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Este libro representa el esfuerzo
colectivo de docentes e
investigadores de la Facultad de
Humanidades y Ciencias
Sociales -FHyCS- de la
Universidad Nacional de Jujuy y
la Asociacién de Filosofia y
Liberacion Argentina —AfyL-,
quienes hicieron posible que se
desarrollara, de manera virtual,
durante el 2016, la Diplomatura
Universitaria en Filosofia de la
Liberacion. Aportes para pensar a
partir de la descolonialidad. No
pretendemos cerrar un ciclo de
estudio y debate critico, sino abrir
nuevas lineas de discusion y
nuevos encuentros desde la
pluralidad de voces,
reconociendo la trayectoria de
maestros latinoamericanos y el
esfuerzo de una nueva
generacion de jovenes fildsofos
por profundizar en el
pensamiento critico y decolonial.
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PALABRAS PRELIMINARES

No es sino con admiracién que, en nombre de una corriente filoséfica
latinoamericana, como la Filosofia de la Liberacién, debo aplaudir la
iniciativa de realizar una Diplomatura por medios electronicos, a fin de que
muchos estudiantes, personas cultas o profesores puedan acceder a algunos
aspectos de esta filosofia original de nuestro continente cultural.

La presencia de esta corriente filosoéfica, o alin mejor, esta comunidad
reflexiva de filésofos, ha ido creciendo hasta organizarse en las estructuras
académicas como una seccion ya reconocida por la Federacion Internacional
de Sociedades de Filosofia (FISP), con sede en Suiza, y por ello presente
con su tematica propia que sera tratada en varias mesas redondas del
Congreso Mundial de Filosofia de Pekin (Beijing) en 2018. Pero ain
mads importante es la recepcion que esta filosofia critica esta recibiendo
en la juventud latinoamericana que ve representada en ella un espiritu
propio de nuestro continente cultural, situandose reflexivamente contra
el colonialismo epistemoldgico que nos heredd la conquista de América
(1492) y la dominacion y el extractivismo expoliador del capitalismo
central de la modernidad sobre nuestro mundo dependiente. En filosofia ha
sido denominado coloquialmente este colonialismo como “sucursalismo”
(propuesto por Carlos Pereda acertadamente) que debemos superar.

Las hipotesis originales de la Filosofia de la Liberacion, propuestas a
finales de la década del 60 del siglo XX, se vienen confirmando de manera
abrumadora. La dominacion y la situacion caotica del sistema en su nivel
cultural, econémico, politico, racista, de género, filos6fico no ha hecho sino
crecer de manera exponencial, y llega, con el gobierno actual de Estados
Unidos en la segunda década del siglo XXI, a un estado desmesurado,
caotico y contradictorio que, y repitiendo la expresion de S. Kierkegaard
sobre la desmesura de Hegel, podria denominarse como cémico, ridiculo,
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desproporcionado, atin para los ciudadanos medios de Estados Unidos y
Europa.

Es oportuno entonces abrir el discurso, la problematica, los avances de
este tipo de filosofia y proponerlo para el debate en manos de una juventud
latinoamericana ansiosa de poder pensar, meditar, reflexionar, encontrar
algun destino al estado sin sentido que la cultura vigente deja sin rumbo a los
que se inician en la tarea irrepetible de formular un proyecto coherente de
su vida para el futuro. La Filosofia de la Liberacién, no es solo una teoria, es
igualmente normativa, es decir, una vez comprendida la l6gica de la historia y
la realidad que nos rodea nos interpela y nos deja la obligaciéon de enderezar
las sendas torcidas, y de continuar por nuevas sendas los callejones sin
salida de la modernidad. Por ello, la filosofia, no debe solo interpretar la
realidad, sino que debe consecuentemente comprometerse en “transformar
la realidad”; ya que la realidad est4 bajo nuestra responsabilidad, en aquello
de que nos ha sido entregada a cargo (que es el contenido semantico del
verbo spondere en latin).

Debemos agradecer a la Universidad Nacional de Jujuy el haber tenido
la firme decision de comenzar esta Diplomatura, que esperamos crezca con
los afios y expanda su auditorio mejorando los mediaciones técnicas que le
permitan una mayor eficacia pedagégica para que el esfuerzo se transforme
en una nueva generacion de pensadores criticos, utiles en la tarea de la
descolonizacion epistemologica de América Latina y en la construccién de un
proyecto cultural, politico, econdmico, feminista, de los pueblos originarios,
delos marginales y de tantos movimientos sociales que constituyen el “bloque
social de los oprimidos”, es decir, del pueblo argentino y latinoamericano, a
los que la filosoffa debe servir como obediente discipulos de la milenaria
cultura de “los de abajo”, de “los condenados de la tierra”, de los que aspiran
un mundo mejor.

Enrique Dussel

Emérito de la Universidad Autonoma Metropolitana (México)

Investigador emérito del Sistema Nacional de Investigadores (SNI, México)
Coordinador Internacional de la Asociacion de Filosofia y Liberacién (AFYL)
Miembro del Comité de la Federacién Mundial de Sociedades de Filosofia (FISP)
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PALABRAS AFyL ARGENTINA

La Diplomatura en Filosofia de la Liberacion. Aportes para pensar a
partir de la Descolonialidad surge a partir del encuentro generado en los
cinco Simposios de Filosofia de la Liberacién que presentamos desde AFyL
Argentina, en el XVII Congreso Nacional de la Asociacion de Filosofia de la
Republica Argentina (AFRA), llevado a cabo en agosto del afio 2015, en Santa
Fe, Argentina.

En el marco de dicho Congreso, el Pensamiento y la Filosofia
Latinoamericana estuvieron representados en mas de setenta trabajos
que versaron sobre diversos aspectos ético-politicos, socio-educativos,
ontolégicos y trans-ontoldgicos, abordados todos desde la perspectiva de
la Filosofia de la Liberacion y la Interculturalidad. Si a esto le sumamos la
Conferencia Magistral ofrecida por el Dr. Enrique Dussel ante un numeroso
auditorio, podemos delinear un panorama de marcado protagonismo de
las ideas liberacionistas en el marco de la comunidad filosofica argentina
y latinoamericana. El impacto no fue menor en un contexto netamente
eurocéntrico donde la Filosofia Latinoamericana no tiene lugar, sélo el
Pensamiento o Historia de las ideas como si nuestro pensar, geopoliticamente
situado, atin no alcanzase el rango de Filosofia.

Durante esos dias de intenso trabajo, crecimos en ideas, nos
encontramos pensando y pensandonos desde la Filosofia de la Liberacion
con compafierxs de distintas regiones de Argentina, Pert, Uruguay, Colombia,
México y Canadd, lo cual fue enriquecedor para ampliar la necesaria
diversidad de enfoques.

Por aquellos dias, pudimos registrar una serie de debates que tuvieron
como sintesis los siguientes puntos:

- La necesidad de seguir debatiendo en torno a la caracterizacion de
la disciplina que nos retine. ;Es el “pensamiento latinoamericano” el ambito
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de apertura adecuado para integrar las distintas disciplinas con las que
dialogamos, o debemos previamente afirmar nuestra labor como “filosofia
latinoamericana”? En este punto es importante seguir reivindicando nuestra
propia capacidad de decidir dicha caracterizacion y que no se nos imponga
“desde afuera” no debatido.

o La necesidad de participar y fortalecer los espacios intercatedras
de Pensamiento y Filosofia Latinoamericana.

« La tarea de avanzar en la edicion y difusion de las fuentes
bibliograficas basicas de la Filosofia de la Liberacion,
facilitando su acceso a estudiantes, docentes e investigadorxs.
La necesidad de seguir debatiendo en torno al rol que debemos
jugar como filésofxs frente a situaciones politicas represivas como
las registradas en México o Colombia, u otros paises hermanos
donde se vulneren los Derechos Humanos.

e Incorporar a nuestros debates y actividades a los movimientos
sociales, conscientes de que estos espacios deben ser nuestra
principal fuente de reflexion.

¢ Promover la Filosofia de la Liberacion entre las nuevas
generaciones.

Fue en este contexto cuando entramos en contacto con Ixs compaferxs
de la UNJu con quienes meses después, ain movilizadxs por el entusiasmo
del compartirnos en nuestras formas de reflexionar filosoficamente desde
Latinoamérica, parimos este Proyecto de Diplomatura como una forma de
potenciar la fuerza de la Filosofia de la Liberacion como horizonte a seguir
en los caminos ya iniciados, décadas atras.

El apoyo incondicional de nuestro maestro Enrique Dussel nos ha
alentado a continuar firmemente en este desafio de promover la Filosofia
Latinoamericana y de la Liberaciéon como Otro marco referencial para
resignificar nuestras realidades, desde miradas propias, desde palabras
pronunciadas con nuestras propias voces. La Filosofia de la Liberacion, como
corriente filosofica viva, atin tiene mucho que aportar por ser una Filosofia
que siempre estara vigente, brindando argumentos para cuestionar ética y
politicamente que haya quienes queden por fuera de los distintos 6rdenes
establecidos.

Esta Diplomatura ha sido una invitacion a pensarnos. Con un equipo de
veinticinco docentes de excelencia, que trabajo fuerte y desinteresadamente,
pusimos en comin los temas de investigacién que guian nuestro trabajo
diario. En orden alfabético quisiéramos mencionarlxs y hacer publico



nuestro agradecimiento por el compromiso mostrado en este Proyecto: Juan
Pablo Alba, Barbara Aguer, Matias Ahumada, Alcira Bonilla, Beatriz Bruce,
Bernardo Cortés, Enrique Dussel, Gloria Elias, Mauro Emiliozzi, Omar Garcia,
Daniela Godoy, Carolina Gonzalez, Nadia Heredia, Gabriel Herrera, Luciano
Maddonni, Hugo Alan Mattos, Mario Orospe, Reynaldo Padilla-Teruel, Dina
Picotti, Alan Quezada Figueroa, Maria Beatriz Quintana, Silvana Rabinovich,
Jorge Alberto Reyes, Héctor Federico Roda, Maria Luisa Rubinelli, Enrique
Téllez, Mario Vilca y Matias Zielinski.

En estas instancias ya finales de un arduo pero gratificador Proyecto,
s0lo nos queda agradecer a nuestro Equipo Coordinador tanto de UNJu
como de AFyL Argentina que han acompafiado estos meses de lecturas y
redes de trabajo ya tendidas. Seguiremos adelante, por estas vias virtuales
y presenciales, reflexionando filoséficamente, a sabiendas que tal como dice
nuestro maestro Enrique Dussel, la filosofia no se hace sdlo desde los libros,
sino desde la realidad de todo pueblo oprimido.
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Filosofia de la Liberacion - Antecedentes, método y discusiones criticas

FILOSOFIA DE LA LIBERACION:
ANTECEDENTES TEORICOS-PRACTICOS

Beatriz Bruce

Primera aproximacion: descriptiva

Enrique Dussel (2005: 374) sefiala que la centralidad de la premisa
liberacionista se origina en la América nuestra en paralelo al nacimiento
de la modernidad europea, como una critica que brota desde la periferia
colonizada. Enumera tres etapas recorridas desde el momento inaugural:

1) Desde el proceso de la conquista hasta 1750. Sefiala como hitos la
protesta ante las injusticias por parte de Montesinos (1511) y la disputa de
Valladolid (1550).

2) Desde el proceso de la primera emancipacién hasta el siglo XX:
Discursos liberacionistas indigenas y de patriotas americanos.

3) Desde el proceso de la segunda emancipacion: Se toma conciencia
de la posicién dominada y dependiente en el “sistema mundo”. Arranca
con José Carlos Mariategui, pasa por la revolucién cubana y coagula en la
denominada, especificamente, Filosofia de la Liberacion.

Si nos concentramos en esta ultima expresion podemos sefialar que
dicho movimiento colectivo se fue gestando en Argentina a finales de los
afios sesenta. En ese momento, el pais reconocia un deterioro cada vez
mayor de la vida social por la progresiva dependencia, el endeudamiento
y la inestabilidad politica. La creciente politizacion de los sectores obreros
y estudiantiles que absorbieron, ademads, la ensefianza brindada por la
Revolucién Cubana y por los movimientos de liberacién nacional triunfantes,
fueron variables practicas significativas en la conformacion de un nuevo
discurso, de un nuevo logos. Como afirma Cerutti Guldberg (2006: 41), la
declamada “liberacion” tenia matices de urgencia politica.
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Desde el afio 1969, se organizaron anualmente las llamadas “Semanas
Académicas” en San Miguel, Provincia de Buenos Aires, convocadas bajo el
patrocinio intelectual de la Universidad del Salvador. Las mismas pueden ser
consideradas como las primeras instancias de institucionalizacién del grupo
fundador, cuyo nucleo original estuvo formado por Juan Carlos Scannone,
Enrique Dussel, Hugo Assmann -los tres muy relacionados con las discusiones
del campo teoldgico- mas Osvaldo Ardiles. Coincide esta actividad académica
con los preparativos que, desde 1968, se realizaban para la concrecion de un
congreso filoséfico y la intencién del grupo de tener presencia articulada en
él, para disputar la hegemonia teérica dentro de la filosofia argentina.

Es recién en Junio del afio 1971, en el [1 Congreso Nacional de Filosofia,
realizado en Coérdoba, donde el colectivo se hace visible ptblicamente, por
primera vez, como un movimiento naciente, presentando un eje tematico:
“Balance y perspectiva de la filosofia en Argentina: América como problema”.
Entre sus iniciadores estan Juan Carlos Scannone (Buenos Aires), Alberto
Parisi (Universidad del Comahue), Anibal Fornari (Santa Fe), Julio de Zan
(Santa Fe), Enrique Dussel (Mendoza), Osvaldo Ardiles (Cérdoba), Horacio
Cerutti (Mendoza) entre otros. En esta instancia de discusiéon académica
se presenta con mucha fuerza la problematica de la posibilidad de una
filosofia concreta latinoamericana, pero la evaluacién que hacen diferentes
participantes del éxito para instalar el tema no es undnime.’

No podemos dejar de mencionar que en la ciudad mediterranea,
habia sucedido en el mes de mayo del afio 1969 una insurreccién obrero-
estudiantil de significativa magnitud, que se conoce con el nombre de “El
Cordobazo”. El impacto de esta revuelta popular -donde confluyeron los
estudiantes universitarios con los sectores obreros sindicalizados- fue
uno de los antecedentes mas fuertes para la caida del General Juan Carlos
Ongania, quien encabezaba un Gobierno de facto? Le suceden otros jefes
y —en el momento del Congreso- la presidencia estaba a cargo del General
Alejandro Agustin Lanusse. Lo que es digno de resaltar, como sostiene
Biagini (1985; 70), es el hecho de que sea en un Congreso convocado por

1- Mientras que para Dussel] fue el tema prioritario de las discusiones académicas en el
Congreso, Cerutti Guldberg considera que esto se debid al hecho que los sectores de do-
minio bloquearon el ingreso de otras lineas tedricas, més especificamente a las enroladas
en el marxismo. Cfr. Cerutti Guldberg, op. cit. pags. 55y 67.

2- La rebelidn dirigida por los sindicatos clasistas que sumo al estudiantado de la Uni-
versidad Nacional de Cérdoba, tuvoe su mayor pico el dia 29 de Mayo de 1969, inicio de
un paro declarado por 36 horas. El dfa 4 de Junio —~como consecuencia inmediata de la
revuelta popular- renuncia el ministro de economia de la Nacién Krieger Vasena, princi-
pal impulsor del ajuste salarial y de la quita del “sdbado inglés’, motivos que desataron, en
todo el pais, el conflicto gremial.
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autoridades universitarias de un Gobierno de facto, cuando comienza a
perfilarse la unién de filosofia y liberacién. Aunque el control autoritario
funcioné como censura ya que no figuraran en las Actas publicadas muchos
de los trabajos presentados y discutidos®.

En Agosto del afio 1973, participan de la Semana Académica de la
Universidad del Salvador junto al grupo liberacionista dos ilustres filsofos
mentados como antecesores e inspiradores de este movimiento filoséfico:
el peruano Augusto Salazar Bondy y el mexicano Leopoldo Zea. Este lltimo,
que ya habia publicado en Stromata, un trabajo titulado “La filosofia
latinoamericana como filosofia de la liberacién"*, pasa a reconocerse como
integrante y exponente de esta linea del filosofar. Salazar Bondy, moriria
al afio siguiente sin ser miembro organico del movimiento, pero se mostré
positivamente impresionado por la pujanza fileséfica del grupo.

Segun describe Dussel, también en el afio 1973 lanzan, a manera de
manifiesto, una declaracion en la que se definia el movimiento. Esta aparece
en la contratapa de una obra conjunta denominada Hacia una filosofia de la
liberacion latinoamericana, en la cual se suman nombres como Carlos Cullen,
Mario Casalla, Alberto Kinen, Rodolfo Kush, Arturo Andrés Roig y Diego Pro,
entre otros. En ella leemos:

“Filosofia de la liberacién entre nosotros es la tnica filosofia
latinoamericana posible, que es lo mismo que decir que es la tinica
filosofia posible entre nosotros. El pensar filoséfico que no tiene
debida cuenta critica de sus condicionamientos y que no se juegue
histéricamente en el esclarecimiento y la liberacién del pueblo
latinoamericano es ahora, pero lo sera mucho méas en el futuro, un
pensar decadente, superfluo, ideoldgico, encubridor, innecesario.” (AA.
VV,, 1973).

Se alcanza una posicion sélida en el I Encuentro Nacional de Filosofia
de la Liberacién, que tuvo lugar en Salta en Septiembre de 1974. No es un
dato menor el lugar, ya que en Mayo de 1973° habia asumido el gobierno el

3- Las Actas del II Congreso Nacional de Filosofia se publicaron en tres volimenes en la
Editorial Sudamericana entre 1971 y 1973.

4- Stromata era un 6rgano de difusion de las Semanas Académicas de la Universidad del
Salvador. Su primer numero estd fechado en el afio 1971 y compila articulos de Ardiles,
Assmann, Dussel y Scannone. En su nimero 4, del ano 1973, recibe la colaboracién de
Leopoldo Zea con el articulo mencionado. Pags. 399-413.

5- Después de los gobiernos dictatoriales que se extienden entre 1966 y 1973, en este tlti-
mo afio se llaman a elecciones y gana la Presidencia de la Nacién el Dr. Hector Cdmpora,
por el partido Justicialista, y en Salta el mismo partido. Asumen las autoridades electas el
25 de Mayo de ese afio. .
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Dr. Miguel Raggone, un médico reconocido por su trabajo politico-social y
que tiene el triste privilegio de ser el inico gobernador desaparecido en el
pais. La provincia de Salta fue intervenida por el gobierno de Isabel Peron
muy poco después de realizado el Encuentro (23 de Noviembre de 1974) y
Raggone secuestrado el 11 de Marzo de 1976 al salir de su domicilio para ir
al trabajo.

La represion politica que comienza a implementarse a través de
atentados realizados por grupos parapoliciales de derecha en el afio 1975,
la expulsion de Dussel de la Universidad Nacional de Cuyo y el terrorismo de
estado después de Marzo de 1976, obliga a que muchos de los principales
referentes emigren. Dussel, Parisi y Ardiles parten a México en 1975. Horacio
Cerutti y Arturo Andrés Roig, se exilian en Ecuador, aunque posteriormente
van también a México. Hugo Asmann parte a Costa Rica, y asi muchos mas.

Internacionalmente comienza la proyeccion de la Filosofia de la
Liberacion a partir de la Declaracién de Morelia, en México, en 1975. En el
documento “Filosofia e independencia”, firmado por los argentinos Enrique
Dussel y Arturo Andrés Roig, los mexicanos Leopoldo Zeay Abelardo Villegas
y el peruano Francisco Miré Quesada, escriben:

“Filosoffa de la liberaciéon o de la Independencia lejos de negar
el sentido liberador que para el mundo occidental tuvo la filosofia,
lo amplia v universaliza [...]. La realidad de la dependencia ha sido
asumida en el continente latinoamericano por un vasto grupo de
intelectuales que han intentado e intentan dar una respuesta filosofica,
precisamente, como filosoffa de la liberacién [...]. La liberaciéon que
propone esta filosofia con su discurso, pretende ser un modo concreto
de sumarse a la praxis liberadora social y nacional. El punto de
partida que da fuerza y contenido a este impulso es el de la conciencia
oprimida en un mundo periférico que puede, por eso mismo, como
alteridad arrojada fuera de la historia universal, proponer categorias
integradoras realmente ecuménicas.” (Roig, 1981: 95-101).

A partir de ese hecho, sus principales representantes no han dejado
de participar exponiendo la nueva filosofia en eventos, simposios, foros y
seminarios realizados con periodicidad en los paises Latinoamericanos. En
1982 se conforma, en Bogota, la Asociacion Filosofia y Liberacién (AFyL), y
comienza la edicion de revistas especificas sobre la tematica. Pero tambien
en EE.UU., Canad4, Africa (Senegal, Kenya y Egipto), Asia (India), y Europa se
expanden las instituciones propias de este campo disciplinar. En Alemania,

6- Comienza el accionar de la denominada Alianza Anticomunista Argentina (Triple A),
que reconoce como mentores y direccion a sectores del peronismo de derecha vinculados
con fuerzas de seguridad.
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Raul Fornet Betancout organiza el grupo europeo de la Asociacién Filosofia y
Liberacion (AFyL) y Morkovsky lo coordina en América del Norte.

Los principales referentes de la Filosofia de la Liberacién mantienen
un dialogo e intercambio fructifero con las principales escuelas que
producen contemporaneamente con ellos. Discuten y aprovechan aspectos
de la filosofia del lenguaje, se interesan por la critica a la ontologizacion del
sujeto realizada por Emmanuel Levinas y se relacionan con la discusién ética
de Karl-Otto Appel, para mencionar algunos nudos problematicos centrales
en su interés.

Segunda aproximacion: genética

La Filosofia de la Liberacién es una expresion teorica que adquiere su
unidad de sentido en la toma de conciencia de la situacion de dependencia, no
so0lo econdmica sino también ideoldgica, de Latinoamérica y la concurrente
conviccion de la necesidad de un cambio emancipatorio para el continente.

Reconoce como antecedente tedrico mas directo e inmediato, del cual
se nutre de manera copiosa y fecunda, a la Teologia de la Liberacion. Se
presenta casi en simultaneidad con otros planteos filosoficos que igualmente
reclaman autenticidad y originalidad para el hacer y pensar latinoamericano
y, también, con las diferentes teorias econdémicas de la dependencia, lo que
hace posible encontrar conexiones entre las conformaciones teéricas y el
momento historico concreto.

a) Teologia de la liberacion:

Lo que esta nominacién designa es, en cierto sentido, equivoco. Por un
lado, y en un sentido mas especifico, sefiala las producciones tedricas que
desde 1971 publican tedlogos latinoamericanos de diferentes paises. Pero,
por otro lado, esa reflexion solo fue posible como coronacion de una praxis
previa.

Es asi que en muchas oportunidades el concepto “teclogia de la
liberacion” nos remite a una pluralidad de movimientos de caracter social
y religioso, con amplia capacidad de convocatoria y organizacién, que
también es llamado como “iglesia de los pobres”. Quizas es prudente para
referirnos a la practica comprometida con la transformacion estructural de
Latinoamérica efectuada por grupos religiosos, aceptar la denominacion
introducida por Michael Lowy (1999: 48) de “cristianismo liberacionista”
“ya que este concepto es mas amplio que ‘teologia’ o que ‘Iglesia’, e incluye
tanto la cultura religiosa como la red social, la fe y la praxis.””

7- El encomillado simple corresponde a la presencia de comillas en el original.
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Desde fines de los afios cincuenta “el desarrollo del subdesarrollo” -
para usar la expresion de André Gunder-Frank-, el triunfo de la Revolucién
Cubana y el primer llamado de Juan XXIII a la celebracién de un concilio,
crearon las condiciones para que ciertos sectores de la iglesia cristiana
presentaran una accién pastoral radicalizada. Movimientos catdlicos de
estudiantes, de campesinos cristianos por la tierra, de educacién popular y,
sobre todo, la conformacién de las llamadas Comunidades Eclesiales de Base
(CEB) fueron, a inicios de los afios sesenta, algunos de los agrupamientos
que permitieron relacionar la militancia religiosa con las luchas del pueblo.

Las comunidades de bases fueron pequefios grupos de vecinos
pertenecientes a un mismo barrio, pueblo o zona rural que se reunian con
regular periodicidad en torno a actividades de catequesis pero para vincular
las mismas en relacion a sus propios problemas y experiencias de vida. Esto
permitié un ejercicio politico participativo de sectores hasta esos momentos
marginadosy la conformacién de nticleos militantes que fueron ensanchando
la accion pastoral incluyendo tareas sociales. Asi contribuyeron a la creacion
y expansiodn de diferentes movimientos populares.

Lowy, quien describe de una manera detallada -sobre todo para el
caso de Brasil- la conformacion del “cristianismo liberacionista”, considera a
estos nucleos organizados significativos, cualitativa y cuantitativamente, en
el desarrollo de tendencias liberacionistas latinoamericanas. Expresa:

“La experiencia de las CEB, gracias a su poderoso componente
democratico, ha contribuido con frecuencia a una nueva calidad de los
movimientos socialesy politicos que ha fomentado: enraizada en lavida
cotidiana del pueblo y en sus preocupaciones humildes y concretas,
ha alentado la autoorganizacién de las bases y la desconfianza de la
manipulacién politica, el discurso electoral y el paternalismo del
Estado.” (1999: 50).

También fue frecuente la vinculacién de ciertas organizaciones
eclesiasticas con el movimiento obrero organizado. Un ejemplo de ello lo
encontramos en Argentina, en donde hubo sacerdotes vinculados a la “C.G.T.
de los argentinos” -liderada por el grafico Raimundo Ongaro- encargados
de difundir entre el proletariado el pensamiento de la enciclica Populorum
Progressio®. Segiin Cerutti Guldberg (2006: 192), uno de los lideres mas
destacados fue Monsefior Jerénimo Podest4, obispo de Avellaneda, zona del
conurbano bonaerense de amplia concentracién industrial.

8- La enciclica Populorum Progressio fue promulgada por el Papa Paulo VI el 1967. Sin
adentrarnos en la totalidad de su contenido, la presencia de criticas al capitalismo y al des-
equilibrio entre paises pobres y paises ricos fue motivo para la fundacién del movimiento
MSPTM (Misioneros Siervos de los Pabres del Tercer Mundo).
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Pero no se agota la practica liberacionista del campo religioso en su
trabajo de concientizacién y organizacion social sino que se radicaliza con
la legitimacién de la insurreccion revolucionaria y la participacién explicita
de sacerdotes y fieles en la lucha armada. Quizas sea el paradigma de esta
actitud el sacerdote Camilo Torres quien organizé un movimiento popular
militar y luego, en 1965, se sumé al Ejercito de Liberacion Nacional (ELN)
colombiano. Fue muerto en un enfrentamiento en 1966, pero su figura tuvo
y tiene un efecto politico profundo en los sectores del cristianismo social.

A partir de estas innovaciones tedricas y practicas se organizaron
grupos de sacerdotes radicalizados en distintos puntos de América Latina,
surgiendo en nuestro pais en 1968, el Movimiento Sacerdotes para el Tercer
Mundo, que tuvo vigencia hasta agosto de 1973, fecha en que realiza su
ultima reunién nacional’.

En una mirada hacia las instituciones descubrimos que en 1959 se
habia conformado la Conferencia de Religiosos Latinoamericanos (CLAR),
que reunia a las érdenes religiosas de los jesuitas, dominicos, franciscanos,
capuchinos, con posiciones mas radicales que la Conferencia Episcopal
Latinoamericana (CELAM), consejo oficial de obispos, de orientacién mas
tradicionalista. Estas posiciones pueden entenderse dado que las 6rdenes
gozan de mayor autonomia y estdn menos sujetas al control de la jerarquia
eclesiastica de la iglesia.

Entre 1962 y 1965 se realiza el Concilio Vaticano II que, con su
premisa de “apertura de la Iglesia al mundo”, legitimé e incentivo que en
Latinoamérica la religion se anudara con los conflictos sociales y laborales
que surcaban todo su territorio. Pero hay que tener presente que preexisten
a las resoluciones oficiales del Concilio, el compromiso de muchos sectores
de la iglesia latinoamericana con el pueblo.

En 1968 se realiza la Conferencia Episcopal Americana en Medellin, en
donde los obispos se pronuncian no sélo contra la injusticia imperante sino
que comprometen su solidaridad con las aspiraciones de los pueblos para
liberarse de la esclavitud. Otro hito importante de sefalar es la reunién del
movimiento “Cristianos por el Socialismo” que se realiza en abril de 1972 en
Santiago de Chile, convocatoria motorizada por el tedlogo Pablo Richard y el
economista Gonzalo Arroyo, que atrae tanto a cat6licos como a protestantes
de toda América Latina.

9- Para el andlisis del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo se puede consultar
el trabajo de Gustavo Ortiz “La teorfa de la dependencia, los cristianos radicalizados y
el peronismo (apuntes para una discusion)”, Pucara N° 1, Cuenca, Enero de 1977 pags.
56-71.
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Dentro de este contexto y como urgencia ante la praxis pastoral nace
la reflexion teoldgica. Tenemos que reconocer como texto fundacional el
trabajo de Gustavo Gutiérrez Teologia de la liberacion: perspectivas, que
aparece en 1971. En ese texto se reconoce la necesidad de elaborar una red
tedrica coherente que permita explicitar los fundamentos de un accionar
cristiano radicalizado. Afirma Gutiérrez:

“Si no siempre saben expresar en términos apropiados las
motivaciones profundas de su compromiso, es porque la teologia que
recibieron -y que comparten con otros cristianos— no ha forjado las
categorias necesarias para traducir esa opcidén que busca situarse
en forma creadora frente a las nuevas exigencias del Evangelio y del
pueblo expoliado y oprimido de este subcontinente.” (1971: 253).

El término “liberacion”, habia empezado a ser usado en documentos
extraoficiales a partir de 1965 y, a partir del encuentro de Medellin, era
parte de la jerga usual de la iglesia como concepto y practica correlativos y
alternativos a la dependencia. Para resumir las ideas centrales de la teologia
de la liberacion, sin pretender agotar en ello la riqueza de ramificaciones que
abren sus planteos, podemos enumerar los siguientes aspectos:

I) La liberacién humana debe darse en este mundo. Distinguen tres
niveles de significacién: liberacion politica, liberacion del hombre a lo largo
dela historiayliberacién del pecadoy comunidad con dios. Escribe Gutiérrez:

“Procurar la liberacidon del subcontinente va mas alld de la
superacién de la dependencia econdmica, social y politica. Es, mas
profundamente, ver el devenir de la humanidad como un proceso de
emancipacion del hombre a lo largo de la historia, orientado hacia
una sociedad cualitativamente diferente, en la que el hombre se vea
libre de toda servidumbre, en la que sea artifice de su propio destino.”
(1971:120-121).

lI) Los hombres son los agentes de su propia historia. Rescatan por ello
pasajes biblicos -sobre todo el Exodo- que enaltecen la lucha de un pueblo
esclavizado por su liberacion.

I11) La religion no es un programa politico, pero esta vinculada a la
politica. Por ello, la iglesia debe realizar una opcién preferencial por los
pobres y solidarizarse con su lucha de autoliberacion.

b) Reivindicacion del pensamiento propio:

Es preciso recordar que en los afios ‘60 se publican dos textos
paradigmaticos en la historia de las ideas del continente. En el afio 1968,
Augusto Salazar Bondy pone a consideracién su libro ;Existe una filosoffa
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de nuestra América?, en el cual considera imprescindible el inaugurar una
etapa que se caracterice por hacer filosofia de América Latina y no filosofia
en America Latina. Salazar denuncia la dominacién cultural y entiende que ha
llegado el momento de sacudir las formas alienadas de la actividad filoséfica.
En el afio 1969, Leopoldo Zea publica, en la misma editorial, La filosofia
latinoamericana como filosofia sin mds, con una concepcion mas histérica
que la del peruano y en una polémica fructifera con el mismo. Rescata la
continuidad de una tradicién de pensamiento que en los distintos momentos
histéricos se ha caracterizado por su negativa a reproducir el discurso
eurocentrico y por reivindicar el horizonte cultural latinoamericano. El
propio Zea habia formado parte de un grupo denominado Hiperién que
ya en el afio 1948 habia trabajado en México para la reivindicacién de lo
especificamente americano. Uno de los productos de esa tarea fue la obra
ya clasica de Luis Villoro (1950) Los grandes momentos del indigenismo en
Meéxico.

Es importante sefialar que ambos autores instalan en el territorio
estrictamente filosé6fico la denuncia sobre el sometimiento ideolégico de gran
parte de la intelectualidad latinoamericana, aunque Zea recupera y resalta,
en su consideracion de la historia de las ideas, voces propias y auténticas.

En Argentina, el clima de la década del ‘60 habia decidido ejercer una
filosofia comprometida y eficaz en su relaciéon con la politica que, si bien
no logro insertarse y hegemonizar el ambito universitario, fue prolifica
en grupos intelectuales diversos, gestores de revistas de gran renombre.
Oscar Teran (1993) describe la década 1956-1960 como la conjuncidon
de tradiciones diversas que se conforman como una franja denuncialista
“decidida a asimilar el ‘contorno” y eludir de tal manera el riesgo de vivir
como un organismo de invernadero” y que instalan una cultura critica en
nuestro pais.*

No se puede dejar de sefialar que, en la América nuestra, desde
comienzos del siglo XX se presentan movimientos intelectuales tendientes
a la defensa de la cultura propia. Sin desconocer la larguisima tradicion de
lucha reivindicativa en distintos movimientos indios pero para acotar los
antecedentes, hacemos referencia al surgimiento (a partir de tres grandes
fendmenos mundiales -la revolucién mexicana, la revolucién rusa y la
Primera Guerra Mundial-) de lo que se articula como primera oleada del
indigenismo, pensar incrustado en el caricter no-blanco (mestizo) del
continente. José Vasconcelos en México, Manuel Gonzalez Prada en Perd y
Franz Tamayo en Bolivia, podrian ser algunos nombres familiares vinculados
al movimiento. Su tesis principal es la articulacién del problema del indio con

10- Cfr. Cap. [ “Introduccién por la filosofia”
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el tema de la tierra; es decir el indio como cuestion étnica, social y econdmica
y no en términos bioldgicos, teoldgicos o morales, como lo habia sido antes.

Durante los afios ‘20 surge el segundo indigenismo, el grande, que
plantea, ademas del problema, una utopia para el continente. El nombre mas
representativo es el de José Carlos Mariategui, el peruano, pero también nos
encontramos con Luis Valcarcel de la misma nacionalidad, la chilena Gabriela
Mistral y el boliviano Gustavo Navarro'’.

Esta vertiente de pensamiento trabajando sobre el indio se radicaliza
en el indianismo de Fausto Reinaga en Bolivia a partir de 1960. El mismo
reivindica el término “indio” como autodenominacién de la poblacién
originaria y se define en contra del indigenismo por ser ésta Gltima una
ideologia mestiza y expresar un programa politico gubernamental'2,

Para cerrar este apartado, recordaremos a Rodolfo Kusch, quien en
el afio 1962 publica América profunda y en 1975 Geocultura del hombre
americano, dos clasicos trabajos de reflexion en los que, segtin Diana Picotti:

“[...] configura un discurso pensante que parte de un ‘estar
aqui’, de la experiencia raigal del ‘mero estar no mas’ frente a la
clasica oposicién filoséfica del ser y la nada; aquélla se convierte en
la categoria central de su pensamiento, que la bucea en los diferentes
universos de la "América profunda, sea en la soledad de la Quebrada
como en los rincones de la gran ciudad. Se erige un sujeto que puja por
librarse de la ficcion de querer “ser alguien’, resistiendo, en el intento
de un acierto fundante, a la espera de un fecundo “estar siendo para el
fruto’"®

c) Teoria de la Dependencia:

La otra exposicion tedrica importante de la época se nos presenta en
el campo econdémico. Como reaccidn a las posiciones del desarrollismo que,
a partir del segundo lustro de los afios cincuenta, conforman una avanzada
exitosa de los Estados Unidos en la definicién politico-econémica para
América Latina, se gesta una corriente intelectual contestataria que pone

11- Para un desarrollo histérico del tema Cfr. Devés Valdés, Eduardo: El pensamiento
Latinoamericano en el siglo XX. Entre la modernizacion y la identidad. Tomo 1 Del Ariel
de Rodé a la CEPAL (1900-1950), Buenos Aires, Biblos, 2000. Ver parte II, Capitulo II:
“Indigenismo y mestizofilia”.

12- Cfr. Escarzaga, Fabiola. “Comunidad indigena y revolucion en Bolivia: el pensamiento
indianista-katarista de Fausto Reinaga y Felipe Quispe” en Politica y Cultura N° 37, 2012,
pégs.187-212.

13- Picotti, Diana V.: “Rodolfo Kusch: aportes de una antropologia americana’, en http://
www.cecies.org/articulo.asp?id=84.
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énfasis en la situacion de dependencia de los paises que conforman esa
unidad geo-politica.

El modelo desarrollista se caracteriza por proponer un despegue
modernizador a las sociedades llamadas “subdesarrolladas” a través de la
penetracién de capitales y de la incorporacién de tecnologia. La finalidad
declamada es el logro de un proceso acumulativo y sostenido de desarrollo
capitalista. Esta concepcion encuentra sus puntas de lanza en la Alianza para
el Progreso y en la Comisién Econémica para América Latina (CEPAL).

En Argentina, después de la Revolucién Libertadora y con la exclusion
del movimiento peronista -movimiento de caricter nacional- de la contienda
electoral, logra implementarse una politica acorde con este modelo en el
Gobierno de Arturo Frondizi (1958-1962).

Los primeros esbozos de las teorias de la dependencia surgen en la
segunda mitad de la década de los ‘50 como contra-imagen critica de la
propuesta desarrollista cuyo principal defecto es el de hacer abstraccién
de los condicionamientos sociales y politicos de América Latina. Denuncian
asi que la premisa desarrollista, con su idea lineal de progreso, encubre la
relacion decisiva de dominacién entre pafses. Desenmascaran que el proceso
ascendente desde la caracterizacién de pais subdesarrollado a desarrollado,
implica la inversién de capitales extranjeros y simultdneamente el aumento
ineludible y progresivo de la dependencia.

Los dependentistas tienen el mérito de haber introducido en la
discusion econdémica un aspecto politico de fundamental importancia: la
cuestion de la posicidn teérica del “problema nacional” en el cuadro de las
relaciones de produccion y de las relaciones de clase'*. Pero sus falencias se
centran en: i) la identificacion del imperialismo con el capital mismo, lo que
trae como consecuencia la desaparicién de la burguesfa nacional como sector
de clase que mantiene contradicciones con la dominacion; ii) la omisién del
analisis sobre la propiedad latifundista de la tierra, factor importante tanto a
la hora de encontrar bases para el atraso econémico de la naciones oprimidas
como para visualizar un grupo politico poderoso aliado a los enemigos del
pueblo y de la patria.

Quizas sea necesario aclarar que estas teorizaciones no representan
un bloque homogéneo sin fisuras y polémicas en su interior. Segiin Cerutti
Guldberg (2006: 121 y ss), podemos reconocer al menos dos lineas de
reflexién. Una representada por Gunder Frank, Dos Santos, Pizarro, etc.,

14- Para un desarrollo sintético de la teoria, véase Weffort, Francisco C.: “Notas sobre la
teoria de la dependencia: jteoria de clase o ideologia nacional?”, Revista Latinoamericana
de Ciencia Politica, vol.1, N° 3, Diciembre de 1970, pg.389-401.
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que sostienen el agotamiento y la inminente catastrofe del capitalismo
dependiente proponiendo, en consecuencia, la revolucidon armada segun el
modelo foquista como tinica via hacia un desenvolvimiento auténomo de
América Latina. La otra linea, representada por Cardoso y Faletto, centra
su reflexiéon en el analisis de clase de las sociedades latinoamericanas y
anuncia una preocupacién muy marcada por indagar la funcién del Estado
en situaciones de dependencia.

En todos los antecedentes citados, la contradiccion dependencia-
liberacion es el nudo central que permite, a la vez, delimitar los nucleos
tedricos centrales y diferenciarlos de otras posiciones, que se conciben como
hegemaénicas en la historia del pensamiento latinoamericano.

Tercera aproximacion: analitico-critica

Uno de los aspectos que hay que explicitar, para evitar confusiones al
respecto, es que mas que una escuela filoséfica, el liberacionismo se presenta
como un movimiento intelectual que aglutina corrientes heterogéneas en
su seno. Como bien lo sefiala Cerutti Guldberg (2006), la posibilidad de
encontrar diferencias tedricas al interior, no significa una descalificacion
sino mas bien representa la riqueza de preocupaciones y discusiones
que germinan en la filosofia argentina y latinoamericana en un momento
histérico-politico determinado.

Sitomamos la delimitacién conceptual que hace uno de sus principales
referentes -Enrique Dussel (2005: 378)- podemos explicitar que este
filosofar emana desde una situacion concreta, “la ‘realidad’ latinoamericana
de miseria, de clases y pueblos explotados por el capitalismo, de la mujer
oprimida por el machismo, de la juventud y la cultura popular dominadas,
etc.” Se mueve en el espacio delimitado por esas situaciones dadas (politica,
econdmica, cultural, etc.) y el proyecto de un nuevo orden posibilitado por
la praxis liberacionista. Este componente utopico, que permite esbozar las
lineas de superacion de la negatividad, es una imposibilidad para la Totalidad
vigente sin la irrupcién politica de la otredad. Para Dussel, la Filosofia de la
Filosofia de la Liberacion es, en este sentido, afirmativa ya que el momento
“analéctico” -la emergencia de lo nuevo- no es mera “negacién” de lo dado.

Ardiles sefiala, con claridad, que el movimiento liberacionista entreteje
dos aspectos en su concepto eje: por un lado, la tarea de liberar al quehacer
filosdfico de la dependencia cultural, y por otro, articularse organicamente a
la praxis de los oprimidos que se sostiene siempre en su experiencia social.

Masalladelas premisas tedricas centrales enunciadas ydelaaceptacion
unanime de la urgencia politica de liberacion, existen diferencias en las
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posiciones desarrolladas por los distintos representantes. La vasta duracion
temporal y la cantidad y calidad de sus productores y productos, hacen de
la Filosofia de la Liberacion un proceso complejo, dindmico y abierto. Se ha
tratado de realizar clasificaciones dicotémicas respecto a sus posiciones (V.
gr: sector populista - sector critico del populismo), pero podemos compartir
con Cerutti-Guldberg (2006: 44) que las mismas obliteran los debates
centrales y matices de cada sub-grupo. Siguiendo al autor, podemos sefialar
que existen cuatro puntos tematicos en donde los enfoques diferentes se
manifiestan y que son de gran ayuda para el estudio de las elaboraciones y
aportes de sus representantes: i) punto de partida del filosofar, ii) sujeto del
filosofar, iii) metodologia del filosofar, iv) concepcidn de la filosofia.

