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RESUMEN

La critica clésica al colonialismo incorpora la “perspectiva vivi-  Palabras clave:

da” del sujeto colonizado al estudio del concepto de “universa-  universalidad,

lidad” y proporciona un instrumental teérico especifico parala  interculturalidad,

propuesta filoséfica intercultural. En este articulo se considera

colonialidad

el vinculo colonialidad/universalidad en la obra critica de Aimé

Césaire y de Frantz Fanon, quienes elaboran un planteo critico

respecto del “universalismo abstracto” del pensamiento euro-

occidental y aportan elementos clave para una hermenéutica de

la fractura colonial como “diferencia ontoldgica” Asimismo, se

ensaya una lectura intercultural del “Prélogo” de Jean Paul Sartre

a Los condenados de la tierra, quien, desde un lugar de enun-

ciacién que asume la perspectiva del colonizado y del oprimido

como clave de interpretacién de la realidad mundial, elabora

una critica profunda a los limites del universalismo humanista

occidental.

SUMMARY

The classical criticism of colonialism incorporates the “lived  Keywords:

perspective” of the colonized subject to the study of “universal-  universality,
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ity” The latter provides a specific theoretical instrument for the  interculturality,
intercultural philosophical proposal. This article considers the  coloniality
link between coloniality/universality in the critical work of Aimé

Césaire and Frantz Fanon. Both elaborate a critical approach to

Euro-Western thought’s “abstract universalism” and provide crit-

ical elements for a hermeneutic of the colonial fracture as “on-

tological difference.” Likewise, an intercultural reading of Jean-

Paul Sartre’s “Prologue” to The Damned of the Earth is rehearsed,

who, from a place of enunciation assumes the perspective of the

colonized and oppressed as key to the interpretation of world

reality, elaborates a profound critique of the limits of Western

humanist universalism.

RESUMO

A critica classica ao colonialismo incorpora a “perspectivavivida”  Palavras-chave:

do sujeito colonizado no estudo do conceito de “universalidade”  universalidade,

e fornece um instrumento teérico especifico para a proposta fi-  interculturalidade,

loséfica intercultural. Este artigo considera o vinculo entre co- colonialidade

lonialidade/universalidade na obra critica de Aimé Césaire e de
Frantz Fanon, que elaboram um enfoque critico do “universa-
lismo abstrato” do pensamento euro-ocidental e fornecem ele-
mentos-chave para uma hermenéutica da fratura colonial como
“diferenca ontoldgica” Da mesma forma, experimenta-se uma
leitura intercultural do prefacio de Jean Paul Sartre para Os con-
denados da terra, quem, a partir de um lugar de enunciacao que
assume a perspectiva do colonizado e do oprimido como chave
para a interpretacao da realidade mundial, elabora uma critica
profunda aos limites do universalismo humanista ocidental.
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1. Introduccion

La universalidad ha sido un tema recurrente y controvertido a lo largo
de la historia de la filosofia. Fue objeto de variados debates tanto en
la filosofia teérica como en la filosofia practica, que se desarrollaron
en distintos planos: légico, ontolégico, gnoseolégico, antropolégico,
entre otros. Abordada desde una perspectiva ético-politica, la nocién
de “universalidad” posee paradojas intrinsecas ligadas a la tensién en-
tre el alcance de la pretensién de universalidad y la especificidad con-
textual de los “lugares de enunciacién” Esta tension se manifiesta en
disputas concretas ligadas al reconocimiento de la diversidad y con-
trae lazos con otros pares conceptuales como pluralidad-singularidad,
heterogeneidad-homogeneidad, que se aplican a disputas en torno a
la “exclusién” y la “inclusién” (del cuerpo social y politico, del didlogo
intercultural y epistemoldgico, de la ciudadania, entre otros espacios).

La filosofia intercultural latinoamericana concede al concepto
de “universalidad” un lugar privilegiado en su corpus teérico. Como
modo paradigmético de “filosofar contextual’; esta filosofia muestra
un especial reconocimiento y valoracién de la diversidad, concebida
como pluralidad de culturas, lenguas, religiones, epistemologias y tra-
diciones tedricas y practicas que representan los multiples modos en
los que el género humano se ha vinculado y se vincula con el mundo
circundante y el plano de lo trascendente. Dicho posicionamiento es
tanto el resultado de una “constatacién fenomenolégica” de la diversi-
dad de perspectivas humanas como el “punto de partida” o supuesto
ético-politico de la actividad reflexiva intercultural, que no renuncia a
la pretensién de universalidad comprendida como “pluralidad de ra-
zones en didlogo” (Fornet-Betancourt, 2013).

Si bien la filosofia intercultural considera la universalidad como
una nocion concreta y dindmica que surge y da cuenta de contextos
y racionalidades especificas que intervienen en su elaboracién, el ca-
récter histérico y contingente de la universalidad ha sido solapado por
discursos formulados desde lugares de enunciacién monoculturales,
pero con pretensién de universalidad. Postulando la superioridad cul-
tural del propio locus enuntiationis o adjudicando al propio discurso
un caracter abstracto e incondicionado, y en consecuencia valido para
todos los casos, se prescribieron modelos de humanidad, paradigmas
epistemolégicos, definiciones dicotémicas como “civilizacién/barba-
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rie’, sujetos politicos arquetipicos, que llegaron a involucrar procesos
de racializacién como estrategia de dominacién y expansién de los
discursos hegemoénicos. En consecuencia, es importante seialar que,
complementariamente a lo dicho, la preeminencia de la nocién de
“universalidad” en el marco reflexivo de una filosofia intercultural sur-
ge de la preocupacién por las implicancias ético-politicas excluyentes
de una universalidad pretendidamente “abstracta’; frente a sujetos, so-
ciedadesy culturas “concretas” y las asimetrias de poder entre ellas.

La filosofia intercultural se pliega a la mirada critica de pensadores
clasicos anticolonialistas, como Frantz Fanon, Aimé Césaire y Jean-
Paul Sartre, quienes denunciaron el vinculo entre un universalismo
abstracto eurocentrado, que reconduce la nociéon de “universalidad”
a las dimensiones, categorias y postulados propios, y la deshumani-
zacion sistematica del sujeto racializado en los contextos de coloniza-
ciény colonialidad. Para dar cuenta de esta problemadtica, este articulo
propone abordar el vinculo entre universalidad y colonialidad a partir
del tratamiento por parte de estos autores clasicos de la critica al co-
lonialismo que asumen la “perspectiva vivida” del sujeto colonizado,
excluido de los procesos de construccion de universalidad. La nocién
de “colonialidad” ingresa en el corpus tedrico de la filosofia y las cien-
cias sociales latinoamericanas en la segunda mitad del siglo XX, porin-
fluencia de autores criticos del colonialismo, de la filosofia de la libera-
cion, de los estudios postcoloniales, de la filosofia intercultural y de los
denominados estudios decoloniales, entre otros. De manera general,
en este articulo el concepto de “colonialidad” designa la persistencia
de estructuras de subordinacion que son herencia de los procesos de
colonizaciény que contintian en vigencia tras la independencia formal
de las colonias, manteniendo de manera eficaz formas de sujecién que
afectan diversos planos: epistemolégico, cultural, racial, econémico,
de género, lingiiistico, ambiental, entre otros.

