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Quiero que mi voz sea brutal, no la quiero bella,
ni la quiero pura, no la quiero de todas dimensiones.
Frantz Fanon, Carta a un francés.

mientras que bajo el cartel del cielo

un fuego de oro sonreira

al canto ardiente de las llamas de mi cuerpo
Aimé Césaire, Supervivencia.

El blanco que se aisla, aisla al negro.
El negro que se aisla, provoca a aislarse al blanco.
José Marti, Mi raza.
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INTRODUCCION

En un texto introductorio de El reino de este mundo Alejo Carpentier en un breve
pasaje habla de un “estado limite” de la experiencia. En esa idea pareciera murmurar
una especie de abismo, de estado de riesgo, que altera y revela las riquezas la realidad.
Dice Carpentier:

[S]urge una inesperada revelacion de la realidad (el milagro), de una
revelacion privilegiada de la realidad, de una iluminacion inhabitual o
singularmente favorecedora de las inadvertidas riquezas de la realidad, de
una ampliacion de escalas y categorias de una realidad, percibidas con
particular intensidad en virtud de una exaltacion del espiritu que lo conduce

a un modo de “estado limite”. [destacado nuestro] (Carpentier, 2010, p. 11).

Por otro lado, Karl Jaspers, antes que Carpentier, habla de “situaciones limite” en
las cuales el hombre se encuentra con el sufrimiento que conlleva la lucha por existir y
encarar sus necesidades vitales. En ellas, es la individualidad de un Yo con una
identidad en peligro la que se ve envuelta en una encarnizada lucha por construir su ser:
un Yo avasallado por la angustia de vivir en un mundo en el que siempre tiene que poner
a prueba su libertad. Dice Jasper:

Al atarse a la cognoscibilidad, el individuo filoséfico se confina
simultaneamente a si mismo un nudo convincente. No vera en él mas que
nuestro iluminante basico de la realidad empirica, algo que nos mantenga
libres de ilusiones y que siembre nuestro camino con los bloqueos con los
que tropezamos en la realidad manifiesta de las situaciones limite.
[destacado nuestro] (Jaspers, 1969, p. 307).

Coagular un cruce entre ambas posiciones no sélo es una tarea que ventila una
polémica, aunque no por ello menos interesante, sino también no es el interés de la tesis
que aca presentamos. Entonces, el lector se preguntara por qué empezar hablando del

“estado limite” o “situacion limite” en autores tan divergentes entre si, 0, mas aun, por
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qué nombrar a dos pensadores que no son los que se trabajan en esta investigacion.
En nuestra tesis titulada La noche de la invencion: Frantz Fanon, Aimé Césaire y la
génesis de una filosofia del cuerpo colonizado abundan preguntas que no encuentran
respuestas cerradas, sino provisorias; interrogaciones que por medio de saltos y
sobresaltos buscan ser saldadas. Tal vez por eso haber empezado con el problema del
‘estado limite” o “situacién limite” nos dice mucho sobre los dos pensadores
martiniqueses que aca trabajamos: el psiquiatra Frantz Fanon (1925-1961) y el poeta y
politico Aimé Césaire (1913-2008). El estado o situacion limite es algo que circunda las
escrituras de ambos: experiencia y trayecto que parece inmanente en un cuerpo
colonizado negro. En sus escrituras, el nivel de cognoscibilidad de ese abismo histérico,
existencial y cultural es enorme, por no decir revelador de las “riquezas de la realidad”

como dice Carpentier.

Ahora nosotros nos preguntamos, ¢jcuales son esas ‘riquezas” de una realidad
asediada por ordenamientos raciales convertidos en norma? La vindicacion de un limite
nos dice de un transito con ecos melancodlicos y mortuorios necesario para tramar otro
porvenir e idearlo en la imaginacion. Antonio Gramsci bien decia que “[l]a crisis consiste
precisamente en el hecho de que lo viejo muere y lo nuevo no puede nacer: en este
interregno se verifican los fendmenos morbosos mas variados” (1981, p. 37). Siguiendo
la cita de Gramsci, el interregno entre la realidad; un presente asediado de imagenes,
espejos distorsionados, historias, fantasias, mitos, estereotipos, y un deseo prospectivo;
es decir, desear empecinadamente otro futuro y otro por(de)venir, nos habla de un
cuerpo apresado en su piel y en su condiciéon de colonizado, que asimismo esta
dispuesto a auto-inventarse en un mundo donde dicha posibilidad se le muestra como
escasa. No decimos esto en la forma de una declaracion de principios ni como una
certeza absoluta, sino a la manera de algo que acontece en la experiencia y el trayecto
de los cuerpos que se aluden en las escrituras de Fanon y Césaire. Entonces, las
preguntas de nuestra investigacion que explicitaremos posteriormente se ven
relacionadas con una interrogacién, o extravio, de tintes benjaminianos: ;cémo narrar

experiencias que “nos han contado”?’

A la manera de hipétesis principal de nuestra tesis afirmamos que los
pensadores martinigueses Aimé Césaire y Frantz Fanon articulan en sus reflexiones
una filosofia del cuerpo colonizado critica de la modernidad colonial. Es decir, en las
coordenadas critico conceptuales de ambos autores se trama e inventa una filosofia que

problematiza los diversos confinamientos, controles, silenciamientos y oclusiones

" Ver: Benjamin, W. (2008). El narrador. Santiago: Metales Pesados.

IF-2021-00158170-UNC-ME#FFYH
7

pagina 7 de 347



historicas, culturales y existenciales de la modernidad colonial sobre los cuerpos. A
causa de ello, el problema del cuerpo colonizado, tal como este es construido en los
textos de Fanon y Césaire, brinda la posibilidad de explorar nuevas articulaciones en
torno los planteamientos tedricos y nucleos criticos conceptuales principales que
vertebran parte de sus obras. De tal modo, esta filosofia no solo alerta la existencia de
inquietudes en comun entre Fanon y Césaire, donde el cuerpo sobresale como un lugar
en el que ocurren los eventos, las practicas sociales y la historicidad del colonialismo;
es decir, una zona en la que el colonialismo racista se vuelve legible, sino también tiene
una génesis vehiculizada por exhibir, desmenuzar y hacer colapsar los

condicionamientos modernos de un cuerpo en particular: el del negro colonizado.

Notemos que los trayectos de Césaire y Fanon, fundamentalmente el de sus
propios cuerpos, son tragicos; entendiendo por “tragedia” un momento de lucha contra
el destino blanco. Lo tragico, sin embargo, funda al final del dia otro orden, otro devenir,
otra temporalidad, otro cuerpo. Esta tragedia no la pensamos en consonancia con su
concepto clasico. Su sentido, por lo menos el que le damos por momentos en esta tesis,
es, por el contrario, el de la experiencia y el trayecto de un cuerpo que no puede esquivar
el estatuto de haber sido convertido en una falla por la modernidad colonial. Contra eso
es lo que lucha y es eso lo que por momentos se acepta tragicamente. Frente a una
modernidad colonial reconciliada consigo misma, la experiencia y el trayecto del cuerpo
colonizado abre un aguacero de contorsiones. llumina un collage de valores y formas
de habitar el mundo que son infaustas, violentas, funestas y otras abrigadas por las
vibraciones de la delirante idea de razas superiores e inferiores. Tal vez para entender
esto ultimo es necesario traer aca una idea de Raymond Williams que reiteraremos mas
adelante. La muerte social y cultural del cuerpo colonizado negro no da paso al olvido.
Por el contrario, como apunta Williams al detenerse en la experiencia tragica, “la vida
que continda es anunciada por la muerte; que, de hecho, en un sentido, la ha creado”
(2014, p. 77).

Ahora bien, la experiencia y el trayecto del cuerpo no es homogéneo en ambos
autores. En Fanon la experiencia vivida es la de una estrategia fenomenoldgica limite
que hay que destruir. En Césaire el trayecto es multiple, en cuanto piensa el cuerpo
alojado en un sinnumero de imagenes poéticas y dramaticas. Y en ambos, aun asi, es
la experiencia y el trayecto del mismo cuerpo: colonizado y racializado por los otros.
Para que la experiencia emocional, existencial, afectiva, cultural e histérica ocurra tiene
que configurarse una fisura con lo real. Los elementos y las “riquezas” de lo real surgen

de las impresiones de una experiencia y un trayecto que lo fractura. Por lo tanto, se
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convierten en acumulables y disponibles para el cuerpo en tanto lucha contra la realidad,;

contra un mundo que es y no es a la vez su mundo.

El presente de la experiencia del cuerpo colonizado es expandido, lo cual no
puede parecer sino violento para el decurso racialmente administrado de la modernidad
colonial. A ello se le superpone la sensacion de desahucio de la modernidad contra lo
gue no se domestica a la organicidad de su empresa socio cultural. En su ansiedad de
recomponer esa totalidad dafiada y fracturada desde sus origenes, la modernidad
colonial le demanda entonces a su temporalidad que integre y se reconcilie con lo que
la amenaza. Asi, si es posible dejar de lado las conceptualizaciones tradicionales sobre
el cuerpo, como también arriesgarse quiza por un pequefio momento esquivar las
usuales conjeturas acerca de los efectos de los colonialismos histéricos en ellos, se
consigue ver que el cuerpo colonizado, en los casos particulares de Fanon y Césaire,
es una figura expulsada e integrada, desterrada y restituida por el mundo: movimiento

paraddjico que nos demanda indagar sus compuestos, sentidos y ejecuciones.

Con motivo del rastreo bibliografico de esta investigacion pudimos constatar que
para muchos trabajos acerca de Fanon, como el ya estas alturas clasico Colonialismo y
enajenacion: contribucion a la teoria politica de Frantz Fanon de Renate Zahar (1976),
la figura del cuerpo de Piel negra, mascaras blancas (Peau noire, masques blancs) es
reflexionado casi como una especie de exterioridad ontolégica. Por otro lado, en la
biografia hecha por Peter Geismar (1972) el estado de alienacion del cuerpo colonizado
del negro es mirado como un extravio analitico de Fanon producto de una supuesta
disconformidad con su lugar de origen: Martinica. Ambas lecturas, aunque tienen una
aspereza con la cual no acordamos, son trabajos mas contextuales, ligados, en estricto
rigor, a esa figura de Fanon construida en las décadas de los 60 y 70 como militante
revolucionario producto de Los condenados de la tierra (Les Damnés de la terre) y no
como un pensador del problema de la alienacién y la conflictiva identidad del cuerpo
racializado. En relacion a Fanon, nuestra investigacion esta lejos de avanzar en un
derrotero a contrapelo de los analisis de Zahar y Geismar ya que no nos interesa
polemizar con ellos. Solamente queremos advertir que nuestra manera de leer el cuerpo
es y sera otra. Para eso, nos hemos anclado en un derrotero intelectual amplio y

poliforme.

Dentro de los trabajos que reflexionan la experiencia del cuerpo colonizado en
Fanon podemos anotar, primero, el del fildsofo Lewis Gordon What Fanon Said?: A
Philosophical Introduction to His Life and Thought (2015). Gordon realiza un minucioso

estudio filosofico-politico de la obra Fanon, dividiendo su trabajo en distintos nucleos
|F-2021-00158170-UNC-M E#I;FY H
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tematicos que dialogan fecundamente entre si: su lectura critica de la literatura caribefa,
la relevancia epistemoldgica de la categoria de la zona de no-ser, sus inclinaciones
fenomenoldgicas existenciales y la importancia de la figura del condenado (damné).
Aunque dichos nucleos estan ordenados por una concatenacion acomodada siguiendo
un orden ascendente de la escritura fanoniana —Ila publicacion de Piel negra, mascaras
blancas; las indagaciones en la socialterapia durante el desempefio de Fanon como
médico jefe en el Hospital de Blida-Joinville, Argelia; el problema de violencia colonial y
la publicacion de Los condenados de la tierra—, Gordon superpone entre ellos
problemas transversales como el del cuerpo del colonizado negro en su conflictividad
con Occidente. La estructura de su trabajo es la de un contraste entre las distintas
maneras en que Fanon aborda las relaciones raciales del colonialismo fraguadas por la
norma occidental de la blanquitud. No obstante, aunque Gordon entabla dialogos de alto
vuelo con autores retomados por el mismo Fanon como Jean-Paul Sartre, Maurice
Merleau-Ponty y Simone de Beauvoir, de forma muy escueta dialoga con autores y

autoras de la critica poscolonial.

Ahora bien, reflexionar el problema del cuerpo en el caso particular de Fanon a
partir de una conexion entre modernidad y colonialismo es una cuestion que se ve sin
lugar a dudas reflejada en el trabajo de Gordon. A partir de un recorrido comandado por
categorias que utilizamos en nuestra tesis, como, por ejemplo, “experiencia vivida’,
Gordon dibuja y desdibuja la fenomenologia existencialista de Fanon. Como bien
muestra en otro de sus trabajos titulado Bad Faith and Antiblack Racism (1995), la
ansiedad sobre la encarnacion de una presencia negada en el cuerpo es una dimension
de la civilizacion occidental contra la que un sinnumero de autores negros estaba en
constante batalla. Fanon como Ralph Ellison o James Baldwin entienden que el cuerpo
negro vive como Ausencia, lo que implica, en un plano fenomenoldgico existencial, que
los blancos sean, irbnicamente, presencia plena y el punto de vista desde el que se ven
los otros (no-blancos). Convincentemente agrega Gordon, la situacion del cuerpo de
ser-sin-una-perspectiva no se puede mantener si los negros son capaces de desatar la
Mirada; es decir, en el racismo anti-negro se espera que el cuerpo blanco sea visto por
otros sin verse a si mismo siendo visto. En efecto, y como Gordon sefala en un ensayo
titulado Fanon and the Crisis of European Man: An Essay on Philosophy and the Human
Sciences (1995), Fanon responde a lo anterior exigiendo nuevos conceptos y demanda
que los seres humanos sean sujetos de accidén. En otras palabras, se enfrenta a un
cuestionamiento autocritico del método involucrado no sélo para ver al ser humano, sino

también para hacer al ser humano.
IF-2021-00158170-UNC-M E#I;FY H
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Otro estudio que se vincula con nuestras inquietudes es el de Alejandro De Oto
Frantz Fanon: poética y politica del sujeto poscolonial (2003). De Oto traza un recorrido
critico por las obras mas conocidas de Fanon: Piel negra, méascaras blancas y Los
condenados de la tierra. Si bien en este trabajo lo que sobresale es un analisis orientado
por rastrear el problema de la historicidad en Fanon, las cuestiones del sujeto y la
temporalidad se muestran como dos nucleos también importantes. Por lo tanto, el
estudio De Oto encuentra un alcance filosoéfico relevante dentro del amplio arco de los
estudios latinoamericanos y caribefios que se dedican a Fanon. La estructura de su
estudio fluctua entre una descripcion minuciosa de la influencia de Fanon dentro de la
llamada critica poscolonial con una indagacion de las particularidades filosoficas e
historicas que se desprenden de sus dos libros mencionados. A partir de esto, se avanza
hacia una reflexion que se detiene en las zonas de significado menos explicitas que
habitan en Piel negra, mascaras blancas y Los condenados de la tierra, tales como la
de una comunidad poscolonial y los didlogos criticos con la negritud de Césaire. Esto,
con el objeto de mostrar como las conjeturas de Fanon exceden las urgencias politicas

y morales que les eran coetaneas.

Asimismo, el trabajo De Oto es relevante también por otros dos motivos. Porque
configura un meticuloso analisis del problema de los esquemas corpéreos en Fanon y
debido a su recorrido por diversos analisis provenientes de la critica poscolonial. Dicho
esto, no resulta menor que logre mostrar como la escritura fanoniana puede configurarse
en un archivo que habla de la experiencia particular de un cuerpo también particular: el
cuerpo colonizado y racializado por las practicas civilizatorias de la modernidad. Algo
sugerente de De Oto es la diversidad de sus registros. En otro estudio realizado en
compania de Valentina Bulo titulado Piel inmunda: la construccién racial de los cuerpos
(2015) reflexionan sobre los esquemas historico-raciales y epidérmico-raciales ideados
por Fanon durante su experiencia vivida, los cuales son centrales en nuestras
indagaciones sobre el mentado pensador. Bulo y De Oto muestran como para Fanon
ambos disefios corpéreos definen lo enunciativo y lo corporal de manera distintiva,
siendo principalmente el esquema epidérmico-racial aquel que confina el cuerpo
colonizado en el espacio de lo inexistente, en tanto que lo traba y lo despotencia en su
relacion afectiva con el mundo. Para que este esquema se operativice es preciso,
afiaden ambos/as autores/as, desalojar a los cuerpos de las epistemologias, las tramas

histdricas y las leyendas que los han constituido.

Tal esquema, mostraremos en algun punto de nuestra tesis, hace de la epidermis

el modo mas abyecto de articulacion de la vida social y de la piel un sensor que tiene la
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potestad de clausurar la posibilidad de sentido y supervivencia del cuerpo colonizado
cuando lo convierte en una otredad del mundo moderno. Por eso resulta tan importante
el trabajo de De Oto y Bulo, pues exhibe cémo la reflexion fanoniana logra poner en
relacion el tema de la racializacidon de los cuerpos con la puesta en marcha de una
politica emancipatoria en el mundo colonial que ubique a los cuerpos en un lugar
politicamente diferencial al de los limites que imponen las marcas raciales. En efecto,
segun este analisis, la zona de no-ser trabajada por Fanon deviene en un espacio en el

que se dirime la agencia de los cuerpos racializados por el colonialismo.

En tal sentido, es inevitable hablar de Fanon y su relacién con la teoria critica
poscolonial de corte posestructuralista. El problema del Otro (blanco, colonizador,
ocupante) sera tangencial en nuestra investigacion cuando nos detengamos en Fanon.
En esta clave, es central la lectura de Homi Bhabha y principalmente sus diversos
trabajos compilados en El lugar de la cultura (2002). Bhabha es posiblemente el autor
gue mas trabaja el problema de la identidad en Fanon y sus ambivalencias de manera
muy similar a como lo hace Stuart Hall. Centrandonos en Bhabha, dentro de sus trabajos
explicita y analiza la estrategia estereotipica y discriminadora que subyace en los
procedimientos enunciativos del discurso colonial: la arquitectura discursiva del
colonialismo exige, para alcanzar sus efectos politicos e ideolégicos, la inscripcion de
diferencias raciales en los cuerpos. Bhabha establece que la corporalidad funciona
como una o6rbita donde se normalizan las multiples creencias y fantasias que
reglamentan los modos de diferenciacién que produce y reproduce las identidades
raciales instaladas por la modernidad occidental en la sociedad colonial. La piel aparece
como el significante medular del cuerpo, y de sus correlatos sociales y culturales al
interior de la trama racista de sentidos que esgrime el estereotipo de la otredad
cimentado por el discurso moderno. Nuestra investigacion toma el guante esgrimido por
Bhabha sobre Fanon y lo pone a dialogar con otros registros —como los de Gordon y

De Oto, por ejemplo—.

En el caso de Hall, resulta medular cdmo problematiza las identidades raciales y
sus ordenamientos binarios. Fanon es el ejemplo claro de por qué la corporalidad se
convierte en la zona donde se dan las formas de traduccién y transculturizacion que han
caracterizado a una relacion cuyo vértice es un ejercicio del poder que condena
culturalmente a la poblacién colonizada y a sus cuerpos. Como se ve, las lecturas sobre
Fanon son diversas, las cuales se pueden esquematizar en tres grupos: las histoérico

biograficas, las filosofico existenciales y las poscoloniales.
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Los casos particulares de los trabajos del grupo “Modernidad/Colonialidad” y de
las lecturas del llamado “Gran Caribe” tal vez merezcan un punto aparte, ya que se
centran en el problema de la raza mas que en los asuntos de los cuerpos, la identidad
y la experiencia. Del primer grupo, Walter Mignolo (2015) y Nelson Maldonado-Torres
(2015) son posiblemente dos de los autores que mas han construido a un Fanon que
permite reflexionar problemas como los de la colonialidad del poder y colonialidad del
saber siendo interesante el lazo que ven entre racismo y epistemologia desde el
escrutinio critico hecho por este pensador. Dentro del segundo grupo, podemos pensar
en los trabajos de Félix Valdés Garcia (2017), quien intenta integrar a Fanon dentro del
arco gigantesco de filosofias anticoloniales del Caribe. Sus reflexiones no dejan de ser
sugerentes, pues lo hace parte de una heterologia textual, politica y cultural en la que el
problema de la raza sigue siendo capital para la definicion provisoria de un ser caribeno
mestizo, conflictivamente hibrido, colectivo, conjeturado también en las lecturas de
Carpentier, Fernando Ortiz, Nicolas Guillén y Jorge Mafach, y, asimismo, configuran un
derrotero analitico que tiene por horizonte cierta direccionalidad filos6fica emparentada
con el estatuto filosdfico que queremos concederle a los problemas del cuerpo

colonizado reflexionados por y en Fanon.

Dentro de las lecturas relacionadas con Césaire es usual encontrar abundante
bibliografia que lo definen como el “poeta de la negritud”. Tal estatuto no es del todo
errado ya que Césaire fue uno de los artifices principales del concepto de “negritud”,
aunqgue no solo eso. El estudio de Mirta Fernandez Martinez (2011) es uno de los tantos
trabajos que familiariza a Césaire con esta idea. No obstante, A. James Arnold (2017),
uno de los estudiosos mas importantes sobre la obra de Césaire, insiste en lo conflictivo
que resulta seguir encasillando al autor de Cuadermo de un retormno al pais natal (Cahier
d’un retour au pays natal) en la corriente de la negritud, pues sus trabajos posteriores a
la década de los 50 nos habla de una obra mucho mas heterogénea y donde la negritud

poco a poco se deja de lado para darle lugar a otras inquietudes politico estéticas.

Por otro lado, no resulta menor encontrarse con trabajos que construyen a un
Césaire militante entrampado en el ideario socialista de los afios 50 y deudor acritico de
la dialéctica marxista, situacion que lo llevarian a distanciarse de cualquier eco
poscolonial que pueda habitar en sus textos. Grinor Rojo (2011) es quiza el caso mas
sintomatico de esto, pues, en su rechazo a cualquier perspectiva pos o decolonial,
insiste en ver si Césaire difiere o no de una perspectiva clasica del materialismo histérico
en su Discurso sobre el colonialismo. De uno y otro modo en Césaire, intentaremos

mostrar, hay una dialéctica —al igual que en Fanon—, pero que siempre pone en
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entredicho su version hegeliana asuntiva. Posiblemente los analisis de Rojo detecten
esto, sin embargo, aunque esto sea asi, dedican su atencidon mayormente en cierta
reivindicacion del sujeto modermno —o de la trascendentalidad del sujeto “clase” en
Césaire— que responde a una necesidad coyuntural de las naciones en vias de
descolonizacion. El problema del cuerpo, en rigor, no es una dimension importante en
el analisis de Rojo. Lo que importa para los fines de esta tesis es qué estatuto tiene esa

ausencia en trabajos como estos, qué implica, y qué tipo de lectura se privilegia.

Una lectura que retoma la relacion entre Césaire, el marxismo y el problema del
cuerpo colonizado en la negritud es el de Christopher L. Miller The (Revised) Birth of
Negritude: Communist Revolution and "the Immanent Negro” (2010). Miller recorre
brevemente el poema Cuademo de un retorno al pais natal de Césaire con el objeto de
describir la génesis del movimiento de la negritud y su actualidad dentro de una
“Conciencia Racial” del negro. El autor inicia preguntandose si la negritud desarrollada
por Césaire junto con los poetas Léopold Senghor y Léon-Gontran Damas es uno de los
términos claves de la formacion de identidad en el siglo XX. Para responder esto, Miller
se detiene el vinculo de la negritud con la tradicion marxista de la primera mitad del siglo
XX y analiza la importancia del problema racial/colonial desarrollado por el poeta y
politico martiniqués dentro de la lucha revolucionaria del negro antillano. Finalmente, el
autor concluye que la negritud de Césaire no nace en oposicion al marxismo, sino
emerge como un concepto comprometido con la idea de una revolucion socialista que,
al mismo tiempo, alerta la necesidad de repensar y reevaluar el alcance de la
terminologia marxista dentro del Caribe francéfono y en el problema el cuerpo del negro

colonizado.

Por otro lado, el extenso estudio de Jean Khalfa Poetics of the Antilles. Poetry,
History and Philosophy in the Writings of Perse, Césaire, Fanon and Glissant (2017)
orquesta un detallado recorrido por la originalidad de la escritura de cuatro autores
afrocaribefios: Saint-John Perse, Césaire, Fanon y Edouard Glissant. Los analisis de
cada uno de los escritores se agrupan en un orden secuencial que sigue el dictamen de
su aparicion temporal dentro de la historia caribefia. Sin embargo, son exclusivamente
Césaire y Fanon los unicos que sobresalen a la manera de dos horizontes
epistemoldgicos que transitan durante todo el estudio. El analisis ofrecido por Khalfa
retoma las escrituras de estos pensadores para contrastarlos no solamente con Perse,
Glissant, Sartre, Gilles Deleuze y Henri Bergson, sino también con el problema de la
identidad y sus figuraciones en el marco de la modernidad. La estructura de su estudio

es principalmente la de una comparacion y contraste literario-filosofico entre los
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principales dispositivos narrativos del Caribe francéfono del siglo XX —que han sido
retomados por los estudios creoles y la critica poscolonial— con algunos debates de la

filosofia francesa del siglo XX.

La relevancia que destacamos del analisis de Khalfa se debe principalmente por
su tratamiento de la escritura de Césaire. De forma extensa, el autor se detiene en su
poemario Yo, Laminaria... (moi, laminaire...) para desde ahi reflexionar una poética
subversiva que toma contacto con el mundo vegetal y mineral del Caribe. No obstante,
la relevancia de Poetics of the Antilles es en relacion a los estudios literarios antillanos;
limitandose, por consiguiente, de forma exclusiva a ese marco disciplinario. En
consecuencia, Khalfa termina omitiendo los aportes de los estudios filoséficos y
poscoloniales sobre Césaire, como asi también la relevancia y densidad del cuerpo

colonizado dentro de su escritura filosofico cultural y estético-poética.

Nuestro estudio se organiza en funcién de saldar varias deudas. Nos referimos
concretamente a reiniciar un lazo posible entre pensadores con inquietudes similares,
virar hacia el asunto del cuerpo colonizado del negro y desmenuzar el problema de la
invencion en Fanon y Césaire. Seguro algunas deudas quedaran en el tintero. No lo
negaremos. Pero solamente en tiempos donde el poder racista colonial de Occidente se
expande fracturando toda reflexion acerca de autores como Césaire y Fanon, pensamos
que esta triada de deudas es mas que suficiente para plantearlas en la introduccion de

una investigacion como la que aca presentamos.

Por ello que la cinta interrogativa principal que circunda nuestra tesis es la de si
en las escrituras de Césaire y Fanon se desprende una filosofia del cuerpo colonizado,
y si ésta brinda la posibilidad de explorar nuevas articulaciones en torno a las reflexiones
de ambos autores y una critica a la modernidad colonial. Confiamos en que, al momento
de intentar responder dicha pregunta, las variadas subinterrogantes que nos planteamos
a lo largo de los cuatro capitulos que componen esta tesis doctoral serviran para advertir
esa constelacién tedrico-filosofica, y como ésta finalmente se pergefia de manera mas
acabada en el caudal descolonizador y posoccidental de la invencién. Sin embargo,
nuestro horizonte hermenéutico no pretende igualar hasta la indiferencia lo planteado
por cada uno de los pensadores que protagonizan este trabajo hipostasiando hasta la
unidad abstracta lo que constituye algo multiple, divergente e incluso, por momentos,
disonante y complejo. Por el contrario, se priorizan las particularidades de Fanon y

Césaire y la cadencia diferencial que tiene lugar en ellas el problema del cuerpo.
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Asi pues, nuestra metodologia reviste las caracteristicas de una investigacion
basica cuyo disefio es de tipo exploratorio, analitico e interpretativo y en la que las
fuentes primarias de trabajo son sdélo algunas obras de Césaire y Fanon. Sobre Fanon
principalmente nos detenemos en su trabajo Piel negra, mascaras blancas. Otros de sus
textos como Los condenados de la tierra, Antillanos y africanos, y Argelia se quita el
velo seran aludidos y analizados tal vez no con la misma densidad que su obra de 1952
y en el capitulo final de esta investigacion. Nuestra eleccion de encallarnos mas
detalladamente en uno de sus libros es porque creemos que ahi el cuerpo del colonizado
negro es aludido de manera mas sistematica y explicita, y como un problema central a
discutir en el marco del racismo configurado por la modernidad colonial. Asimismo, Piel
negra, mascaras blancas y su capitulo V La experiencia vivida del negro no sélo
inauguran una repuesta critica acerca de las diversas zonas historicas, existenciales y
culturales del problema del cuerpo colonizado del negro, sino también da cuenta como
dicho asunto asume la cadencia de una experiencia vivida particular que cobra silueta
propia en la medida en que se consigna como la sede de operaciones criticas y
autocriticas de una corporalidad vivida y enclaustrada en una realidad donde la
epidermizacion de la piel modula los estatutos de lo humano y lo no-humano. Esa capa
desechada por la modernidad colonial, que no es otra que el cuerpo del colonizado
negro, no obstante, perdura: emerge como su cara oculta en el marco de una
experiencia donde se ponen en juego los problemas de la trascendencia cultural, el
retraso de la accioén y finalmente la posibilidad de una nueva (auto)creacion e invencion

del cuerpo.

Sobre Césaire, las obras analizadas son mayores. Esto no solamente porque su
trabajo es mucho mas amplio en términos cuantitativos que en relacion al de Fanon,
sino principalmente porque el cuerpo es aludido de manera mucho mas tacita. Por ello,
en Césaire tal asunto hay que “crearlo” y cruzarlo con nuestras principales preguntas.
Yo, Laminaria..., Cuaderno de un retorno al pais natal, Discurso sobre el colonialismo'y
Una tempestad (Adaptacion de La tempestad de Shakespeare para un teatro negro) son
las principales obras de este autor en las que nos detendremos. Ello debido a que el
problema del cuerpo del colonizado sobresale en estos trabajos de Césaire bajo la forma
de una imagen que se inventa con el objetivo de no solamente restaurar un cuerpo
apresado por las representaciones y las identidades homogéneas tramadas por la
modernidad colonial y su idea soberana de la blanquitud, sino también debido a que
acufa una diferencia y agencia especifica cuyo principal vector es idear e imaginar una
identidad heterogénea que da forma una filosofia del cuerpo colonizado tramitada en el

ejercicio mismo de la invencién.
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Hay en Césaire y en Fanon una interrogacion por el cuerpo venidero y una
advertencia acerca de desgaste de los sentidos y las normas racistas edificadas por la
razén moderna. Segun juzgan ambos, hay un racismo que actua sobre el cuerpo hasta
el punto de que hay que declarar el “fin del mundo” (Fanon, 2015, p. 101; Césaire, 1969,
p. 69). Ahora bien, el “fin del mundo”, idea cesaireana que es retomada por Fanon,
determina el ritual de una filosofia en conjunto que nace para refugiarse en la
experiencia y el trayecto inventivo del cuerpo. Fanon y Césaire se empefan por hacer
del dolor del cuerpo racializado, de sus apresamientos, de sus estabilizaciones, la
posibilidad de una instancia transformadora. Ambos configuran una impugnacion de la
modernidad colonial fijando la mirada en las contradicciones y vericuetos de su propia
conciencia critica, y se enfocan por tramar una imagen del cuerpo capaz de acufar no
solamente los sentidos y las identidades racistas en las que se ven normadas las
corporalidades coloniales, sino también gestan una respuesta creativa e imaginativa a
la cuestion de la invencion politica, cultural e histérica. En tal sentido, Césaire y Fanon
diagraman sus reflexiones desde un cuerpo socialmente ausente que lo traen de vuelta
a la vida ya sea en la forma de una experiencia o en la forma de una imagen poética. La
critica anticolonial adopta aqui un ritmo particular, pues escapa de los formatos usuales
de la critica filosofica en aras de erosionar y convulsionar las sedimentaciones que se
entrafian en las contradicciones mismas de la modernidad. El cuerpo colonizado
siguiere una hendidura dentro de ese universo de sentido hegemonico en los que el

colonialismo y el racismo han sido sus principales complices.

Con la finalidad de corroborar nuestra hipétesis y responder nuestra principal
pregunta de investigacion se implementa, como veniamos adelantando, una
metodologia cuyo fundamento es un hermenéutica critica que consiste en conjugar el
tono de nuestros argumentos con las suspensiones, los hiatos, las zonas de sentido y
los giros particularisimos mediante los que Fanon y Césaire tematizan las cuestiones
del cuerpo, el colonialismo, la lengua, el racismo, la experiencia, la negritud, el
“calibanismo”, la agencia del cuerpo y la modernidad colonial, entre otros asuntos. Esto
toma forma en unidades de sintesis que ponen de manifiesto los posibles aspectos
originales que cobran vida en la obra de Césaire y Fanon desde el problema del cuerpo
colonizado y las relaciones que desde alli se establecen con demas obras capitales

acerca de ambos autores.

