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Las reflexiones que se presentan constituyen un primer desarrollo de las dimensiones
tedricas del pre — proyecto de doctorado sobre el tema: “Alteridad/es de clase y lazos
sociales: el otro como ‘pr6jimo’ y el otro como ‘desecho’. Descripcién y analisis de
algunas escenas construidas mediaticamente.”

Este proyecto de trabajo se orienta a identificar diversas maneras de construccion del otro
de clase en discurso audiovisual, con la finalidad de reconstituir analiticamente tipologias
de interaccion y delinear las sensibilidades a las que se remite en la puesta en escena de la
constitucion de lazos sociales.

A partir de las primeras descripciones y andlisis del corpus -conformado por los programas
‘Policias en Accién’ y las diversas secciones y formatos solidarios de ‘Showmatch’ (‘El
regalo de tu vida’, ‘Bailando por un suefio’, ‘Cantando por un suefio’)- la nocion de
‘crueldad’ se fue imponiendo como central en el marco de una estrategia interpretativa que
pretende concretar una lectura critica de las construcciones ideoldgicas de la(s)
alteridad(es) de clase(s), al permitir interrogar los sentires que conforman disposiciones
corporales en tanto dimension de lo ideol6gico que opera -en términos de Bourdieu- como
violencia simbdlica a través de la manipulacion inconsciente del cuerpo. (en Zizek, 2003:
299)

Algunos momentos en la tradicion de la reflexion sobre lo cruel

Para Camille Dumoulié, lo cruel patentiza una dimension de exceso que genera paradojas
en los intentos de volverlo inteligible. Ya Aristételes, quien en su ‘Etica a Nicémaco’
concibe los actos crueles como manifestaciones ‘exteriores’ a lo humano (en tanto
expresiones de estados de enfermedad, locura o bestialidad), termina construyendo una
definicién fallida sobre la crueldad que desvanece al sujeto de la misma:

Por un lado, en efecto, pasa por una realidad estrictamente humana: el animal, sin
conciencia ni libre albedrio, no puede ser considerado cruel. La bestia feroz obedece a su
instinto, sin sentir placer al ver ni al hacer sufrir. Pero por otra parte, el fildsofo se entrega
a una tentativa desenfrenada de eliminar la crueldad del orden humano: la crueldad es
denunciada como ‘bestialidad’, con lo cual se nos remite, extrafiamente, a la animalidad - lo
que hace pensar que los hombres se entregan a la crueldad en la medida en que no son
verdaderamente hombres - o bien es vista como sintoma patologico y, en cuanto, tal no
pertenece realmente a la naturaleza humana. (Dumoulié, 1996: 16)

Tal como sefiala Jacques Derrida, crueldad deriva etimol6gicamente de crudo, y hace
referencia a aquello que sangra. En las citas de Aristételes a las que remite Dumoulié, el
término ‘crudo’ se incluye en oraciones donde se expone el acto de quienes comen carne
cruda; pueblos ‘barbaros’, ‘salvajes’ que en la practica de comer de forma no cocida
muestran su distancia con la ‘civilizacion’:



Algunos salvajes del Ponto Euxino de los cuales unos comen carne cruda, otros carne
humana, otros se ofrecen reciprocamente sus hijos para banquetearse con ellos, o también
lo que se cuenta de Falaris. (Aristoteles en Dumoulié, 1996: 16)

Hannah Arendt ha enfatizado la posibilidad de ‘traiciéon’ que existe en el intento de traducir
un término de una lengua a otra o en las formas de interpretacion sobre una nocion a partir
de horizontes de sentido histéricamente alejados. Crudo es una palabra habitual en el
mundo griego que remite concretamente al comportamiento ‘salvaje’ de ciertas ‘tribus
barbaras’ que comian carne mientras sangraba. Pero ‘crueldad’ es un término (que adquiere
nuevos significados en el) medioevo, vinculado al contexto de emergencia de ciertas
ordenes eclesiasticas, de la Cruzadas y posteriormente de las practicas de la Inquisicion’.
En este sentido, la definicién aristotélica o bien arroja fuera del orden de lo humano al
sujeto de la crueldad, o bien identifica un abismo, un espacio entre-dos (lo humano/lo
bestial) que como objeto de interrogacion va a quedar suspendido epocalmente hasta ser
retomado por el pensamiento moderno. Coincidiendo con la afirmacién de Dumoulié, se
puede decir que el reconocimiento de la crueldad como componente de lo humano recién
se afirma a partir del pensamiento de Arthur Schopenhauer.

En ‘El mundo como voluntad y representacion’ el filosofo aleméan parte de reconocer que
“El gran mérito de Kant consiste en haber sabido distinguir entre el fenémeno y la cosa en
si” (1946: 379) sin embargo, “no llegoé Kant al descubrimiento de que la apariencia del
mundo es representacion y que la cosa en si es voluntad”. (383)

La ‘Critica de la razon pura’ retoma el punto de partida de los filésofos dogmaticos: la
ciencia de la metafisica trata sobre objetos que estan mas alla de la experiencia posible,
remitiendo a principios que tienen su fuente en la razén. Para Schopenhauer esto supone la
cancelacion de la experiencia como fuente fundamental de conocimiento y la huida de la
metafisica del mundo sobre el que pretende hacer ciencia:

Por eso yo afirmo que la solucién del enigma del mundo debe brotar de la comprension de
ese mundo...el tema de la metafisica no consiste en huir de la experiencia, que es lo que
constituye el mundo, sino en penetrarla hasta el fondo. (388-9)>

La penetracion de la propia experiencia como cuerpo viviente constituye ‘un modo
subterraneo de conocimiento’ donde se objetiva la voluntad, donde se produce una
‘comunicacion secreta’ y la posibilidad de conocimiento de la cosa en si. Esta experiencia
muestra que el sujeto no sélo es sujeto de conocimiento, sino que “la voluntad es siempre
el hecho primario en nuestra conciencia, conserva siempre preeminencia sobre el intelecto
que es cosa secundaria, subordinada y condicionada.” (633)

Para Schopenhauer, lo esencial en la naturaleza -en sentido amplio- es la existencia y
despliegue de un querer. Nietzsche, en un primer momento, y posteriormente Freud
acuerdan con la consideracion schopenhaueriana sobre la existencia de una fuerza en el
registro del mundo humano, (nombrada como ‘voluntad’ en un caso, como ‘pulsion’ en el
otro; expresiones que implican resignificaciones con relacion a ‘voluntad’) que tiene como
marca la cualidad del exceso; sin embargo se manifiestan diferencias significativas en
cuanto a la valoracion de esta fuerza.

En el libro I'V del texto antes citado, Schopenhauer caracteriza la vida como un dolor
continuo; en el capitulo XXVIII refiere a una analogia comercial, al definirla como un
negocio que no cubre costos. Entonces como la vida lleva inscripto el sufrimiento de lo que
se trata es de hacer descender la tensién para aliviarla, del debilitamiento de la voluntad de



vivir. 3

En términos de Dumoulié:

Al afirmar que ‘el sufrimiento es el fondo de toda vida’, presenta a esta dltima como la
manifestacion de una fuerza cruel, precisamente la misma que subyace a la voluntad. El
hombre, en quien la voluntad se ejerce en el mas alto grado, es el ser que mas sufre y, para
quien la Naturaleza es una potencia cruel. La crueldad se convierte asi en la consecuencia
l6gica de la voluntad de vivir, cuando ésta se expresa sin restricciones. Encuentra asi una
explicacion metafisica y se inscribe en la naturaleza del hombre.(1996: 17)

Pero como es sabido, Nietzsche invierte la valoracion que realizaba su maestro; asi, el
mandato de anulacion de la voluntad le sugiere un instinto enfermo. Contra Schopenhauer
dice Nietzsche en el prologo a ‘La genealogia de la moral’:

Lo que en verdad a mi me interesaba era el ‘valor’ de la moral, y en este punto, tal vez el
unico a quien debia enfrentarme era a mi gran maestro Schopenhauer (...) Se trataba,
particularmente, del valor que asumia lo ‘no egoista’, los instintos de compasion, la
autonegacion, el autosacrificio, los cuales Schopenhauer habia bafiado de oro, habia
divinizado y promovido a la dignidad del mas alla, y durante tanto tiempo han permanecido
alli, que terminaron siendo como los ‘valores en si’, y apoyandose en ellos dijo ‘no’ a la
vida y también a si mismo. {Y precisamente contra esos instintos, una voz de sospecha se
hacia oir en mi, una voz cada vez mas radical, un escepticismo que cavaba cada vez mas
profundo! ... (2006:15)

El pensamiento moderno inscribe lo cruel -que hasta ese momento habia sido desplazado de
lo humano- en el fondo mismo de la vida; ante la visién de la vida como crueldad,
Nietzsche no se detiene y agudiza la mirada en una genealogia orientada a detectar
voluntades enfermas y saludables.