Dejamos la explicitacion de cada uno de estos nicleos articuladores en
la historia de la escuela -tanto sus coincidencias, sus debates y su trayectoria-
como contenidos teodricos a desarrollar en si mismos, lo cual excede este
escrito cuyo objetivo se reduce a describir el contexto de gestacion de la
Filosofia de la Liberacién.
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DE LA DEPENDENCIA A LA LIBERACION.
EL APORTE DE UNA NUEVA FILOSOFiA DESDE
AMERICA

Mauro Emiliozzi

La filosofia latinoamericana en contexto

La Filosofia de la Liberacién (FDL) nace y se configura como
movimiento en una coyuntura particular. A finales de la década de 1960, el
mundo atraveso por un intenso periodo de agitacion. Esto se vera reflejado
en los novedosos debates que comenzarian a arder hacia el interior de las
ideologias, la politica, el arte, la cultura y toda la actividad humana en general.

En los pueblos del denominado “Tercer Mundo” —aunque también en
los propios paises centrales- comienzan a impulsarse decididos procesos
de lucha antisistémicos, lo cual generara cismas y rupturas en los cuerpos
de ideas imperantes, dominados hasta el momento por el paradigma de la
modernidad occidental.

En el terreno politico, surgen los movimientos de liberacion
nacional, readaptando desde una praxis concreta las teorfas del marxismo,
adecuandolas ala situacidn de opresion vivida por los paises dependientes en
América Latinay el continente africano. En Paris estallala revuelta estudiantil
conocida como el “Mayo Francés”. En Estados Unidos, la minoria negra logra
consagrar el derecho al voto, al tiempo que se desarrollan importantes
movimientos contraculturales en oposicién a la guerra imperialista contra
Vietnam.

En ese contexto hacen su aparicién un conjunto de filésofos, quienes
comienzan a perfilar la posibilidad de una filosofia latinoamericana con
el eje puesto en la liberacién. Mas alla de la heterogeneidad de enfoques
y propuestas, la intensidad de los debates establecidos y la riqueza de
las producciones que se materializaron nos habilitan hoy a hablar de un
verdadero “movimiento filosofico”.
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Algunas tendencias convergentes

Dentro del aquel agitado contexto, podemos identificar algunas
experiencias que se entrecruzan y que influyen decididamente en el
nacimiento de la FDL.

Tras la explosion de la crisis capitalista de los afios ‘30 y el despliegue
de la Segunda Guerra Mundial, comienzan a discutirse diversos planes de
desarrollo en Latinoamérica, como correlato del keynesianismo en auge en
los paises centrales. Durante los anos ‘50, estos debates se profundizaran.
En el marco de la CEPAL®, tedricos como Theotonio Dos Santos, Fernando
Henrique Cardoso, Andre Gunder Frank o Enzo Faletto van perfilando una
doctrina de andlisis economico que pronto se conocerd como la “Teoria de
la Dependencia”. Esta nueva perspectiva propone un abordaje critico del
concepto de “subdesarrollo”, poniendo en cuestion el lugar que ocupan las
economias de los paises capitalistas en el sistema-mundo.

La nocién de dependencia alude directamente a las condiciones
de existencia y funcionamiento del sistema econémico y del sistema
politico, mostrando las vinculaciones entre ambos, tanto en lo que se
refiere al plano interno de los paises como al externo (cfr. Cardoso,
Faletto, 2007: 24).

Sera la mencionada dicotomia centro-periferia el aspecto valorado por
las distintas tendencias de la FDL, mientras que los desacuerdos apareceran
en la interpretacion de los factores internos a la hora de analizar la
dependencia. Podemos trazar alli una linea divisoria que se ira acentuando
rapidamente, separando las posturas de cufio marxista, de las expresadas en
términos politicos por movimientos populares como el peronismo.

Por su parte, el pensamiento de Frantz Fanon ejercera una gran
influencia en el terreno de las ideas, en consonancia con los procesos de
descolonizacién en el continente africano, particularmente en Argelia.
Significativo resulta el prélogo de Jean Paul Sartre a Los condenados de la
tierra. En el mismo, el filoésofo francés convoca a sus compatriotas a recobrar
su humanidad a partir del reconocimiento del Otro y de la encarnacion
personal en esa otredad: “Como europeo, me apodero del libro del enemigo
y lo convierto en un medio para curar a Europa. Aprovéchenlo (Sartre, en
Fanon, 2006: 10).” El reconocimiento de la otredad radical -que acusa a la
totalidad de un sistema basado en la exclusién- sera otro de los pilares de la
FDL. En Fanon se verifica una novedosa valoracion acerca del rol que juegan

15-La Comisién Econdmica para América Latina y el Caribe, con sede en Santiago de
Chile es un organismo dependiente de la ONU, pensado para promover el desarrollo eco-
némico de la region. Entre 1950 y 1963 fue presidido por el argentino Ratl Prebisch.
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los excluidos en el proceso de liberacién: limpenes, maleantes, etc. implican
a su vez la posibilidad de repensar la categoria marxista de clase social.

Por eso los analisis marxistas deben modificarse ligeramente
siempre que se aborda el sistema colonial. Hasta el concepto de
sociedad precapitalista, bien estudiado por Marx, tendria que ser
reformulado. (...) No son nilas fabricas, ni las propiedades, ni la cuenta
en el banco lo que caracteriza principalmente a la ‘clase dirigente’ La
especie dirigente es, antes que nada, la que viene de afuera, la que no
se parece a los autdctonos, a ‘los otros’. (Fanon: 2006)

Nos vamos aproximando entonces a una nueva categorizacion: el
Pueblo aparece como el sujeto social colectivo resignificado a partir de
nuevas connotaciones. Antonio Gramsci, con su idea de contra-hegemonia
y Mao Tse Tung desde la praxis, seran otros antecedentes ineludibles a la
hora de comprender este giro, incluso dentro del propio marxismo, que
en sus traducciones mas dogmaticas atn batalla a partir de la mencionada
categoria de clase social.

Dentro de la Iglesia Catélica, hacia 1967 alcanza gran predicamento
la llamada Teologia de la Liberacién, que se materializa en el llamado
Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM). Dicho movimiento
puede entenderse como el resultado mas radical de los profundos debates
surgidos a partir del Concilio Vaticano II, convocado entre 1959 y 1962 por
el Papa Juan XXIII. En 1968 -en consonancia con la enciclica Populorum
Progressio'®- la Conferencia de Medellin saca a la luz un documento que
servira para que muchos religiosos latinoamericanos tomen impulso a la
hora de emprender una practica concreta contra las injusticias sociales.

Un tiempo antes, el sacerdote colombiano Camilo Torres Restrepo
(1986: 77, 78) afirmaba que “entre el marxismo y el cristianismo hay una
serie de puntos comunes, tanto desde el punto de vista econdmico, social
y politico, como aun desde el punto de vista filoséfico, en su condicion de
ser dos humanismos”. Poco después, el sacerdote se sumara a las filas del
Ejército de Liberacién Nacional (ELN). Tras su muerte en combate, pasara
a convertirse en referencia para los cristianos comprometidos con la tarea
de vincular la espiritualidad con la situacién de explotacion y miseria
atravesada por los pueblos de América. La teologia de la liberacién propone
en ese sentido resaltar el contenido liberador de la fe, advirtiendo que la

16- Esta enciclica “Desarrollo de los pueblos”, promulgada por el Papa Pablo VI en 1967,
declaraba entre sus péarrafos que “La propiedad privada no constituye para nadie un de-
recho incondicional y absoluto. No hay ninguna razén para reservarse en uso exclusivo lo
que supera a la propia necesidad, cuando a los demds les falta lo necesario.” (Texto de libre
acceso en Internet).
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salvacion propuesta por el evangelio debe llevarse a cabo aqui y ahora, en un
claro posicionamiento de opcion por los pobres.

En 1970, Paulo Freire escribe, en el exilio, la Pedagogia del oprimido,
causando gran impacto en los dmbitos educativos. Su propuesta de liberar
al hombre en general, independientemente de su condicion de opresor u
oprimido, sera materia de debate atn hoy. Freire plantea revocar la relacion
de subordinacién presente entre el educadory el educando, proponiendo una
pedagogia basada en criterios de solidaridad donde se respeten los distintos
saberes. “No hay palabra verdadera que no sea una unidn inquebrantable
entre accion y reflexion y, por ende, que no sea praxis. De ahf que decir la
palabra verdadera sea transformar el mundo” (Freire, 2002: 56).

Madura el debate acerca de una filosofia liberadora: el
contrapunto entre Zea y Salazar Bondy

Llegamos asi a abordar el estricto ambito filosofico. El debate entre
el mexicano Leopoldo Zea Aguilar y el peruano Augusto Salazar Bondy nos
dara la posibilidad de comenzar a definir el espacio concreto para la FDL.
Una de las caracteristicas del movimiento estara directamente vinculada con
la cuestion de la autenticidad del pensar filosofico producido en América, y
las particularidades con las que esta filosofia se postula para ingresar en la
historia universal para transformarla®’.

Contemporaneo a este debate entre ambos pensadores americanos
es el texto de Martin Heidegger, El final de la filosofia y la tarea del pensar
(1969). Por eso, al contextualizar dicho debate, vemos con claridad el
desfasaje existente entre América y Europa a la hora de definir sus horizontes
filosoficos: mientras el viejo continente se replantea la cosa de su pensar,
en América aun se debate sobre la posibilidad del pensar mismo. Ahora
bien, este desfasaje nada tiene que ver con los indicadores de desarrollo
econdémico de nuestras sociedades. Hablar de “subdesarrollo” es seguir en
el circulo mental de occidente, ya que el “desarrollo” es siempre en funcion
de un paradigma preestablecido y ajeno -en este caso el occidental- y la
posibilidad misma del pensar no debe estar atada al mismo.

La primera actitud de Zea es la sorpresa ante la pregunta enunciada
por su colega: ;Existe una filosofia de nuestra América? Al respecto, el
mexicano sostiene que la filosofia americana se revelara inquténtica en tanto
la enfoquemos desde una mirada europea, es decir, en relacion al paradigma
filosofico de occidente. Por lo tanto, nuestra filosofia sera original en la

17- El propio Enrique Dussel reconoce a Leopoldo Zea el haberle ensefiado que América
Latina esta fuera de la historia (¢fr. Dussel, 1994: 37).
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medida en que aborde las problematicas que nuestra realidad y nuestro
tiempo han suscitado.

Zea y Salazar Bondy coincidiran en que las filosofias recibidas desde
occidente ejercen una posicidon de dominio sobre nuestra propia capacidad
de reflexionar. Sin embargo, el fildsofo mexicano profundizara este aspecto
exponiendo que dichas filosofias no resultaron correctamente apropiadas,
sino que fueron transplantadas en base a un complejo de inferioridad, dando
lugar asi a una mera copia.

Salazar, por su parte, apuntara que para comenzar a hablar de filosofia
latinoamericana deben anularse previamente las relaciones de dominacion.
Zea critica esta perspectiva afirmando que si la filosofia aparece luego
de la accién -como un premio- seguird siendo enajenada. De ese modo,
advierte que la toma de conciencia debe ser anterior a todo cambio social,
resultando el punto de partida del proceso de desenajenacién. Para superar
el mencionado complejo de inferioridad propagado por los dominadores, el
maestro mexicano ofrecera la propuesta de una filosofia latinoamericana
“como filosofia sin mas”, en un tono esperanzador:

En este sentido, toda la filosofia hasta nuestros dias ha sido una
filosofia de liberacidn (...) La nuestra no puede ser sdlo una etapa mas
de la liberacién del hombre sino su etapa final. (Zea Aguilar, 1974: 42).

Establecido entonces el punto de partida para legitimar nuestra
capacidad de gestar una filosofia auténtica, abocada a interpretar nuestros
propios conflictos y a aportar a la construccion de sus posibles soluciones, es
que comienza a tomar forma la Filosofia de la Liberaciéon como movimiento.

Ahora bien, es justo mencionar algunas discrepancias a este respecto.
Horacio Cerutti Guldberg ha sido sumamente critico al manifestar que

seguir hablando de ‘filosofia de la liberacion' como rétulo de un
movimiento homogéneo no tiene ningiin sentido y no responde, por lo
demads, a las complejas tradiciones y procesos de pensamiento hoy en
curso en América Latina. (Cerutti Guldberg: 1984)

Si bien todo intento de etiquetar a un conjunto de ideas resulta
desaconsejable, generalmente es aceptada la vision de abordar a la
FDL como una corriente filosofica, heterogénea a partir de los debates
internos planteados, pero concluyente a la hora de intentar responder
los interrogantes que nuestra particular realidad latinoamericana nos
presenta. Por su parte, Ofelia Schutte (1987: 19) -desde una perspectiva
un tanto esquematica- comienza su andlisis ubicando a esta corriente “a la
izquierda del pensamiento catélico tradicional y a la derecha del marxismo”.
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Podemos poner entre paréntesis esta caracterizacién, para discutirla cuando
en los distintos mddulos de este cursado profundicemos en los aspectos
ontolégicos, politicos e ideolégicos que atin hoy mantienen vigente a la FDL.

Retomando nuestra propia caracterizacién, es necesario advertir que
no fue éste un fenémeno exclusivamente argentino, aunque formalmente
puede decirse que el movimiento hace su aparicién en el Il Congreso Nacional
de Filosofia'®. Al respecto, Enrique Dussel dira tiempo después que

El problema fundamental de ese Congreso no pasé por la
divisién entre la filosoffa neopositivista o del lenguaje contra el
marxismo o el existencialismo fenomenolégico como se suponia. Pasé
en cambio por la posibilidad o imposibilidad de una filosofia cancreta,
latinoamericana, ante una filosoffa universalista, abstracta, europeo
norteamericana (Dussel: 1983)

Se trata para Dussel del momento meta-fisico’de la liberacién que su
generacion estarfa encarnando al proponerse escapar a la tirania del ente,
sin por eso derivar en posturas de matriz ontoldgica. La clave serd pensar
desde la ontologfa, pero superarla a partir de su politizacién. Esto significa
concebir la ontologia a partir de un Otro radical que se me presenta en su
realidad de exclusién.

Tendencias y debates al interior de la filosofia de la liberacién

Como ya hemos mencionado, el movimiento se constituye de manera
heterogénea. Con respecto a los debates internos, encontramos con bastante
nitidez dos sectores bien definidos?® que entablaron en su momento un
contrapunto de gran intensidad. El primero se agrupé alrededor de las
Jornadas realizadas en San Miguel por la Universidad del Salvador entre
1972y 1973, y de la revista Stromata publicada por la misma Universidad,
de orientacion jesuita. Este sector fue caracterizado como populista?!, por

18- Este Congreso fue realizado en Cérdoba en 1971. Ante la ausencia de tendencias
marxistas en el Congreso, los sectores identificados con el populismo (entre los cuales se
hallaban los filésofos de la liberacion) lograron posicionarse como la alternativa al acade-
micismo imperante (cfr. Beorlegui, 2004: 690-693).

19- Dussel se refiere a lo meta-fisico como aquello que estd més alld de lo ontolégico, si-
guiendo a Lévinas, lo Otro que esta allende lo Mismo.

20- En un examen mds minucioso pueden a su vez encontrarse otros subsectores al inte-
rior de estos bloques, tal como lo describen Cerutti Guldberg o Beorlegui.

21- Esta caracterizacion difundida principalmente por H. Cerutti Guldberg responde a los
pardametros establecidos por Torcuato Di Tella y Gino Germani, prescindiendo de otras
miradas valorativas del populismo, como es el caso de Ernesto Laclau. (Cfr. Cerutti Gul-
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sus posiciones en el terreno de lo politico. Si bien esta connotacion puede
ser valida, la misma obedece fundamentalmente a la oposicion que genero
en el otro gran sector, identificado con el marxismo, con foco principal en
la Universidad de Salta (Grupo Saltefio, o Critico). La caracterizacién de
populistas hacia el primer grupo -lanzado casi como una acusacién- viene
de la mano del debate respecto de la identificacién del sujeto social concreto
capaz de encarnar un proceso de liberacion?’. En realidad, desde una
mirada mas apartada de dichos debates, pareciera ser que el denominado
Grupo Salteiio, se constituyd exclusivamente con la intencion de cuestionar
los postulados del primer grupo®, aunque también cabe destacar que
el pronunciade antimarxismo de muchos de los populistas, abonaba la
irreductibilidad de los debates entre ambas corrientes.

Uno de los topicos que de algin modo agrupé a los populistas fue la
valoracion de la categoria de Pueblo como nocién superadora de la de clase
social. Para echar lefia al fuego de la polémica, Enrique Dussel (1984: 25)
afirma que “aunque se escandalicen los dogmaticos, pueblo es el colectivo
histérico del pobre en los momentos limites del aniquilamiento de un
sistema y el pasaje a otro nuevo”. Explicitamente intenta contestar a las
criticas que desde un discurso marxista desestimaban sistematicamente la
idea de pueblo, por entenderla difusa y ambigua.

Otra divisoria de aguas entre ambos sectores fue el ontologismo
sostenido en mayor o menor medida por los populistas. Entendiendo la
liberacién en un sentido ético, este sector apuntaba a la bisqueda de la
especificidad de lo latinoamericano, o mas concretamente de lo popular
dentro de lo latinoamericano, en oposicién a la dominacidn expresada desde
el pretendido universalismo de la modernidad europea. Esa buisqueda de
lo originario, del ser latinoamericano -0 mas bien del mero estar, como lo
definiera Rodolfo Kusch- encontraba gran oposicién en el sector critico. Para
estos tltimos, la posibilidad de liberacién venia asociada con la ruptura de
los condicionamientos socioecondémicos por parte de la clase trabajadora.
De ese modo, los criticos posaban su atencién en los problemas de caracter
ideologico y epistemologico.

Tal vez, uno de los errores de ambas lineas de pensamiento fue la
subordinacion de sus proyectos filoséficos a las expresiones politicas
dberg, 2006: 302 y ss.).

22- No esta de mas volver a destacar aqui que este debate se dio también dentro de las
propias filas del marxismo, a partir de propuestas como las de Antonio Gramsci y expe-
riencias como la de la China Popular.

23- De hecho, Horacio Cerutti Guldberg denomina a este grupo (al cual él mismo perte-
necia) como el “Sector Critico del Populismo™ (cfr. Cerutti Guldberg, 2006: 354 y ss.).
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concretas en curso: las distintas corrientes del abanico ideoldgico del
peronismo en el caso de los populistas y las expresiones del marxismo
vernaculo, en el caso de los criticos. Si bien las respectivas adhesiones se
dieron en el marco del necesario compromiso intelectual con la praxis, esta
claro que desde una perspectiva filoséfica siempre es necesario guardar un
margen de autonomia que permita continuar problematizando la realidad,
mas alla de las urgencias de lo politico.

Asi las cosas, en el grupo “populista” pueden agruparse de manera
muy general a exponentes como Mario Casalla, Rodolfo Kusch, Carlos Cullen,
Osvaldo Ardiles, Juan Carlos Scannone y el propio Enrique Dussel. El sector
“critico”, por su parte, agrupé a Horacio Cerutti Guldberg, José Severino
Croatto, Manuel Ignacio Santos, y Arturo A. Roig, este tltimo de un modo
menos comprometido con el movimiento, y desde una postura de corte
historicista.

Por un lado, la irreductibilidad de determinadas posturas, y por otro,
la accion represiva desatada por los procesos dictatoriales en Latinoamérica
derivd en una disolucion factica del movimiento. De ese modo, la mayoria de
los filésofos mencionados fueron abandonando el rétulo de “Filosofia de la
Liberacion” para encuadrar sus investigaciones.

En ese marco, Enrique Dussel es tal vez quien con mayor obstinacion
intento llevar este proceso hasta sus ultimas consecuencias. A lo largo del
tiempo ha logrado resignificar su propuesta -en un recorrido intelectual
donde se entrecruzan trascendentes debates con fildsofos de la talla de Karl
Otto Apel, Jiirgen Habermas o Emmanuel Lévinas- en una prolifica obra que
supera las 50 publicaciones, muchas de ellas traducidas a varios idiomas.
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“FILOSOFIAS” DE LA LIBERACION:
VISIONES DE ENCUENTRO ENTRE ARDILES Y
ASSMAN

Maria Beatriz Quintana

Introduccion

En este articulo vamos a revisar andlisis y comentarios introductorios
sobre dos pensadores latinoamericanos que forman parte de la gestacion del
movimiento filoséfico de liberacién: Osvaldo Ardiles y Hugo Assmann.

En la primera parte, vamos a iniciar con una caracterizacién preliminar
de las categorias filoséficas del pensamiento de Ardiles en relacién con la
investigacidn critica de los supuestos filosdficos hegeménicos.

A continuacion, realizaremos una serie de aclaraciones acerca de qué
trata la relacion entre filosoffa y teologia de la liberacién, partiendo de la
re-significacion de algunas categorias marxistas, llevadas a cabo por Hugo
Assmann.

Elpropositoesintroducirnosenlatematicaapartirde posicionamientos
divergentes respecto a la cuestion de la “liberacién,” pero que provocaron
con fuerza inédita transformaciones y revoluciones tanto en el campo de la
teoria como en la practica.

Gestacion de las filosofias de 1a liberaciéon

1. Osvaldo Ardiles y su periferia

Osvaldo Adelmo Ardiles (1942-2010) es filésofo argentino
considerado como uno de los fundadores de las “Filosofias de la Liberacién”,
que se gestaron hacia la década de 1970 a partir del desarrollo de ideas
relacionadas con la teologia de la Liberacion. Las mismas comienzan a tener
notoriedad en el Il Congreso Nacional de Filosofia en Alta Gracia - Cérdoba
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y a través de numerosas publicaciones®’. En paralelo se desarrollan las
Semanas Académicas del Salvador entre los afios 1971-1973 que a través
de pensadores como Leopoldo Zea y Salazar Bondy amplian los horizontes
de discusion hacia otros ambitos y se suma a ello, hacia la década del ‘80,
los Congresos de Filosofia Latinoamericana, eventos y discusiones que
finalmente derivaron en el nacimiento de la Asociacién de Filosofia de la
Liberacion (AFYL).

Las publicaciones producidas en esta variedad analisis y las propuestas
de pensamiento desde la periferia van a destacar el aspecto plural del tema,
la diversidad de posiciones y divergencias tanto en el campo ideoldgico
argentino como en el dmbito de la regién latinoamericana. Sin embargo
en sus inicios como movimiento, las coincidencias estan focalizadas en
un pensamiento social progresista cuyo objetivo avanza en develar los
mecanismos del colonialismo econoémico y del endeudamiento, poniendo al
descubierto los intereses de las clases dominantes (teoria de la dependencia
y del colonialismo interno). Atendiendo a la diversidad de posicionamientos
dentro dela Filosofia dela Liberacién, la historiadora Adriana Arpini afirma?®;

“Diferencia entre un sector populista y otro sector critico del
populismo. Quienes integran el primer grupo estin mas directamente
ligados con el peronismo y adquieren ‘un considerable poder en las
estructuras académicas y, sobre todo, un alte grado de difusién de sus
escritos a nivel nacional y también internacional’; de ahi que muchas
veces se haya identificado a la filosofia de la liberacion exclusivamente
con las posiciones sustentadas por este grupo. El sector critico del
populismo asumia una actitud de cuestionamiento del fenémeno
sociopolitico del populismo y de sus alcances en vistas del pluralismo
democréticos; tuvieron limitaciones en cuanto a las posibilidades de

24- Publicaciones colectivas tales corme Revista Nuevo Mundo, los volimenes 28 y 29 de
la revista Stromata, de los afios 1972 y 1973 respectivamente, as{ como en el volumen
Hacia una filosofia de la liberacién latinoamericana (Buenas Aires, Bonum, 1973). Cultura
popular y filosofia de la liberacion. Una perspectiva latinoamericana (Buenos Aires, Garcia
Cambeiro, 1975). De Arturo Roig, Los krausistas argentinos (Puebla, Cajica, 1969), El espi-
ritualismo argentino entre 1850 y 1900 (Puebla, Cajica, 1972), de Enrique Dussel, Para una
ética de la liberacion latinoamericana, volimenes I y II (Buenos Aires, Siglo XXI, 1973),
Meétodo para una filosofia de la liberacién (Salamanca, Sigueme, 1974), de Rodolfo Kusch,
El pensamiento indigena y popular en América Latina (Buenos Aires, [CA, 1973), de Juan
Carlos Scannone, Teologia de la liberacidn y praxis popular (Salamanca, Sigueme, 1976),
entre tantas.

25- ARPINI A (2013) Tres cuestiones definitorias en los debates de la Filosofia Latinoameri-
cana de la Liberacion. Revista en linea de la Maestria en estudios Latinoamericanos FCPyS
- UNCuyo. Seccidon Historia de las Ideas.
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publicacién y difusion de sus producciones; sus definiciones tedrico-
précticas quedaron expresadas en el Manifiesto del grupo saltefio y en
el Primer Encuentro Nacional de Filosofia de la Liberacion”. (Arpini,
1974)

La tarea emprendida por Ardiles tiene como marco de referencia una
investigacion critica de los propios supuestos ideolégicos en la confrontacién
dialégica con el proceso histérico cultural de la Modernidad?®®. Entiende
que nuestra periferia filosofica respecto del eurocentrismo se asienta en la
nocion heredada de temporalidad, que esconde falsas conceptualizaciones
a partir del encubrimiento de las posibilidades reales para Nuestra América
de construir un “mundo” ontolégicamente nuevo®’.

La lectura de nuestra historia de la filosofia, por el contrario,
debe ser efectuada de modo que mantenga la tension dialéctica de
los tres momentos de la temporalidad.... podemos despejar un nuevo
horizonte de comprensién que posibilite un filosofar auténtico en
nuestra América. (Ardiles, 1973)

La propuesta, que se asienta en la tensién del “ser sido” (pasado),
del “estar siendo” (presente) y el “ser ad-viniente” (futuro) es importante
para avanzar en la investigacion critica con la des-truccion de enunciados
canonicos tales como “La Filosofia como todo producto cultural, tiene su
historia” que nos alejan de las posibilidades de una historia propia que se
estructuré desde la exterioridad, o aquella posicién de Hegeliana sobre la
des-historicidad de América, en tanto ella no posee sustancialidad como para
constituirse ni en objeto de la filosofia ni el objeto de la historia: la periferia
no participa de la categoria de ser porque es pura materialidad impotente
desde la perspectiva del centro. En virtud de este develamiento entendemos
al hombre social “situado” (tiempo y espacio) y desde su situacion en el
mundo configura su espiritualidad, su caracter, su subjetividad, el hombre
es su hacerse y gestarse en tanto conciencia histérica. La situacién periférica
respecto al logo centrismo considera el término des-trucciéon como “... el
mas adecuado para indicar esta re-iteracioén del pasado en bisqueda del ser
olvidado” (Ardiles, 1973).

El autor entiende que esta tarea des-tructiva de la historia de la filosofia
occidental devela las estructuras de un modelo hegemoénico, por lo tanto

26- Modernidad entendida como un entramado de racionalizacién en la historia de Euro-
pa occidental que plante6 una forma de comprender y estructurar el mundo, la historia y
el lugar del sujeto en la historia.

27- ARDILES, O. (1973) Bases para una destruccién de la Historia de la Filosofia en la
América Indo-ibérica. Prolegdmenos para una Filosofia de la Liberacién. En AAVYV, Hacia
una filosofia de la liberacién latinoamericana, 7-26. Buenos Aires. Bonum.
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se propone como urgente una lectura critico-dialéctica del pensamiento
filoséfico en nuestra historia, que des-cubra nuestra propia americanidad
en un modo radical de vida que nos ubica abiertos al futuro como alteridad,
reconociendo la historicidad de una humanidad que fue dominada y
encubierta en la Historia Mundial. Asi avanzamos hacia una Filosofia de la
Liberacion.

2. La relacién “cara-a-cara” en la especificidad socio-cultural de los sectores
oprimidos: exterioridad latinoamericana.

Osvaldo Ardiles es uno de los pensadores que expresa su posicion
filosofico-teoldgica através de la categoria de “Exterioridad” para desarrollar
la cuestion del “Otro” como “oprimido”. Recordemos que geopoliticamente
nuestra regién en los tiempos del autor estd atravesada por una serie de
importantes acontecimientos culturales, historicos y filoséficos tales como:
el mayo francés, el Cordobazo, la teoria de la dependencia y la Escuela de
Frankfurt, que a través de Herbert Marcuse, acerco a los jovenes filosofos
argentinos a Emmanuel Levinas en su critica a la fenomenologia desde
la categoria en cuestién: “El rostro esta presente en su negacidon a ser
contenido. En este sentido no podria ser comprendido, es decir, englobado.
Ni visto ni tocado” (Levinas, 1999). El rostro del otro no es corporalidad ni
simple sensibilidad, es una expresion potente que inaugura las relaciones y
nos ubica en permanente interpelacién.

Vamos a circunscribir la “exterioridad” al pensamiento de Ardiles, que
si bien parte del esquema levinasiano®® de totalidad ontoldgica (Mismidad)
y exterioridad metafisica (Otro distinto); su principal alusion es biblica®®:
“cara a cara”.

Recupera en la relacion entre filésofo y el Otro de la Exterioridad una
mediacion socio-politica, poniendo asi en tema la especificidad politico-
cultural de los sectores oprimidos, transformandolos asi en una opcién de
abordaje filosofico e histdrico. Ardiles afirma “la filosofia es constitutivamente
politica” porque “denota la estructuracion de las relaciones sociales y la
ordenacion por la via de autoridad de la convivencia humana” (Ardiles,
1573).

En reemplazo de la dialéctica mencionada, Ardiles propone una
analéctica, ala cual entiende como critica desde la novedad misma, ;cual? que
la especificidad politico cultural de los sectores oprimidos de la exterioridad

28- Esquema dialectico: 1. Opresor -Totalidad nordatlantica dominadora y cerrada; 2.
Oprimido - Exterioridad americolatina y tercer mundista dominada y abierta.
29- Libro Exodo 33, versiculo 9 (Dios y Moisés)
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latinoamericana avanza en un proceso de liberacion. Al distinguir al Otro
como un an-arjos, mas alld del logos y su fundamento, ubica al mismo como
América Latina con respecto a la Totalidad europea. El método analéctico
va mas all4, més arriba, viene de un nivel mas alto (ana-) que el del mero
meétodo dia-léctico propio de la realizacion de la Totalidad:

“El método ana-léctico es el pasaje al justo crecimiento de la
Totalidad desde el Otro y para servirle (al otro) creativamente... la
significacion antropolégica, politica y latinoamericana del rostro es
nuestra tarea y originalidad.... El rostro del pobre indio dominado,
del mestizo oprimido, del pueblo latinoamericano es el Tema de la
Filosofia Latinoamericana®® (Sanabria; Mardones, 1997)

La propuesta de Ardiles no s6lo considera el rostro sensible del Otro
sino que ademds propone una exigencia: poner ficticamente al servicio
del otro un trabajo creativo porque cada rostro en el cara-a-cara es la
epifania de un pueblo, de una regién o de una época. Por este analisis,
Ardiles es considerado, por Cerutti Guldberg, como el precursor de una
de las Filosofias de la Liberacién Latinoamericana, como un populista del
subsector analéctico: “.... Seguramente el mas creativo e innovador de los
filésofos populistas de la liberacién”! (Cerutti G, 2010).

El caracter organicamente popular de la filosofia de Ardiles se expone
en un Proyecto Nacional de Liberacién, proyecto politico de ruptura con la
dependencia y la colonizacién de toda la regién. Un estudioso de la teoria
critica sin ser marxista, desde una perspectiva de compromiso con su pueblo
y contra la dominacién de las dictaduras dependentistas que fortalecieron el
colonialismo estructural.

3. La estructura de la conciencia colonizada.

Osvaldo Ardiles en sus “Bases”*? avanza en un analisis critico sobre
la conciencia colonizada por la modernidad europea. Por ello es necesario
comprender la naturaleza filosofica de la dicha etapa que tiene de base una
estructura histérica objetiva cerrada, es decir, representa a nivel mundial
un “patrén de poder”* que conquista y domina. Su proceso de conquista

30- SANABRIA JR, MARDONES JM comps. (1997) ; Tiene la analogia alguna funcion en
el pensar filosdfico? AC. México. Univ. Iberoamericana.

31- CERUTTIL, H. (2010). Dificultades tedrico-metodolégicas de la propuesta intercultu-
ral. Revista de Filosofia, 65 (2), 77-96.

32- ARDILES, Op. Cit. 1973,

33- QUIJANO A. (2000) Colonialidad del poder, Globalizacién y Democracia. Lima. “tipo
de relacion social constituido por la co-presencia permanente de tres elementos: domina-
ci6n, explotacion y conflicto que afecta a las cuatro dreas bdsicas de la existencia social y
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implicé en América una base estructural simbélica en la vida cotidiana, en
la comprension de la historia, de la ciencia y de la religion. La voluntad de
dominio signa todos los productos culturales, incluidas las formas de hacer
filosofia. El “logos” conquistador tuvo el apoyo de la Corona y la Iglesia para
desarrollar la conciencia colonizada en indigenas y criollos, quienes se
constituyeron en el Otro, la Exterioridad dominada, explotada y encubierta.
Se diezmo la fortaleza material y subjetiva de los pueblos latinoamericanos.
El proceso lento de la modernidad, que duré varias centurias, fue minando el
suelo de las libertades culturales hasta el sometimiento a gran escala de las
identidades originarias.

Es tarea de la Exterioridad dominada la de des-truir las formas
estructurantes colonizadoras para avanzar en un proceso de liberacion
entendida como lucha contra la dependencia. Nos dice Ardiles:

“La ideologia liberal-ilustrada obtendra su maxima concrecién
sociocultural con la siniestra dicotomia entre “civilizacion” y "barbarie”.
La voluntad de dominio se concreta, en esta nueva etapa de caracter
portuario-fenicio, en un anhelo arribista de ‘tener’ y ‘ser-como’. Frente
a ella, se levanta indomable, en una nueva fase de su lucha, la voluntad
irrefrenable de ser que aguijonea a nuestras masas populares en el
curso de su sufrida resistencia. Al ser derrotadas politicamente, éstas
se repliegan y cultivan en su intimidad los valores tipicos del genio
nativo. Se produce, asi, una dualidad cultural, que es fiel reflejo del
desgarramiento social de nuestras nacionalidades” (Ardiles, 1973)

4. Hugo Assmann

Hugo Assmann (1933-2008) tedlogo catdlico brasilefio. Es uno de los
pioneros de la Teologia de la Liberacién en Brasil y el continente. Su obra es
interdisciplinaria y ecuménica; y desde alli fue un critico de los presupuestos
del capitalismo liberal y de la absolutizacion del mercado que atentan contra
la vida humana. También es considerado uno de los gestores de una de las
Filosofias de la Liberacion en la década del ‘70 y su referencia directa fue la
publicacién del libro del sacerdote peruano Gustavo Gutiérrez en 1971. Es
marxista desde la fe y la praxis.

que es el resultado y expresién de la disputa por el control de ellas: 1) el trabajo, sus recur-
sos y productos; 2) el sexo, sus recursos y productos; 3) la autoridad colectiva (publica)
sus recursos y productos; 4) la subjetividad/intersubjetividad sus recursos y productos”.
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5. Convergencia entre cristianismo y revolucién - las ciencias sociales en la
praxis teologica

Assmann recupera del cristianismo la faceta praxeologica, aquella que
entiende a la fe como reflexion critica sobre la praxis histérica. La misma
se enmarca en un momento donde el poder de los valores absolutos de la
ideologia burguesa en América Latina socaba los mecanismos propios de
nuestra americanidad.

Acercar el cristianismo al marxismo se materializa en la fundacién
del “Movimiento de Cristianos por el Socialismo”, que tiene como tarea
fundamental una investigacién tedrica y critica para crear instrumentos
metodologicos de trabajo, para la transformacién doctrinaria e ideolégica
de los cristianos dogmaticos. Esta instancia de formar una nueva generacién
que sea capaz del cambio politico serd posible con el desarrollo de una
Teologia de la Liberacion.

Dichas tareas seran viables a través de un “proceso de
revolucionamiento de nuestra cultura dependiente’ para nuestra liberacién”
(Assmann, 1973)*. Ello es posible cuando logramos tener conciencia
de que sélo en el terreno de los hechos y en la practica politica sera real
la revolucién. La teologia latinoamericana de la liberacién supo nutrirse
tanto de la tradicién histdrica y cultural propia como de la teologia y el
pensamiento filosofico europeo, con quienes entabla un didlogo critico
para avanzar en esta convergencia: “El codiciado adjetivo “latinoamericana”
s6lo adquiere substancia histérica cuando viene definido en relacién a un
proyecto histérico determinado: el de la liberacién de nuestros pueblos”*
(Assmann, 1973).

Cabe aclarar que esta convergencia tiene una base epistemoldgica en
la medida en que Assmann deriva sus instrumentos tedricos y categoriales
del campo de las ciencias sociales, y desde alli polemiza con la teologia que
no supo estar a la altura de las circunstancias postulando su pretensién de
neutralidad politica que sélo colabora con el orden establecido “justificando”
situaciones deshumanizantes. De las ciencias sociales recupera su aporte
analitico y critico porque el lenguaje teoldgico debe someterse a la critica
de las mismas, pues sdlo ellas suministran un instrumental analitico
indispensable para discernir, en cada momento de nuestro compromiso
historico, la correccién de nuestras acciones en el campo politico: “tentacién

34- ASSMANN H (1973) Bases para una destruccién de la Historia de la Filosofia en la
América Indo-ibérica. Prolegdmenos para una Filosofia de la Liberacion. En AAV'V, Hacia
una filosofia de la liberacién latinoamericana, 27-37. Buenos Aires. Bonum

35- Opcit, 1973: p30.
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de los medios cristianos a la magia verbal, a la palabreria de proclama”*®
(Assmann, 1973). Entonces, en la medida en que tengamos conciencia de
la importancia de aquello de lo que carecemos (por ejemplo la Libertad),
estaremos dispuestos a luchar para lograrlo y valoraremos las acciones
conducentes a la obtencidn del fin apetecido.

6. La idolatria del mercado y la esperanza liberadora de los pobres.

Hugo Assmann entiende que el mundo esta formado por contextos
sociales y culturales ligados a proyectos histéricos y politicos. Su teologia
recupera el analisis de dos cuestiones, por un lado, las concepciones
hegelianas-marxistas, las de Gramsci, Althusser y Escuela de Frankfurt; y por
otro lado nuestra América como una regién situada en la periferia del poder
mundial, pero con procesos en su interior, de independencias gestadas por
lideres libertarios de todo el continente.

La idolatria del mercado es la esencia de la dimensién religioso-
teologica del capitalismo como imperialismo econdémico, que deriva
también como posibilidad de una opcién ético-politica. Para Assmann esta
“mercadificacién™’” (Assmann; 1997) global atraviesa todos los aspectos
de la vida humana en sociedad. Desarrolla una critica a la economia en su
caracter teoldgico porque malversa al cristianismo y centra su accién en
una légica de la opresion: “Es saludable que la nocién de idolatria continte
siendo aplicada de modo extensivo a todas las formas de amenaza a la vida
humana transmitida por simbolos religiosos” (Assmann; 1997).

La nocién de idolatria estd ligada a la Biblia, a la modernidad y es
recuperada por los frankfurtianos; en todos los casos, el elemento comin
es la adhesion a idolos y la participacién en procesos opresivos que tienen
resonancias directas en los planos sociales y econémicos. ; Por qué? Porque
el problema es la absolutizacién del mercado que siempre exige sacrificios a
los méas pobres y débiles. Su critica alcanza a movimientos de derecha pero
también a luchadores de izquierda, dado que su compromiso esencial es con
las causas populares.

Entiende el autor que una opcién ético-politica se presenta en cada
nivel de la lucha latinoamericana (Assmann; 1973: 30):

- nivel de analisis de la realidad,

36- ASSMANN H (1973) Teologia desde la praxis de la liberacién. Salamanca (Espafia),
Ediciones Sigueme. En MORA A. El aporte de Hugo Assmann a la teologia de la liberacion.
DEIL

37- ASSMANN H (1997) La Idolatria del Mercado. Costa Rica. Ed. DEI (Departamento
Ecuménico de Investigacion)
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- nivel de definicion de prioridades politicas, y
- nivel estratégico-tactico de la accién efectiva.

Este proceso colabora en el develamiento de las determinaciones del
valor de cambio en las relaciones de los sujetos de derecho, que se instalan
en las posiciones opresivas y dominantes como entes propietarios para
legitimar a otros como esclavos y explotados: “La razon que explica este
cambio de actitud es la toma de conciencia de nuestra realidad histdrica
de dependencia causada por un sistema de dominacién y explotacién
universal”™® (Assmann, 1976).

7. Entre la liberacién y la dependencia

Aligual que Osvaldo Ardiles, la posicion filoséfica de Hugo Assmann es
una de las Filosofias de la Liberaciéon gestadas a partir de nuestra realidad
como parte de unos procesos sistemdticos de opresion, dependencia y
explotacidn.

Propone una praxis revolucionaria, donde la accién es la base de la
construccion de la verdad en la medida en que conduzca a la liberacién
humana integral. Ello supone una nueva conciencia histérica respecto de la
dependencia que explote las “dimensiones estratégico- tacticas propias de la
accion politica”® (Assmann; 1976: 118).

Nos recuerda que, la teologia latinoamericana debe tener una conexién
directa con las ciencias sociales, porque el contexto de interdisciplinariedad
promueve desde la diversidad de perspectivas aquellos temas que resultan
prioritarios para América Latina.

La busqueda de una filosofia latinoamericana tendra que propiciar
opciones politicas diferentes, que puedan contrarrestar el ocultamiento de
lineas politicas liberales de corte conceptual abstracto:

“Por proceso de liberacion se entiende, por lo tanto el
nuevo camino revolucionario que tienen que asumir los paises
latinoamericanos que quieren buscar una salida real a su situacion de
dependientes” (Assmann, 1976).

Es por esta razon que Assmann entiende en la década de los ‘70, que
un pensar filosofico en América Latina exige consideraciones socioldgicas
criticas de las importaciones filoséficas eurocéntricas, que siguen

38- ASSMANN H (1976) Teologia desde la praxis de la liberacién: ensayo teoldgico desde la
América dependiente. Salamanca. Ed. Sigueme. 2° edicidn.
39- Op. Cit. 1976
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desarrollandose de manera sistematica en las Universidades de la region.
En ellas persisten las dependencias culturales como obstaculos para el
desarrollo de una nueva forma de hacer filosofia, historia y politica*:

“(...] filosofia latinoamericana’ no es una simple designacion
de ubicacion geografica, o sea, lo que se hace ‘en América Latina’ bajo
el nombre de filosofia; lo que se presenta como filosofia, en América
Latina, exige por si solo una atenta consideracion socioldgica, ya que
se trata de uno de los cauces mas formidables de enajenacion; (...)"
(Assmann, 1973).