Dicho esto, en el primer capitulo titulado Modemidad y cuerpos colonizados
nuestra inquietud es responder la pregunta acerca de cual es la relacién conflictiva entre

modernidad, colonialismo y cuerpo. Nuestro objetivo especifico es describir, analizar y

IF-2021-00158170-UNC-ME#FFYH
17

pagina 17 de 347



abordar esta triada para mostrar como los cuerpos colonizados negros son un terreno
en el que confluyen los distintos confinamientos, controles y fijaciones identitarias del
devenir colonial de la modernidad en América Latina y el Caribe. Para corroborar esto,
en un primer apartado nos detenemos en las operaciones por las cuales el Sujeto
moderno y blanco de Occidente se vuelve indisociable de los procesos de racializacion
y colonizacion sistematica de ciertos tipos de cuerpos denominados como “negros”.
Asimismo, nos detenemos brevemente en las particularidades de la escritura critica de
Fanon y Césaire como sujetos racializados, la cual, en cuanto denuncia al racismo,
promueve una reflexion en primera persona de los modos en que se han producido y
reproducido las asignaciones racistas de identidad articuladas por modernidad colonial
y su ideal de Hombre. Esta critica asume por momentos un caracter tragico que inaugura
la pregunta por la invencion y la posibilidad de otra imaginacién historica. En un segundo
apartado, reflexionamos sobre la constitucion moderna de la légica dicotémica de
identidad y acerca del proceso de forclusion —término trabajado mayormente desde los
estudios de Gayatri Chakravorty Spivak—. Nos detenemos asi brevemente en el
movimiento por el cual la autoasignada identidad del Sujeto moderno colonial y blanco
necesita “repudiar’ a una alteridad que es paraddjicamente afirmada y reintegrada por

ella para, por contraste, asegurar su lugar jerarquico dentro de la Historia universal.

Con el fin de seguir indagando en las peculiaridades de las escrituras de Fanon
y de Césaire, en un tercer momento realizamos un breve excurso biografico que sirve
como antesala de un recorrido sobre la relevancia de ambos pensadores dentro de la
critica anticolonial del Caribe y los problemas de la lengua. Finalmente en un cuarto
momento de este primer capitulo no adentramos en el problema de la colonialidad y, de
un modo reflexivo, en las distintas esferas que asume la escritura del entre-lugar que
caracteriza a Fanon y a Césaire. Los puntos centrales de este ultimo apartado es
determinar las particularidades de una escritura que se interroga desde el cuerpo las
distintas operaciones estabilizadoras de la modemnidad colonial. Para decirlo
simplemente, ambos autores escriben desde un entre-lugar en el que se conflictuan las

dicotomias racistas que buscan poner en cuestion.

En Frantz Fanon: invencion en la existencia, epidermis y experiencia vivida del
cuerpo colonizado, segundo capitulo de este itinerario investigativo, nuestras principales
preguntas son como y bajo cuales términos Fanon reflexiona el problema del cuerpo
colonizado negro y de qué forma desde ahi se desprende el problema de la invencion
en la existencia. Con el objetivo de responder tales interrogantes, no detenemos en un

primer momento en los conceptos de Hombre y humanismo con los trabaja nuestro
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autor, lo cuales se distancian severamente de sus usuales énfasis eurocéntricos cuando
lo que esta en el centro de la escena es un cuerpo racializado. Las cuestiones de la
trascendencia, la accion y la particularidad de la sociogenia fanoniana las establecemos
en un segundo acapite con cierta prioridad ya que desde ellas se derivan ciertos resortes

criticos que circularan a lo largo de los préximos apartados.

Igual de relevantes son los problemas del doble narcisismo y la “doble
conciencia”, los cuales detallamos criticamente en un tercer momento de este capitulo
con el fin de mostrar como Fanon talla una explicacién sobre la desarticulacion del
esquema corporal del negro desde la que se abren dos focos de atencion: el problema
de la despersonalizacién/alienacion del cuerpo negro y el del ordenamiento dicotomico
de las identidades raciales. Podra notarse que ligamos el “doble narcisismo” con una
especie de binarismo metafisico que alumbra los confinamientos existenciales sufridos
por el cuerpo. Esto ultimo nos obligé a desplazarnos brevemente hacia el asunto de la
doble conciencia (double consciousness) planteado por W. E. B. Du Bois. Desde esta
idea se hace latente la cuestion de un cuerpo despersonalizado y siempre no-
coincidente con lo que quiere ser por la presencia de un Otro que configura de antemano
su existencia. Entre “blanco” y “negro” el cuerpo para Fanon tiene que lidiar con esa
“doble conciencia”, que no solamente le dice como tiene que ser y sentir incluso cuando
se ve a si mismo con los ojos de ese Otro, sino también, desde la que brota una

interrogacion sobre el mundo blanco en primera persona.

Posteriormente entramos de lleno en el capitulo V de Piel negra, mascaras
blancas, La experiencia vivida del negro, con el fin de penetrar en las particularidades
de la opcidn fenomenoldgica de Fanon durante su experiencia vivida. Verse a si mismo
como cosa haciendo un necesario paso por la Historia no hace mas que distanciarse de
una fenomenologia tradicional y de cualquier explicacion ontoldgica de la relacion
colonial entre los cuerpos. Esto significa no otra cosa que ver un cuerpo producido,
corregido y aprehendido histéricamente en los términos de una inhumanidad que no
puede asumir el valor representativo de un “ser-ahi”. A causa de ello, en un quinto
momento indagamos el concepto mismo de experiencia en Fanon con el objetivo de
analizar criticamente la tragedia de su experiencia vivida. Como se constatara, hay aqui
una continuidad con las previas zonas analiticas de su escritura y, asimismo, comienza
a sobresalir una diferencia, pues en la experiencia vivida de Fanon se revela no
solamente un necesario retraso del deseo de la accion del cuerpo, sino también la

densidad de una temporalidad prospectiva.

IF-2021-00158170-UNC-M E#I;FY H
1

pagina 19 de 347



El presente colonial se revela como una zona poblada de abismos para el cuerpo
del colonizado. En el plano de la experiencia misma, la experiencia vivida de Fanon es
traumatica, desesperanzadora, en muchos momentos fatalista; es decir, tragica, lo cual
nos habla de un ineludible retraso de su deseo de proyeccién —un aplazamiento del
hacerse a si mismo existencialista— para poner en tela de juicio los confinamientos
raciales de la modernidad colonial. El cuerpo esta en todo momento en riesgo. Es, al
decir de Francis Jeanson (1960), una “experiencia limite” que opera como antesala de
la invencion, y para eso, en un sentido benjaminiano, es también catastréfica: hay que

destruirla.

Esto ultimo, nos permitié dar el salto hacia un repaso amplio del vinculo entre
Fanon y Sartre sobre el problema de la mirada y el “Para-otro”. Invocar dicha relacion,
podra conjeturar legitimamente la lectora o el lector de esta tesis, no es nada nuevo. No
obstante lo que intentamos mostrar en este sexto punto es que este lazo excede el
compromiso politico entre ambos autores, siendo también de afinidades filosdficas, y
cdémo es central en la teoria del cuerpo colonizado de Fanon los problemas de la mirada,
la apariencia y el campo visual ordenado por el colonialismo blanco. La recurrente
imposibilidad de un “Para-otro” del negro tiene que ver con esto ultimo, pues el Infierno
del que habla Fanon toma montura aqui a través de una oclusion sistematica de su
libertad y de toda posible intersubjetividad con los otros. A causa de ello, nuestro autor
se ve en la necesidad de historizar el “Para-otro” sartreano bajo los lentes de la
experiencia colonial, revelandose, en contraposicion a Sartre, que el negro no tiene una

libertad inherente a la cual volver.

Gran parte de esta discusion acerca de la mirada, nos condujo a preguntarnos en
un séptimo apartado sobre la importancia de los esquemas corporales en la experiencia
vivida de Fanon. Cifrar el pensar de Fanon en este aspecto, que no es otro que el de los
esquemas histérico-raciales y los esquemas epidérmicos-raciales, no solamente nos
desplazé hacia uno de los pasajes mas célebres de su obra, sino significé analizar su
desengano tactico con la idea del esquema corporal de Maurice Merleau-Ponty. En todo
lugar, el intento de Fanon es despojar al cuerpo de los apresamientos homogéneos de
las identidades racistas, aunque para ello signifique si o siobrar en un mundo que intenta
forcluirlo. Nuestro horizonte critico en este momento fue, en algun punto, exhibir que la
epidermizacion llega a un punto tal de efectividad que el cuerpo del colonizado no
necesita la presencia de un Otro para ser racializado por el simple hecho de que
interioriza una inferioridad normada por esa blancura imaginaria histéricamente

constituida.
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En este instante de la escritura fanoniana, la armonia totalizadora de la
modernidad colonial se revela en toda su ficcion tragica cuando es cotejada con un
proceso, tal vez el mas revelador de los estudios de Fanon, donde el cuerpo aparece
despojado de toda relacion afable con el mundo y con los otros. Es la introspeccién
subjetiva y lo que Sylvia Wynter (2015) define como una interrogaciéon en primera
persona lo que le permite a Fanon trazar una especie de apertura dentro del esquema
historico-racial capaz no s6lo de mostrar como lanzar la idea de una subijetividad
corporal inherentemente libre resulta estéril, sino también de ilustrar los procesos en los
cuales el cuerpo por medio del esquema epidérmico-racial se convierte en un
receptaculo de lenguajes estereotipados donde piel en es convertida en una superficie
imaginaria de desfiguraciones, atrocidades, simbolos antropomorficos, fobias y signos
que testifican cédmo no hay racializacién sin fantasia, y como el negro, tomando

Reflexiones sobre la cuestion judia de Sartre, es un invento del blanco.

Finalmente cerramos este capitulo sobre Fanon dando paso al problema de la
invencion y al talante catartico del final de La experiencia vivida del negro. Aqui, la
destruccioén de la experiencia y la conduccion hacia la accion/invencién tienen un peso
particular en la discusién de Fanon con la dialéctica hegeliana, como asimismo posibilita
una apertura hacia la politicidad descolonial de un cuerpo que se interroga. Es un
momento en el cual reflexionamos de qué manera habiendo destruido la experiencia
Fanon da paso a la invencién; a un salto donde quedan atras los apresamientos raciales:
una fractura violenta del presente. La llamada zona de no-ser tiene una relevancia
particular en este momento final, pues proclama una no aceptacion del pensamiento
anclado en lo univoco y una necesidad de trascender radicalmente las categorizaciones

modernas que han normado los cuerpos colonizados.

En nuestro tercer capitulo titulado Aimé Césaire: laminaria, negritud y Caliban. La
imagen del cuerpo colonizado nos preguntamos por las distintas operatividades criticas
que tienen los conceptos de laminaria, negritud, decadencia y Caliban? en relacion al

problema del cuerpo colonizado dentro de distintas zonas de la escritura de Césaire.

2 A lo largo de nuestra tesis utilizamos “Caliban” en vez de “Caliban” (con acento en la segunda
a), salvo en las citas de obras en las que si aparece escrito de esta Ultima manera (las
traducciones de Una tempestad de Césaire, por ejemplo, aparece acentuado). Tal eleccién se
debe principalmente a que el nombre “Caliban” (sin acento), muestra Roberto Fernandez
Retamar, es derivado por la légica colonizadora “de la palabra caribe, hizo caniba, y luego
canibal, cuyo anagrama légico es Caliban” (en, Silva Echeto & Browne Sartori, 2007, p. 100).
Ahora bien, el mismo Fernandez Retamar le llama a esto un habito dificil de desmontar que es
inclusive paraddjico cuando su Caliban es un texto anticolonialista. Tal vez el uso mas “correcto”
seria “Caliban”, tal y como lo hizo Montaigne, aunque preferimos dejar, en complicidad con el
poeta cubano, sin el acento el anagrama ya que nos habla de una “asimilacion” que pone de
manifiesto las complejidades conflictivas y transculturales de la lengua.
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Nos valemos en un primer momento de su poemario Yo, Laminaria... para interrogarnos
brevemente si es posible rastrear en él la agencia de un cuerpo movil; es decir, un
cuerpo no sedentarizado por las representaciones moderno coloniales. Las dimensiones
del “no-tiempo” y del alga laminaria operan bajo la cara de refractores de una poesia
ligada al mundo vegetal y mineral de las Antillas, y también de un movimiento corporal
que desploma los binomios demarcados por el pensamiento Occidental. Ampliando la
discusion acerca de la imagen poética de Césaire y su organicidad, posteriormente en
un segundo apartado nos concentramos en la negritud de Cuademno de un retorno al
pais natal. Nuestro horizonte hermenéutico se concentré aqui en la desautorizacion
hecha por Césaire de la triada ilustrada “color, identidad y cuerpo”. Sospechamos que
con la negritud Césaire efectivamente utiliza la asociacion entre “color, identidad y
cuerpo” propia del ideal ilustrado, pero al tefirla del color renegado y reprimido —el
negro— subvierte su efecto original y desautoriza la légica monolitica de dicha
asociacion. El esfuerzo de nuestra lectura se vincula con exponer la negritud cesaireana
desde otros espacios de sentido y mas alld de las concepciones que a ella le han

asignado voces como las de René Ménil y Senghor.

El espiritu de ver cuales son los aportes de la negritud para una filosofia del cuerpo
colonizado nos desplazo en un tercer momento hacia las preocupaciones principales de
Césaire en la reescritura del Triangulo Atlantico que hace dentro de Cuaderno de un
retorno al pais natal. Nuestra opcion fue privilegiar una lectura exegética de los distintos
movimientos de Cuaderno de un retorno al pais natal en los que los que se ilustra el
transito de un cuerpo desfamiliarizado para consigo mismo hasta un cuerpo mévil que
se reencuentra con una pertenencia en la trama de su (auto)creacién profética. En este
punto no buscamos inventar un Césaire por fuera de una identidad suprahistérica de “lo
negro”, sino intentamos dibujar una discusién ampliada sobre el cuerpo del colonizado
y de lo que suponemos como la creacidon de una agencia propia. Como se vera, esto se
ejemplifica al final de este acapite cuando analizamos el verbo/neologismo veericioén con
el que cierra el poema. Nos inclinamos por ver como dicho neologismo da cuenta de

una huida de los saberes absolutos sobre el “ser negro” y su cuerpo.

Por otra parte, en un cuarto acapite nos concentramos extensamente en el
humanismo anticolonial de Discurso sobre el colonialismo de Césaire. Nos preguntamos
aqui por la funcionalidad del concepto de “decadencia” y acerca de cuales son los
principales resortes criticos del humanismo cesaireano. Las derivas producidas por
estas interrogantes nos condujeron a un quinto momento en el que avanzamos en la

serie de problemas anclados en la dialéctica de Discurso sobre el colonialismo. Césaire
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reversiona la dialéctica hegeliana —al decir nuestro, la “calibaniza®— con el objeto de
desmontar su caracter asuntivo y de mostrar la complicidad de ésta con la empresa
colonizadora de Occidente. La dialéctica regresiva de nuestro autor, como se vera,
exhibe, en cambio, como el colonialismo desciviliza no sélo al colonizado, sino también
al colonizador. La escritura de Césaire se reconoce en este instante como un espacio
de apertura en tanto muestra y desmenuza el proceso de cosificaciéon emprendido por
las practicas y los discursos civilizatorios de Europa sobre los cuerpos. El abordaje de
este proceso permite ver la cadencia particular que asume la dialéctica cesaireana cuya
reflexion critica principal estara en el devenir regresivo de una Historia que continta
sosteniendo a Europa como la cabeza culmine de su desarrollo. Una Historia que

construye diferencias racialmente jerarquizadas.

Posteriormente en un sexto momento nos encaminamos por ver cual es la
centralidad del Caliban negro de Césaire dentro de su obra Una tempestad. Se
establece de qué modo el Caliban de nuestro autor trama una identidad y un cuerpo
propio cuando se autonombra como X. No obstante, este proceso no esta exento de
ciertas complejidades que intentamos exhibir. Tanto la tragedia como la invencion y la
“asimilacion creativa” de Césaire orbitan como nucleos epistemolégicos dentro de Una
tempestad que posibilitan laimagen de un cuerpo que pone en cuestion los estereotipos,
la lengua del Amo y las identidades monoliticas. El conflicto colonial es reanudado como
un drama irresuelto, lo que convierte al cuerpo de Caliban y a su autogenerada identidad

en cuestiones abiertas e inacabadas.

Como se vera en los dos ultimos apartados de este capitulo dedicado a Césaire,
Una tempestad parodia el estereotipo shakesperiano del monstruo canibal y le da una
organicidad propia. Esto le permite a Césaire mostrar como el ennegrecimiento de
Caliban es, en el marco de la ficcion teatral, una eleccién y no una imposicién, lo que
configura el puntapié inicial de una identidad del cuerpo que se hace y se rehace en
todo momento desobedeciendo los limites impuestos por la figura y la lengua del Amo,
es decir, de Prospero. En esta transgresion de los esquematismos instalados por las
taxonomias dominantes, Caliban se da un nuevo nombre: X. Aquello significa, desde
nuestras reflexiones, una denuncia severa de la subjetividad que el lenguaje imperial le
asigna al cuerpo colonizado y un desprendimiento de todo modelo estable, homogéneo

y colonial de identidad corporal

Las licencias tedricas y hermenéutico criticas que nos hemos dado, muchas de
las cuales han sido inevitables al momento de transitar las escrituras sobre el cuerpo de

Fanon y Césaire, coagulan en un cuarto capitulo final titulado E/ fin del mundo, el nuevo
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comienzo. ltinerarios filosoficos de la invenciéon. Dicho capitulo compuesto por seis
secciones intentamos no soélo desplegar una convergencia de las reflexiones sobre el
cuerpo colonizado de cufio fanoniano y cesaireano, sino también responder la pregunta
de qué forma la invencion diagrama la via concreta de una filosofia en conjunto que es
critica de la modernidad colonial. Intentando responder tal interrogante, comenzamos
en un primer acapite viendo el talante ético de la invencién en Fanon y la fecundidad
critica de la invencién poética de Césaire, intentando en todo momento tramar una
relacion de vecindad cuando los problemas en ambos pensadores son comunes.
Posteriormente detallamos las lecturas sobre la negritud realizadas por Fanon. La
potencia de esta discusion se muestra ambivalente y sin jamas remitirse a una distancia
absoluta con Césaire, sino con Orfeo negro de Sartre y con las versiones esencialistas

de la negritud como la de Senghor.

Por ello nos resultd capital detenernos en un tercer apartado en otros trabajos que
de Fanon donde habita la cuestién del cuerpo, tales como Argelia se quita el velo y Los
condenados de la tierra, y a partir de esto tramar una cercania con el Caliban de Césaire.
La agencia descolonizadora del cuerpo del Caliban cesaireano converge, en mas de
algun punto, con lo que Fanon reflexiona a la manera de una desmomificacion del

cuerpo dentro de Los condenados de la tierra.

Partiendo del supuesto de que nociones como la de “invencién” y “fin del mundo”
moran de manera poco profunda en los trabajos sobre ambos pensadores, que
buscamos releer estos problemas en un cuarto acapite, dando un paso mas alla de lo
qgue son las bibliografias secundarias que han omitido tales asuntos. Hemos sido fieles
a los textos de Fanon y Césaire, sin renunciar por ello ha invocar otros problemas que
se pueden derivar de los mismos. La experiencia vivida y la reescritura del Triangulo
Atlantico revela una repolitizacion violenta de los cuerpos y aceita un proceso
descolonizador cuyo vértice fundamental es |la capacidad de sortear no sélo los impases
de las trampas raciales, sino también las expectativas futuras de una nueva imaginacion

histérica y cultural fraguada en el orden de la invencion.

El punto central del ultimo y quinto apartado de este capitulo final es la
interrogacion sobre si es posible pensar desde los planteamientos sobre el cuerpo de
Fanon y Césaire una corpo-politica posoccidental del colonizado. El posoccidentalismo
se muestra como un sostén critico epistemolégico que posibilita desarticular los cédigos
raciales, las denominaciones, los acomodos binarios y las categorias de las tendencias
homogeneizadoras de Occidente. Lo que se deduce de ello es que con la invencion

Fanon y Césaire trazan una potencia politica y epistémica en la cual se piensa e imagina
|F-2021-00158170-UNC-M E#ZfFFY H
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a un cuerpo ya no atrapado en los viejos acomodos categoriales y en las

representaciones de la modernidad colonial.

Por eso que consideramos que la directriz inicial de la invencién es comprender
los cuerpos son superficies, zonas y lugares que han sido disefiados segun el antojo y
los cédigos raciales de Occidente. La filosofia sobre el cuerpo colonizado de Césaire y
Fanon por eso tiene su génesis en una imaginacion histérica y epistemologica que
fractura el peligro de que se reediten las modernas consagraciones racistas y coloniales
que frenan los venidero: ese otro futuro, esa otra historia, esa otra existencia donde

puede emerger un nuevo cuerpo dentro de lo imprevisible.

Por ultimo, aunque no menos importante, nuestro trabajo se encuentra en deuda
y retoma los analisis de una amplia gama de autores y autoras. En algunos momentos
nuestro dialogo con ellos y ellas es critico, en otros menos punzante y fraternal, pero
siempre con el animo de entender que no es facil hablar del cuerpo colonizado negro,
mas aun en Fanon y Césaire, pero todavia mas cuando nuestra investigacion se situa
en Latinoamérica. Cabe decir que las reflexiones de ambos pensadores constituyen una
teoria cuyo compromiso se encuentra atravesado por la descolonizacion en el contexto
nefasto de una violencia que encuentra su mayor estabilidad dentro de los cuerpos
marginados por la Historia moderna, y por la incertidumbres de un porvenir de
comunidades y sujetos que tramen su propio destino, su propio futuro, sus propios
cuerpos. Por eso que confiamos que el trabajo aca vertido recorre con rigor los
fundamentos tedricos a partir de los cuales se construyen no solamente aquellas
categorias y asuntos trabajados incisivamente, sino también una filosofia critica que
palpita en nuestro contexto latinoamericano pergefiando mas interrogantes y mas
respuestas que intentan transgredir las estabilidades de un mundo donde todo parece

cerrado de antemano.

Con esto ultimo, no queremos justificar nuestro locus epistemoldgico y geografico.
Solamente deseamos apuntar que si hay que definir alguna area disciplinar a la cual
responde nuestra investigaciéon es a la de una filosofia de la cultura latinoamericana y
caribefa critica de la modernidad. Es, asimismo, una investigacion que anora pensar
una posible filosofia donde quiza muchos/as piensen que no la hay; de pensar un cuerpo
donde ha sido olvidado por nuestras bibliotecas; de reflexionar una tragedia cuando todo
se cree estable y, por el contrario, es enormemente inestable. Y asi deseamos que sea
en el marco de la invencién de una filosofia del cuerpo colonizado desde las escrituras

de Fanon y Césaire.
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CAPITULO |

MODERNIDAD Y CUERPOS COLONIZADOS

Esta lloviendo, esta lloviendo, esta lloviendo,

jojala siempre esté lloviendo, esté lloviendo siempre
y el vendaval desenfrenado que yo soy integro,

se asocie a la personalidad popular del huracan!

Pablo de Rokha, Canto del macho anciano.

1.1.- Cuerpo, tragedia: la modernidad colonial

En un trabajo que lleva por nombre El proyecto politico de la modernidad (2008)
el filésofo aleman Oftfried Hoffe se pregunta qué significa lo humano-universal del
pensamiento europeo moderno. Este autor despliega cuatro razones por las cuales el
concepto de lo humano-universal de Europa ha sido exitoso: critica, busqueda de la
verdad, argumento y autocritica. No deja de ser impactante que Hoffe, dando cara a
este sugestivo problema relacionado con los universales de Europa, y en el que,
especificamente, tiene centralidad un determinado concepto de Hombre, senala
finalmente que su éxito “no se produce por la violencia, sino por la fascinacion” (2008,
p. 234). Los cuatro motivos que nutren esa fascinacion “no violenta” por el universalismo
europeo a nivel global proveen una quinta causa: las ciencias sociales y las
humanidades.

En el argumento de Hoffe, Europa se esta inventando constantemente a si
misma por medio de su autoasignada fascinacion “no violenta” secundada por el
prominente alivio de sus ciencias sociales y humanas que se expanden a nivel global.
Uno de los autores que trabajamos en nuestra tesis, Aimé Césaire, en 1950 a principios
de su célebre ensayo Discurso sobre el colonialismo dice que “Europa es indefendible”
(2008, p. 13). El argumento de Césaire no es pretencioso, pues son esas mismas
ciencias defendidas en siglo XXI por Hoéffe las que han producido la mayor tasa de
cadaveres en la historia, segun se lee en su Discurso. Pero no nos adelantemos, ya que
hay que comentar antes algunas cuestiones de indole conceptual.

Antes de entrar en un ejemplo, una historia, un mito, etc. que al menos servira
para recordarnos que las ciencias sociales y humanas europeas, a diferencia de como

cree Hoffe, si han sido violenta con las “periferias” europeas y sus cuerpos, es necesaria
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una importante aclaracién: a lo largo de este escrito cuando empleamos la palabra
“negro” lo hacemos en el sentido como lo entiende Stuart Hall (2010). A la manera de
una connotacion de las experiencias, las historias y los cuerpos de sujetos “de color”
violentamente distinguidos y ordenados en relacion a un “significante” opuesto: el
“blanco”. “Negro”, dice Hall, cristaliza asimismo una lucha por el significado: de “negro
= despreciado” a “negro = bello” hay una disputa por el “significante”, como
ideolégicamente “negro” también ha servido para designar una suerte de identidad
generada alrededor del término. Hall dice:

a lo largo de mis treinta afios en Inglaterra, he sido ‘llamado” o interpelado
como ‘de color’, ‘afroantillano’, ‘'negro” ['Negro’], 'negro” ['black’],
‘inmigrante”. A veces en la calle, a veces en las esquinas, a veces
abusivamente, a veces de manera amigable, a veces ambiguamente. Todos
ellos me inscriben “‘en mi lugar” en una cadena significante que construye la
identidad a través de categorias de color, etnia, raza (Hall, 2010, p. 212).

Asi, “negro” tiene connotaciones multiples que varian segun su operatividad
histérica y discursiva que no escapa de una légica anclada en un sistema de
clasificacion racial de identidad. Empleamos el término “negro” a la manera de una figura
vinculada con la historia y la existencia de quienes han sido llamados y clasificados
“negros”, principalmente por sus cuerpos. Con esto, no es que nos salimos del piso
ideoldgico que tienen las asignaciones de identidad —en nuestro caso, la “carga” del
significante “negro™—. Por el contrario, intentamos mostrar que la riqueza tal vez
fantasmatica del significante “negro” es porque designa, por un lado, un ejercicio de
autoidentificacion y autorreconocimiento politico cultural —sea positiva (la negritud) o
negativamente (la vergiienza antillana)—. Y, por otro, en su propio acto de enunciacion,
da cuenta de una presencia de ciertas caracteristicas historicas y culturas impuestas de
antemano por un Otro —el blanco/colonizador/ocupante— que se autoasigna como voz
autorizada para designar caracteristicas en un cuerpo que no es el de él. Al significante
“negro” lo circunda toda una amalgama de estereotipos, fantasias e historias, donde el
“color’ de la piel permite que ésta se vuelva visible, o “real”. Que tenga cierta
funcionalidad historica. Por ejemplo, Frantz Fanon, a diferencia de muchos escritores
caribefios, emplea los términos en francés y creole noire y negre indistintamente.
Mientras el primero sefiala el “color de piel”’, el segundo esta asociado a una carga
racista y peyorativa de los sujetos negros.

De alli que es imperioso agregar otras dos cosas. La primera es que el negro no
puede ser entendido sin su relaciéon antagénica con otro significante —el blanco—. El
célebre postulado de Sartre acerca de que el judio es un invento del antisemita no puede
ser mas que sugerente en el caso del negro como un invento del blanco. La segunda es

que parte sustanciosa de la realidad humana, al menos en lo que respecta a las
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escrituras de Fanon y Césaire, se divide entre blancos y negros. El fildsofo Lewis Gordon
sefala que el resultado de esto “es un mundo maniqueo de la mentira cémoda de la
bondad material y el mal encarnado en las personas que son, respectivamente, las mas
claras y las méas oscuras” (1995, p. 97). Esto no quiere decir que Fanon y Césaire
comulguen de forma estimulante con esta division, sino que la desmenuzan. Buscan
entender cuales son sus condiciones de posibilidad y cémo ella afecta al cuerpo del
colonizado negro.

De hecho, se nos hace necesario utilizar el significante “negro”, ya que no
solamente ambos pensadores lo usan, sino, fundamentalmente, porque negar su
presencia seria anular lo otro de si mismo que habita en su interior ejerciendo
confinamientos, determinaciones, fobias y asignaciones homogeneizantes de identidad:
todas ellas componentes del terror moderno frente a un cuerpo “no-blanco”. Como,
asimismo, seria negar las historias de desplazamientos culturales, histéricos vy
existenciales de los cuerpos colonizados catalogados como “negros”. Por otro lado,
cuando decimos “color negro” lo utilizamos en clave cromatica; es decir, en un orden
semantico desde el que se alude a lo “no-blanco”, lugar, por lo demas, desde el cual
parte la afirmacion de la negritud de Césaire.

Habiendo planteado esta serie de cuestiones conceptuales sobre la utilizacion
del término “negro”, volvamos a ese ejemplo que sugerimos mas arriba. El investigador
Carlos A. Jauregui narra en uno de sus interesantes trabajos una leyenda convocada
por el nacionalismo de Republica Dominicana, producto de la sublevacién de los
esclavos negros de Haiti, en ese entonces Saint Domingue, de 1791-1804: el mito del
“Negro comegente” o “Negro incognito”, “un temible asesino en serie de finales del siglo
XVIII, cuya historia multiple atraviesa la historia cultural dominicana” (Jauregui, 2009, p.
46). Al traer a colacién esta leyenda nos referimos a una historia que tuvo poderosos
efectos culturales en las narrativas de la modernidad y el archivo del siglo XVIIl. Nos
interesa lo que narra Jauregui por la funcionalidad que tuvo en la institucion de la
modernidad colonial en Latinoamérica y el Caribe, y en la imagen del cuerpo negro que
ésta alimentoé.

Jauregui apunta que varios documentos, ya sean tratados de historia, archivos,
documentos criminalisticos, etc., narran de la existencia de un asesino protagonista de
27 heridos y 29 homicidios ocurridos entre marzo o abril de 1790 y octubre de 1792 que
aterrorizaron a la poblaciéon y a las autoridades de Santo Domingo, no sélo por su
ferocidad, sino por su aparente falta de causas, como, asimismo, diversos archivos de
Espafia y Santo Domingo narran crimenes acaecidos entre 1790 y 1794 que fueron
imputados a un negro apodado Incégnito, Comegente, Matagente, Carnifice y

Antropodfago (Ibid., p. 49). Los archivos de las ciencias “ilustradas” de aquel entonces
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promulgan un sinnumero de connotaciones sobre el criminal —antropéfago, comegente,
incognito— organizadas alrededor de una caracteristica no menos importante: es negro.
No es menos importante que se le llame negro ya que mientras las ciencias y los
archivos insisten en clasificaciones que poco y nada tienen que ver con algo histérico
concreto (a su vez, son inexactos, pues algunos dicen entre 1790 y 1792, otros entre
1790 y 1794) si se remarca que el asesino es de un determinado color. Todas esas
practicas ya aludidas tienen que tornarse visibles; es decir, el “Negro comegente” no se
ve cuando hace sus fechorias, solamente sus resultados, aunque si se “sabe”, o
especula, que es negro.

Agrega Jauregui: “Nada se sabe de él a ciencia cierta; de alli su otro

sobrenombre: el ‘Negro incégnito™. (Ibid., p. 51). Esta figura prevalente del significante
negro es el tipo de homologacién que se produce en los archivos y que el propio
Jauregui analiza. El “Negro comegente”, entonces, puede ser cualquier negro, lo que
conduce a la pregunta o a la sospecha de si ho estamos en presencia de una dimension
que habilita la negrofobia moderna, la cual se apoya en las imagenes producidas en un
contexto como el de la sublevacion de esclavos en la vecina Saint Domingue, liderada
por Toussaint Louverture, en la cual se afirma que la revuelta se “olia en el aire”.