Cruor es la vida, y la vida segtin numerosas férmulas de Nietzsche (y de Artaud) es
crueldad. Cruor es la violencia, pero la violencia en nosotros: la sangre de nuestra sangre, la
vida-muerte que se agita alli abajo, bajo la piel, en esa carne que no somos y sin embargo
fuera de la cual no existimos. (Dumoulié, 1996: 23) 4

Pero el desacuerdo con su maestro también refiere a la manera de concebir la voluntad;
mientras que para el primero ésta tiene un caracter simple, una composicion homogénea,
Nietzsche afirma:

A mi la volicion me parece ante todo algo complicado, algo que sélo como palabra forma
unidad. Y justo en la unidad verbal se esconde el prejuicio popular que se ha aduefiado de
la siempre exigua cautela de los filosofos. Seamos, pues, mas cautos, seamos ‘afilosoficos’-
digamos: en toda volicion hay, en primer término, una pluralidad de sentimientos ...
(sentimiento del que nos alejamos, al que tendemos y sentimiento muscular concomitante)
y asi como hemos de admitir que el sentir, y desde luego un sentir multiple, es un
ingrediente de la voluntad, asi debemos admitir también, en segundo término el pensar: en
todo acto de voluntad hay un pensamiento que manda ... En tercer término, la voluntad no
es solo un complejo de sentir y pensar, sino sobre todo, ademas un afecto. (1983: 39)

Asi, la complejidad de la voluntad es generada por la combinatoria de tres registros
diferentes (sentires, pensamientos, afectos) y la dindmica propia de cada uno en la



interaccion. Nombrar en términos de una a la voluntad es una trampa del lenguaje, una de
las formas de hechizo de las palabras y de las funciones gramaticales.

Por el contrario la voluntad es una resultante que lleva inscripta tensiones y equilibrios
precarios, contiene pliegues de pensamientos/sentimientos subordinados que también son
operantes._ > Este caracter multiple obliga a una mirada clinica que quizas no encuentre en el
filésofo moral la disposicion requerida, sino mas bien en el ‘psic6logo’ o el ‘médico’, quien
puede distinguir estas fuerzas no sélo en cantidad sino en calidad, en vista a establecer una
jerarquia: activo/reactivo // salud/enfermedad // fuerza/debilidad. (con relacion a la
afirmacion o no de la voluntad, en la lectura que realiza G. Deleuze).

Como se afirm6 anteriormente, es en el marco de la reflexion moderna donde lo cruel se
interroga: Schopenhauer primero y Nietzsche_® después confrontan al hombre moderno con
aquello que éste habia denigrado y relegado: la nocion de voluntad (en su constitucion
plural) remite a un mundo nocturno que ya habia sido intuido por el Romanticismo y que a
través de estos dos pensadores emerge trizando la definicion de hombre como sujeto
homogéneo, transparente, racional. No somos ranas pensantes —dice el pensador jovial en
‘La gaya ciencia’ — ni maquinas de registro sino que “hemos de parir continuamente
nuestros pensamientos desde el fondo de nuestros dolores y proporcionarles
maternalmente todo lo que hay en nuestra sangre, corazon, deseo, pasion, tormento,
conciencia, destino, fatalidad”. (1995: 39)

Por esto, la reflexién sobre la moral requiere de una actitud ‘afiloséfica’, en el sentido de un
nuevo encuadre para poder ser interrogada. Como Schopenhauer, Nietzsche en "Mds alld
del bien y del mal” parte de una critica a los metafisicos; la primera seccion se titula “De
los prejuicios de los fil6sofos” y expone lo que considera el punto de partida erréneo que
comparten las distintas perspectivas:

La creencia basica de los metafisicos es la creencia en la antitesis de los valores (...) Pues,
en efecto es licito poner en duda, en primer término, que existan en absoluto antitesis, y, en
segundo término, que esas populares valoraciones y antitesis de valores sobre las cuales los
metafisicos han impreso su sello sean algo mas que estimaciones superficiales, sean algo
mas que perspectivas provisionales y, ademas, acaso, perspectivas tomadas desde un
angulo, desde abajo hacia arriba, perspectivas de rana (...) seria incluso posible que lo que
constituye el valor de aquellas cosas buenas y veneradas consistiese precisamente en el
hecho de hallarse emparentadas, vinculadas, entreveradas de manera insidiosa con estas
cosas malas, aparentemente antitéticas, y quizas en ser idénticas esencialmente a ellas.”
(1983: 22-23)

Interpretar la moral mas alla del bien y del mal supone encontrar una estrategia que parta de
la superacion de la escision entre lo bueno/lo malo, que corrosivamente disuelva las
visiones congeladas sobre estos topicos y que interrogue el ‘valor’ que portan mas alla de si
mismas, con la intencién de identificar qué tipos de voluntades se expresan en cada
conformacioén. Esa estrategia es genealogica y Nietzsche la va a desarrollar posteriormente;
sin embargo en este texto se pueden identificar los primeros ejercicios bajo esta modalidad
de interpretacion.

En 1887 se publica “La genealogia de la moral” y segun afirma Andrés Sanchez Pascual,
el autor hizo imprimir en la contraportada de esta obra las siguientes palabras: “Afiadido a
Mas alla del bien y del mal, como complemento y aclaracion”. Un mismo objeto de
reflexion que se desplaza y persiste a través de distintos textos requiere de una capacidad



que -segun Nietzsche- el hombre contemporaneo ha perdido: rumiar los pensamientos,
volver una y otra vez sobre las expresiones en vistas a desplegar las significaciones que
portan.

¢Qué es una genealogia? ;Qué rasgos la caracterizan, qué modalidades de proceder la
identifican? Paul-Laurent Assoun compara la genealogia nietzscheana con lo que

denomina la arqueologia freudiana; la accion definitoria de la arqueologia en tanto proyecto
hermenéutico (nominado como ‘psicologia de las profundidades’) es cavar; por el contrario
“el genealogista cree mds bien en la diacronia de la filiacion que en la dependencia
espacial; si bien cava, no ahonda: su arte es captar la continuidad explorando las
superficies.” (1984: 252)

El proyecto genealdgico de interpretacion de la moral implica identificar en una diacronia
las variaciones que adquiere la vida (como crueldad) en tipos corporales y estados animicos
particulares: asi, los aristdcratas sacerdotales aparecen como un desprendimiento de la
aristocracia guerrera y luego es posible captar la continuidad de su forma de vida en
diferentes corporalidades durante el periodo moral (hay formas diferenciadas que encarnan
la moral del resentimiento como heterogéneas expresiones somaticas y psicologicas de
valoracion de los ideales ascéticos)_”. Por esto “La genealogia nietzscheana de la moral es
fundamentalmente una etnologia.” (1984: 218)

Una nueva forma de vida (y un tipo particular de crueldad) aparece en el escenario de la
historia a partir de la rebelion de los esclavos, que esta sostenida por la fuerza reactiva del
resentimiento. Dice el pensador aleman:

La rebelion de los esclavos de la moral comienza cuando el ‘resentimiento’ mismo que
anida en ella se hace fuerza creadora y engendra valores (...) Para que la moral de los
esclavos pueda surgir y constituirse necesita siempre primero de un mundo opuesto y
externo, necesita, hablando fisiol6gicamente, de ciertos estimulos exteriores para poder
actuar, porque su accién, en esencia, es reaccion. Ocurre, precisamente, lo contrario en la
manera noble de valorar; esta accion acttia y brota espontaneamente, busca su opuesto solo
para decirse ‘si’ a si misma.” (2006:36,37)