40-Assmann H (1973) Op. Cit.
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APUNTES PARA UNA CRITICA A LA PRIMERA
ESCUELA DE FRANKFURT DESDE UNA TEORIA
CRITICA DECOLONIAL LATINOAMERICANA.

Omar Garcia Corona

En el ambito de la filosofia y de las ciencias sociales el término “teoria
critica” es reconocido como una de las grandes herencias que nos lego el
pensamiento occidental del siglo XX. A mds de ocho décadas de su nacimiento
ha evolucionado, tiene diversos usos y complejos significados, lo que ha
propiciado que en no pocas ocasiones su valoracién sea poco cuidadosa y
hasta contradictoria debido quiza a su diversidad hermenéutica.

Después de la generacion de Horkheimer, Adorno, Marcuse, Fromm,
Neumann, Pollock y Léwenthal conocida como primera Escuela de
Frankfurt siguié una segunda representada por Habermas, Apel y Wellmer
principalmente, a la cual le continud una tercera generacién integrada hoy
por Axel Honneth y Helmut Dubiel. Lo que es seguro es que la teorfa critica
ha sido dependiente del tiempo y del espacio geopolitico desde el cual se
ha enunciado, pues no es lo mismo situarse en la Alemania de la década de
los treinta del siglo pasado que en la del siglo XXI del periodo Merkel. Las
generaciones de la kritische Theorie son disimiles, sus contenidos derivan del
contexto desde el cual se piensan, lo que ha propiciado, o bien un profundo
nivel de critica o, en sentido inverso, la perdida de criticidad en el andlisis
social.

De las generaciones de la Escuela de Frankfurt nos interesa
particularmente la primera, aquella que dio origen a lo que denomino una
proto-teoria critica, en el sentido de fundante o primigenia respecto a la
creacién de un novedoso proyecto con marco categorial critico. Recordemos,
en tal sentido, que el término “kritische Theorie” fue formulado por vez
primera durante la década de los treinta por Max Horkheimer en su célebre
ensayo de 1937 titulado “Teoria tradicional y teoria critica”. Como director
del Institut fiir Sozialforschung (Instituto de Investigaciones Sociales) por casi
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tres décadas Horkheimer logro hacer de este término la bandera material de
aquel grupo de intelectuales judios.

Desde sus inicios la teoria critica insistié en volcar su mirada hacia
el proceso civilizatorio que ha constituido la historia reciente del mundo
occidental. En sentido filosofico, se potencia una critica a la modernidad que
ya ciertas tradiciones de pensamiento venian sugiriendo (el romanticismo
aleman, Marx, Nietzsche y Heidegger principalmente) la critica a la
modernidad cobrasentido porlosominosos efectosde un procesocivilizatorio
expresado a través de un tipo de racionalidad que incide negativamente
en la vida concreta de los seres humanos. Se critica el proyecto ilustrado
por quedar soterrado bajo sus propios excesos. Temas como la critica a la
razon instrumental y el mito del progreso sin fin, la eritica al positivismo, la
critica a la cultura de masas y al nacionalsocialismo, la critica a la sociedad
unidimensional, etc. son aspectos del mismo fendmeno: la crisis civilizatoria
dela culturaliberal capitalista en la modernidad. El discurso de estos filésofos
es un grito de denuncia respecto a un cierto estado del orden vigente que
pasa por normalizado, por ello afirman: la “Ilustracién es totalitaria”. La
experiencia del Holocausto que cercanamente experimentaron propiciard
que concentren su critica en la exacerbada racionalidad medio-fin y sus
pragmaticos resultados. No obstante, suponen también su contraparte:
que la Ilustracion tiene esperanza de ser reivindicada desde el interior de
su propio topos. En el Prologo a la primera edicién de la Dialéctica de la
Hustracion (1944) Horkheimer y Adorno sefalan:

“El primer ensayo [‘Concepto de ilustraciéon’], que constituye
la base tedrica de los siguientes, trata de esclarecer la mezcla de
racionalidad y realidad social, asi como la mezcla, inseparable de la
anterior, de naturaleza y dominio de la naturaleza. La critica que en €l
se hace a la llustracidn tiene por objeto preparar un concepto positivo de
ésta, que la libere de su cautividad en el ciego dominio”*

Pareciera que modernidad e Ilustracion fuesen, desde su contenido
esencial, procesos diferenciados. Cual si la Ilustracion pudiese ilustrarse a
través de sus propias contradicciones y aun dentro del seno de lamodernidad.
Se trata de liberarla de su concepto negativo preparando un concepto
positivo de razdén. Existe una utopia implicita, inmanente a su concepto,
por ello afirman: “No albergamos la menor duda -y ésta es nuestra petitio
principii**- de que la libertad en la sociedad es inseparable del pensamiento

41-Horkheimer y Adorno; 2006, 62.
42-1bid. 55-56. El subrayado es mio.
43-Recordemos la sentencia aristotélica: “Postular o tomar lo del principio es demostrar
por si mismo lo que no esta claro o no es conocido por si mismo, esto es: no demostrar’,
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ilustrado™*. El argumento circular sefiala la correspondencia cuasi
identitaria entre Ilustracion y libertad. De acuerdo con sus propios origenes
nuestros pensadores son naturalmente parte de esa misma ilustracién
emancipadora, aunque dialectizada, en la que el sistema civilizatorio produce
su contradiccion al estar enfrentado a sus propias objetivaciones.

“Si la llustracién no asume en si misma la reflexién sobre este
momento regresivo, firma su propia condena. En la medida en que deja
a sus enemigos la reflexion sobre el momento destructivo del progreso,
el pensamiento ciegamente pragmatizado pierde su cardcter superador,
y por tanto también su relacidn con la verdad”*®

La esperanza en la Ilustracién es la esperanza en Europa misma, como
el proyecto que nace con fines emancipadores para sacar al ser humano de
su etapa infantil -segun el postulado kantiano-pero que, ahi mismo, dentro
su propio espacio y, por una légica enddgena, se desvirtia. El “mito de la
modernidad” se sitiia en un nivel intra-europeo®, desde los origenes de la
civilizacion de occidente y hasta la etapa liberal del capitalismo industrial
avanzado. El propio Horkheimer afirma:

“Con el fin del nacionalsocialismo -asf creia yo entonces-
amaneceria en los paises progresistas un nuevo dia, ya sea mediante
reformas o por una revolucién, y comenzaria la verdadera historia de
la humanidad. Junto con los fundadores del ‘socialismo cientifico’ habia
creido que necesariamente se extenderfan por el mundo los logros
culturales de la época burguesa, el libre despliegue de las fuerzas, la
produccion intelectual, sin llevar ya el estigma de la violencia y la
explotacién”.?

Quiza por cuestiones ilustradas -de natural introyeccién para
nuestros criticos- el {inico horizonte de otredad que se vislumbré allende
a la cadtica Europa fueron los Estados Unidos (lugar de exilio). No obstante,
cual extensidn del locus originalis, la sociedad del Welfare State mostraba,
como en ningun otro lugar, su “egoismo sagrado”®. De forma natural en
su sistema economico pero también en su sistema politico. La célebre
democracia liberal no ofrecia alternativa verosimil respecto a lo grotesco de
los sistemas politicos europeos. La ilusién de armonia social se proyectaba
con una eficiencia instrumental de mayor peligrosidad. Como es conocido,

Aristoteles; 1995, 65a, 27.
44-Horkheimer y Adorno; 2006, p. 53.
45-1bidem. El subrayado es mio.
46-Véase Dussel; 1994, 208.
47-Horkheimer; 1973, 9.
48-Horkheimer; 2000, 83.
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Marcuse recogera todas estas observaciones en su famoso estudio One-
Dimensional Man publicado en Boston en 1964*. La experiencia en América
de la cual habla Adorno, en connotacién a la “emigracion intelectual”*® de los
miembros del Institut —que jamas se referira por ejemplo a la América de un
José Marti- quedd encerrada en los linderos de la capa hegemoénica de los
Estados Unidos que ofrecio a los intelectuales europeos un cierto lugar de
confort dentro de sus centras de estudio®'. La “experiencia americana” de
los emigrantes del Institut nunca mirara hacia el sur, su cabeza se mantendra
en el norte, dentro del nuevo centro hegemodnico mundial. América Latina
quedard borrada de suhorizonte reflexivo. Paralos investigadores del Institut,
la cuestion de la modernidad fue un tema situado dentro de la cultura y el
espacio hegemdnico de occidente, cuyo tratamiento implico una “totalidad”
constituida por el centro de Europa y su extensién en los Estados Unidos.
Mas alla de tal horizonte ontoldgico no se vislumbré que sus limites podrian
haber sido horadados para mirar los efectos de la modernidad pero en otra
direccion. Un caso excepcional fue la estadia de Erich Fromm por mas de dos
décadas en México. Aunque su trabajo con campesinos es sugestivo, lo cual
mereceria un estudio particular, tampoco vinculé sus reflexiones -desde su
nuevo locus- directamente con el tema de la modernidad en América Latina.*

49-Al permanecer en Estados Unidos como es conocido Marcuse se vinculard con los
movimientos estudiantiles convirtiéndose en uno de los principales tedricos de la New
Left en California en 1968.

50-Véase Adorno; 1984, 95-127.

51-Véase Wiggershaus; 2010, 10.

52-Erich Fromm colaboré como miembro dellnstitutde 1930 a 1938 hasta que rompid
con el grupo —especialmente con Marcuse—por diferencias tedricas; Fromm visité México
por vez primera v de manera breve en 1934.Volvid en 1950 para quedarse alrededor de
veintitrés afios, hasta 1973.Periodo en el que realizo ricas y variadas investigaciones, entre
las que destacan Social Character in a Mexican Village (1970), publicado en castellano en
1973 con el titulo Psicoandlisis del campesino mexicano. Monumental investigacion tedrica
y de campo en “un pueblo mexicano” ejidal de la zona sur del valle de la Ciudad de México
(quiza en la delegacion Milpa Alta; Fromm decide por respeto a los habitantes no revelar
el lugar de la investigacion), en la que invirtié alrededor de nueve afios con un interesante
grupo de colaboradores e instituciones como la UNAM y la Secretaria de Salubridad y
Asistencia Publica, etc. en la que vincula la metodologia del psicoanalisis con un gru-
po social especifico. Se trataba de bosquejar, por mediaciones cientificas, el caracter del
campesino desde la teoria del caracter de Freud pero también bajo el analisis marxista en
relacion a las condiciones materiales de los modos de produccién e ideologia dominante,
con un fin ulterior préctico, el cambio social. Se requeria hacer estadisticas varias, desde
mediciones econdmicas hasta de niveles nutrimentales y de perfiles conductuales, etc.,
observaciones filosoficas, sociologicas v politicas en el contexto de un pais de gran po-
blacian rural bajo la encrucijada de su desarrollo. En el primer capitulo se afirma que “la
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Aun cuando la Escuela de Frankfurt reacciond contra la ideologia del
liberalismo econdémico a modo de proyecto universal y su sistema de valores
como “ilusiones armonizantes” nunca pensé en la organizacién colonial
del sistema vigente. No hay mencion de este tema como efecto negativo de
la modernidad en el grupo de investigadores del Institut. Quizad de manera
inconsciente nuestros tedricos tuvieron la tendencia de asumir, desde su
geografia epistemoldgica, el fenémeno de dominacién centro-periferia
como un proceso natural de configuracion del poder hegeménico mundial.
Pareciera que en ese punto la modernidad es aceptada de forma axiomatica,
principalmente, desde el tedrico situado en el centro, donde “la civilizacién
moderna se autocomprende como la mas desarrollada (lo que significara
sostener sin conciencia una posicién ideolégicamente eurocéntrica) [...]
La superioridad obliga a desarrollar a los mas primitivos, rudos, barbaros,
como exigencia moral”*, por ejemplo, desde una concepcién antropolégica
que conduce a posiciones racistas. Asi pareciera cuando Horkheimer en su
célebre Eclipse of Reason (1947, New York)* habla de la formacién de la
identidad individual en el hombre civilizado con respecto a la del hombre
indigena; desde su razén moderna afirma:

“Esta percepcién de la identidad del yo no es experimentada
por todas las personas con igual intensidad. Se encuentra mas definida
en los adultos que en los nifios, a quienes todavia les falta aprender a
hablar de si mismos en términos de ‘yo’, la afirmacién mas elemental
de identidad (identity). Es mas débil asi mismo entre los hombres
primitivos (primitive) que entre los civilizados (civilized); de hecho el
indigena (aborigine) que sélo recientemente ha sido expuesto (been
exposed) ala dindmica de la civilizacion occidental (Western civilization)
se siente a menudo muy inseguro de su identidad">®

metodologia empleada en este estudio muestra una forma nueva de utilizar dicha teoria
como un instrumento para comprender el particular carcter social de muchos grupos
integrantes de diversas sociedades”, Véase Fromm y Maccoby; 1985, 16. Su metodologia
sigue la linea del primer proyecto interdisciplinario de la kritische Theorie (1931) cuando
Horkheimer toma la direccién. No olvidemos que Fromm fue pionero en llevar a México
los estudios de psicoandlisis y responsable, en buena parte, de su introduccién en el 4m-
bito universitario.

53-Horkhetmer, 2000, 82.

54-Dussel; 1994, 175-176.

55-Recuérdese que Eclipse of Reason, 1947 tiene se version alemana hasta 1967 titulada
Zur Kritik dev instrumentellen Vernunft (Critica de la razon instrumental, version caste-
llana 2002).

56-Horkheimer; 1947, 128-129. La traduccion es mia. Versién Castellana 1973, 138-139
y 2002, 143. ;Por qué afirmar que los pueblos originarios carecen de identidad? Desde la
antropologia cultural se puede sostener lo opuesto. A més de quinientos afios del proceso
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Adviértanse las implicaciones filosoficas de tan corto texto. Como
europeo Horkheimer recoge toda la tradicion ilustrada de la razén moderna
que critica. Primero se sigue el clasico postulado ilustrado respecto a la
minoria y mayoria de edad del ser humano generando una dicotomia racial:
el civilizado y el indigena; segundo, se habla de una afirmacion de la identidad
del “yo” individual como en el liberalismo, pero nunca de una identidad
distinta, por ejemplo, comunitaria; tercero, se afirma la inferioridad del
indigena respecto al hombre civilizado de acuerdo a su grado de identidad
individualizada; en cuarto lugar se sefiala que el primero ha tenido que ser
expuesto a la civilizacion occidental, es decir, civilizado, pero que, con todo,
es inseguro.

Bajo los influjos de la Aufkldrung-llustracién-, el frankfurtiano
continua:

“Por vivir en los placeres y en las carencias del momento, sélo
parece tener una vaga conciencia de que, como individuo, deberia
prepararse para hacer frente a las contingencias del mafiana. Tal
situacion de atraso —apenas falta decirlo- explica en parte la opinién
general de que esta gente es perezosa o mentirosa; un reprache que
presupone en los inculpados precisamente el sentido de identidad del
que ellos carecen. Estas caracteristicas, que se encuentran en forma
extrema entre los pueblos oprimidos, como los negros, se manifiesta
también como tendencia entre personas de clases sociales oprimidas a
las que les falta la base econdmica de la propiedad heredada (inherited

property) (sic)"%”

Parece innegable observar un prejuicio de linaje burgués Ilustrado,
expresado tedricamente bajo la herencia del liberalismo clasico que
considera la propiedad individual como criterio de civilizacién humana.
El liberalismo, como forma de racionalidad moderna, ha penetrado cada
esfera de lo social: la economia, la politica y el derecho. La ilustracidn sirvio
a su consolidacién. De acuerdo al ethos de su tradicion los derechos del ser
humano fueron concebidos como individuales: el derecho a la libertad, a la
vida o a la propiedad se piensan enmarcados en los valores naturales de la
sociedad ideal burguesa. El caso de John Locke es paradigmatico, mientras
se le admira como el filésofo de la libertad, fue un activo accionista de la
Royal Africa Company, la més poderosa empresa britidnica encargada de
la compra-venta de esclavos afro. Ya en su Ensayo sobre el gobierno civil
(1690) -piedra angular del liberalismo clasico- habla, especificamente en

de conquista por parte de las metrépolis centroeuropeas los pueblos indigenas conservan
y recrean una identidad propia, otra respecto al sujeto moderno occidental.
57-Ibid., 129. Version Castellana 1973, 139 v 2002, 144. El subrayado es mio.
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el segundo, de la posesion de la propiedad privada por derecho natural
como conditio sine qua non del ser humano individual a partir del estado de
naturaleza. La propiedad es previa a la sociedad civil, advierte, se ingresa a
ésta no tanto para conservar sino para incrementar posesiones. “El ‘hombre’,
es decir, el individuo, ‘sigue teniendo en si mismo el gran fundamento de la
propiedad™® Siguiendo a Strauss, tal doctrina lockeana “es perfectamente
inteligible en nuestros dias si se contempla como la clasica doctrina del
‘espiritu capitalista’”®. Bajo la misma logica las teorias de la propiedad
como ocupacién de bienes estardn presentes también en Rousseau y Kant.
En lo posterior Hegel hara lo propio en su Filosofia del Derecho donde la
propiedad es el acto originario de objetivacion por parte de la voluntad libre,
es la forma de realizacion de la libertad misma: “La persona, para su fin
esencial, tiene el derecho (hat das Recht) de poner su voluntad en toda cosa
(in jede Sache ihren Willen zu legen), 1a que, en consecuencia es mia (meinige
ist); no teniendo en si misma un fin semejante, retiene su determinacién y
anima mi voluntad; es el absoluto derecho de apropiacién del hombre sobre
todas las cosas (absolutes Zueignungsrecht des Menschen auf alle Sachen)”°

La directriz de la modernidad, fundamentada desde lo tedrico, ha sido
apropiarse de los bienes del oriundo de las colonias desde las metrépolis
civilizadas a través de la justificacién de huecos juridicos y bajo el prejuicio
de superioridad racial y cultural. Lo que ha constituido toda una visién de
la subjetividad, un auténtico paradigma cultural, en el que entran este tipo
de supuestos tradicionalmente imputados como validos. En tal sentido, es
interesante observar en Horkheimer -regresando a sus comentarios- la
propensién a asumir como naturales tales preceptos de la tradicién liberal
que la propia kritische Theorie parecia haber superado. El problema es
que fuera de Europa algunas de sus categorias parecen inoperantes; la
critica se enfrenta a elementos sociales que le son desconocidos y como
tal impugnados a partir de una epistemologia hegemoénica que pareciera
inducir, cual mecanismo natural, la produccién de juicios de tendenciosa
racionalidad ante aquello no ajustado al cariz de axiométicos canones del
logos moderno.

El caso de Theodor W. Adorno y sus disquisiciones acerca de la
produccion musical en “América” (Estados Unidos) es otro ejemplo del
adelgazamiento de la kritische Theorie al exterior de Europa. Son famosos
los comentarios del autor de la Dialéctica Negativa hacia el jazz como
expresion musical popular de la raza negra en la nacién americana. En 1953

58-Strauss; 2000, 319.
59-Ibidem.
60-Hegel; 1985, §44, 66.
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publica, en la revista alemana Merkur, un breve ensayo titulado “Moda sin
tiempo. Sobre el jazz®'"~titulo que por si mismo hace referencia a lo que en
la Dialéctica de la lustracién denominé junto con Horkheimer “industria
cultural o cultura de masas”. Sera desde aqui que Adorno emprende -segin
nuestra particular hipétesis-, mas que la simple emision de juicios elitistas
de un musicélogo burgués ilustrado, una curiosa critica cultural desde una
posicion epistemoldgica de la que no podra desmarcarse.

En el intento de hacer una revision del fenémeno destaca que el jazz
hunde sus raices en la rebeldia de los esclavos negros, aunque con mezcla, en
su desarrollo, de otros elementos que por sus origenes parecieran ilegitimos:

“Yalos negro spirituals, preformas del blue, enlazan seguramente,
como musica de esclavos que son, el lamento contra la ilibertad con la
servil conformacion de la misma. (...) Es indudable que el proletariado
en harapos de raza blanca ha tomado también parte de la prehistoria
del jazz antes de que éste se presentara en primer término, bajo las
candilejas de una sociedad que parecia estar esperandole (...)"%

Pareciera natural declarar que existe una “musica de esclavos” carente
delibertad en si, pero no sélo en cuanto a sus origenes afro, de raza negra, sino
también por colaboracién de la raza blanca, pero no la explotadora, sino la
miserable, el “proletariado en harapos”, lo que dara por resultado un género
musical que valorado bajo la ortodoxia clasica pudiese calificarse como
producto de masas. Es de esta forma como Adorno enjuicia esa combinacién
de espirituales negros, misica bailable de ritmos sincopados e instrumentos
poco convencionales®. Sobre su técnica opina:

“Pero precisamente la pobreza de procedimientos y de
caracteristicas, la rigurosa expresién de toda base sin reglamentar, es
lo que hace tan dificil de entender la tenacidad de esta especialidad
tan misera que casi no se provee de novedad y variacion mas que
para fines publicitarios. [...] el jazz resulta de absoluta pobreza. Su
manera de aplicar las técnicas musicales a disposicién es totalmente
arbitraria. Ya la mera prohibicion de modificar con viveza el compas de
la pieza segun su proceso pone tan estrechos limites a la composicion
y a la ejecucion que el aceptarla exige mas regresidn psicoldgica que
conciencia estética estilistica”®

61-Véase Adorno; 1962, 126-141.

62-Adorno; 1962, 127-128.

63-Para una buena historia del jazz véase Hentoff y McCarthy; 1968; Gioia, 2002 y Sou-
thern, 2001.

64-Adorno; 1962,128-129. El subrayado es mio.
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Después de que Adorno publicara por vez primera su célebre ensayo
en la revista Merkur “topé rapidamente con la contestacién de Joachim
E. Berendt, que habria de convertirse en el principal ide6logo del jazz en
Alemania. [...] Aunque éste se presenta a s{ mismo como un experto en musica
que desea ‘mantenerse completamente al margen de conclusiones filoséficas
y sociologicas’, no puede evitar pronunciarse sobre el jazz, afirmando que es
‘el fendmeno musical mas originario y vital que ha producido nuestro siglo™.
En contraparte es conocido que Adorno consideré a la musica dodecafénica
de Schénbergy sumodelo de composicién atonal, proveniente de la burguesia
vienesa, como el movimiento de vanguardia musical mas novedoso y cuasi
revolucionario con potencial emancipador del siglo XX%, ante lo cual el
jazz representd simple folklorismo. Asi pues, de la musica culta a la musica
popular no hay reconocimiento posible como otra “conciencia estética” o
forma de subjetividad, mas bien, se le invalida y adjetiva como momento
regresivo de la consciencia. Desde los estudios de la industria cultural y de
la psicologia Adorno observa que las orquestas de negros (jazzband) tienen
su fundamento y finalidad en el servicio de la industria del entretenimiento
de los blancos, por lo que su producto musical es ya de por si degradado,
“musica de esclavos” como “moda permanente”. En tal sentido, pareciera
que para el frankfurtiano el jazz significo el triunfo absoluto de la industria
cultural, mientras que el ser humano de raza negra seria la expresion del
sujeto liquidado por sus muiltiples formas de sumisién a la autoridad.
Lejos de que Adorno realizara alguna reflexidn sensata sobre la esclavitud
negra en los Estados Unidos o en las colonias americanas, su divisién del
trabajo, expresiones culturales o proceso de liberacion se dedicaron de
facto a menospreciarla. Como puede observarse no hay disposicién hacia
la afirmacion de noveles manifestaciones estéticas que se ubiquen mas alla
de las reglas establecidas. Adorno sefala: “Los rasgos individuales que no
concuerdan con la norma estan predeterminados y prefigurados por ésta:
son signos de mutilacién [..] de recepcién en una comunidad de esclavos
iguales™®.

Sucede ademds que "en el receptor de lamisica se induce una pasividad
masoquista similar. En vez de alentar la audicién activa, como ocurre con
una sonata de Beethoven, el jazz desalienta la audicién a favor del baile.
[...] el bailador prefiere ‘la falsa consciencia de sofiar lo que no se atreve a
pensar”®, Aun el baile es degradado cual cosa de idealistas no racionales®’.

65-Claussen; 2006, 218.

66-Véase Maiso; 2015, 25-29,

67-Adorno; 1962, 133. El subrayado es mio.

68-Adorno; “Uber Jazz”, Moments Musicaux, 1964, 119-120. Apud. Lunn, 1986, 183.
69-El “baile” como “diversion” se juzga desde un conservadurismo simplista como cosa
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Con razon el fildsofo camerunés Eboussi Boulaga, citado por Enrique Dussel,
acercandose a la raiz del problema, con singular finura escribe:

“Je pense, donc je suis (Descartes) es la causa del crimen contra el Je
danse, donc je vie".°

Como puede observarse no hay disposicién hacia la afirmaciéon de
noveles manifestaciones estéticas que se ubiquen mas alla de las reglas
establecidas. Aquellos individuos o comunidades que no se ajustan alanorma
-volviendo a los comentarios adornianos- indican signos de mutilacion y aun
de esclavitud por depender de aquello que se niega. Si extendemos las ideas
estéticas de nuestro autor al fendmeno politico podriamos preguntarnos:
A qué normas se refiere Adorno? ;Mutilacién con referencia a qué cultura?
;Quiénes son los amos y quiénes los esclavos?

Aun cuando pudiese sefialarse que existe una confusién al hablar
de cultura de masas y cultura popular, que para Adorno a todas luces
representan lo mismo, sus declaraciones son excesivas y esencialistas
respecto a la hegemonia de su propia estructura epistemolégica, pero
ademas provocadoras, sin consideraciones éticas hacia diversas otredades.
Surge de lo anterior una pregunta obligada: ;Qué hay en el fondo de tan
radicales aseveraciones?

Frentealaracionalidad musical del ritmo, armoniay melodiaplasmadas
con precisibn matemadtica en el pentagrama occidental, las creativas
improvisaciones fragmentarias de una jazzband, juzgadas bajo la criba de la
racionalidad moderna ilustrada, serian de manifiesta irracionalidad, propias
de expresiones marginales pseudoartisticas de pueblos no civilizados.

Llegamos pues al fondo del tema, la ideologia del eurocentrismo se
manifiesta de forma contundente. Ya con antelacion el ilustrado Kant habia
sefialado la necesidad de conducirse por una sola razon, asi como por
maximas morales universales. Theodor Adorno pareciera haber interiorizado
la idea colonialista de que el modelo de humanidad ideal esta vinculado

vana; cualidad de pueblos incultos productores de una industria cultural masiva a favor
del capital. En la Dialéctica de la lustracion Horkheimer y Adorno escriben: “Divertirse
significa siempre que no hay que pensar, que hay que olvidar el dolor, incluso ahi donde
se muestra. La impotencia esta en su base” Horkheimer y Adorno, 2006, 189. Realizar este
tipo de juicios dentro de las culturas latinoamericanas tiene el peligro de ser ideologia
pura, se requiere hacer andlisis mas complejos. Como excelente muestra de una sociologia
de la musica en América Latina con sincretismo de ritmos africanos, con todo y una feno-
menologia del tambor, véase Quintero; 2010.

70-Es decir: “Pienso, luego existo’ (Descartes) es la causa del crimen contra el ‘danzo luego
vivo” Eboussi Boulaga; La crise du Muntu, 1977,56. Apud, Dussel, 1998, 10.
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naturalmente con su ubicacion geografica. Kant mismo habia teorizado sobre
la hegemonia antropolégica de la raza blanca situada en Europa respecto a
otras tres inferiores: roja (América), negra (Africa) y amarilla (Asia)”’. Tal
ideologia, comin en el siglo XVIII, se habia extendido y normalizado a través
de un manifiesto colonialismo multifactorial. Por otro lado, no podemos dejar
de mencionar que toda la apreciaciéon adorniana nos conduce directamente a
la famosa apologia Max Weber respecto a la civilizacion occidental.

Sobre el tema de la musica el socidlogo de Heidelberg advierte:

“Todos los pueblos conocian la polifonia, la instrumentacion,
los distintos compases, ¥, como nosotros, conocian y combinaban
los intervalos ténicos racionales; pero sélo en Occidente ha existido
la musica arménica racional (contrapunto, armonia) (...) nuestra
cromatica y nuestra enarmonia (que solo a partir del Renacimiento
han sido conocidas racionalmente como elementos de la armonizacion)
(...) nuestro pentagrama (que hace posible la composicién y ejecucion
de las modernas obras musicales y asegura, por tanto, su duracién en
el tiempo) (...)""2

La modernidad construye también un nuevo mito, el mito colonialista
de la alta cultura europea. De Kant a Habermas la modernidad ha sido vista
como un acontecimiento histérico natural que maximiza el genio europeo
como la apoteosis del ser humano auténtico y universal, sin considerar
otredades diversas. Horkheimer y Adorno caen también en la falacia. Con
todo y sus grandes virtudes la kritische Theorie muestra en este particular su
punto de quiebre; queda encerrada en la “ontologia de la mismidad” que ella
misma criticé. Segin comentamos ya, en la Dialéctica de la llustracién se lee:
“La Ilustracion es totalitaria (Aufkldrung ist totalitdr)"’®, aunque nuestros
tedricos nunca vincularon sus argumentos, por ejemplo, con el uso de una
razon instrumental, totalitaria, de Europa hacia otros pueblos en el proceso
de colonizacién planetaria. Asi pues, siguiendo a Dussel:

“El ‘eurocentrismo’ inevitable de estos criticos no pudo hacerles
descubrir, por ejemplo, que en marzo de 1492, con la expulsiaon de los
judios de Granada, v con Ginés de Sepulveda (el ‘primer’ gran fildsofo
moderno), en la disputa de Valladolid en 1550, habia comenzado
su historia la razén moderna), en el tiempo en el que se levantaba
la primera razén critica moderna: Bartolomé de las Casas [...] El
‘mito’ mundial que inaugura la Modernidad, en el momento de su
globalizacion, ha pasado aun desapercibido al propio Horkheimer-

71-Sobre el racismo antropoldgico de Kant véase el excelente trabajo de Eze; 2008.
72-Weber; 2014, 56. El subrayado es mio.
73-Horkheimer y Adorno; 2006, 62.
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Adorno: la superioridad civilizadora de Europa sobre las otras culturas.
Sunombre es el ‘eurocentrismo’.™

Hasta aqui el comentario a los posibles limites de la kritische Theorie.
Desde la filosoffa latinoamericana valoramos los aportes de la primera
generacion de la Escuela frankfurtiana como lo mejor que produjo el
marxismo occidental a lo largo del siglo XX, su legado temaético y categorial
es definitivo. Nuestro siglo, no obstante, demanda subsumirlos (Aufheben) y
dar continuidad a la investigacion filos6fica decolonial, localizada en espacio
y tiempo, con el fin de producir nuevas mediaciones epistemolégicas para
el analisis, la critica social y la anhelada liberacién desde otros locus de
enunciacion.

74-Dussel; 1998, 394,
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EL METODO “ANA-DIALECTICO”
DE LA FILOSOFIA DE LA LIBERACION DE
ENRIQUE DUSSEL

Gabriel Herrera Salazar
Jorge Alberto Reyes Lopez

1. Arqueologia del método analéctico

En lo que llamamos la obra temprana(1961-1969) de la produccién
tedrica del fildsofo de la liberacion Enrique Dussel, el analisis se va a enfocar
en dar cuenta del “ser” de América Latina y su lugar en la Historia Universal.
En el primer periodo de su vida intelectual,las culturas semita, indoeuropea
y cristiana seran comprendidas como la proto-historia de América Latina;
estas tres grandes “visiones del mundo” son centrales en su proyecto
antropologico y hermenéutico. La elaboracion de una antropologia filosofica
latinoamericana, a partir de un andlisis reconstructivo de sus origenes™,
cimienta su estudio en lo ontolégico y lo historiografico. En esta época el
marco tedrico es la fenomenologia posthusserliana, donde el mundo de la

75-En esta etapa Dussel mantiene oculto o invisibilizado el ser indigena de América La-
tina en su proyecto antropoldgico; sin embargo, no lo niega. En 1966, siendo profesor de
Filosofia e Historia de la cultura en Resistencia, Argentina, escribe su libro Hipdtesis para
el estudio de Latinoamérica en la Historia Universal (no fue publicado sino hasta el afio
2012), en el cual de manera muy bien documentada hace una reconstruccion e interpre-
tacién hermenéutica del niicleo mitico-ontolégico(distinto al niicleo ético-mitico de Paul
Ricoeur) de la historia de los pueblos de América. La obra 1492. El encubrimiento del
ofro, publicada en 1992, completaria el proyecto de una antropologia de América Latina.
Debemos mencionar que el mundo indigena es parte importante del “ser” en el mundo de
la vida cotidiana de Enrique, ya que sabemos que él vivié una infancia en tierras de origen
amerindio, es decir, en un determinado contexto geopolitico; la ontologia originaria de
donde iniciapara interpretar el mundo, tiene en su fundamento, de manera inconsciente,
una parte indigena y ésta es anterior a su formacién como filésofo en la UNCUYO. El lo
reconoce al escribir: “Nuestra provincia de Mendoza (Argentina), es verdad, era un tltimo
territorio en el sur del Imperio Inca, o mejor dicho en el valle de Uspallata, entre Argenti-
nay Chile, con un ‘puente del inca’ y ‘caminos del inca’” que pude observar con asombro en
mi juventud de andinista experto, a més de 4,500 msnm.” (Dussel, 2015; 257).
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vida cotidiana contiene los elementos necesarios para comprender una
totalidad cultural adoptando la hermenéutica de los simbolos miticos de las
culturas -a la manera de Paul Ricoeur-; se trata de la blisqueda del “ser” de
Ameérica Latina a través de la reconstruccion de las visiones del mundo que
conforman la esencia de su contenido.

En 1968 termina de redactar El dualismo en la antropologia de la
cristiandad, publicindose en 1974. Aqui tiene que enfrentar los problemas
de un choque intercultural por lo que sugiere un método, el cual consistia en
interpretar y clasificar cuatro niveles constitutivos en las distintas culturas:
1) la comunidad o grupo; 2) el horizonte intencional o mundo de valores;
3) el lenguaje y; 4) los instrumentos légicos de expresion. Partiendo de la
concepcion del “ser”, el mundo desde donde se interpreta es constituyente
de la “comprension del ser”; asi, el enfrentamiento entre dos culturas no es
en un nivel filoséfico, sino en un nivel de “comprensién del ser” que es mas
fundamental, ontolégico.

Hastaantes de 1970, la concepcion de persona en Dussel constituye una
metafisica, en otras palabras, las estructuras intencionales fundamentales
que dan sentido a una vision de mundo son parte constituyente de la
persona. En Para una des-truccion de la historia de la ética, escrita en
1969 y publicada en 1973, elaborada fenomenolégicamente en un estilo
existencialista o heideggeriano, se va escalando paso a paso partiendo de los
entes y remontandosehacia el fundamento ontoldgico. El “ser” como poder-
ser ad-viniente es el origen desde donde se lanza un pro-yecto que esta
determinado por el porvenir del no-ser-todavia, el cual pone en accion a la
libertad; ésta, a su vez -y por medio de la comprension interpretadora- elige
las posibilidades y medios para cumplir de manera factica con el pro-yecto.
El “no-ser” como poder-ser humano obliga a tomar a cargo la responsabilidad
de la corporalidad que nos ha sido dada; de esta manera el poder-ser es
deber-ser. En esta logica, el humano es el origen de la praxis, siendo ésta
el modo conjugado de todo humano comprometido con la actualidad de
la trascendencia siempre mundana; luego,la praxis es la esencia del estar-
siendo en la existencia, estar en la praxis es cumplir en la producciéon de
algo para alguien, porque siempre se esta con-otros en el mundo -en ultima
instancia en la Historia Universal-.

En el libro La dialéctica hegeliana,escrito en 1969 y publicado en
1972, el fildsofo latinoamericano hace una lectura de Hegel en la que busca
dar cuenta de la dialéctica como método del pensar que descubre el existir
mismo; en dicho texto se considera a la dialéctica griega como un método
“positivo” que descubre parte de lo cotidiano de la “comprension existencial”
y se desenvuelve buscando lo verdadero. Segin esta lectura, en el escrito
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Fragmento del sistema de Hegel ya estd expresada la nocion de “totalidad” a
traves de la union de lo infinito con lo finito (“exterioridad” interna u éntica).
La periodizacién de que se sirve localiza esta etapa de la reflexién de Hegel
en Jena entre 1801 y 1806, ampliandola tres afios mas con relacién a la de
Lukdcs. El resultado es hacer visible que el pensar hegeliano representa la
continuaciény remate de la tradicion filosé6fica indoeuropea. En 1969 atin no
se ha logrado plantear adecuadamente el problema del método analéctico,
que sera expuesto en la segunda edicién -la cual amplia, cambiandole el
titulo por el de Método para una filosofia de la liberacién, publicado en 1974-

El filésofo mendocino descubre a la persona como Otro en el ambito
metafisico de la exterioridad a partir de la lectura de Levinas en 1970; con
la categoria exterioridad de lo “absolutamente Otro”, retoma la critica a la
totalidad claustrofébica de la ontologia u ontoteologia de Heidegger, que
pretendia encubrir la inconmensurabilidad de lo infinito, develado esto
tltimo como exterioridad. Tal metafisica significard la superacion de la
ontologia y el redescubrimiento del &mbito transontolégico y antropolégico
de la Alteridad originaria:

“Desde la exterioridad cdsmico-real las cosas irrumpen en ‘el
mundo como totalidad’ manifestdndose; desde la extrema exterioridad
aparece en el mundo el rostro del Otro y se expresa como revelacidn.
En el orden de la constitucién real el otro libre es mucho mas real y
exterior que lamera cosa (fisica, vegetal, animal: reino dela necesidad)”.
(Dussel; 1977: 126)

Este segundo periodo (1970-1976) de la produccién teérica de
Dussel-y que va de Levinas a Marx- es propiamente el de la creacién de la
Filosofia de la Liberacion; trata de responder a la provocacién del peruano
Augusto Salazar Bondy, que con intencién de interpelar pregunta “;Existe
una filosofia en nuestra América?”. Nuestro fil6sofo, de manera muy original y
profunda, intenta fundamentar desde la meta-fisica antropolégica un método
propio para hacer filosoffa latinoamericana de la liberacién, lo que a su vez
le posibilita criticar la filosofia hegemoénica de occidente. La critica radica en
el argumento de que los filésofos eurocéntricos no sobrepasan los limites de
la modernidad europea; en consecuencia, los filésofos europeos no pueden
comprender la alteridad: el Otro. Asi, los filésofos etnocéntricos europeos no
supieron descubrir la exterioridad de todas aquellas culturas que quedaron
fuera de la totalidad eurocéntrica. La critica, con un cierto aire nihilista e
inspirada en la critica metafisica realizada por el filésofo judio Emmanuel
Levinas a la ontologia occidental, es devastadora para el eurocentrismo, y
muy particularmente, para la dialéctica hegeliana.
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“En la dialéctica de la Totalidad sélo hay relaciéon hombre-
naturaleza y por ello es onto-logia (el hombre como /dgos ante las
cosas: tdonta) o economia (‘ley de la casa’ o el Todo); en la analéctica de
la Alteridad hay relacidn irrespectiva, encuentro de libertad-libertad
(v solo desde ella, libertad-naturaleza) y por ello meta-fisica o ética’
(el hombre como libre ante otro libre real: “el Otro” que exige justicia).”
(Dussel; 1977: 127)

En el tomo I de su obra Para una ética de la liberacién latinoamericana,
escrita en 1970 y publicada por primera vez en 1973, se analiza que en la
ética ontologica los entes son posibilidades existenciales con las cuales el
pensar dialéctico avanza su movimiento hasta el horizonte fundamental del
mundo; desde el fundamento retorna sobre los entes para de-mostrarlos
en una totalidad de sentido. El horizonte del mundo es una totalidad nunca
totalmente totalizada, ya que la libertad para elegir las posibilidades esta

76- Si localizamos a Dussel en el contexto de guerra que vivia América Latina, podemos
entender por qué en su propuesta mefa-fisica utiliza la categoria “meta-fisica” como si-
nénimo de la categorfa “ética de la paz”. Desde la resistencia y tiempos heroicos, escribe:
“[...] pretendemos aqui, en cambio, proponer los fundamentos de una meta-fisica o ética
de la paz; pero no hay paz sin alteridad, y no hay alteridad auténtica sin la violencia justa
que abre la totalidad cerrada e injusta a la Alteridad negada” (Dussel; 1977: 145-146). Enla
meta-fisicadusseliana, lo “absolutamente Otro” de Levinas se va a radicalizar y su semdnti-
ca se va resignificar de-colonialmente, para pasar a definirse como el “ser-oprimido’, colo-
nial, o “pobre”, como presencia de un frente de la exterioridad incomprensible, material y
antropolégica, y manifestacion de la injusticia de la metafisica implantada por “la violen-
cia de la Totalidad cerrada e injusta de la Alteridad negada” El “ser-oprimido” es lo que en
su Etica de la Liberacion o “ética madura’, editada en 1998, llamaré la “victima’, v donde
la “vida humana” es el contenido material de la ética. La vida humana como principio
material tiene la pretension de un principio material para todas las culturas, sin embargo,
lo propio de la Etica de la Liberacién dusseliana comienza a partir del capitulo cuatro, en
la segunda parte o Ftica 11, donde afirma: “Esta es una ética de la vida; ética critica desde
las victimas [...] Son las victimas, cuando irrumpen en la historia, las que crean lo nuevo.
Fue siempre asi” (Dussel; 1998: 495). Entre 1970-1971 escribia sobre la meta-fisica para
una ética de la justicia y de la paz: “Solo cuando el ‘amor-de-justicia’ salta por sobre ‘lo
Mismo' como Totalidad, se dan las condiciones de la amistad entre los hermanos [...]
Solo una meta-fisica que garantiza la imposibilidad de que el ‘nosotros’ jamds se cerrard al
‘vosotros’ y que, por ultimo, el ‘nosotros’ de la humanidad como Totalidad pudiera abrirse
al infinitamente Otro, en cuyo ser se incluye la imposibilidad de instrumentalizarlo (es
decir, es ‘el Otro’ o simplemente desaparece del horizonte del que cae en el panteismo
por atefsmo alterativo), solo esa meta-fisica puede ser una ética de la justicia y de la paz.
Pero... esa ética alterativa del amor de justicia y respeto del Otro en la paz serd tenida por
los ontdlogos, por los politicos y burgueses de ‘lo Mismo' como el Enemigo mismo, como
lo subversivo por excelencia” (Dussel; 1977: 155).
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determinada por el proyecto existencial y por esencia es fluyente, dialéctica.
En la totalidad, la aparente novedad -en algin momento- de la dialéctica
es accidental porque todo es uno y la verdad es todo; resumiendo, el “ser”
devora la temporalidad histérica, termina por ser neutro y desaparece lo
ético, mostrando a los entes como algo césmico, fisico. La totalidad, entonces
es “lo Mismo”.