Sin perder de vista el interesante trabajo de archivo realizado por Jauregui, en
tanto constituye una lectura minuciosa de la construccién de la imagen del “Negro
comegente”, a su analisis se le puede agregar la perspectiva de que el devenir colonial
de la modernidad occidental en Latinoamérica y el Caribe muestra un amplio arco de
clasificaciones fenotipicas y significantes que dan cuenta, al decir de Eduardo Griner
(2010), de una falla interna en su misma Weltanschauung, o “cosmovisién”, con la
emergencia de la sublevacion en Haiti. La imagen del “Negro comegente” vista por
Jauregui coteja, verifica y valida el saber ilustrado de la modernidad occidental que se
vio enfrentado al temor de Revolucién Haitiana. La sublevacion de esclavos negros pone
de manifiesto la génesis y el porqué de esas imagenes sobre el cuerpo negro labradas
por la modernidad, dotandolas de un “artificioso” campo de visibilidad desde el cual
sostenerse.

Se trata de un amplio arco de clasificaciones raciales por el cual el saber
cientifico occidental y su verdad instituyen un conocimiento sobre los cuerpos negros,
colocados en una condicién tal, que es un saber que debe ser corroborado con el acto
de construir de imagenes, estereotipos, fantasias e historias sobre ellos. Es, asimismo,
la génesis de ese proceso de jerarquizacion racial y cultural de los cuerpos que Fanon
y Césaire intentan poner en entredicho cada uno de manera particular.

El proyecto sociocultural de la modernidad occidental toma forma gracias a

técnicas y practicas histéricas que organizan la positividad de su saber en la emergencia
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una nocién de “civilizacion”. Como tendencia civilizatoria, configura una estructuracion
de la vida y del mundo correspondiente a una nueva légica del espacio y las relaciones
interhumanas. Las clasificaciones de los cuerpos no-occidentales como esencialmente
no-histéricos, y de los cuerpos negros como una caldera de atributos no-humanos, estan
vinculadas a esta tendencia civilizatoria donde la diferenciacién no es solamente una
creencia, sino, mas aun, un dispositivos de control y organizacion de la vida. Pues, si
bien el Occidente europeo busca darle sentido a un prototipo de hombre que se
constituye desde el Renacimiento, es con la modemidad y la emergencia de sus
practicas de control coloniales en América Latina y el Caribe que dicho prototipo resulta
practicamente viable, en tanto que las diferenciaciones encuentran un lugar histérico
concreto; es decir, con el devenir colonial y capitalista de la modernidad que las
clasificaciones toman forma en la autoafirmacién de un Sujeto respecto de lo otro y en
la afirmacion de en una identidad homogénea. Ser Sujeto dentro de la modernidad, nos
recuerda Bolivar Echeverria, es “afirmarse en una identidad” (2010, p. 49).

Ahora bien, a los ojos de Michel-Rolph Trouillot, una de las operaciones mas
perniciosas de la colonizacion imperial europea es que mientras se perfeccionan los
procesos conquista y de compra de hombres y mujeres, mas escriben y hablan del
hombre los filésofos europeos; dando lugar a reflexiones que, atendiendo a la supuesta
naturaleza ontologica y ética de los pueblos colonizados, en ultima instancia, asumen
que algunos cuerpos son mas humanos que otros. En el horizonte de Occidente a fines
del siglo XVIlII, “el Hombre (con H mayuscula) era principalmente europeo y masculino”
(Trouillot, 2017, p. 63).

En esta clave, los cuerpos negros comenzaron a ser un terreno de connotaciones
negativas y es a mediados del siglo XVl donde eran considerados casi universalmente
como algo malo (Ibid., p. 64). Por ello que la racionalizacion ideoldgica y capitalista de
la modernidad tiene aparejada un etnocentrismo europeo en el que al racismo anti-negro
se convirtié en el elemento central de la colonizacion y la esclavitud. “En resumen, la
practica de la esclavitud en las Américas aseguraba la posicion de lo negros en el ultimo
puesto del mundo” (Ibid., 64).

Trouillot también analiza cémo la instalacion de la nomenclatura de “Hombre”,
donde la humanidad de los sujetos es definida por connotaciones positivas o negativas
vinculadas al color de piel, corre de manera paralela del surgimiento del racismo
cientifico. El concepto ilustrado de “Hombre” ocurre en un contexto de practicas de
dominacién colonial y de acumulacion del capital que configuran una vision racista del
progreso historico, cultural y econdmico crucial para darle forma a una perspectiva
donde los hombres son perfeccionables, y también, al menos tedricamente, los

subhumanos. Dicho asi, la llustracion exacerbd la concepcion ontolégica del “Hombre”
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erigida desde el Renacimiento. “La perfectibilidad se convirti6 en un argumento en el
debate practico: el otro occidentalizado fue cada vez mas visto como mas rentable por
Occidente, especialmente si podia convertirse en un trabajador libre” (Ibid., p. 67). La
oposicion “Hombre blanco” - “Nativo negro”, entonces, comienza a tefir el ideario de
humanidad ilustrado, y es gracias a la instrumentalizacion colonial que se instala como
posibilidad histérica de dominio. En efecto, el sentimiento humano del hombre europeo
es autojustificado a partir de las diferencias que cultiva con el hombre negro; proceso
que no es otra cosa que la puesta en practica de un principio donde el sujeto racista “ve
su propia humanidad no en aquello que lo une a los otros, sino en lo que lo distingue”
(Mbembe, 2016, 81).

Cada una de estas instancias muestran que la colonizaciéon no es un proceso
desviado de la modernidad, sino, como apunta Griiner, es “la realizacién de su misma
esencia” (2010, p. 25). Volviendo a la leyenda mostrada por Jauregui, el “Negro
Comegente” es un ejemplo, dentro de muchos, de como la idea europea de lo humano-
universal no se apoyan en una fuerza pacifica, como lo cree ingenuamente Hoffe. Muy
por el contrario, se apoya en su lucha contra aquello con lo cual no puede reconciliarse,
relegandolo a un ambito impreciso de lo pre o anti-moderno, de lo infra-humano, o
directamente de lo no-occidental. Pero también es una lucha contra aquello que, en los
términos de la légica de la identidad del Sujeto moderno cartesiano, necesita
indisociablemente para autovalerse como el horizonte historico y existencial de los
demas pueblos no-europeos. Es decir, la identidad del Sujeto moderno europeo, blanco
y occidental labra una falsa diferencia como creacién imaginaria de un “otro” como
alteridad radical infra-humanizada: cuerpo ennegrecido que claramente constituye la
condicion de posibilidad del proyecto moderno occidental y colonial.

En este proceso, viene al caso el cuerpo del colonizado negro. Su génesis,
explica convincentemente Achille Mbembe, orbita aqui a la manera de una sintesis de
dos cuestiones: la de la caricatura y la de la diferencia. El “Comegente”, en varios
puntos, es, por ejemplo, una caricatura que no hace otra cosa que dotar de una
naturaleza ontoldgica antropofagica insalvable para el ideal de la humanidad-universal
moderna. Por otra parte, el cuerpo del colonizado negro es el prototipo de una diferencia
incapaz de librase de su supuesta in-humanidad y/o animalidad biolégica, “razén por la
cual casi no logra darse una forma verdaderamente humana ni modelar su propio
mundo” (2016, p. 51). En cierto sentido, agrega Mbembe, el cuerpo del negro dentro del

pensamiento occidental, y gracias a su pulsion imperial, se aleja cada vez mas de la
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especie humana. El concepto de raza, o de linaje, juega aca un papel capital, ya que,
proviniendo de la esfera animal, sirve para nombrar a las identidades “no-europeas™.

Mbembe sefiala que el racismo transforma las creencias sobre el cuerpo negro
en sentido comun, en una forma de habitus, dominado por el deseo, la fascinacion vy,
podemos agregar, el terror. Veamos esto en detalle. Los deseos del blanco europeo y
su prototipo de ser humano moderno-capitalista constelan marcas de privilegio, que no
son otra cosa que el estatus de su identidad en los momentos que niega su
“antagonista”. En tales deseos, el cuerpo del negro ocupa un lugar central. La “fantasia”
afirma la negacion, por ello que se necesita instituirse en la forma de una “verdad social
efectiva” (Ibid., p. 93). Si volvemos a la leyenda con la que empezamos este apartado,
en estricto rigor nadie vio a un negro comerse a alguien. Pero si, en el marco del delirio
taxondmico racial de las administraciones coloniales modernas, se creia que era un
negro el que devoraba y asesinaba humanos. La operatividad de la “fantasia” de la que
habla Mbembe surte su efecto en la leyenda aludida, ya que el deseo de que sea un
negro el que come y asesina personas —desear que el que se come a la gente sea
‘realmente” un negro; algo que se da por sobrentendido cuando no existen “blancos
comegentes”™— se convierte en el modo occidental de la presencia del blanco en el
mundo: “una forma singular de depredacion y (...) una capacidad sin igual para la
explotacion y el sometimiento de los pueblos extranjeros” (Ibid., p. 93).

Como agrega Mbembe, el cuerpo negro es producido porque la modernidad
necesita crear un lazo social de sumision y un “cuerpo de extraccion” (2016, p. 52). Aqui
tiene lugar una metonimia que acampa en una doble clasificacion: por un lado, cuerpo
de extraccion y, por otro, simbolo de injuria (un “Comegente”). La segmentacion social
y cultural levantada por la idea moderna de razas inferiores y superiores arregla una
disociacion alienante entre el cuerpo, sus propias afectividades y el mundo circundante.
Ese cuerpo desfamiliarizado consigo mismo y con sus “otros” sera central en las
reflexiones del cuerpo colonizado de Fanon y Césaire, aunque, en varios aspectos, el
cuerpo conjeturado por ellos es el del negro colonizado del siglo XX. Sin embargo, la
intolerancia del racismo identitario-civilizatorio configurado por el espiritu racionalizador
de la modernidad es un problema que se reedita en el cuerpo reflexionado por ambos

autores.

3 El antropdlogo cubano Fernando Ortiz en su trabajo El engario de las razas muestra lo absurdo
y contradictorio que resulta hablar “del color” dentro de los discursos racistas. Denominar que
algunos hombres tienen color y otros no es infundado, ya que, en rigor, si hay personas que se
dicen “de color’, sus opuestos deberian llamarse incoloros. Bajo esta idea, los blancos, en
consecuencia, serian los incoloros y los no-blancos los “de color”, entre estos, los negros;
cuestion que es doblemente contradictoria, pues deberia entenderse que los blancos son los de
color, ya que el “blanco” es la integracion de los colores, mientras el “negro” es la ausencia o
negacion de éstos (Ortiz, 1975, p. 57).
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Por otro lado, notemos que Griiner dice que es solamente con la modernidad
que se vuelve “estrictamente necesaria la racionalizacion ideolégica de la esclavitud”
(2010, p 50). Esto, sacado de contexto, puede sonar mas que una obviedad, pero en su
contexto no lo es tanto. Como proyecto cultural, ideoldgico e histérico, la modernidad
funda una racionalidad instrumental, siguiendo a Max Horkheimer y Theodor Adorno
(2007), que en el caso de Latinoamérica y el Caribe, deviene en una administracion
colonial de la vida del cuerpo “no-blanco”. Esto se traduce en una aniquilacion
sistematica —la forma de una catastrofe tragica, dice Griner— de la diversidad cultural
e histérica en la que habita el mismo cuerpo. Bolivar Echeverria, tal vez desde una
optica frankfurtiana heterodoxa y similar a la de Griner, apunta que la modernidad
ofrece “la conviccién empirica de que el ser humano, que estaria sobre la tierra para
dominar sobre ella, ejerce su capacidad conquistadora de manera creciente,
aumentando y extendiendo su dominio con el tiempo siguiendo una linea temporal recta
y ascendente que es la linea del progreso” (2010, p. 15).

El proyecto sociocultural de la modernidad occidental, en consecuencia, implica
una modalidad civilizatoria que intenta dominar, siguiendo el argumento de Echeverria,
sobre otros principios estructuradores supuestamente no-modernos o pre-modernos (el
cuerpo “no-europeo”; “no-blanco”) con los que se topa y que estan lejos de haberlos
anulado, enterrado y sustituidos. La modernidad se presenta siempre en trance de
vencer sobre ellos, “como un intento que no llega a cumplirse plenamente, que debe
mantenerse en cuanto tal y que tiene por tanto que coexistir con las estructuraciones
tradicionales de ese mundo social” (Ibid., pp. 17-18). Echeverria entiende que el Sujeto
moderno solo puede aparecer en ella como sujetidad enajenada, en la cual lo humano
se autoafirma en la medida en que paraddjicamente se anula a si mismo. Dicho en otras
palabras, el despliegue civilizatorio y colonial de Occidente funda una especie de
“contrasentido” de la modernidad, ya que al negar lo que no puede ingresar en su
horizonte de sentido —eso que igualmente esta “adentro”— se estd negando a si
misma: una autoafirmacion que no puede ser mas que una légica de autodominio que
sobrepasa el mero dominio sobre la naturaleza.

Precisamente es esta consistencia “agonica” de la modernidad lo que Grliner
detecta como su falla tragica, catastrofica y constitutiva (2010).

El Sujeto Pleno ("cartesiano”, "kantiano", o lo que se quiera) tuvo que
esperar la igualmente plena consolidacién de una nueva logica social,
econdmica y politica en los paises llamados "centrales", que se las ingenio
para ocultar la propia historia del surgimiento de esa "centralidad" en 1492.
Mas en general, para ocultar que el occidente europeo moderno no era una
construccion armonica y racional del Sujeto Pleno, sino que el Sujeto Pleno
era la palanca de desplazamiento de la emergencia conflictiva, desgarrada,
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sangrienta, de unos nuevos sujetos sociales en estado de fractura tragica y
violenta (Ibid., p. 66).

No hay posibilidad para el Sujeto moderno, el Sujeto Pleno cartesiano que detecta
Griner, de promulgar un terror sobre el cuerpo del colonizado negro sino siendo victima
también de ese terror; es decir, subastando su libertad conjeturada bajo las ansias y
demandas de conciliar lo inconciliable. De esquematizar y segmentar bajo identidades
fenotipicamente diferentes aquello que indisociablemente las une. La animalizacién del
cuerpo negro y sus casi fijos vinculos con la servidumbre por medio de la colonizacién,
no es mas que la coronacién de un proceso en el cual acontece un choque cultural
enlazado con los procesos de conquista en las Américas. El bien Absoluto por sobre la
heterogeneidad no hace mas que articular la sujetidad sobre el sustrato de la naturalidad
bestial, animal, infra-humana del negro nativo o diasporizado, la cual trae consigo el
conato o tendencia del Sujeto moderno a “perseverar en su ser’, a repetirse como
idéntico a si mismo en situaciones diferentes en el curso del tiempo y en la extensién
del espacio.

Una razén moderna colonial que se desliza obstruyendo y atascando la
existencia de los cuerpos no hace mas que erigir una contradiccién con sus formas de
existencia y pone en juicio sus principios civilizatorios en los que unos cuerpos tienen
privilegios sobre otros. Esto demanda entender que la tragedia de la modernidad se
dinamiza en esa contradiccion irresoluble entre la afirmacién e inexistencia humana de
un “no-europeo” y el extremo de la afirmacidon humana existente europea colonial. La
ejecucion de esta tragedia en la clave del dominio no ha sido una falta de escucha por
parte de la Europa colonial de otros cuerpos, sino que es una subsuncién de esos
cuerpos y sus expresiones en beneficio propio. Asi entonces, el trayecto de los cuerpos
aludidos en las escrituras de Fanon y de Césaire no puede esquivar esa tragedia, ya
gue ambos autores no escriben afuera de la modernidad colonial, sino en su interior —
dentro de sus fallas tragicas—, y los dos tienen que enfrentar los artificios raciales que
los han deshumanizado por ser negros. Ambas escrituras y filosofias son relevantes
para desandar y analizar criticamente el armazén entre la modernidad colonial y los
cuerpos colonizados negros. Discernir tal vinculo, no es otra cosa que una vértebra
tangencial en Césaire y en Fanon.

Aquello, por lo tanto, es una cuestién apremiante en sus analisis sobre el cuerpo
colonizado, aun si se tiene la impresion de que fueron pensadores que nunca hablaron
de manera explicita de la modernidad colonial. Diciendo esto, resulta imperioso sefialar
que Fanon y Césaire sugieren de manera rigurosa en sus trabajos una experiencia y un

trayecto de un cuerpo particular — el del negro colonizado — que, a fin de cuentas, se
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encuentra preso de los confinamientos raciales montados por la modernidad desde su
misma génesis catastrofica. La ensefianza contenida en esto es no soélo que
perfectamente se pueden rastrear las oclusiones, silenciamientos y confinamientos
modernos en los cuerpos que ellos estan aludiendo y reflexionando, sino también que
desde sus lecturas se abre una filosofia que intenta desprogramar el sentido univoco
que se les ha dado histéricamente a tales operaciones. Para rastrear esto, hay que ver
las complejidades de dichas oclusiones y la logica por la cual se articulan

El complejo entramado de las negaciones y oclusiones en los marcos de las
asignaciones binarias “blanco” / “negro”, “civilizado / “barbaro”, “Mismo” / “Otro” muestra
cémo el cuerpo negro no tiene lugar en el dictum que despliega la modernidad colonial.
Gordon (2015) analiza los alcances de este dictum en la civilizacién occidental frente a
los cuerpos colonizados negros. En sus reflexiones se detalla como las
racionalizaciones de la modernidad a menudo condujeron a una teodicea de la
civilizacién occidental, considerada como un sistema completo que alcanzaria todos los
niveles de la vida humana, “tanto los de la descripcién (lo que es) como los de la
prescripcion (lo que deberia ser), del ser y del valor” (2015, p. 218). Sin embargo, su
inconclusion, el fracaso en su consecucion, vivido por aquellos que eran aplastados
constantemente por la civilizacion occidental, como los cuerpos negros, continué siendo
una fuente constante de ansiedad que a menudo tomo la forma de negaciéon o muerte
social. Dicho esto, el negro es un cuerpo que no encuentra lugar en las racionalizaciones
sino al precio de ser racializado, lo cual, bien visto, implica su muerte social, pues para
él s6lo hay una suerte de atributos fijos que marcan su aparicion: la degeneracion, la
animalidad, el canibalismo, etc. En este punto, el negro simboliza lo que no se ajusta al
modelo de identidad que le da homogeneidad al Sujeto moderno ilustrado que separa
“lo claro (lo distinto) de lo oscuro (lo in-distinto). Para de-limitar el orden de la razén
protegiéndolo contra el desorden (la confusion) de la no razén o sin razén” (Richard,
1993, p. 211).

Dicha autoconservacion del Sujeto moderno por medio de una teodicea de la
civilizacién occidental no sélo anula lo que de humano tiene su otredad, es decir, la
convierte en una naturaleza salvaje, sino también la construye como una falsa
diferencia, negando eso que el antropdlogo haitiano Anténor Firmin, en contra del
Ensayo sobre la desigualdad de las Razas Humanas (Essai sur l'inegalite des Races
Humaines) de Joseph Arthur de Gobineau, llamé La igualdad de las razas humanas (De
I'Egalité des Races Humaines): “Admitir la igualdad intelectual del mulato y del blanco
es aceptar de manera inevitable la igualdad del negro y el blanco (...) la mayoria a de
los antropologos se niegan a reconocer, entre el mulato y el blanco, esta igualdad de
inteligencia (Firmin, 2013, pp. 260-261).
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La esclavitud moderna es un sintoma, si se quiere, de una modernidad dividida,
de una falsa totalidad, que intenta compatibilizar a toda costa ese conflicto irresoluble
que se da entre un “universal” —la idea humano-universal europea de Hoffe— y un
“particular” —el cuerpo del colonizado negro y los artificios que se posan sobre él (el
“Negro comegente” que narra Jauregui, por ejemplo)—. Es en dicho proceso que se
funda una tragedia para el cuerpo negro colonizado. En su intento de conciliar lo
inconciliable, la modernidad colonial articula distribuciones uniformes de identidad con
las que el cuerpo tendra que irrecusablemente enfrentarse, como, por ejemplo, Edipo
se tiene que enfrentar a lo que anuncia el Oraculo de Delfos.

Si la biologizacion de los cuerpos, ya sean blancos, mestizos, mulatos, europeos,
“no-europeos”, es adyacente a un sistema de clasificacion que omite, ocluye y cercena
los irreversibles contactos transculturales abiertos por la colonizacién, el cuerpo
especifico del colonizado negro estabiliza una fuerte tensiéon en torno a un conjunto de
significados y pulsiones que ordenan una determinada representacion de él. El cuerpo
transmuta en una zona compleja en la que la piel y la raza son los terrenos que hacen
visibles los efectos del racismo y de una historicidad que no puede ser mas que violenta;
tragica. En tal sentido, las contradicciones que existen entre los cuerpos “blancos” y los
cuerpos “negros” revelan la persistencia de una imago* homogeneizante en la que el
“color” designa una determinada “realidad” fenotipica y norma grados de humanidad,
cultura y existencia regimentados de manera sumamente jerarquica. Cuando hablamos
de transculturalidad no lo decimos en un sentido biologicista de mezcla racial, sino de
cruces culturales, de formas de sincretismos, que no hacen mas que contradecir el
sistema de clasificacién binario entre cuerpos “blancos” y “negros”.

Bajo lo anterior, es posible notar cdmo a partir de los procesos de conquista y
colonizacion en Latinoamérica y el Caribe se erigen un sinniumero de limites adaptativos
que, al menos en el plano de los histérico, toman forma como complejos
psicoexistenciales que fundan respuestas extremas por parte de cada una de las

polaridades instituidas por el pensamiento binario. La trama de estas polaridades tiene

4 El concepto de imago viene del psicologia de Carl Jung que describe la imago materna, paterna
y fraterna. Segun Jean Laplanche y Jean-Bertrand Pontails, imago y complejo son conceptos
afines porque ambos guardan relacién con el mismo campo: “las relaciones con el nifio en su
ambiente familiar y social (2013, p. 191). Ahora bien, a diferencia de complejo, la vertebra
particular de imago es designar una pervivencia imaginaria y una representacién inconsciente
que se pueden objetivar en sentimientos, conductas e imagenes. Por consiguiente, no resulta
extrafia su utilizacién en la filosofia. En la clave que lo usa Theodor Adorno, la imago de la razén
instrumental es la autoidealizacion de la técnica en su forma ahistorica, sosteniendo un mito de
eternidad (1962, 131). Para Griner, por otro lado, la imago de la modernidad y del
sociometabolismo del capital es la de una Homogenizacién de las Diferencias (2010, p. 57). En
ambos casos la imago expulsa algo sin la cual su materialidad no podria funcionar, pues es una
“imagen ideal” o “idealizada” surtidora de fracturas, oclusiones y silenciamientos, principalmente
en el orden del inconsciente.
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una larga genealogia donde el cuerpo del colonizado negro no puede pensarse por fuera
de las marcas historico-tragicas que estan en su propia constitucion. Como dice Sylvia
Wynter, la colonizacién moderna monta una imagen estereotipada de la otredad basada
en la “raza” y cuya base estructurante del orden social es la “fisonomia negra como
‘prueba” de los grados de perfeccion genética representados como determinados
evolutivamente” (2017, 39). No deja de ser interesante notar coémo los cuerpos, inclusive
desplazados a la esfera de lo animal, lo infra-humano, la no-existencia, internalizan esas
imagenes estereotipadas puestas en el extenso tablero de identidades monoliticas
modernas que trama una cadena de enlaces entre los cuerpos por similitudes, analogias
y exclusiones mutuas.

Es correcto sefialar que la identidad dominante se basa, en un modo general, en
el emplazamiento y silenciamiento de un otro; es decir, actua repudiando a la parte
oprimida de la taxonomia. Mediante practicas de sujecién politicas, culturales y
existenciales, el cuerpo del colonizado negro es articulado y fijado en nucleo estable e
inmutable en el tiempo y el espacio. Vale decir que, de manera directa, este cuerpo en
el marco de las dicotomias de la modernidad se desenvuelve sin cambios en el
transcurso histérico, pues su naturaleza, si se quiere, es la una humanidad incompleta
que jamas alcanza los estatutos humanos del Hombre blanco europeo. Sin embargo, no
resulta menor que la internalizacion en el cuerpo de las imagenes estereotipadas revela
respuestas subjetivas por parte de ese mismo cuerpo; es decir, garantizar la unicidad y
el sentido de verdad del Sujeto moderno trae consigo respuestas de resistencia que
cuestionan y desentrafian de manera compleja las estabilidades de ese Yo moderno
colonial y sus mitologias fundantes.

Si cada uno de los extremos del tablero binario se muestra inmutable y estable,
la marcas de opresién histérica y cultural del cuerpo colonizado son la caldera de
respuestas a dichas estabilidades, o, mejor dicho, entrafian una demanda por
desmenuzar y desarticular el reparto racial. En Césaire y Fanon el cuerpo internaliza las
programaciones racistas y sus dramaticos aplastamientos. Son subjetivas, en efecto,
las interrogaciones y suposiciones de ambos autores sobre la realidad cultural, historica
y existencial del cuerpo. La subjetividad es capacidad de comportamiento expresivo y
de enunciar la opresion asfixiante que sufre el cuerpo. Es Wynter quien nuevamente
ofrece algunas claves sobre esto ultimo al sefialar que:

En este contexto, dado que la pregunta acerca del asunto de la conciencia
relacionada con los pensadores negros del Nuevo Mundo (...), antes que la
pregunta sobre el porqué de la experiencia consciente planteada
estrictamente en tercera persona (...), ha sido la pregunta realizada en
primera persona y centrada especificamente en la naturaleza conflictiva y
dolorosa de su propia conciencia y, en consecuencia, de su propia identidad
en tanto que “Negroes” o “Blacks” (Wynter, 2015, p. 329).
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Por lo tanto, si al cuerpo se le han expropiado sus conexiones y vinculos
afectivos con los otros, esto se combina en Fanon y en Césaire con una fuerte
conciencia critica en lo que a los otros respecta y acerca de las trampas raciales que
estos ultimos configuran. Siguiendo a Wynter, aquello demuestra de qué manera los
cuerpos de ambos pensadores no solamente erigen una conciencia sobre todo el
espacio cultural e histérico que objetiva modulaciones biocéntricas centradas en la raza,
sino también que dicha conciencia se engarza con una pregunta sobre su propio lugar
en tal escenario. En otra palabras, las respuestas de Fanon y Césaire se hacen en
tercera persona; es decir, alzan una evaluaciéon de todo el arco de clasificaciones
racistas socializadas en los cuerpos, pero también ponen bajo escrutinio su propia
experiencia y trayecto subjetivo, cuya deriva es una interrogacién en primera persona.

Lo potencialmente tragico de todo esto es que el cuerpo encuentra en ese
movimiento de desesperacion el alojo de una condicion autonoma. Una interrogacion
sobre la naturaleza de esos atributos raciales que hacen de su piel el centro neuralgico
de las estabilizaciones del mundo colonial. De este modo, para Fanon y Césaire es en
el cuerpo donde moran tales estabilizaciones historicas, culturales y existenciales. De
acuerdo con esto, en sus experiencias y trayectos diferenciales habita una evaluacion
sobre sus propias vidas corporeas como sujetos racializados por la modernidad, como
también formas de desmontar esa racializacion por la via de la invencion y la
(auto)creacion de otro cuerpo. En la mirada tragica aparece un ejercicio especulativo
que consiste en interpretar el mundo chocando con el dolor y el pavor que produce el
racismo anti-negro. Ver la experiencia y el trayecto como tragico implica, asimismo,
observar que el cuerpo se cuestiona la tragedia propia de la modernidad; esa fracturas
producidas por ella.

Nuestro interés en este apartado es afirmar que Césaire y Fanon son pensadores
que desde sus propios trayectos y experiencias corporales razonan, revisan y les pasan
el bisturi critico a las distribuciones racistas. Dichos rasgos, privilegian una filosofia
particular que intentaremos rastrear, y que consiste en sacrificar tragicamente las
imagenes, los estereotipos, las fantasias y las fobias que han creado los otros en sus
propios cuerpos; y también reside en la comprension de la naturaleza del racismo
moderno. Insistimos en que lidiar con la tragedia de la modernidad colonial en ambos
pensadores no consiste en la perdida de la voluntad de vivir ni la resignacion.

Lo particularmente tragico radica en la lucha entre un cuerpo con voluntad de
idear otro futuro, con un destino en el que sobresalen y se reproducen las
programaciones racistas del mundo moderno. En ella, la vida vuelve y finaliza, una y

otra vez, y, como dice Williams, “que la vida vuelva, que su sentido se reafirme y
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restaure, después de tanto sufrimiento y después de una muerte importante, se ha dado,
bastante comunmente, bajo la accién tragica” (2014, p. 57). En consecuencia, sacudir
el lastre de las programaciones racistas necesita, ante todo, una disolucion tragica y
catastrofica —una muerte®— de la propia experiencia de los cuerpos aludidos en las
escrituras de ambos pensadores. Cuerpos que no son esquivos al paisaje historico,
estético, cultural y existencial que ha definido sus subordinaciones.

Tales subordinaciones han agotado las representacionales y las elecciones
disponibles para el cuerpo. Gordon con detalle le ha llamado a esto implosividad. En un
contexto donde las opciones de agotan, no obstante “las elecciones pueden continuar
sobre el agotamiento de opciones” (Gordon, 2009, p. 153). El cuerpo hace elecciones
dirigidas a su interior al punto tal de que las opciones, segun Gordon, se vuelven
completamente acerca de la constitucion del Yo (self). La implosividad es un
cuestionamiento constante del Yo cuando los cuerpos tienen opciones limitadas y “es
una funcién de la opresién” (Ibid., p. 154). Dicho proceso exhibe como los cuerpos no
pueden tener efecto o incidencia mas alla de lo que pueden contactar, pues el campo
de sus acciones se ha vuelto limitado. Esto es asi en el caso de los cuerpos colonizados
negros porque el mundo social constituye un conjunto de normas y efectos que afirman
un destino y una razén que supuestamente no pueden transgredir. De ahi la importancia
de la lucha contra ese destino por medio de una experiencia y un trayecto subjetivo e
interrogativo.

Luchar contra ese destino poblado de negrofobia e imagenes no solo es una
metastasis para el cuerpo, sino también es un trayecto en el que ese mismo cuerpo se
encuentra en un mundo contra el que tiene que enfrentarse tragicamente. Un mundo
sesgado por la “fantasia” racial. Un mundo donde la desesperacion misma frente a un
destino aparentemente inmutable parece inevitable. El trayecto tragico aqui no es el de
hacer colapsar la tensién entre la lucha del héroe y un destino irrecusable, como se
proyecta en la tragedia clasica, como tampoco es la experiencia irrecusable del
enfrentamiento entre lo apolineo y lo dionisiaco, al estilo de cémo lo reflexiona Friedrich

Nietzsche, sino, por el contrario, es una experiencia nueva de tragedia en la que los

5 Entendemos esta muerte en un sentido figurado, metaférico, y no literal de la muerte o asesinato
del cuerpo. De ahi que en la tragedia de Fanon y Césaire destaquemos el elemento de lo
sacrificial. René Girard es un autor que discute la complejidad del acto sacrificial de la tragedia,
sefialando cémo este es algo indisociable de la accion tragica. Girad menciona a Medea, tragedia
de Euripides, quien mata a sus hijos como un acto ritual para canalizar su odio. Dicho asi, el
sacrificio de la tragedia almacena una violencia “que se desborda y se esparce por los
alrededores con los efectos mas desastrosos” (Girard, 1995, p. 17). Medea choca con el propio
dolor de sacrificar a sus hijos, de asesinarlos, lo que se traduce como terror. El punto clave de
esto es que Medea no sacrifica su propio cuerpo y no se congela ante el odio de los otros: el
terror del sacrificio y de los otros da paso al conflicto, el conflicto erosiona el dolor y asi la accion
tragica continua, hasta que finalmente Meda huye a Atenas.
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significados raciales de la modernidad son inesquivables para asi lograr su futura
disolucion. Esto demanda entender que la tragedia se dinamiza en Fanon y Césaire
como puntapié inicial de la invencion; como una génesis de la misma; configuracion de
un abismo sacrificial desde el cual tiene que emerger un “nuevo comienzo”. Ordalia
protagonizada por un cuerpo colonizado, siguiendo a Grlner, “que nos fuerza a
instalarnos en el centro del conflicto, de la fractura, de la falla (como quien dice "falla
geoldgica") material y originaria [de la modernidad].” (2010, p. 68).

Nuestro trabajo no consistira en homologar el trayecto del cuerpo colonizado en
un camino desde la cual, al estilo de la tragedia clasica, el sujeto se enfrenta a los dioses.
La cuestion de la tragedia aparecera por momentos explicitamente y por otros
tacticamente, a la manera de una categoria que murmura en las conjeturas sobre el
cuerpo de Fanon y Césaire, siempre previniendo sus limitaciones y alcances. Si hay
algo de tragico en ambas escrituras es el hecho de no poder escapar de una relacion
indisociable con un Otro, ya sea el blanco, el colonizador, el ocupante. Dicho esto,
vemos la necesidad de ver ahora la operacion que se esconde en ese desplazamiento
de un cuerpo hacia una especie de alteridad radical, una exterioridad casi ontica, y el
cual, paraddjicamente, es integrado en “dentro del cosmos” del Sujeto moderno blanco

(Echeverria, 2010, p. 51). Tal proceso es el de la forclusion.