Cambios en la direccién de la crueldad, inéditos itinerarios y territorios. Espiritualizacién
de esta fuerza que reclama y produce nuevas fisiologias y psicologias.
Segun la expresion de Dumoulié:

(...)“esa historia del resentimiento y de la culpa, de la que Nietzsche hizo la genealogia,
culmina en esa perversion mas sutil de la crueldad que fue la invencién del pecado. Gestor
del sufrimiento, terapeuta perverso de una humanidad enferma, el sacerdote, por la
invencion de ideales ascéticos, permitié una verdadera ‘sublimacion de la crueldad’(...).
(1986: 27)

La ‘naturaleza’ de lo cruel en el debate politico actual: los antagonistas de esta
‘batalla ético-politica’ ®

En el marco de la filosofia politica contemporanea, entre lo cruel y lo solidario parece no
existir ninguna relacién o, mas precisamente, s6lo el vinculo que supone constituirse como
antonimo: Si ‘cruel’ es aquel que “se complace en hacer el mal a otros”; los sinénimos que
se asocian son “barbaro, brutal, despiadado, desalmado, feroz, implacable, inhumano,
sadico, salvaje, tirano” y los antonimos son “caritativo, compasivo, dulce, humano,



misericordioso (y solidario)”.

El planteo de Richard Rorty es convergente con esta idea y despliega sus implicancias en el
texto ya clasico titulado ‘Contingencia, ironia y solidaridad’. Lo ‘cruel’ se manifiesta en
situaciones de dolor y humillacién infligidas a ciertos ‘ellos’; esta situacién opera como
exterior constitutivo que potencia la utopia liberal democratica propuesta por el autor,
orientada a la constitucion de un ‘nosotros’ solidario, donde los ‘ellos’ se transforman en
‘uno de nosotros’. En este texto, el hiato entre ambas nociones incluso se expone en la
estructuracién de los capitulos, donde la crueldad -ejemplificada mediante las
producciones literarias de Nabokov y Orwell- se desarrolla en los capitulos siete y ocho,
mientras que la solidaridad se aborda en el capitulo nueve.

Rorty parte de una concepcién davidsoniana del lenguaje y concreta una apropiacion
‘particular’ de ciertas reflexiones nietzscheanas y freudianas con relacién a la cultura, que
se expresa en los apartados que caracterizan al lenguaje y al yo en términos de
‘contingencia’. ® Inscribe su planteo en lo que denomina el giro historicista y polemiza con
las encarnaciones que adquiere la filosofia en las figuras del metafisico y del te6logo. A
éstas opone ‘la’ ' ironista liberal, que parte de asumir la ausencia de fundamentos
metafisicos en las decisiones sobre la justicia.

Por esto no es ya la filosofia/conocimiento el tipo de discurso desde el cual sostener un
proyecto emancipatorio, sino géneros como el periodismo y la literatura, en tanto
narraciones que dan cuenta de lo cruel, y que permiten la identificacion imaginaria del
lector con situaciones de dolor y humillacién que padecen ciertos ‘otros’ enmudecidos. Un
tipo de emancipacién que aparece asociada a la esperanza y no ya al conocimiento es el eje
de la respuesta rortyana.

La utopia liberal democratica se sostiene en una creencia central: existe un hiato y una
separacion infranqueable entre lo publico y lo privado; entre la creacion de descripciones
que incrementan la solidaridad / disminuyen la crueldad en las sociedades y los proyectos
de autoperfeccién, autocreacion, autosuperacion.

¢Cémo proceder dentro del juego de lenguaje ‘publico’; qué disposicion es necesaria y
cuales son los procedimientos? Si ‘liberal’ es aquél que aborrece el ejercicio de cualquier
acto de crueldad (para Rorty incluso cierto tipo de indiferencia es una forma solapada de lo
cruel) e ‘ironista’ es quien asume que sus creencias mas fuertes en realidad son producto de
circunstancias historicas y culturales, el juego de lenguaje sobre lo publico se instituye
como un espacio de conversacion que pretende dejar fuera la violencia ya que “todos han
tenido la oportunidad de sugerir maneras en las que podriamos crear conjuntamente una
sociedad universal ... y en las que todas estas sugerencias se han expresado en encuentros
libres y abiertos”. (1991%: 287-8) !

De esta manera se van constituyendo creencias comunes en un espacio publico plural, a
partir de las contribuciones que realiza el intelectual moderno al ‘progreso moral’ (para el
autor el progreso moral es un hecho; las sociedades democraticas y liberales son su
expresion) mediante “descripciones detalladas de variedades particulares del dolor y la
humillacion (contenidas, por ejemplo, en novelas o en informes etnogrdficos) mds que los
tratados filosdficos o religiosos”. (1996: 210)

Es bien sabido que Rorty y Derrida sostienen posiciones heterogéneas -y en cierto sentido,
antagonicas- con relacion a diversos topicos que han abordado: la division entre lo ptblico
y lo privado; lo que entienden por politica y justicia; las relaciones entre filosofia y
literatura, entre otros. Y cada una de las posiciones se tensa cuando el objeto de indagacién
es ese extrafio y ‘familiar’ sustantivo -lo cruel- que persiste, desafia y a la vez evade



cualquier intento de interrogacion.

Jacques Derrida explora y reflexiona especificamente sobre la crueldad en ‘Estados de
dnimo del psicoandlisis. Presentacion a los Estados Generales del Psicoandlisis’. Instala la
interrogacion sobre este sustantivo ya que -desde su perspectiva- es uno de los que en la
actualidad sigue ‘resistiendo al psicoanalisis’.

La primera diferencia entre ambos se expresa en el énfasis derrideano por la consideracion
de las variadas concepciones que fundamentalmente fil6sofos y psicoanalistas han
desarrollado sobre este tépico: en el pensamiento de Nietzsche y en el de Freud la crueldad
se instancia pero, advierte Derrida, lo cruel en Freud refiere al “deseo de hacer, de hacerse
sufrir por sufrir ... por tomar un placer psiquico del mal por el mal, hasta por gozar del
mal radical” (...) Nietzsche reconoce alli la esencia artera de la vida: la crueldad seria sin
fin y sin término oponible, luego sin fin y sin contrario ... (mientras que para Freud) seria
“sin fin pero no sin contrario.” (2001: 10)

Esto constituye una diferencia significativa (lo cruel tiene o no tiene contrario) que sin
embargo se instituye en un acuerdo. Continua Derrida:

Podemos detener la crueldad sangrienta ... pero segtin Nietzsche o Freud, una crueldad
psiquica las suplira siempre inventando nuevos recursos. Una crueldad psiquica seguira
siendo desde luego una crueldad de la pshyché, un estado del alma, por lo tanto de lo vivo,
pero una crueldad no sangrienta. (2001: 10-11)

El citado texto es el producto de la conferencia que se desarroll6 en un escenario particular:
a 100 afios de ‘La interpretacién de los suefios’ -reunidos los ‘Estados Generales del
Psicoanalisis’ en tierra francesa- para Derrida la reflexion sobre la crueldad y la soberania
no ha aparecido en el horizonte de lo que el psicoanalisis se propone ‘pensar’ y ‘penetrar’.
Por esto -fuera de lo interrogable- ‘lo ético’, ‘lo juridico’ y ‘lo politico’ se siguen
sosteniendo en ‘axiomas’ “donde tiembla el fantasma teolégico de la soberania y donde se
producen los acontecimientos geopoliticos mds traumdticos, digamos incluso,
confusamente, mds crueles de estos tiempos”. (2001: 21)

Ante la persistencia de lo cruel, que en este sentido ‘no cambia’, el gesto del fil6sofo
francés es retomar la primigenia intencionalidad de Freud de ampliacién del territorio de
indagacion desde el psicoanalisis ‘mas alla’ de la clinica hasta alcanzar diversas
expresiones de malestar que portan las formas culturales. Freud vivi6 la Primera Guerra
Mundial (que en su tiempo fue nombrada como la ‘ultima’ guerra); acontecimiento que fue
dispuesto como objeto de reflexion propio (1915) y compartido, a través del intercambio
epistolar con Albert Einstein. (1932)