En el titulo de este trabajo las nociones de “colonialidad” y de “uni-
versalidad” se han contrapuesto mediante una barra oblicua (“/”) para
enfatizar una doble significacién del vinculo. Este recurso tipogréfico,
en efecto, permite relacionar dos conceptos que pueden ser tanto afi-
nes como excluyentes. En un primer sentido, el vinculo es constitutivo,
pues la “colonialidad” integra un tipo de “universalidad” construida
de manera verticalista e impuesta mediante mecanismos orientados
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a dominar la diversidad en los contextos de colonizacién. En un se-
gundo sentido, el vinculo se funda sobre una oposicidn, ya que, si se
considera que la “universalidad” debe suponer procesos intercultura-
les en su construccidn, entonces el colonialismo y los sedimentos de
este sistema condensados en la nocién de “colonialidad” constituyen
elementos antitéticos respecto del horizonte a la vez contingente, co-
lectivo e igualador de lo universal.

Para comenzar el andlisis se trabajard la inclusién de tales voces y
experiencias en la obra critica de Aimé Césaire, quien ofrece elemen-
tos significativos para quebrar la correspondencia entre las nociones
de “colonizacién” y “civilizacién’, asiduamente emparentadas en el
marco de los discursos legitimantes de la empresa colonial, y de Frantz
Fanon, que aporta las claves para una hermenéutica de la fractura co-
lonial como “diferencia ontoldgica” Asimismo, se ensayard una lectura
intercultural del “Pr6logo” de Jean Paul Sartre a Los condenados de la
tierra, en el que el fildsofo francés, desde un lugar de enunciacién que
asume la perspectiva del colonizado y del oprimido como clave de in-
terpretacion de la realidad mundial, elabora una critica profunda a los
limites del universalismo humanista occidental. El andlisis de la obra
de estos autores se cifie a aquellos aspectos que ilustran, precisamente,
la contraposicion entre las estructuras de sujecion y exclusion colonial
yla nocién de universalidad intercultural.

En la hermenéutica intercultural que se desarrolla en este articu-
lo se asume, asimismo, una perspectiva nuestroamericana, indicando
con este término la concordancia con una perspectiva filoséfica cons-
ciente de su lugar de enunciacion, de los contextos que determinan sus
discursos y de la interpelaciéon que procede de las desigualdades histé-
ricas y persistentes que afectan el entramado social desde el cual surge
la reflexion filosofica'. Cuando Marti titula su ensayo Nuestra América,
expresa su opcién por un pensar arraigado y responsivo a una trama

1  Eltérmino “nuestroamericano” deriva del titulo del ensayo que Marti publicara en
1891. Con el adjetivo pretende indicarse la peculiaridad de un tipo de pensar filoséfico
actual que, si bien fue inaugurado por Marti, puede elucidarse a partir de contribucio-
nes de Roberto Ferndndez Retamar (1995), Horacio Cerutti Guldberg (2016) y Yamanda
Acosta (2012). Segun este dltimo, este término encierra un “desde dénde” se articula el
pensamiento y el discurso; el “nosotros” es, a la vez, referente empirico (la heterogenei-
dad de un nosotros asimétrico) y referente utépico (la utopia de un nosotros articulador
de las diferencias, no homogeneizador e integrador de la diversidad).
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histérica insoslayable: la experiencia colonial como rasgo compartido
o punto de convergencia de la diversidad de memorias, ideologias y
culturas que caracterizan a los pueblos que conforman esta extensa y
diversa region. El recurso a la expresiéon martiana, que ya se ha consti-
tuido en una “vocacién programatica” de un enfoque filoséfico latinoa-
mericano contemporaneo, no indica, sin embargo, una voluntad parti-
cularista o fragmentaria del pensar filoséfico. Justamente, no renuncia
al horizonte de la universalidad que define todo pensar filoséfico, sino
que afirma la inviabilidad, a la vez epistemoldgica y ético-politica, de
pretender definiciones unilaterales y absolutas de “lo universal” Pues
el plano de la universalidad se concibe, desde esta perspectiva, ligado
a la interculturalidad, ya que se constituye a partir de las diversas pers-
pectivas humanas en continuo didlogo y e intercambio.

2. La distincidn entre “colonizacién” y “civilizacién”
en A. Césaire

“Jamaés estuvo Occidente, en el momento mismo en que se engo-
losina mdas que nunca con la palabra, més alejado de poder asumir las
exigencias de un verdadero humanismo”.

A. CESAIRE, “DISCURSO SOBRE EL COLONIALISMO”.

El objetivo en este apartado es hacer foco en dos aspectos centrales
de la obra de Aimé Césaire que constituyen un antecedente sustanti-
vo para el pensamiento intercultural latinoamericano: por un lado, su
intento por quebrar la correspondencia entre las nociones de “coloni-
zacion” y “civilizacion’, asiduamente emparentadas por los discursos
legitimantes de la empresa colonial; por otro, su perspectiva critica res-
pecto del universalismo abstracto del pensamiento euro-occidental.

En Discurso sobre el colonialismo?, publicado en 1950, Césaire desa-
rrolla una serie de argumentos histdrico-filoséficos dirigidos a quebrar