1.2.- Forclusion e identidad, ausencia y artificio

La modernidad colonial, hemos visto, puede instalar un una idea de humano-
universal abstracta, sortear identidades fijas y determinaciones esenciales en las que lo
“no-blanco” es relegado al ambito de lo “no-moderno” e infra-humano: una modalidad
civilizatoria capaz de dominar en términos reales sobre otros principios estructuradores
de la vida social, la cultura y la humanidad, y que permite definir lo humano de aquello
que no lo es; de aquello que al parecer “no tiene historia”. Mbembe ve esto con claridad
cuando dice que en virtud ese principio, de esa diferencia radical, o, inclusive, en virtud
de ese ser-aparte, es que se justifica la expulsién del hombre negro de la esfera de la
ciudadania humana plena: “Los negros no tenian nada con que contribuir al trabajo del
espiritu y al proyecto universal” (2016, 148).

Las observaciones de Mbembe no pueden ser mas acertadas acerca de los
peligros vinculados con las lecturas de Friedrich Hegel en sus Lecciones sobre la
filosofia de la historia universal referidas a los pueblos no-europeos. Para Hegel, la
dialéctica asuntiva cifra su movimiento en el trayecto de un Espiritu Absoluto y universal
qgue se reconoce como fin Ultimo de la historia de los pueblos europeos. La distribucion
espacio temporal hegeliana cifra su condicion de posibilidad en la primacia dialéctica de

|F-2021-00158170-UNC-M EﬁISFY H

pagina 40 de 347



un Hombre ilustrado occidental sostenedor de una “mayoria de edad” frente a los
pueblos no-europeos segregados en una ‘minoria de edad” dentro de la historia
universal. En tal sentido, la lectura hegeliana de la Historia avanza propulsada por una
idea de dominio del Espiritu sobre existencias que directamente se encuentran fuera de
la Historia. Por lo tanto, los cuerpos racializados y colonizados no deberian contribuir al
trabajo del Espiritu, como bien apunta Mbembe, porque no responden a ese trayecto
histérico progresivo del Hombre ilustrado de Occidente. EI marco geopolitico y
geohistorico del Espiritu Absoluto de Hegel es Europa, y esto exige que las otras
poblaciones del mundo sean desplazadas de su gramatica trascendental.

A esto, podemos agregar las conjeturas de Walter Mignolo, el cual, por otro lado,
sefala el marco geopolitico y geohistérico en el que surge América Latina y el
occidentalismo® antes de Hegel. Detras de la historia, neutral en apariencia del
“descubrimiento”, dice el semidlogo, “se oculta la l6gica de la categorizacion racial del
continente, a cuya forma definitiva se llega en el siglo XVI con el trazado de los primeros
mapas del mundo moderno/colonial, que, por supuesto, no respondian a un plan
definido ni constituian una hoja de ruta para el futuro” (2005, p. 48).

Mignolo trae a colacion diferentes ejemplos cartograficos. Nosotros mostraremos
so6lo uno: el mapa de la T en O de las Etimologias de Isidoro de Sevilla, compiladas a
comienzos del siglo VI y en el que no se incluye a América. Dicha omisién por parte
Isidoro de Sevilla, por lo demas no casual, puede darse por varios motivos: el mapa de
la T en O es realizado en el siglo IX, es decir, faltaban muchos siglos para que el “nuevo
mundo” fuera conquistado, como también se debe a un mapa de directrices cristianas.
Los divisién de los tres continentes —Asia, Africa y Europa— esta dedicada a los tres
hijos de Noé: “Asia, a Sem; Africa, a Cam; y Europa, a Jafet” (Ibid., p. 48). Asi, muestra
Mignolo, “[IJa idea de "América” no puede comprenderse sin la existencia de una division
tripartita del mundo previa al descubrimiento/invencion del continente, con sus
correspondientes connotaciones geopoliticas cristianas” (Ibid., p. 48).

En este sentido, el mapa de la T en O, donde Asia (Sem) esta a la cabeza de la
T; Africa (Cam) se encuentra a la derecha de ella y Europa (Jafet) a su izquierda, revela
coémo en esta particién del mundo se realiza desde una complicidad entre geografia y
epistemologia, es hecha desde el punto de vista “privilegiado” de un observador
europeo, y, por ultimo, América Latina y el Caribe, incluido en los trazados cartograficos
posteriores, toman el mapa Isidoro de Sevilla. Por lo tanto, estas areas geoculturales

estan fuera de la Historia; es decir, las cosmologia cristiana de la T en O es aceptada

6 Al final de esta investigacion analizamos mas detalladamente el concepto de occidentalismo.
Cfr. Supra capitulo 1V: 4.5.- Corpo-politica, cuerpo intersticial: posoccidentalismo.
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universalmente, y por ello América Latina y el Caribe no se ajustan a su modelo de
Historia. Ahora bien, hay algo que Mignolo insinua también y que no es menor dentro
de esta historia del mapa de la T en O. Cam, recordemos, significa, segun San Agustin,
“caliente” porque este solamente se puede vincular con la sangre caliente de los herejes.
Aquello debido a que en un episodio del Génesis Cam ve desnudo y ebrio a Noé, su
padre, contandoselo a sus dos hermanos. Frente a esto, Noé condena a la esclavitud a
los descendientes de Mizraim, hijo de Cam. San Agustin pretende explicar la
cosmogonia cristiana del mapa de la T en O, pues antes de él, “tal relacién no se habia
definido con claridad, “no habia ningtn vinculo natural entre Asia y Sem, Africa y Cam,
o Europa y Jafet, como Isidoro de Sevilla lo planteo en su mapa” (Ibid., p. 52).

Las lecciones epistemoldgico tedricas que se pueden extraer de esta breve
historia del mapa de la T en O con vistas a un replanteamiento del problema del cuerpo
colonizado resultan mas que sugerentes. Mignolo es persuasivo al sefialar el vinculo
indisociable entre modernidad, colonialismo y cristianismo en la conformacion de
Occidente:

El poder de encantamiento del occidentalismo reside en su privilegiada
ubicacion geohistorica, un privilegio atribuido por Occidente a si mismo
porque existia en él la creencia hegemonica —cada vez mas extendida—
de que era superior en el plano racial, religioso, filoséfico y cientifico. Una
de las consecuencias mas terribles de esa creencia es que el mundo es, en
apariencia, lo que las categorias europeas de pensamiento permiten decir
que es (lbid., p. 61).

El mapa de la T en O de Isidoro de Sevilla es solamente un ejemplo de muchos
de como se construye un “artificio de identidad” sobre el cuerpo colonizado negro. La
historia biblica de Cam es, en primer lugar, un efectivo relato que sostiene una idea en
la que el cuerpo es convertido, como vimos con Mbembe, en cuerpo de extraccion
porque la Historia cristiana “imaginariamente” asi lo demanda. En segundo lugar, como
sostiene Eric Williams, esto tiene su punto de inflexién en el comercio esclavista de
negros traidos de Africa en el marco del llamado Triangulo Atlantico; fenémeno en el
cual, a su vez, se le da un giro racial a lo que, basicamente, constituye un fenémeno
econdémico. “La esclavitud del Caribe ha sido por lo demas identificada con ‘el negro”
(...) La esclavitud no naci6é del racismo; mas bien podemos decir que el racismo fue
consecuencia de la esclavitud” (Williams, 2011, p.34). Aquello principalmente acaece de
manera aguda durante la economia de plantacion caribefia entre los siglos XV y XVII, la
cual hubiera sido practicamente imposible de la inferioridad instituida en los cuerpos
negros. Agrega Williams: “Los esclavos negros fueron ‘la fuerza y el musculo de este
mundo occidental’. La esclavitud de los negros exigio6 el trafico de esclavos negros” (Ibid.

p. 63).
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Ahora bien, es la formula aristotélica de la identidad —A = A, es decir, la identidad
de A subyace idéntica a si misma en relacion s6lo consigo misma— lo que marca la
unificacion de una sintesis. Una unidad metafisica a partir de la cual la modernidad
comienza a diagramar sus asignaciones de raza, color, etnia y género en los cuerpos, y
también unidades de sentido, experiencia y existencia, donde las poblaciones del mundo
son pensadas distanciadas entre si. Son sedentarizadas, inmovilizadas y
parroquialmente asignadas. Maria Rita Moreno sefiala sobre el problema de la légica de
la identidad criticado por Adorno algo que resulta importante para lo que aca
exponemos:

La rigida logica de la identidad que le permite subsumir la otredad objetivada
en cuanto naturaleza es la misma que precisa para evitar ceder a la
tentacion del encanto irracional de la naturaleza. Adorno explica que el si-
mismo de la subjetividad heroica logra consolidarse en cuanto tal al
mantenerse permanentemente idéntico a si mismo; es decir, el si-mismo
constantemente igual a si mismo y quieto frente al devenir es la necesidad
dialéctica de una naturaleza idéntica y sometida, dada y pasiva (Moreno,
2020, p. 137)".

Cuando decimos que la légica de la identidad es parroquial nos referimos a que la
idea de una identidad homogénea blanca o negra “idéntica a si misma” es una reedicion
de la logica de la identidad de aristotélica como fuente de la verdad geopoliticamente
situada en el Occidente europeo y posteriormente universalizada via esencialismos
culturales que cobran fuerza durante los procesos de conquista, extraccion y control de
los cuerpos “no-blancos”.

La identidad homogénea e idéntica a si misma que por diferentes vias Fanon y
Césaire pondran en cuestion, aunque sea mas explicito en uno que en otro, es la que
mantiene preso a los cuerpos negros colonizados siendo solamente lo que un Otro
desea. Lo paraddjico de esta operacion y de su efectividad historico cultural es que en
Fanon, por ejemplo, el negro siempre es no-coincidente consigo mismo. Es en todo lugar
siendo lo que no es; es decir, es colocado, asignado y configurado por diferentes vias y
en diferentes casilleros por un Otro. El cuerpo como algo que simplemente es negro no
es mas que una operacion ontolégica que intenta anular los inevitables contactos
transculturales entre los cuerpos, y que estos se vuelven maleables por la presencia de
un Otro que necesita autoafirmarse en oposicidon a eso que reprime.

Stuart Hall ha sido uno de los autores que mas ha insistido en esta cuestién
sefalando que el concepto de identidad tiene que ser entrelazado con el concepto de

identificacion. Esta nocion de cuenta de como las identidades nunca son idénticas a si

7 Agradecemos a la Dra. Moreno por habernos otorgado un ejemplar de su tesis doctoral
Mirioramas de la modernidad. Walter Benjamin, Theodor Adorno, y la construcciéon de una Teoria
critica al problema de la actualidad filoséfica (2020).
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mismas, o sea, no son un nucleo estable que garantiza una unicidad univoca, y, similar
al planteo de Moreno, la identidades no se desenvuelven sin cambios a traves de “todas
las vicisitudes de la historia” (2011, p. 17). Moreno, vimos, sefiala de qué forma lo
“‘permanentemente idéntico a si mismo” no hace mas que reproducir el sometimiento de
una razon administrada colonialmente, agregamos, conjurada en la dialéctica de una
naturaleza idéntica, sometida y dada.

Hall, por su parte, apunta el problema de la identificacion, desde el cual muestra
la relacién indisociable entre la identidad no sélo con aquello con lo que se identifica la
misma, sino también, y mas importante aun, con lo que reprime. “De modo que las
‘unidades’ proclamadas por las identidades se construyen, en realidad, dentro del juego
del poder y la exclusion y son resultados, no de una totalidad natural e inevitable o
primordial, sino del proceso naturalizado y sobredeterminado de ‘cierre” (Ibid., p. 19). El
sometimiento de los cuerpos en al orden identitario fijo impuesto por la colonizacion
promueve multiples clausuras y cierres ontolégicos que ocluyen no solo lo histérico que
hay en ellas, sino también, la relacion vinculante de esos cuerpos con una identidad
dominante que los obstruye y los desplaza. Es preciso sefialar que la identidad pensada
como un nucleo homogéneo, cristalino y estable es algo relativo, y que no esta ajeno a
los juegos de poder y resistencia que las perturban.

Con esto, no queremos decir que por momentos no hay singularidades étnicas y
culturales que depositan confianza en una resistencia identitaria frente a las légicas de
poder y razon del colonialismo, sino, por el contrario, que dichas practicas siempre se
dan en un escenario donde toda identidad no es un nucleo estable del Yo, pues éstas
descansan, de principio a fin, con aquello a lo que se opone. Dicha ambivalencia es la
que es ocultada por una légica de dominio moderna que determina formas esenciales
de ser y habitar el mundo capaces de concederle a las identidades una naturaleza
unilateral que no sufre modificaciones a lo largo del tiempo. Al hablar del cuerpo, el
problema de la identidad no puede ser mas que sugerente, ya que este determina en el
campo de la visibilidad un cumulo de rasgos especificos y perceptibles con los que las
identidades dominantes se fortalecen y adquieren una posicion jerarquica nacida en un
violento contrapunto de aquello que reprime; es decir, con otra identidad subordinada.
Tal idea determina prototipos de humanidad y caracteristicas que interpelan a los
cuerpos, y que en el caso especifico del cuerpo racializado lo fija en una suerte de
naturaleza desde la cual no deberia escapar, en un lugar desde cual no puede trazar
una identidad heterogénea, y lo consagran como un valor absoluto.

Puede decirse que el racismo identitario es constitutivo de una logica de
civilizatoria moderna en el que las identidades son pensadas como focos estables y

sedentarios que no sufren modificacion alguna, y que tampoco son productos de una
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relacion de poder y un proceso de cierre. Es la identidad como una instancia definitiva y
estable; es decir, como idéntica si misma —como maquinaria de homogenizacion
cultural—, la que sitia a los cuerpos colonizados en la representacién de una
construccion negativa de lo otro no-europeo y en la justificacion de un discurso de
autoridad donde la identificacion no solamente depende de los rasgos fenotipicos que
moran en los cuerpos, sino también, solidifica un sentido univoco, verdadero,
homogéneo y no relacional de las identidades. Lo que no se puede omitir es que el
establecimiento de una identidad dominante que se instala como “autentica” y “original”
depende de su diferencia y negacioén. “La identidad es siempre un efecto temporario e
inestable de relaciones que definen identidades marcado diferencias” (Grossberg, 2011,
p. 150). El racismo identitario fortalece las diferencia y las exalta como naturales y
orientadoras de existencias. La fabricacion de identidades mutuamente excluyentes por
parte de la modernidad colonial no hace mas que soslayar los procesos descritos por
Moreno y Hall.

El asunto que importa es que en las escrituras de Fanon y Césaire el negro es una
figura —una identidad—, o incluso un objeto, inventado por el blanco y fijado por él. Que
esté fijado no resulta menor, pues revela dos operaciones importantes: el cuerpo del
negro naturaliza una identidad inmutable universalizada por la civilizacion occidental y
su Sujeto, y aunque es segregado del orden de la Historia igualmente necesita
“aparecer”, ser integrado, para confirmar que el blanco es el protagonista de esa
Historia. EIl mundo maniqueo trazado por una linea de color descrito por Fanon y Césaire
no hace mas que demostrar como la modernidad instala fortalezas identitarias, y que,
en un nivel mas profundo, son fortalezas homogéneamente ficticias, pues la identidad
racialmente dominante —Ila del blanco— necesita nombrar e inventar eso que a toda
costa clausura: el colonizado negro. Esto ultimo es lo que nos desplaza al problema de
la forclusion.

Con acierto, Emanuela Fornari apunta que al hablar de las identidades
subalternas, cuestién que toma de los llamados Subaltern Studies surasiaticos, no
solamente se debe atender al elemento fluctuante y ambivalente de las mismas, sino
también a sus “exclusiones radicales” (2017, p. 138). En efecto, si el cuerpo del
colonizado negro es integrado al “cosmos” del Sujeto moderno, este también es
contradictoriamente excluido, dando cuenta de un doble movimiento que resulta, en
estricto rigor, mucho mas excluyente que el de convertirlo en una alteridad radical.

Ahora bien, volviendo a Fornari, ella apunta, citando a autoras poscoloniales como
Rey Chow y Gayatri Spivak, que la forclusién, término tomado de Jacques Lacan y
trabajado por las pensadoras mencionadas, habla de una ausencia que obsesiona y

acecha igualmente a la identidad que se ha posicionado en el polo opresor del reparto
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binario, “segun aquella leccién psicoanalitica sobre la base de la cual aquello que,
forcluido de lo simbdlico, no es directamente representable, esta destinado sin embargo
a significarse en lo Real como interrupcién o subversion de los procesos de significacion”
(Ibid., p. 138). La normalizacion de este proceso por parte del pensamiento occidental
es trabajada por Spivak cuando nota las formas en que lo que define como “el informante
nativo” —es decir, el negro, el colonizado, el condenado— se hace necesario para los
grandes textos de la filosofia —la autora, inclusive, habla de Kant, Hegel y Marx—; vy,
aun asi, “es repudiado [foreclosed]” (2010, p. 16). Adelante agrega Spivak:

Tomo prestado el término "repudio” [forclusion] del psicoanalisis lacaniano.

Interpreto el psicoanalisis como una técnica para leer la pre-emergencia

(término acufiado por Raymond Williams) del relato como instanciacién

"ética". Permitanme delinear brevemente esta técnica a través de la entrada

para "Repudio" [foreclosure] de un diccionario general todavia util para

explicar el transito de Freud a Lacan (Ibid., p. 16)

Son varias cuestiones las que sefiala Spivak. Detengamonos en dos. La primera,
es la del problema ético que se desprende de la filosofia de Marx, Kant y Freud. La
autora alerta, en un breve pie de pagina y antes de entrar de lleno a la cuestién de la
forclusion, haber reflexionado este problema en otro de sus trabajos titulado Echo de
1993. Ahi apunta que “[tJanto Freud como Marx me conmueven en su compromiso con
la ética. Freud pens6 que habia revisado a Kant, el filésofo ético representativo de la
llustracion. A pesar de todas las afirmaciones de Freud, es su vulnerabilidad como
fildsofo moral lo que para mi es una leccion de historia” (1996, p. 178).

Cabria aca reiterar que el trabajo de Spivak es en este punto irénico, ya que la
empresa ética que intenta develar en estos pensadores es también un sefalamiento
“ético” acerca de como ellos mismos leen a ese “otro no-europeo” siendo que sus
lecturas se mantienen aun cautivas de los marcos en los que ha sido representada esa
otredad. De ahi la importancia de la forclusion como una estrategia que reflexiona y da
cuenta de una presencia por ausencia de esa otredad. Problema quiza similar al que
detecta en su discusion con una dialogo entre Gilles Deleuze y Michel Foucault en su
¢Puede hablar el subalterno? (Can the Subaltern Speak?), concluyendo como ambos
fildsofos terminan homologando el discurso colonial que pretenden impugnar.

Lo segundo de la anterior cita es la entrada del término “Repudio” en un diccionario
general de psicoanalisis, que no es otro que el de Jean Laplanche y Jean-Bertrand
Pontails. “Repudio” es identificado como forclusion en francés y Verwergunf en aleman.
El término mismo, apuntan Laplanche y Pontails, es introducido por Lacan para definir
un mecanismo especifico que tiene su origen en un hecho psicético: el rechazo
primordial de un significante fundamental —por ejemplo, el significante “falo” en el

complejo de castracion— fuera del universo simbdlico del sujeto (2016, p. 380). En

IF-2021-00158170-UNC-M E#I;FY H
4

pagina 46 de 347



términos psicoanaliticos, forclusion se diferencia de represion en dos sentidos: lo
forcluido no se encuentra en el Inconsciente del sujeto y no retorna desde el interior,
sino en el seno de lo Real, “especialmente como fenémeno alucinatorio” (Laplanche &
Pontails, 2016, p. 381).

Forclusion, por ello, define un mecanismo de defensa de la psicosis de algo que
vuelve a lo Real, a la Historia y que se encuentra en ella. Por su parte, Elisabeth
Roudinesco y Michel Plon en su Diccionario de psicoanalisis anotan que Lacan para
definir forclusién se inspira en el trabajo de Maurice Merleau-Ponty sobre los fenédmenos
que desintegran lo real en la intencionalidad del sujeto (2008, 145). Asi, dicho término
habla también de una “alucinacion” que retorna en lo real del sujeto y no en lo Imaginario.

Spivak demuestra que la forclusién del “informante nativo” sirve como un efecto
de defensa enérgica y eficaz de la mision civilizatoria de Occidente. Por lo tanto, “lo Real
es o porta la marca de tal expulsion” (Spivak, 2010, p. 17). La conformacién de una
imagen dominante de la modernidad ha necesitado expulsar, repudiar, es decir, forcluir
a eso que ha sido catalogado como una falla del decurso del Espiritu, y, sin embargo,
que retorna porque se encuentra ahi, en la Historia misma de Occidente para confirmar,
por oposicion, su jerarquia universal. Occidente, dice Griiner tomando las conjeturas de
Spivak, es entonces lo “Uno” a partir del cual se define la alteridad, “el ‘centro” a partir
del cual se define la "periferia™ (2002, p. 380.): relacidon de ausencia/presencia desde la
cual se puede entender la jerarquia autoasignada del Sujeto moderno. Lo sintomatico
de tal ejercicio es que, en estricto rigor, las ciencias sociales y humanas dan por
descontado que el “europeo” es la norma de la humano sin ofrecer descripciones al
respecto: se convierte en una norma; un habitus, que es una operacion contrafactica,
ya que lo que se forcluye necesita valorarse. Se desea. Y es en ese instante de deseo
donde el significante repudiado tiene posibilidad de subvertir la operacion binaria.

En relacion a esto ultimo, Chow, otra de los autoras que cita Fornari, sefiala que
la forclusion puede significar el cierre anticipado de posibilidades por parte de la accion
politica, y entonces, en el sentido de un legado mas alla de la propiedad, también puede
sugerir una potencialidad utépica: "la venida del otro" (Chow, 2014, p. 30). El Otro aca
es el colonizado, el negro, el “no-europeo”. Insistimos en esto, ya que a lo largo de
nuestro escrito el Otro aparecera en una operacioén inversa; es decir, en la figura del
colonizador, el blanco, el europeo, el ocupante, no sélo porque aparece asi en las
escrituras de los dos autores que analizamos (principalmente Fanon), sino también
debido a que “durante la mayor parte de la Historia, Occidente fue un minusculo Otro de
los entonces ‘Unos” centrales” (Griiner, 2002, p. 380). No queremos con esto realizar

una torcedura pretenciosa del mapa cognitivo, sino remarcar que llamar como Otro al

|F-2021-00158170-UNC-ME#FFY H
47

pagina 47 de 347



colono, blanco, ocupante es un ejercicio que tiene cierto sintoma claro cuando se piensa
y se habla desde un cuerpo racializado como lo hacen Fanon y Césaire.

Volviendo al argumento de Spivak, notemos cémo el “informante nativo” es una
figura indispensable para hablar de la forclusién. Es esencial e invisible: es la voz
"esencial" de la cultura nativa, pero que desaparece en el texto del etnégrafo blanco.
“En Kant, se le necesita como ejemplo de la heteronomia del determinante, para realzar
la autonomia del juicio reflexivo, que otorga libertad a la voluntad racional; en Hegel,
como prueba del movimiento del espiritu, del inconsciente de la conciencia; en Marx,
como lo que confiere normatividad al relato de los modos de produccién” (Spivak, 2010,
p. 18). Resulta sugerente como Spivak entiende que si bien el “informante nativo” no
puede hablar finalmente, si deja una huella en la textualidad hegemonica, pues es
necesario, aunque se parta de una anulacién ética. El derrotero hegeliano de una
Aufhebung superadora, y que es posteriormente criticado y retomado por Marx, es un
caso mas que cristalino del lugar del “informante nativo” forcluido. Lugar en el que este
orbita como requisito indispensable de un tiempo medido en términos teleologicos y
asuntivos.

Desde luego, el “informante nativo” puede ser tanto el cuerpo del colonizado negro
como no. Esto no es una inquietud de Spivak y tampoco le demandamos a ella que la
tenga. No obstante, en un breve pie de pagina la autora ve de qué manera en la figura
del Amo hegeliano también mora un ejercicio de forclusién que guarda relacion directa
con lo que venimos exponiendo: “Para seguir las huellas del repudio [foreclosure] del
“aborigen’, hay que entrar en el Africa de Hegel (...). Andamos tras la pista del sujeto
colonial, que sin duda mimetiza el racismo (y el clasismo) del Amo, reterritorializando el
suyo propio.” (Ibid. p. 62). El puente entre la forclusion del cuerpo negro y el trayecto de
la conciencia universal del Espiritu no puede ser mas que claro aca.

Asi, no se trata de ver por medio de esta operacion lo repudiado —y podemos
decir, aunque nos contradigamos con el psicoanalisis, lo reprimido, pues la represion en
el caso del cuerpo colonizado del negro es sistematica, ya sea simbdlica, fisica o
afectiva, por la via de la mirada y la esclavitud pretérita 0 moderna—, sino de desnudar
y denunciar, bien sefala Fornari, un poder de inclusién paradéjico que es sumamente
efectivo “operado mediante practicas histéricas y materiales de confinamiento” (2017, p.
138).

Por otro lado, Homi Bhabha ha subrayado el disciplinamiento de la diferencia
cultural y/o colonial en el marco de la forclusién. Para que el conocimiento occidental
sea efectivo en su hegemonia mas alla de las practicas de Occidente es preciso que el
conocimiento de lo que ha sido nombrado como diferencia haya que “forcluirlo en el

Otro. Diferencia y otredad de ese modo se vuelven la fantasia de cierto espacio cultural
|F-2021-00158170-UNC-M E#I;FY H
4

pagina 48 de 347



0, de hecho, la certeza de una forma de conocimiento tedrico que deconstruye el “filo’
epistemoldégico del Occidente” (2002, p. 52). Bhabha sefiala esto en el marco de la légica
no binaria que para él tienen las identidades poscoloniales. Con la forclusién, este autor
logra ver la artificialidad de toda identidad pensada en los términos de una unicidad; es
decir, desde una légica de lo univoco, de lo idéntico a si mismo.

De manera muy similar a cdmo Hall lo reflexiona, Bhabha entiende que la unidad
interna de toda identidad que se autoproclama como Unica es una ficcion, pues ésta, via
la forclusién, nombra a lo “otro” como necesario, aunque dicho nombramiento sea
explicito o tacito. El cierre es una clausura, que en el caso del cuerpo del colonizado
negro no puede si no advenir en la forma de una falla existencial e historica sentida e
instituida desde un exterior. A juicio de Bhabha, por obra de una imaginacion dualista
que forcluye, “el mundo quedo dividido entre ilustrados y los sumidos en la oscuridad.
Su Otro llegd a simbolizar todo lo que era ajeno a la modernidad occidental y su proyecto
de desarrollo” (2013, p. 109). Es en este contexto donde prevalecen las asignaciones
raciales que perpetuan un mundo dividido entre civilizados y barbaros, entre luminosos
y oscuros, entre lo Uno y lo Otro, entre los paladines de la Razén y los de la
irracionalidad.

Este tablero de identidades homogéneas, integrales y metafisicas no hace mas
que aceitar el conflicto tragico de la propia modernidad colonial y sus propios
autoboicots: el desahucio de sus discursos emancipatorios. Insistimos en la cuestion
paradojica de la forclusion, pues es una mas, valga la redundancia, de las “paradojas”
mismas de la modernidad colonial. La forclusién es, en términos historicos vy filosoficos,
un intento de unir la fantasia autoafirmativa de una identidad dominante con aquello que
la vuelve un fébico. Ambas cuestiones son inseparables, ya que la presencia del objeto
fébico necesita estar sea como sea: en la forma de un texto, un cuerpo, una leyenda,
una imagen, un discurso.

El sujeto que forcluye, el Otro del cuerpo negro colonizado, no tiene mas opcién
que inflar la imagen de lo cancelado o repudiado, que es todo lo que le queda y a la vez
todo lo que rechaza. Moustapha Safouan dice que es el momento donde para Lacan las
sombras se vuelven portadoras de voces (2015, p. 56). Toda identidad dominante se
organiza, entonces, alrededor de ese vacio que se torna enormemente paranoico por el
temor de que la falla pueda ocupar el lugar de un Otro forcluidor.

La condicién de posibilidad del pensamiento dicotomico, tal y como lo hemos
presentado, es entonces el no reconocimiento de que aquello nombrado como un otro
por aquel que se autoasigna como voz protagonista de la Historia irremediablemente lo
constituye. Bajo el riesgo de ser desestabilizado por lo excluido, lo que se representa

como una autoridad cerrada y estable —es decir, como idéntica a si misma— necesita
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forcluir (renegar) a todo lo que se muestra como un peligro para su sistema de autoridad.
Segregado a los margenes y representado a la manera de un sujeto que no se acopla
a un discurso universal, lo reprimido bajo la norma occidentalizada aparece por
momentos para confirmar quiénes son los garantes de la Totalidad, siendo postergado
nuevamente. El derrotero que toma esta operacién en la critica de Fanon y Césaire es
extenso y se puede resumir, siguiendo a Spivak, cuando se muestra la continua
expulsion del colonizado negro del prototipo de Hombre instalado por el relato
universalista de la modernidad, y su aparicién eventual durante los momentos en que el
colonizador blanco requiere ratificar no sélo este arquetipo, sino también la jerarquia
racial a la que inexorablemente se encuentra vinculado

Asimismo, siguiendo a Slavoj Zizek “al insoportable enigma del deseo del Otro, de
la falta en el Otro” lo encubre una fantasia. Fantasia, dice Zizek, es un deseo que no se
cumple, no se satisface; es decir, es mediante la fantasia misma que se aprende a
desear (2019, p. 163). El modo en que funciona la fantasia en la forclusion existencial e
historia del cuerpo negro tiene una operatividad fantasmatica: muta y transmuta en
innumerables imagenes, estereotipos y relatos. Aquellas fantasias que gravitan en el
vacio de toda identidad que se piensa univoca moran en la historia configurando formas
y maneras de percibir al cuerpo®.

Habiendo hecho un recorrido por el problema de la forclusién, vemos imperioso
ahora detenernos brevemente en las particularidades del pensamiento anticolonial
caribeno del siglo XX y de las escrituras de Fanon y Césaire. Esto, a la manera de no
s6lo hacer un recorrido biografico por ambos pensadores, sino también ver de qué
manera algunas de las cuestiones que hemos detallado se engarzan en el discurso

anticolonial de los autores que estudiamos en esta investigacion.

8 En un filme reciente, del afio 2017, titulado jHuye! (Get Out) del director afroamericano Jordan
Peele, el personaje del fotégrafo Chris siente una enorme incomodidad y temor de ser presentado
ante la familia de su novia blanca, Rose. Desconociendo lo que tramaban Rose y su familia —
forman parte de una comunidad que transforman por medio de la hipnosis y métodos de tortura
a los negros en sirvientes de los blancos—, en una secuencia Chris es presentado ante los
amigos del padre de su novia; el neurocirujano Dean. Alli, todos le preguntan a Rose si son
verdaderas las potencias fisicas y sexuales de Chris, como asimismo uno de los amigos, Jim, le
dice que reconoce las facultades artisticas de sus fotografias, incluso sin jamas haberlas visto
ya que es ciego. Como acontece en la ficcion de jHuye!, siempre se espera algo del cuerpo del
negro; se desea algo de él; es decir, llenar un vacio, aunque siempre se le desplace: se espera
que sea un “Comegente”, un infra-humano, un cuerpo de extraccion.
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1.3.- Pensamiento anticolonial caribefio y modernidad. Insercion de las
escrituras de Aimé Césaire y Frantz Fanon

1.3.1.- Excurso biografico

Esbozar una biografia escueta de Fanon y de Césaire no puede ser mas que un
trabajo imposible. Son personas en la que sus vidas estuvieron cruzadas por urgencias
politicas y éticas, como asi también por inquietudes de indole estética y filosofica. Si hay
algo en lo que ambas vidas se unen no es solamente el hecho de que Césaire fue
profesor de Fanon durante sus estudios en el liceo, o que los dos estuvieron en el
“Primer Congreso Internacional de escritores y artistas negros” celebrado en Paris,
Francia, en 1956, del cual participaron escritores y politicos como Richard Wright, René
Depestre, George Lamming, Edouard Glissant, James Baldwin, Jean-Paul Sartre y
Claude Lévi-Strauss, entre otros, o que Fanon y Césaire elaboraron reflexiones siempre
interconectadas, siempre conjugaron una zona de interferencia con inquietudes
coetaneas —la del cuerpo, es una, sin duda, como también las referencias a Césaire en
el trabajo del mismo Fanon son mas que abundantes—; sino fundamentalmente en que
los dos diagramaron un pensamiento dirigido hacia el futuro intentando desarticular las
opresiones raciales del presente. Desde los mas amplios frentes —la militancia politica,
la psiquiatria, la poesia, el teatro, la filosofia, el ensayo histérico—, confiaban asi en que
sus apelaciones implicaban una reestructuracién total del mundo colonial. Es decir, son
escrituras que apostaban por la descolonizacién. Nuestro trabajo en este punto no sera
mas que ofrecer un breve repaso por los que creemos son los nlcleos mas importantes
de sus vidas. Para ello utilizaremos distintos estudios.