’

Para el autor, la totalidad como “lo Mismo” se cierra sobre s{ misma,
es solipsista. Dentro de ella, desde su interioridad e identidad, proceden los
momentos diferentes haciendo que el humano, en su pro-yecto dado por el
“ser” como responsabilidad a cargo, se enfrente a los otros como entes y los
analice sélo como posibilidades de su pro-yecto egoista. De ahi la sospecha
hacia el pensar dialéctico ontolégico y su pretensién desuperar ese marco
categorial de explicacién filosofica. La reflexion le arroja las siguientes
preguntas -y que ocuparan todo el capitulo I11-:

“iEs posible salirse de la trampa de ‘lo Mismo'? ;Podemos
pensar la diferencia ontolégica del ser y el ente desde un mas all4 de
‘lo Mismo'? ;El ser como ‘lo visto’ es el solo sentido con el que decimos
ser? ;No podra descubrirse un movimiento que superando su momento
monoldgico se abre a la dialégica?” (Dussel; 1977: 97-98)

Con el método dialéctico que ha utilizado des-cubre el mecanismo con
el que opera la ontologia. Después de des-truida la ontologia, se comienza a
bosquejar una nueva filosofia, se abre un nuevo ambito y se hace necesario
un metodo mas radical, asi como un nuevo lenguaje.

Para Dussel la Voluntad de Poder como constitucién del “ser’es la
moderna expresion de la relacién humano-“ser”-que estd en la base de
toda metafisica- en modo de Eterno retorno de lo mismo. Al interior de la
totalidad, la esencia del “ser” y la del humano se co-implican en el &mbito;
éste es la apertura al horizonte, sin embargo, el “ser” parte de su identidad y
unidad, la diferencia es parte de “lo Mismo”, no hay una exterioridad radical.
Concluyendo, el ambito seria el “Entre”de las diferencias en el horizonte del
mundo como totalidad.

Es en este punto donde nuestro filésofo explicita el descubrimiento,
una nueva perspectiva en el desarrollo del método, al preguntarse: “;No
podra establecerse una dialéctica nueva, no ya monoldgica sino dialdgica,
entre “lo mismo” y “lo Otro” (como algo o como alguien, y en este dltimo
caso como “el Otro)?” (Dussel; 1977: 102) Para el filésofo atin argentino, la
dialéctica tiene una doble via radicalmente distinta que ha sido ocultada o
esta desapercibida por considerar inicamente a “lo otro” como diferente en
“lo Mismo”;no obstante, la misma dialéctica posee otra cara: que “el Otro” sea
distinto ante “lo Mismo”,
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“Lo Mismo’ como laidentidad o unidad primigenia desde donde
proceden los diferentes, no es igual a ‘lo Mismo' como dis-tinto a ‘el
Otro’ sin Totalidad que los englobe originariamente. ‘Lo Mismo’ y ‘el
Otro’dis-tintos pueden, por su parte, en su curso paralelo (diverso),
advertirse como s mismos, y retrayéndose sobre si, alejarse o huir del
Otro (a-versio), o, por el contrario, cambiarse, transducirse o converger
hacia el Otro, en la solidaridad o circularidad abierta del movimiento
del didlogo (cum o circum-versio). Por ello la dis-tincién podra ser
vivida diversamente: como a-versidon o con-version al Otro, v en ello
consistira toda la eticidad de la existencia.” (Dussel, 1977; 102)

“Lo Otro”, en la dialéctica monolégica moderna, queda atrapado
dentro de “lo Mismo” originario. Por el contrario, en una analéctica dial6gica
posmoderna (entiéndase transmoderna),’lo Mismo” y “el Otro”, al ser dis-
tintos, tienen una cierta exterioridad respectivamente, no son identificables.
La analogia es una metafisica de la irreductibilidad y la distincién; asi pues,
en la distincidn analdgica hay diversidad que puede caer en el solipsismo por
a-version y re-vertirse al Otro por la con-version en el dialogo.

El tema del método analéctico tiene de manera explicita su primera
manifestacion escrita en el capitulo IV del tomo Il de Para una ética de la
liberacién, escrito en 1971 y publicado en 1973. En noviembre de 1972, lo
expone publicamente en Brasil durante una ponencia titulada El método
analéctico y Ia filosofia latinoamericana, y que presentd en el VIII Congreso
Panamericano de Filosofia, en la ciudad de Brasilia. En el texto mencionado,
muestra la necesidad de tomar distancia critica con el filosofo francés
Emanuel Levinas.

“La superacion real de toda esta tradicidn, mas alla de Marcel y
Buber, ha sido la filosofia de Lévinas, todavia europea, y excesivamente
equivoca. Nuestra superaciéon consistird en repensar su discurso
desde América Latina y desde la ana-logia; superacién que he podido
formular a partir de un personal didlogo mantenido con el filésofo en
Paris y Lovaina en enero de 1972 (Dussel; 1973a: 112)

En el mismo mes de noviembre, en una conferencia de viva voz en la
Patagonia, Argentina, afirma lo trabajado desde 1971:el método analéctico
es un “punto de apoyo” o momento del método dialécticoy no una superacion
definitiva de la dialéctica.

“El método meta-fisico lo llamaré ‘ana-léctico’ y es distinto
del método ‘dia-léctico’ Este ultimo va de un horizonte a otro hasta
llegar al primero donde esclarece su pensar; dialéctico es un ‘a-través-
de’ En cambio, ana-léctico quiere significar que el Idgos ‘viene de
mas-alld’; es decir, que hay un primer momento en el que surge una
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palabra interpelante, mas alla del mundo, que es el punto de apoyo
del método dialéctico porque pasa del orden antiguo al orden nuevo.
Ese movimiento de un orden a otro es dialéctico, pero es el Otro como
oprimido el punto de partida.” (Dussel; 1977a: 121-122)

En la Filosofia de la Liberacidn, la meta-fisica como filosofia est4 en el
fundamento; la meta-fisica se caracteriza por ser dialégica y antropolégica
debido a su a priori material e intersubjetivo’, ya que considera como punto
de partida irreductible e inevitable la alteridad del Otro en su presencia
meta-fisica humana, pero atin mas radical, como pobre, como hambriento.
Para acceder a esta meta-fisica es necesario utilizar el método ana-léctico,
que también es un proceso de negacion, afirmacién y reconocimiento,
aunque no de entes, sino de sujetos humanos relacionados éticamente,
intersubjetivamente.

“Lo propio del método ana-léctico es que es intrinsecamente
ético y no meramente tedrico, como es el discurso dntico de las ciencias
u ontolégico de la dialéctica. Es decir, la aceptacion del otro como otro
significa ya una opcién ética, una elecciéon y un compromiso moral:
es necesario negarse como totalidad y afirmarse como finito, ser
ateo del fundamento como identidad [...] El silenciarse de la palabra
dominadora; la apertura interrogativa a la pro-vocacién del pobre;
el saber permanecer en el ‘desierto’ como atento ofdo es ya opcién
ética [...] El saber-ofr es el momento constitutivo del método mismo.”
(Dussel; 1991: 187-188)

Por tanto,el método analéctico o ana-dialéctico es una distincién meta-
fisica que va mas alla de la totalidad del ser, porque desde otro punto de
partida, desde la exterioridad del no-ser y de todo aquello que la exclusién
sistémica considera barbaro, la Filosofia de la Liberacion lanza, desde el
lugar de los oprimidos en la invasién de amerindia, su discurso de analisis
critico, tanto como su praxis.

77- En su libro Filosofia de liberacién, escribe: “El ser humano no nace en la naturaleza.
No nace desde los elementos hostiles, ni de los astros o vegetales. Nace desde el ttero
materno y es recibido en los brazos de la cultura. La persona por ser un mamifero nace
en otro y es recibido en sus brazos” Mas adelante nos sigue explicando lo que llamoé el a
priori material: “La inmediatez madre-hijo/hija se vive también siempre como relacién
cultura-pueblo. El nacimiento se produce siempre dentro de una totalidad simbélica que
amamanta igualmente al recién llegado en los signos culturales y lingiiisticos de su histo-
ria. Es en una familia, en un grupo social, en una sociedad, en una época histérica, que el
ser humano nace y crece, y dentro de la cual desplegara su mundo de sentido v lenguaje.
Antes que el mundo, entonces, ya estaba la proximidad, el rostro-ante-el-rostro que nos
acogio con la sonrisa cordial o nos alter6 con la rigidez, la dureza, la violencia de las reglas
tradicionales, el ethos del pueblo” (Dussel;, 2001: 37).
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“Levinas habla siempre del otro como lo ‘absolutamente otro’
Tiende entonces hacia la equivocidad. Por otra parte, nunca ha pensado
que el otro pudiera ser un indio, un africano, un asiatico. El otro, para
nosotros, es América Latina con respecto a la totalidad europea; es el
pueblo pobre y oprimido con respecto a las oligarquias dominadoras y
sin embargo dependientes. El método del que queremos hablar, el ana-
léctico, va mas alld, méas arriba, viene de un nivel mas alto (and-) que el
del mero método dig-léctico.” (Dussel, 1991; 185-186)

2. Aspectos esenciales del método analéctico

En Filosofia ética latinoamericana 6/11. Acceso a una filosofia de la
liberacion(Dussel, 1977)7® (edicidén mexicana del Segundo Tomo de Para una
ética de la liberacién latinoamericana)” supone lo que podriamos llamar
una teoria general sobre la “correcta interpretacion” de la Palabra del Otro.
Pues ésta es ante todo la interpelacion ética trans-ontolégica que permite
todo el movimiento de construccién de un “nuevo orden” de justicia. Pero
;qué “indica” la revelacion del Otro, hacia dénde nos lleva? ;Cémo poder
escucharla en su verdad? Es esto lo que se propone responder el método ana-
dialéctico de Enrique Dussel que esta expuesto como tal en la Segunda parte
de la obra indicada, pero que constituye el principio arquitectonico de todo
el proyecto completo de los primeros tomos sobre la ética de la liberacion
de nuestro autor, publicados en la segunda mitad de la década de los ‘70
(que como sabemos, culminara en la Etica de la liberacién en la edad de la
globalizacion y de la exclusion del 98; y la méas reciente: 14 tesis de ética®).

;Cudles son los aspectos esenciales de un método que permite dar el
“salto metafisico” hacia el oprimido? El titulo del paragrafo de la obra que
hemos indicado es ya sugerente desde el arranque: “El Método analéctico
y la filosofia latinoamericana”. Nos sitiia desde la posicién del que piensa
comprometidamente la realidad herida de América Latina. Puede haber
filosofia auténtica en América Latina si es una Filosofia de la Liberacion;
tal fue la afirmacion que Dussel hiciera, tanto a Salazar Bondy como a Zea,
ante la provocacién del primero —por su obra ya referida mas arriba- y la
respuesta del segundo (Filosofia latinoamericana como filosofia sin mds).
Esta filosofia auténtica serd la que piense las condiciones fundamentales
de la opresion en el contexto latinoamericano y, por semejanza, al resto
del mundo periférico. Y dicha filosofia tiene un método, un programa que

78- En las referencias de paginacion también se pondré la pdgina correspondiente a la
primera edicion (usaremos “/” para indicar que después de ella estd la pagina de la edicién
de Siglo XXI).

79- Siglo XXI, 1975, Argentina.

80-Trotta, Madrid, 2016.
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permite aclararse como propuesta filoséfica concreta. Veremos rapidamente
sus principales caracteristicas, siguiendo el orden de la exposicién seguida
por el autor. El tema de fondo, metodolégicamente hablando, no se pierde
de vista: la “analéctica’, que es lo original y novedoso en el planteamiento
dusseliano con respecto a Heidegger y a Levinas y que, tales nuestra
hipotesis, es lo que permite sub-sumirlos en un plexo categorial mas amplio
porque las categorias de los dos filésofos europeos pueden transfigurarse
en una superior com-prension de lo real como realidad histérica concreta.
Pensar desde América Latina tiene que ser por definicién analéctico,porque
por esta via los filésofos del centro quedan a su vez ellos mismos “situados”
(desacralizados) y de algiin modo des-autorizados para “trasplantarse” sin
mds en nuestro contexto, porque su locus es otro y su posicion es otra. Asf se
entiende que “(ellos) [todos los fildsofos mencionados, aun los més criticos]
son la pre-historia de la filosofia latinoamericana y el antecedente inmediato
de nuestro pensar latinoamericano” (Dussel; 1977: 156).

Si el método dialéctico u ontologico “llega hasta el horizonte del mundo,
la com-prensién del ser, el pensar esencial heideggeriano, o la Identidad del
concepto en y para si como Idea absoluta en Hegel —‘el pensar que piensa
el pensamiento’-; la ontologia de la identidad o de la Totalidad piensa o
incluye al Otro (o lo declara intrascendente para el pensar filoséfico mismo)”
(Dussel; 1977: 156). Esto ya habia quedado claro en parigrafos anteriores: si
el Otro ha sido pensado e incluido, es precisamente como momento del auto-
movimiento del Espiritu en propio devenir o como propedéutica para el
“pensar esencial” que tiene como verdadero misterio al “ser”; pasan y pesan
sobre el Otro las fuerzas de lo racional, pero él mismo no es alguien ante lo
que le sucede, estéd subordinado al devenir o a un misterio que no puede por
si mismo llevarlo a ningiin lado (no puede proveerle justicia). La Historia
es una fuerza que todo lo abarca y que en su marcha necesaria e imparable,
a “unos los hace libres y a otros esclavos” (Her4clito/Hegel). ;Quién puede
escapar al “circulo de circulos” de la Modernidad? Si la Libertad es la del
Espiritu, por la cual se puede auto-determinar y progresar por medio de la
guerra y el poder de unos pueblos sobre otros, ;qué es posible esperar para
la memoria de los vencidos? Si el Espiritu los ha dejado y se ha manifestado
en los vencedores, la Historia del espiritu es su propio devenir, es la luz
que deja en sombras y ruinas todo a su paso. No hay diferencia, entonces,
entre muerte y el asesinato,” porque el fin de fines es la reconciliacién de la
Idea absoluta consigo misma. Las sombras del olvido impuesto yacen como

»

81-Dussel dice también qué entender por “asesinato”™ “[cuando] la palabra del Otro [fue-
ra| indefectiblemente reducida a ‘lo ya dicho’ e interpretada equivocamente desde el fun-
damento vigente de la Totalidad (...) he hecho idéntico (univoco) lo de ‘semejante’ que
tiene la palabra analdgica del Otro. Es decir, ha negado [el que ha interpretado mal] lo de
dis-tinto de dicha palabra: ha matado al Otro; lo ha asesinado” (Dussel; 1977: 170).
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monticulos de arena en el paraje de nadie, de nada. El Espiritu avanza y en
su terrible cafida no queda nada mas que si mismo. El Todo contenido se
despliega en sus formas para poder encontrarse nuevamente por mediacion
de ellas, mientras mas elevadas mas se acerca a si. Pero si estas imagenes de
la Totalidad totalizada operan en esta logica, logica de la Identidad univoca,
;qué lugar ocupa en todo esto la “revelacion del Otro”? ;Qué lugar ocupan
los pueblos vencidos, las culturas masacradas, los innumerables instantes
de vivir? Parece que solo el anonimato: son los nombres y las biografias
consumidos hasta sus cenizas, los Rostros perdidos por la Historia. Solo
queda en pie el “eterno presente de lo mismo” como el presente glorioso del
imperio. La analéctica intenta, a contrapelo, hacerse cargo de la “revelacion
del Otro”; pero no solo del presente que resiste, sino también del pasado
negado, arrancado. Una ética de la apertura, de la liberacion, es al mismo
tiempo ética de la memoria de los pueblos que han sucumbido, de las voces
que se han internado en la nada.

De lo que se trata ahora es de “describir el estatuto de la revelacién del
Otro, antropolégica en primer lugar, y las condiciones metddicas que hacen
posible su interpretacion” (Dussel; 1977: 156). Estamos, pues, ante una
“analéctica pedagogica de la liberacidon”, una “meta-fisica histérica” (de la
novedad). La “revelacion del Otro” a nivel antropologico es particularmente
relevante para entender que en Dussel el discurso filos6fico no esta montado
en “Dios” (aunque pueda dejarse como posibilidad), sino que aquel que se
me revela siempre, primeramente y sobre todo, es un Otro, y ese Otro aqui es
el pobre concreto, y en nuestro contexto, el pobre latinoamericano, colonial.
La fe, por lo tanto, no es teoldgica sino que es “fe en el Otro”, es la fe que
anima a iniciar un camino absolutamente imprevisible. Es “fe” porque no hay
certeza; la exigencia que se me impone dis-loca mi mundo y mis seguridades.
Se trata de una maxima de la accidn: jhacer justicia! Pero esta maxima no se
formula desde un principio a priori de la razén (como en Kant), sino que se
asume desde la responsabilidad por una vida que no es la mia y exige poner
las mediaciones reales para cumplirla.

Una filosofia critica auténtica reacciona inmediatamente ante los
portadores de la Palabra dominadora en un contexto colonial. Dussel expone
los momentos que permiten entender qué es la analéctica (desglosamos en
partes un fragmento para indicar qué significan):

1) “escuchando la palabra pro-vocante del Otro..". Que seria
propiamente el momento profético;

2) “que es el oprimido latinoamericano en Totalidad nordatlantica”
El Otro es concreto en su negatividad y por ella se lo puede ubicar
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geopoliticamente y “ver” en el mundo de la “luz”, porque lo que nos
ha advertido de su presencia es también y concomitantemente su
ser-negado;

3) “como futuro”. Se trata de la novedad histérica de la que el Otro es la
fuente o potencia primerisima;

4) “puede nacer la filosofia latinoamericana”. La impronta de hacer una
filosofia auténtica;

5) “que serd, analégicamente, africana y asiatica”. El diagnéstico de las
patologias de la Totalidad vigente no muestran distintos mundos
periféricos que por semejanza en su opresién y negatividad también
deben realizar una critica filosofica propia en cada caso (Dussel;
1977 157).

El método analéctico, dice Dussel,

“va més alld, més arriba, viene desde un nivel més alto (ana-)
que el mero método dialéctico. El métado dialéctico es el camino que la
Totalidad realiza en ella misma: desde los entes al fundamento y desde
el fundamento a los entes. De lo que se trata ahora es de un método
(o del dominio explicito de las condiciones de posibilidad) que parte
desde el Otro como libre, como un mas alla del sistema dela Totalidad;
que parte entonces desde su palabra, desde la revelacién del Otro y que
confiando obra, trabaja, sirve, crea”.

No se trata del pasaje de la potencia al acto: la semilla que contiene
en sf misma necesariamente al arbol futuro. Se ha dicho y con razén que
tal “pasaje” realizado en el mundo histérico de la vida del ser humano es la
totalizacion totalitaria de la Totalidad. (Habria que decir que en el mundo
natural tampoco hay mero pasaje de la potencia al acto en un ciclo de la
repeticion de lo mismo: hay evolucién). La cita que acabamos de leer es
clave porque indica los diferentes componentes/momentos del método.
Esto es: hay un(a) Otro(a) que es libre ante mi, ante toda posibilidad mia de
anticipacion, de representacion, que me trasciende. Aun en la tortura puede
decirme iNo! Y en el proceso mismo de su negatividad trascendida (por su
potencia positiva intrinseca, por su no-identificacién con el orden), segiin
pienso, es que su exigencia se vuelve también concreta. El pobre como pobre
pide “pan’, pero ;qué piden radicalmente el “esclavo”, el “indio”, el “obrero” la
“mujer domesticada”...? ;Qué piden/exigen/demandan los sujetos singulares,
dis-tintos entre si y semejantes en su negatividad, los pobres concretos que
estdn en reflexion critica de su situacién? Tienen demandas concretas que
nacen de una com-prensién analéctica (critica) de su propia negatividad
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porque, ante todo, son sujetos con memoria, tradicién, experiencias, vida, son
suprema positividad y en ello son “apertura-antes”; convocan de por s a la
novedad. Y de ahi el servicio,pero no desde la posicion privilegiada y aislada
del que recibe la interpelacion y decide hacer algo, sino como crecimiento o
acompafiamiento comunitario donde lo profético tiene lugar.

;Como es entonces que “ensefia” el pobre? ;Qué es el Decir del Otro
como pobre? ;Como es la “recta interpretacién de la palabra del Otro”? Si
la escucha, lo discipular, como actitud ética suprema, estd debajo de todo,
la palabra revelada del Otro, su Decir mas alla de lo dicho (que cierra, que
pierde, que falsea), es la propia experiencia y vida negada y violentada del
Otro como otro. ;Qué quiere decir que el pobre “ensefia” por su clamor de
justicia? Decir no a la injusticia no es el arranque analéctico. Considero que
el “arranque” es el S{ como apertura concreta ante la negatividad, porque
la negacion oculta al Otro en su esplendor, lo confina al debilitamiento,
pero incluso en su negatividad mas atroz es salida, es calidez, es ternura,
es esperanza, es alegria de vivir. La exterioridad mas “real” es la del pobre,
la de la victima y es lo primero que nos interpela en la exigencia de justicia;
pero atras de la mascara mortuoria de la negatividad esta lo supremamente
positivo, que si hay tiempo y posibilidad, solidaridad, puede potenciarse a tal
grado que haga estallar la negatividad misma.

La analogia verbi es la que trata Dussel sobre todo: la analogia de
la palabra. ;Como interpretar rectamente la palabra revelada por el Otro?
Como servicio, se dird. Porque el Otro es revelacion, “fuente de la palabra y
en su libertad estriba por tltimo lo originario de la palabra reveladora, no
meramente expresora”. Escuchar al Otro en su Decir mas alla de lo-dicho. Es,
asi, una analogia fidei, de la fe por el Otro. No es la analogia del nombre, de la
palabra-expresiva (“analogia de la predicacion con respecto al ente”), porque
esta analogia, asi como la analogia del ser y del ente, niegan la historicidad
-afirma Dussel- porque tienden a “lo mismo”. Empero, la ana-logia del Ser
parte de:

“Ladiversidad del ser en unay otrasignificacion originariamente
dis-tinta la hemos denominado la ‘dis-tincién meta-fisica’ [Por
consiguiente] el mismo ser como fundamento de la Totalidad no es
el tinico modo de predicar el ser. El ser como lo mas alto (4no) o por
sobre (and-) la Totalidad [como lo abarcado en la luz], el Otro libre
como negatividad primera, es ana-logico con respecto al ser del
noefn, de la Razdn hegeliana o de la com-prension heideggeriana. La
Totalidad no agota los modos de decir ni de ejercer el ser. El ser como
fysis o subjetividad, como Totalidad, es un modo de decir el ser (...) En
cambio, el ser como la libertad abismal del Otro, la Alteridad, es un
modo de decir el ser verdaderamente ana-logica y dis-tinta” (Dussel,
1977; 166).
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Es un pasaje decisivo. “La totalidad no agota los modos de decir ni
ejercer el ser’, pues ante todo esta la Libertad del Otro que esta llamada
siempre a des-bordar lo dado. La palabra clave es: dis-tincion. El Otro no
es idéntico a mi y no estd fundado en la Identidad de lo mismo como di-
ferencia, es Otro que todo otro; pero tampoco es lo “absolutamente Otro”
como el que recurre a mi en la caricia del recién nacido (el “mas-alto y por
ello maestro del mundo”), el expuesto en la debilidad como “exposicién”,
“desnudez”. La palabra del Otro no es mera palabra, sino, dice Dussel, “la
primera experiencia humana en cuanto tal”. “jTe amo!”, dice alguien no ante
el espejo sino a Otro, a Otra. No es mero signo, sino que quien lo dice, al
decirlo ~asevera enfaticamente Dussel- se “pro-pone” a si mismo, se entrega
a alguien en el aquello que el signo apenas puede dar cuenta (y en ello es
mas que un acto perlocucionario). Porque siempre hubo, hay y habra dis-
tincidn, es que se corre el riesgo de agotarse en la univocidad de la Totalidad
(que aplana la singularidad, la apertura misma, en la identidad de lo mismo).
Todo somos otros para los otros, pero el que sufre es mas Otro para todos y
si la negatividad no lo cierra en dolor -pienso-, si mantiene su dis-tincién, lo
hara desde las experiencias de entrega y con-fianza previamente recibidas,
“ensefiadas”. El Otro es dis-tinto en tanto pobre, como bien dice Dussel, pero
es mas dis-tinto, pensamos nosotros, en su alegria y en su ternura, en su
disponibilidad libre y espontanea (aun como preocupacién, como angustia,
como tristeza, como memoria, como desesperacion). “Lo Dicho” (como acto
concreto, como palabra proferida) no alcanza a expresar ni minimamente el
ser pleno del “Decir” como anterioridad constitutiva y rica de la subjetividad
abierta. Pero justamente por ello, el movimiento de lo-dicho, me parece,
puede ser proferido con sincera pretensién de bondad, con honestidad. Si el
signo no basta es porque hay que decir-lo de todos modos. Cuando la palabra
(lo-dicho] es testimonio de experiencia, es el Otro mismo en su singularidad
dis-tinta; lo dicho también serd inmediatamente evocaciéon del “Decir”.
Alguien dice “;Te amo!”; el signo elegido de entre muchos se “pro-pone”, se
revela el Decir en el momento mismo en que se expresa, porque es ella, €],
aquel o aquélla quienes lo-dicen.

El ser es, sintetizando, la “Libertad abismal del Otro, la Alteridad; es
un modo de decir el ser verdaderamente ana-logica y dis-tinta, separada,
que funda la analogia de la palabra (como primer modo que se nos da la
analogia de la cosa real: la analogiefidei es la propedéutica a la analogia rei..”
(Dussel; 1977:166). Porque estd el Otro, un ‘Td’, es que hay ser como potencia
aperturante, hay verdadera fecundidad, hay infinito, “pro-creacién”. Se trata
del “ser analdgico del Otro”, pero aqui todavia entendido como “Libertad
abismal”.
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Pero, dice Dussel, la palabra puede ser “captada” como “comprensién
derivada inadecuada”, porque la palabra del Otro no es solamente lo-dicho,
sino su Decir mismo. ;Como se “capta” la palabra del otro? Responde Dussel:
por la semejanza. El Otro, en cuanto “lo abismal”, no es interpretable (pues
no guarda relacién con el fundamento de la Totalidad univoca), abarcable,
decible; pero -y esto es una pregunta para Dussel-: ;el Otro histéricamente
otro que tiene uso de la palabra, experiencias plenas, memoria, si puedo
“interpretarlo” o, mejor dicho, si puedo lograr comunicarme, edificar algo
comun a su lado, dejandome ensefiar en su manera de vivir y yo mismo
enseflando mi propia manera? Si interpretar es poder explicar al Otro desde
lo dado, esa interpretacién asesina al Otro, lo hace cosa; pero si “interpretar”
no tiene la forma “Sujeto-Objeto”, sino que es encuentro y comunicacion,
tension incluso, es posible interpretar honestamente. Hay posibilidad de
comunicacion y acercamiento porque la Totalidad no puede ocultar ni evitar
los cruces de las experiencias, siempre invisibles para ella, los encuentros
gratuitos que permiten que la vida sea llamada vida y no mera “necesidad”.
Pero ;qué es la “semejanza’? Dussel, en la nota 499 de su obra, nos lo
indica con singular precisién -en un pasaje que hay que estudiar con total
cuidado-: “Semejante’ traduce el hdmoios griego. Recuérdese que la ana-
logia se juega entre dos términos: ambos tienen algo de semejante (pero no
idéntico: non communitate univocationis sed analogiae) y algo en lo que son
distintos (no meramente diferente). En esto Cayetano dice correctamente
que “el fundamento de la similitud de la analogia (fundamentum analogae
similitudinis) es necesario que no haga abstraccion en los extremos (de
la diversidad) de los extremos mismos; por su parte los fundamentos
permanecen distintos (fundamenta distincta), semejante sin embargo por
proporcion, por lo que se dice que son analégicamente idénticos (eadem)”
(De nominum analogia; 111; 33: 57). La nocidn analdgica (“ser” p.e.) tiene un
ambito de semejanza, donde los modos originarios del ser coinciden; pero al
mismo tiempo tiene cada uno un ambito irreductible o dis-tinto que quedd
confusamente englobadoen la nocién analégica como semejante. La mera
semejanza puede llevar a confusion si no indica la distincién. Llamamos -
con Heidegger- ‘comprension derivada’ (y agregamos lo de ‘inadecuada’)
a aquella que capta el ente confusamente e incluyendo sus distinciones
originarias: al con-fundir sus distinciones es ‘inadecuada’. Llamamos
‘interpretar’ al acto mismo de conceptuar o descubrir un sentido (.... como
esto); acto que s6lo puede cumplirse accediendo de alguna manera al
fundamento dis-tinto del Otro; haciendo que los fundamenta distincta hayan
devenido, al menos en cierto nivel, fundamentum univocae similitudinis,
Totalidad compartida (porque se puede ‘interpretar’ algo desde un mismo
fundamento, super communicationem beatitudinis [II-1I, g.24, a.2, resp.])"
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Si no nos perdimos en esta riqueza conceptual, diremos que nuestra
intuicion era de algiin modo cierta. Los fundamenta distincta deben devenir
fundamentumunivocaesimilitudinis, debe existir el espacio inaugural de
la comunicacién, pero de una verdadera comunicacién como “Totalidad
compartida’, donde el fundamento, lo que compartimos, no es univoco sino
semejante, es decir, permite la dis-tincién del Otro como otro, pero lo pone
en una supercommunicationembeatitudinis que permite el encuentro, la
con-vivencia y también el trabajo comunitario de construcciéon de un nuevo
orden, de un nuevo fundamento que no se fetichice o se haga univoco, sino
que es, en estos términos, un fundamento por la semejanza y desde la dis-
tincian, una “Totalidad abierta”.

El“ambito irreductible” es el Otro como otro, en su Libertad y su propia
vida aperturante; y sin embargo, por la semejanza podemos coincidir en el
espacio de la comunicacion, del encuentro, que son mediaciones necesarias
para la liberacién y como mediaciones deben siempre estar en conciencia de
sus “limites” porque justamente ahi es donde se corre mayor peligro de sofiar
con el cierre mismo de la dis-tincién humana. Mas la vida, que es encuentro
honesto y profundo, fuerte, intenso, contradictorio incluso, es la base de
coincidencia positiva sobre la que es posible no cerrarnos en una identidad
univoca, sino permanecer abiertos en una comunidad de semejantes que se
nutren uno a otros en el fortalecimiento de su dis-tincién. Siempre que no
creamos saberlo todo del Otro y de su vida; de reducirlo a mi saber, que es
ya el principio de la dominacién, hay ocasién para un encuentro sincero,
abierto. La “légica de la alteridad” es la palabra no intelectual, sino ética,que
recibe en su corazén la apertura misma del Otro; que se deja con-vocar; que
se deja-amar y también por ello puede con-vocar y amar. De ah{ su fidelidad,
su fe. En esto reside la semejanza como apertura, desde y para la distincién,
para cuidar su fecundidad.
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ANADIALECTICA Y TRASCENDENCIA
REFLEXIONES METODOLOGICAS EN TORNO A LA
ETICA-ARQUEOLOGICA DE ENRIQUE DUSSEL

Juan Matias Zielinski

Introduccion

El método ana-dia-léctico (o la analéctica, sin mas) es uno de los
recursos tedrico-practicos mas importantes para comprender cabalmente
la formulacion filoséfica completa de Enrique Dussel. Desde su “obra
temprana”? el autor argentino-mexicano expuso sistematicamente las
notas esenciales de este método, sobre todo en las tres obras filosoficas mas
relevantes de este periodo: Para una ética de la liberacién latinoamericana
(Dussel; 2012a [1973-1980]); Método para una filosofia de la liberacién.
Superacién analéctica de la dialéctica hegeliana (Dussel; 2012b [1974])
y; Filosofia de la liberacién (Dussel; 2006 [1977]). Tengo por objetivo
del presente articulo mostrar, en principio, los nodos estructurantes del
método propuesto para, mas tarde, analizar el modo en que dicho recurso
metodolégico configura un “ritmo” propio en el acercamiento analdgico a
la idea de trascendencia en la formulacién de su filosoffa de la religién o

82- Por “obra temprana” filosdfica entiendo el periodo o estadio intelectual de Enrique
Dussel comprendido entre el afio 1969 (publicacién de El humanismo semita. Estructuras
intencionales radicales del pueblo de Israel y otros semitas) hasta, aproximadamente, 1980
(con la publicacién de Filosofia ética latinoamericana t. V- Arqueolégica latinoamericana
(Una filosofia de la religion antifetichista)). Sigo libremente, por tanto, la clasificacién que
presenta el Dr. Eduardo Mendieta entre “primer estadio” (“desde la ontologia hasta la me-
tafisica”), “segundo estadio” (“de la metafisica al marxismo”) y “tercer estadio” (“desde el
marxismo al discurso”) (Mendieta; 2012: 17-29). En cuanto a la “obra temprana” filos6fica,
o “primer estadio”, lo que la caracteriza en general es el “paso” que Dussel realiza en los
anos ‘70 desde la ontologia, de fuerte influencia heideggeriana aunque con importantes
vestigios ricoeurianos, hacia la metafisica ~por una arrolladora influencia de Emmanuel
Lévinas—. A partir de la lectura de Totalité et infini. Essai sur I'exteriorité, Dussel reconvier-
te su posicidn y comienza a comprender la ética y la politica como meta-fisica. Una vez
que Dussel ha adoptado el instrumental categorial levinasiano reconoce inmediatamente
sus limites y es alli cuando propone el “salto” de la fenomenologia a la Filosofia de la Li-
beracion.
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“arqueoldgica” de la liberacidn (Dussel; 2012¢ [1980]: 891-1012). El método
ana-dia-léctico es, asi, un dispositivo sintético del camino tedrico que recorrio6
Dussel en su “obra temprana” filoséfica, a saber: desde una ética ontolédgica
fundamental hacia su reformulacion por adhesién a una ética de la alteridad.
Sin embargo, como veremos, el método refleja con claridad que el autor no
descarta la primera via por la segunda sino que, mas bien, las retine en una
“trans-dialéctica abierta” (en-a través-mds alld).

Anadialéctica o sobre la “trascendencia interior”

El “punto de partida” de la formulacidn filosofica de Enrique Dussel
radica en la descripcién y explicacion de la estructuracion ontoldgica
fundamental del “mundo de la vida” (Lebenswelt) cotidiano®. Tal
configuracion es pensada por el autor desde una fundamentacion dialéctica,
es decir, como una via de “doble paso”: desde los entes intramundanos
al fundamento ontoldgico (método inductivo) y desde el fundamento
ontoldgico hacia los entes intramundanos (método deductivo). La ontologia
fundamental heideggeriana significé para Dussel una auténtica posibilidad
teorica para superar la filosofia hegeliana de la identidad y del saber absoluto,
partiendo, desde la finitud y la apertura, de la comprension existencial del
ser. En definitiva, le permitié superar el “punto de partida” fundante de la
filosofia europea moderna: el sujeto cartesiano (y, en ello, la “subjetividad
trascendental” husserliana). De este modo, y manejando el instrumental
categorial brindado por Ser y Tiempo -aunque con significativas diferencias
y en una construccioén arquitecténica ética propia-, expone el “paso” de la
apertura dialéctica al ser mismo como camino hacia un “pensar esencial”.
Este recorrido dialéctico transita desde la cotidianidad ingenua (ambito
de lo éntico) al modo del ser-en-el-mundo (dmbito ontoldgico). Es decir,
podra explicar dialécticamente el transito que va desde la comprension
del ser, como apertura pre-conceptual al horizonte del poder-ser, a la “ética
ontoldgica”. Del primer ambito, la comprensién del ser como fundamento
(praxis), se deriva la interpretacion del ente como conceptualizaciéon o
tematizacion de lo intramundano (praxis derivada); en el segundo ambito
(la “ética ontologica”), del fundamento ontologico (“comprension del ser”
estabilizada) se deriva dialécticamente el pensar de lo fundamentado
ontologicamente: las posibilidades dnticas (inductivo -6ntico/ontolégico- y
deductivo -ontolégico/dntico-).

83- Consultar los dos primeros capitulos de Para una ética de la liberacion latinoameri-
cana: “El fundamento ontolégico™ (Dussel; 2012a: 33-64) y “Las posibilidades onticas”
(Dussel; 2012a: 65-95).
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En la cotidianidad ingenua, modo habitual de ser-en-el-mundo, se
olvida el ser del ente. Todo lo que es (ente) es en su significacidn referida al
ser. La comprension mundana del ser (fundamento) refiere al ser (més alla
del fundamento) y configura el ser mismo del existente que comprende ser.
La crisis del ingenuo “mundo de la vida” permite que el existente trascienda
el mero ambito Ontico (primera forma de la trascendencia -del “en” al
“a-traves”-) paradirigirse inductivamente al fundamento (éntico/ontolégico)
y deductivamente del fundamento a las posibilidades dnticas (ontoldgico/
ontico)™. Este movimiento es “trascendencia”’, como primera forma de ella,
en tanto se da un pasaje hacia el ambito abismoso del pensar ontolégico.
Tal ruptura es dialéctica (confrontativa, contradictoria) frente a lo cotidiano
(obvio y habitual). El pensar filosofico ontoldgico se presenta ahora, por
tanto, como la disposicién dialéctico-discursiva que radica en la tematizacion
del ser (explicitacion del fundamento) que es comprendido desde siempre,
aunque implicitamente, en la vida cotidiana. Esta caracterizacién abre tres
niveles de analisis: a. La comprensidn existencial del ser; b. La interpretacion
existencial y; c. El pensar ontoldgico en tanto que pensamiento metodico
(dialéctico) del fundamento. Se parte, pues, de la comprensién existencial
cotidiana (“en”), pasando por la interpretacién existencial (“a través”) hacia
la trascendencia del dmbito ontoldgico (primera modalidad del “mds alld”;
“trascendencia ontologica”). La “trascendencia ontoldgica” radicaria en
el trascenderse a si-mismo del existente en la temporalidad futura como
poder-ser-adviniente. La Totalidad del mundo comprendido adquiere asi
movimiento por la “dialéctica abierta”. Tal dinamismo permite explicar el
pasaje de un momento a otro momento en la Totalidad, ya que ésta nunca
estard del todo clausurada (nunca “absolutamente totalizada”). Asi, el
ambito del ser, de apertura al ser del ente como manifestacién, aparece como
una primera forma de la trascendencia. En la pregunta por el sentido del ser
del ente “se abre de inmediato el ambito de la trascendencia del pensar y la
cosa intramundana es interpelada (...) y proyectada sobre el horizonte del
mundo (...) es exigida a manifestar su ser oculto, explicitar su fundamento”
(Dussel; 2012a: 334). El trayecto del movimiento dialéctico como “ritmo” de
la “trascendencia ontoldgica” podria enunciarse de la siguiente manera: En
el nivel practico de la facticidad y de la comprensién de ser (“en” lo 6ntico) se
hace posible la interpretacion existencial (“a-través” de lo dntico) que dirige
dialécticamente el pensar hacia el ambito ontolégico (primera modalidad
del “mas alla”, -“trascendencia ontolégica”-). Este es el camino del ser

84- “El ‘olvido del ser’ lucha a muerte con la ‘verdad del ser’ La vocacidn ética o existencial
a la filosofia ontoldgica es un pro-yecto de estar-en-la-verdad (‘verdad’ es manifestacion
del ser); es decir, un enfrentarse al ptblico ‘evidente de suyo’ (lo obvio) para des-fondarlo
desde el ser sepultado” (Dussel; 2012a: 331).
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“dialécticamente fuyente” como manifestacién histérica del ser. Sin embargo,
al presentarse como “dialéctica abierta” el &mbito ontoldgico debe ser tenido
como siempre inclauso ya que el horizonte del “pensar fundamental” es, en
cuanto tal, lo impensable. Por tanto, la “dialéctica abierta” se sustenta en
la no-clausura de la Totalidad, ya que ésta se manifiesta en todos los casos
como una ontologia negativa (nunca la Totalidad de sentido podra tener a su
disposicién compresiva al ser en cuanto ser). El ambito incomprensible del
ser mantendra en todo momento a la Totalidad en la expectacién inclausa
de la apertura. Dussel encuentra con Heidegger que este proceso, mas
que una fenomenologia en sentido estricto, debe ser entendido como una
hermenéutica existenciaria de la vida fdctica (“mas alld” de la “subjetividad
trascendental” husserliana®). Como se expresé previamente, dicha tarea se
compromete sobre todo con el estudio de la comprension del ser en el nivel
cotidiano-factico desde el horizonte abierto por el &mbito ontolégico. Esta
misma comprension pre-tematica es la que permite, a su vez, la tematizacién
interpretativa de lo fundado intramundanamente. Es decir, en este primer
momento, donde lo que me interesa primordialmente es la reconstruccion de
la idea de “trascendencia ontol6gica”, el método hermenéutico existenciario
radica en la descripcién de las condiciones esenciales de posibilidad de la
interpretacién misma o, lo que es igual, laindagacién sobre el &mbito desde el
que procede toda interpretacion posible en el horizonte dindmico del mundo.
Es importante recalcar que para Dussel el siempre presupuesto ser-en-el-
mundo se manifiesta histéricamente bajo el signo de la dialéctica -heredando
mas a Aristoteles que al mismo Heidegger-. Por tanto, el movimiento
dialéctico propio de la “ontologia negativa” (siempre inclausa; abierta) puede
ser él mismo explicado por un abordaje hermenéutico-existenciario desde
dénde todo ente es comprendido: el ser como Totalidad desde el horizonte del
mundo, yendo bidireccionalmente del ente comprendido al “ser supuesto”
(inductivo; ontico/ontoldgico) y del “ser supuesto” al ente comprendido
(deductivo; ontolégico/ontico). Esto conlleva para Dussel que la comprension
cotidiana del ser pueda ser tenida como fundamento del ente intramundano.
A partir de esa consideracion, quedan distinguidos dos niveles analiticos:
en primer lugar, el del fundamento o el del ser como horizonte del mundo
(método dialéctico ontoldgico) y, en segundo lugar, el de las posibilidades
Onticas (explicacién por demostracion: método éntico o epistematico). Sin
embargo, ante todo ello Dussel se pregunta: “;Es la tematizacion dialéctica el
limite del pensar?” (Dussel; 2012a: 340). Como se dijo, el ser, horizonte del
ente que comprende ser (Da-sein) desde su poder-ser, se manifiesta como
un horizonte siempre inclauso, es decir, como el ambito que nunca podra

85- “La situacion hermenéutica’ es el punto de partida de una redefinicion de la fenome-
nologia” (Dussel; 2012a: 338).
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ser meramente comprendido desde la univocidad (identidad totalmente
totalizada; auto-referencial, cerrada y clausurada). Pero el problema es
ain mayor: ;Puede demostrarse epistemdticamente el fundamento de la
Totalidad? Dussel responderd que tal empresa tedrica es imposible, ya que
lo Ginico que puede ser demostrado desde horizonte del ser (ontoldgico)
son los entes intramundanos (posibilidades énticas). Sin embargo, y desde
Aristoteles, sostiene que el método dialéctico es un recurso posible para
pensar lo originario (en cuanto tal, indemostrable). La dialéctica trata,
justamente, de aquello que todos de manera comiin y cotidiana comprenden
pero que explicitamente no pertenece a ninguna ciencia en particular
(apodictica; epistematica). Aquello que todos comprenden de manera
evidente (indemostrable epistematicamente) puede ser, por eminencia
(trascendencia), el principio de todo discurso cientifico particular (teorias).
Esto es la comprensién cotidiano-existencial del ser (ni objeto, ni hecho)
por via dialéctico-ontolégica. De esta manera, la comprensién cotidiana y
existencial del ser (indemostrable, pero referida a la Totalidad) fundamenta
todo principio tedrico de las ciencias (desde lo que demuestra, referido a
la particularidad). En suma, la “dialéctica negativa” (porque la ontologia es
negativa: intotalizable completamente) tematiza el aparecer del movimiento
del ser en tanto que fundamento de la Totalidad histérico-existencial fictica.
Es, en conclusion, el método de la “ética ontoldgica” ya que, por definicion, la
“esencia” de la “trascendencia ontoldgica” es la negatividad:

Al fin, todo es negativo: la “comprensidn del ser” se entiende
solo como un no-concepto del ente; la metafora del “horizonte” es
la negatividad misma; lo “ad-viniente” del ser es un no-ser-todavia,
que por su parte indica igualmente el poder-ser; la com-prensién
es “dialéctica” en cuanto fluyente, es decir, siempre un “mas alld”, un
limite; el mismo término “trascendental” es una superacion de lo dado,
su negacion. Pero la negatividad fundamental es la del ser mismo:
nunca es com-prendido del todo (sus manifestaciones historicas son
solo parciales), pero ademads, el ser como ser nunca puede ser pensado
positivamente, y por lo tanto dicho (Dussel; 2012a: 345).