2 Se emplea la version incluida en la edicién de Akal de 2006, Discurso sobre el co-
lonialismo, traducida por Mara Viveros Vigoya. Este volumen contiene, ademas del dis-
curso referido, los textos “Cultura y colonizacién” y “Carta a Maurice Thorez” (también
traducidos por Mara Viveros Vigoya), y “Discurso sobre la negritud. Negritud, etnicidad
y culturas afroamericanas” (trad. Befiat Baltza Alvarez), y cuenta con una introduccién a
cargo de I. Wallerstein y con un apéndice compuesto por cuatro estudios sobre el pensa-
miento de Césaire a cargo de S. Amin, R. Grosfoguel, N. Maldonado-Torres y W. Mignolo.
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la analogia entre la empresa colonial y una “iniciativa filantrépica” Su
objetivo es desligar la representacion del sistema colonialista europeo-
occidental con un proceso “civilizatorio’, enfocado en brindar mejoras
a las sociedades colonizadas como resultado de la intervencién al-
truista de una nacion a la que se le adjudica superioridad en términos
de desarrollo y progreso. Para el pensador martiniqués es tanta la dis-
tancia entre “civilizacién” y “colonizacién” (“infinita’; apuntara), que
ambos conceptos podrian considerarse sencillamente opuestos. Los
efectos de la accidn colonial sobre los sujetos colonizados —violencia,
desprecio, supresién de las referencias culturales— se alejan de los
ideales abstractos promovidos por la “civilizacién europea occidental’,
emparentada con valores universales como el respeto por la dignidad
humana y la no violencia. La légica de violencia colonial afecta no solo
a las colonias, sino que modifica de manera inevitable al colonizador
“descivilizandolo’, trasponiéndolo a un estado de “ensalvajamiento”
(I’ensauvagement), condicién invariablemente atribuida al coloniza-
do. Asi, el colonizador resulta del mismo modo “deshumanizado” y
“moralmente herido’, ya que “al habituarse a ver en el otro a la bestia,
al ejercitarse en tratarlo como bestia, para calmar su conciencia, tiende
objetivamente a transformarse el mismo en bestia” (2006a 19). Esto es,
diréa ilustrativamente Césaire, el “golpe devuelto” por la colonizacion,
formulando asi una suerte de dialéctica colonial que afecta de manera
simultdnea a ambos miembros del par colonizador/colonizado.

Césaire privilegia una analitica de lo cultural® para exponer tanto
los mecanismos de quebrantamiento que los regimenes coloniales
ejercen sobre las culturas colonizadas como el potencial emancipador
de las mismas. En “Cultura y colonizacién’, discurso que pronuncié
en el “Primer Congreso de Escritores y Artistas Negros” de la Univer-
sidad de la Sorbona, en 1956 (luego publicado en Présence Africaine),
se refiere a las secuelas de las relaciones de dominacién sobre aquellas
culturas que se desarrollan en el marco de una situacién colonial, se-
micolonial, o paracolonial: “Un régimen politico y social que suprime
la autodeterminacién de un pueblo, mata al mismo tiempo su potencia

3 Como senala N. Maldonado Torres, desde un enfoque discursivo, si bien el “Dis-
curso sobre el colonialismo” estd escrito en forma de prosa, no deja de mostrar un tono
poético, aunque alejado de la estrategia discursiva empleada en sus propios poemas su-
rrealistas, para dar lugar a tonos mas sobrios, argumentativos y racionales (2006 183).
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creadora” (Césaire, 2006b 49). Los efectos de las relaciones politicas
asimétricas repercuten en el plano de lo cultural que, como conjunto
de valores materiales y espirituales constitutivos de la condicién hu-
mana, suponen implicancias que se revierten en el plano “existencial”
del colonizado. Y es que, para Césaire, la cultura abarca elementos tan
fundamentales y diversos como:

el conjunto de valores materiales y espirituales creados por una
sociedad en el curso de su historia, entendiendo por valores, por
supuesto, elementos tan diversos como la técnica o las institucio-
nes politicas, una cosa tan fundamental como la lengua y algo tan
fugaz como la moda, sin olvidar ademaés ni las artes nila ciencia o la
relacién (Césaire 2006b 47).

Asi, los elementos que estructuraban la vida cultural de las nacio-
nes colonizadas son reemplazados por los de la cultura del coloniza-
dor, en un mecanismo de “asfixia cultural” ejecutada de manera siste-
madtica. En este diagndstico, Césaire procura no obstante distanciarse
de los discursos “preservacionistas” que, en el afan por mostrar la ri-
queza cultural de las civilizaciones negras ancestrales afectadas por la
colonizacién, transforman una actitud de valoracion y rescate de las
tradiciones en un retorno fundamentalista a un estadio cultural “ori-
ginario” Césaire propone en cambio un giro cultural superador y des-
colonizador: “No queremos hacer revivir una sociedad muerta’; sostie-
ne. “Dejamos esto para los amantes del exotismo’, anade. “Precisamos
crear una sociedad nueva, con la ayuda de todos nuestros hermanos
esclavos, enriquecida por toda la potencia productiva moderna, célida
por toda la fraternidad antigua” (2006b 25). Los “amantes del exotis-
mo” son tan enemigos de la descolonizacién como los “gobernadores
sédicos” o los “colonos flageladores”.

Asumiento el lugar de enunciacién de la négritude, Césaire desa-
rrolla una critica a la tendencia reduccionista del sistema de pensa-
miento moderno-occidental que reconduce la nocién de universali-

4  Respecto de esta cuestidn, a Césaire le interesa exhibir las implicancias practicas
del preservacionismo, que se traducen en desagregacion, incompatibilizacién e incon-
mensurabilidad cultural, mas alla de las intenciones originarias que las impulsen: “lo
esencial es que su aleatoria buena fe subjetiva no tiene nada que ver con el alcance ob-
jetivo y social del trabajo sucio que hacen como perros guardianes del colonialismo”
(Césaire 2006b 27).
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dad a las dimensiones, categorias y postulados del propio sistema. En
su “Discurso sobre la negritud’; pronunciado en la “Primera Conferen-
cia Hemisférica de los Pueblos Negros de la Didspora’; en 1987, define
la négritude como un espacio de identificacién y resistencia contra el
reduccionismo de ese tipo de pensamiento. La mancomunidad entre
sus miembros no responde a una pertenencia ahistérica definida en
términos esencialistas, sino a la “suma de experiencias vividas” que
permite establecer entre ellos “una comunidad de opresién experi-
mentada, una comunidad de exclusién impuesta, una comunidad de
profunda discriminacidn. Por supuesto, y ello va en su honor, comuni-
dad también de resistencia continua, de lucha obstinada por la liber-
tad y de indomable esperanza” (Césaire 2006c 86).

Césaire manifiesta, en clave politica, su ofensiva contra el eurocen-
trismo del universalismo abstracto en la carta de renuncia al Partido
Comunista francés®, escrita a mediados de la década del 50°. En esa
carta se expresa contra el reduccionismo de clase que no considera
como aspecto fundamental y complementario los procesos de racia-
lizacién en la divisién internacional del trabajo. Frente a esta cegue-
ra eurocentrista, declara la toma de conciencia de la especificidad de
los procesos de sujecién y de lucha que determinan la “situacion en el
mundo” del colonizado:

Nosotros, hombres de color, en este preciso momento de la evolu-
cion histdrica, hemos tomado posesién, en nuestra conciencia, de
todo el campo de nuestra singularidad y estamos listos para asumir
en todos los planos y en todos los dominios las responsabilidades
que se derivan de esta toma de conciencia. (Césaire, 2006d 79)

Césaire expresa asi que las luchas de los pueblos colonizados con-
tra el colonialismo y las luchas de los “pueblos de color” contra el ra-
cismo poseen una complejidad especifica que las diferencia de ma-
nera sustancial de las luchas del movimiento obrero francés contra el
capitalismo francés, a los que considera los actores principales de las
consideraciones del Partido. En ese sentido, las luchas anticolonialis-