Césaire® nace en Basse-Point, Martinica, el 26 de junio de 1913. Once afios antes
que Fanon. Fue el segundo de una familia de siete hijos. Su padre, muestra Philippe
Ollé-Laprune, educé a sus hijos en un ambiente cruzado por las lecturas de Hugo y
Voltaire, y las leyendas de Africa contadas por su abuela, Mama Nini. Mucho se dice
acerca de que el despunte de Césaire en la literatura fue gracias a André Breton, quien
en 1941 huyendo de Francia ocupada por los alemanes, toma un barco en el que

también iban Lévi-Strauss, Wifredo Lam y Victor Serge, y que con destino a Nueva York

9 Esta pequefia biografia se basa fundamentalmente en el trabajo introductorio de Philippe Ollé-
Laprune a la compilacion del afio 2008 Para leer a Aimé Césaire, en la introduccion realizada por
Laura Lépez Morales a una breve seleccion de Discurso sobre el colonialismo de Césaire incluida
en la compilacion Literatura francéfona: 1. América de 1996, en las anotaciones cronoldgicas
sobre Césaire realizadas por A. James Arnold y Clayton Eshleman al final de The Original 1939
Notebook of a Return to the Native Land del 2013, en los estudios realizados en The complete
poetry of Aimé Césaire de 2017 también por Arnold y en algunas anotaciones hechas por Baldwin
en su ensayo Principes y potestades sobre el “Primer Congreso Internacional de escritores y
artistas negros” e incluido en la compilacion Nadie sabe mi nombre de 1970.
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hace una escala en Martinica. En muchos esbozos biograficos, inclusive del propio
poeta surrealista, se cuenta la anécdota de que Breton, con el fin de encontrarle un
mofo a su hija, descubre un ejemplar de la revista Tropiques, fundada por Aimé Césaire,
su esposa Suzanne Césaire y otros intelectuales martiniqueses. Sin embargo,
adjudicarle a Breton el descubrimiento literario de Césaire no hace mas que ocluir lo
exegético de la propia autonomia estética del autor que aca nos ocupa y reproducir esa
I6gica paternalista del Amo europeo. No hay duda de la amistad entre ambos, aunque
no es preciso apuntar, creemos, que la potencia de la escritura de Césaire se debe a
los descubrimientos de Breton.

Resulta indispensable atender a la situacién en la que se encontraba Martinica
durante la primera mitad del siglo XX para comprender la juventud de Césaire. Martinica
habia sido uno de los destinos privilegiados de los esclavos negros durante el comercio
del Triangulo Atlantico y a fines del siglo XIX Espafia habia perdido a Cuba como
colonia. En consecuencia, el problema historico del colonialismo y del racismo
metropolitano era medular en sus inquietudes. Martinica, como colonia francesa en las
Antillas, nunca pudo conquistar su independencia, estando, por lo tanto, subsumida en
la administracion politica, educativa y cultural metropolitana. Roberto Fernandez
Retamar muestra un ejemplo claro de esto: “el absurdo de que a los nifios negros de
esas Antillas se les ensefara en la escuela a repetir: ‘Nuestros antepasados los galos...’
Esta denuncia es desde luego irreprochable” (Fernandez Retamar, 2016, p. 232). Con
todo, Césaire crecid, al igual que Fanon, en una Martinica sumida en la aculturacion,
con acceso limitado a la ensefanza. De esta forma, siempre se mostré como un joven
inquieto por la literatura europea, por el teatro y la poesia extranjera, convirtiéndose asi
en candidato para con una beca viajar en 1931 a Paris a culminar sus estudios
secundarios, donde también continué el bachillerato e ingres6 a la Ecole Normal
Superior.

En Paris, entonces, tendra contacto con los trabajos de habla hispana de
Unamuno, Asturias, Aragén, Huidobro, Vallejo y con la obra de Picasso y de los
surrealistas franceses. No obstante, sera su apadrinamiento por parte Senghor en la
Ecole Normal Superior lo que lo pondra en contacto con el universo intelectual de la
cultura negra de Francia y de Estados Unidos, aquella del Renacimiento de Harlem.
Segun Ollé-Laprune, a partir de los relatos de Senghor sobre Africa y su lectura de los
poetas negros afroamericanos, Césaire le dedica una tesis a Langston Hughes y Claude
McKay (2008, p. 14). Estas incursiones tempranas seran la génesis de su participacion

en distintas publicaciones dedicadas a la cultura negra. Como veremos posteriormente
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en el apartado dedicado a la negritud'®, tomando como inspiracion la revista Legitima
defensa (Légitime Défense), e influido por sus incursiones intelectuales, filoséficas y
culturales —principalmente el marxismo y el surrealismo—, Césaire junto con Senghor
y el poeta guyanés Ledn-Gontran Damas fundan la revista El estudiante negro
(L’Etudiant Noir), que sera la publicacion principal del movimiento de la négritude.

Esto ultimo motivo la redaccion de su célebre Cuaderno de un retorno al pais natal
(Cahier d'un retour au pays natal) el cual es publicado fragmentariamente en 1939 en el
periodico parisino Volonté, el mismo afio que regresa a Martinica y pone en marcha la
revista Tropiques, junto su esposa, a René Menil y Georges Gratiant. La revista vera luz
finalmente en 1941. Aparecen en ella trabajos de sus mismos integrantes acompafados
por textos de autores poco conocidos en Martinica, como Alejo Carpentier y el mismo
Breton. Se publica también en fragmentos sus poemas que seran posteriormente
reunidos en Las armas milagrosas (Les armes miraculeuses). Son catorce los nimeros
de la revista Tropiques

En 1943 se publica la primera traduccion al espafnol de Cuademo de un retorno al
pais natal en La Habana, Cuba. Dicha traduccién estuvo a cargo de Lydia Cabrera y
estuvo acompafiada por ilustraciones de Wifredo Lam a quien Césaire habia conocido
en Fort-de-France dos afos antes. La amistad entre ambos marco el resto de la vida
intelectual de Césaire. Cuando Césaire lo conoce le obsequia un ejemplar de Cuaderno
de un retorno al pais natal con la siguiente dedicatoria: “a Wifredo Lam en muestra de
amistad y admiracién este poema de nuestras revueltas, nuestras esperanzas, nuestro
fervor” (Césaire en, Arnold & Eshleman, 2013, p. vii).

Después de que cesa la circulacion la revista Tropiques, Césaire lanza en 1945
su candidatura como alcalde y diputado por Martinica en la Asamblea Nacional
integrando las filas del Partido Comunista Francés (PCF). Esta fue apoyada por Fanon
y Glissant, ambos, a su vez, influidos enormemente por las lecturas de la negritud de
Césaire. En 1946 vota a favor de la departamentalizacion de Martinica, siendo esta
decision uno de los gestos politicos mas polémicos de su carrera. La eleccion de Césaire
hay que entenderla en un contexto donde Martinica al convertirse en departamento de
ultramar de Francia se preservaba de la posibilidad concreta de ser invadida por Estados

Unidos; cuestion posible en el caso de haber logrado su independencia'. Sin embargo,

0 Cfr. Supra en el capitulo Ill: 3.2.-Negritud y cuerpo, cuerpo y cromaticidad, cromaticidad e
imagen

" Durante una estancia académica en La Habana, Cuba, en el 2019 conversamos con el Doctor
y cineasta haitiano Frantz Voltaire quien nos coment6é sobre la eleccion de Césaire por la
departamentalizacién de Martinica. Hasta ese entonces, nosotros desconociamos el problema
de la posible agresién estadounidense en el caso de que dicho departamento de ultramar se
hubiese independizado de Francia. Las opiniones del Dr. Voltaire nos sonaron convincentes, al
punto tal de que en un momento nos dijo: “una cuestion es el Césaire poeta que apela por la
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Césaire siempre estuvo a favor de una Federacion de las Antillas, entendiendo que la
descolonizacion politica no era solamente un problema que afectaba a las Antillas
francesas, sino también a las britanicas y estadounidenses.

Este momento de la vida del autor de Cuaderno de un retorno al pais natal marca
un punto de inflexién importante, ya que se vuelca casi de lleno a sus cargos politicos,
intentando conjugar este trabajo con su poesia. Ejemplo de esto es su poemario So/
guillotinado (Soleil cou coupé) de 1948.

Sobre esto ultimo A. James Arnold sefiala que Sol guillotinado es una ruptura
sobresaliente con el canon literario imperial y una prueba de que las contribuciones
poéticas de Césaire al PCF fueron muy pocas antes de 1950. Este poemario sufrid
autocensuras del mismo Césaire con el fin de darle a ciertos poemas una postura
politica mas clara (Arnold, 2017, p. 309). Como se muestra en su posterior Discurso
sobre el colonialismo (Discours sur le colonialisme)'? de 1950, la posicion de Césaire
frente a la explotacion capitalista y colonial era taxativa: Europa es indefendible y es una
civilizacion decadente. Discurso sobre el colonialismo es el trabajo de un Césaire mas
iracundo donde manifiesta sus posiciones politicas por medio de la demanda de un
nuevo humanismo vinculado con los derechos de los pueblos negros y colonizados.
Este trabajo influenciara a la joven generacion de intelectuales martiniqueses entre la
gue se encuentra Fanon.

Asimismo, la década del 50 corresponde a una produccion poética emparentada
con la tradicion revolucionaria de Mallarmé y Apollinaire. Cuerpo perdido (Corps perdu),
poemario publicado originalmente el mismo afio de Discurso sobre el colonialismo,
marca un cruce notable entre las inquietudes politicas cesaireanas, el interés del poeta
por el mundo mineral y vegetal, y la marcada postura anticolonial del autor.

Dicho asi, la negritud de los afios 30 comienza poco a poco erosionarse en la
década de los 50 para dar paso a una vitalidad intelectual ajustada a un giro politico
marcado por la militancia comunista —las censuras y autocensuras son constantes en
los trabajos de Césaire—: lo que Arnold llama una episteme diferente de la negritud y
del afrocentrismo con el que se suele catalogar toda su obra (Ibid., p. ix). Al revelarse la
practicas burocraticas del estalinismo de la URSS y las tibias estrategias del PCF frente
al problema colonial de las Antillas, en 1956 presenta su renuncia al PCF en su Carta a
Maurice Thorez, el mismo afio en el que la editorial Présence Africaine publica la edicion

final de su Cuademo de un retorno al pais natal, y en el que se realiza, como bien

descolonizacion; la otra es el Césaire politico, donde el problema de la posible agresion
norteamericana era algo casi evidente. De ahi su opcién por la departamentalizacion”.
Agradecemos la amabilidad del Dr. Voltaire por habernos dado su opiniéon sobre este tema.

12 Cfr. Supra en el capitulo IIl: 3.4.- jNo toda civilizacion es decadente!
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apuntamos antes, el “Primer Congreso Internacional de escritores y artistas negros” en
Paris. En dicha ocasion, presenta su ensayo Cultura y colonialismo donde no sélo
reafirma los principales postulados de su Discurso sobre el colonialismo, sino también,
en palabras de James Baldwin, “hablé en nombre de los que no podian hablar, y los que
no podian hablar se apretujaban en torno a la mesa presidencial para estrecharle la
mano y para besarle” (1970, p. 49).

En 1958 funda el Partido Progresista martiniquefo y continia en su cargo como
diputado de la Asamblea Nacional en alianza con los socialistas. Ese mismo afio,
Césaire se inclina por trabajar el drama teatral, publicando asi su primera obra de este
género: Y los perros callan (Et les chiens se taisaient); obra que sera continuada por su
estudio historico de 1962 Toussaint Louverture: La Revolucién francesa y el problema
colonial (Toussaint Louverture, La révolution Frangaise et le probleme colonial). El
impulso por el teatro con la aparicion de Y los perros callan fue decisivo en la obra de
Césaire, ya que marcara lo que mas adelante conceptualizaremos bajo la idea de
“asimilacion creativa”'®, como asi también su cercania con la musicalidad de las culturas
negras del Caribe a partir de sus lecturas de las obras de Nicolas Guillén y Carpentier

En 1963 escribe otra obra teatral que sera una de sus mas conocidas: La fragedia
del Rey Christophe (La Tragédie du roi Christophe). En ella, Césaire combina la tragedia
con la lectura histérica, bajo la preocupacion por entender cual es el lugar del colonizado
en la historia de las Antillas y examina los riesgos de una republica negra independizada.
Arnold apunta que Haiti bajo el mando del rey Christophe orbita como un espejo de los
nuevos estados africanos, adoptando un enfoque lirico del problema por medio de una
reivindicacion de la negritud que habia defendido Césaire décadas antes (2013, p. 72).
Por otro lado, Una temporada en el Congo (Une saison au Congo) de 1966 es un
cuestionamiento tragicomico de la descolonizacion en el continente africano y tiene
como personaje clave a Patrice Lumumba.

En 1969 publica otra de sus obras teatrales mas conocidas: Una tempestad
(Adaptacion de La tempestad de Shakespeare para un teatro negro) (Une tempéte (Une
‘adaptation pour un théatre negre” de La Tempéte de Shakespeare)) la cual sera
trabajada por nosotros con cierta profundidad. Segun Matilde Escobar Negri, Una
tempestad es un caso (des)adaptacion de la obra shakesperiana donde Caliban y Ariel
si bien no cambian radicalmente de caracteristicas intrinsecas si lo hacen respecto los
posicionamientos ideoldgicos que motorizan como personajes conceptuales. Dice
Escobar Negri que “[a]Jdemas, en esta Césaire los coloca en situacion de dialogo y con

eso no solo interviene como una modificacion sobre las acciones que estos personajes

3 Cfr. Supra en el capitulo Ill: 3.5.- Monstruosidad, estereotipo, “asimilacion creativa”
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realizan sino que, ademas, alli se puede vislumbrar un plan estratégico del autor” (2020,
p. 109).

En una categodrica sintesis sobre el teatro cesaireano, Ollé-Laprune nota que en
él hay una notable influencia de las lecturas tempranas del autor, principalmente de
Nietzsche, a la cual también podemos agregar Marx y Hegel. Obsesionado por
comunicar sus demandas a un gran publico, su teatro fue una plataforma tanto de
homenaje a las poblaciones colonizadas como de interlocucion sobre el problema del
racismo que asedia al mundo contemporaneo.

Después de décadas dedicadas casi exclusivamente a su trabajo de alcalde de
Fort-de-France, en 1982 vuelve a la poesia con su Yo, Laminaria... (moi, laminaire...),
poemario en el que también nos detendremos'. Yo, Laminaria... marca un nuevo giro
en la poesia cesaireana. En él, fuerza reivindicativa de la negritud cede su lugar a la
fuerza mineral y vegetal del mundo antillano. Yo, Laminaria... no sélo teje una especie
de melancolia sobre el tiempo y el espacio, sobre un lugar originario al cual jamas se
podra volver, si se tiene como horizonte la descolonizacién y la fundaciéon de un
universalismo anclado en lo heterogéneo, sino también un tributo a los grabados de
Lam, el cual muere ese mismo afio, y un homenaje a su alumno de décadas anteriores:
Frantz Fanon.

En 9 de abril de 2008 Césaire fue hospitalizado en Fort-de-France por problemas
cardiacos. Su estado de salud empeord y muere el 17 de abril de 2008 a la edad de 94
anos. Después de su fallecimiento, los homenajes a su figura, trabajo y legado han sido
muchos, algunos cercados por el cinismo, como el que le hace el ex presidente de
Francia Nicolas Sarkozy conocido por sus politicas antimigratorias, y otros cruzados por
la honestidad y la admiracién de alguien que nos sigue guiando con sus preguntas,
imagenes y ficciones.

Por otro lado, Fanon™ tuvo una vida mucho mas corta que la de su profesor y
maestro. Nacié en Fort-de-France, Martinica, el 20 de julio de 1925, siendo el quinto de
ocho hermanos (dos de ellos murieron jévenes, incluida su hermana Gabrielle que era
muy cercana a Fanon). Su padre, agente de aduanas, y su madre que trabajaba en una

tienda, posibilitaron que Fanon entre 1939 y 1943 se educara en el Liceo Victor

14 Cfr. Supra en el capitulo lll: 3.1.- Laminaria, no-tiempo.

15 Esta pequefia biografia se basa fundamentalmente en la nota final hecha por Alejandro De Oto
en su trabajo Frantz Fanon: Politica y poética del sujeto poscolonial del 2003, en la cronologia
realizada por Félix Valdés Garcia en la seleccion Leer a Fanon, medio siglo después del 2016 y
en la docuficcion de 1996 Frantz Fanon: Black Skins, White Mask de Isaac Julien. A diferencia
de Césaire, las biografias sobre la vida de Fanon son abundantes: las de Pramod K. Nayar, David
Macey, Renate Zahar, Peter Geismar y Alice Cherki son algunas de las mas conocidas y
extensas que hay hasta ahora. Por eso nuestra eleccion ha sido escueta respetando los datos
en comun que hay en cada una de las selecciones nombradas.
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Schoelcher, uno de los mas prestigiosos de Martinica. Alli conoce a Césaire, su profesor
de literatura, el cual influira en el resto de su vida y trabajo intelectual.

Desde joven mostré un severo interés por la literatura, siendo no solamente los
trabajos de Césaire los que mas le llamaban la atencién —fundamentalmente su
negritud—, sino también, como se ve en Piel negra, mascaras blancas, la obra de
Mayotte Capécia y de los autores afroamericanos como Richard Wright y Langston
Hughes; obras que llegaron de manera tardia a Martinica. Hacemos notar esto ultimo
pues resulta fundamental la influencia que tiene, por ejemplo, el existencialismo negro
de Wright en Piel negra, mascaras blancas.

En 1940 las tropas navales francesas de Vichy se establecieron en Martinica. Esos
afios se conocieron como los “tiempo de Robert”, en alusion al control que asume del
departamento el almirante Georges Robert. En dicho periodo, se hacen visible un
sinnumero de abusos y conductas racistas, sucesos que, como bien sefiala Valdés
Garcia, “afectaron notablemente a Fanon y provocaran su rechazo, como la busqueda
de la esencia de lo que significaba ser negro martiniqués, oculto bajo una mascara
blanca y francesa” (2016, p. 53).

Con todo, en 1943, habiendo finalizado sus estudios en el Liceo Victor Schoelcher,
una noche cruza el brazo de mar que separa a Martinica de Dominica para enlistarse en
el ejército francés de la Segunda Guerra, pero lo devuelven por su corta edad (tenia
diecisiete o dieciocho afos). Aun asi, un afio después se enlista voluntariamente en el
Ejercito Libre Francés y es enviado a Argelia para un corto entrenamiento en lo que sera
su primer contacto con un pais en cual residira gran parte de su vida. Forma parte de
5to batallén compuesto por voluntarios antillanos y africanos. Aquel momento de su vida
marca, sin duda, un punto importante que influira, bien veremos, en su obra. La figura
del tirailleur negro sera central en su analisis sobre la alienacion del colonizado negro
en sus reflexiones de Piel negra, mascaras blancas.

De Oto apunta que la participacion de Fanon en la Segunda Guerra tiene al menos
dos lecturas. Por un lado, una repuesta patriética —la familia de Fanon era sumamente
nacionalista— a la agresion nazi a Francia, y, por otro, “una repuesta a toda forma de
opresion” (2003, p. 218). Sin duda, durante la Segunda Guerra, inclusive habiendo
recibido la medalla “Croix de guerre” por el general Raoul Salan, Fanon estuvo expuesto
a multiples practicas racistas. Ejemplo de éstas, es cuando resulta excluido por ser
negro en los momentos en que los aliados cruzan de Rin hacia Alemania. Todos los
soldados “no-blancos” se concentraron en Toulon. Es conocida la carta que el 12 de
abril de 1945 le manda a sus padres. En ella narra: “iMe he equivocado! Nada aqui,
nada que justifique aquella subita decisién de convertirme en defensor de los intereses

del granjero blanco cuando a ellos mismos nada les importa. [...] Parto mafana en una
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peligrosa mision, sé que moriré”. (Fanon en, Valdés Garcia. 2016, p. 54). El tono de esta
carta marcara el talante dramatico y tragico que circundara su obra. Fanon nota su error,
entrampado en un abismo racista del cual poco y nada entendia antes de enlistarse en
el Ejército Franceés, y asi teme morir por una causa que no es la suya ni la de sus
hermanos de color.

Finalmente sobrevive y regresa a Martinica en 1945. Participa, como adelantamos,
de la campana de Césaire como alcalde y diputado comunista y logra terminar su
bachillerato. Dos afos después recibe una beca estatal y matricula para estudiar
psiquiatria en Lyon. La inclinacion por la psiquiatria tiene su fundamento en la idea de
que el mismo Fanon creia necesario estudiar algo que resultara util para ayudar a la
gente de Martinica. El mismo afo, 1947, fallece su padre.

A fines de la década de los 40 Fanon se convierte en un entusiasta lector de la
filosofia existencialista francesa y la filosofia alemana: asistido a las conferencias de
Merleau-Ponty, leyo los célebres cursos dados en Francia por Alexandre Kojéve sobre
Hegel entre 1933 y 1939, recibié la enorme influencia del existencialismo de Sartre
(siendo este el pensador que mas tendra peso en su trabajo), Simone de Beauvoir y
Albert Camus, visitd los trabajos de Karl Jasper, de Seren Kierkegaard, de Henri
Bergson; la filosofia de Marx y Nietzsche, las cuales se cruzaban con sus estudios sobre
Sigmund Freud y las aun incipientes lecturas del psicoanalisis de Lacan. En esa misma
época participa del peridodico Tam-Tam.

En 1949, incitado por las lecturas antes mencionadas —principalmente el teatro
de Sartre y Camus—, escribe dos obras de teatro: El ojo ahogado (L’Oeil se noie) y Las
manos paralelas (Les Mains paralleles), las cuales tuvieron casi nula circulacion. Se
cuenta, segun el trabajo de Robert Young, que Fanon escribio una tercera obra titulada
La conspiracion (La Conspiration), pero su manuscrito aun se encuentra perdido (Young,
2018, p. 11). Lo interesante de estas obras es su carga dramatica y existencialista.

El tono de estas obras es muy similar al del capitulo V de Piel nhegra, mascaras
blancas, La experiencia vivida del negro, que forma parte sustanciosa de nuestra
indagacion critica sobre problema del cuerpo colonizado y la experiencia en Fanon. No
resulta un dato menor que dicho trabajo haya sido publicado dos afios después, en
1951, de la escritura de las dos obras —o tres— de teatro en un niumero especial de la
revista Esprit y antes de su incorporacion definitiva en Piel negra, mascaras blancas,
que bajo el titulo Ensayo sobre la desalienacion del hombre negro presenta como tesis
de psiquiatria, la cual es rechazada viéndose asi obligado a reformularla.

De su experiencia médica en el hospital de Grange-Blanche escribe finalmente
una tesis convencional de investigacién neuroldgica titulada Enfermedad mental y

sindromes psiquiatricos en la degeneracion espinal cerebral hereditaria: un estudio de
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caso de la enfermedad de Friedrich con delirio de posesion (Troubles mentaux et
syndromes psychiatriques dans I'Hérédo-Dégéneration-Spino-Cérébelleuse: Un cas de
maladie de Friedreich avec délire de possession) defendida en noviembre de ese mismo
afio y que comenzaba con una cita de Nietzsche. Aun asi, Piel negra, mascaras blancas
sera su primer libro publicado en 1952 gracias al interés de Francis Jeanson, fildsofo
existencialista y estudioso de la obra de Sartre que no soélo lo prologa
contundentemente, sino también sugiere el cambio de su titulo original.

En 1953 regresa a Martinica y por un breve periodo de tiempo trabaja como
psiquiatra en el Hospital de Vauclin. Vuelve a Francia y de ahi, intentando vincular sus
percepciones psiquiatricas y filosoficas con el problema colonial, trabaja bajo la
supervision del médico catalan Francois de Tosquelles en el Hospital de Saint-Alban.
De él aprende la importancia de la psicopatologia y sus posibles dimensiones e
influencia en el régimen colonial; es decir, como el colonialismo desarticulaba la
estructura psiquica de las personas. En ese mismo afio, se casa con Josie Duble, de
Lyon, y es designado Médico jefe del hospital psiquiatrico de Blida-Joinville, en Argelia.

El 1 de noviembre de 1954 se inicia la guerra de liberacion argelina, siendo Fanon
un testigo de primera mano de la violencia colonial francesa. Por eso, renuncia a su
cargo en el hospital psiquiatrico de Blida-Joinville y se convierte en editor del periddico
del Frente de Liberacién Nacional (FNL) conocido como El Moudjhaid. En 1955 escribe
para Esprit su ensayo Antillanos y africanos donde amplia algunas de sus tesis
principales de Piel negra, mascaras blancas, y en 1956, al igual que Césaire, participa
del “Primer Congreso Internacional de escritores y artistas negros”, como representante
del FLN, presentando su trabajo Racismo y cultura. Tras su regreso a Argelia presenta
su Carta Publica de Renuncia al Ministro Residente, Robert Lacoste, maxima autoridad
de Francia de en la entonces colonia francesa. En ella apunta Fanon: “Desde hace
largos meses mi conciencia es el campo de debates imperdonables. Y su conclusion es
la voluntad de no desesperar al hombre, es decir, de mi mismo. Mi decisién es no asumir
una responsabilidad al costo de que sea, bajo el engafoso pretexto de que hay otra
cosa que hacer.” (1965, p. 61).

En 1957 viaja a Tunez clandestinamente para ensefar en la facultad de medicina
y practicar psiquiatria en el Hospital de la Manouba. Asimismo, da clases a oficiales del
FLN argelino y sigue colaborando en E/ Moudjhaid. Varias de esas colaboraciones seran
compiladas postumamente en el libro Por la revolucién africana. Un afios después, en
1958, se anuncia la creacion del Gobierno Provisional de la Republica Argelina y en
1959 Fanon es nombrado como embajador en Accra. 1959 es un afio clave en la vida
de nuestro autor pues participa del “Segundo Congreso de Escritores y Artistas Negros”

celebrado en Roma; le insiste a Frangois Maspero, su editor, una reunién con Sartre;
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publica otra compilacion de trabajos titulado Sociologia de una revolucién; y sufre un
atentado en Bizerta al pasar su vehiculo cerca de una mina. Sobrevive, y en el hospital
solicita un cambio de cuarto pues teme que le hagan una nuevo atentado.
Efectivamente, narra Valdés Garcia, “durante la noche entraron tres personas armadas
para asesinarlo” (2016, p. 56).

No sera hasta el verano de 1961, el mismo afo de su muerte, donde se concreta
finalmente el encuentro Fanon-Sartre. Sartre, como apunta De Oto, fue uno de los
interlocutores mas grandes del mundo intelectual de la época y, a pesar de las
diferencias entre ambos, fue el pensador que Fanon mas admiré en el plano tedrico. La
influencia sartreana, como intentaremos mostrar, en su obra es sustanciosa. Annie
Cohen-Solal, una de las mas reconocida bidgrafas del fildsofo francés, senala que las
clases que Fanon les daba a los oficiales del FLN argelino eran preparadas con Critica
a la razén dialéctica de Sartre (1990, p. 568).

El encuentro se dio en Roma durante dias y noches, en los cuales Fanon llenaba
de preguntas a Sartre y viceversa. Sartre decide prologar Los condenados de la tierra,
libro que Fanon habia comenzado a escribir ese mismo afio. En La fuerza de las cosas
Beauvoir narra con detalles esta reunion, y agrega que el interés de Sartre en prologar
Los condenados de la tierra no solo se debe su previo compromiso con las guerras
independentistas y anticoloniales, sino también a que durante su breve estadia en Cuba
durante febrero-marzo y a fines de octubre de 1960 Sartre constata como por medio de
la violencia el colonizado recupera su humanidad; cuestion que Fanon le advertiria unos
meses después’®.

En septiembre de 1961 Sartre termina el prefacio y en noviembre Los condenados
de la tierra sale de la imprenta. Fanon alcanza a ver un ejemplar de este mientras recibia
tratamiento médico en Estados Unidos, en el Hospital de Bethesda, Maryland, por una
leucemia que finalmente seria mortal. Habia ingresado al hospital bajo el nombre de
Ibrahim Fanon y desde ahi le habia escrito una carta a su hermano Joby diciéndole
sobre su deseo de un futuro encuentro que finalmente nunca se concreta. Fanon muere
el 6 de diciembre de 1961. Su cuerpo fue enviado a Tunez recibiendo un funeral de

honor.

'8 Para mas detalles ver De Beauvoir, S. (2016). La fuerza de las cosas. Buenos Aires: Debolsillo;
Sartre, J. (1960). Sartre visita a Cuba. La Habana: Ediciones R; y Diaz Korda, A. (2016). Sartre
por Korda. Cuba: Cubaimagen Ediciones.
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1.3.2.- Particularidades caribefias del anticolonialismo de Aimé Césaire y Frantz Fanon

Ahora bien, hemos dicho que nuestra investigacién sobre el cuerpo colonizado
negro en las escrituras de Fanon y Césaire se mueve en un ejercicio critico que busca
indagar como acaece esa presencia/ausencia de un cuerpo en un mundo que se le
revela sumamente hostil: el de la modernidad colonial. Con todo, es imposible pasar por
alto el lugar de ambos en la critica anticolonial caribefia. Césaire y Fanon parecen operar
como una de influencia sustanciosa para el anticolonialismo caribefio de la segunda
mitad del siglo XX. Podemos empezar diciendo que el anticolonialismo del Caribe no es
un nucleo homogéneo. Los textos de Fanon y Césaire, como los de Roberto Fernandez
Retamar y George Lamming, siempre constituyen de manera diferencial una especie de
excepcion dentro de un determinado canon de escritura y problemas que asedian hasta
el dia de hoy a Latinoamérica y el Caribe. Valdés Garcia en su trabajo La in-disciplina
de Caliban. Filosofia en el Caribe mas alla de la academia narra que a pesar de la
diversidad fenoménica, en el Caribe hay rasgos que signan un lugar en la historia:

rasgos que han conformado los sucesos y la realidad discontinua de estas

sociedades en proceso de fundiciéon cultural, volubles y dinamicas, como

“laboratorio del mundo”, y de las cuales se levanta esa especie de

“‘pensamiento archipiélago”, con conceptos que permiten pensar los

encuentros de las culturas donde “se han forjado lugares cadticos” y esa

“estética nueva”, esa realidad apagada, ahogada por enormes y suntuosos

sistemas de pensamiento. (Valdés Garcia, 2017, p. 70).

Dicho esto, el anticolonialismo del Caribe esta poblado de intelectuales que
coinciden en afirmar que la realidad caribefia es diversa y variable, que es un colectivo
de espacios plurales, “una realidad surgida del desarraigo, la frustracion, la
disconformidad, la provisionalidad, la complejidad y el caos” (lbid., p. 70). Césaire y
Fanon, muestra Valdés Garcia, ofrecen, junto a Glissant y Kamau Brathwaite,
conceptos, categorias que abarcan un conocimiento tedrico-cientifico propio de un
tiempo histérico y resultado de una praxis concreta, “por ser determinaciones del
universo del pensamiento tedrico caribefio” (Ibid. p. 99). La problematica del sujeto
colonizado revela un gesto critico que es triple en el anticolonialismo: la necesidad de
evaluar los efectos historicos culturales del colonialismo, la reflexidn sobre las
reediciones de los mecanismos de control y sujecién del racismo moderno en el
presente, y la facultad por idear un pensamiento estético, politico, filosofico y cultural
que responda a un proceso de descolonizacion en ciernes. De tal modo, el
anticolonialismo caribefio, especificamente el de Fanon y Césaire, es una zona mucho
mas compleja de lo que se sospecha de la mano de algunos/as autores/as de los

estudios culturales y poscoloniales latinoamericanos.