En 1915 escribe ‘Consideraciones de actualidad sobre la guerra y la muerte’; y el subtitulo
del primer apartado ‘Nuestra decepcion sobre la guerra’ sefiala el ‘derrumbamiento de una
ilusién’ que no sdlo portaba Freud sino sus contemporaneos, en el marco de una episteme
que confiaba en el desarrollo de la Razon de la Humanidad (en esos términos, en singular y
con mayusculas) para resolver los conflictos dejando atras -o por lo menos conteniendo- la
fuerza de ciertas pasiones. Sin embargo:

La guerra, en la que no queriamos creer, estallé y trajo consigo una profunda decepcién. No
es tan s6lo mas sangrienta y mas mortifera que ninguna de las pasadas, a causa del
perfeccionamiento de las armas de ataque y de defensa, sino también tan cruel, tan
enconada y tan sin cuartel, por lo menos como cualquiera de ellas. (1948: 1004)



Su experiencia en el trabajo clinico le permitié llegar a una explicacién que atravesaba la
ilusién racionalista: “En realidad, no hay extermino del mal” (1948: 1006) porque los
comportamientos que la sociedad civilizada nombra como egoistas, malos o crueles,
reciben su fuerza de impulsos que persisten, a pesar de las acciones represivas y
pedagégicas que actien sobre ellos.

En cierto sentido, este texto anticipa ciertas consideraciones que desarrolla en ‘Mds alla del
principio de placer’ (1920) y en ‘El malestar en la cultura’ (1929). Pero -como se sabe- en
1915 la pulsion de destruccion no terminaba de encontrar un lugar en la teorizacion
freudiana. Es mads, unos afios antes -en 1908- Freud se resistio a aceptar la introduccién del
concepto de pulsién agresiva sostenido por A. Adler. En 1915 la identificacion de
‘misteriosas tendencias masoquistas del yo’; la indagacién de los suefios de quienes habian
atravesado situaciones traumaticas (por la participacion en la guerra; pero también
‘traumas’ menos excepcionales, como los generados por accidentes a partir de la creciente
maquinizacion de la produccién) y mas adelante la observacion de los juegos de los nifios
fue instituyendo ‘el giro de los afios 20°, donde no sdlo se dio la incorporacién de esta
pulsién, sino la reconfiguracién del dualismo pulsional (segundo dualismo) y la
ponderacion especial de la pulsion de muerte (‘mas alla’ del placer) en funcion de los
rasgos que la caracterizan.

Tanto las producciones teéricas como los ejercicios de aplicacion del psicoanalisis con
relacion a la sociedad y la cultura aportan ciertos ejes para abordar lo cruel. Como sefiala
R. Bernstein ante la version freudiana del mal como ‘no-erradicable’

Debemos aprender a convivir con el hecho de que no hay soluciones definitivas para la
lucha entre los instintos de vida y de muerte, de que no hay forma de eliminar la
agresividad y la ambivalencia latentes en el hombre (...) El mensaje principal de Freud
atenua la esperanza utopica, pero no es una doctrina de pesimismo. En cambio es una
doctrina de realismo psicologico que intenta desengafiarnos acerca de quiénes somos y qué
somos. La ética de la honestidad exige una vigilancia constante de los estallidos de
agresividad ilimitada.(2005: 220)

Como se observa, a principios de siglo pasado la maxima crueldad expresada en la guerra
interpel6 a cientificos en vistas a encontrar tanto una explicacién como una fuerza para
detener su posible inercia. Pero también fotégrafos y cineastas -hacedores de imagenes-
consideraron que a través de estas técnicas la crueldad podria desaparecer. Susan Sontag,
en el ensayo titulado ‘Ante el dolor de los demds’, ilustra cierta confianza de la época en la
capacidad redentora de imagenes que documentaban las marcas crudas del acto cruel.
Como “durante mucho tiempo algunas personas creyeron que si el horror podia hacerse
lo bastante vivido, la mayoria de la gente entenderia que la guerra es una atrocidad, una
insensatez.” (1996: 22) de lo que se trataba entonces era de planificar una guerra visual
contra la guerra real.

La autora refiere a la estrategia fotografica que Ernest Friedrich concret6 en 1924, llamada
‘iGuerra contra la guerra!’, en la que se utilizaron numerosas imagenes obtenidas de
archivos médicos y militares. Ademas se incluy6 un apartado titulado ‘Los rostros de la
guerra’, que contenia fotografias donde en primer plano se retrataban las heridas de guerra
en la cara de soldados. En 1938, desde el cine y con idéntica intencionalidad, Gance
produjo una pelicula. Pero la terapia de choque a través de la imagen también fall6 y al
otro aflo una nueva guerra vino a desvanecer la ilusion que portaban todos estos ensayos.
La Primera Guerra Mundial, la Segunda, y otras recurrencias de la crueldad que



caracterizaron al siglo XX demandan para Derrida retomar este topico como objeto de
reflexion: de alli que en la actualidad “un nuevo discurso sobre la guerra es necesario”
orientado a precisar las formas ‘inéditas’ de la crueldad del tercer milenio. Crueldad en la
guerra tecnoldgica y a distancia que interpela ser interrogada, pero también aquélla que se
escribe en la “filigrana de la paz” (segun la expresion foucaultiana) al interior de espacios
de soberania del Estado de derecho.

Para tratar de atravesar reflexivamente este sustantivo que va mutando y adoptando
corporizaciones impensadas, Derrida persiste en inscribirlo en contextos y modalidades de
interpretacién rigurosos: el psicoanalisis y la deconstrucciéon. No confunde -como ya lo ha
seflalado ante Rorty- filosofia con literatura. Por esto las crénicas periodisticas y las
narraciones literarias no encuentran la ponderacién que tienen en la propuesta del
intelectual norteamericano.

No basta con iluminar la expresividad de la crueldad; ni con un tipo de accion de frente a lo
cruel (donde siempre hay un riesgo de fascinacién, de captura de la mirada). El acuerdo
fundamental entre las conceptualizaciones de Freud y Nietzsche que guiaron la lectura de
Derrida, le permite establecer dos constataciones centrales a la hora de elaborar un nuevo
discurso sobre la crueldad: Esta es irreductible.

Si la pulsion de poder o la pulsién de crueldad es irreductible, mas vieja, mas antigua, que
los principios (de placer o de realidad que son en el fondo el mismo, como preferimos
decir: el mismo en différance) entonces ninguna politica podra erradicarla. (2001: 35)

Y requiere/reclama tacticas que eviten el frente a frente con lo cruel (ya Nietzsche previene
sobre los riesgos de mirar lo monstruoso: ‘eso’ también mira); por lo cual la elaboracion de
una estrategia de interpretacion / inter-version desde la critica ideologica debe considerar:
“una via indirecta, siempre indirecta de combatir la crueldad.” (2001: 67)

La imagen cruel
a) Breve historia de los cambios en las técnicas de registro de lo visual

En ‘Vida precaria. El poder del duelo y la violencia’ Judith Butler desarrolla
argumentaciones “...para reimaginar la posibilidad de una comunidad sobre la base de la
vulnerabilidad y de la pérdida”. (2006: 45) Parte de una constatacion central: en las
sociedades contemporaneas hay vidas que aparecen como vivibles con sus respectivas
muertes lamentables, junto a otras formas de vida que aparecen inscriptas por fuera del
registro de lo humano. Vidas obliteradas mediante diversas formas de tratamiento de la
imagen que las exponen en el marco de formaciones sociales mediatizadas.