Porello,laontologiaesdialéctica,yaquetodolo pensado enreferenciaal
sermismo estarasiempre marcado por sunegatividad inherente.Sinembargo,
y aqui lo mas relevante del planteamiento, el ser siempre estd comprendido
existencialmente en el nivel de la facticidad cotidiana y dicha comprensién
existencial es, en todos los casos, politica. Todo obrar intramundano se
fundamenta, en tltimo término, en el ser como poder-ser histérico-politico.
La ciencia de la praxis politica, comunitaria e histéricamente configurada, es
la que mejor tematiza la comprensién existencial del ser aunque, como se
planteé de manera antecedente, ésta nunca podra explicitar positivamente
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su contenido (inclauso; nunca absolutamente tematizado)®. Entonces,
por un lado, esta la ontologia que piensa el ser desde lo que no es (pensar
dialéctico) y, por otro, la politica que estudia el Ambito de concrecion de la
ética desde la manifestacion del ser en las posibilidades onticas. Ambas se
moveran en el campo de lo comprensible (ontologia negativa/fundamento y
posibilidades dnticas/fundamentadas) pero, a la vez, permaneceran siempre
tensionadas por la “trascendencia ontolégica”:

Ambos saberes [la ontologia y la politica] estan siempre abiertos
hacia un mas alld que los trasciende. Ese mas alld es fundamentalmente
el ser, ser com-prendido efectivamente en la comprension existencial, la
supremamente inteligible, y sin embargo ser como poder-ser histérico
se muestra en una manifestacién epocal que como mascara endurecida
viene a ocultar nuevamente al ser que siempre se retira hasta que pueda
manifestarse. Pero la manifestacion historica jamas sera una totalidad
ni com-prendida ni sabida ni pensada totalmente por el hombre en su
finitud, en su condicién histérica itinerante (Dussel; 2012a: 346-347).

En conclusion, contamos con tres ambitos que refieren a la Totalidad,
ya sea porque se presentan como “localizaciones” que interjuegan ad intra de
la misma -afirmandola en su positividad (a y b)- o porque indica un ambito
insubsumible que nunca la Totalidad podra totalizar de modo completo -
afirmandola en su negatividad desde la “intotalizacién por trascendencia”
(c)-: a. La comprensién existencial del ser en su situacion factica,
hermenéutica existenciaria del “ser del ente” (Ambito ontoldégico negativo,
método dialéctico de la “ética ontoldgica”: inductivo y deductivo); b. La ética
de las posibilidades existenciales (Ambito ontico, de las teorias a los entes
intramundanos: el pensar demostrativo); c. El ser en cuanto tal (siempre
retirado, inclauso, el “mas alld” de la ontologia negativa o la “trascendencia
ontologica”® del “pensar esencial” trans-existenciario).

86-“Como ciencia la politica es la que mds se acerca en la tematizacion de las estructuras
existenciarias de esa comprension existencial del ser como interés comun (poder-ser de
‘nuestro’ ser), y en tanto tal puede orientar a las otras ciencias asignandoles un lugar en el
concierto de las mediaciones (que eso es al fin el conocer cientifico o el pensar filoséfico)
hacia ese ser que ad-viene practicamente. Es como ciencia de la prdxis politica (comu-
nitaria e histérica), que se orienta en la mayor proximidad al ser com-prendido existen-
cialmente, que la politica es arquitecténica. Sin embargo, jamas podré dar cuenta positiva
del contenido de ser que solo se nos muestra parcialmente en la historia: es ciencia de lo
in-clauso, de lo nunca totalizado” (DUSSEL; 2012a: 346).

87-%Y el ser ‘como ser’ puede ser com-prendido o pensado? Jamds podra ser com-prendi-
do totalmente en la historia” (Dussel; 2012a: 347).
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Luego de la irrupcién de Lévinas en la obra dusseliana, esta larga
reflexion aristotélico-heideggeriana concluye para Dussel con una afirmacién
que transforma (trans-substancia) toda la meditacién precedente: “De
todas maneras, es siempre un pensar desde el mundo, un pensar desde
la Totalidad, un pensar como actualidad cuya potencia no es ‘el Otro’ y en
esto coinciden los griegos, Hegel y aun Heidegger” (Dussel; 2012a: 350).
Desde ese momento, el método ana-dia-léctico subsume el método dialéctico
ontolégico. Después del “giro levinasiano”, tanto la ontologia como el método
dialéctico quedan identificados con la “l6gica de la Totalidad” en la que el Otro
es meramente incluido. Por ello, ahora la “trascendencia ontol6gica” (el “mas
alld” de toda totalizacion posible, s6lo manifestada en forma de “huella” en la
“ontologia negativa”) queda subsumida en la “trascendencia antropolégica’,
propia de la “meta-fisica ética alterativa”. La “revelacién del Otro” ocupara
el rol de instancia mediadora (ana-légica) entre la Totalidad (reduccién de
lo miltiple a la identidad: univocidad de lo comprendido) y la revelacién
positiva de D-s (equivocidad absoluta: lo incomprensible). El problema
seria, entonces, el siguiente: ;C6mo es posible interpretar la palabra del
Otro si no es solo manifestacién (fenémeno) sino, sobre todo, revelacién?
¢En qué lugar se ubica el discurso filoséfico si, méas alld de la ontologia
de la identidad y de la teologia del Irrepresentable, pretende hablar de la
“trascendencia” o de la “meta-fisica histérica” antropolégicas? ;Cémo seria
metodologicamente pensable un Tu sensible como exterioridad sin que por
ello se veareducido ala comprensién dela Totalidad hombre-ser (Heidegger)
0 sea incontaminadamente descripto desde una excesiva equivocidad
(Lévinas)®™? La respuesta a estos tres interrogantes fundacionales es hallada
por Dussel en la doctrina de la analogia (Dussel; 2012a: 354). Una renovada
comprension de esta “figura” 16gica funda el método ana-dia-léctico:

El método del que queremos hablar, el ana-léctico, va mas alla,
mas arriba, viene desde un nivel mas alto (ana-) que el mero método
dia-léctico. El método dia-léctico es el camino que la Totalidad realiza
en ella misma: desde los entes al fundamento y del fundamento a los
entes. De lo que se trata ahora es de un método (o del explicito dominio
de las condiciones de posibilidad) que parte desde el Otro como libre,
como un mas alla del sistema de la Totalidad; que parte entonces desde
su palabra, desde la revelacién del Otro y que con-fiando en su palabra
obra, trabaja, sirve, crea. El método dia-léctico negativo es la expansién
de la totalidad desde sf; el pasaje de la potencia al acto de “lo Mismo”.
El método analéctico es el pasaje al justo crecimiento de la Totalidad
desde el Otro y para “servir-le” (al Otro) creativamente. El pasaje de
la Totalidad a un nuevo momento de si misma es siempre dialéctico

88-“Lévinas habla siempre del Otro como lo ‘absolutamente Otro, Tiende entonces hacia
la equivocidad” (Dussel; 2012b: 185).
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() La verdadera dialéctica tiene un punto de apoyo ana-léctico (es
un movimiento ana-dia-léctico); mientras que la falsa, la dominadora
e inmoral dia-léctica, es siempre un movimiento conquistador: dia-
léctico (Dussel; 2012a: 355).

" r

Deahoraenmasla“éticaontolégica” quedasubsumida (noabandonada)
en la “ética de la alteridad"®, reposicionando en su totalidad la “dia-léctica
ontologica abierta” como un momento del movimiento “ana-dia-léctico™.
Después del “giro”, el transito ritmico se explicaria del siguiente modo: En
el nivel practico de la facticidad (“en” lo dntico-“comprensién del ser”) se
pasa “a través” de él por interpretacion existencial hacia un pensar esencial
(ontologico-ahora trascendencia derivada que fundamenta la praxis) hacia un
mds alld antropoldgico (trans-ontolégico-trascendencia originaria; anterior
y posterior al fundamento de la praxis)®.. Segin mi interpretacion, se puede
juzgar con claridad que la importancia del método no radica inicamente
en que posibilita pensar la irrupcién (metafisica y trans-ontol6gica) sino,
fundamentalmente, en que entiende el servicio al Otro como construccion
de una nueva Totalidad analdgica (sobre todo, como servicio econdmico-
politico)®”. Aun més cuando se comprende que el rostro del Otro que se

89-“La ‘categoria’ ontoldgica de Totalidad no se descubre sino en el cara-a-cara: desde el
Otro (...) para de-ducir la Totalidad es necesario, no sdlo la experiencia factica de la Alte-
ridad, sino la clara conciencia y un pensar reflejo sobre la misma experiencia, para que la
Totalidad pueda ser descripta como totalidad y la Alteridad como la infinicién del Otro,
negatividad primera y afirmacién in-comprensible” (Dussel; 2012a: 369). Por ello: “El mo-
mento analéctico es afirmacion de la exterioridad: no sélo es negacién de la negacion del
sistema desde la afirmacién de la totalidad. Es superacion de la totalidad pero no sélo
como actualidad de lo que estd en potencia en el sistema. Es superacion de la totalidad
desde la trascendentalidad interna (...) Afirmar la exterioridad es realizar lo imposible
para el sistema (no habria potencia para ello); es realizar /o nuevo, lo imprevisible para la
totalidad, lo que surge desde la libertad incondicionada (...) es negacion de la negacion
desde la afirmacidn de la Exterioridad” (Dussel; 2006: 240-241).

90-“Desde dicha exterioridad la Totalidad misma se le aparece ahora [al fildsofo-maestro]
como un sistema ontico, un sistema mads, un sistema dado en un momento de la historia,
uno de tantos, un sistema ideologico” (Dussel; 2012a: 370).

91-De algun modo, este ritmo logico asume, aunque recomprendiéndola, la triada analg-
gica de Tomds de Aquino: afirmacion, negacién y eminencia: “La ética parte entonces de
una simbdlica, la piensa como dialéctica y la pone en cuestién como analéctica. Se pasa
de la ética cotidiana a la ética ontoldgica, y de ésta, por mediacion de la revelacion de la
ética transexistencial, a la ética meta-fisica” (Dussel; 2012a: 373).

92-Como se puede apreciar, me distancio de los planteamientos simplificadores que, rea-
lizando una interpretacion reductiva, identifican, sin mas, la ontologia con la guerra y la
meta-fisica con la bondad (al estilo de Lévinas). Considero que este tipo de esquematiza-
ciones van en contra del espiritu mismo del método ana-dia-léctico, el cual, sobre todas
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revela ya no es solo el de un singular irreducible, sino la epifania de un pueblo
o0 de una comunidad histérica concreta: “El rostro del Otro es un and-logos”
(Dussel; 2012a: 356). Asumiendo las afirmaciones precedentes, el método
ana-dia-léctico presentaria los siguientes momentos (Dussel; 2012a: 356-
357): a. El discurso filoséfico se dirige dialécticamente desde la cotidianidad
ontica hacia el fundamento ontolégico; b. Se demuestra epistematicamente
(cientificamente) los entes como posibilidades éntico-existenciales, es decir,
la condicion fundada de lo éntico en lo ontolégico (comprensién del ser
estabilizada; fundamento); c. El Otro no se manifiesta meramente como un
ente mas sino que se revela como Alguien irreducible a la comprensién desde
el horizonte del mundo o de la Totalidad practica vigente (no es demostrable
o deducible a partir del fundamento ontolégico); d. La revelacién del Otro
se presenta bajo dos modalidades, ambas configuradas en referencia al
tipo de relacion que se establece con la Totalidad practica de sentido, a
saber: como “negatividad primera” en tanto es imposible comprenderla
positivamente desde el "horizonte de sentido” del “mundo” y como
“afirmacion primera” ya que el “horizonte de sentido” vigente en la Totalidad
puede “contraerse” dando “espacio” para que ella se revele®; e. La revelacion
del Otro como “negatividad primera” destituye ético-trans-ontoldgicamente
(lo descubre como “no-originario”) el nivel ontoldgico y; f. El nivel dntico
de la Totalidad ontoldgica antigua queda juzgado y transformado éticamente

las cosas, pretende precisar las condiciones de posibilidad para pensar una politica de la
liberacién desde la alteridad del Otro (evidentemente, en una Totalidad historica posible
—nunca perfecta; nunca absolutamente cerrada—). Un ejemplo de esto, podria ser la defi-
nicion que brinda E. Mendieta sobre el método analizado: “La ana-léctica, que se deriva
de la raiz griega ano (mis alld), adopta como punto de partida la trascendencia absoluta
del otro (...) El otro estd mas alld del horizonte de lo ya experimentado y comprendido,
El método del auto-reflejo y auto-proyeccion de lo mismo es la dialéctica (...) Pero la
dialéctica es guerra, la guerra de lo mismo y del yo por auto-afirmarse en y a través del
otro {...) El otro es una exterioridad irreducible para la totalidad de si-mismo (...) La
apertura al otro requiere que destruyamos la ontologia y que instituyamos en su lugar un
enfoque metafisico, un enfoque que se genere a partir del principio fundamental segin el
cual la verdad del mundo estd siempre mas alld de lo que nunca se agota por lo dado (...)
la ontologia es a la dialéctica lo que la metafisica es a la analéctica. La primera se moviliza
por la exclusion y la guerra, la iltima por la apertura esperanzada y la solidaridad” (MEN-
DIETA; 2012: 19).

93-La postulacién de este momento avala mi hipétesis interpretativa: Para Dussel, la To-
talidad ontoldgica no es necesariamente negativa (aunque generalmente conlleve esta
connotacion), sino que su dialéctica (sobre asumida ana-dia-lécticamente) pasa por mo-
mentos: de cerrazén por pulsion de auto-totalizacién afirmante (muerte o inclusién del
Otro; principio de identidad) o de creatividad por apertura (pro-creacién de una nueva
Totalidad analégicamente transformada).
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(praxis analéctica: “servicio” como construccion de una nueva Totalidad
analdgica). Asi, la hospitalidad ante la revelacion del Otro como otro implica
necesariamente una instancia atea primera: negar la Totalidad, destituir su
identidad y su fundamento como lo tltimo (des-totalizacién anti fetichista).

Ahora bien, volviendo a las preguntas iniciales, cabe preguntarse como
es posible interpretar desde el mundo de comprension habitual (la Totalidad
practica de sentido) la revelacion del Otro o, en otras palabras, como es
que se manifiesta historicamente la “trascendencia interior”. En principio,
se deben desplegar los diferentes niveles de significaciéon inherentes a la
analogicidad propia de la analogia. Al ser ella misma analdgica, la analogia
puede ser utilizada tanto para comprender la interioridad de la Totalidad
como la exterioridad antropoldgica. En la posibilidad de este enlace radica,
justamente, la “trascendencia interior”. Al interior de la Totalidad, la analogia
permite comprender la “diferencia ontologica” y desde la “exterioridad
antropologica” la “distincion meta-fisica” (Dussel; 2012a: 358). La analogia
respecto de la “diferencia ontol6gica” explicita la relacion analdgica entre
el ser y el ente, dado que el ser (que se comprende estabilizadamente:
fundamento de la Totalidad) se predica diferencialmente (di-ferencia) de
muchas maneras (Aristoteles). Sin embargo, las predicaciones analégico-
diferenciales del ser (di-ferencias) remiten todas ellas al fundamento (unidad
o analogado principal). En suma, las posibilidades énticas diferenciales son
diferentes en tanto y en cuanto son predicadas del fundamento ontolégico
que les da significacion en la unidad (en la Totalidad del horizonte
autoremisional). En este sentido, las diferencias 6nticas se mantienen, aunque
de manera plural, bajo el dominio ontolégico de “lo Mismo” (la Totalidad
como horizonte de comprension pretendidamente omniabarcante). Esta
operatoria logica muestra el movimiento interno de la Totalidad, es decir,
que el ser es analdgico en el nivel dntico. La predicacion analdgica del ser
conrespecto a los entes (analogia entis) indica el fenémeno de la “expresion”.
Ella nunca logra sobrepasar el ambito de lo comprendido (la Totalidad de
sentido, idéntica y univoca). La dialéctica ontolégica que explica el paso del
fundamento ontologico a los entes intramundanos (deduccién) y de los entes
intramundanos al fundamento ontologico (induccidn) es posible porque el
ente es predicado analégicamente con respecto al ser (el ser mismo es ana-
logo). Sin embargo, “la mera analogia del ente termina por ser la negacién
de la historicidad”, ya que el movimiento ontolégico interno de la Totalidad
es siempre un “eterno retorno de lo Mismo”. El “salto” meta-fisico o trans-
ontolégico se produce cuando se advierte que:

No se trata de que sélo el ser como fundamento se diga de
maneras analogicamente diferentes. Es que el mismo ser como
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fundamento de la totalidad no es el tinico modo de predicar el ser. El
ser como mas-alto (dne) o por sobre (and) la totalidad, el otro libre
como negatividad primera, es ana-légico con respecto al ser (...) de la
com-prension heideggeriana. La Totalidad no agota los modas de decir
ni de ejercer el ser. El ser (...) como totalidad, es un modo de decir el
ser; el ser idéntico y Gnico funda la analogia del ente. En cambio, el ser
como la libertad abismal del Otro, la alteridad, es un modo de decir
el ser verdaderamente ana-légica y dis-tinta, separada, que funda la
analogia de la palabra (Dussel; 2012b: 190-191).

Es la “dis-tincion” meta-fisica, y no la mera di-ferencia intra-sistémica
(o la negacion dialéctica de ella: negacién de la negacién)®, que irrumpe por
la palabra analégica del Otro, la que dinamiza la re-creacion de la Totalidad
(creacion de una nueva Totalidad que surge por el proceso previo de des-
totalizacion®?).

Lanociéon de analogia es ella misma analégica. La analogia del ser
y el ente (cuya diferencia es ontoldgica: la “diferencia ontolégica”) no es
la analogia del ser mismo (cuya diversidad es alterativa: la “distincién
meta-fisica™). Si el ser mismo es analédgico, los dos analogados del ser
no son ya di-ferentes sino dis-tintos, y de alli la denominacién que
proponemos (mas alld que la de Heidegger) de “dis-tincién meta-fisica
(Dussel; 2012b: 189).

De la palabra analégicamente distinta del Otro, separada
metafisicamente pero enlazada fenoménicamente, la trascendencia irrumpe
desde la exterioridad en la interioridad de la Totalidad re-creandola
éticamente desde su fundamento hasta sus posibilidades oOnticas. Esta
palabra es eminentemente reveladora ya que el ser humano que la funda no
se fenomeniza completamente: su revelacién es “huella” de un singularisimo
que no aparece como fendmeno sometido al control de la comprension
tematizadora (totalizante). Sin embargo, su revelacion historica, por
“trascendentalidad interior”, abre un nuevo proyecto ontolégico alterativo

94-El método dia-léctico negativo permite, meramente, negar la negacién manteniendo,
asi, la Totalidad como categoria referencial tltima (inclusive para postular su “movili-
dad critica”). Sin embargo, el momento analéctico reconfigura completamente la critica
dialéctica, porque la abre al ambito meta-fisico del Otro. Con ello, logra, a través de la
afirmacion de la exterioridad, no sélo negar la negacion del sistema desde la Totalidad
sino superar dicha Totalidad por medio de la “trascendentalidad interna” (movimiento
analdgico “semejante”) (Dussel; 2006: 240).

95-“La de-duccién analdgica del hombre (...) nos permite descubrirlo como ser-en-el-
mundo (...) Pero vuelve sin poder cerrar el circulo, porque la negatividad del Otro es
como un vacio que siempre impide al circulo cerrarse como una Totalidad cumplida”
(Dussel; 2012a; 369).
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(nueva Totalidad ontolégica éticamente juzgada). Por este motivo, su
revelacion trans-ontologica es, primeramente, incomprensible. Sin embargo,
por “semejanza” (intermediacion analdgica entre la totalitaria univocidad
y la absoluta equivocidad) es pasible de ser “interpretada”, aunque
confusamente®, a partir de la convergencia en la reunién (proximidad
historica®’). Lavoz ana-loga del Otro serd, entonces, unanovedad “semejante”
(primeramente, in-comprensible por su origen dis-tinto), ni puramente
univoca (predicacion dntico-diferencial del ser idéntico de la Totalidad) ni
puramente equivoca (autoexplicativa de si misma sin ninguna relacién -
absoluta separacion- con el horizonte de comprension de la Totalidad). En
definitiva, sera a través del servicio liberador comunitario, en la construcciéon
de un proyecto ontoldgico nuevo -“nuevo orden” ontolégico-*%, que la palabra
del Otro se tornara cada vez mas “interpretable” a través de una dialéctica
re-instaurada (proceso deductivo ontolégico-6ntico o epistematico, ahora
como “justificacion” de la revelacion primeramente in-comprensible y
“legitimacién” de la ilegalidad de la praxis liberadora)®. Fruto del proceso
de retotalizacién, no meramente dialéctico sino ana-dia-1ético (con novedad
y creacion), lo que fue revelado irruptivamente se hara interpretable y hasta
comprensible en el mundo cotidiano. Tal proceso dara lugar, nuevamente y
como es esperable segtn lo estipulado por el método, a una Totalidad cerrada
(fetichizacion, represion por conservacion de la identidad) que necesitara,
como un “nuevo comienzo” permanente, una nueva interrupcion alterativa

96-“La palabra del Otro en la Totalidad no es del todo interpretable, porque puede inter-
pretarse algo en la medida en que guarda relacion de fundamentacion con la com-pren-
sién del ser mundano. Pero dicha palabra irrumpe desde mds alld del mundo (desde el
mundo del Otro). Sin embargo, es ‘comprensible inadecuadamente’ (...) Comprension
por ‘semejanza’ v confusa” (Dussel; 2012a: 362).

97-“Desde la convivencia transexistencial en un mismo proyecto analdgico se pue-
de interpretar framsexistencialmente la palabra anteriormente revelada, comprendida
inadecuadamente pero no interpretada en la Totalidad” (Dussel; 2012a: 370). El ethos
trans-existencial o trans-ontologico puede ser todavia a-critico. Es necesario formular
critica y explicitamente, como justificacion v legitimacion de la praxis liberadora, una
meta-fisica ética,

98-“Ahora, en cambio, no se trata ya de una de-duccién ontoldgico-ontica, sino de una
de-duccion meta-fisica: desde el Otro (...) podemos deducir la Totalidad como totalidad,
v, gracias a ella [la revelacion trans-ontoldgical, y por la apertura a un pro-yecto liberador
(futura Totalidad que pone en cuestion la primera), podemos de-ducir doblemente (en la
diacronia de la liberacion) la praxis como trabajo servicial” (Dussel; 2012a: 368).

99-“La diacronia entre la Totalidad puesta en cuestién por la interpelacién hasta que la
pro-vocacion sea interpretada como mundo cotidiano, es la historia misma del hombre”
{Dussel; 2012a: 364).
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del orden dado (des-totalizaciéon'’; re-comienzo del proceso descripto por
el método?).

En conclusién, se ha mostrade punto por punto el camino que
permite pensar el método ana-dia-léctico. En resumidas cuentas, se parte,
primeramente, de la “comprension existencial” (ethos de la Totalidad o de
la moralidad vigente) que funda una “ética existencial”. La comprensién
de la manifestacion histérica del ser puede ser tenida como fundamento
de la Totalidad, dado que, desde ella, se organiza el “sentido” de la vida
practica cotidiana (ethos'*?). Este primer momento, caracterizado por el
ethos socio-politico-cultural de un pueblo histérico, puede ser interpretado
desde la “simbdlica”, es decir, a través de una hermenéutica de los simbolos
cotidianos (Ricoeur). Como momento del ethos pero en una funcién
derivada, la interpretacion existencial, que parte de la comprensién fictico-
pre-tematica del ser, permite interpretar toda “posibilidad éntica” desde
la Totalidad circunspectiva (estructura global de remisiones significativas:
“mundo” como horizonte de comprensién). En un segundo momento, y
sobre el “fondo” de la comprensién histérica, politica y contextual del ser
(habitual y cotidiana, siempre comprendida y a veces interpretada), aparece
la dialéctica como el método propio de la “ética ontoldgica”. Saliendo de
la cotidianidad ingenua, la ontologia, aunque partiendo de lo cotidiano y
existencial (“primer momento”), indica dialécticamente el ser (aunque sin
poder tematizarlo de manera completa). Este momento se caracteriza por
la analitica existenciaria fundamental (demostrando el caracter derivado
de la moral de las posibilidades del primer momento)'®®, En tercer lugar, se

100-“Sélo el filésofo puede de-mostrar la infundamentabilidad de la Totalidad, su false-
dad (...) el fundamento que se tenia por natural, eterno, divinizado, definitivo viene a ser
depuesto de su originariedad y se lo muestra como un pro-yecto superado, un sistema
perimido, la pervivencia fésil de un pasado ideologico (...) idolas han producido con sus
manos y [los] adoran como dioses” (Dussel; 2012a: 371).

101-“Cuando la praxis liberadora justificada pensadamente por el filosofo llega a cumplir-
se, y la patria nueva se organiza, el filésofo queda nuevamente apresado en la Totalidad
y es necesario que ausculte la historia para descubrir dénde se encuentra la nueva reve-
lacién del Otro (...) La historia humana nunca sera (...) un Todo totalizado v, por ello,
habra siempre un Otro, v su revelacién serd el momento primero, lo analéctico” (Dussel;
2012a: 372).

102-“El éthos es el modo como cada hombre y cada cultura vive el ser” (Dussel; 2012a;
374).

103-“El pensar dialéctico ontolégico parte de la cotidianidad para mostrar la posicién
del hombre en la Totalidad, v desde alli no sélo funda los otros momentos de la filosofia
ontoldgica, sino los axiomas mismos de las ciencias” (Dussel; 2012a: 378). En la misma
direccion, indica: “El proceso cientifico parte de la teoria y explica resultados: es demos-
trativo (muestra desde teorias). El proceso dialéctico, con respecto a la ciencia, parte de
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parte del ethos de liberacidn (simbolica de la liberacion), es decir, de la praxis
habitual de los seres humanos que cotidianamente se comprometen con
la transformacion del orden vigente de la Totalidad (momento equivalente
a la comprension del ser en la ontologia de la ética de la Totalidad pero
radicalmente distinto en tanto que experiencia de servicio trans-ontolégica
o trans-exitencial: “mas alla” del “mundo”). En cuarto lugar, desde ese ethos
trans-existencial y trans-ontolégico, se formula explicitamente una “ética de
la liberacion” (que explica y justifica la transformacion del orden dado). En
suma:

El camino metddico sera entonces: de la simbdlica a la
dialéctica y de ésta a la analéctica, que tiene igualmente su simbdlica.
Es necesario instalarse en la Totalidad y a través de sus simbolos
llegar a su fundamento (simbdlica-dialéctica). Después se pone en
cuestion la Totalidad por los movimientos de liberacion hasta el pro-
yecto de liberacion abierto desde el Otro (simboélica-analéctica) (...) el
mundo de la Totalidad es segundo y se abre desde el Otro (...) porque
procede de una Libertad incondicionada, de una “opcién” (diriamos
analogicamente) por crear lo nuevo: la Totalidad (Dussel; 2012a: 381-
382).

Recién ahora, habiendo explicado con exactitud los pasos del método
ana-dia-léctico, podré aclarar precisamente en qué sentido éste ha sido
utilizado por Enrique Dussel en la elaboracién logico-arquitecténica de su
propuesta arqueologica.

Anadialéctica y trascendencia: el “ritmo” de la arqueolégica

La “filosofia de la religion” o “arqueolégica de la liberacién” que
formula Dussel al final de Para una ética de la liberacién latinoamericana
(Dussel; 2012c [1980]: 891-1012) gira en su totalidad en torno a la
indicacién de un ambito de trascendencia absoluta. La misma es significada
alli de muy diversos modos: “Dios alterativo”; “Dios-Otro”; “el Absoluto
absolutamente absoluto”; “resto escatolégico de exterioriodad”; “Absoluto
alterativo”; “utopia escatoldgico-mesianica”; “supuesto an-arqueoldgico
fundamental”; “resto de excedencia”; “Otro infinito”; “Ausencia”; “Otro que
todo sistema”; “hipétesis del Desconocido”; “idea regulativa de justicia y

las teorias o de la ciencia como totalidad v se eleva a sus supuestos histéricos, sociales,
econdmicos. Se eleva de lo abstracto (la ciencia) a lo concreto (totalidades practicas o
poiéticas). No demuestra el fundamento, sino que lo muestra como lo primero, por el
absurdo, por sus supuestos, por su coherencia final en la identidad del sistema como to-
talidad, en la cual todas las diferencias (entes, partes, funciones) cobran sentido ultimo”
(Dussel; 2006: 237).
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paz”; “justicia perfecta”; “el Utdpico”; “Otro que lo vigente”; “Exterioridad
del Sagrado”, entre otros. Tal multiciplicidad de significados evidencia
que dicha concepcion de trascendencia absoluta (significante) indica un
ambito incomprensible y siempre excedente. Sin embargo, utilizando como
mediacién analitica la analogia, la “hermenéutica analégica” o la “analogia
hermenéutica” (Scannone; 2005a: 189), es posible intentar comprender a
traves de conceptos en qué radicala nocion de exterioridad absoluta sabiendo,
en primer lugar, que tal exceso de sentido nunca podra ser agotado por los
actos de conciencia tematizadores (racionalmente). Todos los significados
referidos son expresiones de un lenguaje simbélico que intenta acceder
hermenéutica y analégicamente a la exterioridad absoluta. Mi hipotesis
sostiene que en la postulacién arqueoldgica de Dussel la figura del culto
al Absolutamente absoluto -afirmacién meta-fisica de una trascendencia
absoluta y negacién absoluta de todo fetichismo- posee un caracter de tipo
“"analdgico” y que es, en términos tedrico-précticos funcionales, ese “caracter”
el que posibilita la legitimacion discursiva de todas las concreciones
practicas (servicio-trabajo liberador). Su caricter analégico, en tanto
ocupa una posicién de “analogado principal’, permite predicar sobre un
conjunto de experiencias concretas de “contenido” historico su atributo
de “tracendentes” y “ateas”. Dicha predicacién refiere analégicamente a la
trascendencia absoluta y al antifetichismo absoluto de modo “semejante” o a
través de una “equivocidad ordenada” -ni puramente equivoca ni puramente
univoca-. Por tanto, considero que cuando se predica que la novedad histérica
del Otro antropolégico es “trascendente” o “atea” -servicio-trabajo practico
liberador- se refiere, analégicamente y por “semejanza” -no sinonimia-, a la
trascendencia absoluta -Otro que todo sistema- y al antifetichismo absoluto
-toda Totalidad es relativa y contingente-. Es decir, a partir de la irrupcién de
la novedad histérica del Otro (“trascendencia horizontal”) o de la practica de
un ateismo parcial ante los sistemas histéricos en el campo éntico se puede
realizar, desde alli y como ambito referencial de la “semantica analogica”
(Scannone; 2005a: 194), una referencia aunarealidad absolutamente exterior
o de trascendencia absoluta (trans-6ntica y trans-ontoldgica). En este sentido,
con Scannone, me estoy refieriendo a la “transgresién semantica” (Scannone;
2005a: 197) que opera como enlace entre dos niveles de significacion: por un
lado, la significacion literal que emerge del campo de lo ya conocido (éntico
u “horizontal”) y, por otro lado, pero sélo accesible a través de la transgresién
del primero (porla relacién ética), el &mbito relativo a un campo de referencia
que no permite una caracterizacion directa (el de la trascendencia absoluta
como antifetichismo absoluto o el de la “Trascendencia trascendental” -
fundacion de toda posibilidad de predicacién en el campo éntico-). Sera a
traves de los recursos semanticos de la significacién del campo referencial
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éntico que se hace posible, aunque transgrediéndola por la irrupcidon ética
del Otro, orientar y estructurar la comprensién del ambito inabarcable
de la trascendencia absoluta, de manera tal que ésta no queda ni referida
univocamente (lo que implicaria cerrar el “misterio” de su revelacién meta-
fisica) ni tampoco equivocamente (de manera totalmente indeterminada).
Por ello, tanto la trascendencia absoluta como el antifetichismo absoluto
guardan una relacién de “semejanza”, y no de sinonimia, con la trascendencia
del Otro antropoldgico y con el ateismo histoérico parcial respectivamente. Un
claro ejemplo de ello puede ser la utilizacién tedrica que Dussel realiza del
relato racional en base a simbolos de la creacién. La creacién, como categoria
filosofica, reviste en Dussel una “significacion trascendental analégica”
(Scannone; 2005a: 200). Por un lado, se presenta como la metafora mas
radical de la condicién creatural del cosmos, es decir, de su contingencia,
indigencia ontoldgica y no-absolutez. Por ello, esta metafora sostiene
trascendentalmente la postulacién de un antifetichismo absoluto -como
negacion de toda pretension totalizante del cosmos-. Pero, a su vez y como
condicién de posibilidad o hipétesis fundamental, sirve funcionalmente para
proponer analégicamente -por “semejanza” o “equivocidad ordenada”- toda
“creacion” o “novedad” en el &mbito 6ntico (fundamentado en el ontologico)
revelada por la irrupcién del Otro como otro (trans-ontoldgicay ética) y para
predicar todo tipo de ateismo parcial éntico (fundamentado en el ontolégico)
por la afirmacidn del Otro alterativo (transontoldgica y ética). Pero para que
eso pueda suceder, es decir, para que pueda ser predicada la “trascencencia” o
el “atelsmo” de manera histérica -éntica- (de fundamento ontolégico), debe
postularse, al menos hipotéticamente, una realidad absoluta mas alla que
el ser. Esa realidad absoluta, sea como positividad meta-fisica del “Otro que
todo sistema” o como negacidén meta-fisica antifetichista, se configura como
“condicidn trascendental de posibilidad” (Scannone; 2005a: 204),yaque esen
la afirmacidén hipotética de una trascendencia absoluta y de un antifetichismo
absoluto donde se funda la posibilidad de predicar toda trascendencia
antropologica horizontal y todo ateismo parcial. En el primer caso, porque se
postula una trascendencia que trasciende todo lo dado cognoscible y vigente,
algo Otro mas alla que todo sistema -“analogia trascendental”-. Siendo este
ambito analogado se puede legitimar discursivamente la trascendencia
histérica o la trascendencia en la inmanencia - “analogia ontica”, historica y
horizontal-. En segundo lugar, al ser el culto absoluto una instancia tltima
de antifetichismo, porque es atea de todo el cosmos y de la historia humana
-"analogia trascendental’-, se puede legitimar discursivamente el ateismo
parcial de los sistemas historicos -“analogia éntica”, histérica y horizontal-.
En definitiva, considero que no sélo hay que asumir analiticamente el
aparente movimiento ascencional, es decir, el ascenso de la significacion
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ontica a la trans-ontoldgica, sino, y fundamentalmente, el movimiento
descendente, es decir, desde la significacién trascendental, trascendencia
absoluta y antifetichismo absoluto (“Trascendencia trascendental”), al campo
de significacion de la trascendencia antropoldgica y del atefsmo parcial (por
transgresion del campo dntico desde la “trascedencia trans-ontolégica”):

El contenido inteligible que ha de ser liberado en su
trascendentalidad ‘ya’ estd en la primera afirmacién, y ayuda a
descubrir la semejanza (...) Pues la significacién eminente opera, en el
proceso de transposicién analdgica, como horizonte de comprensién
que muevey finaliza el movimiento de transposicién, ya que ‘estd’ en la
significacién primera como su condicién trascendental de posibilidad,
también en cuanto es significacion (Scannone; 2005a: 204-205).

De esta manera, tanto la transcendencia antropoldgica -revelaciéon
ético-historica del pobre- como los atefsmos parciales de los sistemas
historicos -praxis del profeta- son, en su totalidad, simbélicos ya que, a través
del movimiento en-a través-mds alld (Scannone, 2005: 209), son predicados
en referencia a la trascendencia absoluta o al culto antifetichista absoluto.
Por ello, se concluye que la arqueoldgica no simplemente culmina toda la
arquitectonica ética de cinco volimenes que propone Dussel en su “obra
temprana” filosé6fica sino que, mas radicalmente, la funda constitutivamente.
Claro que esta fundacién discursiva es sélo accesible por mediacién analogica,
lo que no permite, en general, que sea advertido en su justa medida en los
analisis precedentes centrados en su mayoria en las concreciones practicas
del servicio-trabajo liberador -antropolégica, ética o politico-econémica-.
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AMERICA LATINA Y EL ORIGEN DE LA
MODERNIDAD: INTRODUCCION A LA
CRONOPOLITICA DE LA ALTERIDAD DESDE LA
FILOSOFIA DE LA LIBERACION DE DUSSEL Y LA
PERSPECTIVA DESCOLONIAL

Barbara Aguer

Introducciéon

A lo largo de estas paginas intentaremos explorar la ruptura
cronopolitica que inauguran la Filosofia de la Liberacién de Enrique Dussel y
la Perspectiva Descolonial, que se forja en torno a la Teoria de la Colonialidad
del Poder de Anibal Quijano. Esta lectura va a intentar desplegarse en una
doble direccién: (1) las tesis sobre el origen de la modernidad y (2) la
cronopolitica subyacente a sus marcos epistémicos. A este segundo respecto,
la intencion sera delinear los vinculos entre la cronopolitica de sus métodos
tedricos y las politicas de la Alteridad que habilitan. ;Por qué estas dos
corrientes? Enrique Dussel sefiala sobre el final de su trabajo “La Filosofia
de la Liberacién, Los Estudios Subalternos y el Pensamiento Poscolonial”
que son la Filosofia de la Liberacién y la Teoria de la Colonialidad del Poder
las perspectivas que proveen la columna vertebral de la renovada critica
epistemolégica al eurocentrismo en el siglo XXI (Dussel 2012: 191). A la
base de la construccién de esta critica hay una serie de principios que ambas
perspectivas comparten: (a) la preminencia de la ética respecto a la ontologia
y la gnoseologia; (b) una fuerte vocacién por la interpretacién histérica; (c) -
vinculada al anterior- la critica a aquellas lecturas que tienden a invisibilizar
lasdeudas quelamodernidad guarda con laexperiencia colonialiniciada entre
el siglo XV y XVI; (d) una vision heterarquica de la relacién entre los &mbitos
(Quijano, 2000) y campos (Dussel, 2015) que integran la existencia social y
(e) la comprensién del existente humano encarnado, histérico y colectivo
como sujeto de la reflexién teorico-filosofica. Estas determinaciones las
inscriben en un campo de pensamiento latinoamericano denominado hace
ya unos arios como saber o conocimiento situado®; la critica que elaboran no

104-Una tercera corriente de pensamiento que puede inscribirse en el mentado campo del
pensamiento situado en Latinoamérica es la Filosofia Intercultural, fundada durante los
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se ofrece como una respuesta meramente tedrica a problemas tedricos, sino
que, tendiendo a visibilizar su propio lugar de enunciacion, se dan a la tarea
de una sistematizacion critica-racional fundada en la experiencia concreta,
historica y sensible de la herida colonial.

Como seflalamos, estas corrientes comparten una fuerte preocupacion
por la historia como modo de objetivacién que producen los sujetos
colectivos arrojados en el mundo y responsables por el Otro y su proyecto.
De modo que una de las tareas filosoficas que se dan es precisamente la de
rastrear e identificar los sentidos ocluidos de la(s) historia(s) que configuran
las sujetidades'®® latinoamericanas.

Tanto Enrique Dussel'™ como Anibal Quijano han buscado
desentrafiar el momento de constitucién de la Modernidad. Ambos autores
comparten un mismo espiritu critico: por un lado, descentrar el relato euro
y helenocéntrico del origen de la modernidad; y por otro, mostrar el lugar
activo que ocup6 Ameérica, en tanto exterioridad producida y productora, en
el proceso de configuracion del imaginario moderno y del Sistema Mundo
Moderno/Colonial. A lo largo del trabajo indagaremos, en primer lugar, en
las principales tesis que nutren la preocupacidn en torno ala constitucion de
la modernidad; en un segundo momento avanzaremos sobre la critica que es

aflos ‘90 del siglo pasado por Fornet Betancourt-Cf. Bonilla, Alcira (2015). Filosofia de la
Liberacion, Teoria de la Colonialidad del Poder v Filosofia Intercultural con sus distan-
cias, didlogos entre si y con otras perspectivas criticas como el Pensamiento Poscolonial
de Africa y Asia, los Feminismos de color y los Feminismos Comunitaristas, componen
la compleja cartografia desde la que se erigen hace ya mis de dos décadas los didlogos
critico-filosoficos Sur-Sur.