IF-2021-00158170-UNC-M E#éFFY H
1

pagina 61 de 347



La critica que organiza el anticolonialismo de Césaire y Fanon ocurre en el orden
de una experiencia y un trayecto poético desplegados para enfrentar la alienacion
colonial. Esta critica nunca deja de acontecer por fuera de las potencialidades
heterogéneas que se desprenden de la practica de un cuerpo (in)existente, inscripto y
marcado por la historia que habita. Ambos pensadores buscan no solamente interceptar
el decurso administrado de la modernidad cuyos efectos sobre los cuerpos no son mas
que el de la dislocacion, la animalizacion y las ausencia, sino también inventar en un
contexto donde el pasado colonial sigue presente como recordatorio, como una memoria
que asedia al cuerpo. En este sentido es claro que en Césaire y Fanon las preguntas
por la descolonizacién, la liberacion y la subjetividad del sujeto colonizado son
producidas en una tension con los ordenamientos dicotdmicos y homogeneizantes de
identidad, pues ese pasado que domina al cuerpo esta codificado por categorias de
sujeto, totalidad y verdad fundamentadas por un racionalismo excluyente y racista.

Asi entonces, cualquier operacién critica del anticolonialismo de Césaire y Fanon
debe ser pensada en tension constante con la razén de dominio y las categorias
fundantes por la modernidad colonial, y como una operacion situada y codificada en un
presente que es impugnado y adecuado al gesto critico mismo. La critica la entendemos
como la reflexiona Willy Thayer (2010): un descentramiento de las formas,
segmentaciones, clasificaciones, asignaciones que, mediante una practica analitica,
pone en crisis los ensambles de identidad. Dichos ensambles son los que producen y
reproducen la positividad y dominio del sistema colonial, como también sus formas de
conocer, experimentar y relacionarse intersubjetivamente. En el desmonte de esos
ensambles es donde acontece la puesta en entredicho de los significados, el lenguaje,
las formas de estar en el mundo, las afectividades, la historicidad; todo el conjunto de
elementos que calan hondo en el cuerpo colonizado.

La pregunta por la descolonizacién del anticolonialismo, en consecuencia, debe
ser meditada en relacién a las potencialidades mismas de la pregunta, en vinculo con la
extensa trama de confinamientos en los que el cuerpo se convierte en vector y reflector
de la espacialidad colonial. El grado de indecibilidad que por momentos tiene la pregunta
por la descolonizacion tiene aparejada la sospecha de una urgencia ética que esta lejos
de mitologizar el pasado, el presente y el futuro. Por eso, Césaire y Fanon, al igual que
la criticas anticoloniales que le eran coetaneas en el Caribe, diseccionan el presente
histérico, ya que enfrentan el desafio crucial del inventar otro presente en miras de
desarticular el canon de las autoridades culturales y las formas de conocer que se visten
como hegemoénicas.

Volviendo a Valdés Garcia, el anticolonialismo del que forman parte nuestros

autores trama preguntas que se describen y limitan sus bordes en la realidad de la cual
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son expresion (2017, p. 101), empujadas por revelar y relevar esa realidad aplastada
por la representacion occidental que ha dejado fuera de la existencia a otro cuerpo, a
otro sujeto, racializado y colonizado por las practicas de dominacion. La reproduccion
de un ideal de mundo por parte de la administraciones coloniales, en consecuencia, no
puede ser mas que el punta pie inicial de una demanda por desarticular las firmezas del
pasado que se reproducen en el presente.

En un sentido estricto, lo que esta en juego es también la lengua con la que se
habla y se enuncia la pregunta por la descolonizacion de los cuerpos, de las
subjetividades y de la memoria, la cual tiene el enorme desafio de articularse con los
conceptos disponibles; es decir, términos como dialéctica, trascendencia y conciencia
dan cuenta de una subjetividad resistente que se las tiene que arreglar con el universo
semantico del cual forma parte, y desmontar los efectos que dichos conceptos han
tenido en las formas de saber moderno coloniales configuradoras de la espacialidad y
la historia en la que el cuerpo que enuncia y se interroga ha quedado excluido. Por ello,
sortear las trampas del presente es excavar y rearticular las tramas epistemoldgicas que
los mismos cuerpos y sujetos han reproducido e imaginar un futuro radicalmente nuevo.

El efecto de esta paradoja no es otro que el de organizar y desorganizar los
fundamentos en los que dichos cuerpos han aparecido y desaparecido. Superar el
presente, o pensarlo como un tiempo en vias de perecer, pone en juego las construccion
de una critica que es siempre parcial, siempre en tensién con sus propios fundamentos,
a la par que el cuerpo y el sujeto que se interroga son agentes que estan en tension con
las afirmaciones absolutas que los han nombrado y silenciado. No obstante esta
situacion, han emergido en el campo de los estudios culturales y poscoloniales
latinoamericanos un sinnimero de sospechas sobre los efectos del anticolonialismo de
la segunda mitad del siglo XX, que lo entroncan con una aprehension de sustancialismos
politico-culturales y de mantenerse cautivos “de forma invertida” del marco de
representacién occidental de lo “Mismo” y lo “Otro”.

En la clave de entender las operaciones y particularidades de las impugnaciones
que se le hacen al anticolonialismo, detengdmonos primero en la critica de Nelly
Richard. Segun esta autora, el gesto anticolonial consiste principalmente en la inversion
de una contra-identidad “sin salirse de la tendencia logocéntrica a ‘dicotomizar el
continuum humano en contrastes nosotros-ellos y a esencializar el “otro” resultante”
(1993, p. 212). En el mismo texto Alteridad y descentramientos culturales, Richard
agrega que el cuestionamiento anticolonial es efecto de una esencializacion de si mismo
como el Otro de la colonizacion, en la busqueda de una identidad sustancial, profunda,
verdadera y auténtica sellada por un mito de origen. Dice Richard que todo el discurso

continental de la busqueda y definicion de la "identidad latinoamericana" “permanecié
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largamente cautivo de ese esquema maniqueo que contraponia lo interno (lo profundo)
a lo externo (lo superficial), lo auténtico (lo nativo) a lo postizo (lo foraneo), lo puro (la
naturaleza virgen) a lo contaminante (el vector-progreso)” (Ibid., p. 212). Tal vez uno de
los mejores ejemplos que da Richard de estas operaciones epistemologicas sea el de
la historia de las ideas latinoamericanas, pero sin mencionar autores/as o pensadores/as
que comulguen con la idea de esa contra-identidad que ella le adjudica al gesto
anticolonialista. No obstante, lo que interesa notar en la critica de Richard es
principalmente la omisién de que el entramado de las historias coloniales es sumamente
jerarquico, al punto tal de que algunos cuerpos resultantes de esas historias son
animalizados, o, en el peor de los casos, desplazados a una especie de alteridad
inhumana, y que la textura de la critica anticolonial no es homogénea; es decir, es una
zona heterogénea donde la reedicién de los binarismos puede acontecer como no.

En contraposicién del planteo de Richard, diremos que la imaginacion politica del
anticolonialismo de Fanon y Césaire no pierde de vista que el lenguaje, los cuerpos, las
experiencias y los trayectos son fuertes territorios de interferencia cultural. Las
identidades siempre son una construccidon ambivalente, mévil, incluso difusa, y en el
corazén de las mismas, lo que habita es la puesta en cuestion de su sentido original; de
su naturaleza moderna que las consagra como valor racialmente absoluto. Por ejemplo,
teniendo en mente el problema de la infrahumanizacion de los cuerpos negros que
ambos pensadores reflexionan, es posible constatar que en de Fanon y Césaire ésta es
una herramienta del discurso colonial que permite la estabilidad del mismo. La cultura
dentro de sus escrituras es un espacio de asperezas brutales donde la afirmacién de
identidades prefijadas es algo menos que probable, donde la perspectiva de la
autenticidad no es otra cosa que un enunciado del orden hegemaénico que los mismos
autores buscan destramar, donde la retdérica del origen, o una contra-identidad, no es
un mandato metafisico que intenta reeditar un pasado binario, sino es, por momentos,
una suerte de resistencia estratégica en un contexto donde las posibilidades de que

aparezca el cuerpo son menos que probables’’.

7 La negritud de Aimé Césaire es el caso mas paradigmatico de la posible “contra-identidad” que
se le endosa al anticolonialismo caribefio. Sin embargo, la afirmacion del “color negro” dentro de
su Cuaderno de un retorno al pais natal es una huida de los ropajes epistemoldgicos del saber
occidental sobre cuerpo. En tal sentido, hay una “universalizacién” del mundo negro que es casi
evidente, pero no por eso Césaire cae en una absolutizacién del mismo. La negritud tiene
diferentes derivas, siendo la de Césaire quiza la mas compleja, critica y menos esencialista, ya
que da cuenta de un terreno que se afirma y apela a las dimensiones fisicas de un cuerpo que
en el caso de Cuaderno de un retorno... no solamente reanuda el trayecto del Triangulo Atlantico,
sino que también intenta buscar un terreno desde el cual encontrar una familiaridad perdida en
un contexto donde los efectos de la modernidad colonial son mas que evidentes. Lo que genera
la negritud de Cuaderno de un retorno... es un espacio heterogéneo e inconcluso de
identificacion mas que una “contra-identidad” pensada en términos esencialistas y homogéneos.
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El discurso del racismo moderno enfatiza un sentido biologicista de las existencias
del colonizador y del colonizado, del blanco y el negro. Yergue una profunda estabilidad
cultural que trae consigo un marco de representacién estatico donde en términos
simbdlicos y fisicos los sujetos y los cuerpos son ordenados en casilleros que los cierran
cultural y existencialmente. Lo que esta en juego en las criticas anticoloniales de Fanon
y Césaire, entonces, es entender que las configuraciones de esa estabilidad son mucho
mas profundas, pues se da a partir de préstamos culturales y simbdlicos donde el
colonizador necesita afirmarse con la presencia de su antagonista. Esto ocurre asi
porque el mundo maniqueo del colonialismo es una sociedad aparentemente rigida,
pero que paradojicamente necesita forcluir al negro y al colonizado para poder actuar y
proyectar su sentido de verdad. Pero asi y todo sigue predominando en Césaire y en
Fanon interrogacion anticolonial que surte efectos no menores dentro de los repartos
dicotdmicos. En cierto sentido, uno podria pensar en cémo la (in)existencia del cuerpo
del colonizado negro transformada en experiencia y trayecto por parte de nuestros
pensadores desarticula el espacio normado de las racionalizaciones modernas del
presente, en tanto afirma una pregunta dirigida a poner en entredicho el fijo tablero de
identidades que se transmutan en ontologias rigidas, inmutables y mortuorias.

En consecuencia, el trabajo de Richard termina homogenizando el
anticolonialismo y homologa en el mismo horizonte de sentido de la modernidad
occidental a un arco heterogéneo de pensadores que justamente intenta destramar los
supuestos metafisicos expresados como sintomas de una realidad colonial que busca
ser puesta en cuestion. Realidad donde el lenguaje, los cuerpos y la cultura son vistos
bajo la forma de espacios habitados profusamente no sélo por los significados del
discurso politico y filoséfico moderno, sino también por intercambios, ausencias y
presencias que no hacen mas que deslegitimar el horizonte de sentido de la légica de
dominio y los marcos de representacion modernos. Endilgarle al anticolonialismo los
signos definitorios de una modelacion identitaria es perder de vista complejidades y
heterogeneidades que marcan una ruta desde donde evaluar la dominacion colonial de
base racial no pierde de vista la conflictividad acaecida entre “lo ajeno” y “lo propio”
reposicionada de forma no dicotémica dentro del espacio caribefio y latinoamericano.

Otro de los trabajos criticos al anticolonialismo es el del filosofo Santiago Castro-
Gomez titulado Geografias poscoloniales y translocalizaciones narrativas de “lo
latinoamericano”: La critica al colonialismo en tiempos de la globalizacién. En dicho
trabajo, Castro-Gomez parte del supuesto de que el colonialismo territorial “ha
desembocado en un colonialismo posmoderno, global y desterritorializado” (1998, p.
158). Alo largo de su texto, esta afirmacion sirve para contrastar la critica tercermundista

y anticolonial de la segunda mitad del siglo XX con las reflexiones de los estudios
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poscoloniales indios y latinoamericanos. El trabajo de Castro-Gémez resulta interesante
por varios motivos. El primero, porque entiende el caracter exegético distintas posturas
de los estudios poscoloniales y estudios culturales que atienden a la interaccion
compleja entre lo local y lo global; segundo, debido a que se detiene en las limitaciones
que tienen las identidades simbdlicas construidas por el romanticismo
latinoamericanista del siglo pasado; y, tercero, porque entiende las potencialidades
hermenéuticas del poscolonialismo de Spivak, Bhabha y Edward Said, y del Grupo de
Estudios Subalternos Latinoamericano, que en ese entonces integraba autores como
Mignolo y John Beverley.

Ahora bien, lo que nos interesa es detenernos en su lectura sobre Beverley, pues
desde ella se desprende un cuestionamiento a la figura de Caliban presente en la critica
anticolonial caribefia. “El concepto de by Lacan sugerido por Beverley rompe con la idea
de una ‘razon latinoamericana’ configurada por el saber humanista de los intelectuales
y simbolizada por la mitica figura de Caliban” (Ibid., p. 180). Castro-Gémez toma el
trabajo By Lacan'® de Beverley (1995) para contrastarlo con célebre Caliban. Apuntes
sobre la cultura de nuestra América (1976) de Fernandez Retamar. Fernandez Retamar
ve en Caliban un simbolo de la lucha anticolonial en Latinoamérica y el Caribe, lo cual
requiere, en opinion del poeta cubano, digerir, como lo hace el personaje esclavo de La
tempestad de Shakespeare, el lenguaje de su amo Préspero. Caliban simboliza una
doble condicién: la de ser esclavo de la lengua y la de ser un “sujeto” que maldice con
esa misma lengua.

Sin embargo, para Castro-Gémez By Lacan es un concepto mucho mas potente y
actual en los marcos de ese colonialismo transnacionalizado que advierte a principios
de su trabajo. La muerte de Caliban, dice Castro-Gomez siguiendo el estudio de
Beverley, “implica necesariamente una re-conversion de Ariel, un distanciamiento critico
de los intelectuales frente al lenguaje de Préspero (...) [V]ivimos en un mundo que nada
tiene que ver con el imaginado por la intelectualidad de los siglos XVIII 'y XIX.” (Ibid., p.
181). Se puede apelar que Castro-Gomez esta hablando de los intelectuales del los

siglos XVIII y XIX, pero también, de la critica anticolonial de Fernandez Retamar.

'8 El uso del término By Lacan en contraposicion al de Caliban-Caliban por parte de Beverley es
para sugerir la metafora de un “sujeto deseante” poblado de una carencia interior que jamas
podra ser suplida. Beverley ejemplifica esto sefialando que By Lacan surge de Caliban y es al
mismo tiempo su consumacion. Tal paradoja es argumentada apuntando que en el marco del
capitalismo trasnacional Caliban se ve interpelado por los medios masivos de comunicacion y ya
no es simplemente una figura literaria que articula una identidad continental. En tal caso, Caliban,
por si solo, pierde su fuerza subversiva y seria solamente la metafora de un sujeto que de paso
a una inteligentsia arielista mas de acorde para pensar las transnacionalizaciones de la cultura,
sus mutaciones y alcances en el marco de una posmodernidad latinoamericana.
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Nuestra intencion no es hacer un relevamiento del Caliban de Fernandez Retamar, sino
de entender, por el contrario, la operatividad que tiene en un universo discursivo donde
las polaridades fijas y estables, y los binarismos modernos coloniales estan bajo severo
escrutinio.

Caliban cristaliza una figura en la que su objetivo no es excavar una identidad
firme, sino una articulacion critica de un identidad heterogénea en el presente y enfrentar
las condiciones histéricas y materiales de la lengua disponible; es decir, la lengua que
digiere del Amo. Dentro del anticolonialismo caribefio, Césaire y Lamming, antes de
Fernandez Retamar, toman a la figura de Caliban para comprender que los marcadores
de identidad no son inmdoviles. Por ejemplo, las distinciones modernas entre las series
“colonizador-blanco-sujeto-si mismo” y “colonizado-no-blanco-objeto-otro” no operan en
la imagen de Caliban de manera unilateral, y como si este fuera el repositorio de una
identidad univoca. Por el contrario, Caliban al apropiarse de la lengua del Amo da cuenta
de lo que Escobar Negri ve en la lectura cesaireana del esclavo shakesperiano.

A partir de esta intervencion se introduce el cuestionamiento sobre la
configuracion del otro, en tanto lo animal, lo bestial, lo monstruoso, lo
ominoso, pero también informa la cuestion consustancial sobre la
problematica del mestizaje, la mezcla, lo ambivalente y lo ambiguo que
articula el tramado de fondo del colonialismo (2020, p. 161).

Es decir, mas alla de los obstaculos que una disposicion casi romantica de Caliban
produce, los problemas del intercambio, del mestizaje, de la ambivalencia y de las
ambigliedades culturales que recuerdan la critica anticolonial permite ver cada vez
mejor y con mas precision que ésta despliega una impugnacion las pertenencias fijas
que articula la modernidad colonial. En otras palabras, no es precisamente el deseo de
una identidad fija y un pasado al cual volver lo que vertebra Caliban, sino, justamente,
que las series “colonizador-blanco-sujeto-si mismo” y “colonizado-no blanco-objeto-otro”
son moviles y ambivalentes; es decir, al robar la lengua del Amo, Caliban “exhibe el
espacio de los despliegues y la capacidad performativa destinados a los sujetos de la
colonia” (Ibid., p. 161).

Por otro lado, el estudio de Castro-Gomez pierde de vista no sélo que Caliban
es ejemplo claro de la forclusion que sufren los cuerpos racializados y/o animalizados
en un espacio constrefiido por la lengua colonial, sino también que dicho espacio es
igualmente un lugar de préstamos culturales. Ejemplo claro de esto es el robo de la
lengua que hace Caliban. Said usa un término para describir este proceso. Habla de un
entre de apropiaciones, préstamos, asimilaciones y desasimilaciones (2018, p. 335). La
historia de la cultural no es otra cosa que la historia de los prestamos culturales no

impermeables. Agrega Said:

IF-2021-00158170-UNC-M E#éFFY H
7

pagina 67 de 347



[A]si como la ciencia occidental tomd cosas de los arabes, ellos tomaron
cosas de los indios y los griegos. La cultura nunca es una cuestién de
propiedad, de tomar y prestar con garantias y avales, sino mas bien de
apropiaciones, experiencias comunes e interdependencias de toda clase
entre diferentes culturas. Esta es la norma universal. (Said, 2018, p. 334).

La critica anticolonial caribefa funge su condiciéon de posibilidad en esa historia
de ambivalencias y sincretismos donde lo que esta en juego es la lengua con la que se
habla y enuncia la pregunta por la descolonizacion. Los casos de Fanon y Césaire son
ejemplos claros de esto cuando vimos en sus biografias el peso que tiene en sus
escrituras Hegel, Marx, Sartre, Freud, etc. En cierto modo, las apropiaciones,
préstamos, asimilaciones y desasimilaciones culturales es un elemento tangencial en la
critica anticolonial. Pero mas en detalle, nos habla de que estos procesos dan cuenta
de una escritura y una filosofia subjetivada por la razén en la que se encuentran
inmersas. El dilema de las apropiaciones se dirime en la encrucijada de cémo nombrar
cuerpos con los modos de conocer y las cartografias que, en muchos puntos, han
ocluido a esos mismos cuerpos; los han forcluidos. De ahi se hace complejo pensar el
problema de las afiliaciones de esa lengua robada por Caliban, pensando
metaforicamente en el contexto histérico politico en el que pensadores anticoloniales
como Fanon y Césaire estan fundando sus criticas.

En consecuencia, resulta dificil no hipostasiar las relaciones que la critica
anticolonial tiene con la lengua con la que se topa, tal y como lo hacen Richard y Castro-
Gomez. Por eso pensamos que el modo en que el anticolonialismo y en especifico
Fanon y Césaire abordan el tema del cuerpo y el colonialismo excede en muchos
sentidos una visién rigida de los problemas de la modernidad y sus repartos
taxondmicos. En tal sentido, para nosotros la lengua con la que hablan e interrogan
Fanon y Césaire es anticolonial en un sentido extenso y explicito: la derrota del
colonialismo en todas sus formas.

Ahora bien, también es una lengua que esta poblada de hiatos, interrupciones,
zonas de sentidos, etc. que rompen todo cierre hermenéutico y heuristico de la misma,
y que traza un complejo proceso que interpela los territorios de sentidos y los
significantes puestos en juego. El cuerpo es colocado como parte de esa interpelacion,
pues es el cuerpo racializado de ellos mismos el que esta enunciando y hablando
acechado en todo momento por las capas representacionales en las que se inscribe.
Incluso habla desde el terreno mas abyecto de esas representaciones. No negaremos
que lengua anticolonial de Fanon y Césaire esta poblada de las huellas dejadas por los
discursos civilizatorios de la modernidad. Sin embargo, es una lengua que reclama cierta

fidelidad por entender que el cuerpo racializado no se articula como una experiencia
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favorable o complaciente con el modo civilizatorio de la modernidad, tal y como le pasa
a Caliban. Hablar con la lengua del Amo significa darse a conocer como la parte abyecta
del mundo en el que vive esa lengua, como la parte tragicamente excluida racial y
existencialmente, e intentar subvertir los efectos mas profundos de ella; es decir, crear
una lengua nueva en un contexto atravesado por las asimetrias del colonialismo.

Tal problema retoma el analisis hecho por Gordon en Decadencia disciplinaria.
Pensamiento vivo en tiempos dificiles sobre la obra Caliban’s Reason de Paget Henry.
Gordon se refiere a cdmo hablar con la lengua del Amo dentro anticolonialismo y la
filosofia caribefia implica un desarrollo de practicas discursivas de autorreflexion. “Un
problema alli, sin embargo, es que estas practicas han sido gobernadas por
dependencias epistemoldgicas” (2013, p. 199). Resulta central como Henry se interesa
entonces, segun Gordon, no solamente en el gesto de apropiacion linguistica hecho por
Caliban, sino también y fundamentalmente, por los modos y bajo cuales circunstancias
se ha robado la lengua del Amo. Es decir, si la figura de Caliban ha sido reflexionada
como una metafora de la subyugacion material y cultural de los pueblos del Caribe, la
situacibn —aunque es tragica e irénica, pues €l esta vinculado a la lengua que le dio
origen— consiste en reflexionar de qué forma se pueden construir nuevas lenguas con
la lengua robada. Dice Gordon:

Aqui Caliban debe reflexionar no sélo sobre la lengua que adquiere y las
palabras que utiliza, sino también sobre los medios por los cuales él las ha
adquirido y sobre la forma como intenta construir nuevas (...) Caliban debe
trabajar a través del lenguaje de la reflexion con la cautela que exige un
instrumento de doble filo. Es a través del lenguaje, como lo hemos visto, que
él fue convertido en monstruosidad, y es también a través del lenguaje que
él esta tratando de superarla (Gordon, 2013, p. 195-196).

Para Henry, Fanon y Césaire es parte de dicho ejercicio anticolonial de Caliban.
La idea en juego en lo que destaca Gordon del trabajo de Henry es que Caliban es una
metafora de las apropiaciones y asimilaciones de la lengua. Recordemos que en la
escena |l del acto primero de La tempestad, obra shakespeariana de 1611, irrumpe

Caliban, “un esclavo salvaje y deforme”, con una sentencia decisiva:

— iMe habéis ensefiado a hablar, y el provecho que me ha reportado es
saber como maldecir! jQue caiga sobre vos la roja peste, por haberme
inculcado vuestro lenguaje! (Shakespeare, 2002, p. 532)

Este gesto de Caliban es transversal en las reflexiones del Caribe donde la cultura

es pensada en la forma de un palimpsesto diferencial que recuerda las formas multiples

en que se trama el pensamiento, la accién, la critica y la lengua. En esta clave, y

diferencia de lo planteado por las posiciones de Richard y Castro-Gémez, el
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anticolonialismo del Caribe da cuenta de los flujos externos e internos y los movimientos
centrifugos que sufre todo contacto cultural y toda lengua. Una serie de movimientos
centripetos de apropiacion, adaptacién y asimilacion en los cuales no se pierde de vista
las enormes injusticias del colonialismo y la enunciacidn politica descolonizadora.

No hay signo de mimetismo y transferencia cultural que no parta de las
condiciones de sometimiento en las que las anatomias y las asimetrias del pensamiento
binario juegan un papel central dentro de la critica y de las formas que adopta la lengua
en ella. Fanon, Césaire, Lamming y Fernandez Retamar, por sélo nombrar algunos,
argumentan que la situacion colonial crea una “desviacion cultural” en los afrocaribefios
y al mismo tiempo exigen un desplazamiento del sujeto moderno blanco como centro de
gravitacion para entender el mundo. Interpretar supone, al decir de Henry, entender que
los sistemas culturales periféricos existen solo en relacién conflictiva con los sistemas
culturales centrales. Es decir, los sistema culturales de las periferias de Europa no
aparecen como algo dado, o en la forma de una identidad homogénea; estos sistemas
emergen en una relacién de subordinacidon-dominacién donde se configuran como
sujetos otros de la historia, en los que, sin duda, estan incluidos los cuerpos habitan en
ellos.

Esto ultimo moldea un interés particular y un discurso original que intenta desnudar
las subjetividades y las subordinaciones epistemoldgicas creadas por la relacion
moderna colonial. Henry trabaja este aspecto en el caso de la emergencia de la filosofia
afrocaribefia:

Su formacion y estructura actual reflejan la historia imperial del sistema
cultural que ha albergado el campo discursivo mas amplio de la sociedad
caribefia. En consecuencia, muchos de los rasgos originales de nuestras
practicas filoséficas y otras practicas discursivas han sido moldeados por las
problematicas coloniales y los contornos de nuestra historia cultural. Dentro
de este marco imperial, los contenidos originales de la filosofia caribefa
emergieron como una serie de debates extensos sobre proyectos de
dominacién colonial (...) Este fue el marco comunicativo imperial dentro del
cual surgio la filosofia afrocaribefia, un marco que siempre representd un
compromiso discursivo desigual (Henry, 2000, p. 3)

Asi entonces, una de las marcas mas tenaces a desandar dentro del
anticolonialismo del que forman parte Fanon y Césaire es la apelacion de que un nuevo

humanismo™ y la apropiacién de la lengua se erigen en la forma de un sujeto

'® Los humanismos anticoloniales de Fanon y Césaire han sido trabajados en detalle por autores
como Dipesh Chakravarty en su texto EI humanismo en la era de la globalizacion (2006) y
Alejandro De Oto en su articulo Notas metodolégicas sobre el humanismo en Frantz Fanon
(2016). La posibilidad misma de ver un humanismo en Fanon y Césaire no hace sino abrir
preguntas acerca de cudles son los conceptos de hombre y ser humano que estan puesto en
cuestion dentro de sus escrituras, y cuales son los que se proponen critica y afirmativamente. El
angulo de esta discusion tiene por horizonte en las disquisiciones de Chakravarty y de De Oto —
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trascendental, una contra-identidad que se mantiene cautiva de una sintaxis historica
que apela a la vuelta de un pasado remoto. EI compromiso discursivo desigual que
sefiala Henry no puede ser mas que sugerente en este caso, pues es lo inconcluso de
un discurso aun en ciernes aquello que hace del anticolonialismo algo actual en el
presente y una zona mucho mas heterogénea de lo que se sospecha. Es decir, los
aspectos originales de la filosofia afrocaribefia y del anticolonialismo de la segunda
mitad del siglo XX es la de un sujeto, un cuerpo, una realidad, una lengua, que demanda
ser escuchada lejos de cualquier légica de uniformidad cultural. “[L]imitarse a afirmar
una identidad diferente nunca es suficiente”, dice Said (2018, p. 329).

En suma, la dispersion de los temas y las urgencias del anticolonialismo caribefio
dan cuenta de una clausura hermenéutica en la que autores como Fanon y Césaire se
ven impactados. Lo importante de la critica anticolonial es que no se cierra
exclusivamente a la impugnacion econoémica y politica del colonialismo, sino también,
manifiesta que para comprender el presente es imposible soslayar una dimension
epistemoldgica constitutiva de la modernidad: el régimen colonial. Y resulta interesante
el hecho de que, como lo advierte nuevamente Henry, lo peculiar del anticolonialismo
en los sistemas culturales periféricos es la competencia discursiva.

En el caso particular del Caribe, tal competencia es entre discursos europeos
como la religidn, el lenguaje o la ciencia y sus contrapartes africanas e indias. Por lo
tanto, si en la tradicién de la modernidad colonial europea la racionalidad era un rasgo
blanco que por su légica racial excluyente los negros no podian poseer, de ahi la
incapacidad de ver al colonizado, ahora reinventado como Caliban, en el papel de sabio,

fildsofo o pensador (Henry, 2000, p. 12). Caliban es aquel cuerpo que esta fuera de la

salvando las severas diferencias entre ambas— mostrar hasta qué punto Césaire y Fanon
afectan las nociones epistemoldgicas de un humanismo europeo colonizador. A partir de esto,
Chakravarty ve una suerte de humanismo en Fanon y en Césaire enunciado desde “los hombres
de color” en el que la descolonizacién es un tema central. Por otro lado, De Oto ve que en Fanon
se teje un humanismo que afecta y altera el espacio mismo desde donde se fundamentan los
humanismos colonizadores, buscando rehumanizar lo que ha sido deshumanizado. Resulta
también interesante notar que el problema del humanismo dentro de la escrituras anticoloniales
del Caribe tiene un tratamiento diferenciado. En Fanon es tematizado explicitamente al principio
de Piel negra, mascaras blancas, en Césaire se expone de manera contundente en su Discurso
sobre el colonialismo, y en Ferndndez Retamar, por ejemplo, su impacto pareciera ser mayor,
pues dedica gran parte de su trabajo a entender y explicar el tipo de humanismo inaugurado por
Caliban. Este ultimo escritor es claro al sefialar que Caliban contribuye al nacimiento de un
humanismo que da lugar, siguiendo al poeta Nicolas Guillén, a un “perfil definitivo del hombre”
(1985). La perspectiva culturalmente heterogénea de Caliban supone que el hombre “es también
mujer, negro, amarillo, mestizo, obrero y campesino, asiatico, latinoamericano y africano” (Ibid.,
538).
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norma occidentalizada y que en La tempestad de Shakespeare no es mas que una
representacion de la poblacion del Caribe. Por ello que su incorporacion y revalorizacion
por parte de Henry, Césaire, Lamming y Fernandez Retamar no resulta casual.

En este escenario, Said sefiala que “[plara los latinoamericanos modernos y
caribenos, es Caliban y no Ariel el gran emblema de la hibridacién, con su extrafia e
impredecible mezcla de atributos” (Said, 2018, p. 329). La hibridacion es entendida aqui
como el entre del que habla Said acerca de la cultura, o como aquello que Hall define
en la forma de una “doble inscripcion” que descompone “los espacios claramente
demarcados de ‘adentro’/afuera’ del sistema colonial de los que las historias del
imperialismo se han beneficiado durante tanto tiempo” (2008, p. 568). En tal sentido, las
escrituras de Fanon y Césaire son parte integral de esta estrategia remarcada por Hall
y manifestada por la operatividad anticolonial que se le ha dado a Caliban.

En la urgencia moral y politica del anticolonialismo, entonces, hay precisamente
un conflicto entre los cuerpos, sus representaciones y lenguas. Caliban es un cuerpo
deforme que balbucea y es por eso que aprende y aprehende la lengua de su amo. Si
hay algo que les pasa a los autores anticoloniales es que la alienacién de Caliban es
una metafora de la alienacion que sufren sus propios cuerpos. Salirse del anagrama de
Caliban implica escapar del momento de violencia constitutivo en la génesis de toda
cultura y toda lengua en el marco de la sociedad colonial. Por lo tanto, se puede
perfectamente afirmar que son los cuerpos mismos los que desnudan que la modernidad
no es un excedente de los regimenes coloniales, sino parte inextricable, en la que el
colonialismo ha sido crucial para su extensién y posibilidad.

“Lo colonial”, en un sentido estricto, no es algo ajeno de una economia simbdlica
moderna y compleja en la que la condicidon de civilizado se mide segun criterios de
apariencia, pertenencia, asimilacién, “semejanza o diferencia respecto al blanco”
(Escobar Negri, 2020, p. 165). Por ello que la lengua con la que se habla surte un doble
efecto: reproduce el sistema maniqueo del colonialismo o intenta desarticular sus formas
y sentidos. En este escenario, Césaire y Fanon, similar a los autores creoles, imaginan
la posibilidad de hablar e inventar otra lengua, tal y como lo plateaba Gordon en relacion
a Caliban.

No se puede perder de vista que algunas décadas después de la muerte de Fanon
los escritores creoles intentaron construir una escritura poética con un anclaje estético
profundo en lo real. Tal apuesta tiene por emergencia un orden cultural al que se
enfrentaron no sélo estos autores, principalmente Jean Bernabé, Patrick Chamoiseau y
Raphaél Confiant con su Elogio de la creolidad (1989), sino también Fanon y Césaire,
este ultimo aun con vida. Por distintas vias y posiblemente con inquietudes diversas,

este amplio grupo de autores caribefios denunciaron la aculturacion de la educacion
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colonial, materializada en repetir, como vimos antes, “Nuestros antepasados los
galos...”