En situaciones de extrema crueldad (en su version ‘hegemonica’: la guerra, el terrorismo),
esta diferencia que configura tipos de vida-muerte se enfatiza: hay ‘otros’ que en la lectura
levinasiana que realiza la autora ‘no tienen rostro’, carecen de vida real y en su condicion
de espectros son borrados por directa omision a sus existencias o por las propias formas de
representacion de las que son objeto, en tanto imagenes que circulan por los medios.
Mediante diversas operaciones sobre la imagen, quedan materializados “los esquemas
normativos de inteligibilidad que establecen lo que va a ser y no va a ser humano” (2006:
182); esquemas que para Butler requieren ser subvertidos no s6lo para satisfacer un interés
cognoscitivo sino para transformar la ontologia que enmarca el presente de la vida humana:

No se trata simplemente de hacer ingresar a los excluidos dentro de una ontologia
establecida, sino de una insurreccion a nivel ontolégico, una apertura critica de preguntas



tales como: ;Qué es real? ;Qué vidas son reales? ; COmo podria reconstruirse la realidad?
¢Aquéllos que son irreales ya han sufrido, en algiin sentido, la violencia de la
desrealizacion? ;Cudl es entonces la relacion entre la violencia y esas vidas consideradas
‘irreales’? ¢La violencia produce esa irrealidad? ¢Dicha irrealidad es la condicion de la
violencia?. (2006: 59- 60)

La iconografia del sufrimiento tiene una historia que fue instaurando tipos de experiencias
‘ante el dolor de los demas’, parafraseando el ensayo de Susan Sontag. En esa historia, tal
como lo ha evidenciado Walter Benjamin, las transformaciones en las técnicas de registro
de la imagen implicaron una especie de batalla entre dispositivos existentes y emergentes,
con los consecuentes reacomodamientos de las funciones que cada técnica asumia en el
campo de lo visual. Belicoso proceso generado por modificaciones materiales de las
posibilidades técnicas, que dialécticamente se inscribe en un momento de las formas de
sensibilidad constituidas y a la vez reconfigura esas percepciones re/encuadrando las
figuras y el fondo que organizan lo visible.

Concretamente, una cronologia de las transformaciones de la imagen del sufrimiento y sus
experiencias visuales -por ejemplo, referida a la guerra- reconoce el impacto de los
cambios a nivel de las competencias de registro. Dice Sontag que la observacion fotogréfica
de la guerra, como experiencia que reconocemos, recién se constituy6 durante la Guerra
Civil Espafiola, a partir de mejoras sustantivas de los equipos fotograficos profesionales.
La televisacion de la guerra se inicid con la cobertura de la invasion de Estados Unidos en
Vietnam, que “introdujo la teleintimidad de la muerte y la destruccion en el frente
interno.”(2004: 30) Aunque Sontag no lo refiera, otro punto de inflexién lo constituye la
televisacion de la Guerra del Golfo, donde las imagenes se inscriben en un nuevo tipo de
experiencia del ciudadano-consumidor global, caracterizada por lo que podriamos llamar la
‘inmersion’ en lo visual (ya que a la TV se han sumado las posibilidades técnicas de las
videocadmaras y las computadoras).

Para algunos pensadores, esta metamorfosis de la percepcion remite al fin del régimen de
la representacion y a las diversas formas de lazo espectacular que se fueron desarrollando
histéricamente. En su momento, provocativamente, Baudrillard expresaba que la guerra del
Golfo no habia tenido lugar, instalando la centralidad de la nocién de simulacro para
inteligir las nuevas vivencias perceptivas.

Finalmente, lo ocurrido el 11 de setiembre de 2001, con la destruccion de las Torres

Gemelas, en Estados Unidos, puede ser pensado no sélo como el horroroso acontecimiento
que indica el cambio de siglo en términos de geopolitica, sino como otro punto de inflexién
en el vinculo entre soporte técnico/ produccion de lo visible.

Como acontecimiento geopolitico, la guerra ocurre en un tiempo y espacio en el que se fija
y puede disponerse para la mirada de otro. Por el contrario, el acto terrorista -en tanto acto-
irrumpe. Con caracteristicas similares al objeto catastrofe no espera la constitucion de una
escena para mostrarse, sino que como ‘Cosa’ se instala siguiendo la retorica de lo
pornografico.

Esta ultima afirmacion se aclara, al retomar la distincion lacaniana entre vision y mirada y
su dindmica en la pornografia.

“En el campo escopico, todo estd articulado entre dos términos que actuan de modo
antinémico: del lado de las cosas estd la mirada, es decir, las cosas me miran, y sin
embargo yo la veo” (citado en Zizek, 1994: 36), mientras que del lado del sujeto esta la
vision, el ojo que ve. En la pornografia ocurre “esta superposicion o coincidencia de



nuestra vision con la mirada del otro”(1994: 35) cuya consecuencia es la inversion en la
relacion sujeto/objeto escopica: el sujeto ya no mira, sino que la cosa lo mira. Las
imagenes, en simultaneo, circularon mundialmente por la television. Las posibilidades de
este dispositivo tecnolégico se ensamblaron con los rasgos definitorios del atentado: la
vision en directo del proceso de desmoronamiento de las torres configuré un tipo de
mostracion en términos de Cosa, que actu6 atrapando las miradas.

Es interesante realizar una comparacion con el impacto de otras imagenes de guerra, en un
tiempo hoy lejano en el proceso de constitucién del régimen audiovisual. Butler recuerda la
televisacion de la guerra de Vietnam, pero indica que fue a través de la técnica fotografica
que se produjeron ciertas imagenes que lograron atravesar el instante de fascinacién
sublime.

Las imagenes construyeron una realidad, pero también mostraron una realidad que fractur6
el campo hegemonico de la propia representacion. A pesar de su impacto grafico, las
imagenes apuntaron a algo mas, mas alla de si mismas, a una vida y a una precariedad que
no se podian mostrar. (2006: 186)

Ese ‘mas alla de si mismas’ puede ser entendido en el sentido desde el cual Derrida remite
a la pulsion cruel; imagen que altera las reglas de lo mostrable al indicar el acto cruel que se
patentiza en la ya clasica fotografia de la nifia viethamita que desesperada huye del napalm.
Registro que en el planteo de Butler produce “rostricidad” (en la concepcién de Levinas),
donde este término funciona como ‘catacresis’ ya que la expresién de horror se despliega
‘mas alla’ del rostro mismo. Ejemplifica Butler:

Levinas deja claro que ‘el rostro no es exclusivamente el rostro humano’. Para explicarlo,
se refiere al texto de Vassili Grossman "Vida y destino”, que describe como:

La historia de familias, de las mujeres y de los padres de presos politicos que viajan a
Lubyanka, en Moscl, en busca de noticias. Se forma una fila delante del mostrador, una
fila donde cada uno de ellos no ve mas que la espalda del otro. Una mujer espera su turno:
(ella) nunca habia imaginado que una espalda humana pudiera ser tan expresiva, y pudiera
expresar un estado de animo de manera tan penetrante. Las personas que se acercaban al
mostrador tenian un modo tan particular de extender el cuello y la espalda, de levantar los
hombros y los omoplatos como resortes, que parecian llorar, sollozar y gritar (PP, pp146-
147).” (2006: 168)

En el marco de la primera guerra televisada, una fotografia emerge como el tipo de registro
técnico a partir del cual una masa de carne que padece adquiere el caracter de rostro. Dice
Sontag que “en una era de sobrecarga informativa la fotografia es como una cita, una
mdxima, un proverbio.” (2004: 31)La consideracién de la analogia con la lectura
benjaminiana se impone: para el filésofo berlinés una maxima, un proverbio son formas
comunicativas inscriptas en la modalidad de la narracién que van desapareciendo a partir de
la centralidad de la informacién y de su género representativo: la noticia. Si la fotografia
opera de modo homélogo con relacion al continuum de imagenes (incidiendo técnicamente
de otra forma sobre el instante) entonces, parafraseando a Benjamin, se podria decir que
constituye una “comunidad de mirada (en lugar de escucha) atenta”.

Este rol de la fotografia que funciona como una especie de mojon en el mar de imagenes,
se reedit6 durante el 11-S. Se recordara la hegemonia televisiva a escala mundial, centrada
en la transmisién en directo y simultaneo. Sin embargo, no hubo un plano de la Zona Cero.
El registro naturalizado del acontecimiento terrorista como catastrofe_!> no eludio la



efectiva materializacion de una politica orientada a la regulacién de lo visible ya que los
propios muertos no podian mostrarse. Fueron registros de videoaficionados, fotografias
digitales que evidenciaban perspectivas descentradas y temblorosas las que incidieron en el
encuadre de lo mostrable; imagenes que en algunos casos terminaron inscriptas en otra
forma de comunicacion de lo acontecido: la narracion cinematografica.