105-Utilizamos este término en referencia al desplazamientoque propone Roig de sub-
jetividad a sujetidad, con el que pretende poner el acento en el condicionamiento histé-
rico-empirico de toda subjetividad. El sujeto ya no es el sujeto absoluto o universal de la
modernidad; Sujetidad hace referencia al a priori histdrico, desde el que se recorta el a
priori antropologico. Véase Roig, Arturo (1981: 77 v ss)

106-Para el desarrollo de este trabajo nos estaremos centrando fundamentalmente en los
textos de Enrique Dussel que, entendemos, forman parte del altimo periodo de su obra
caracterizado por un lado, por el didlogo Sur-Sur ya mentado (ver nota 2). Y por otro,por
un didlogo con su propia obra, del que son resultado los textos de sintesis: 20 tesis de poli-
tica México, Siglo XXI. 2006; /4 tesis de ética Madrid: Trotta. 2014; 16 tesis de economia
politica. México: Siglo XXI. 2014. (Esto no quiere decir que no volvamos cuando sea ne-
cesario sobre textos de otros periodos como: la simbolica latinoamericana; la emergencia
de la Filosofia de la Liberacion; los estudios de Marx; el didloge Norte-Sur con Apel). Para
ver la periodizacion y biografia intelectual de la obra de Dussel: BEORLEGUI, Carlos,
(2004: 730-755); GARCIA RUIZ, P. (2001); DUSSEL, Enrique. (1998a) yla autobiografia
intelectual que el mismo fildsofo argentino ofrece en su pagina. http://enriquedussel.com/
biografia.html.
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posible realizar desde estas perspectivas a la cronopolitica que inaugura la
emergencia del tiempo moderno; para, en el dGltimo apartado, reconstruir la
operacion por la cual estos autores ofrecen una concepcién del tiempo que
critica la mentada cronopolitica moderno/colonial.

Origen de la modernidad: el siglo XVI y la colonizacion del
espacio

En el contexto de reflexién critica que se gesté durante la
conmemoracién de los quinientos afios de la colonizacién del continente
americano, emergieron algunas de las tesis que vendrian a nutrir a ambas
perspectivas. Anfbal Quijano publica en 1992 dos textos que van a ser
fundacionales de la Teoria de la Colonialidad del Poder. Uno de ellos es el
que elabora con Imannuel Wallerstein “La Americanidad como concepto
0 América Latina en el Mundo Moderno colonial” (1992); el segundo es
“Colonialidad y modernidad-racionalidad” (1992) en donde aparece por
primera vez la categoria de colonialidad.

De acuerdo a lo alli desarrollado, es posible afirmar que América
Latina, la modernidad y el capitalismo mundial empiezan a dar sus primeros
pasos “el mismo dia”™:

“(...) para el establecimiento de tal economia mundo capitalista
fueron necesarias tres cosas: una expansion del volumen geografico del
mundo en cuestion; el desarrollo de variados métodos de control del
trabajo para diferentes productos y zonas; y la creacién de aparatos de
Estado del centro de esta economia mundo capitalista”. (Wallerstein-
Quijano, 1992: 584-585)

La conquista del espacio y la dominacién de sus gentes, permitié que
sucedieran al menos las primeras dos!”” de las tres cosas que Wallerstein
identificaba como fundamentales para que tuviera lugar la hegemonia
del capital y la estructuracién del primer Sistema Mundo. América fue la
primera identidad geocultural del Sistema Mundo Moderno/Colonial, le
siguio Europa. Este proceso fundé la nocidn de cambio y novedad, el espiritu
de modernidad en la subjetividad occidental.

En el segundo articulo (Quijano, 1992), Quijano empieza a profundizar
el estudio de los efectos de la experiencia de la colonizacién del continente
americano, identificando que a lo largo de esa experiencia se forja el primer
patrén de poder mundial de la historia que conocemos. A finales del siglo
XV, con la colonizacién e “invencién” del continente americano, comienza a

107-Aunque es pensable que haya cumplido con el tercero, v que la experiencia de con-
q P q Y Yq
quista fuera determinante en la conformacion de los estado-nacién europeos.

113



Filosofia de la Liberacién - Aportes para pensar a partir de la descolonialidad

estructurarse el patrén de poder mundial moderno/colonial. Dicho patrén, que
opera hasta nuestros dias, es la Colonialidad del Poder'®®. La matriz colonial
de poder esta organizada en funcién de dos ejes centrales: el capitalismo y
la idea de raza. La colonialidad hace referencia a una tecnologia especifica
de clasificacion social, organizada por la codificacion de las diferencias entre
conquistadores y conquistados en torno del constructo mental denominado
“raza”; esta clasificaciéon supone una naturalizacién y jerarquizacidn de esas
diferencias. La idea de raza en la teoria de la colonialidad del poder juega un
lugar central, es entendida como la mas eficaz herramienta de dominacién
social inventada en los Gltimos 500 afios. La construccién de esta idea, como
es de suponer, implicéd una serie de procesos: (a) la destruccién de los modos
previos de elaboracidon identitaria de los grupos sociales que habitaban
América -el ocultamiento de su Alteridad- (b) la invencién de nuevas
identidades histéricas, tendientes a homologar a grupos diversos y ubicarlos
en un escalén especifico en la jerarquia ontolégica de la humanidad.

Hay que atender a la diferencia entre colonialismo y colonialidad.
Antes de la colonizacién y dominacién de Nuestra América, habian tenido
lugar experiencias de colonialismo en distintos lugares-tiempo de la historia
del mundo, pero no de colonialidad. El colonialismo, si bien funciona como
condicion de posibilidad de la colonialidad, difiere de ésta. Mientras que el
colonialismo hace referencia al proceso y los aparatos de dominio politico
y militar que se despliegan para garantizar la dominacién directa, donde
la autoridad politica y la explotacion de la produccién de una poblacién lo
detenta otra de diferente identidad y jurisdiccién territorial; la Colonialidad
es el eje del patron de poder que emerge y se instaura, incluso en el imaginario
del/la mismo/a colonizado/a, actualizando la diferencia colonial por diversos
mecanismos, una vez finalizado el colonialismo. La Colonialidad es un
fenomeno histérico que, a diferencia del colonialismo, no existié en ningin
tiempo ni espacio antes de finales del siglo XV, sino que encuentra su contexto
de emergencia precisamente durante el periodo de conquista y dominacién
del continente americano. Al mismo tiempo, a diferencia del colonialismo
que no ha existido necesariamente ligado al racismo, no es posible pensar la
colonialidad sin el constructo raza operando como clasificador social.

108- Tal y como lo desarrolla Quijano, el patrén de poder moderno/colonial que estructura
las relaciones de poder hasta la actualidad, se organiza en torno a dos ejes fundamentales:
la clasificacion social de la poblacién mundial sobre la idea de raza (incluyendo al eurocen-
trismo como su racionalidad especifica) y el capitalismo que organiza las distintas formas
de explotacion del trabajo y control de la produccién en torno de la relacién capital-sala-
rio. Consolidando una division del trabajo atravesada por los discursos raciales. Quijano
(2000b).
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En el mismo afio, Enrique Dussel'™ se encontraba dictando
las conferencias en Frankfurt que luego integrarian el libro 1492 El
encubrimiento del Otro. Hacia el origen del mito de la modernidad (1994). Alli
presenta la tesis segun la cual al ego cogito cartesiano, como hito que marca
el inicio de la subjetividad moderna de acuerdo al paradigma eurocéntrico
de la modernidad, le antecedié la experiencia del ego conquiro cortesano (de
Hernan Cortés), experiencia del ego practica sin la cual la del ego cartesiano
no habria podido tener lugar (1994: 83-84)"",

109-La preocupacion de Enrique Dussel por el lugar de América Latina en la historia
mundial y el reverso de este problema: cémo entender la historia mundial desde América
Latina, es una preocupacién presente desde los inicios de su recorrido filoséfico, incluso
en la etapa previa a la Filosoffa de la Liberacién, la simbdlica latinoamericana, ¥ en gran
medida las principales transformaciones en los distintos momentos de su trabajo tienen
que ver con la bisqueda del mejor modo o método posible para acercarse a este problema.
110-Sobre este punto Dussel ya en sus primeros trabajos sefialaba “El sujeto europeo que
comienza por ser un ‘yo conquisto’ y culmina en la ‘voluntad de poder’ es un sujeto mas-
culino. El ego cogito es el ego de un varén” (Dussel, 1977, p. 50). La misma tesis fue explici-
tada mds tarde como “El ego cogito moderno fue antecedido en més de un siglo por el ego
conquiro (Yo conquisto) practico del hispano-lusitano que impuso su voluntad (la prime-
ra “Voluntad-de-Poder” moderna) al indio americano” (2000: 48). Esta tesis me parecié
siempre interesante en sus efectos epistémico-politicos pero dudaba de su consistencia
histérica hasta que me puse a indagar ese espacio-tiempo de Herndn Cortés, el siglo XVI
de la peninsula ibérica, y encontré la tesis de Grosfoguel (2013). Entre el siglo XV y el siglo
XVI suceden cuatro genocidios/epistemicidios que determinaran las estructuras sociales
y racionales del “sistema mundo moderno colonial”. 1) Contra los musulmanes ¥ los judios
en la conquista de Al-Andalus, dando lugar a los discursos de la «pureza de sangre» (re-
ligién). 2) Contra los pueblos indigenas en el continente americano (raza). Y los discursos
de legitimacién de la violencia forjados durante la conocida Querella de Valladolid entre
Ginés de Septilveda y Bartolomé de las Casas a mediados del 1550. 3) Contra los africanos
con el comercio de cautivos y su esclavizacion en el continente americano (raza). A princi-
pios del siglo XV1 se consolida el Primer Sistema Atlantico, consistente en el comercio de
africanos esclavizados hacia las colonias sudamericanas de los imperios espafiol y portu-
gués. 4) Contra las mujeres indo-europeas por la ‘taza de brujas” (género): Esta practica
femicida, si bien existia en ciertas culturas paganas, se institucionalizé por medio de la
inquisicion a mediados del siglo XV y llegé a su dpice de violencia a partir de 1550, Los
cuatro genocidios/epistemicidios configuran en un mismeo gesto la serie de discursos ne-
cesarios para el capitalismo emergente y la geopolitica del conocimiento sobre la que se
sostendria, mostrando las relaciones entre poder, saber y clasificacion social. Estos discur-
sos legitimaron, a la vez, la explotacién de determinados cuerpos marcados por el género,
la raza y la religion, y el privilegio epistémico de los hombres occidentales. El sujeto de
conocimiento no podia ser sino hombre, blanco y cristiano-occidental. Pero la operacion
verdaderamente asombrosa que encuentra aqui su antecedente, es aquella por la cual este
sujeto llega a abstraer todas sus determinaciones y proponerse como expresion del uni-
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En sintonia con las problematizaciones de Anibal Quijano, Dussel
afirma que la Modernidad tiene como condicion de posibilidad inalienable,
la experiencia Colonial. Mas tarde, profundiza en estos desarrollos
diferenciando entre dos visiones de Modernidad, una eurocéntrica (que
considera que el fenémeno moderno es resultado de procesos que tuvieron
lugar al interior de la misma Europa y que la experiencia intraeuropea
es suficiente para explicarlo’!) y otra vision mundial o planetaria. Esta
segunda vision paradigmatica nos permitiria identificar las deudas entre lo
que reconoce como la primera modernidad (forjada durante la experiencia
colonial) y la segunda modernidad (en la que se forja el mentado paradigma
eurocéntrico) (Dussel, 1998: 61-65; 2000).

Segun estos planteos podemos identificar al menos tres tesis
fundamentales: (1) la Modernidad no fue un proceso de produccidon
intracultural que desde la Europa del siglo XVIII se extendi6 unilinealmente
hacia el resto del mundo, sino que requiri6 de la invencién de “otredades”
significadas como inferiores. Lo que implica que la modernidad no es
un fenémeno europeo auto-poiético sino que es solo sobre la base de
produccion de exterioridades que Europa (que hasta entonces no era
mas que un conjunto de reinados periférico del sistema interregional con
centro en el Mediterraneo, sitiada por los musulmanes), logra ubicarse en
el centro del emergente Sistema Mundo. Entonces, la Modernidad tiene
como contraparte inalienable y condicion de posibilidad la colonialidad.
(2) el sistema politico colonial que ya se hubo extinto configuré las bases
y estructuras de la colonialidad del poder que ain pervive actualizando la
“diferencia colonial"**? entre colonizadores y calonizados; la colonialidad del

versal, traductor del “ojo de dios”, amplificador de un conocimiento caracterizado por un
no-cuerpo y un no-lugar. Esta operacion de invisibilizacion del lugar de enunciacidn, es
denominada por el filésofo Castro Gémez hybris del punto cero (Castro Gomez, 2005). Se
forja en la subalternizacion de otras subjetividades y termina por ocultar las deudas que la
produccién del conocimiento mantiene con las determinaciones corporales y geopoliticas
(ver Mignolo, 2010). Este tema estd trabajado en otro articulo [en linea] Aguer, B. “Geopo-
litica del conocimiento tras la proyeccion Mercator” En Avatares Filoséficos. Revista del
Departamento de Filosofia (UBA). No. 1, diciembre 2013. Disponible en: http://filo.uba.ar/
contenidos/carreras/filo/avataresfilosoficos/index.htm#

111-%(...) El primero [concepto de Modernidad] es eurocéntrico, provinciano, regional.
La Modernidad es una emancipacion, una “salida™ de la inmadurez por un esfuerzo de
la razdén como proceso critico, que abre a la humanidad a un nuevo desarrollo del ser
humano. Este proceso se cumpliria en Europa, esencialmente en el siglo XVIIL” (Dussel,
2000: 45)

112-“La colonialidad del poder es el dispositivo que produce y reproduce la diferencia
colonial. La diferencia colonial consiste en clasificar grupos de gentes o poblaciones e
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poder es la matriz de poder que se estructura hace quinientos afios y Nnos
permite pensar una linea de continuidad histérica desde finales del siglo XV
hasta la actualidad. (3) en el mismo sentido, no fue el “descubrimiento” de
América lo que la integré al mundo capitalista. Sino que fue la invencién y
colonizacion de este espacio geopolitico, as{ como la dominacién de la ruta
atlantica, la condicién de posibilidad para la emergencia del capitalismo
como economia-mundo.

Las tesis sefialadas y la aparente consolidacion del capitalismo en su
fase global, lleva a estos pensadores a producir un desplazamiento de las
categorias propias de la Teoria de la Dependencia hacia la Teoria de Sistema
Mundo, pero reformulando la nocién de Imannuel Wallerstein de Sistema
Mundo, para empezar a pensar en términos de Sistema Mundo Moderno/
Colonial?.

Los mitos de la razén moderna y la colonizacién del tiempo

Estos procesos que constituyeron la centralidad de Europa fueron
acompafiados por la ereccién y amplificacion de una racionalidad especifica:
la racionalidad eurocéntrica. La modernidad/colonialidad crea un universo
especifico de relaciones intersubjetivas bajo la hegemonia eurocentrada.
Racionalidad especifica que consiste en la naturalizacién de la experiencia
europea, local, como si fuera la experiencia universal. 0, a decir de Dussel,

“(...) aunque toda cultura es etnocéntrica, el etnocentrismo
europeo moderno es el inico que puede pretender identificarse con
la ‘universalidad-mundialidad’ El ‘eurocentrismo’ de la Modernidad
es exactamente el haber confundido la universalidad abstracta con

identificarlos en sus faltas o excesos, lo cual marca la diferencia y la inferioridad con res-
pecto a quien clasifica. La colonialidad del poder es, sobre todo, el lugar epistémico de
enunciacion en el que se describe y se legitima el poder”. (Mignola, 2007: 39)

113-Esta nocion fue mentada en un principio por Imannuel Wallerstein como Sistema
Mundo Moderno (Cf. WALLERSTEIN, 1. (1979) El moderno sistema mundial, t. Ty t.
1L, Meéxico: Siglo XXI. 2011), mds tarde los didlogos con Anibal Quijano, Enrique Dussel
y Walter Mignolo resemantizaron la categoria como Sistema Mundo Moderno/Colonial
con el objetivo de dar cuenta de las deudas que la emergencia de la modernidad y el
primer sistema mundial guardé con la experiencia del colonialismo y la colonialidad en
América Latina. Uno de los principales encuentros entre estos pensadores tiene lugar en
el afio 1998 durante el congreso internacional “Capitalismo histérico, poder colonial ¥
transmodernidad” de la universidad de Binghamton. (Cf. MIGNOLO, W. “Geopolitica
del conocimiento y diferencia colonial”. [en linea] Disponible en http://www.ram-wan.

net/restrepo/decolonial/20-mignolo-geopolitica%20del%20conocimiento.doc. [fecha de

consulta: 10 Octubre 2016]
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la mundialidad concreta hegemonizada por Europa como ‘centro”™.
(Dussel, 2000: 48)

Esta naturalizacion es resultado de una pedagégica dominadora que
funciona desde hace cinco siglos. Quijano sefiala al menos dos mitos que
componen esta racionalidad eurocéntrica (2000b: 220-225): (1) el mito
del evolucionismo: organizado en torno a la construccion de una idea del
flujo temporal lineal homogéneo y unidireccional que coloca a la experiencia
europea occidental en la punta de la linea histérica y los no-europeos en
momentos pretéritos del flujo temporal. (2) El mito del dualismo: organizado
en torno a la clasificacion de los sujetos de acuerdo a pares binarios
destinados a construir una diferencia marcada por la jerarquia (diferencia
colonial): europeo/no-europeo; desarrollado/subdesarrollado; capital /pre-
capital; etc.*. Estos mitos terminan afirmando que Europa no sélo pre-existe
al capitalismo y a la modernidad, sino que es la geocultura en cuyo interior
se producen estos fendmenos y desde donde se amplifican al mundo.

Si Quijano intenta desentrafiar los mitos del evolucionismo y del
dualismo, Dussel desarrollara el Mito de la Modernidad!*® del cual los

114- “(...) la elaboracion del eurocentrismo como perspectiva hegemonica de conoci-
miento, de la versidén eurocéntrica de la modernidad y sus dos principales mitos fundan-
tes: uno, la idea-imagen de la historia de la civilizacién humana como una trayectoria que
parte de un estado de naturaleza y culmina en Europa. Y dos, otorgar sentido a las dife-
rencias entre Europa y no-Europa como diferencias de naturaleza (racial) y no de historia
del poder” (Quijano, 2000b: 211).

115-“El mito podria describirse: 1) La civilizacion moderna se autocomprende como mis
desarrollada, superior (lo que significard sostener sin conciencia una posicion ideologica-
mente eurocéntrica). 2) La superioridad obliga a desarrollar a los mds primitivos, rudos,
barbaros, como exigencia moral. 3) El camino de dicho proceso educativo de desarrollo
debe ser el seguido por Europa (es, de hecho, un desarrollo unilineal y a la europea, lo que
determina, nuevamente sin conciencia alguna, la ‘falacia desarrollista’). 4) Como el barba-
ro se opone al proceso civilizador, la praxis moderna debe ejercer en tlltimo caso la violen-
cia si fuera necesario, para destruir los obstaculos de la tal modernizacidn (la guerra justa
colonial). 5) Esta dominacion produce victimas (de muy variadas maneras), violencia que
es interpretada como un acto inevitable, y con el sentido cuasi-ritual de sacrificio; el héroe
civilizador inviste a sus mismas victimas del caracter de ser holocaustos de un sacrificio
salvador (el indio colonizado, el esclavo africano, la mujer, la destruccion ecoldgica de la
tierra, etcétera). 6) Para el moderno, el barbaro tiene una ‘culpa’ (el oponerse al proceso
civilizador) que permite a la ‘Modernidad’ presentarse no solo como inocente sino como
‘emancipadora’ de esa ‘culpa’ de sus propias victimas. 7) Por ultimo, y por el cardcter ‘civi-
lizatorio’ de la ‘Modernidad, se interpretan como inevitables los sufrimientos o sacrificios
(los costos) de la ‘modernizacion’ de los otros pueblos ‘atrasados’ (inmaduros), de las otras
razas esclavizables, del otro sexo por débil, etcétera” (Dussel, 2000: 49)
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dos mitos antes nombrados forman parte. El mito de la modernidad esta
integrado por una seria de supuestos: el eurocentrismo -etnocentrismo-;
la falacia desarrollista —construida sobre la cronopolitica evolucionista del
tiempo tnico y homogéneo-; la nocién de guerra justa que, en su relacion
con los dos supuestos previos, termina produciendo una mitificacién sobre
las victimas de la modernidad, volviéndolas victimarios, culpables; en tanto
responsables de su atraso, tienen la culpa de la violencia que es descargada
sobre ellas mismas (ver nota 116). El desentrafiamiento de este mito busca
mostrar que si bien la modernidad por un lado se erige desde una oda a la
razon como salida del oscurantismo medieval, observada como fenémeno
planetario, se muestra productora y legitimadora de fendmeno irracional
de violencia que intenta ocultar como si fuera “el efecto no deseado” de su
progresar.

Empezamos de este modo a ver cdmo la conquista del espacio requirié
también de una conquista del tiempo. Esta conquista del tiempo, del ‘devenir
modernos’, se jugd, ademas de en el plano material''®, en el orden de la
subjetividad y el conocimiento'”’. Durante la segunda modernidad esto es
clar{simo, conforme a lo que nos muestra Mignolo:

“En el siglo XVIII el barbaro y el anthropos fueron convertidos
en primitivos y asi la colonizacion del tiempo que habia creado la Edad
Media, ahora, en el siglo XVIlI recoloniza el espacio barbaro en el tiempo
civilizado y tanto la Edad Media, como el resto de la humanidad, pasa
a vivir en el pasado. La modernidad queda asi en el presente del tiempo
y el centro del espacio. La geo-politica y corpo-politica no mencionada
en esta narrativa es que Europa es a la vez el presente y el centro del
planeta”. (Mignolo, 2010: 61)

Con la creacion de un tiempo uno y universal (evolucionismo - falacia
desarrollista), la Otredad (como Otro que el Sistema Vigente) puede ser
ubicada como expresion de un tiempo pretérito. Lo que estd subyaciendo
en este parrafo -pero que trabaja Mignolo a lo largo del libro- es que la
articulacion de la conquista del tiempo requiri6 de la emergencia de un lugar

116-Producida desde la insercion de los tiempos de las comunidades colonizadas en la or-
ganizacion tiempo europeo de la Iglesia Catolica (de acuerdo a los breviarios y repertorios
-Ct. Cox, Victoria (2002) Guamdn Poma de Ayala entre los conceptos andino y europeo
de tiempo. Cuzco: CBC) conforme se ampliaban las misiones evangelizadoras durante el
siglo XV, hasta la secularizacidn del proceso consolidada durante el Congreso del Meri-
diano de 1884, en el que se define a Greenwich como meridiano cero a nivel internacional.
117-Walter Mignolo dedica su trabajo a estudiar esta relacién que termina denominando
como campo problemdtica, la Colonialidad del Saber (Cf. Mignolo 2002; 2010; Palermo,
2010).
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de enunciacion muy especial, un lugar de enunciacién que intentara ocultar
las marcas geopoliticas y corpopoliticas en la produccién de conocimiento.
Este ocultamiento tifle la retérica moderna de abstraccidn, objetividad,
universalidad. Una abstraccién y universalidad que no implicé solo al ego
moderno, sino también al tiempo en el que se desplegaba.

Mas alla de la univocidad diacrénica y la equivocidad sincrénica:
una cronopolitica de la coetaneidad

La ruptura que venimos viendo que realizan estos pensadores en la
lectura de la historia es analoga a la ruptura que produce la cronopolitica
en la que se sostienen sus teorfas. En lo que sigue del trabajo me interesa
demorarme en las implicancias de las transformaciones entre las politicas
del tiempo y las politicas de la alteridad.

(a) La cronopolitica moderno-occidental ordend la historia en
periodos lineales de sucesidn, otorgando a cada periodo de tiempo un lugar
de residencia. Produjo una unificacion del tiempo que permiti6 distribuir
los cuerpos y espacios, marcados por la colonialidad, en la historia y sirvié
a la justificacién de la distribucién espacial del poder. A ciertas zonas
geograficas les tocaria una porcion de la historia temprana, la infancia de la
historia (como es el caso de Oriente en la filosofia de la historia hegeliana);
otros territorios se encontrarian arrojados fuera de la historia, prehistéricos
(Ameérica, por ejemplo); y una tercera serie de espacios geograficos, un poco
mas privilegiados, serian los que podrian “alojar” a la historia en movimiento,
territorios en los que trascurria el presente’®,

El antropélogo Johanes Fabbian ha denunciado esta operacién desde
la critica al principio denominado por él “principio de la negacion de la
coetaneidad”. Conforme a este principio, en el marco de las metafisicas
racionalistas-teleologicas, la diferencia cultural es interpretada como un
sentido “torcido” y se ve justificada como una diferencia en el tiempo bajo
expresiones como primitivo, prehistorico, etc. De este modo se produce
una experiencia compleja de acuerdo a la cual el Otro es reconocido en
su coexistencia, pero negado en su coetaneidad. Este es un principio de
corte epistemologico con severas derivas ético-politicas: en el marco de
una ontologia que supone un tiempo Unico y homogéneo, este Otro no
coetaneo, en tanto superado, se vuelve prescindible. Vemos de este modo
como cronopolitica y politica de la alteridad empiezan a articularse. Esta

118-Cf. Mignolo (2010: 61-66; 2003:40-44). Este tema estd trabajado con anterioridad en
“Introduccién. La cartografia y el lugar del espacio en la opcion decolonial” en Cartogra-
fias del Poder y Descolonialidad. Aguer, B. ed. Buenos Aires: Editorial Del Signo. 2013.
Pp. 9-30
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concepcién del tiempo habilita una politica de la alteridad organizada
fundamentalmente alrededor de la operacién de nihilizacién del otro. En un
tiempo unico y lineal, el Otro, en tanto expresién pretérita de Lo Mismo, no-
es (univocidad en la que el otro se muestra como un estadio superado y, por
lo tanto, prescindible en la historia comiin) o es bajo el modo de lo superado/
prescindible!'.

Tanto las tradiciones liberales como las marxistas adoptaron esta
cronopolitica en su concepcion del devenir histérico.

(b) La reaccion frente a la diacronia univoca de la modernidad que se
inaugura con el auge de la hermenéutica posmoderna tampoco responde ala
pretension de coetaneidad que reclamaran estas filosofias latinoamericanas.
En un clima de desencanto hacia los grandes relatos organizada en torno
a la celebracion de lo fragmentario que en algunos casos llegé a alcanzar
la fetichizacidn del instante, las hermenéuticas posmodernas hacen estallar
el tiempo Unico en una multiplicidad de temporalidades singulares. En este
contexto comenzamos a ver cdmo se forja el extrafiamiento del Otro, desde
la exaltacion del acontecimiento hasta el exotismo.

La relativizacion de los tiempos, al punto de anular el tiempo comun -
es decir, perdiendo toda dimension de universalidad- conlleva a un postulado
de inconmensurabilidad entre las culturas de acuerdo al cual el Otro se
torna en extremo equivoco. Lejos de ser una reivindicacién politica contra
la modernidad, termina funcionando como un sedante para la perpetuacién
de las relaciones de opresién, dominacién y exclusién; termina en una mera
constatacion de la diferencia que no cuestiona los lugares de poder y de
enunciacioén en tanto no puede dar cuenta de la relacién transcultural. La
politica de la alteridad que vemos primar en el marco de esta cronopolitica
es que frente a la equivocidad, emerge la sobredeterminacién del otro. E] Otro
como expresion particular cerrada sobre su singularidad (que puede verse
tanto en el esencialismo que cierra al Otro como cultura folclérica aislada
de todo tipo de agencia histérico-politica; como en el gesto estetizante y
fragmentador que entiende a toda cultura como mera ficcién, desembocando
en las tesis del relativismo cultural). Esto se ve fundamentalmente en ciertas
hermenéuticas posmodernas de corte multicultural o comunitarista (cf.
Bonilla, 2015: 2-3). En cualquier caso, el punto al que queremos llegar es
que la multiplicidad sincrénica de tiempos no es garantia de coetaneidad

119-Esta idea es la que esta a la base de los desarrollos de Maldonado Torres sobre la di-
ferencia subontolégica y la Colonialidad del Ser. Cf. Maldonado Torres. “Colonialidad del
Ser. Contribuciones al desarrollo de un concepto” En (2007) El giro decolonial. Reflexiones
para una diversidad epistémica mas alld del capitalismo global, Castro Gomez, S. Grosfo-
guel, R. (comp.) Bogoté: Siglo del hombre editores.
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cuando el otro® se torna en extremo equivoco alejando la posibilidad de
fundar “lo comun”.

(c) Lejos de la equivocidad a la que nos lleva la cronopolitica de la
sincronia posmoderna y la univocidad de la diacronia moderna, la Filosofia
dela Liberacion y la Perspectiva descolonial intentan forjar una cronopolitica
de la coetaneidad.

“Alnegar la inocencia de la ‘Modernidad’ y al afirmar la Alteridad
de ‘el Otro), negado antes como victima culpable, permite ‘des-cubrir’
por primera vez la ‘otra-cara’ oculta y esencial a la ‘Modernidad’: el
mundo periférico colonial, el indio sacrificado, el negro esclavizado, la
mujer oprimida, el nifio v la cultura popular alienadas, etcétera (las
‘victimas’ de la ‘Modernidad’) como victimas de un acto irracional
(como contradiccién del ideal racional de la misma Modernidad).”
(Dussel, 2000: 49)

Vemos que laruptura que busca la Filosofia de la Liberacion dusseliana
ya no se da como una ruptura en el flujo temporal pretendidamente
diacrénico. La preocupacion ética que rige esta ruptura nos permite pensar
que inaugura “el tiempo del otro”. Es una ruptura geopolitica, recupera las
historias negadas iluminando la coetaneidad de otros tiempos, se rescata
una légica crono-topica para pensar la historia. Pero estas historias no son
experiencias aisladas o cerradas sobre si, sino que estan articuladas entre
si desde una trascendentalidad inmanente. Los distintos tiempos/historias
estan en relaciones de coetaneidad, como pueden ser la de explotacidn,
exclusidn, opresion, reconocimiento, responsabilidad, solidaridad. Dussel
recupera una dimension pre o transontoldgica (criterio material universal
de reproduccién y desarrollo de la vida) lo que le permite preservar un
ambito compartido transculturalmente que, sin caer en la univocidad en
tanto es pasible de diversas interpretaciones, no se cierra en la equivocidad
de la interpretacion al infinito en tanto preserva su propia substantividad,
universal-material (Dussel, 1998b: 141).

Esta cronopolitica es la que esta supuesta en el método analéctico de su
Filosofiadela Liberacién. Parte de laafirmacion delas historias ocluidas porla
Historia europea-moderno-occidental, recuperando las geografias, cuerpos
y subjetividades exteriorizadas del Sistema-Mundo-Moderno-Colonial para,
desde alli, inaugurar lo nuevo del tiempo comun. Mundializacion, como
reinscripcion de las historias en el horizonte concreto del Sistema Mundo,

120-Cuando hacemos referencia al Otro, lo hacemos en sentido dusseliano. No es “el otro
de un yo’, sino el otro del fundamento del Sistema Vigente. Aquel/lla que se encuentra msa
alla del fundamento del sistema en tanto tiene un fundamento “distinto” del Sistema y es
exteriorizado, oprimido o excluido por este.
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y analéctica refuerzan una cronopolitica de la coetaneidad que encuentra
su movimiento, su nocién de cambio, en la experiencia de encuentro con
el Otro, mas alld del sistema como totalidad meramente sincrénica. Es
esta cronopolitica la que esta a la base del proyecto transmoderno, como
horizonte pluriversal de didlogo intercultural (Mignolo, 2001: 25-34; 2010:
16).

Quijano, influido por el marxismo anti-evolucionista de Mariitegui
se desprende de los mitos del dualismo y el evolucionismo que organizan
la temporalidad eurocéntrica desde la nocién de heterogeneidad histérico-
estructural (2000a: 289-295). Esta noci6n implica reconocer en las distintas
configuraciones espacio-temporales la sedimentacién de elementos
discontinuos provenientes de historias heterogéneas pero articulados en la
coetaneidad, conformando una estructura. Asi dicho puede sonar un poco
complejo, pero déjenme poner un ejemplo: Tradicionalmente el materialismo
histérico ha leido en la experiencia latinoamericana (incluso en contra de
las reformulaciones del dltimo Marx) la expresion de un estadio histérico
previo, atrasado, respecto al europeo; han llegado, por momentos, incluso
a justificar la colonizacién en tanto favorecia el avance del desarrollo de las
fuerzas productivas. Lo que se encuentra a la base de este tipo de lecturas
es el mito del evolucionismo del que nos hablaba Quijano. Con la nocién de
heterogeneidad historico estructural intenta mostrar que bajo ningtin punto
de vista la persistencia de modos de explotacién del trabajo vinculados a
experiencias feudales, la servidumbre o la esclavitud, la encomienda, la
mita, la reciprocidad dan cuenta del carcter pre-histérico o pre-capital de
América, sino que todas esas formas son necesarias en su coexistencia parala
amplificacién y sostenimiento del capitalismo a nivel global. En este sentido,
todas estas formas provenientes de distintas historias locales se articularon
al servicio de la relacién capital/salario, formando la estructura capitalista.

Quijano insiste sobre un modo otro de comprender la temporalidad
historica. A diferencia de las concepciones que consideran que el capitalismo
emerge en Europa y se expande al mundo, a diferencia de aquellas mismas
concepciones -liberales y marxistas- que tienden a leer en los modos de
produccion del continente latinoamericano expresiones de atraso, del
subdesarrollo; la teoria de la colonialidad del poder nos permite entender
las deudas que estas formas coetédneas de explotacién mantienen entre si.
Nos permite desprendernos de esas “historias de la sucesién” que ya sea
lineal o dialécticamente avanzan en una sola direcciéon. Nos muestra que la
modernidad y el capitalismo surgen del seno de una totalidad heterogénea e
historicaque, articulando diversas experiencias histéricas, se estructura como
un unico patrén de poder. Este es el sentido de la nocion de Heterogeneidad-
Historico-Estructural, tan importante para pensar criticamente las filosofias

123



Filosofia de la Liberacion - Aportes para pensar a partir de In descolonialidad

de la historia y los procesos de la historia mundial que tuvieron lugar en
nuestra region. Refiere a la convivencia de temporalidades, cosmologias,
historias distintas que se articulan en estructuras que también son histéricas,
no naturales ni necesarias.

Pero al mismo tiempo que busca distanciarse de la cronopolitica
moderna de un tiempo tinico y homogéneo, por lo ya dicho, vemos que se
distancia del tipo de cronopolitica fragmentaria de ciertas hermenéuticas
posmodernas. A diferencia de los pensadores posmodernos, como los
denomina, Quijano advierte los riesgos de negar la nocion de totalidad por lo
fecunda queresulta para pensarlosocial. Pero esta totalidad debe distinguirse
de aquella totalidad homogénea, sistémica, mecanica u organica, propuesta
por las corrientes modernas de filosofia y teoria social en la que las partes
y el todo se ven unidos por una logica homogénea, ahistorica y cerrada
sobre si (marxismo, estructural funcionalismo, entre otros). La totalidad
en Quijano sera estructurada histéricamente, por relaciones heterogéneas
y discontinuas, abierta a la contingencia. Es decir, el todo y la parte no
comparten la misma légica; la totalidad es comprendida como un campo
estructurado histéricamente por la articulacion heterogénea y discontinua
de diversos ambitos de existencia social, cada uno de estos Ambitos -partes—
a su vez son estructurados desde elementos historicamente heterogéneos
(2000a: 289-295; 2000b: 222).

El esfuerzo de estas paginas estuvo en ir mostrando a la analéctica y la
heterogeneidad histérico-estructural como dos de las nociones principales,
metodolégica-normativa la primera y analitica-descriptiva la segunda,
que nutren esta cronopolitica de la coetaneidad en términos epistémicos,
inaugurando un nuevo modo de pensar. Este pensamiento latinoamericano
es una filosofia de la aurora. En este tipo de labor filoséfica, la filosofia no
llega tarde, sino que se propone como trabajo activo de acompafiamiento de
los mismos procesos sociales. Filosofia para la vida como ensefiaba Arturo
Roig, que no pierde voluntad de universalidad en tanto requiere de un sujeto
fuerte (aunque estratégico-funcional, historico, colectivo) y un proyecto
dirigido éticamente ya no meramente hacia el horizonte del bien, sino hacia
uno de mayor justicia. Los esfuerzos de estos pensadores latinoamericanos
estan orientados a asistir en el proyecto de ereccion de “un tiempo en el que
quepan muchos tiempos/historias”, del tiempo ya no de América Latina, sino
de esa Abya Yala que sostiene la lucha hace méas de quinientos afios**.

121-Para un trabajo demorado respecto al nombre de América Latina véase Mignolo, W.
(2007). Ofrece al mismo tiempo una genealogia epistémico-politica critica del nombre de
nuestro continente y una cartografia muchos de los actuales proyectos que disputan su
“nombre” —en tanto disputa de sentido—
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COMO COMPRENDER LA POLITICA EN EL
ENTRECRUCE ENTRE COMUNIDAD Y ESTADO EN
LATINOAMERICA A LA LUZ DE ENRIQUE DUSSEL

Gloria Silvana Elias

Presentacion

En tiempos en que pensar en el bienestar del otro se ha vuelto demodé,
esta propuesta de reflexionar desde Latinoamérica en el marco de la filosofia
de la liberacion no es otra cosa que demostrar que sigue siendo necesario
para nosotros la lucha sistemdtica y sostenida por la dignidad de nuestros
pueblos, por instituciones a disposicién del pueblo y no cooptadas por los
intereses de multinacionales o castas politicas.

Parto de la tesis del valor que en si misma tiene la vida del otro, esa que
no es justamente la mia, sino la del que esta méas alla. Asumirse a si mismo no
es negar al otro que no soy yo, puesto que mi condicién humana se configura
intersubjetivamente. Con todo, ya esta afirmacion es compleja en si misma,
lo que queda manifiesto si ponemos a dialogar, por ejemplo, dos senderos
hermenéuticos como pueden ser aquél conducido desde la ética de Levinas
y otro desde la antropologia de Ricceur, evidenciando asi la riqueza y el cruce
de miradas a la hora de querer incluir o no al otro en la constitucién del si
mismo.

En un segundo momento, reflexionaremos sobre aquellas lineas
politicas que se derivan de sendos autores ;Qué concepcién de filosofia
politica se puede desprender de Levinas y Ricceur? ;Cabe plantearse cierta
reciprocidad en la politica? De ser asi, ;por qué velaria por el otro? ;Quién
es el otro?

Esto nos conducira al tercer tépico de esta propuesta, que es la
distincion -hegeliana-entre comunidades y Estado. Mientras lineas
filos6ficas contemporaneas postulan que el Estado es una organizacién
coercitiva violenta del poder politico, el cual es atentatorio de las
comunidades y su autonomia, considero que es posible pensar en procesos
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que, surgidos y motorizados por las comunidades que conforman una
nacion, pueden concretarse cuando el Estado asume con responsabilidad
dicha lucha y los reconoce institucionalmente. Teniendo la mirada puesta
en ello, se avanzara en el cuarto topico que es la discusién entre la posicién
filos6fica que pondera comunidades que para ser tales no tienen que estar
enmarcadas en organizacién politica alguna (linea nietzscheana) y aquella
que cree posible una dialéctica entre comunidades y Estado dinamizada
bajo cierta pretension de bondad (linea dusseliana). Una de las conclusiones
que se avizora es que, guiados bajo el principio légico-ontolégico de la
factibilidad, un mejor mundo es posible, y ello es factible en la relacion
comunidad-Estado.

Primer tdpico: la ética de Levinas y la antropologia de Ricceur

Soy rehén del otro

Levinas, filosofo judio, entiende que hay una precedencia de lo ético
por sobre lo ontolégico, y por ende un fundamento de lo politico, de alli
que conciba la singularidad de la identidad humana a partir de la relacion
personalisima que cada uno puede establecer con la Ley, expresada en la
Tora. Esta ley prefigura metafisicamente a los entes. Ricceur por su parte,
cuya base religiosa es luterana, sitda el origen de lo ético en la voluntad
humana personal, la cual es constitutivamente libre. Como sefialan algunos
intérpretes'?, mientras la eticidad surge en Levinas a partir del “heme
aqui”, en Ricoeur en cambio lo hace desde el “yo decido”. Levinas se resiste
concebir al otro como un semejante, puesto que para él la semejanza oculta
la dominacion de lo mismo, de lo otro que se asemeja al yo, disolviéndose
en tanto otro. En contra de Husserl, Hegel, o Heidegger, Levinas entiende
que la alteridad es primigeniamente anterior al yo. El otro me exige de
suyo responsabilidad ética, e inclusive, sustitucion; el sentido del mundo
no parte de lo que cada sujeto elabora en si primeramente, y luego, en un
segundo instante, del mundo, mas bien la subjetividad es tal porque hay una
anterioridad inasible al propio lenguaje. Esa anterioridad es el Otro -Tora/
Yahvé/otro ser humano-. Justamente, la distensién, que es la solicitud del
otro, es lo propiamente humano:

“La ética, la solicitud dirigida al ser de quien es diferente de mi
mismo, la no indiferencia a la muerte de otro y por tanto, la posibilidad
de morir por otro, la oportunidad de la santidad, seria la distension
correspondiente a esa contraccién ontoldgica expresada por el verbo

122-Por ejemplo Maceiras Fafidn en su presentacion del libro de Paul Ricceur, De otro
modo, Anthropos, Barcelona, 2011.
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ser, el des-interés que quiebra la obstinacién de ser, que inaugura el
orden de lo humano, de la gracia y del sacrificio” (Levinas; 2001:250).

Al extremo de lo que cada ser humano se atreve a aceptar, Levinas
sostiene una responsabilidad por el otro, y por el de més allA. Asi, para este
autor, el principio de reciprocidad, entendido desde la ideologia eurocéntrica,
es producto de una ética de la mismidad. Por el contrario, el principio ético
pre-ontologico que Levinas postula es el de alteridad.

El principio de reciprocidad

Ricceur ve en la ética de Levinas una cierta asimetria, al ocuparse por
sobre todo del otro incluso antes que de si mismo. Para el filésofo francés
ambos polos de la relacién tienen que responder en primera persona. Como
se sabe, Ricceur es heredero de la filosoffa de la reflexién y realiza una
defensa del sujeto, no en sentido kantiano como un yo trascendental, sino
en si, donde el reflexivo incluye la primera y la tercera persona. La idea de
sujeto ricceriana se entiende en la expresién de si mismo como otro. De aqui
se desprende la identidad personal en Ricceur. Esta no se reduce al idem,
sino que es una identidad reflexiva mediada por el otro: cada hombre se
define como un si mismo (ipse), una ipseidad que contiene en su intimidad
al otro. En este sentido, el otro pertenece a la constitucién y sentido de la
ipseidad. En palabras del autor: “en el plano propiamente fenomenolégico,
las multiples maneras con que lo otro distinto de si afecta a la comprensién
de si por si sefialan precisamente la diferencia entre el ego que se pone y
el si que sélo se reconoce a través de estas mismas afecciones” (Ricceur;
1996:365); identidad que se configura desde la accién y el compromiso que
se lleva como empresa ética bajo el ideal de instituciones justas. El principio
de reciprocidad da paso a la filosofia politica.