Los ejemplos de esto ultimo en las escrituras de Fanon y Césaire abundan, pero
su espesor critico mas sugerente se encuentra en el primer capitulo de Piel negra,
mascaras blancas de Fanon dedicado a la relacion entre el negro antillano y el lenguaje.
La hipo6tesis de Fanon resulta radical: “el negro antillano no sera mas blanco, es decir,
no se aproximara mas al verdadero hombre, cuanto mas suya haga la lengua francesa”
(2015, p. 49). Sobre esto, Escobar Negri apunta que “[e]n el primer capitulo de Piel
negra, mascaras blancas Fanon describe como el negro se esmera por aprender y
dominar a la perfeccion el francés y, en contrapartida, el blanco le habla petit-négre para
que no se olvide quién es y asuma su lugar en el mundo (2020, p. 166).

En el caso de Bernabé, Chamoiseau y Confiant, la discusién se centra en los
juegos textuales y poéticos de una escritura que logre un verdadero contacto con el
mundo; cuestion que para ellos se revelaba como una ausencia en los textos
anticoloniales de autores como Fanon y Césaire. Sin animos de entrar en esta polémica
que retomaremos mas adelante cuando nos detengamos en la negritud de Césaire?®, lo
que nos interesa destacar en este punto es como hay una geopolitica caribefia que
alerta sobre la necesidad de convertir al discurso como parte de un espacio
culturalmente movil, ambivalente y sin limites.

El impulso de la critica caribefia anticolonial, incluso después de la muerte de
Fanon, queda en un lugar que sefiala su heterogeneidad e inestabilidad casi radical que
provoca en el discurso de la razén moderna. Sin omitir los contenidos transformadores
del anticolonialismo, los textos de Fanon y Césaire particularmente descentran los
ordenamientos de identidad sumergidos en la l6gica de razas superiores y razas
inferiores. Asimismo, sus escrituras intentan derribar los significados preestablecidos de
la lengua. Son escrituras, como bien sefiala Gordon creoles. “Se trata de un estilo
creolizado de escribir, en el que el escritor aborda los problemas sin lealtades
disciplinarias, linguisticas o estilisticas” (Gordon, 2015, p. 259). Los autores de Elogio
de la Creolidad declaran que en la Creolidad

se encuentra el tramado de un tejido alusivo, de una fuerza sugestiva, de un
comercio entre dos inteligencias. Vivir al mismo tiempo la poética de todas
las lenguas equivale no solamente a enriquecer cada una de ellas, sino que,
sobre todo, implica el orden habitual de dichas lenguas, derribar sus
significados establecidos (2013, p. 78)

La particularidad del anticolonialismo de Fanon y Césaire es que la faceta

creolizada e inestable de su lengua, sumergida en la posibilidad de no quedar cautivo ni

20 Cfr. Supra en el capitulo Ill: 3.2.-Negritud y cuerpo, cuerpo y cromaticidad, cromaticidad e
imagen.
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de la lengua del Amo ni de sus marcos de representacion geoimperiales, no se disocia
de un enfrentamiento a las condiciones histéricas, psicolégicas y culturales del
colonialismo. Recordemos que en sus textos es el cuerpo negro colonizado el que habla
desde una encrucijada tragica: enfrenta la historia “aun a riesgo de sospechar los limites
que ella impone” (De Oto, 2003, p. 57). Una historia en la que el lenguaje impacta en la
conciencia del cuerpo colonizado, en sus interrogaciones y perspectivas futuras.

Los textos politicos, poéticos y filosoficos de Fanon y Césaire siempre relevan esa
ambivalencia del costo de hablar con la lengua del Otro y de inventar una nueva lengua
que sea capaz de desplazar politicamente las figuras patrimoniales de un pasado y un
presente que solamente excluyen. Aqui las figura prospectiva de la invencion en Fanon
y Césaire organiza un anticolonialismo que obliga la interrogacién no sélo del sistema
colonial en su conjunto, sino también de los cuerpos que han sido marcados por dicho
sistema y sus lenguas afines. Una de las claves del anticolonialismo fanoniano y
cesaireano es preguntarse por los enclaves de un mundo moderno asediado por una
cromaticidad y un sentido del Hombre que se revelan traumaticos y tragicos. Ambos
autores dan cuenta de eso que Bhabha llama “un modo de negacion que busca no
develar la plenitud del Hombre sino manipular su representacion” (2002, p. 84).

El cuerpo que mora aqui es el que se interroga y asume el riesgo de una escucha
gue incorpora los vestigios del pasado y los intercambios culturales del presente no en
cuanto objetos, sino en cuanto vertebras de una actualidad conflictiva por desarticular,
sin caer en el peso consideraciones trascendentales, metafisicas y ontolégicas. Fanon
y Césaire, sin proponerse de manera explicita la tarea de mostrar que los moderno y lo
colonial forman parte de la misma trama, ponen la mira en la naturaleza moderna de la

diferencia colonial (Mignolo, 2007).

1.4.- La colonialidad y la escritura en el entre

Las escrituras de Fanon y Césaire son registros claros de los eventos y
circunstancias que sufre el cuerpo colonizado. En este orden, una cuestion relevante
que emerge de ambas es la de la inestabilidad que provocan en el discurso de la razén
moderna y en las distintas tramas del mundo colonial. Hemos apuntado que Fanon y
Césaire, no hablando explicitamente de que lo moderno se encuentra indisociablemente
unido a lo colonial, perfectamente ven de qué manera para discutir los diversos
confinamientos tramados en los cuerpos es necesario avanzar en una evaluacion critica
de como el colonialismo y la modernidad son parte del mismo problema.

Pensar el desastre tragico de la modernidad implica reflexionar acerca de un
provenir que interrumpa el decurso colonial que situa a los cuerpos en el borde de un
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abismo. No se alcanza a evaluar esta amenaza si no se pone bajo severo escrutinio la
superficie de lo moderno, sus anclajes y naturaleza, y de lo especificamente colonial
que hay en ella. Podemos decir que la escritura anticolonial de Fanon y Césaire busca
no solo restituir la huella perdida de lo colonial dentro de la razén moderna, sino también
ubicarse en la permanencia extrema de un entre desde el cual puede surgir un nuevo
sentido del mundo.

El desastre al que ha sido empujado el cuerpo, su condicion forcluida y tragica,
su permanencia como una amenaza del sujeto blanco ilustrado, su alienacion; todo ello,
es el punta pie inicial para evaluar y designar el lugar central que tiene dentro de la
maquinaria del mundo moderno. Dicho de otro modo, la actualidad de los vestigios
raciales del pasado se deja sentir en el cuerpo para mostrar que el “mundo moderno de
la razon tiene sus otros” (De Oto, 2011, p. 65). La experiencia y el trayecto del cuerpo
reflexionado por Fanon y Césaire conciernen a ese ser-con los fantasmas del pasado
(Derrida, 1993, p. 18). En el texto anticolonial, en consecuencia, hay que contar con el
pasado, con los fantasmas, con los espectros diria Jacques Derrida (lbid.), sin dejarse
determinar por ellos y anudarlos en la actualidad de un problema que no es otro que la
paralisis misma del cuerpo.

Césaire en su poema El gran mediodia expresa brevemente esa inmovilidad a la
que se enfrenta el cuerpo: “4Quién resquebraja mi gozo? ¢ Quién suspira hacia el dia?
/ ¢ Quién conspira sobre la torre? / Mi sangre maulla y mis rodillas tintinean campanas”
(Césaire, 1975, p. 75). Césaire imagina y escribe el desplazamiento del cuerpo y sus
sensaciones frente a una torre que inmoviliza. La sangre y las rodillas son
manifestaciones de las desestabilizaciones protagonizadas por una corporalidad que
maulla y tintinea; que finalmente se revela contra la paralisis de la torre.

Hemos constatado que en el anticolonialismo Césaire y Fanon no hay un pasado
rigido y binario al cual retornar, sino un sentido prospectivo y heterogéneo de la
descolonizacion; una urgencia por pensar otra lengua, otra identidad, inclusive cuando
las aristas mas fuertes de la alienacion se presentan en el cuerpo. El cuerpo colonizado
es la figura que ayuda a trazar ese viaje por los distintas territorializaciones,
concepciones y los atributos de identidad racial que fija la modernidad, y las causas
fébicas de sus producciones. Consecuentemente la experiencia y el trayecto del cuerpo
asume su cariz radical en la puesta en cuestion de los elementos mismos en que se ha
desarrollado la raz6n moderna. La escritura anticolonial de Fanon y Césaire pone el
acento en los limites de ese cuerpo, pero con el objetivo de mostrar su caracter no
taxativo, sino histérico. Interpretar, como veiamos con Henry, sigue siendo entonces

entender que los el colonizado negro existe sélo en relacion conflictiva con el
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colonizador blanco. Esto agita una escritura que resulta efectiva para entender la
economia cultural e historica del despliegue y la extension de los marcadores raciales.

Césaire y Fanon asumen que la historia colonial produce marcas y subjetividades
en los cuerpos. El efecto de esas marcas y subjetividades articulan un proceso
conflictivo y complejo capaz de dar cuenta que la modernidad y su razén de dominio se
articula en los mas profundo de cuerpos catalogados como colonizados y negros. Uno
de los puntos fuertes de la intervenciones anticoloniales de Fanon y Césaire, entonces,
es mostrar de qué manera el cuerpo es la zona por excelencia donde se encarnan las
encrucijadas de la relacion colonial moderna. Al aparecer de ese modo, perfectamente
sus intervenciones dan cuenta de aquello que en las ultimas décadas distintos autores
latinoamericanos han definido como la colonialidad.

Haciendo un repaso sobre este ultimo concepto, son las reflexiones de Mignolo
las que mas impacto tedrico tienen. Segun Mignolo, colonialidad hace referencia a las
formas de dominacioén coloniales que van mas alla del periodo histérico del colonialismo.
Estas formas de dominacién son organizadas e inscriptas en los cuerpos y en las
narrativas por un patrén de poder emergido como resultado del colonialismo moderno,
y que en su desarrollo resulta complaciente con la racionalidad cientifico-técnica de la
modernidad. “Si la colonialidad es constitutiva de la modernidad —dice Mignolo—, en el
sentido en que no pude haber modernidad sin colonialidad, entonces la retérica de la
modernidad y la légica de la colonialidad son también dos caras de la misma moneda”
(2010, p. 46). No es con la modernidad que la colonialidad se supera, pues la
modernidad necesita producir colonialidad como una especie de “exterioridad
constitutiva®. Para el semidlogo, mas que hablar de “mundo moderno” hay que
desplazarse criticamente hacia la idea de un “mundo moderno/colonial”’. Esto ultimo,
agrega Mignolo en otro de sus trabajos, “introduce la perspectiva subalterna articulada
a partir de las memorias y los legados de la experiencia colonial, esto es, de las
experiencias coloniales en su diversidad histérica™' (2003, p. 98).

La idea de la colonialidad es extemporanea a Fanon y Césaire. Se desarrolla a
fines de la década de los 80 por el sociélogo peruano Anibal Quijano con su nocién de
colonialidad del poder y es mayormente retomada por Mignolo décadas después —

principios del siglo XXl— con la fundacion en Estados Unidos del “Grupo

2! Es importante notar que la cuestién de la geopolitica del conocimientos es fundamental para
Mignolo al momento de rastrear posibles locus criticos a la universalidad de las tradiciones
epistemoldgicas de la modernidad, pues trata de explorar pensadores que, al cuestionar las
consecuencias del largo proceso de occidentalizacion, de expansion colonial y de globalizacion
que se abre desde 1492 en las Américas encuentran su lugar poscolonial de enunciacion y de
practica oposicional latinoamericana.

IF-2021-00158170-UNC-M E#I;FY H
7

pagina 76 de 347



modernidad/colonialidad” en el que participaban distintos académicos/as
latinoamericanos/as. Hablar de colonialidad plantea la posibilidad de una critica radical
y abierta a la concepcién occidental y europea de modernidad que histéricamente ha
invisibilizado, al decir de Catalina Ledn Pesantez, “la relacién modernidad-colonialidad-
racionalidad” (2008, p. 207). En este escenario, se comprende como el proceso histérico
de América Latina y el Caribe ha sido cubierto en su totalidad por colonialidad.

Por eso que cuando hablamos de modernidad colonial es una consideracion de
los efectos de la colonialidad en el contexto en el que hablan y escriben Fanon y Césaire,
pues no es que con las independencias politico-formales de las republicas
latinoamericanas y caribefias que la colonialidad llega a su fin. Como sefiala Nelson
Maldonado-Torres, “[c]olonialismo denota una relacion politica y econdémica, en la cual
la soberania de un pueblo reside en el poder de otro pueblo o nacion, lo que constituye
a tal nacion en un imperio. Distinto de esta idea, la colonialidad se refiere a un patron de
poder que emergié como resultado del colonialismo moderno” (2007, p. 131).

Europa y los europeos al haber consolidado una imagen que los define como el
nivel mas avanzado de un camino lineal y unidireccional del desarrollo histérico no
hicieron otra cosa que darles forma a los nucleos principales de la
modernidad/colonialidad. “Una concepcion de la humanidad —agrega Quijano— segun
la cual la poblaciéon del mundo se diferencia en inferiores y superiores, irracionales y
racionales, primitivos y civilizados, tradicionales y modernos” (2007, p. 95). Tipologias,
gue consuman las representaciones binarias de la modernidad eurocéntrica. Y estas
son, exactamente, las representaciones que se instalan en los cuerpos colonizados,
ocluyendo, a su vez, lo que el mismo Quijano a conceptualizado como la heterogeneidad
histérico-estructural del poder, para referirse a los elementos histéricamente diversos,
provenientes de experiencias especificas y espacios-tiempos distintos, discontinuos y
conflictivos entre si.

Las representaciones y “concepciones del mundo”, asi como la formacién de las
subjetividades al interior de esas representaciones dicotomicas vistas por Quijano, son
los lineamientos fundamentales del dominio colonial de Europa. Bajo esta rubrica, lo
importante en el anticolonialismo de Fanon y Césaire no es solamente el sentido que
tiene una critica al dominio histérico y politico del colonialismo, sino, fundamentalmente,
una veta subjetiva y cognitiva que es mas profunda y excluyente que el ejercicio directo
de su poder econémico y militar. Es aqui donde los cuerpos adquieren una caracter
central dentro de sus planteamientos, ya que las tramas de poder de la colonialidad
fundan una concepcion de la historia y la existencia en las que formas de conocer no-
europeas Yy los cuerpos no-blancos resultan deslegitimados por no seguir el esquema

teleoldgico de progresion temporal propio de la colonialidad.
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El mundo de la colonialidad es dividido en particiones ontologicas que
sedentarizan a los cuerpos, los subjetivan y les asignan una identidad racial inmutable
desde la que se miden grados de humanidad e in-humanidad. El cuerpo descrito por
Fanon y Césaire, lejos de descubrirse en una identidad ontolégica remota, es una
elaboracion imaginativa y atormentada que se vuelve resistente de las polaridades
ontologicas reeditadas por la colonialidad. No se trata de un cuerpo disociado de la
colonialidad, sino, por el contrario, de un cuerpo que, inclusive subjetivado, reflexiona y
se interroga el efecto que las dicotomias tienen en el contexto de una racismo anti-
negro. Lo que develan las conjeturas de Fanon y Césaire es, justamente, como las
particiones ontologicas mostradas por Quijano hacen que el cuerpo se encuentre
ubicado en un Yo ahistorico, esencial y unificado, sin capacidad de salirse de los efectos
que tienen las trampas raciales.

Posiblemente el caracter diaspérico del cuerpo aludido en las escrituras
anticoloniales de nuestros autores sea una marca que nos habla de un intento por
subvertir los efectos las normas occidentalizadas de la colonialidad. Por eso que el
reclamo por la descolonizacion de Fanon y Césaire no puede simplemente reducirse a
una arremetida contra las inequidades de la colonialidad ni mucho menos entenderlo
como una reedicion de los marcos conceptuales geoimperiales trazados por ella.
Prescindir de las definiciones sobre los cuerpos dadas por el colonizador blanco y su
normativa logocéntrica de sujeto moderno implica la ardua tarea de entender que
socavar la ideologia del mundo colonial implica también desterrar sus repartos
transmutados en la forma de una ontologia racista de la existencia; en la forma de
binarismos que sostienen el racismo y la paralizacién del cuerpo mismo.

Por ello, la figura del Otro —el blanco, el colonizador, el ocupante— no es en
Fanon y Césaire monolitica y jamas es borrada de la reflexion en un intento de soslayar
su dimensioén constitutiva en el proceso de la forclusion. La figura del Otro perdura pues
negarla seria anular no solamente los irreversibles contactos transculturales que se dan
en el marco de la colonialidad, sino también la violencia que germina dentro de la lucha
entre los cuerpos. Para las taxonomias la colonialidad, la violencia y los ejercicios de
poder brotan en los cuerpos paralizandoles su movilidad; produciéndolos como
estereotipos y figuras inmoviles y sedentarias.

Esta ordenacion dicotdmica desmenuzada por el concepto de colonialidad lleva a
reflexionar que, desde el punto de vista moderno, lo Mismo es simbolo del
descubrimiento y de los discursos civilizatorios, y la ofredad; es decir, el cuerpo del
colonizado, es simbolo de una anomalia pasiva que jamas debe enfre-mezclarse y
vincularse con aquel que se ha posicionado como la parte dominante de la polaridad.

La articulacion estratégica de inscripciones de poder colonial como modos de
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diferenciacion, defensa y jerarquia es un modo especifico del control sobre los cuerpos
negros, y abre todo el arco de fantasias y estereotipos que hemos descrito
detalladamente en el primer apartado de este capitulo. Por ello, el marcador racial anti-
negro esta en el corazén de la colonialidad. Sin él, la colonialidad no puede tener efecto
sobre los cuerpos colonizados descritos por Fanon y Césaire.

Cualquier proyecto serio de descolonizacion, o de decolonizacién como siguieren
los integrantes del “Grupo modernidad/colonialidad”, tiene que ir en una direccion por la
confeccion de un escrutinio de lo real, sus relaciéon y vinculos con las herencias del
colonialismo, y hacia la no reedicién de cualquier tipo de esencialismo complice de
nuevos centramientos e inmovilizaciones sobre los cuerpos. Asi, la sentencia
descolonizadora que habita en la pregunta por las operaciones de la colonialidad, o de
la modernidad colonial??, implica en Fanon y Césaire una temporalidad prospectiva
entrelazada con una suerte de imaginacién historica capaz de reposicionar la relacion
entre lo “Mismo” y lo “Otro” —entre el “blanco” y el “negro” —. Sacar al cuerpo del circulo
vicioso del racismo moderno implica una reestructuracion total de los conceptos, las
fantasias y las representaciones.

Ahora bien, el problema de las dicotomias historico culturales de la modernidad
ha sido una inquietud incluso para un autor como Walter Benjamin. En su momento
escribié en su pdéstumo Libro de los pasajes que en cada época segun determinados

puntos de vistas se erigen distintos “terrenos” “de modo que de un lado quede la parte
“fructifera”, prefada de futuro,”, “viva”, “positiva” de esa época, y de otro la inutil,
atrasada o muerta” (Benjamin, 2013, p. 461). Incluso, sefhala Benjamin, la parte positiva
se puede perfilar con claridad si se contrasta con la parte negativa: como Occidente,
representante de la claridad, lo luminoso, lo racional, que necesita a sus contrapartes;
lo desviado, lo oscuro, lo irracional, para construir su autoimagen; “toda negacién vale
para perfilar lo vivo, lo positivo” (Ibid.). Es de suma importancia para la tarea critica del
fildsofo aleman que la parte negativa y excluida tenga que dividirse nuevamente para
que salga a la luz como algo positivo y distinto a lo sefialado con anterioridad. “Y asi in
infinitum hasta que, en una apocatastasis de la historia, todo el pasado haya sido llevado
al presente” (Ibid., p. 467).

El periplo del sujeto colonizado es el de la subordinacién casi extrema. La accion
de liberar su cuerpo se ubica de modo tal que obliga una interrogacion sobre cémo se
escribe y desde donde se escribe en Fanon y Césaire. Ambos narran desde una zona

de claroscuros donde las configuraciones raciales y sus estereotipos se aceitan,

22 Usamos mayormente el término de “modernidad colonial” que el de “colonialidad” pues es mas
cercano a las escrituras de los autores que estudiamos. No queremos decir que ambos
signifiquen lo mismo, pero sin revelan operaciones similares.
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reformulan y adquieren un sobrepeso importante. En Fanon hay una experiencia limite,
vivida, que da cuenta de un cuerpo que no puede evadir la Historia que lo ha configurado
como cosa y/o animal. En Césaire sobresale una reescritura del trayecto del cuerpo
negro en el Middle Passage, que intenta narrar lo in-narrable. Mostrar la experiencia y
el trayecto de un cuerpo donde los conceptos disponibles quedan cortos no es mas que
colocar en el centro de la escena a aquello construido como una falla, como un terreno
que no tiene sincronia con los discursos civilizatorios, como una zona de intersecciones
en la que los vinculos culturales y existenciales muestran su cara mas violenta.

El punto sobre el que hay que reflexionar aqui es la ubicacién de la escrituras de
Fanon y Césaire. Ademas de las marcadas connotaciones anticoloniales caribefias que
vimos en el acapite previo, creemos que la narracion de ambos pensadores no emerge
desde una exterioridad absoluta de la modernidad; es decir, desde un afuera
incontaminado, ontoldgico, desde una ajenidad o “plena exterioridad” (Griiner, 2016, p.
37), sino desde sus lindes criticos. A partir de ese entre del que habla Said. Ese entre
es parte de una estrategia de escritura que llamamos “calibanesca”. El uso estratégico
de las generalizaciones y totalizaciones de la modernidad, como también de sus
filosofias, se situa dentro Fanon y Césaire en una encrucijada, pues son trabajos que
no busca rendir cuentas a una tradiciéon especifica, al mismo tiempo que habitan un
determinado universo discursivo?® de inquietudes y problemas similares: la libertad, la
alienacion, la trascendencia, la universalidad, etc.

El escritor brasilefio Silviano Santiago resume acertadamente las complejidades
de escribir desde un entre. Narrar y hablar desde un entre-lugar consiste en el analisis
del uso “que el escritor hizo de un texto o de una técnica literaria que pertenece al
dominio publico, del partido que él saca, y nuestro analisis se completara por la
descripcion de la técnica que el mismo escritor crea en su movimiento de agresion al
modelo original” (2002, p. 72). Asi dicho, Fanon y Césaire digieren estratégicamente una
economia discursiva agrediendo el modelo original y sus silencios. El resultado es una
escritura que no se deja atrapar por los esencialismos y los 6rdenes de sentidos la
colonialidad, al mismo tiempo que busca desentrafiar la naturaleza de sus operaciones

histéricas y culturales. Es decir, escribir desde un entre-lugar significa devorar

23 Es el filésofo argentino Arturo Roig quien da sugerente definicién de universo discursivo. El
sefiala que:
En el seno de ese "universo discursivo" se repite el sistema de contradicciones y su
estructura depende de él. En su dmbito surge lo que nosotros consideramos como
"texto", el que vendria a ser en cada caso concreto una de las tantas
manifestaciones posibles de aquel universo. Desde nuestro punto de vista, se dan
de este modo diversos niveles contextuales, uno de los cuales, el inmediato
respecto de todo texto es el universo discursivo del cual es su manifestacion (Roig
en, Paladines, 2013, p. 126).
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“calibanicamente” una lengua y asignarle otros sentidos dentro de otra economia
discursiva. La aprende y desaprende, organiza y desorganiza. Santiago piensa como
nadie el recorrido de una escritura que da lugar a una radiografia de la “asimilacion y la
agresividad, de aprendizaje y de reaccion, de falsa obediencia” (Ibid., p. 70).

La escritura de Fanon y Césaire, o la que imaginamos como tal, puede ser
considerada entonces como el escenario de un ritual que desestabiliza y desorganiza
un conjunto de representaciones sobre la cultura, la lengua y los cuerpos, y lo que ellas
proyectan en el marco de la colonialidad. La imagen del entre-lugar tal vez sea una de
las que con mas fuerza remite a la idea de una lengua que se intenta inventar cuando
la escritura hace un previo escrutinio de lo real y de las marcas significantes que lo
pueblan. “El entre como lugar de deconstruccion de la identidad de concepto y el
concepto de identidad”, agrega Santiago (2013, p. 52).

En consecuencia, el entre propone una estrategia que hace que el movimiento
de significacion sobre el cuerpo sea posible cuando la escritura guarda las marcas del
pasado —las identidades que se territorializan vy fijan atributos y estereotipos raciales—
y se deja corroer por la marcas de su relacion con los elementos futuros (Ibid., p. 53).
Pero también hay otra dimension cuando se piensa el entre-lugar, ya no tanto en
relacion al vinculo conflictivo con como se escribe y desde dénde, sino en relacion a la
ubicacion que tiene el cuerpo que narra. Fanon y Césaire, ambos como sujetos
racializados, escriben en ese entre en el que el cuerpo no sélo busca interrogarse sobre
las particiones ontoldgicas y las representaciones que lo dominan, sino también es
constantemente desplazado e integrado al mundo por la via de la forclusién. El entre no
se trata entonces unicamente de un linde complejo en el que se interceptan culturas,
lenguas, identidades, etc. Es también una marca y un umbral donde el cuerpo puede
convertirse en un observatorio privilegiado de las dicotomias del pensamiento moderno
y su razon de dominio.

Bhabha es quien sefala la importancia de la reflexién desde el entre-lugar,
entendiéndola en dos 6rdenes: un espacio donde se superan los dictamenes binarios
propuestos por el saber occidental —Ila colonialidad— y como un lugar donde se atenua
radicalmente el caracter trasnacional del espacio “local” (Bhabha, 2002, p. 261). El
entre-lugar (in-between) es crucial para revelar la conflictividad presente en las
negociaciones, reconfiguraciones y forclusiones de las identidades, y los estereotipos
fijos que apresan al cuerpo del colonizado negro: un espacio que se abre
“continuamente y contingentemente, rehaciendo fronteras, exponiendo los limites de
cualquier reivindicacion a un signo singular y auténomo de diferencias sociales sea esté

de clase, género o raza” (lbid., p. 264). Escribir desde este lugar viene a ser tanto la
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condicién de posibilidad de mostrar las trampas raciales como el espacio de su
consumacion.

La accidn y la politica de la diferencia cultural y colonial da cuenta, entonces, de
un entre-lugar en el cual todo discurso esencialista u homogéneo entra en crisis. Lugar
de cruces —hibrideces— donde acontece “la construccién de un objeto politico que es
nuevo, ni uno niotro”, dice Bhabha (Ibid., p. 45). La demanda de una accion prospectiva
que el cuerpo se interroga en el presente no hace mas que articular un modo de enunciar
donde no sdlo las identificaciones de la colonialidad se constituyen de formas complejas,
sino también pone en cuestidén sus propios limites epistemoldgicos.

Esto porque el entre-lugar es una zona de transculturalidad, la cual no significa
el paso de una cultura a otra, sino de una superposicion conflictiva de la cultura
dominante y la cultura dominada, tal y como lo entiende el antropélogo cubano Fernando
Ortiz, y con claridad el mismo Gruner en su idea de “transculturacion catastrofica”
(2010). El neologismo ‘“transculturacion” es desarrollado en 1940 por Ortiz en
Contrapunteo cubano del tabaco y el azucar. Tomando los aportes antropolégicos de
Bronislaw Malinowski, Ortiz intenta dar cuenta de un proceso en el cual los secretismos
culturales inaugurados por los procesos de colonizacion no necesariamente dan cuenta
de una aculturacion (acculturation); es decir, la asimilacion pasiva de la cultura

dominante por parte de la cultura dominada —una desculturacion—, sino, muy por el

contrario, una situacién de transicion o paso de una cultura a otra en la que se da una
variedad de complejisimos cruces e hibridaciones?.

La relaboracion de Griiner sobre el concepto de Ortiz para hablar de un entre-
lugar no pasa desapercibida, pues, lejos de pensar el contacto colonial de forma
unilateral, lo concibe mas bien como un instante catastrofico que se encuentra afincado
en relaciones de poder y violencia de escala global dentro de la modernidad. Por ende,
desde la perspectiva de la “transculturacion catastrofica” es posible reflexionar la
existencia de un entre donde pernoctan las diferencias y fracturas sufridas por los
cuerpos negros colonizados expulsados del imaginario eurocéntrico de una totalidad
homogénea y armoniosa. En consecuencia, Griner traza un recorrido no menos
importante que permite entender los problemas sefialados aqui sobre el cuerpo
colonizado que se ubica en ese entre.

El autor indica que una de las principales operaciones ideologicas de la

colonialidad es reconocer a la ofredad —en su caso, el colonizado, el cuerpo del

24 Ortiz se detiene casi de manera exclusiva en la transculturacion cubana, indaga las metaforas
del tabaco y el azucar porque ellas permiten explicar trasmutaciones en las que impactan y se
desacomodan los esencialismos de orden cultural, econémico, simbdlico, espiritual e historico.
El cubano consigue ver una dimension internalizada de las trasformaciones relacionales de la
identidad del Otro, acentuando sus fronteras, intersticios e intercambios.
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negro—, incluso respetar su diferencia, “pero ésta es considerada como una compleja
ajenidad” (2016, p. 37). Asi, el cuerpo del colonizado es ubicado como una plena
exterioridad de la cultura dominante —la cultura eurocentrada— como si éste no fuera
producto de la dominacion colonial. De esta manera, se obtura la percepcion de que la
diferencia del cuerpo es un efecto del poder de la modernidad colonial, “y la percepcién
de que la propia cultura dominante se ha conformado a si misma mediante esa
incorporacion violenta de —lo que ahora es— el Otro” (lbid., p. 38). Griiner agrega que
el Otro aparece como si hubiera sido desde siempre una exterioridad de la cultura
dominante, que es el centro. Sin embargo, la relacion entre la cultura dominante y el
cuerpo colonizado no es de ajenidad, sino que se da en un linde, un umbral “o un borde
(todas las traducciones imperfectas pero aproximadas del complejo término in-between,
acufado por Homi Bhabha), en el que el "ser” de uno se constituye con ese Otro que se
pretende expulsar a un pleno exterior” (Ibid., p. 38).

La gramatica del entre-lugar en los planteos de Griiner es la de un espacio tenso
y conflictivo de fuerzas antagdnicas que la modernidad dominante no puede
comprender, pues la expulsion del cuerpo colonizado hacia una especie de exterior no
hace mas que disimular el ejercicio violento y extremo de su dictum teleologico y de la
forclusién. La disputa entre las lenguas es también la disputa entre los cuerpos,
encarnada en un umbral donde el sujeto colonizado y la escritura intentan revertir la
violencia epistémica e histdrica sufrida no solamente con el despojo cultural, sino,
asimismo, con un esquema maniqueo convertido en un paradigma normal y
universalizado de entender, existir y estar en el mundo. Por lo tanto, en el entre-lugar
desde el que escriben Fanon y Césaire las fronteras no se disuelven; se agudizan. La
razén de esto es que en sus entres se desnudan los artificios y ficciones de las
particiones de identidades homogéneas, las cuales no tiene mas horizonte que instalar
la muerte cultural y social de ese cuerpo “no-blanco” que se (auto)narra.

Volviendo a Bhabha, él por su parte agrega:

Esas historias de esclavitud y colonialismo, que crean las condiciones
necesarias para un pasado proyectivo y sus relatos fragmentarios, son
extremadamente tragicas y dolorosas, pero su agonia las convierte en textos
ejemplares de nuestra época. Representar una idea de accién y agencia
mas compleja que aquella que ofrecen el nihilismo de la desesperacion y la
utopia del progreso. Hablan de una realidad de la supervivencia y la
negociacién que constituye el momento vivo de resistencia, su pesar y su
salvacion (2013, p. 127).

El punto es que escribir desde un entre-lugar aceita la experiencia y el trayecto
del cuerpo, lo cual no es ni mas ni menos que la posibilidad de forzar los limites de las

representaciones que lo apresan hasta el punto de imaginar su disolucién. La agonia

estatica del cuerpo se cuestiona y la ingenuidad de seguir hablando y narrando desde
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las formas de una Historia que aparece como inmutable se subvierte por una reflexion
critica sobre la naturaleza del “velo de color” 2° que asedia la realidad. Fanon y Césaire
diagraman sus criticas desde la parte oprimida de la polaridad conflictuada en el entre.
La anotacién anterior de Bhabha no es menor en relacién a esto, ya que son cuerpos
que igualmente sobreviven y hablan de una nueva configuracion ética con el Otro. Es
decir, el cuerpo presagia nuevas formas de existir e interrogarse, lo que arroja algunas
claves de lo que ambos pensadores entenderan como la invencién dentro de sus
filosofias.