Once filmes de once minutos fueron realizados por cineastas de diversas partes del mundo a
partir de lo ocurrido el 11 de setiembre de 2001. Se trata de producciones que resuelven de
maneras muy heterogéneas el vinculo entre técnica y tendencia en el sentido de Benjamin o
en términos mas conocidos entre estética/politica. Las condiciones de produccion
cinematografica -en comparacién con el registro televisivo en vivo- amplian las
posibilidades de trabajar sobre las imagenes, en lugar de ser trabajado perceptiva e
ideolégicamente por ellas. En contrapunto se encuentran las producciones del director
inglés Loach y el mexicano Gonzalez Ifarritu.

Loach evade las imagenes de lo ocurrido e inscribe lo acontecido en un marco de
inteligibilidad que apela a la argumentacion. Renuncia a toda imagen naturalizada del
desmoronamiento de las torres y trabajando con filmaciones de archivo realiza un tipo de
ejercicio de la critica ideolégica tradicional: narrar desde otro lugar el 11 de setiembre,
referir a otro 11 de setiembre que muestra la siempre presente voluntad imperial de Estados
Unidos. El 11 de setiembre de 1973 en Chile aparece asi como el envés del 11 de setiembre
de 2001.

Por el contrario, en el filme del director mexicano que Butler comenta, antes que un
argumento hay una produccion de sensaciones al operar sobre el ‘inconsciente 6ptico’ del
espectador. El recurso mas productivo es el predominio de la pantalla en negro y la
irrupcién, como navajazos, de imagenes de aficionados que incluyen planos donde
aparecen cuerpos que se tiran desde las torres. Ahi se pudo observar al ‘mintsculo y
quebradizo cuerpo humano’ de los atrapados en los pisos superiores mientras saltaban;
cuerpos que aparecen como ‘comas’, puntos negros que el espectador se ve interpelado a
reconocer como vidas reales en esta forma casi des-real de expresion/mostracién. No se
trata en este caso de fotografias; pero sin embargo puede pensarse que esta forma de
irrumpir de la imagen conserva aquella capacidad de la foto de actuar como aforismo que
genera detenimiento.

Como ya lo han analizado numerosos pensadores, es significativo que ‘surrealista’ haya
sido una expresion recurrente en los enunciados de quienes observaban la caida de las
torres desde un marco de recepcion televisivo. El horror que porta este real en la imagen,
pareciera licuarse a partir de su lectura en términos de las vivencias visuales previas de
recepcion de producciones de cine-catastrofe. Todo lo expuesto evidencia que las
transformaciones en las técnicas de registro y produccién visual no s6lo han ido habituando
la mirada a imagenes crueles, sino que ademas han generado inéditas formas de
constitucion de vidas y muertes como reales o no reales. Vidas desrealizadas porque no se
ven o por las formas de ser mostradas; vidas que extrafiamente se configuran como vidas
reales y adquieren ‘Rostro’, a través de una imagen que asalta la percepcion habitual con
una apariencia tan poco ‘humana’: ‘comas’ a través de las cuales adviene la vida en su
precariedad y vulnerabilidad. Por lo expuesto, para pensar la dialéctica (¢o las aporias?) de
la imagen es necesario referirla ‘mads alld’ de las técnicas, hasta incluir la indagacion de las
sensibilidades sociales que encuadran la produccién /recepcion de lo visible como vida real
(des/real).



b)Técnica y sensibilidad en el registro de lo cruel

Las transformaciones de las posibilidades técnicas de registro visual brevemente expuestas
muestran un aspecto significativo a considerar en el proceso de historizacion de las
imagenes sobre sufrimiento humano. Sin embargo, es conveniente descentrarse del vinculo
entre técnica / tipo de imagen producida y ampliar la consideracion del contexto de
recepcion que moldea el sentido de la contemplacion. Para decirlo simplemente: se trata de
indagar las formas diferenciadas del ver una imagen dolorosa en un contexto sagrado o en
un régimen espectacular (profano) del sufrimiento.

Cuando el marco de produccion y de recepcién de la imagen tiene no sélo una funcién
exhibitiva sino también cultual - siguiendo la clasica conceptualizaciéon benjaminiana - las
imagenes del dolor se inscriben en una tradicion desde la que se constituye el sentido de la
participacion en el acto de ver; participacion que configura un tipo de experiencia que se
ritualiza. En este encuadre, el dolor no se produce por el impacto de la novedad sino que
quienes lo observan “lloran en parte, porque lo han visto muchas veces ... El patetismo, en
su aspecto narrativo, no se desgasta”. (Sontag, 2004: 97)No hay una vivencia de shock que
desaparece fugazmente sino una vision sostenida en una experiencia narrativa constituida y
constituyente del ritual del ver lo sagrado. La funcion cultual que porta la imagen no sélo
la posiciona en una tradicién (ideolégica) desde la que se instauran significaciones comunes
y maneras de reaccionar a nivel de las sensibilidades, sino que enfatiza una distancia con lo
expuesto. Por esto mantiene un caracter auratico donde no hay lugar para una imaginaria
identificacion con el sufrimiento cruelmente sobre/representado.

Por el contrario, en el régimen espectacular profano del sufrimiento las imagenes aparecen
desancladas de la(s) tradicion(es) que otorgaban sentido, portan funciones de exhibicion e
instauran - tal como sefiala Benjamin en el ensayo sobre la obra de arte - a ‘la humanidad’
como ‘espectdculo de si misma’. (1994: 57) En este contexto algunas imagenes interpelan
pretendiendo alcanzar una emocién compasiva mediante diversas operaciones orientadas a
generar cierta sensacion de proximidad con quienes sufren, pero esta posibilidad técnica
también porta otra tendencia: la de “vivir su propia destruccion (de la humanidad) como
un goce estético de primer orden”. (1994: 57)

Las modalidades del ver contemporaneas no sélo estan habituadas a imagenes, sino a
imagenes crueles. Como sefiala Sontag “ser espectador de calamidades que tienen lugar
en otro pais es una experiencia intrinseca de la modernidad, la ofrenda acumulativa de
mds de un siglo y medio de actividad de esos turistas especializados y profesionales
llamados periodistas.”(2004: 27) Lo que en un tiempo conmovia, a medida que se vuelve
cotidiano, tiende a pasar desapercibido. Si en la ciudad moderna de inicios del siglo pasado,
recorrida por Benjamin, la multiplicidad y permanencia de estimulos iban trazando las
formas de la experiencia urbana; en la sociedad mediatica hay un incremento en la
magnitud -y cambios en las formas- de sobreestimulacién sensorial; de alli que los sujetos
necesiten amortiguar la cantidad de informacién cotidiana e ininterrumpidamente recibida.
Para Susan Buck-Morss -estudiosa de la obra benjaminiana- en las sociedades
contemporaneas esto se traduce en:

... una nueva organizacion sinestésica como anestésica. La inversion dialéctica por la cual
la estética pasa de ser un modo cognitivo de estar ‘en contacto’ con la realidad a ser una
manera de bloquear la realidad, destruye el poder del organismo humano de responder
politicamente, incluso cuando esta en juego la autopreservacion.(2005: 190)



Sobre este tema, la autora establece una perturbadora relacion entre la utilizacién de la
anestesia en las incipientes practicas médicas que se desarrollaron durante mediados del
siglo XIX (momento particular de profesionalizacién de este tipo de tareas) y la
constitucion del cuerpo intervenido como objeto de espectaculo. La anestesia no s6lo actia
sobre el cuerpo del paciente, sino sobre la percepcion del médico y de aquéllos que
participan ocupando posiciones de observacion.