5  Se trata del texto “Carta a Maurice Thorez” (2006), Secretario General del Partido
Comunista Francés.

6  Para analizar el contexto histdrico que determina la redaccién de la carta, ver Gri-
nor Rojo, “A cincuenta afios de la renuncia de Aimé Césaire al Partido Comunista Fran-
cés’, 2010, citado en la bibliografia.
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tas no pueden simplemente subsumirse como meros fragmentos de
una situacion global compartida. Tal es la pretensién que Césaire des-
cubre aun en movimientos igualitarios y emancipatorios como el del
comunismo francés, que no es capaz de escaparse de las trampas de
un universalismo eurocentrado”

Su asimilacionismo inveterado; su chovinismo inconsciente; su
conviccién apenas primaria —que comparten con los burgueses
europeos— de la superioridad omnilateral de occidente; su creen-
cia en que la evolucidn tal como se ha desarrollado en Europa es
la tinica posible; la tinica deseable; aquella por la cual el mundo
entero debera pasar; para decirlo todo, su creencia, raramente con-
fesada pero real, en la Civilizacién con maytscula; en el Progreso
con mayuscula (Césaire 2006d 81).

La carta de renuncia de Césaire al Partido Comunista francés pone
de manifiesto las implicancias politicas concretas del universalismo
hegemonico, en tanto connlleva a la delegacion de la fuerza activa
emancipadora en una retérica que, aun en en el marco de movimien-
tos igualitaristas, se funde confusa y problematicamente con el sentido
“paternalista” del colonialismo, al desantender la condicién colonial
de la periferia global. La intencidn de Césaire en estos discursos y car-
tas publicas es evidenciar las consecuencias de la “disolucién” de lo
“particular” en un “universalismo descarnado’, definido de manera
unilateral. Asi, anticipa una objecién ante quienes puedan ver en este
gesto una suerte de repliegue preservacionista de la particularidad so-
bre si misma.

¢Provincianismo? En absoluto. No me entierro en un particularis-
mo estrecho. Pero tampoco quiero perderme en un universalismo
descarnado. Hay dos maneras de perderse: por segregacién amu-

7  Hay que subrayar que Césaire no esta renunciando ni al marxismo ni al comunis-
mo, sino al uso que de ellos hacen las élites marxistas o comunistas eurocéntricas: “Creo
haber dicho lo bastante para que se comprenda que no es ni del marxismo ni del co-
munismo de lo que reniego, que lo que repruebo es el uso que algunos han hecho del
marxismo y del comunismo. Que quiero que marxismo y comunismo estén puestos al
servicio de los pueblos negros y no los pueblos negros al servicio del marxismo y del
comunismo. Que la doctrina y el movimiento estén hechos para los seres humanos, y no
los seres humanos para la doctrina o para el movimiento. Y por supuesto, esto no es tni-
camente vélido para los comunistas. Y si yo fuera cristiano o musulman, diria la misma
cosa” (Césaire 2006 82).
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rallada en lo particular o por disolucién en lo “universal”. Mi con-
cepcion de lo universal es la de un universal depositario de todo lo
particular, depositario de todos los particulares, profundizacién y
coexistencia de todos los particulares (Césaire 2006d 84).

Su propuesta de un universal “depositario de todos los particula-
res” concibe al humanismo en sentido universalista. En este punto vale
retornar a las expresiones de su “Discurso sobre el colonialismo’; en
el que manifesté que la cultura occidental, en el momento mismo en
que mas se vanagloria de ese concepto, jamds estuvo “maés alejado de
poder asumir las exigencias de un verdadero humanismo, de poder vi-
vir el humanismo verdadero, el humanismo a la medida del mundo”
(Césaire 2006a 40).

3. La fractura colonial como diferencia ontolégica en
F. Fanon

“Expresar la realidad es arduo. Pero cuando a uno se le mete en la
cabeza el querer expresar la existencia, se arriesga a encontrar tinica-
mente lo inexistente”.

FRANTZ FANON, PIEL NEGRA, MASCARAS BLANCAS.

Frantz Fanon fue, sin duda, uno de los intelectuales que con mayor
agudeza logré exponer las implicancias subjetivas, corporales y filo-
séficas del racismo colonial, y su controvertida relacién con la nocién
de “universalidad” Fanon interpreta la irrupcién del racismo en el
contexto de las relaciones coloniales como una particién o distincién
ontoldgica entre una “zona del ser” y una “zona del no-ser”. Asi lo ex-
presa en la Introduccion de Piel negra, mdscaras blancas® (1952), obra
que sintetiza las conclusiones de su andlisis psicoanalitico a pacientes
que experimentaron situaciones de opresién racial®: “El negro no es un
hombre. Hay una zona de no-ser, una region extraordinariamente esté-

8  Se utiliza la versién en espaiol editada por Akal en 2009, traducida por Ana Use-
ros Martin, que incluye una introduccién a cargo de S. Amin, un prefacio a cargo de I.
Wallerstein y un apéndice conformado por trabajos de J. Butler, L. Gordon, R. Grosfo-
guel, N. Maldonado-Torres, W. Mignolo y S. Wynter.

9  Fue médico psiquiatra especializado en la psicopatologia de la colonizacién y la
opresion racial. Como director de Psiquiatria del Hospital de Blida, Argelia, en 1953,
estuvo en contacto directo con las historias de tortura relatadas por sus pacientes ar-
gelinos, hecho que determiné su decisién de emprender viaje a Tinez para trabajar jun-
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ril y drida, una rampa esencialmente despojada, de la que puede nacer
un auténtico surgimiento” (Fanon 2009 42). En la crudeza de esta sen-
tencia, Fanon expresa en términos ontolégicos la “deshumanizacién”
que conlleva el racismo, en tanto arroja a sus victimas a un estado de
negacién y despojo. Y a la vez manifiesta, en clave emancipadora, la
posibilidad de revertir esta situacidn en términos de un resurgimiento
ontoldgico. En tanto la desontologizacién de los sujetos racializados,
es decir, el racismo, es una construccion social e histdrica, su caracter
es contingente. En ese sentido, lo ontoldgico no refiere al ambito de lo
absoluto, sino que es, por el contrario, una expresion de las relaciones
de poder que buscan fundar diferencias esenciales en el género huma-
no. Fanon procura, en definitiva, evidenciar el caracter histérico y a la
vez potente de una “divisién ontolégica naturalizada”.