Segundo tépico: entrecruces

Ahora bien, el paso de la ética a la politica en Levinas, y en este sentido
de lo interhumano, es una cuestién de justicia, y el igualitarismo es para éste
un modo de concebir la justicia. El punto es que para Levinas el orden de lo
interhumano puede desaparecer o perderse en el orden politico

“(...) en el que la ley establece las relaciones mutuas entre los
ciudadanos. Lo interhumano reside en la no-indiferencia de los unos
por los otros antes de que en la reciprocidad de tal responsabilidad,
que se inscribira enlas leyes interpersonales (...) El orden de la politica
-pos-ético o pre-ético- que inaugura el <contrato social> no es ni
condicion insuficiente ni cumplimiento necesario de la ética” (Levinas;
2001:125).
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Es decir, para el filésofo judio el orden estatal pone en riesgo el orden
ético fundamental, en el que yo soy responsable del otro sin esperanza de
reciprocidad (Levinas; 2001: 126). En este sentido, lo justo, segiin cémo se
dimensione y evalie, puede atentar contra la ética, en donde efectivamente
hay una asimetria de la intersubjetividad; justamente, “importa poco lo que
el otro sea con respecto a mi; es asunto suyo; para mi, él es ante todo aquel de
quien soy responsable” (Levinas; 2001:131). O sea, el orden ético debe ser
fundamento del orden politico. En contra, un Estado que niega el orden ético
es un Estado totalitario. La reciprocidad que cabe en el orden de la justicia
entre ciudadanos no debe dafiar ni dominar la asimetria del orden ético en
la que el otro me antecede. Dice: “...soy responsable del otro incluso cuando
comete crimenes, incluso cuando otros hombres cometen crimenes [...]
todos los hombres son responsables uno de otros, y yo mas que los demas”
(Levinas; 2001: 133).

La politica, en suma, debe servigilada desde el amor. Y cada individuo es
irremplazable,y en esaincomunicabilidad de la existencia, miresponsabilidad
no es transferible. De alli que este autor entienda la responsabilidad como
principio de individuacién. Y este principio de individuacién es inclusive
anterior a toda deliberacion (Levinas; 2001: 140).

Ahora bien, en el caso de Riceeur, el tridngulo base de la ética esta
conformado por el polo “yo”, el polo “t0”, y el polo neutro “él”. El polo “yo”
expresa “una libertad en primera persona que se pone a si misma” (Ricceur;
2009:70).Y allillama éticaa “la odisea delalibertad a través del mundo de las
obras”, por el que desde la libertad puedo llevar adelante mi accién humana.
Este es para Ricceur el punto de partida de la ética, aunque luego plantee que
estamos a la mitad de camino, ya que a la afirmacién de la libertad propia
hay que sumarle la voluntad de que la libertad del otro sea también (Ricceur;
2009: 71), habiendo entre el yo y el tu absoluta reciprocidad. A la idea del
rostro levinasiano el francés lo comprende con el enunciado “el otro me
requiere”, y por ello me vuelvo capaz de responsabilidad. Responsabilidad
que es una consecuencia posterior a la autoafirmacion de la libertad del yo.
Por ello entiende la ética como “hacer que la libertad del otro advenga como
semejante a la mia. {El otro es mi semejante!” (Ricceur; 2009: 72).

Ricceur afirma entonces que entre la politica, la ética y la economia
hay zonas de interseccidn, y que si hay algo que pueda concebirse como
“racionalidad politica”, ello es algo opuesto a la “racionalidad econdémica”:
ésta consiste en organizar el trabajo y la relacién con la naturaleza, y los
correspondientes procesos de produccion, circulacién y consumo (Riceeur;
2009: 96). El filésofo francés sigue a Hegel al entender que lo econémico
es el mecanismo de necesidades que se encuentra como universal abstracto
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en lo referente al desenvolvimiento de la sociedad civil. Reserva asi Ricceur
el término “sociedad” al mecanismo econémico, y utiliza la nocion de
“comunidad histérica concreta” para el intercambio de los hombres en el
plano de los habitos y costumbres (Ricceur; 2009: 96).

Independientemente de la desafortunada interpretacién que a mi
modo de ver el autor hace de lo econdmico en Hegel, puesto que pareciera
olvidar que el mecanismo de necesidades se da como primer momento
de desarrollo de la sociedad civil, que es a su vez el segundo momento
en el desenvolvimiento de la eticidad (que es el universal concreto en la
macrodialéctica de la Filosofia del Derecho), lo que quiero destacar es que
en Ricceur es la dimension politica la que entiende él que es concreta.
Mientras que la racionalidad econdmica cada vez es mis abstracta en tanto
que es dominada por la logica de los mercados, es lo politico el &mbito de lo
universal concreto para Ricceur. En efecto, siguiendo éste la idea de Estado
de Eric Weil: “el Estado es la organizaciéon de una comunidad histérica, que
organizada como Estado es capaz de tomar decisiones” (Weil; 1984: 131)'%,
comunidad que mantiene su identidad narrativa y simbdlica pero articulada
en instituciones, funciones y distintas esferas de actividades, que hacen de
la comunidad un todo organico articulado para que sus ciudadanos lleven
adelante acciones razonables (Riceeur; 2009: 100). Racionalidad que no la
limita al agrado o desagrado consigo mismo, sino a la racionalidad de una
practica que es colectiva. Esa racionalidad estaria, segiin Ricceur, garantizada
por el Estado, que es el 6rgano de decisién de una comunidad. ;Cémo mide
Ricceur la racionalidad de las decisiones que toma un Estado? Pues una
pista seria cudnto tiempo pervive dicha comunidad histérica. A su vez, si es
un Estado de derecho, éste garantizara la igualdad de todos ante la ley, con
independencia de quienes ejercen la funcién publica, independencia de los
jueces, y una educacion para todos, basada en la libertad. El Estado sera la
sintesis de lo econdmico y de lo histdrico, buscando la perdurabilidad de la
comunidad (Ricceur; 2009: 101). Es este el Estado “razonable” de Ricceur.
Ahora bien, él no desconoce que hay cierta violencia legitimada que ejerce
el Estado a los fines de su perduracion. A su vez, Ricceur acepta la idea de
un Estado de clases, en el que los que ejercen la direccién se vuelven un
universal concreto que trasciende su particularidad de clase. Dice:

“La politica prolonga aqui la segunda intencidon ética, la
exigencia del reconocimiento mutuo, esa exigencia que me lleva a
decir: tu libertad es tan valida como la mia. Ahora bien, la ética de lo
politico no consiste en otra cosa que la creacidn de espacios de libertad.
Finalmente, el Estado, como organizacion de la comunidad, da forma

123-Ricceur hace una recension del libro “La Philosophie politique d’Eric Weil”, Esprit,
1957, p. 412-429.
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juridica a lo que parece constituir el tercero neutral de la intencion
€tica, a saber: la regla. El Estado de derecho es en este sentido la
efectuacion de la intencién ética en la esfera de lo politico” (Ricceur;
2009: 104).

Y con cierta resignacién agrega: “por cierto, la igualdad ante la ley
no llega a ser la igualdad de posibilidades, la igualdad de condiciones. Aqui
también nuestra reflexion esta al limite de la utopia” (Ricceur; 2009: 100).

Si la igualdad de posibilidades al interior del Estado es una utopia es
justamente porque Ricceur avalalaideade un Estado divido en clases sociales.
Mientras que para Levinas la politica debe estar regulada por la ética, con el
riesgo de no poder resolver el problema de la organizacién politica, en el
caso del francés la politica es la resolucién necesaria para la perduracion
de una comunidad, aun cuando ello signifique entender la igualdad como
utopia. En términos de Levinas, el otro del que soy responsable no sélo es
mi préjimo en tanto préximo, mas bien mi responsabilidad es infinita con
cualquier otro. Tal vez en los tiempos que nos toca vivir pensar en estos
términos resulte un disparate, tal vez en dicha irracionalidad (porque se
escapa a la logica moderna de la subjetividad) se encuentren los senderos
que formen comunidades donde el dolor y la injusticia no sean los efectos
colaterales e ineludibles del sistema, sino antes bien las consecuencias que
cada uno se ocupara de desterrar de esta tierra.

Tercer topico: comunidad y estado

Teniendo en cuenta que la realidad latinoamericana estd atravesada
por una diversidad de comunidades que configuran identidades diversas,
pero que a la vez estan reguladas por estados, analicemos entonces
esa relacion dialéctica entre el Estado y las diversas comunidades a su
interior (en género, etnia, religion, clase social), y 1a lucha de éstas para el
reconocimiento de sus derechos.

Poder, sociedad, Estado

Como es sabido, la nocion de poder es altamente tratada en los anilisis
filoséficosy sociolégicos. Lamisma es constitutiva de las relaciones humanas,
aunque no siempre respondieron a la clasica relacién mando-obediencia.
La perspectiva que entiende el poder como una relacién jerarquica que se
resuelve en una relacién de coercidn, cuya maxima consumacion es el Estado
como monopolio del uso legitimo de la violencia, ha sido la hegeménica en
la historia occidental. Sin embargo, y a pesar de ser también parte de la
filosofia moderna, la perspectiva de Hegel se opone a este modo de concebir
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el Estado, puesto que para él, el sujeto es politico s6lo en el Estado, y sélo allf
recibe reconocimiento. La sociedad civil en Hegel es reducida al &mbito de lo
privado y de las necesidades econémicas, por lo que no podemos decir que
alli el sujeto se realice politicamente. Pero detengamonos en ello.

Tal como precisa Rubén Dri, intelectual latinoamericano hegeliano, “la
conciencia debe recordar el camino recorrido hasta llegar al espiritu que sélo
nace cuando el yo sabe que es un nosotros, es decir, en el seno de un pueblo”
(Dri; 2006: 18); por ello entiendo que es central la relacion de los sujetos y el
Estado como aquel momento de intersubjetividad y reconocimiento. En Hegel
pueden hallarse macrodialécticas que a su vez desarrollan microdialécticas.
En Fenomenologia del Espiritu, Hegel presenta una primera parte en que
desarrolla la dialéctica del espiritu subjetivo; una segunda, la del espiritu
objetivo, y una tercera dialéctica, la del espiritu absoluto. La dialéctica del
espiritu subjetivo describe el camino de la conciencia hasta llegar al espiritu;
en la dialéctica del espiritu objetivo se desarrolla una filogénesis; ya en la
dialéctica del espiritu absoluto se retoma el camino en sus realizaciones
superiores: arte, religion y filosofia. Pero esta dialéctica solo es posible a
partir del Estado, universal concreto del espiritu objetivo, y a su vez seno del
Espiritu absoluto. El Estado es entonces el sujeto colectivo, y en él es posible
el reconocimiento intersubjetivo. Como puntualiza Dri, en Hegel el Estado
“es la intersubjetividad que constituye el pueblo” (Dri; 2009: 45).

El Estado es sumamente complejo, y Hegel lo analiza en distintos
niveles: desde lo exterior y abstracto hasta lo mas interior y concreto. El
primer nivel es el juridico, el cual a su vez se despliega en las microdialécticas
de la propiedad, el contrato y lo injusto; ello da lugar al segundo momento
de la negatividad o particularidad, que es la sociedad civil. En ella nos
detendremos mas adelante, para poder comprender cabalmente la relacién
entre ésta y el Estado.

Como indica Dri, Hegel desarrolla en la Filosoffa del derecho esta
tesis de que la intersubjetividad organizada en Estado se desenvuelve
en dos momentos: ethos y autoconciencia, inmediatez y mediacién; la
existencia inmediata del Estado se conforma por el conjunto de creencias
del pueblo, mientras que en el segundo nivel, el de la autoconciencia, dichas
representaciones son pasadas “por el tamiz de la critica” (Dri; 2009: 178).
Es en este nivel en el que se concretiza la libertad sustancial, pero sobre este
concepto nos referiremos enseguida.

Del Estado hay que distinguir la sociedad civil, conformada por el
sistema de necesidades o sistema econémico-social, la administracién
de la justicia y el de la policia o corporacién; es la dimensién “del obrar y
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afanarse puramente singulares del individuo” (Hegel; 1973: 210). A su vez,
Hegel entiende que sin la intersubjetividad organizada, esto es, el Estado,
las necesidades individuales socio-econémicas no se podrian satisfacer. De
hecho, creer que ello es posible es un absurdo, ya que la autoconciencia no se
reduce ala satisfaccién de las necesidades particulares, sino que se constituye
por un entramado de relaciones particulares-universales (Dri; 2009: 45).
Como sintetiza Dri, “todo individuo en tanto sujeto, es universal”, y en el
Estado alcanza su condicién de universal concreto. Todo pueblo se configura
desde la racionalidad que le cabe por ser sujeto, unidad en las diferencias
y mutuo reconocimiento entre los sujetos del pueblo. En el Estado, Hegel
encuentra que es posible la realizacién de la libertad, no la mera libertad
formal subjetiva por la que cada uno es libre de sus actos en el marco de las
variables y condiciones socio-histéricas, sino aquella libertad que se alcanza
s6lo en el espacio de la intersubjetividad, en términos de Dri, y que Hegel
denomina libertad sustancial, para distinguirla de la libertad formal.

Lasociedadcivilen Hegeleselmomentoeconémico-socialdelasociedad
moderna. Como hemos visto, estd conformada por la persona concreta, que
es nudo de necesidades y capacidad de libre arbitrio, que a la vez establece
relaciones con otras personas, lo que produce un movimiento de mediacion
mutua, podriamos decir. La conformacién de la sociedad civil, mediada por
la dialéctica particular-universal se da en el nivel del entendimiento. Esa
dialéctica en el nivel de la razon -arguye Dri- es el Estado en Hegel. En el caso
de la sociedad civil, cada uno busca su propio bienestar, pero no lo consigue
si no es estableciendo relacidn con los otros. Es el Estado de necesidad y de
entendimiento (Hegel, 1993: § 183). A nivel del entendimiento, el Estado es
sentido como una realidad externa (Dri, 2009: 157) que se impone y limita.
Dri sefala claramente la procedencia moderna de lo que Hegel entiende por
sociedad civil, que se emparenta con la subjetividad moderna particular,
que en esta instancia, ve la universalidad como medio. Este es sélo un
momento dentro de la realizaciéon del sujeto en el camino hacia el universal
concreto. En suma, en la sociedad civil el sujeto se relaciona con los otros
por necesidad, y mediante el trabajo. Este es el ambito del entendimiento,
insiste Hegel, no el de la razon, y se organiza en tres clases sociales: la clase
sustancial o inmediata, que es la clase terrateniente; la clase de la industria,
la que se subdivide en artesanos, industriales y comerciantes. Esta dialéctica
de las clases culmina en la clase universal, la clase de los funcionarios del
Estado, servidores de éste, dird Hegel; burdcratas, dira Marx. En este punto,
el Estado para Hegel debe hacerse cargo de la educacion y de los problemas
de indigencia que pudiera haber en la sociedad civil.

El Estado por su parte, como sefiala Dri, no se reduce a aparato en Hegel
(Dri; 2009: 177). En términos de Dri, el Estado es la plena intersubjetividad
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organizada. Por lo expuesto, podemos entender entonces la afirmacion de
Hegel que versa:

“Cuando el Estado se confunde con la sociedad civil, y se pone
su determinacion en la seguridad y la proteccion de la propiedad y
de la libertad personal, entonces el interés de los individuos como
tales constituye la finalidad dltima en la que se unifica, y de ahi sigue
precisamente el que ser miembro del Estado sea algo discrecional”
(Hegel, 1993: § 258).

En realidad, el Estado no se reduce a ello (por eso podemos afirmar
que Hegel es antiliberal), sino que es el nivel donde se concretiza la libertad
sustancial. Dice Dri: “S6lo como miembro del Estado, es decir, en las
relaciones intersubjetivas y de mutuo reconocimiento, el individuo es real,
no un atomo, no una mera persona de derechos, como en el Imperio Romano,
sino un sujeto plenamente universal” (Dri, 2009: 179).

La conformacién de los Estados modernos latinoamericanos, en su gran
mayoria gestados juridica e institucionalmente en la matriz liberal, debieron
enfrentar y resolver diversas problematicas o cuestiones (sociales, politicas,
laborales, agrarias, econémicas, educativas, de género, etc) planteadas y
demandadas por sus respectivas naciones. Como respuesta, varias de estas
cuestiones fueron tratadas, abordadas y parcialmente asumidas a través de
reformas juridicas, reconocimientos legales, generacion de instituciones de
regulacién y/o control, formulaciéon y aplicaciéon de politicas especificas,
etc. Respuestas que de modo coyuntural resolvieron ciertas y determinadas
situaciones, postergando soluciones definitivas y generando nuevos
contextos de marginalidad, exclusién y reclamo.

En relaciéon a este panorama, durante las ultimas décadas se ha
manifestado una nueva dindmica en la relacién publico-privado, tanto en
Europa como en Latinoamérica, que se evidencia en la conformaciéon de
nuevos sujetos politicos. En la actualidad, hay unalinea que concibe sujetos de
lo politico capaces de llevar adelante la politica con prescindencia del Estado,
la linea posnietzcheana, o inclusive el indigenismo. Ambas tienen en comun
que les resulta evidente la no homogeneidad de la sociedad, su complejidad y
pluriculturalidad. Estos espacios del mundo de la vida se vuelven complejos
modos de relacionarse con el Estado, a veces en una actitud de blisqueda de
conciliacidn con éste, otras de huida, pero muchas otras de enfrentamiento.
Con todo, el enfrentamiento de los movimientos sociales con el Estado
ha sido maquiavélicamente usado por el neoliberalismo para sostener la
minimizacién del Estado de bienestar y la desregulacion del mercado. Pero
también lo hacen tendencias comunitaristas que se promulgan por fuera de
aquél, aun cuando no dejan de aceptar los beneficios que pudieran obtener
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de ciertas politicas estatales (Cohen y A. Arato; 2000: 53-54). No obstante,
hay realmente movimientos sociales cuyos sujetos buscan desde la denuncia
y la movilizacion, lograr reivindicaciones o transformaciones en las politicas
publicas. Algunos entienden que para lograr ello tienen que asimilarse a
la estructura estatal (a partir de partidos politicos); otros contrariamente,
asumen como principio mantener la autonomia social.

Cuarto tépico: Enrique Dussel. El principio de factibilidad

En el caso de la linea dusseliana, la cual se opone a la posnietszcheana
respecto del rol del Estado o de la institucionalidad para el reconocimiento
de los derechos, es importante hacer referencia a uno de sus dltimos libros,
denominado 14 Tesis de Etica’®, en el que aborda de lleno la nocién de
institucion, y se pregunta si es posible hablar de una configuracion de sujetos
politicos por fuera de toda institucionalidad. Dussel define la institucion
como el conjunto de las practicas grupales que perviven en el tiempo vy el
espacio, cumpliendo la funcién de orientar el como se hace que emana de las
practicas y costumbres de dicha comunidad.

Ahora bien, las instituciones pueden ser muy informales, cotidianas,
simples; o sumamente complejas, como es el caso del Estado (4.11).
Entiende que toda accién humana se halla inmersa en un campo sistémico,
una estructura comunitaria que la precede y la contiene. Asi, se opone a todo
anarquismo extremo que cree imposible mantener la institucionalidad desde
un punto de vista ético, entendiendo que toda institucién es sometimiento,
pero también se opone a los conservadores que ven las instituciones como
sagradas e incuestionables; tampoco acepta el contractualismo ingenuo de
los modernos (4.04). Para Dussel, es central que podamos comprender que
las instituciones son ambiguas, es decir, pueden adoptar sentidos contrarios,
incluso contradictorios a su inicial constitucion. Un claro ejemplo de dicha
ambigiiedad lo hemos vivido hace poco tiempo en nuestra provincia de Jujuy,
cuando ante la imputacién realizada en contra del Dr. Luis Paz -abogado
defensor de la dirigente social Milagro Sala- por parte del Ministerio Piiblico
Fiscal de la provincia de Jujuy por el delito de amenaza coactiva, la Asociacion
de Abogados de Jujuy -AA]- salié a repudiar la misma arguyendo que los
tratados internacionales, la Constitucion Nacional y Provincial garantizan a
los acusados de delitos el derecho al debido proceso legal, y a sus abogados,
el ejercicio libre y sin presiones de su actividad profesional. La acusacion
en contra de Paz se realiza en el curso en el que él esta defendiendo a Sala.

124- La exposicién que viene a continuacién se remite especificamente a lo desarrollado
en este libro por E. Dussel. Cf. 14 Tesis de Etica, Docencia, 2014, pp. 57-70. Los paréntesis
sefialan los nameros de las tesis en la obra de Dussel.
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Se lo acusa a partir de los dichos -dice AAJ- de una persona con un claro
enfrentamiento con Sala. La AAJ entiende que la nula o escaza prueba de la
imputacion contra Paz contradice las garantias que la Constitucién Nacional
afirma y que supuestamente el Ministerio Pablico Fiscal, como institucién
judicial, debiera asegurar.

Dice Dussel: “[las instituciones] si se fetichizan, se totalizan, se
transforman en el mal histérico; si cumplen su funcién de servicio a la vida
comunitaria son justas, buenas, formalmente adecuadas” (4.12). Es decir,
Dussel entiende que la institucionalidad de los actos humanos es el telén
de fondo que puede adquirir mayor o menor rigurosidad, desde luego.
También entiende que las instituciones son necesarias, aunque ello no
limita los excesos que bajo su nombre y con su consentimiento, se puedan
cometer. De hecho, la permanencia de las instituciones en el tiempo provoca
cierta burocratizacién de las mismas, y habiendo surgido para servir a la
pervivencia de la comunidad, se sirve de ésta a veces hasta el engullimiento
total. Como toda institucién alberga un sistema de acciones humanas que
buscan pervivir en el tiempo, es que le cabe la valoracién ética de si aquello
que promueve es bueno o no para la vida de esa comunidad (4.41).

Me interesa detenerme en la descripcién de tres 6rdenes que segin
Dussel, tiene toda institucion. Afirma Dussel:

“Dichos drdenes al menos son tres: el orden de los contenidos
en referencia a la vida, que se denominara material, razon practica
material; el orden formal de las instituciones que determina la manera
valida de ejercer las funciones sistémicas, razén practica consensual; y
el orden de la factibilidad que rige el cumplimiento posible de la razén
instrumental (que se opone a la posibilidad imposible del anarquismo
de derecha o de izquierda; o al conservadurismo institucional) que
hace realizable moralmente los otros dos érdenes” (4.51).

Dussel entiende que en las instituciones el contenido de su funcién
es tanto econdémico como cultural, presentes en toda comunidad histérica.
La aceptacién comunitaria de un acuerdo exige que la institucion avale y dé
validez a ese acuerdo en el orden propiamente formal, Es decir, puede haber
un acuerdo o contenido material que es aceptado por la comunidad pero
que no ha sido formalmente validado por la institucién, y por lo tanto, que
no ha sido reconocido formalmente. En el caso de la institucién Estado, ésta
puede avalar lo que la comunidad exige como contenido material, o ignorar
dicho contenido, veldndolo o directamente atentando contra él. Pero aqui
cabe hablar del tercer orden, el de lo factible, que no es lo utdpico, sino de lo
factico real. Avancemos en este punto. Dice Hinkelammert:

139



Filosofia de la Liberacion - Aportes para pensar a partir de la descolonialidad

“No todos los fines concebibles técnicamente y realizables
materialmente seglin un calculo medio-fin son también factibles, sdlo
lo es aquel subconjunto de fines que se integran en algin proyecto de
vida. Es decir, fines que no son compatibles con el mantenimiento de
la vida del sujeto mismo caen fuera de la factibilidad” (Hinkelammert;
1984: 239-240).

Por ejemplo, es factible que Obama continue la invasion en Siria, pero
;cumplio con el fin de afirmar la vida? Los estadounidenses dirian que sf, la
suya propia, pero arraso con la vida del pueblo sirio. Es un acto institucional
injusto. Es decir que la factibilidad moral esta sujeta al principio material
de acrecentar la vida, y no de destruirla. La posibilidad de que algo que
es posible alcance la existencia gracias a la actividad humana (singular o
institucional), no se identifica necesariamente con lo factible moralmente.
Pero tampoco es justo el acto imposible, porque no existira, por mas bueno
v bello que se lo imagine. Ello es lo que abre el horizonte de un “realismo
critico” (7.14) -dira Dussel- que es necesario reconocer a la hora de evaluar
cualquier Estado, en este caso, el argentino.

De hecho, la tensién que existe entre los movimientos sociales y el
Estado argentino es actualmente compleja, ya que a diferencia de la época
de los noventa, en el gobierno kirchnerista -recientemente reemplazado-,
se recuperaron como propias muchas luchas que el pueblo argentino, o
sectores del mismo, habian venido llevandoe adelante sin que el Estado lo
tomase como su contenido material; es decir, el reconocimiento de los
derechos humanos no ha sido desde ya s6lo mérito de ese gobierno, pero
si lo fue en tanto acept6 darle visibilidad institucional a lo que se venia
luchando en la sociedad, y lo alzé hacia ese segundo orden del que habla
Dussel, que es el formal. A su vez, la factibilidad de que ello sucediera estuvo
presente en los noventa, pero no se concretd; hoy 2016 también es factible,
pero el aparato estatal opera para volver atrds. Creer que en el 2001 el “Que
se vayan todos” puso entre las cuerdas al poder de turno posterior, y que por
eso el kirchnerismo no le quedd otra opcidn que hacer real lo factible, peca al
menos de lineal en la relacién sociedad-Estado. Las luchas sociales pudieron
cuajar en ciertas conquistas a nivel institucional en determinado momento
y no antes ni después no soélo por las circunstancias histdricas concretas de
lucha del pueblo, sino tambien por las circunstancias concretas del Estado, y
en él, de la voluntad politica del gobierno de turno de que as{ fuera.

Entiendo que la democracia es un modo de gobierno que por ahora
es el mejor factible en tanto espacio para expresar los diferentes proyectos
de vida que hay al interior de nuestra sociedad y de nuestras comunidades,
y la pretension de que ninguno de ellos se lleve puesto el otro (aunque
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lamentablemente hoy en dia muchos de los argentinos vivencien lo
contrario). Creo que el hecho de que el Estado reconozca y valide luchas y
reivindicaciones sociales no es menor, ni solo mérito de los que luchan. No
quiero desconocer la dialéctica que se traba entre la sociedad y el Estado, y
no quisiera pensar que cualquier modo de gobierno, con cualquier tendencia
ideologica da lo mismo. Hoy vemos claramente con este cambio de gobierno,
que lo factible ird amplidndose o achicandose segin lo que la sociedad y el
Estado ubiquen en lo meramente utdpico o profundamente real. Por ello,
nuevamente, el contenido material de nuestras luchas y nuestras batallas
lo pondran las comunidades, el pueblo. Segtin qué querramos para nosotros
y nuestra posteridad, y cudnto luchemos porque ello sea factible, seran las
leyes y formalidades que compondri el Estado.
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CIUDADANIA: DESAFiO INTERCULTURAL PARA
LA FILOSOFiA DE LA LIBERACION EN EL CAMBIO
DE EPOCA

Alcira B. Bonilla

A partir de mi contribucién al Simposio sobre Filosofia de la Liberacién
en el XVII Congreso Nacional de Filosofia (Santa Fe, 4 a 8-08-2015) titulada
“La Filosoffa de la Liberacion y la Filosoffa Intercultural: dos miradas criticas
complementarias en un cambio de época”'?, fui madurando la idea de una
complementariedad entre la Filosofia de la Liberacién “nuestroamericana”
y la Filosofia Intercultural. En consecuencia, tanto para el tratamiento de
cuestiones filosoficas particulares como en reflexiones metafiloséficas
comenceé a desarrollar un estilo de pensamiento que denomino Filosoffa
critica intercultural “nuestroamericana” liberadora. Situado en el locus
enuntiationis de este estilo filoséfico, este trabajo en primer lugar se ocupa
de la justificacién de una Filosofia critica intercultural “nuestroamericana”
liberadora y, en segundo término, aborda desde esta perspectiva algunos
aspectos de la cuestién ético politica de la ciudadania, en particular la idea
de ciudadanias interculturales emergentes, tema que fue motivo de una
clase en la Diplomatura en Filosofia de la Liberacién, aportes para pensar la
decolonialidad.

Justificacion de una filosofia critica intercultural
nuestroamericana liberadora

Si la aparicién de la Filosofia de la Liberacién en Nuestra América
alrededor de los afios setenta del siglo pasado significé la posibilidad de
un discurso critico que reposicionaba temas de antigua data en el contexto
general de opresién y resistencia vivido en Latinoamérica, los paradigmas
culturales novedosos y de impacto mundial de la Gltima década de ese siglo
fueron asumidos criticamente por la Filosofia Intercultural. En razén de
esto y sin hacer de las cuestiones de denominacién un campo de disputa,

125- Inédita.
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resulta plausible pensar en términos de una Filosofia critica intercultural
“nuestroamericana” liberadora, o, si se prefiere, de una Filosofia de la
Liberacion “nuestroamericana” intercultural critica.

Antes de comentar las transformaciones y acontecimientos ocurridos
desde la tultima década del siglo pasado, hay que prestar atencion a los
avatares de la Filosofia de la Liberacion en los contextos histérico-politicos
adversos para su cultivo entre 1973 y 1990, acontecimientos que incidieron
también en el desarrollo filoséfico del subcontinente. A la aparicion de la
Filosofia de la Liberacién o, al menos, la reunion bajo este rotulo de un
conjunto de autores y trabajos que pusieron en el foco de la atencién a
un nuevo sujeto histérico-politico denominado pueblo, los oprimidos del
sistema, las victimas, continud rapidamente un despliegue que desbordo los
limites geograficos del inicio. Poco tiempo después estos intentos quedaron
relegados de los circulos académicos y culturales oficiales por obra de la
censura que impusieron las dictaduras civico-militares. Por razones de
espacio no se puede incluir aqui ni una muestra del tendal de colegas y
estudiantes muertos, encarcelados y/o exiliados'*®. Al terrorismo de estado
y las dictaduras se sumd, y no de manera casual, la adopcion de politicas
econdmicas neoliberales globalizantes.

En la década siguiente el retorno de las democracias estuvo
condicionado por pactos de tipo diverso con las dictaduras salientes y los
mercados internacionales. Tales acuerdos, por una parte, habilitaron la
eleccién de gobiernos con representantes de partidos politicos; por otra,
determinaron la fragilidad de estas democracias. En consecuencia los nuevos
gobiernos o bien no pudieron realizar politicas adecuadas de memoria,
verdad, reparacion y justicia, o se vieron obligados a suspender los procesos
dejusticia transicional ya comenzados, como fue el caso argentino durante los
gobiernos de R. Alfonsin y de C. Menem (BONILLA; 2015c). A pesar de ello, se
dio un reverdecimiento de los estudios filosdficos en todo el subcontinente,
sobre todo en las academias universitarias, asi como su adecuacion a los
nuevos contextos politicos, econémicos y culturales, fundandose nuevas
sociedades, revistas y carreras dedicadas al estudio y difusion de la Filosofia.
En su mayor parte tales estudios e investigaciones fueron realizadas de modo
un tanto descontextualizado y en consonancia con las tendencias y temas que
provenian de los paises centrales, generalmente impulsadas por politicas
de investigaciéon que, ademas de seguir modas académicas, resultaron
obedientes a regulaciones del mercado y de organismos internacionales

126- Como ejercicio responsable de memoria filoséfica, las y los estudiantes de esta Diplo-
matura podran elaborar un listado con los nombres de estos colegas y estudiantes, pais por
pais (Argentina, Chile, Uruguay, Paraguay, Brasil, El Salvador...).
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como el BID que incidieron en la organizacién del trabajo investigativo en
las instituciones universitarias y de investigacion. En este marco, no resulta
dificil imaginar el escaso lugar que fue asignado a los trabajos de la Filosofia
de la Liberacién y a otras formas criticas de pensamiento afines a ella.

Para completar la argumentacién, a las situaciones mencionadas antes
hay que sumar los cambios significativos que tuvieron lugar sobre todo
desde la ltima década del siglo pasado. Sin pretensién de exhaustividad,
entre los mas notorios pueden sefalarse:

1. La mundializacién neoliberal'?” del mercado y de los sistemas de
informacion, que afect6 todas las dimensiones de la existencia de
los seres humanos, la vida de los sistemas ecoldgicos, la estabilidad
de los ambientes y del clima (FORNET-BETANCOURT; 2003b;
HINKELAMMERT; 2005; SCANNONE; 2009).

2. La emergencia combativa de los pueblos originarios de Nuestra
Ameérica alrededor del afio 1992, afio en el que se cumplié el
quinto centenario del pretendido “Descubrimiento” de América'?,
A esta emergencia de los pueblos originarios y a sus luchas todavia
no acabadas, habria que sumar las luchas por reconocimiento
de derechos llevadas a cabo por movimientos de mujeres, de
afrodescendientes, de movimientos sociales que se hicieron y
se hacen cargo de la pauperizacion introducida por las reformas
economicas neoliberales, de los Sem Terra y grupos similares, etc,,
y de otros grupos minorizados que llevan adelante luchas por el
reconocimiento de sus derechos e identidades.

3. La conciencia cada vez mas aguda de la “condicién (neo)colonial”
que impregna por completo todos los niveles de la existencia
(desde los imaginarios sociales y culturales hasta las formas de
organizacion politica, social y econdmica) en los paises que fueron

127- Se emplea el término mundializacion en lugar de globalizacién, dado que éste es
parte del Iéxico ideolégico de la mundializacién hegemonica neoliberal.

128- Espana y Portugal intentaron imponer una agenda celebratoria de sus “gestas” que
fue ampliamente rechazada por gobiernos, intelectuales ¥y agrupaciones civiles de los pai-
ses nuestroamericanos (BONILLA; 1993). Las reacciones mads eficaces se originaron en
grupos descendientes de los pobladores originarios. Por ejemplo la “Declaracion de la Co-
mision Internacional CISA [Consejo Indio de Sudamérica] por los derechos humanos de
los pueblos indios™ (1985) y el repudio a la “invasién extranjera de América” por la Aso-
ciacién Indigena Salvadorefia (ANIS) (1988) (DUSSEL; 1994: 151). A la revision critica de
esos cinco siglos por historiadores y lingiiistas, hay que afiadir las obras de T. Todorov yE.
Dussel, La conquista de América. La cuestién del otro (1982) y 1492. El encubrimiento del
Otro. Hacia el origen del “mito de la Modernidad” (1994), respectivamente.
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“descubiertos”, dominados y colonizados, pero también en los
dominadores (CASTRO-GOMEZ y GROSFOGEL; 2007; GRUNER;
2010; QUIJANO; 2014; RAMA; 2004; WALSH et alii; 2006).

4. Los constantes y pauperizados flujos migratorios, “fenémeno
biopolitico mayor de nuestro tiempo” y verdadera tragedia de
época que afecta la existencia de cientos de grupos humanos y de
millones de personas (BONILLA; 2012, 2013).

5. El caracter planetario del deterioro ambiental y de la crisis de los
ecosistemas, que resulta una consecuencia de las formas extremas
de esta época de neoliberalismo o, para ser mas explicitos, de las
formas extractivas que adopta el capitalismo (BONILLA; 2007;
FUNTOWICZ y RAVETZ; 1993).

6. El surgimiento de formas democraticas novedosas, como las
desarrolladas en Bolivia y Ecuador, y la constitucién de bloques
regionales antisistémicos (Mercosur, CAN, UNASUR, etc.)
(CERQUEIRA FILHO; 2011; CHIVI; 2010).

Como respuesta a los cambios mundiales, hacia la tltima década del
siglo pasado comienza de manera explicitaen Europala Filosofia Intercultural
como critica de la ideologia de la globalizacion y de sus consecuencias
y en vista de la necesidad de “(...) mantener un intercambio consciente y
productivo con la diferencia, si la filosofia pretendia tener algin papel en el
mundo globalizado” (WIMMER; 2004:12). Tomando en cuenta los trabajos
de esta treintena de afios (FORNET-BETANCOURT; 2015), debe entenderse
correctamente la expresion de Wimmer como una toma de conciencia de
los cambios y como intento honesto de cuestionar las perspectivas tedricas
tradicionales afrontando el desafio de su descentramiento y ampliacion.
Asi Ram Adhar Mall, primer presidente de la Sociedad Internacional para la
Filosofia Intercultural, caracteriza la Filosofia Intercultural como una nueva
actitud filosofica:

“La Filosofia Intercultural no es, ante todo, un sistema particular
y concreto de filosofia, sino una nueva actitud filosafica. O mejor, una
actitud proto-filosdfica, segiin la cual el espiritu de la filosofia se puede
realizar en contextos culturales diferentes” (MALL; 2014).

Repensar la ciudadania: el desafio de las ciudadanias
interculturales emergentes

El sujeto histérico emergente visualizado por la Filosofia de la
Liberacion (las victimas, el pobre, los oprimidos del sistema) fue designado
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con la categoria de pueblo y no con la de ciudadano, por considerar que
ésta estaba demasiado integrada al complejo ideoldgico del liberalismo
individualista y vinculada con un acceso magro al ejercicio de derechos
civiles y politicos, soslayandose los econdmicos, sociales y culturales, que
posibilitan la realizacién efectiva de los primeros (BERISSO; 2012ay 2012b).
La necesidad de investigar una ampliacion de la nocién de ciudadania
estuvo dada por los desafios del cambio de época; en particular, por las
ingentes migraciones, el retorno de las democracias en América Latina y la
emergencia de modelos constitucionales alternativos. Es mas: para pensar
hoy la cuestion de la ciudadania con honestidad filosofica y politica, hay que
sumarse a quienes radicalizan la Filosofia de la Liberacion y sostienen que
ha llegado la hora de “volver a Marti", el pensador de “nuestras reptblicas
dolorosas de América” (que comparten una historia comin, una identidad
cultural paradéjicamente basada en la diversidad, el mestizaje y dolores
comunes). Como partes de un “nosotros resistente” -el nuevo sujeto histérico
y politico-, Marti convoca en Nuestra América (1881) a una transformacién
subjetiva y social, haciendo del enérgico ejercicio del pensar un servicio en
el ambito publico. Esto significa también el compromiso de posibilitar la voz
publica a quienes se han visto secularmente privados de la autonomia del
decir (y del ser escuchados), para incorporarlos al acervo filosdfico comtin
(ACOSTA; 2011; BONILLA; 2013).

A modo de un paréntesis introductorio cabe recordar que
modernamente el estatuto de la ciudadania surgi6 en Gran Bretafia y Estados
Unidos como un derecho restringido a hombres adultos anglosajones,
protestantes y propietarios. En la segunda etapa de la Revolucion Francesa,
a partir de 1792, el principio de la ciudadania se extendié a todos los seres
humanos masculinosleales a su nacion, ampliandose el niimero de individuos
autorizados a participar en el siglo XX por el otorgamiento del derecho al
voto a las mujeres, el progresivo establecimiento de los derechos sociales y la
liberacion de los pueblos coloniales y semicoloniales. Sin embargo, nunca se
establecieron criterios objetivos para determinar el acceso y la pertenencia
a la comunidad politica, agravandose esta situacion a partir de la instalacion
del proceso contrarrevolucionario predominante en el mundo desde hace
cuatro décadas*?®,

Como antecedente europeo de una ampliacién sustantiva de la nocidn
de ciudadania cabe citar los aportes de T. Marshall en Ciudadania y clase
social (1950) donde a la idea habitual de ciudadania se afiade el concepto de
ciudadania social. El gran aporte de Marshall ha sido ampliar la concepcién

129- Sobre las diversas teorfas filoséficas actuales de la ciudadania, ver los trabajos de
Carlos Cullen (2007 y 2012).
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de la ciudadania como el conjunto de los derechos que buscan la integracion
social de los individuos en una determinada nacién y presentar este ejercicio
de ciudadania como opuesto y complementario a los valores de mercado,
Para ello se pregunta sobre las condiciones de la igualdad humana en
condiciones de diferencias econdémicas y por las posibilidades de igualar
o valorar cualitativamente a las personas (MARSHALL y BOTTOMORE;
2004:20), considerando que éstas tienen obligaciones con el Estado y
derechos a participar politicamente, acceder a servicios de salud, educacion
y seguridad, al trabajo, etc. La incorporacién de los tres niveles de derechos
(civiles, politicos y sociales) para todos los individuos define por lo tanto
la ciudadania en una sociedad democratica (MARSHALL y BOTTOMORE;
2004:35). Algunas falencias: este esquema presupone un Estado liberal
consolidado y se ajusta a la tradicién del pensamiento social inglés, emplea
un esquema histoérico excesivamente simple, sélo plantea la lucha por
los derechos en la comunidad nacional y no considera las diferencias de
género, étnicas, culturales, nacionales, por capacidades y status. A partir
de la revolucion cultural de la década de 1960, el acceso a la ciudadania
comenzo6 a verse como un derecho subjetivo y colectivo, persistiendo la
idea de “concesion” en la legislacion sobre todo inmigratoria. En el final
de esta etapa se incorporan diversas minorias, se inician las discusiones
sobre multiculturalismo y se debate sobre la democracia deliberativa y
participativa (HABERMAS; 1989 y 1996).

El multiculturalismo teérico y politico surge del giro desde las teorias
liberales y socialistas de la homogeneizacion modernizadora al planteo
de un lugar tedrico para las minorias de origen étnico, migrante y otras
(COLOM; 1998:58-59). El término “multiculturalismo” denota una categoria
meramente descriptiva, pero también se convierte en categoria normativa
teérica y designa la praxis politica que facilita institucionalizaciones
pluralistas de la heterogeneidad cultural a nivel de un estado nacional (o
plurinacional) (COLOM; 1998:11-12).

Los filésofos fundadores del multiculturalismo teérico han vinculado
las categorias de ciudadania con las de cultura e “identidad cultural”, a partir
de Charles Taylor, con su defensa de la recognition (“reconocimiento”), y de
Will Kymlicka, que propugna un liberal culturalism (“culturalismo liberal”).
En Multiculturalism and “The Politics of Recognition” (1992), Taylor recurre
a la categoria de “reconocimiento” (Anerkennung) de la primera ética
hegeliana (HONNETH; 2003), motivado por las luchas seculares de los grupos
francéfonos en Québec. Sensible a las diferencias e identidades culturales,
critica los modelos procedimentalistas liberales que en nombre de principios
abstractos de justicia rechazan las cuestiones referidas a la “vida buena” y a
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las metas colectivas (comunitarias). Se le puede objetar que el derecho a la
identidad cultural y moral y su reconocimiento estén concebidos en términos
de survivance (“supervivencia” cultural transgeneracional) de modo algo
esencialista y estdtico. Taylor parece convocar al didlogo con la categoria
gadameriana de “fusién de horizontes”, pero olvida las mediaciones histérico
culturales, siempre dinamicas, que el dialogo comporta.