El esfuerzo deliberado de insensibilizarse a la experiencia del dolor del otro ya no era
necesario. Mientras que con anterioridad los cirujanos tenian que entrenarse para reprimir
su identificacion empatica con el paciente sufriente, ahora sélo tenian que enfrentarse a una
masa inerte, insensible, a la que podian remendar sin involucrarse emocionalmente. (2005:
203-204)

Hay un gesto homologo en la camara que invade y el bisturi que incursiona; ya Walter
Benjamin remitia a las figuras del mago y del cirujano para identificar el modo de operar de
las nuevas invenciones audiovisuales. En la comparacién que establece entre las
posibilidades técnicas de la pintura y el cine, la posicion del pintor (como la del mago)
supone y mantiene una distancia con aquello que pretende representar; mientras que la
posicién del camardgrafo (como la del cirujano) se traduce en la inmersién y penetracion
del cuerpo-objeto que se dispone:

El bisturi, centellando por un instante sobre la cabeza del cirujano, se sumergio en el
miembro y con un barrido artistico hizo el colgajo o completé una amputacion circular.
Después de una serie de giros aéreos, la sierra seccioné el hueso como si estuviera
impulsada por electricidad. La caida de la parte amputada fue saludada con un aplauso
tumultuoso de los estudiantes emocionados. El cirujano admitio el cumplido con una
reverencia formal. (citado en Buck-Morss, 2005: 209)

El contexto de las primeras aplicaciones de la anestesia patentiza crueldad: los campos de
batalla repletos de soldados heridos quejandose de dolor. La anestesia aparece como
pharmakon /remedio/ que acttia sobre el médico (interrumpiendo la simpatia con el herido)
y sobre el paciente adormeciéndolo, calmando su dolor. Pero también puede pensarse que
en un escenario donde la sangre como ‘crour’, ‘crudus’, ‘crudelitas’ (segtn la ascendencia
latina sefialada por Derrida) se derrama, la anestesia que aparecia como pharmakon
/remedio/ puede haber operado -a la vez- como pharmakon /veneno/ al instalar una nueva
forma espiritualizada de crueldad que dispone al sujeto como cuerpo, como cuerpo paciente
inerte y objeto en una relaciéon espectacular, dispuesto para la mirada de otros. (En un
sentido similar esta forma de anestesiamiento es identificada por Derrida en sus reflexiones
sobre la pena de muerte. E1 “principio de hipocresia” e “hipocresia de principio” permiten
cuestionar la argumentacion de la inyeccion letal como anulacién de la crueldad e
identificar la modificacion de lo cruel en la forma de anestesiar las conciencias)

Las modalidades del ver contemporaneas no solo estan habituadas a las imagenes crueles
sino que -segun sefiala Dumoulié- adoptan una actitud de fascinacion ante lo cruel:

Hay ante cualquier acto de crueldad una especie de fascinaciéon (a menudo horrorizada)
porque ahi se manifiesta algo relacionado con lo esencial. La crueldad fascina y la mirada
se deja atrapar cuando no queria mirar ... Mirando de cerca, la crueldad introduce a la
experiencia de la intimidad dolorosa que seria el contrapunto exacto de la piedad y que, en
un solo acto, hace participar a la victima y al verdugo de la misma violencia. (2001: 22)



¢En que sentido el acto de crueldad genera un tipo de experiencia de la intimidad dolorosa
que seria el contrapunto exacto de la piedad?

Con relacién a este interrogante puede pensarse que si crueldad y piedad se disponen en
contrapunto esto no quiere decir que se encuentren absolutamente desligadas, sino que
pueden ser leidas como tendencias que derivan en disposiciones alternativas, en cuanto a lo
que aparece como destinatario de lo cruel/lo piadoso. Cuando Butler indaga sobre el
proceso de desrealizacion mediatica del que algunos grupos humanos son objeto, encuentra
en las consideraciones de Levinas sobre el Rostro un lugar ético/politico para inteligir este
fendmeno. A nivel ontolégico -en la experiencia contemporanea- el Rostro del otro no es
algo dado sino que adquiere esta consideracion a partir del reconocimiento que recibe. Es
asi que en la escena mediatica las vidas y las muertes de algunos grupos o sujetos
aparecerian desrealizadas porque han sido objeto de procedimientos ideologicos de
visibilidad/invisibilidad que produjeron la ‘Pérdida del Rostro’. ‘Pérdida del Rostro’
algunas veces por no aparecer en el régimen de lo visible; otras, por el tratamiento
estadistico de esas vidas/muertes y en otros casos por la puesta en escena, en primer plano,
de caras que no adquieren el caracter significante y la significacién de Rostro segiin
Levinas. En este ultimo sentido, por ejemplo, Butler sefiala la producciéon mediatica de
Osama Bin Laden. Mecanismos ideologicos de organizacion de lo visible que actuando
sobre el rostro produce una mas-cara que pretende presentarse como la personificacién del
mal, como el ‘retrato mediatico’ de la mirada del mal.

Desde la perspectiva de este trabajo, mas alla de los mecanismos y procedimientos
mediaticos mediante los cuales algunas vidas adquieran o pierdan ‘Rostro’, la pertinencia
del dialogo con las reflexiones de Levinas se centra en el énfasis con el que este autor
indica la naturaleza ambivalente de la experiencia de encuentro con otro. Escribe Levinas

(citado en Butler): “Para mi, el rostro del otro en su precariedad e indefension constituye
a la vez una tentacion de matar y una apelacion a la paz, el ‘No matardas’(PP, p 147).”
(2006: 169)

La ambivalencia del rostro es esa tension constitutiva que a veces se resuelve en el acto
piadoso o en el acto cruel como contrapunto, como alternancia; pero a partir de esta
ligadura fundamental entre prohibicién y deseo podria pensarse —siguiendo las reflexiones
de Nietzsche sobre este topico- que ‘mas alla’ de las escisiones entre el acto cruel y el acto
piadoso, ‘mas alla’ de una antitesis de los valores, ciertas imagenes mediaticas
contemporaneas pueden estar exponiendo -la siempre resistente y recurrente- pulsién cruel
metamorfoseada en la escena fantasma de la television, con nuevas formas de
espiritualizacion, al sublimarse en imagenes.

Lazos que se establecen con la vida-muerte de otro que aparece desrealizado, en
multiplicidad de imagenes que acttian por sobreestimulacion configurando un tipo de
anestesiamiento social, cuya forma extrema es el acostumbramiento a la crueldad y la
banalizacion del mal por cotidianizacion. E incluso -como expresion de la ambivalencia
misma inscripta en el rostro del otro, como dialéctica suspendida de dicha tensién- podria
descubrirse la inscripcion de pliegues crueles en escenas piadosas configuradas
espectacularmente.

Lo desarrollado hasta aqui permite el reconocimiento de ciertas categorias para trabajar
sobre el corpus mediatico: la oscilacion rostro/desrostrificacion, crueldad/piedad,
cenestesia/anestesia, sacralizacion/profanacion en un régimen social que instaura una
modalidad compleja de participacion del sujeto en la relacién espectacular como
participante, espectador, solidario, voyeurista, sado/masoquista, etc.



Retomando la cita de Dumoulié: Si una impronta de lo cruel es fascinar/horrorizar la
mirada ¢qué transformaciones pueden identificarse en las formas del ver a partir del
acostumbramiento caracteristico del régimen escopico de inmersion en lo visual? ¢L.o
cruel seguira ‘resistiendo’ potenciando sus formas de mostracion con rasgos de
pornografia? ;O nuevamente sublimado y espiritualizado adquirira una condicién espectral,
ya que esta consistencia le permite atravesar ‘inocentes’ escenas? ;Piadosas, solidarias
escenas?

El material empirico de este trabajo de tesis esta formado por emisiones del programa
‘Policias en accién’ y por los diversos formatos que fue adquiriendo el solidarismo como
encuadre que pauta las interacciones entre clases en ‘Showmatch’. Desde una primera
impresion se puede decir que en ‘Policias en accion’ lo cruel como crudo es la marca
distintiva de esta produccion, que se dispone a fascinar y horrorizar la mirada del
telespectador. Su incorporacién en el corpus casi parece imponerse sin necesidad de
fundamentacion. Pero a la vez existen formas emergentes de lo cruel en convivencia con
las manifestaciones mas crudas ¢Y si la crueldad no s6lo aparece como ‘accién’ expresada
en navajazos y golpes de pufio sino que se desplaza y se corporiza en el gesto de un tipo de
risa ‘cruel’ sobre ese otro de clase? ;Y si el mas eficaz cross a la mandibula de lo cruel en
este tiempo de las imagenes es pasar desapercibido como tal, presentando ciertas
vidas/muertes (de clase) de manera desrostrificada, que se rien de su grado cero de
humanidad e invitan al espectador a participar de este juego cruel/cruento (donde la sangre
termina sublimandose en risa)?