La desontologizacidn, en los contextos de colonizacién que Fanon
describe (las Antillas, pero con réplicas en las regiones colonizadas
por las potencias europeas en América, Asia y Africa), opera tanto en
relacion con la “carencia” de los atributos culturales del colonizador
por parte del colonizado (la lengua, la vestimenta, las costumbres ali-
menticias, los comportamientos sociales) como por la portacién de
particularidades que suponen una “excedencia” respecto del coloniza-
dor, elevado a rango arquetipico de lo humano. “El negro es un hombre
negro” (2009 42), remarca Fanon. Es decir, que le ha sido “arrebatada”
su condicién de ser humano sin maés, abstracto y universal, condicién
que se reserva inicamente para el hombre blanco europeo occidental.

Los mecanismos de diferenciacién en este mundo compartimen-
tado son multiples. Mediante un proceso de “deshumanizacién sis-
temadtica” (N. Maldonado Torres 2009 2007), el sujeto colonial resulta
anclado en una imagen que lo hace “victima eterna de una esencia, de
un aparecer del que no es responsable” (Fanon 2009 60). Este “mun-
do maniqueo” produce y reproduce un circulo vicioso, que conmueve
y trastorna las relaciones humanas dando lugar a una psicologia es-
pecifica del colonialismo, compuesta tanto por el sentimiento de su-
perioridad del colonizador como por la urgencia del colonizado por
demostrar sus capacidades humanas puestas en cuestién, en un con-

to con el gobierno provisional de la Revolucion Argelina (Wallerstein 2009 30; Quellel
1970).
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tinuo ejercicio probatorio de su humanidad: “Es un hecho: los blancos
se consideran superiores a los negros. Es también un hecho: los negros
quieren demostrar a los blancos, cueste lo que cueste, la riqueza de sus
pensamientos, la potencia igual de su mente” (Fanon 2009 44).

La “experiencia vivida” del colonizado esta constituida por una
sumatoria de vinculos conflictivos que afectan su subjetividad de ma-
nera determinante. Estos vinculos se manifiestan, por ejemplo, en la
relaciéon con el lenguaje del colonizador como modo de adquirir una
forma cultural civilizada®, en las relaciones afectivas que se ven frus-
tradas por las contrariedades y dificultades que origina el “sentimiento
de inferioridad”", o en la relacién con la metrépoli como espacio en
el que se materializan los valores de la civilizacién: el habitante de la
colonia que la visita retorna en un estado de enaltecimiento, tras haber
vivido un proceso de “mimetizacion cultural” A cada uno de estos vin-
culos sociales afectados, Fanon dedica un apartado especifico en Piel
negra, mdscaras blancas.

Desde el punto de vista ontolégico que asume Fanon, estas experien-
cias evidencian una constante puesta a prueba del “ser” del colonizado.
Fanon sostiene, por ello, que toda ontologia se vuelve en definitiva irrea-
lizable en una sociedad colonizada: “Su metafisica o, por decirlo de ma-
nera menos pretenciosa, sus costumbres y las instancias a las que éstas
remitian fueron abolidas porque se contradecian con una civilizacién
que ellos ignoraban y que se les imponia” (Fanon 2009 112).

El sujeto colonizado se encuentra entonces ante el dilema de “blan-
quearse o desaparecer”. Pero, frente a esta invitacion a la “asimilacion’,
Fanon propone una via alternativa, una propuesta de emancipacién
que consiste en dislocarse del lugar que la fractura colonial le reserva

10 Fanon analiza la propensién por el uso del francés antes que el criollo como marca
de civilizacién y acercamiento al mundo blanco: “Hablar es emplear determinada sin-
taxis, poseer la morfologia de tal o cual idioma, pero es, sobre todo, asumir una cultura,
soportar el peso de una civilizacién” (Fanon 2009 49). En ese sentido, el negro antillano
y todo hombre colonizado “se aproximara mas al verdadero hombre, cuanto més suya
haga la lengua francesa” Adicionalmente, las estructuras institucionales conminan al
uso del francés como idioma oficial, ejerciendo una vigilancia idiomatica cuyo ejemplo
maés representativo se da en el &mbito escolar (Fanon 2009 56).

11 Relaciones, indica Fanon, que “seguiran siendo imposibles en tanto no sean expul-
sados ese sentimiento de inferioridad o esa exaltacién adleriana, esa compensacién que
parece ser el indicativo de la Weltanschaaung negra” (Fanon 2009 65).
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al colonizado, para asumir un curso de acciéon que quiebre las estruc-
turas que lo sujetan. De esta manera, frente a los mecanismos de do-
minacién que operan en el plano de las representaciones sociales, el
colonizado tiene la posibilidad de reasumir su capacidad de agencia,
traspasando los limites de la “zona del no-ser” que lo sentenciaban a
un modo de existencia secundario:

[el colonizado] debe poder tomar conciencia de una posibilidad
de existir; dicho ain de otra manera, si la sociedad le plantea
dificultades a causa de su color, si yo constato en sus suefios la
expresion de un deseo inconsciente de cambiar de color, mi ob-
jetivo no serd disuadirlo aconsejandole “guardar las distancias”;
mi objetivo, por el contrario, serd, una vez aclarados los méviles,
ponerle en disposicion de elegir la accion (o la pasividad) frente a
la verdadera fuente de conflictos, es decir, frente a las estructuras
sociales (Fanon 2009 104).

El método fanoniano que se exhibe en Piel negra, mdscaras blan-
cas agrega claridad a su propuesta emancipatoria. Para Fanon, la alie-
nacién que consiste en un “querer ser blanco” no puede ser descrita
recurriendo a la “filogenia’; como el estudio del desarrollo de la “espe-
cie’, o ala “ontogenia” como el estudio de factores individuales, sino a
la “sociogenia’; que consiste en un modo social de abordar al indivi-
duo, es decir, de enmarcar social o colectivamente las investigaciones
en torno a las vivencias de los sujetos individuales. De esta manera es
posible alcanzar un “sociodiagnéstico” adecuado, en tanto no se trata
de una “alienacién individual’, sino que responde al plano intersubje-
tivo de la cultura, la historia, el lenguaje o la economia (Gordon 2009).
En este enfoque metodolégico se revelan, también, las premisas de la
tesis fanoniana: 1. la fractura colonial es resultado de relaciones socia-
les histdricas (como se menciond) y, en ese sentido, contingente y no
esencial; 2. vinculado alo anterior, existen perspectivas de transforma-
cion, y ese es el objetivo del trabajo clinico que desarrolla Fanon, que
se expresa en su invitacién al lector “a sacudir lo més enérgicamente
posible el lamentable hébito creado por siglos de incomprensién”*?
(Fanon 2009 46).