Lo que ha sido diferenciado de la raz6n moderna aparece como divergente no
so6lo por el hecho de que tiene otro color, sino debido a que “la propia formacién de esa
razén tiende a la unidad identitaria” (Moreno, 2020, p. 92). De esa manera hay una falla
gue no encuentra un decurso finalizado, pues ésta salta en la forma de una contradiccion
tragica al interior de esa razon moderna que se piensa finita. Esa falla no es otra que un
cuerpo negro que habla de supervivencia y resistencia como hace notar Bhabha. Ella
precisa y presagia el caracter que tendra el recorrido de la propia experiencia de Fanon.
Aqui la pregunta por la invencion y un nuevo tipo de ser humano se dirigen hacia un
sentido accional del cuerpo que en muchos instantes tienen como telén de fondo la
tragedia y el drama de una conciencia que no encuentra lugar en un mundo asediado

por las miradas racistas de los otros.

25 | a idea del “velo de color” la tomamos del trabajo de W. E. B Du Bois Las almas del pueblo
negro.
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CAPITULO I

FRANTZ FANON: INVENCION EN LA EXISTENCIA, EPIDERMIS Y EXPERIENCIA
VIVIDA DEL CUERPO COLONIZADO

Somos lo que quieren que seamos; por lo tanto
lo seremos hasta el fin, absurdamente.

Volved a colocaros las mascaras para salir.
Que os conduzcan nuevamente al Infierno.
Jean Genet, Los negros.

Ni un solo dia dejan de sangrar.
Jean-Paul Sartre, El Diablo y Dios.

2.1.- Humanismo, no-humanismo: la paradoja del cuerpo negro

Una de las caracteristicas principales de la escritura de un autor como Frantz
Fanon es su capacidad de alertar como en la reflexién sobre las distintas tramas
histéricas y culturales del colonialismo siempre hay un destino prefigurado que se
interpone para ser violentamente desplazado. En la revelacion de este destino, lo que
aparece es la tragedia de un mundo desahuciado y agotado frente a lo inventivo, a lo
irrealizable, a lo que no tiene significado en su decurso administrado. Si por momentos
el futuro se muestra como un lugar carente de una trama definida, mas aun un presente
gque se encuentra esclavizado por un destino que insiste en autorrevelarse como
inmutable.

Dicho esto, nos preguntamos provisoriamente: ; Como mirar lo opaco cuando se
presenta como el nucleo central de una existencia historica programada por los que
aborrecen la opacidad? y scémo la conciencia de una (no)existencia prefigurada puede

ser libre en un mundo cubierto por el “velo de color’?

En los ultimos afios el alcance de la escritura de Fanon ha sido el de constituir
un itinerario epistemoldgico-critico idéneo para problematizar los aciagos sucesos y las
tramas de lo que llamamos modernidad colonial. La imposibilidad de trascender una
Historia consolidada en la subordinacion y la sobredeterminacién externa de los sujetos
y sus cuerpos, como la atmdsfera sin sentido del colonialismo que retorna en todo
momento para recordar que el negro no es un Hombre, recorren ese largo itinerario que
va desde un diagndstico severo sobre los empastes culturales y psicolégicos que

asedian al cuerpo racializado, hasta una critica profunda de la arquitectura histérica
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existencial del racismo moderno. Dichas cuestiones se patentizan en Fanon cuando por
diferentes vias consigue desmenuzar esa tendencia creciente del colonialismo de
utilizar un esquema maniqueo racista como un marco normal para entender y estar en
el mundo. El resultado de esa distribucion que se contrae sobre sus propios resultados
es la de una conciencia desplazada y presionada para que sea lo que no es. “[H]ay
demasiados imbéciles sobre esta tierra. Y como he dicho, se trata de demostrarlo.”, dice

Fanon al inicio de Piel negra, mascaras blancas®(2015, p. 41).

La reflexién se ha visto impelida hacia si misma por una realidad que ya no
contradice sus promesas, sino se limita a fundar promesas en las que solo es posible
refutar lo que no se ordena en su sentido de verdad. Si el mundo se ha llenado de
imbéciles, como sugiere Fanon, vivir en él se ha vuelto un hecho absurdo. Y si se
rechaza todo salto o subterfugio de esa vida, es porque la certeza —la unica clara, por
lo menos— es que la vida ejecuta una crueldad convertida en norma: el mundo demanda
vivir y conformarse con la desesperanza de que nunca se dara el salto hacia el reino de
la libertad. Y, mas aun, hay que vivir, aunque se disimule brutalmente y a veces
amablemente, con una sujecion que resulta funesta: la falsificacion de una existencia
por otros. Fanon mismo protesta contra esto cuando nota como la vida que se le aparece
al cuerpo del negro siempre es la vida de los otros. No hay vida comun ni mucho menos
relacion intersubjetiva posible. Lo que hay, bien muestra, es un desprecio por el negro

por parte de una civilizacion entera.

Enfrentar una estructura existencial, cultural e histérica donde la conciencia de
un determinado sujeto —la del negro— ha sido organizada como digresion y ausencia,
como falta y falla, es encarar valores enquistados en los resortes mas profundos de un
mundo sumamente hostil. Valores que se pueden resumir en la siguiente algebra: el
blanco es superior al negro, el negro no es Hombre, el Hombre sélo es blanco, el negro
quiere ser blanco o “para el negro no hay mas que un destino. Y es blanco” (Ibid., p. 44).
¢, Como salir de estas trampas del mundo? ;Como derribar esta armazon existencial
que instituyen una condena corporal que organiza la desdicha? ;Como saltar esa
administracion racial en la que el negro no es para un otro? Desde nuestra lectura, las
respuestas de Fanon a estas interrogantes caminan en Piel negra, mascaras... siempre
bajo el talante de lo que ahi el mismo llama “la invencién en la existencia” (Ibid., p. 189).

Sin embargo, antes de entrar de lleno en esto, hay que desmenuzar lo que esconde el

% De aqui en adelante cuando se haga referencia a Piel negra, mascaras blancas se dira
simplemente Piel negra...
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concepto de Hombre contra el que batalla Fanon; concepto, por lo demas, en el que no

tiene lugar el cuerpo colonizado del negro.

“Me descubro yo, hombre, en un mundo en que las palabras se orlan de silencio,
en un mundo donde el otro, interminablemente, se endurece” (lbid., p. 188), dice Fanon.
Pensado en esos términos, la existencia del cuerpo negro es sumamente dramatica: su
deseo de ser blanco sélo puede ser satisfecho por su fracaso de alcanzar la blancura.
El eje racista de la modernidad colonial —una modernidad que instala a la blancura
como positividad cristalina del Ser y al negro como una especie de diferencia negativa—
potencia el drama de esa identidad siempre incompleta; siempre carente de algo que se
le niega obtener. Resumamos: el cuerpo del negro carga con una falta de “claridad” que,

transformada como una diferencia ontoldgica visible, se le hace imposible escapar.

Un anotacion importante sobre el problema del hombre en Fanon. El hombre, no
el Hombre con “H” como es imaginado por los humanismos moderno coloniales, penetra
como un significante que homologa un sujeto genérico que se distingue de la figura de
las mujeres (De Oto, 2003, p. 115) y, agregamos, de toda disidencia no normada en las
dicotomias masculino/femenino y hombre/mujer. Esto conlleva cierta subjetividad con la
que un pensador como Fanon, pero también Césaire, era deudor y una légica de la
distincion que en su mismas escritura se desarticula, o se advierte un posible camino
para ello. Hay que dejar en claro que no buscamos pedirle a Fanon cuestiones que no
estaban en su horizonte de analisis ni mucho menos signarle problemas que sin duda
han sido resueltos con mayor elocuencia por otros resortes criticos. Lo que queremos
constatar es lo que subyace en términos filoséficos y culturales cuando él habla de
“‘hombre”, principalmente del “hombre negro” y su cuerpo, ya que, como sugiere Judith
Butler, lo masculino dentro su escritura no opera como ideal moral que conduce a los
esfuerzos de la descolonizacién, sino a la manera de algo que va poco a poco perdiendo
su fuerza por medio de una autointerrogacién del cuerpo que se abre a una colectividad
igualitaria (2015, pp. 211-212).

David Marriott, autor que se ha detenido de manera profunda en el problema de
la invencion en Fanon?’, dice que una estrategia posible para entender al autor de Pie/

negra... es en la clave de una distancia con los conceptos del humanismo tradicional.

27 El problema de la invencion, clave en nuestra tesis, ha sido poco trabajado en distintos estudios
dedicados a Fanon. Si bien es una categoria bastante “tacita” en su escritura, pensamos que
guarda mucha relacién con su lectura sobre el cuerpo colonizado. Marriott es quien, desde
nuestro rastreo, mas se detiene en esta asunto, logrando ver sus complejidades y derivas. En
esta tesis, volveremos insistentemente a sus trabajos, aunque la precision acerca de la invencién
en Fanon es aun para nosotros una tarea pendiente en los distintos derroteros que se detienen
en su escritura y proyecto critico.
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“Ciertamente, no es en si mismo ilegitimo o tonto acercarse a Fanon con esta insistencia
en el humanismo, pero esto ha llevado a algunos comentaristas a asumir la complicidad
de parte de Fanon con una cierta ‘narrativa’ de redencion en lugar de agitacion o
interrupcion” (Marriott, 2018, pp. 239-240). Contra lo que puede ser la proclamacion de
un humanismo sostenido en la idea de una libertad absoluta del Hombre, Fanon se
encuentra atento a las contradicciones de sostener un proyecto de tal envergadura
desde la experiencia colonial del cuerpo negro, ya que, nos dice Marriott, hay en su
analisis una respuesta clara contra la alienacién colonial. Bien muestra esto Césaire en
su Discurso sobre el colonialismo cuando denuncia que el humanismo europeo
reproduce una vision racista de lo humano?8. Lo que se encuentra presente aqui es un
trayecto que marcha a contrapelo de un concepto de humanidad hechizado por una

historicidad cifrada en la economia cultural de la colonialidad.

Ahora bien, lo importante del analisis del cuerpo del colonizado negro de Fanon
es que cabalga en el desmonte de un concepto de Hombre sostenido gracias al
confinamiento de “otros hombres” como agentes fundamentales de la maquinaria
colonial y en sostenedores de una imagen moderna de Sujeto en la que habita un color
de piel que no es el de ellos. La situacidon que se advierte es paraddjica: mientras mas
se consagra en la modernidad una nocion de Hombre —esa pequefia parcela de
autonomia que deviene como un lugar en el Ser— mas pierden otros hombres su
autonomia, y ni pensar para ellos en posibilidad alguna de obtener un espacio en las
calderas del Ser. Pero igualmente habita en Fanon una nocién de hombre que intenta
ser “salvada”, tornandose compleja asi la novedad de su escritura y obligandola a

hacerse cargo contra lo que se va a batallar. Dice al principio de Piel negra...:

Hacia un nuevo humanismo...

La comprension de los hombres...
Nuestros hermanos de color...

Yo creo en ti, Hombre...

Los prejuicios raciales...
Comprender y amar... (2015, p. 41).

El debate de Fanon es por el papel que desempefia el concepto de Hombre en
una realidad cruzada por el confinamiento racial de los cuerpos. Fanon primero avanza
confiando en esa nocion con la que parece comulgar y después sorpresivamente la hace
colapsar. Nos arriesgamos a sefalar que incluso antes de su repentino colapso, Fanon

detecta ya su caducidad cuando “los prejuicios raciales” se muestra como los garantes

28 Cfr. Supra en el capitulo llI: 3.4.- jNo toda civilizacién es decadente!
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del decurso histérico y existencial de los cuerpos. No se trata de depurar o remodelar al
“‘Hombre”, sino de mostrar cémo su mantenimiento y refundacién es una operacién a
toda vista imposible y estéril cuando se sostiene en la alienacion sistematica de los

cuerpos.

La modernidad se ha basado en un control absoluto sobre la naturaleza y los
cuerpos donde la esencia del Hombre se encuentra guiada perpetuamente por una
l6gica de autoconservacion. No soélo en Nietzsche, sino también en los autores de la
Teoria Critica alemana, como Adorno y Horkheimer, se hace algo insistente el
desnudamiento de esa logica como una cuestion intimamente relacionada con la
administracion de una técnica desatada que pone en crisis a la razén con la que se erige
lo moderno. Adorno en La dialéctica negativa sefiala que en la modernidad toda
autonomia es ficticia, pues se encuentra conjurada siempre con su adversaria, la
represion (2011, p. 261). Hablar de Hombre resulta criticamente infecundo al momento
de intentar salir de las trampas de la modernidad dentro de la misma modernidad. En
un registro diferente al de Adorno, Michel Foucault en Las palabras y las cosas y en
Vigilar y castigar sefhala la necesidad de liberarse de la ficcion humanista, pues ésta no
es otra cosa que un camino hacia el desmonte de una sujecién antropoldgica que
inventa al hombre como una morada estable para la historia de lo Mismo. De ahi que el

final de Las palabras y las cosas postula la célebre idea de “la muerte del hombre”?°.

En Fanon la estrategia critica es descentrar al hombre desprestigiando el “Yo
sustancial” con el que el colonialismo moderno opera al momento de fundar identidades
raciales. El intento por pensar un porvenir en el que tenga lugar algun tipo de humanismo
anticolonial necesita pasar por una interpelacion del propio cuerpo, ya que ello implica
un llamamiento hacia la reflexion del caracter famélico de la existencia colonial. Y si las
cosas se presentan catastréficas, la interpelacion seguira su ritmo; su estilo: la
conciencia negativa a la manera de una dimensién abierta, o como escribe Fanon, “la
dimension abierta de toda conciencia” (2015, p. 190). Esto es poner el acento no sélo
en el hecho de que esa conciencia necesita pasar por la materialidad corporal, sino
también en el caracter existencial de una conciencia especifica, la del cuerpo negro, que
se pregunta en todo momento si es libre o no, inclusive cuando reclama un lugar de

enunciacion/locus enuntiationis propio (Mignolo, 2010).

Detenerse en definir un concepto de lo humano en el que cierta demanda por la

libertad continle siendo alimentada, toma la forma de un recurso valioso para destronar

2 Hay que recordar que esta lectura de Foucault se da en un contexto de insatisfaccion con la
descripciéon fenomenoldégica y las filosofias centradas en el sujeto.
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el terror racial sostenido en las metafisicas de “lo blanco” y “lo negro”. Si la pregunta que
moviliza en un primer momento a Fanon es la de “; qué quiere el hombre?”; interrogacion
dirigida no hacia una respuesta inmediata, sino por otra pregunta que es mucho mas
especifica y compleja: “4qué quiere el hombre negro?”, diremos que el uso del
significante “hombre” permanece aca a la manera de un dispositivo de reclamo e
interrogacion que esconde un cuestionamiento del ideal ilustrado de Hombre que ha

sido coherente con las formas de control racial.

Dicha operacion se encuentra signada por ese horizonte que el mismo Fanon
explicita al decir que su estudio apunta a “nada menos que liberar al hombre de color de
si mismo” (2015, p.42). Veremos posteriormente esto ultimo guarda relaciéon con una
idea de libertad pensada con y en contra de Sartre®. Ahora bien, la pregunta que sigue
apareciendo aqui es sobre lo que acontece cuando “hombre” sigue fluyendo en la forma
de un nucleo central de la escritura de Fanon, como un factor importante que
repetidamente oscila entre un concepto que se resiste a fracasar existencialmente y un

elemento indispensable para pensar el cuerpo.

En ambos casos diremos que lo persistente es que “hombre” no tiene frontera
alguna con el cuerpo. No es que ambos indiquen los mismo. Sino que cuando Fanon
habla de “hombre” resulta imposible entenderlo en la forma de un concepto desligado
del cuerpo. Y el cuerpo es, siguiendo por el momento a Sartre, inseparable de una
conciencia de ser visto por Otro. “Cuerpo”, “conciencia” y “hombre” fundamentan una
triada desde la que Fanon en Piel negra... busca desplazar la librea de los prejuicios
raciales. Claramente el sentido que Fanon les da a esas esferas resulta deudor de un
pensamiento centrado en la episteme moderna. Esto se debe en gran parte a las
urgencias politicas en la que se encuentra inmersa su escritura y también a las formas
de subjetivacion coloniales que ella habita. Pero esto no se traduce en una
complacencia con los universalismos que estimulan muchas categorias del
pensamiento moderno, sino en una tensién permanente con ellos, con el fin de desnudar
su fragilidad y limitaciones al momento de pensar el problema del cuerpo. Se podria

decir, entonces que el humanismo de Fanon se vincula con dicha tensién.

Volviendo a la discusion abierta por Marriott, es interesante notar que este autor
muestra de qué forma Fanon se encuentra en las antipodas de lo que Sartre define en
su célebre conferencia El existencialismo es un humanismo (1945) como la

universalidad de la condiciéon humana. El filésofo francés delinea ahi lo que son los

30 Cfr. Supra en este mismo capitulo Il: 2.6.- Historizacion del “Para-otro™ Sartre, Fanon y la
mirada.
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limites a priori de una situacion universal en los que se fundamentan cuestiones como
la libertad, la relacién entre el hombre y sus semejantes, y la subjetividad como punto
de partida de la existencia humana. No obstante, el humanismo sartreano encuentra
una severa dificultad para dar cuenta de la situacion del negro dentro del mundo colonial,
y Marriott llega a la conclusién de que Fanon se encuentra lejos de cualquier tipo de
humanismo, incluso de aquellos que se postulen contrarios a los colonialismos historicos
como es el caso del mismo Sartre. Dice Marriott:

Las razones de esto pueden exponerse rapidamente: es erroneo esperar

que la invencion fanoniana responda al concepto de humanismo y a las

narrativas de liberacion simplemente porque son tan limitantes, como lo son

las narrativas o conceptos de la historia, y en la medida en que la constante

de Fanon ha sido comprender como la invencion (de los condenados,

digamos) excede la metafisica del humanismo, y como la invencion misma

desentrafia el pensamiento de la politica en el que se basa el humanismo
dialéctico (2018, p. 239).

Dipesh Chakrabarty en una analisis para nada cercano al de Marriott pretende
resolver este problema diciendo que Fanon aboga por un humanismo ilustrado, pero, y
a diferencia de Sartre, ejercido por los intelectuales anticoloniales de color (2009, p. 37).
Lo que sugiere la lectura de Chakrabarty es un disimulo del caracter destructivo de la
escritura fanoniana advertido por Marriott en el plano de la invencion. La lectura de
Marriott es muy cauta en no endilgarle un humanismo a Fanon y es sumamente
convincente cuando ve en la invencioén la puesta en cuestion del mapa conceptual con
los que se esta pensando la existencia, la politica y la interrupcion dentro del mundo
colonial. En esta clave, a ese caracter destructivo de la invencion le corresponde, entre
otras cosas, un cuestionamiento de lo ilustrado que ve Chakravarty en el humanismo de
Fanon. Es el concepto ilustrado de “Hombre” lo que histéricamente en el tiempo y el
espacio del colonialismo ha instalado un cierre hermenéutico, existencial y politico de
los cuerpos colonizados. La invencion, tal y como la ve Marriott, da cuenta de una
fractura en el corazon de ese concepto, donde ni un humanismo ni una teleologia tienen
lugar. De ahi que el analisis de Chakravarty es riesgoso, no asi del todo el de Marriott,
y a este ultimo se le puede agregar un pliegue adicional advertido por las lecturas de De
Oto.

De Oto detecta un elemento importante a considerar al momento de pensar un
humanismo en la escritura fanoniana y no es otro que el de la capacidad del colonialismo
de producir diferencias y homogeneidades fundamentadas incluso en los mismos
espacios de su critica. Si la matriz ontoldgica del Ser es rechazada por Fanon mas aun
lo sera el humanismo clasico como una alternativa liberadora. De Oto entiende que

aquello que se revela dentro de Fanon es no so6lo un cuestionamiento a las posibilidades
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histéricas disponibles, sino también un apartamiento de las formas preexistentes de
humanidad “en tanto ellas fueron tramadas en el proceso de la reificacion y en el
alejamiento de los cuerpos en la sociedad colonial de sus ‘coordenadas febriles™ (2018,
p. 152). Si hay una humanidad que se encuentra en los pasajes de Fanon es
precisamente una que no tiene una representacion disponible en lo inmediato. Por
consiguiente, la lectura de De Oto sugiere que el cuerpo racializado y la critica al mundo
colonial dentro de la escritura fanoniana son dos o6rdenes estrechamente vinculados,
pues muestra la inadecuacién de los cuerpos con respecto a los parametros de
humanidad instituidos por los humanismo clasicos complices del racismo, de un sentido

civilizatorio y mas aun de la paralisis ética que sobresale en el colonialismo.

Dicho esto, sde qué forma resuena entonces un humanismo en Fanon? Al
momento, dice De Oto, en que se traza la politica en el lugar donde ya no hay
representacion disponible anterior al momento en que ocurre: condicion crucial para
entender de qué se trataria un humanismo emergido desde ella y pensado desde la
diferencia colonial en vinculo con la politica de sujecion que expresa. Si se puede hablar
de un humanismo fanoniano es aquel que esta “alli pero no es explica en el alli, esta
presente en el enunciado critico pero no es su fundamento ulterior, alienta el gesto
descolonizador pero no lo describe (lbid., p. 153). A fin de cuentas, lo que De Oto
muestra es la inestabilidad representacional que habita en la escritura de Fanon y la
funcién que podemos definir “subversiva” que cumple en los momentos donde no hay
dimensiones ulteriores de la experiencia que la explique. En esta clave, la dimensién
ética de un humanismo fanoniano tiene su condicion de posibilidad en la puesta en
cuestién no soélo de los fundamentos ontolégicos desde los que se ha pensado hasta el
momento la politica y la cultura dentro del espacio colonial, sino también de los espacios
epistemolégicos y hermenéuticos que se dicen criticos de las formas de sujecion

corporal.

Por lo tanto, cuando después de la citada pregunta de “;qué quiere el hombre
negro? Fanon afirma que “[aJunque me exponga al resentimiento de mis hermanos de
color, diré que el negro no es un hombre” (2015, p. 42) se muestra algo que resulta
relevante para entender el concepto de hombre y humano que se tramita en Piel
negra.... una ausencia imposible de representar y de conceptualizar dentro de los
parametros de una realidad humana que sostiene una nocién ilustrada y moderna de
Hombre. Ausencia que en un determinado cuerpo es proyectada en la forma de una
carencia de color y de humanidad. Asi, el negro, aunque hombre, paradéjicamente no
es hombre. Bajo esta premisa, el “hombre” fanoniano orbita a la manera de excusa para
pasarle el bisturi critico a las trampas raciales. Operacién que se vuelve posible desde
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la reapropiacion critica de un significante que se encuentra disponible —el de hombre—

y que en cada paso que da se desnuda su propia fragilidad.

Fanon detecta el conflicto interno que subyace en ese significante. No nos
referimos a un asunto de mera textualidad, sino de cémo al agregarle “negro” al
significante “hombre” se advierte que hay un historia que hasta ahora no ha calzado en
él: marca ya no solo textual, también histérica e indeleble que es en si misma su
condicion de posibilidad. Y, aun con esto, Fanon erosiona la presuncion metafisica del
‘Hombre” posada sobre el paraiso de la subjetividad excesiva del “Hombre blanco”. Eso
que Grlner acertadamente llama la Hybris “criminal” del Sujeto que le da respiro a un
idealismo omnipotente y desentendido absolutamente de la historia colonial abyecta que

ha posibilitado su propia emergencia. (2010, p. 59).

La inscripcion del problema del cuerpo negro colonizado en una discusion sobre
el hombre consigue desnudar una dimension “realmente existente” y violentamente
suspendida en la emergencia de ese Sujeto y/o Hombre moderno totalmente
desmaterializado del que habla Griner. Un Sujeto que puede existir subastando la
humanidad de otro cuerpo. Este cuerpo es una especie de contraparte reprimida —
forcluida dijimos antes— por este Sujeto, al punto tal de no reconocer que lo constituye
como fundamento histoérico y cultural de su dominio, y que solamente puede “aparecer”
no siendo lo que es, es decir, como un “no-blanco”. Aqui se hace visible eso que Enrique
Dussel (1994) ha conceptualizado dentro de su genealogia colonial de la modernidad
como el ego conquiro (Yo conquisto) que habita de manera inseparable en el ego cogito
del Sujeto moderno cartesiano. Su analisis sobre el caracter colonizador de la
subjetividad del cartesianismo, la cual ha sido una de las piedras fundantes del
pensamiento moderno, no puede ser mas idéneo al momento de reflexionar el gesto
critico que cruza al problema del hombre en Fanon. Dice Dussel haciendo una
fenomenologia del ego conquiro que “el "Yo-conquistador” es la proto-historia de la
constitucion del ego cogito; se ha llegado a un momento decisivo en su constitucion

como subjetividad, como "Voluntad-de-Poder” (Ibid., p. 34).

Sin embargo, hay algo que aun queda pendiente en el problema del humanismo
en Fanon: la erosion del optimismo emancipador que conserva la nocion moderna de
ser humano en un espacio asediado por los maniqueismos de color. Esto conlleva a
primera vista un doble riesgo que hay que atender: quedar atrapado en eso que Foucault
llamaba el pensamiento de lo Mismo; la episteme moderna, o idear un referente propio,
jugandosela por invertir el esquema de las identidades homogéneas y dicotomicas de la

modernidad para asi pensar un cuerpo propio. En ambos caminos, el resultado
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pareciera no ser otro que seguir entrampado en la consagracion de una subjetividad que
hipoteca una desarticulacion de los esencialismos coloniales en pos salvar un ideal de
“Hombre” moderno. Por lo tanto, la pregunta de “;qué quiere el hombre negro?” tiene
una nueva fuerza provocadora y exegética desde la cual se puede entender la posicion
de Fanon no solamente frente al problema del ser humano, y, en un sentido ampliado,

del humanismo, sino también frente a los repartos raciales de identidad.

Por el momentos diremos que esto coagula en Fanon cuando “hombre” tiene un
relieve que desnuda una nocion indeterminada, fija y general de “realidad humana” que,
al mismo tiempo, sortea una metafisica muy especifica transmutada de humanismo:
operacion historica desde la que se erige un concepto de Hombre fundado en la
metafisica de la blanquitud. Por consiguiente, el uso etimoldgico de “hombre” es
estratégico, pero también necesario cuando desde otro lado se intenta desmenuzar su
metabolismo histérico y cultural que no puede dar cuenta del caracter alterizador de su
ideal de ser humano. Si al hombre con el que se comulga al principio de Piel negra...,y
que aparece dentro de la interrogacion sobre el “hombre negro”, se le quiere dar algun
estatuto, es el de sujeto fallado y maltrecho del que habla Griiner. Hombre fracturado
“entre el color bien distinguible de su cuerpo y el no-color que es el ideal 'blanco” de

inexistencia corporal” (Gruiner, 2010, p. 69).

Esa fractura, siguiendo a Griiner, constituye la imposibilidad de que el cuerpo se
sitle en alguna de las dos metafisicas disponibles, metamorfoseadas histéricamente en
dos identidades fijas y dos tipos de Hombre: el blanco y el negro. Esta tragica liminaridad
—el entre— del hombre fanoniano alerta que situar al cuerpo en una identidad “blanca”
es casi igual o tanto mas peligroso que tramitarla en una identidad “negra”. En lugar de

nosotros, dejemos que hable Fanon:

Iremos muy lentamente, porque hay dos campos: el blanco y el negro.

Tenazmente interrogaremos a las dos metafisicas y veremos que, con
frecuencia, son muy disolventes.

No tendremos ninguna piedad por los antiguos gobernantes, por los
antiguos misioneros. Para nosotros el que adora a los negros esta tan
“enfermo” como el que los abomina.

A la inversa, el negro que quiere blanquear su raza es tan desgraciado
como el que predica el odio al blanco.

En lo absoluto, el negro no es mas amable que el checo y en verdad se
trata de dejar suelto al hombre (2015, p. 42).

Esto es el punta pie inicial de una critica que se desliza por los costados del
racismo maniqueo. Por otro lado, el hombre, tal y como lo va entendiendo Fanon, es

una reticula que anticipa lo inevitable; eso mismo que a lo largo este capitulo
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sobrevolara como la invencion, la cual, podemos adelantar, no es otra cosa que un
intento por bloquear los efectos de una alienacion que aparece como absoluta, para que
finalmente el cuerpo pueda autointerrogarse en un mundo que por todos lados lo

desplaza hacia las redes de una ontologia que no le corresponde.

La invencion es una nocién que inclusive obcecada por cierta opacidad, produce
un corte radical del decurso administrado de la alienacion del negro. Concepto, a su vez,
transversal en la lectura fanoniana sobre el cuerpo colonizado, y que en este particular
momento salva —aunque sea minimamente— una figura de hombre capaz de actuar
en una temporalidad profética, histérica, prospectiva y conjugada por una idea de infinito
en la que el cuerpo “liberado del trampolin que constituye la resistencia del otro y

horadando en su carne [puede] hallar un sentido” (Ibid. p. 43).

2.2.- Trascendencia, accioén, sociogenia

Alli donde la modernidad aparece como lo “ideal”’, es desplazada hacia lo
incierto; alli donde su universalidad funda la distribucién racial del mundo, se engendra
una interrogacion anticolonial; alli donde parece haber una unidad del Ser, sobresale la
violenta posibilidad de superar toda explicacion ontologica. La trascendencia en Fanon
efectla estas interrupciones con el claro objetivo de hacer perecer el decurso histérico
y teleoldgico de un saber que ha establecido confinamientos raciales absolutos. Por lo
tanto, intentar acelerar el agotamiento del predicado metafisico-racista de lo humano
hace de su trascendencia un problema que no se sostiene por lo que se suele llamar

una “filosofia de la trascendencia”.

Si se intentara establecer hoy una cartografia de las filosofias que circundan la
escritura fanoniana, veriamos injertos, traducciones, trayectos, localizaciones y
deslocalizaciones. Reparariamos seguramente en lo indecidible que resultan los
pasajes y los transitos de un registro a otro. De la escritura creole antillana al
existencialismo, del existencialismo al marxismo heterodoxo, sin dejar de pasar antes
por un psicoanalisis donde resuena considerablemente Sgren Kierkegaard, pero
también las teorias de Ana Freud. Tal acecho de las fronteras forma parte de una
escritura que como proyecto rechaza, ya sea explicita o implicitamente, cualquier

restriccion discursiva.

¢ Por qué entonces insistir en la trascendencia en un contexto que ha declarado

con insistencia el fin de las “filosofias de la trascendencia™? ¢ Tiene aun algo que decir

la trascendencia en una disquisicion critica acerca del cuerpo colonizado? Fredric

Jameson sefala que la filosofia de la libertad siempre implicé una primacia de la
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actividad y la trascendencia. Su esfuerzo se concentraba no sélo en superar las inercias
y los fracasos de la Historia, sino también en ocupar un lugar central junto a ella
(Jameson, 2015, p. 287). Sin embargo, por qué esos fracasos, en ultima instancia, se
hacian mas visibles en la esfera individual o existencial que en lo colectivo, y por qué la
atencion hacia el cuerpo era mas bien una cuestion que se veia en momentos solapada
por la primacia de la subjetividad. ;Acaso no es esto una insistencia en la subjetividad
pura y formal mas que en la busqueda de descubrir la trascendencia a través de sus
derrotas y fracasos? ;Como descubrir la desgracia del mundo intentando influir, a su
vez, en un semejante que en todo momento dice que el negro que no es un semejante,

sino un desgraciado?

Un asunto presente de manera intensa en la escritura de Fanon es la no
reconciliacion de lo subjetivo con un optimismo sobre una Historia que posiblemente
reubicaria al cuerpo del negro dentro un decurso teleoldgico. Si esto pasara, lo
trascendente quedaria preso en sus fracasos; subastaria su poder frente a una Historia
que por momentos solo ofrece alienacion. Pero, por otro lado, el solipsismo
trascendental tampoco se revela como una opcién al momento de pensar el cuerpo del
colonizado negro. Lo trascendental por lo “trascendental” es el resultado de una
fascinacion estéril que desemboca en una idea abstracta y ahistérica de la experiencia
y la conciencia critica. Cuando Fanon habla de trascendencia en Piel negra... en
momentos donde se refiere a la conciencia, y con mayores detalles a la relacion entre
el negro y el blanco, la hace funcionar lejos de una reduccién abstracta y ahistorica. En
ambos casos, trascendencia remite a aquello que se opone a la alienacion, entendida
esta ultima como una dimension central de la Historia colonial y de la sujecién de los
cuerpos. Trascendencia no oper