Por otro lado el acto solidario en ‘Showmatch’ ;Qué tiene que ver con la crueldad?.
Nietzsche desconfiaba no sélo del lazo compasivo sino de su constitucién como escena
para ser mostrada a otro. En ‘Mds alla del bien y del mal’, seccion segunda, justamente
centrada en fortalecer al ‘espiritu libre’ aconseja cautela:

Hay demasiado encanto y aztcar en esos sentimientos de ‘por los otros’, de ‘no por mi’
como para que no fuera necesario volverse aqui doblemente desconfiados y preguntar: ‘no
se trata quizas de seducciones’. El hecho de que esos sentimientos agraden a quien los
tiene, y a quien saborea sus frutos, también al mero espectador, no constituye ain un
argumento a favor de ellos, sino que incita cabalmente a la cautela jseamos, pues, cautos!.
(1983: 58-59)

Si se acepta esta recomendacion, resignificando su sentido en el marco de la interrogacién
de escenas audiovisuales, quizas ésta se traduzca en un ir despacio, orientada a generar un
detenimiento casi fotografico sobre algunas imagenes e ir constituyendo -en sentido
benjaminiano- una disposicion de mirada/escucha atenta.

Hay también en ‘Showmatch’ una fuerza operante para fascinar la mirada. Fascinacién que
en este caso quizas no esté producida por el horror, sino por la aplicacion de diversos
procedimientos de estetizacion. Estetizacion que funciona casi de manera auratica en un
mundo de ensuefio donde hay belleza y gracia. Gracia no sélo en el sentido de mostracion
de una habilidad (bellos cuerpos que bailan, que cantan) sino en la significacion de esta
nocién desde una instancia re-ligiosa. Gracia como don que sacraliza el instante compasivo
en un régimen espectacular profano del dolor.

Nietzsche desconfiaba del acto compasivo y enfatizaba que la compasién implica una
duplicacién del dolor (de quien lo padece, de quien lo observa. Se podria ir incluso ‘mas
alla’: de quien lo padece y se sabe compadecido; de quienes observan esta interaccion y la
sumatoria de miradas que porta). Las escenas sobre/estetizadas pretenden reconstituir un



‘aura del espectaculo’ (esto es un oximoron, en el planteo de Benjamin un intento fascista
de cierto uso o apropiacion de las posibilidades técnicas adquiridas), caracter auratico que
se enfatiza en la referencia al acto solidario, configurando una escena de religiosidad laica
cuyos protagonistas son heterogéneas y seculares figuras de un nuevo tipo de poder
pastoral.

Como se sefial6 anteriormente, Nietzsche y Freud indicaban que la crueldad sangrienta
podia ser detenida, pero que “la crueldad psiquica las suplird siempre inventando nuevos
recursos”. Para Derrida la crueldad es un término sin contrario ni fin, solo admite
metamorfosis, sublimaciones, pero no hay lugar para la no-crueldad. Con cautela, se puede
preguntar: ;Cuales son, entonces, con estos nuevos y mas o menos sutiles recursos, las
nuevas formas de la crueldad, escenificados en los programas seleccionados? ; Qué cambios
culturales en las sensibilidades sociales (“estructuras de sentimiento”) permiten leer e
inteligir?

Notas

1. Cruel y crueldad son términos derivados del griego ‘crudelis’ en 1220-50 y
emparentados con crudo. Del latin crudus. ‘crudo’ propiamente ‘que sangra’
(emparentado con cruento) derivados: encrudecer, recrudecer, recrudencia,
recrudecimiento. Palabras que enfatizan un retorno y una persistencia: volver a
agravarse un mal, volver a sangrar una herida, volver a ser sangrienta una lucha.
Cruento refiere a lo sangriento, término que aparece en 1520, tomado del latin
cruentus, derivado de cruor ‘sangre’. Breve Diccionario Etimolégico de la Lengua
Castellana de Juan Corominas, Gredos, 1994.

2. Los fil6sofos dogmaticos desarrollan los pliegues de un antiguo error griego: el
primer principio, el origen universal de las cosas es el ‘Nous’ mientras que “a mi
juicio, la voluntad inconsciente es la que ha producido el mundo real, cuyo
desenvolvimiento ha tenido que ser muy lento antes de llegar, en la conciencia
animal, a la representacion y a la inteligencia, de manera que en mi doctrina el
pensamiento es la ctispide” (Schopenhauer, 1946: 691-2) Contra Anaxagoras y
préoximo a Anaximandro, como se observa a continuacion.

3. En el marco del pensamiento griego pre-socratico es Anaximandro quien
manifestaba una valoracion que resuena en los pensamientos de Schopenhauer:
“Todo lo que nace no vale mas que para perecer, y asi pagar la culpa de haber
nacido’. De lo que se trata entonces es de pagar la culpa por haber roto la unidad
primordial lo antes posible; de reparar con la muerte la vida que ha sido robada,
desmembrada.

4. Tal como se expone posteriormente, el psicoanalisis freudiano también constata esta
ambigiiedad constituyente. En ‘El malestar en la cultura’ Freud analiza la
imposibilidad de cumplimiento que porta el mandato cultural de ‘amar al pr6jimo
como a si mismo’. Lacan retoma esta reflexion en el Seminario VII referido a la
ética en psicoanalisis y en el marco contemporaneo de la critica ideologica Zizek
actualiza estas consideraciones que refieren a la vida como exceso ... “ (I)a
diferencia especifica que define al ser humano no es la diferencia entre el hombre y



el animal (u otra especie real o imaginaria como los dioses), sino una diferencia
inherente, la diferencia entre exceso humano e inhumano que es inherente al ser
humano. (Zizek, 2005: 124)

5. Por esto, cuando Nietzsche estudia la moral del resentimiento enfatiza que ésta no
supone solamente una inversién de los valores aristocraticos sino también la
creacion de nuevos valores. Y esos nuevos valores, a medida que emergen y se
desarrollan, van volviendo ‘interesante’ el tipo de hombre que se va trazando en su
forma y ‘profundidad’: “Entre los sacerdotes, todo se hace mas peligroso, no sélo
los medios de la cura y las artes médicas, sino también la soberbia, la venganza, la
inteligencia, el desenfreno, el amor, la ambicién de dominio, la virtud, la
enfermedad: de todos modos, también se podria agregar, con cierta equidad, que en
el dominio de esa forma, esencialmente peligrosa para la existencia humana, es
decir, la forma sacerdotal de existencia, es donde el hombre en general se ha
convertido en un animal interesante.” (2006: 31)

6. Ubicar al ‘inactual’ Nietzsche como pensador moderno puede ser problematico,
hasta confuso, ya que su pensamiento sigue interpelando el tiempo presente.

7. En la Genealogia, Nietzsche condensa esta guerra entre fuerzas en el marco de la
historia de Occidente a través de la expresion ‘Roma contra Judea’, donde esta
ultima no ha detenido su triunfo.

8. En alusién a “Batallas éticas”, titulo del texto que prologa Tomas Abraham, donde
Rorty ocupa uno de los polos en tension (en este caso, en contraposicion con A.
Badiou).

9. Como afirma Eduardo Mattio, en el planteo de Rorty el mundo, el conocimiento y el
lenguaje son concebidos en términos antiesencialistas. “Esto supone adoptar tres
tesis solidarias, donde las dos primeras son subsidiarias de la tercera: el
panrelacionismo (ontologia), en antirrepresentacionalismo (epistemologia) y el
nominalismo psicolégico (filosofia del lenguaje).” Mimeo, 2000.

10. El género no esta ausente en la concepcion de Rorty; por esto el femenino es una
forma de rechazar el falocentrismo de la tradicion filoséfica de Occidente.

11. La cita corresponde al texto ‘Objetividad, relativismo y verdad’, en Mattio, pag 3.

12. Sobre este tema, ver Silvia Schwarzbock. "La catastrofe como espectaculo" en
Revista N, nimero 125, Revista de Cultura de Clarin. 18-02-06.
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