12 Fanon hace referencia a los trabajos de Octave Mannoni como un antecedente a su
investigacién sobre la psicologia de la colonizacién, estableciendo sin embargo una dife-
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Por ultimo, ;cudl es la naturaleza y el alcance ético-politico de esta
“zona de no-ser” que postula y describe Fanon? Sin duda, se trata de
la forma conceptual que Fanon encuentra para representar el antago-
nismo social de las relaciones coloniales. Pero el sentido profundo de
esta distincién queda abierto a hermenéuticas diversas y constituye
un punto de discusién para los estudiosos de la obra fanoniana. En-
tre ellos L. Gordon, quien ofrece una lectura doble: o bien la “zona del
no-ser” refiere a una suerte de “limbo” en el que el mundo negro que-
da socialmente situado por debajo del mundo blanco, pero por sobre
el resto de otras criaturas que corren peor suerte; o bien significa “un
punto de ausencia total, el lugar mas lejano de la luz’, en una metafora
de corte teista en la cual la cercania a lo divino, “al ser’, irradia realidad
(Gordon 2009 220-221).

Si bien la interpretacién de Gordon logra expresar la negacién de
humanidad que supone esta estructura de dicotomizacidn ontoldgica,
resulta revelador el sentido que propone N. Maldonado-Torres quien,
mediante el concepto de “colonialidad del ser” retine los planos episté-
micoy ontoldgico/existencial poniendo en evidenciala descalificacién
epistemoldgica que conlleva el racismo, puesto que “el privilegio del
conocimiento en la modernidad y la negacién de facultades cognitivas
en los sujetos racializados ofrecen la base para la negacién ontolégica”
(2007 145). La descalificacién epistémica en el marco de la sublima-
ci6on moderno occidental del conocimiento, expresada en la férmula
cogito, ergo sum, se convierte en el instrumento por excelencia para la
negacion ontoldgica, que se traduce en una correlacion entre ausencia
de racionalidad-ausencia del ser-racializacién del sujeto. Asimismo,
Maldonado Torres sefiala que, en el contexto del racismo colonial y
sus repercusiones en el plano ontolégico, hay nuevas categorias que
se hacen indispensables: a la diferencia trans-ontolégica entre el ser y
lo que estd mds alla del ser, y a la diferencia ontolégica entre el ser y los
entes, resulta preciso anadir la diferencia subontolégica o “diferencia
ontolédgica colonial” entre el ser y lo que esta méas abajo del ser (2007
146-147). La carencia ontolégica de “lo que estd mas abajo del ser” se
manifiesta en expresiones existenciales cotidianas de la colonialidad

rencia fundamental. Segin Fanon, Manonni no ha comprendido los verdaderos compo-
nentes de la situacion colonial en tanto hace del complejo de inferioridad una condicién
preexistente a la colonizacién (Fanon 2009 92-99).
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relacionadas con la vivencia del racismo (“realidades y amenazas dia-
rias”). Empleando la terminologia heideggeriana, Maldonado-Torres
senala: “mientras el Dasein estd perdido en “el uno” y alcanza la au-
tenticidad cuando anticipa su propia muerte, el condenado (damné)
confronta la realidad de su finitud y el deseo por su desaparicién como
una aventura diaria (2007 148).

La via por la que los “condenados de la tierra” pueden franquear
el limite colonial que establece ontoldgicas “zonas de ser” y “zonas de
no-ser” no consiste, siguiendo el planteo de Fanon, en “arrojarse” ha-
cia las formas de vida dominantes. Un movimiento tal solo deriva en
la alienacidén, entendida por Fanon como una “desviacion existencial”
del sujeto colonizado. El trayecto es el de la descolonizacién como mo-
vimiento ontoldgico:

La descolonizacién no pasa jamas inadvertida puesto que afecta al
ser, modifica fundamentalmente al ser, transforma a los espectado-
res aplastados por la falta de esencia en actores privilegiados, reco-
gidos de manera casi grandiosa por la hoz de la historia. Introduce
en el ser un ritmo propio (Fanon 2013 31).

En ese sentido, A. De Oto, en su interpretacién sobre la naturaleza
de la “zona del no-ser’, afiade el fundamental elemento emancipador
y pone el foco en la articulacion politica que sobreviene desde el inte-
rior mismo de esta dimensién, un espacio que, como mencionamos, se
convierte en un lugar desde el cual se articulan politicas afirmativas; el
“auténtico surgimiento” que vaticina e impulsa Fanon (De Oto 2016).
Su lectura en clave del humanismo de la critica anticolonial vislumbra
en la “zona del no-ser” un espacio en el que acontece una transfor-
maciéon desde la reproduccidn hacia la responsabilidad de la accién
subjetivante de la desalienacién (De Oto 2016 156).

A partir de la “hermenéutica de la universalidad” que se despliega
en este articulo, es posible plantear una lectura que complementa las
posiciones mencionadas y definir a la “zona del ser” por su lugar de
privilegio en el vinculo con la “universalidad”; o, por la negativa, a la
“zona del no-ser” como exclusién ontolégica de la definicién y partici-
pacion de “lo universal” En el esquema de poder denunciado por Fa-
non, el “no-ser” se define en términos de exclusién en la construccion
de lo universal, como sujetos y como objeto. En la reversién de esta
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situacidn, en la potencia transformadora de la conciencia negra del es-
tar habitando esta dimensién estd en juego la universalidad misma en
el sentido integrador de la interculturalidad. Con esto queremos decir:
el camino hacia una universalidad intercultural e inclusiva depende de
manera fundamental de esta conciencia, de su desenvolvimiento y de
la accién transformadora y desalienante que solo compete a quienes
la habitan.

4. La critica a los limites del universalismo humanista
occidental en J. P. Sartre

“Nuestras victimas nos conocen por sus heridas y por sus cadenas:
eso hace irrefutable su testimonio. Basta que nos muestren lo que
hemos hecho de ellas para que conozcamos lo que hemos hecho de
nosotros mismos”.

J.P. SARTRE, “PROLOGO” A LOS CONDENADOS DE LA TIERRA.

La inclusién del célebre texto sartreano deriva del compromiso antico-
lonialista asumido por el filsofo, el cual combina una praxis critico-
discursiva de condena al accionar colonialista con una intervencién
activa en la realidad politica de su tiempo. Su discurso filosé6fico-poli-
tico reconoce la perspectiva del colonizado y del oprimido y asume la
trama del conflicto Norte-Sur, especificamente del conflicto universa-
lidad-colonialidad, como clave de interpretacién de la realidad mun-
dial de su tiempo. En virtud de ello, su pensamiento puede afiliarse a la
tradicién del humanismo ético-revolucionario y ser considerado como
un fecundo interlocutor de la filosofia de la liberacién e intercultural
latinoamericana'®.

En el “Prélogo” a Los condenados de la tierra de Fanon, publicado
en Francia en 1961, Sartre se propone evidenciar, ante la mirada del

13  Fornet-Betancourt desarrolla en “Sartre o la ética como proyecto de vida con subjeti-
vidad” (2002) las principales lineas de la filosoffa sartreana que permiten considerarla en
interlocucidn con la filosofia de la liberacién latinoamericana. Emplea la expresién “pro-
yecto ético” en lugar de “ética o moral sartreana” para subrayar el caracter dindmico de
este pensamiento: “Para Sartre la ética es constitutivamente un proyecto de razén practico-
histérica que debe conservar su cardcter de proyecto perfectible incluso cuando se intente
fundar reflexivamente la consistencia racional de su opcién de vida, porque la reflexién
ética fundante deber4 siempre dar cuenta de la dialéctica entre libertad y situacién en el
plan de vida de sujetos vivientes contingentes” (Fornet-Betancourt 2002 181).
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mundo europeo, las estructuras de violencia, marginacién y deshu-
manizacién que coexisten de manera antinémica con los ideales del
humanismo occidental con pretensidn de universalidad: “La violencia
colonial no se propone s6lo como finalidad mantener en actitud res-
petuosa alos hombres sometidos, trata de deshumanizarlos. Nada sera
ahorrado para liquidar sus tradiciones, para sustituir sus lenguas por
las nuestras, para destruir su cultura sin darles la nuestra” (Sartre 2013
14). Su objetivo es poner de manifiesto el funcionamiento subrepticio
de un “humanismo racista’, encubierto bajo la sombra de una abstrac-
ta formulacidén de la “universalidad” (Sartre, 2013:24). Tal como habia
denunciado en “Retrato del colonizado. Precedido del retrato del colo-
nizador de Albert Memmi” (1957) el colonialismo constituye un siste-
ma que niega los derechos inalienables de aquellos seres humanos a
los que mantiene en un “estado de subhumanidad” tras haberlos so-
metido a su imperio mediante el uso de la fuerza y de la violencia. Asi,
los Derechos Humanos declarados “universales” son retaceados a los
sujetos deshumanizados por la colonizacién, lo cual pone de manifies-
to la contradiccién interna de un orden pretendidamente universalista
y colonialista a la vez:

el colonialismo niega los derechos del hombre alos hombres que ha
sometido por la violencia, que mantiene por la fuerza en la mise-
ria y en la ignorancia; por lo tanto, como diria Marx, en “estado de
subhumanidad”. En los hechos mismos, en las instituciones, en la
naturaleza de los cambios y de la produccion, estd inscrito el racis-
mo; los estatutos politico y social se refuerzan mutuamente: ya que
el indigena es un sub-hombre, la Declaracién de los Derechos del
Hombre no le concierne.” (Sartre, 1965 39)

La “deshumanizacién sistematica” del colonizado es el resultado de
la conjuncién del sistema de explotacion colonial con las bases tedri-
cas del “humanismo universalista’; vinculo que da lugar a un paradéji-
co argumento que suspende de toda responsabilidad ético-politica al
colonizador y que podria formularse de la siguiente manera: todos los
hombres son poseedores de derechos; los colonizados no son hom-
bres; entonces los colonizados no poseen derechos. De este modo, sos-
tiene Sartre, la opresion se justifica por si sola. Los opresores producen
y mantienen por la fuerza los actos que hacen al oprimido “cada vez
mads parecido a lo que deberia ser para merecer su suerte’, convirtién-
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dolo en un no-ser humano para el parametro de civilizador-colonialis-
ta: “El colono no se puede absolver més que prosiguiendo sistematica-
mente la ‘deshumanizacion’ del colonizado” (Sartre 1965 40).

Volviendo al “Prélogo” a Los condenados de la Tierra, Sartre se ex-
presa alli en primera persona, desde un lugar de enunciacién que re-
conoce su pertenencia a un lado de la “linea abismal’, el espacio pri-
vilegiado que significa la “zona del ser’, pero se ubica en un espacio
intersticial al asumir la perspectiva del colonizado. Desde este lugar,
Sartre y Fanon parecen estar librando, espalda contra espalda, una ba-
talla complementaria: mientras el francés se dirige a sus connacionales
y al mundo europeo en general (dentro del cual nadie esta exento de
culpas en tanto “tienen colonias en las que se asesina en su nombre”),
Fanon ofrece un diagndstico dirigido ya no a la Europa colonizadora,
que pasa a ser objeto de razonamiento, sino que sus interlocutores,
como senala Sartre, son los mismos colonizados, a quienes busca en-
senar a derrotar el sistema que los oprime de multiples formas.

La advertencia de Sartre a su lector europeo sobre el papel de “oyen-
te furtivo” que le cabe en tanto se encuentra frente a una obra que no
le esta (directamente) dirigida constituye al mismo tiempo una exhor-
tacion a sobrellevar la herida narcisista infligida, en tltima instancia,
al modelo de racionalidad europeo, cuya pretensiéon de universalidad
esta siendo fuertemente cuestionada por dicho texto. La “indiferencia”
que deliberadamente manifiesta esta obra de Fanon hacia quienes
hasta el momento fueron “sujetos de la historia” les “hiere en lo més
hondo” -expresa Sartre- pues su contenido emancipador, aun cuando
emerge desde los espacios mismos de la colonizacion, es ajeno a las
teorias con sello europeo: “Los ilumina y los calienta un fuego que no
es el de ustedes” (2013 12), afirma Sartre metaféricamente. La trama
emancipadora se teje por fuera de las estructuras teéricas eurocén-
tricas, que resultan incapaces de aportar herramientas para un sujeto
colonial que se ha reconocido como tal y expresa su voluntad de libe-
rarse de todas las redes de dominacién que lo circundan, incluso las
epistemoldgicas. Las voces colonizadas “seguian hablando de nuestro
humanismo, pero fue para reprocharnos nuestra inhumanidad” (Sar-
tre 2013 7). Sartre ve en esto una inversién de fuerzas, que no es mas ni
menos que la descolonizacién, un proceso también epistemoldgico en
el que quienes se concebian a s mismos como “sujetos de la historia’,
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con agencia y poder, son ahora convertidos en objetos por las voces
histéricamente “subalternizadas”*.

Esta trama de inclusién/exclusiéon del didlogo encierra, ademads, im-
plicancias ontoldgicas, como sefala la filésofa norteamericana J. Butler
en su lectura de este célebre prélogo. Mientras que, en el planteamiento
de Fanon, la “Europa colonizadora” es desplazada del espacio de inter-
locucién con el fin de quebrar las cadenas simbdlicas de un modelo de
interpelacién que se concebia ineludible, en el caso del colonizado, la
histérica negacion de su subjetividad y de su rol como interlocutor vali-
do implicaria més bien un no-reconocimiento ontoldgico:

los colonizadores no dispensaban un “vosotros” a los colonizados,
(...) ni se dirigfan ni podian llegar a dirigirse directamente a ellos,
y (...) en consecuencia, les escatimaban una cierta determinacién
ontoldgica, una determinacién que es consecuencia exclusiva del
reconocimiento en tanto que intercambio reciproco, en tanto que
una serie de actos mutuamente constitutivos.” (Butler 2009 197)

Pero maés alld de la fractura -ontoldgica, epistémica, politica- que
establece la colonizacion, hay una relacion de reciprocidad (senalada
también por Césaire) entre colonizador/colonizado. Los procesos de
colonizacién y descolonizacién implican una transformacion ético-
politica que atafe y modifica a la humanidad en su conjunto, y no sélo
al colonizado. Como senala Sartre, se trata de llevar la dialéctica hasta
sus ultimas consecuencias, puesto que la “deshumanizacién” del opri-
mido se vuelve y se convierte en la alienacion del opresor: “también a
nosotros, los europeos, nos estan descolonizando; es decir, estan extir-
pando en una sangrienta operacion al colono que vive en cada uno de
nosotros” (Sartre 2013 23).

14 Eneste punto es preciso matizar la uniformidad de la postura anticolonial compar-
tida por Fanon y Sartre, y mostrar las divergencias que se hacen explicitas de manera pa-
radigmatica en “La experiencia vivida del negro” de Piel negra, mascaras blancas, donde
Fanon de manera definida disputa la dimensién de la dialéctica satreana como filosofia
de la historia. El autor martiniqués percibe una relativizacién de la conciencia negra en
la concepcién sartreana de la negritud como momento de antitesis y negatividad en una
dialéctica cuya sintesis es, para Sartre, la realizacién de lo humano en una sociedad sin
razas. En Orfeo Negro, Sartre habia sostenido que “la Negritud es para destruirse, es paso
y no término, medio y no fin tltimo” (Fanon, 2009:126). De esta manera, ubica la con-
ciencia negra como carencia en una légica preexistente que, para Fanon, desestima el
caracter absoluto y posicién plena de la experiencia vivida del negro.
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Es por ello que, como expresa Fanon en Los condenados de la tierra,
la descolonizacion constituye la exigencia de un “replanteamiento sis-
témico” de la situacién colonial, que sacuda de manera violenta a un
mundo colonizado, fracturado, compartimentado, en el que la raciali-
zacion abona y justifica las distinciones (Fanon 2013).

5. Amodo de cierre

La nocion de “universalidad’; al ser estudiada en el plano de la filosofia
préactica, no puede ser desvinculada de la historicidad y de las relacio-
nes de poder que la atraviesan, y es por ello que este trabajo transita
una via analitica receptiva de las problematicas especificas derivadas
de la “herencia colonial’, huella indeleble que invade diversos &mbitos
de la vida social, politica, econémica, cultural e ideoldgica.

De la perspectiva critica de Césaire se extrajeron elementos signi-
ficativos para quebrar la correspondencia entre “colonizacién” y “ci-
vilizacién” Segun sefiala este autor, los efectos deshumanizantes de la
empresa colonial sobre los sujetos, comunidades y culturas coloniza-
das resultan incompatibles con los ideales que propone el “proyecto
civilizatorio” fundado en el universalismo abstracto del pensamiento
euro-occidental. A partir del estudio de los textos de Sartre, se puso de
manifiesto el funcionamiento subrepticio de un “humanismo racista’,
encubierto bajo la sombra de una abstracta formulacién de la “univer-
salidad” En tanto el colonizado resulta “deshumanizado’, la dignidad
humana y los derechos del hombre “no le conciernen’, quedando os-
curamente justificada la dominacién colonial en el marco de un su-
puesto “humanismo’”. A partir de esta exposicion se ha inferido en este
articulo la existencia de un mecanismo que consiste en la suspensién
de toda responsabilidad ético-politica por parte del colonizador. En su
desarrollo de la hermenéutica del racismo colonial como “diferencia
ontoldgica’, E Fanon expuso el procedimiento basico de esta “deshu-
manizacion” sistematica operada por el sistema colonial. Ello consiste
en despojar al colonizado de su “estatuto humano’, adjudicandole la
carencia de los atributos culturales y corporales del colonizador y la
portacion de particularidades que suponen una “excedencia” respecto
del “arquetipo” universalizado del modelo blanco europeo occidental.
El resultado de relaciones de poder histdricas que buscan acentuar y
“naturalizar” las diferencias concebidas de manera jerdrquica para es-
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tablecer y justificar la dominacién, se manifiesta como una distincién
ontoldgica entre una “zona del ser” y una “zona del no-ser” La “her-
menéutica de la universalidad’, desarrollada en este articulo, permitio
equiparar la “zona el ser” descrita por Fanon con un espacio antropo-
l6gico-epistémico privilegiado en el vinculo con la universalidad, y la
“zona del no-ser” con un dmbito histéricamente constituido como ex-
clusién ontolégico-antropoldgica de la construccién de universalidad,
en tanto el “no-ser” no participa en lo universal.

El pensamiento de estos tres autores es representativo de una cri-
tica més expandida a la tendencia reduccionista del pensamiento mo-
derno-occidental, en tanto reconduce la universalidad a sus propias
categorias, con matices y divergencias en sus alcances. Asimismo, se
descubre en sus tratamientos una dialéctica de “afectacién reciproca”
entre colonizador y colonizado —especialmente sefialada por Césaire
y por Sartre— que, como una trama especular, no afecta solo al coloni-
zado, sino que modifica al colonizador y lo involucra en la deshumani-
zacion mutua de la dominacién colonial: la alienacién del colonizado
es también reflejo de la del colonizador, cuya conciencia no sale in-
demne.

El concepto de “universalidad intercultural” se opone a la violen-
cia que instaura y reproduce la “universalidad colonialista’; en tanto se
concibe como el resultado efectivo de ejercicios de puesta en comuin
de diversos saberes con pretension de racionalidad y generalidad. En
el marco de este paradigma alternativo, la diversidad contextual o la
pluralidad cultural de los diversos lugares de enunciacién no resulta
paradéjica en la construccion de la universalidad, sino que constitu-
ye, por el contrario, el presupuesto o la condicidn de posibilidad de
discursos universales. De este modo, la tension entre el alcance de la
pretension de universalidad y la especificidad de los “lugares de enun-
ciacion” a partir de los cuales se emiten discursos con pretensién de
universalidad, no implica el abandono de la nocién de “universalidad’,
sino la necesidad de distinguir los problemas a los que se enfrenta
todo proceso de construccidn universalista, especialmente los referi-
dos alas relaciones de poder que la atraviesan. En este sentido, se trata
siempre de una universalidad inacabada y su construccion se asemeja
mads a una progresion indeterminada que a una totalidad determinan-
te. En resumidas cuentas, es una universalidad dindmica, en constante
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redimensionamiento, que se construye a partir de la inquietud por lo
comun, por aquello que excede la propia comunidad de sentido, es de-
cir, por lo realmente universalizable.
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