El modelo del liberal culturalism pretende hacerse cargo de la brecha
entre el igualitarismo de la teorfa politica liberal y la necesidad de dar
respuesta a “cuestiones relacionadas con la nacionalidad y los derechos
de las minorias” (KYMLICKA; 2003:14). Concibe la ciudadania como
un “ideal normativo democratico” de participacién plena e igualitaria
de todos los individuos en los procesos politicos, aunque asumiendo
la nocién de “ciudadania diferenciada” de I. M. Young para habilitar un
modelo diferencial de integracién a la comunidad politica a partir de la
pertenencia grupal a alguna categoria de “ciudadania diferenciada”; los
grupos que demandan derechos grupales como modo de alcanzar mayor
inclusién y participacién y las minorfas nacionales que exigen el derecho a
gobernarse autbnomamente dentro de un régimen federal o confederal (los
quebequenses y los integrantes de los pueblos originarios). Segin autor; el
ejercicio de la ciudadania multicultural estd ligado a derechos especificos en
funcién de la pertenencia grupal: 1) derechos de autogobierno que habrian
de concederse a las minorfas nacionales, bajo la forma de una federacién
multinacional (KYMLICKA 2003:166); 2) derechos poliétnicos de las
comunidades de inmigrantes; y 3) derechos especiales de representacién
(“discriminacion positiva”) para remediar las desventajas que ciertos grupos
tienen respecto de la participacion politica. A este modelo se le han realizado
numerosas criticas, entre las que cabe mencionar: a) que al plantear la
posibilidad de modos alternativos de representacién abre paso a la la idea
de una “ciudadania jerarquica”; que su idea de una “cultura nacional” para
asegurar la igualdad entre los grupos y la libertad y la igualdad en el seno
de los mismos (KYMLICKA; 1996: 266) no se condice con estado “mosaico”
canadiense'™® que defiende y que, si se hace del migrante el caso testigo
de aplicacion de esta teoria, éste queda reducido a un lugar secundario,
con peligro de ser obligado a asimilarse (COLOM; 1998:131). A estos
argumentos se afiade que Kymlicka olvida que la pérdida de pertenencia
cultural lo es de pertenencia concreta, constituyendo la caida en la anomia
y la imposibilidad del ejercicio de la autonomia como consecuencia de ello
la supresion de toda posibilidad del ejercicio real de la ciudadania. Ademas,

130- La metéfora del “mosaico” resulta privilegiada en los textos canadienses defensores
del multiculturalismo frente a la del melting pot (“crisol”), norteamericana en principio y
luego adoptada por numerosos estados nacionales, entre ellos, la Argentina.
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como Kymlicka sostiene que la migracion es resultado de una decision
voluntaria, los colectivos de inmigrantes carecerian de legitimidad moral
cuando reclaman derechos diferenciales y sélo podrian reclamar proteccion
si fueran victimas de acciones discriminatorias. Y. Abu-Laban critica a
estos autores porque basan sus argumentos en una nocién esencialista y
estatica de la cultura de pertenencia; y, en consecuencia, no se diferencian
de los defensores del que ella denomina “racismo liberal” (ABOU-LABAN;
2002:466-467). Por el contrario, el reconocimiento del entrecruzamiento de
culturas que resulta de los procesos de colonialismo, los flujos migratorios y
diversos fendomenos de globalizacidn cultural vuelve impensable una nocion
esencialista o monolitica de cultura, debiéndose reconocer que las culturas
son dinamicas y diferenciadas y que, en consecuencia, un individuo podria
tener identidades culturales multiples.

Estas dificultades de la teoria multiculturalista conducen a proponer
la categoria tedrica de “ciudadanias interculturales emergentes”, para tomar
en cuenta no solo el hecho de la coexistencia en un mismo ambito de grupos
y personas provenientes de diversos origenes étnicos, culturales, etc., sino
a quienes han llegado por migracién a un lugar de residencia determinado.
FEtienne Balibar caracteriza las migraciones actuales como “el fenémeno
politico mayor de nuestro tiempo” (BALIBAR; 1992: 51). Si se denomina
biopolitica el conjunto de las politicas de regulacion del cuerpo-especie de
la poblacién (FOUCAULT; 1994:193), puede completarse la caracterizacién
anterior senalando que tales migraciones son un fenémeno netamente
“biopolitico” (BONILLA; 2012). Tales movimientos migratorios estan
condicionados por las politicas de poblacion, salud, educacion y trabajo de
los estados nacionales contemporaneos, que, total o parcialmente sometidos
alas dinamicasy estrategias de la globalizacién econémica y comunicacional,
son igualmente responsables de la aplicacion de estas politicas y de la
normativa que las regula.

En la concepcién y establecimiento de politicas migratorias, asi como
en el tratamiento que la poblacién nativa otorga a las y los migrantes y en
la formacidén de subjetividad y empoderamiento de éstos, juegan un papel
decisivo, no solamente los lineamientos normativos vigentes, sino, y sobre
todo, elimaginariosocial olaideologia existente en cada contexto (MARMORA;
2004:25). En la Argentina, la poblacién de origen migrante externo proviene
principalmente paises cercanos y se radica en las ciudades™". La apariciéon
urbana de estos grupos con caracteristicas fenotipicas propias de los pueblos
originarios, asi como la implementacidon de las politicas neoliberales de
ajuste, destruccién de industrias y falta de empleo, derivd en episodios de

131- Habria que sumar al analisis los contingentes en aumento de migrantes asiaticos y
africanos.
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xenofobia y racismo en la década de los "90 (GRIMSON Y JELIN; 2006:70),
cuando todavia estaba vigente la “Ley Videla” de 1981 basada en el principio
de la seguridad nacional.

La ley N° 25.871, vigente desde comienzos de 2004"? y fruto de
debates de diversos sectores de la sociedad civil (GIUSTINIANI, R. ET AL.;
2004), en su Art. 42 establece el derecho humano a migrar. Se trata de
un desarrollo del derecho humano a la libre circulacién (PECOUD Y DE
GUCHTENAIRE; 2008:23) y en la aplicacidn de principios constitucionales.
En esta ley se supera la antinomia “legal-ilegal”, estigmatizante y generadora
de vulnerabilidad, y se reconoce el derecho a la migracién como derecho
inalienable de las personas. Gabriel Chausovsky interpretd de modo sefiero:

(.-) yano es el Estado quien da y quien quita, el Estado ahora es
quien reconoce y quien debe garantizar la eficacia del ejercicio de los
derechos, es quien debe dotar al sistema de las herramientas necesarias
parala defensa y proteccion de los derechos afectados, el rol del Estado
es otro y, si se sigue coherentemente, su resultado es decididamente
favorable a la persona humana” (CHAUSOVSKY; 2011:122).

Si bien se insiste en el rol garantista del Estado, se pone de manifiesto
que los derechos humanos son superiores al mismo y que, como bienes
inalienables de las personas, no son “otorgados” por el Estado, sino que éste
tiene la obligacion de reconocerlos, defenderlos y garantizar su ejercicio. Se
introduce asf un concepto de ciudadania que pone en jaque la idea de que
es el estado nacional el que da o reconoce la ciudadania, como parte de su
ejercicio soberano.

Estas ideas se complementan con la nocién de “ciudadania
intercultural” planteada por algunos que estudian la ciudadania a partir de
los contextos politicos y sociales recientes de América Latina. Para Angel
Bello Maldonado en los contextos de globalizacion la interculturalidad
adquiere una dimension central para las relaciones politicas, economicas
y sociales y “(...) la comprensién conceptual de la ciudadania intercultural
pasa por el reconocimiento de las transformaciones de la ciudadania como
vinculo con una comunidad” (BELLO MALDONADO; 2008:30).

Tanto el acceso pleno a la ciudadanfa de grupos y de personas
provenientes de pueblos originarios como el tratamiento de la ciudadania
como goce de todos los derechos (incluidos los politicos) por parte de
las y los migrantes, son dos {ndices importantes para apreciar el grado
de democratizacion real de un pais. Para una iniciacién en el tratamiento

132- Actualmente se ha reformado la Ley en sentido restrictivo, impulsdndose politicas
migratorias similares a las de la dictadura civico-militar.
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del primer aspecto baste una referencia a los aportes proporcionados por
la Constitucion del Estado Plurinacional de Bolivia'*. Fernando Mayorga
destaca que en este texto constitucional se amplia la nocién de ciudadania
con el reconocimiento de un nuevo sujeto politico, las "naciones y pueblos
indigena originario campesinos” (MAYORGA; 2013). Tanto en el Preambulo
como en los cinco primeros articulos se manifiesta de manera explicita
esta nueva concepcién de ciudadania y Estado. Para Mayorga este modelo
estatal se sustenta en tres pilares: 1) la recuperacién del papel del Estado
en la generacién, control y redistribucion del excedente econémico; 2)
el reconocimiento de los derechos colectivos de los pueblos originarios
y la promocion del pluralismo politico, econémico, juridico, lingtiistico y
cultural; 3) la descentralizacién politica, con reconocimiento de autonomias
departamentales, municipales e indigenas. La democracia se ha ampliado en
Bolivia, porque las nuevas reglas e instituciones han permitido la inclusion
de nuevos sujetos y demandas:

“La eleccién directa de autoridades politicas nacionales y
subnacionales, la posibilidad de revocatoria de su mandato mediante
voto popular y la eleccién de magistrados del flamante Organo
Judicial por voto universal dan cuenta de la mayor incidencia del voto
ciudadano.” (Mayorga, 2013).

El reconocimiento de derechos al nuevo sujeto politico denominado
“naciones y pueblos indigena originario campesinos”, superador de
las propuestas de “ciudadania diferenciada”, introduce la democracia
comunitaria en el sistema politico constitucional, que pasa a definirse
por normas y procedimientos para la participacién politica propios de los
pueblos indigenas.

Por altimo, cabe atender un aspecto de la cuestién de la ciudadania
todavia poco estudiado como lo es la emergencia reciente de ciudadanias
interculturales en las sociedades actuales, aluvionales y fragmentarias,
sobre todo en las metrépolis y sus areas de influencia que estan densamente
habitadas por gran variedad y cantidad de personas y de grupos de
origen migratorio. Se trata de un fenémeno cuyas consecuencias teoricas
estan lejos de haber sido agotadas. Aqui se intentardn despejar algunos
problemas terminoldgicos y conceptuales en torno al fenomeno migratorio
contemporaneo, la interculturalidad y la ciudadania y convocar discusiones
para lograr ciertos acuerdos basicos tendientes a facilitar una convivencia
con mayor calidad e inclusién y una reforma de las politicas publicas
fundamentales.

133-Igualmente serfa fructifero un analisis de la actual Constitucién de la Republica del
Ecuador.
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Asumiendo estos desarrollos y tomando en cuenta la importancia que
la poblacién migrante tiene en nuestras sociedades, se considera oportuno
emplear la categoria de “ciudadanias interculturales emergentes” para
rotular esta temdtica de un modo a la vez distintivo y técnico. La consulta
a diccionarios' remite a dos acepciones principales de “emergencia”: la
mas habitual indica la aparicién de algo nuevo, mas o menos novedoso o
diferente, aunque pueda surgir como cambio de algo anterior; una segunda
sefiala la necesidad de la accién inmediata para aportar soluciones en una
situacion peligrosa. El calificativo de “emergentes” permite comprender
la aparicién de nuevas maneras de manifestacién ciudadana, sobre todo
el pasaje de acciones sociales a otras propiamente politicas (constitutivo
para el surgimiento de nuevas ciudadanias) e investigar las actitudes y
politicas de dominacién que impiden la plena expansion de la misma. En
este sentido puede sefialarse la continuidad de esta propuesta con la “moral
de la emergencia” como quiebra de totalidades opresivas que Arturo Roig
destacaba como caracteristica de las tradiciones liberadoras de América
Latina, al menos, desde el siglo XVIII (ROIG; 2002: 107-125).

Para el ejercicio efectivo de este tipo de ciudadania intercultural, se
necesitaincidirenel cambio depoliticasypracticassocialesracistas, xenéfobas
y discriminatorias que proliferan en las sociedades contemporaneas y sobre
todo, en una transformacién profunda del imaginario social en su conjunto.
La renovacion teérica y el establecimiento de normativas que atiendan estos
aspectos resultan letra muerta en tanto no se produzca una transformacién
positiva de las politicas y las précticas de la sociedad en su conjunto. Una
sociedad que no intente hacerse cargo de esta emergencia est4 destinada a
vivir en la injusticia que significa la conculcacién de los derechos humanos de
gran parte de su poblaci6n, con riesgo de que se formen nticleos de poblacién
dominada que redundaran en nuevas fuentes de conflicto para un futuro no
demasiado remoto y que pueden convertirse en pasto de précticas genocidas
a las que la Argentina no ha sido inmune ni en el pasado reciente ni antes.
Tal sociedad tampoco podria hacerse cargo de la complejidad y riqueza de
los diversos planos en los que hoy se plantean las relaciones regionales e
internacionales.

134- Cf,, “emergencia’, “emergente’, “emerger” (RAE; 2002: 802) y el latin emergere (ER-
NOUT Y MEILLET; 1959:399).
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DEMOCRACIAS DE “ALTA INTENSIDAD":
HORIZONTALIDAD, COHESION Y PRACTICAS DE
RESISTENCIA SOCIAL

Héctor Federico Roda

1.- Introduccion:

Pensar la democracia desde perspectivas filosoficas no sélo fue un
topico recurrente en la antigiiedad clasica griega, sino que se constituye
en un tema clave entre los fildsofos contemporaneos. Esto es no sélo por la
complejidad de la trama resultante de su temética, por sus implicaciones en
problemas actuales, vivos, inquietantes y urgentes; sino porque a partir de
las crisis coyunturales del sistema politico y econémico reaparecen viejas
preguntas que disparan contra la democracia representativa como una
democracia de mero caracter formal, preocupada fundamentalmente por
la participaciéon de una ciudadania disciplinada y adiestrada a las reglas de
juego vigentes, mas que por resolver cuestiones de fondo. Atin cuando en
el discurso politico aparecen temas de relevancia social, en el terreno de la
praxis quedan aun pendientes: lageneracion de igualdad de oportunidadesen
el terreno socioeconomico, el ejercicio del poder politico de altos mandos en
orden al bien colectivo y no en orden a intereses particulares y la posibilidad
de lograr una convivencia social armdnica sin avasallamiento, entre otras
deudas. Es por ello que a las viejas criticas de corte rousseuaunianas -que
rechazan la posibilidad de representacion de la voluntad general y consideran
que la tnica forma posible para el ejercicio de la libertad es la democracia
directa-, se le suman otras que tienen el mérito de pensar la democracia
desde la periferia o en términos simbélicos y georeferenciales desde el “sur”.
Sobre este cometido abrodaremos algunos tépicos desde la perspectiva de
andlisis de Boaventura de Sousa Santos y Enrique Dussel.

2.- Critica a las Democracias representativas y movimientos
sociales:

La teoria politica contemporanea, hegemonizada por una orientacién
neoliberal, logré consolidar las estrategias de integracion de la democracia
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con los intereses del capital y la libertad individual. De hecho, la
universalizacién de la democracia, como sistema representativo, coincide
con la universalizacién de capitales -sobre todo norteamericanos- a través
de sus brazos ejecutores (FMI, BID, BM, ONU) a partir de la 22 Guerra
Mundial y sobre todo luego de finalizada la “Guerra Fria” con la caida del
Muro. La diversidad de modelos o alternativas democraticas de las que
otrora se ocupaba la ciencia politica (democracia de desarrollo; democracia
participativa; comunitaria-republicana; marxista, etc.) parece haber
quedado a la sombra de la democracia representativa, consagrada como la
nica forma legitima de entenderla y de vivirla. En este sentido, los sistemas
democriticos actuales tienen a los paises industrializados y no a la Grecia
antigua como su matriz inspiradora.

De algin modo esta naturalizacion de la democracia como
representativa, guarda sentido con la utopia conservadora: no hay posibilidad
de pensar otra modalidad de democracia. Tomando la expresion de Franz
Hinkelammert, De Sousa Santos expresa que:

vivimos en un tiempo de utopias conservadoras, cuyo caracter
utdpico reside en la negacidn radical de alternativas contra la realidad
presente. La posibilidad de alternativas es desacreditada precisamente
por ser utdpica, idealista, no realista. Todas las utopias conservadoras
se sustentan en una légica basada en un Gnico criterio de eficacia que
rapidamente se vuelve un criterio ético supremo. Seglin este criterio,
sdlo tiene valor lo que es eficaz... El neoliberalismo es una de esas
utopias conservadoras para las cuales el inico criterio de eficacia es el
mercado o las leyes del mercado. (De Sousa Santos: 2014)

De alli que, como afirma Boaventura De Sousa Santos “La Democracia
se ha vuelto el rostro visible de la tirania” (De Sousa Santos: 2014. pag 268.)

Con estas palabras el autor portugués sentencia no sélo el estado de
crisis de las democracias capitalistas, sino a la vez la urgencia de emprender
nuevos trabajos politicos y tedricos, en orden a la configuracién de una
democracia participativa que logre superar la fetichizacion del poder de
representacion, esto es, el alejamiento del representante respecto del
representado.

En la misma linea critica del modelo democratico, Przeworski propone
“desmitificar, liberar nuestra concepcion de las democracias reales de la
perspectiva de sus origenes” (Przeworski: 2010). En tal sentido plantea que
la democracia aun debe enfrentar algunos desafios que contintian generando
insatisfaccion o descontento generalizado, enumerando entre ellos:
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(1) la incapacidad de generar igualdad en el terreno
socioecondmico, (2) de hacer sentir a la gente que su participacion
politica es efectiva, (3) de asegurar que los gobiernos hagan lo que se
supone que deben hacer y no hagan lo que no se les ha mandado hacer,
y (4) de equilibrar orden con no interferencia” (Przeworski: 2010 p
35).

Las democracias latinoamericanas, desde la década del ‘80 del siglo
XX, vienen sumando procesos eleccionarios ininterrumpidos. No obstante,
las condiciones sociales, en términos generales, no parecen haberse
modificado sustancialmente, sobre todo si tenemos en cuenta que el
balance final claramente tiene a los mercados financieros como los grandes
beneficiados a costa de las escandalosas asimetrias, no sélo en lo que
respecta a la distribucion de riquezas, de bienes y de servicios, sino también
de proteccion institucional. A ello parece referirse De Sousa Santos cuando
habla de “tirania”.

Durante la década de los '90, casi la totalidad de los paises
latinoamericanos han promulgado reformas constitucionales (aunque las de
Brasily Chile fueron en 1988 y 1989 respectivamente), en las que se lograron
institucionalizar, por un lado, los llamados derechos sociales o derechos de
tercera generacion y, por otro, nuevos dispositivos de funcionamiento de
las democracias locales como, por ejemplo, la re-eleccion presidencial, el
reconocimiento de pueblos originarios como sujetos de derechos colectivos
y en particular el derecho a la tierra.

Estas reformas han sido posibles a partir de consensos, no sélo en
términos tedricos —juridicos y epistemoldgicos- sino también politicos,
como ha sido por ejemplo el caso de Argentina con el denominado “Pacto
del bipartidismo”*?*. Dichos consensos han tenido, como eje vertebrador, una
determinada ortodoxia liberal centrada en el reconocimiento de derechos
civicos y politicos, por sobre los derechos sociales y econémicos.

Es alli cuando los niveles de cohesidon social parecen resquebrajarse
irremediablemente potenciando la movilizacién social no soélo como
descontento frente a las reglas neoliberales, sino fundamentalmente como

135- “Pacto del bipartidismo” o “Pacto de Olivos” es la denominacion, que en términos
histéricos designa la alianza de los dos grandes partidos politicos hegeménicos en Argen-
tina desde mediados de siglo pasado: La Unién Civica Radical (UCR) y el Partido Justi-
cialista (P]). Esta alianza permitio la reforma constituyente del 94 y con ello, la reeleccién
presidencial de Carlos Menem (PJ) y la ampliacién a tres representantes por provincia y
por la ciudad auténoma de Buenos Aires en el Senado, dos por la mayoria y uno por la
minoria, beneficiando asi a la UCR -primera minorfa- ya que le permitié sumar un sena-
dor mas por provincia.
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lucha. Como sostiene Dussel, la lucha de los movimientos es la expresion de
un sufrimiento que le antecede:

Desde las victimas, cuando el sufrimiento se hace inaceptable,
intolerable, surgen movimientos sociales contestatarios en el campo
politico empirico. Surgen igualmente teorias criticas organicamente
articuladas a dichos movimientos... Si todos los sectores de la
comunidad politica hubieran cumplido sus demandas, no habria
protesta social ni formacion de movimientos populares que luchen
por el cumplimiento insatisfecho de sus reivindicaciones. Es a partir
de la negatividad de las necesidades —de alguna dimensién de la vida
o de la participacién democratica- que la lucha por el reconocimiento
se transforma frecuentemente en movilizaciones reivindicativas
(que no esperan la justicia como don de los poderosos sino como
logros de los mismos movimientos). Habra tantos movimientos como
reivindicaciones diferenciales. (Dussel: 2012).

Los nuevos sujetos politicos del descontento y de la lucha -piqueteros
en Argentina, organizaciones campesinas en Méjico y Brasil, movimientos
indigenas en Bolivia y Ecuador, o uniones estudiantiles como en el caso de
Chile, para mencionar sélo algunas-, desenmascaran las miserias propias de
las democracias representativas, bastardeadas por el capitalismo.

En el marco coyuntural de la crisis europea, Boaventurade Sousa Santos
plantea que estas democracias de “baja intensidad” son ya insostenibles
por si mismas. Entiende que la existencia de los mercados financieros no
regulados es incompatible con una auténtica democracia. Por ello, considera
que el futuro de la democracia estd en manos de los movimientos sociales que
se resisten contra el status quo y propone la necesidad de una refundacion
que sea superadora de la matriz liberal. Por ello afirma que esta democracia
debe ser ante todo, “revolucionaria®

La democracia representativa es una democracia de “baja intensidad”;
nutrida por una proliferacion de dispositivos promotores de interrelacion de
los sujetos (el asociacionismo, cooperativismo) pero de escasa participacion
real y con un alto nivel de control: control econémico -a través de programas
de financiamiento, ayudas econdmicas, subsidios—; control ideologico -a
través de medios de los comunicaciéon social, programas compulsivos de
formacion o capacitacion-, etc.

La democracia de baja intensidad es la propia de una minoria de elite,
que responde a intereses propios, y que dispone de las vias institucionales
para si.
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Esta democracia, fetichista del poder politico, se protege a si misma:

1. garantizando la mas baja intensidad de la participacién ciudadana,
que queda restringida en iiltima instancia al sufragio electoral.

2. disolviendo conflictos surgidos desde el descontento o resistencia
popular ya sea:

a. absorbiéndolos dentro del aparato estatal,
b. creando nuevos dispositivos de contraol,

c. através de la mas salvaje represion. La criminalizacion de la
protesta social es el ejemplo actual mas claro.

Al referirse a la democracia de baja intensidad, De Sousa Santos la
caracteriza como una situacion patoldgica.

Cuando la distancia entre los representantes y los representados
es amplia y disfuncional, la democracia representativa dispone de
un mecanismo aparentemente muy eficaz: la celebracién de nuevas
elecciones y la eleccidn de nuevos representantes. (De Sousa Santos:
2014)

Pero estas elecciones no funcionan de manera directa, puesto que
las mediaciones de los partidos politicos y las organizaciones de intereses
sectoriales cobran particular relevancia.

Ahora, cuando esta patologia de la representacién se convierte en una
constante, deviene en una patologia de la participacién:

los ciudadanos, desmotivados por la sensacién de impotencia,
se convencen de que su voto no cambia las cosas, llevando a un mayor
abstencionismo electoral. (De Sousa: 2014)

En esta linea Dussel ha usado un término analogo a democracia de
“baja intensidad”; que en su terminologfa se conoce como “democracia
fetichizada”. Esta se entiende como la visién reducida del ejercicio de poder
fetichizado, con legitimidad aparente y custodiado celosamente a través de
fuertes dispositivos de disciplinamiento, control y represién (Dussel: 2013.
Pag. 147).

La movilizacion social de principios de siglo, fue el resultado de las
crisis politicas, econémicas y sociales generadas por estas democracias de
baja intensidad.
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Esta situacion permitio el surgimiento de un nuevo sujeto politico del
descontento, la resistencia y la lucha. Estos sujetos ponen en practica un
tipo de vida democratica caracteristico de grupos humanos mas reducidos
en numero, que encuentran puntos o problematicas desde los cuales
construyen relaciones tendientes a lograr niveles de cohesién interna; que se
organizan desde la relacién de horizontalidad, y que recurren a la asamblea
como el mecanismo privilegiado de participacion directa. Se trata de un tipo
de democracia de “alta intensidad”, externa al aparato institucional -politico
y juridico-; que defiende los intereses de una minoria oprimida y excluida.
Se trata de un sujeto no individual, sino colectivo: mujeres, piqueteros,
campesinos, indigenas, estudiantes. Desde entonces, este tipo de sujeto tuvo
que ir ganando terreno en el campo politico, juridico, econémico y social.

Estas experiencias ya son de por si revolucionarias en tanto evidencian
que la prepotencia de la democracia representativa no ha podido evitar
practicas construidas desde légicas y racionalidades alternativas. Aunque ha
hecho lo posible por mitigarlas. En este sentido, si tomamos la hip6tesis de
Boaventura De Sousa Santos acerca de que en los movimientos sociales esta
el futuro de la democracia y que sobre ellas hay que refundarla, se impone la
necesidad de encarar nuevos y serios estudios empiricos y tedricos acerca de
las actuales configuraciones de los movimientos sociales latinoamericanos,
sobre todo a partir de las nuevas coyunturas politicas y econdmicas, en las
que se evidencian un retorno a los modelos mas conservadores.

El autor portugués caracteriza el activismo politico de siglo XXI en
cinco puntos:

1. Los grupos se movilizan y asumen riesgos por causas que
consideran importantes y no siguiendo consignas;

2. Se paso de una politica de movimientos sociales a una politica de
inter-movimientos sociales, es decir la concepcidn de cooperacién
por sobre el aislamiento de la lucha;

3. Consagracion de las relaciones de horizontalidad y rechazo
absoluto a todo tipo de relaciones jerarquicas;

4. La lucha por la democracia tiende a estar presente en todas las
luchas;

5. Una nueva politica de la lucha social que implica la afirmacién de
diversidad de agendas y medios de lucha, concepcién amplia de
lucha, etc.

Dussel denomina a este tipo de configuraciéon democratica como
“Democracia Liberadora”, cuya caracteristica fundamental es el ejercicio
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critico, y se encuentra en las antipodas de la democracia fetichista y
fetichizada. Ella nace de la toma de conciencia de Ia opresian, del sufrimiento
y la negatividad de la vida de los excluidos. Se trata de un proceso que
trasciende lo particular y posibilita un “darse cuenta” de una situacién
colectiva,

Es una conciencia colectiva, en la que convergen opresiones
diferenciadas: opresién de la mujer en una sociedad machista, opresion del
campesino sin tierra, opresi6n del obrero despojado de sus derechos, sélo
para mencionar algunas.

En la Segunda parte de sus 20 Tesis de Politica de la Liberacién, Dussel
propone la critica del sistema vigente a partir de las “victimas politicas,
oprimidas, reprimidas, excluidas, cuando no torturadas, asesinadas, por
todas las “guerras sucias” de la historia reciente.” (Dussel: 2012).

No es casual que la primera consideracion versa acerca de los
movimientos sociales (Tesis 11) vinculado a la categoria de “pueblo” como
categoria estrictamente polftica e imprescindible para comprender el
pasaje de necesidades y reivindicaciones diferenciales de cada uno de los
movimientos a una reivindicacién hegeménica construida “desde abajo
que permite la conciencia colectiva de un ‘nosotros’ negado por la totalidad
hegemonica.” El “nosotros” articula un nuevo ethos. El ethos de los oprimidos,
que asumen en si una voluntad de poder -negada- y que permite la creacién
de lo nuevo. Esta creatividad ascendente, moldea un poder transformador.

Si la potentia es una capacidad de la comunidad politica, ahora
dominante, que ha organizado la potestas a favor de sus intereses v
contra el pueblo emergente, la hiperpotentia es el poder del pueblo,
la soberania y autoridad del pueblo (que Negri simplemente elimina
en vez de ubicarlo en su justo lugar) que emerge en los momentos
creadores de la historia para inaugurar grandes transformaciones o
revoluciones radicales. (Dussel: 2014).

La hiperpotentia es el poder del pueblo surgido a partir de lo que
Dussel denomina el hégemon analégico y De Soussa Santos plantea como
universalizacion de las insatisfacciones y luchas de cada movimiento
particular. La hiperpotentia es el poder llevado y vivido por los oprimidos
hasta el extremo. Es valentia extrema. Cuando la victima ya no tiene nada
mas que perder, expone su propia corporalidad. De all que la hiperpotentia es
radical y revolucionaria. Pero esta exposicién del propio cuerpo es afirmacion
de la vida y de la voluntad de vivir, negada por el sistema opresor. Ahora
bien, este poder transformador no es puramente espontaneo, ni ingenuo
ni irracional, todo lo contrario, es permeado por la légica funcional de la
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eficacia. Es un poder estratégico. Negar esto seria menospreciar al pueblo.
De hecho, en Argentina, el 21 de diciembre de 2001, bajo la consigna “que
se vayan todos” se podia leer esta capacidad estratégica de los sufrientes del
sistema que resistio, con el propio cuerpo, los embates del aparato represor.
Alli la hiperpotentia se manifesté como “estado de rebelion”.

No obstante, la capacidad estratégica de la praxis de los movimientos
sociales también debe ser analizada si es que queremos lograr la superacion
de las democracias de baja intensidad.

En tal sentido, Dussel expone sintéticamente algunos “niveles” de
praxis critica antihegemonica: un primer nivel es el del horizonte mas lejano,
utépico. Es un “postulado politico” tal como el del Foro Social Mundial:
“i0tro mundo es posible!”. Un Segundo nivel es el de la configuracién de un
modelo de transformacion posible, asi, “ante las democracias de transicion
en América Latina (desde 1983) que generaron una ‘clase politica’ que
frecuentemente se corrompe, hay que ir formulando un ‘paradigma’ o un
‘modelo’ nuevo de amplia participacion, de hegemonia popular, de identidad
nacional (en especial los paises post-coloniales o periféricos), de defensa de
los intereses econémicos de los mas débiles...” (Dussel: 2012). El tercer nivel
mas operativo es trabajar en un “proyecto de transformaciones factibles”
fruto de la interaccion critica de diversos actores sociales en el que se
pueda construir un proyecto politico de posible realizacidn en corto plazo.
El cuarto nivel comprende especificamente la accidn politica estratégica,
que se ejecuta a partir del trabajo de equipo y es fruto de firénesis, es decir,
la sabiduria prdctica. El quinto nivel es el de las tacticas eficaces “que son
mediaciones para efectuar las estrategias decididas en la teoria, en la
practica de la formacién de sus cuadros, en la eleccion de los candidatos a
ser representantes, en la propaganda misma...” (Dussel: 2012). Por ultimo,
el nivel de los medios apropiados para alcanzar las metas a corto, mediano
y largo plazo.

De modo que la democracia liberadora se va configurando a partir de
principios normativos que permiten la afirmacién de un colectivo que, a pesar
de las diferenciaciones internas, posibilitan una cohesidn creativa y creadora
de postulados politicos criticos desde los cuales se moldean proyectos
alternativos que exigen el trabajo cooperativo de actores provenientes de
distintos campos sociales (académicos, cientificos, sindicales, movimientos
sociales, etc.) y que desde la horizontalidad disefian la estrategia y las tacticas
mds apropiadas para la transformacién social.

Hasta aqui he intentado justificar la necesidad de ahondar en las
criticas a las democracias representativas como sistema disefiado desde los
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paises industrializados para beneficio de sus mercados. Por otra parte, he
sefialado que ya desde la teoria politica clasica se esgrimen argumentos en
contra de aspectos del sistema de las democracias representativas y que,
desde las perspectivas teéricas de intelectuales y militantes del “sur” se hace
necesario seguir debatiendo en distintos niveles la cuestion.

También he esbozado anacrénicamente algunos de los aportes de
éstos ultimos, queriendo destacar especificamente el rol de los movimientos
sociales enla construccién de nuevas alternativas democraticas ylanecesidad
de enriquecer la discusion tedrica con la prictica de los movimientos. Pero
esto exige un trabajo de por si arduo, dado que demanda el didlogo y la
discusion en planos de horizontalidad entre actores de los distintos campos.
Asimismo desde la accién politica, los movimientos tienen la tarea de
completar su praxis con la tarea reflexiva.

El panorama es complejo. Si pensamos en alternativas mas
participativas, contrahegemonicas, y nos proyectamos en un horizonte
utdpico critico, necesariamente deberemos prestarle atencién a los
movimientos sociales. La utopia critica es la afirmacién de la existencia de
una alternativa y es en los movimientos sociales donde podremos encontrar
el germen de una democracia de alta intensidad.

Por ende, la teoria democratica critica y liberadora tiene a los
intelectuales haciendo lo suyo y “poniendo el cuerpo”; y a los movimientos
haciendo lo propio y reflexionando desde marcos tedricos especificos.

3.- Movimientos sociales en Jujuy: perspectiva empirica y local

Apartir delo sefialado hasta aqui, y en un nivel de andlisis méas empirico
y local, quisiera ofrecer unas lineas argumentativas acerca de los actuales
desafios que debemos encarar a los fines de configurar otra democracia
posible.

Elpunto de partida esunahipétesis: aquellos movimientos quelograron
incorporar mecanismos de cohesion interna de manera fluida y constante,
como por ejemplo las asambleas, son las que han podido sostenerse a si
mismas, con la minima intervencion del aparato estatal, desarrollando otras
practicas de resolucion de problemas comunes, como por ejemplo practicas
de produccidn solidarias.

La provincia de Jujuy, ubicada en la zona Norte de Argentina, es
una de las provincias mas castigadas por la pobreza. Asimismo es una
provincia de fuertes luchas populares. Es muy reconocida la figura de
Carlos, “el Perro” Santillan, dirigente sindical del sindicato de Empleados y
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Obreros Municipales -SEOM- que encabezaba, junto a otros compaiieros,
las movilizaciones de la clase trabajadora para hacer frente a las politicas
neoliberales mas duras de los ‘90. Uno de los logros politicos y sociales
mas relevantes de este movimiento popular fue la conformaciéon de un
amplio movimiento contestatario, el Frente de Gremios Estatales -FGE-
que provocd una profunda inestabilidad de representantes electos, tras lo
cual logra tres derrocamientos de gobierno provincial. A partir de 1997, se
suma al Frente el sector de organizaciones de desocupados, producto de
la desindustrializacién de la provincia y la pérdida de puestos de trabajo y
otros sectores de la economfia.

Jujuy también es la tierra de Milagro Sala, lider del movimiento
piquetero que lucho y gano las calles tras la crisis del 2001. El resultado de
esta ultima fue la organizacidn de una gran porcion del movimiento popular
nucleados en la Organizacion Tupac Amaru, liderada por Milagro Sala. Si
bien, “la Tupac” no contenia la totalidad de los movimientos populares, bajo
sus banderas se encontraban la mayoria de las organizaciones sociales y
cooperativas. El movimiento social en Jujuy tras ganar las calles, y bajo el
amparo de la democracia representada por sectores de poder, comenzo6 un
proceso de conquistas politicas, sindicales y sociales de gran relevancia,
aunque no en el mismo sentido contestatario que habia tenido el FGE, sino
hasta funcional a la politica de contencién social de los gobiernos nacional y
provincial.

Favorecida por los gobiernos Kirchneristas, crecié exponencialmente
no sélo en numero sino también en acciones sociales (construccién de
escuelas, viviendas, centros de salud, polideportivos, etc.) y politicas
(conducciéon de sindicatos, representacion en concejos municipales,
representacion parlamentaria en la Legislatura Provincial y en el ParlaSur).
Pero el movimiento tupaquero tuvo que pagar el costo de esta alianza con la
propia vida del colectivo.

Su afinidad y cercania politica a nivel nacional con los gobiernos
Kirchenristas le permitié tener ciertos niveles de influencia en la accién
politica provincial. Sin embargo, los espacios conquistados fueron
subitamente perdidos con la nueva gestién de gobierno Provincial liderado
por el Radical Gerardo Morales en alianza con gobierno Nacional de Mauricio
Macri (PRO).

Tras las elecciones de diciembre de 2015 que llevara al radicalismo
y a un sector del peronismo no alineado con la gestién del ex gobernador
Eduardo Fellner (FPV) se inicia un proceso de “disciplinamiento” de los
movimientos piqueteros, fundamentalmente con el viciado proceso de
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detencién y encarcelamiento de Milagro Sala; de “propaganda” politica
dirigida hacia la sociedad en general bajo las consignas de “paz y unién”
de los jujenos; y de “represion” a todo intento de movilizacién social. Al dia
de hoy, el movimiento social practicamente ha quedado disciplinado a las
nuevas reglas del gobierno de turno. La calle ya no le pertenece.

Otra ha sido la vida -y también el destino- de otros movimientos,
como ser el de los trabajadores campesinos y el de los movimientos de
reivindicaciones indigenas.

Parte del movimiento de trabajadores campesinos ha sido nucleada
por la Asociacion de Trabajadores Campesinos de Jujuy -ATCJ]-. Dicha
asociacion contiene a mas de 60 familias campesinas, todas arrendatarias
de las tierras en las que producen. Por cuestiones no sélo de liderazgo de
la Asociacion, sino también de las practicas propias, ha quedado bastante
relegada de los beneficios, tanto del gobierno provincial como del nacional.
Dada la situacion de crisis, ocasionada por una multiplicidad de factores
sociales, politicos, econdémicos de distinta naturaleza, tales como la falta
de agua, los altos costos de semillas y fertilizantes, la capacidad productiva
limitada por falta de minimos recursos técnicos, la falta de seguros sociales
que protejan la produccién de las inclemencias temporales y sobre todo
el hecho de que ninguno es propietario de las tierras que trabajan; los
campesinos han tenido que pensar y disefiar estrategias de supervivencia y
de resolucion de problematicas comunes, al margen del poder estatal. De alli
que, por ejemplo, han organizado un sistema de uso colectivo de un tractor
provisto por un programa nacional.

Esta practica es el resultado de una dinamica de vida que ha tenido
en la Asamblea su mayor fuerza. Las asambleas semanales han posibilitado
mayores niveles de cohesion interna, lo cual constituye su mayor fortaleza.

Esta autonomia y soberania lograda también tuvo un costo, pero
sustancialmente mucho menor que el pagado por el movimiento social. El
costo es la marginacion de los beneficios politicos y sobre todo econémicos
por parte del aparato estatal.

El cambio de gestion provincial también trajo consigo un cambio en la
dindmica interna de la Asociacion, dado que las negociaciones con referentes
del gobierno provincial, tanto del Ministerio de la Producciéon como de
Educacion han tenido, por parte del Estado, la primera consigna de no recibir
delegados de asociaciones sino tratarlos como particulares que solo pueden
peticionar a nombre propio y no a nombre de un colectivo.

Esto es una practica estrictamente politica y de una gravedad altamente
cuestionable y repudiable dado que pretende atomizar los movimientos que
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aun perduran y subsisten. El resultado buscado seria la eliminacion de la
conciencia de un colectivo que lucha por intereses diferenciados.

En lo que respecta al movimiento indigena, no se podria resumir en
pocas lineas la complejidad de tramas y problemdticas. Sin embargo es
necesario poder introducirnos en el analisis de su situacion local.

Las comunidades indigenas han fortalecido su lucha y alcanzado
conquistas a partir del fortalecimiento del movimiento como una causa
que, mas alla de las necesidades diferenciadas, se ha presentado como una.
Para ello, han establecido mecanismos de discusion en asambleas realizadas
periédicamente.

Las luchas por reivindicaciones indigenas tiene en los 90 su etapa
de quiebre. Sobre todo porque a nivel nacional la reforma constitucional
ha incorporado los derechos indigenas a partir de la afirmacién de la pre-
existencia étnica y cultural de los pueblos indigenas -Art. 75-. Sin embargo,
la lucha no ha sido facil.

En Jujuy el pueblo guarani, liderado por su campinta guasu’*, Gloria
Pérez ha logrado insertar socialmente la cuestion identitaria y la discusién
acerca de necesidades propias de los pueblos indigenas (educacién
intercultural y bilingiie, reconstruccién de la historia desde la propia voz,
visibilizacion de la violencia hacia la mujer indigena, etc.)

Por su parte, en las tierras altas de la Quebrada y Puna jujefia, ha
cobrado particular relevanciala figura de Natalia Sarapura, quien ha militado
en las lineas del radicalismo, ocupando una bancada en la legislatura
provincial. En 1989 Sarapura funda con otros militantes indigenas el
Consejo de Organizaciones Aborigenes de Jujuy -COA]J- que nuclea a casi 200
comunidades indigenas, lo cual le ha permitido posicionarse como una de las
mas fuertes referentes indigena, no sélo en la provincia, sino también a nivel
internacional, ya que logrd ocupar, hasta la actualidad, la vicepresidencia
del Fondo Para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas de América Latina
y el Caribe. Entre las actividades del COAJ, la més destacada es la creacion
de un Instituto de Educacién Superior cuya oferta académica esta dirigida
a miembros de comunidades indigenas de Jujuy, Salta y Tucumadn. Se
pretende una formacién en la lengua y cultura indigena; en desarrollo con
identidad y en comunicacion. Hay que destacar que los docentes e idéneos
son seleccionados por Sarapura y su equipo académico y perciben su salario
como docentes de nivel terciario por parte del Gobierno Provincial.

136- Campinta guasu constituye un rango de autoridad superior en el pueblo guarani.
Elegido por unanimidad por representantes de todas las comunidades.
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El actual gobernador Morales ha creado, al inicio de su gestion, la
Secretaria de Pueblos Indigenas con la finalidad de promover los derechos
y el desarrollo con identidad de los pueblos indigenas, posicionando a
Sarapura como titular de la cartera. Asimismo desde la Secretaria, y desde el
bloque radical, la Diputada Marcela Arjona, familiar de Sarapura, presentaron
la iniciativa en la Camara de Diputados de la creaciéon de la Comision de
Pueblos Indigenas, aprobada en sesion de mayo de 2016, mismo mes en el
que la Legislatura provincial sancionara la ley N2 5915 denominada “Ley de
servidumbres administrativas de electroducto y régimen” que tuvo fuerte
rechazo en no pocas comunidades indigenas por entender que se trata de
una ley que favorece el despojo territorial de las comunidades. Pese a que
se organizaron algunas movilizaciones con cortes de ruta, el conflicto fue
mitigado a través de la intervencion de la Secretaria de Pueblos Indigenas.
Esto muestra a las claras la estrategia politica por parte del aparato estatal
intentando absorber los reclamos indigenas dentro del mismo Estado.

Estos tres casos presentados -movimiento piquetero, movimiento
campesino y movimiento indigena- nos permiten esbozar las primeras
conclusiones, que lejos de cerrar el andlisis, no hacen mas que abrir la
discusion.

En primer lugar, y retomando la hipotesis planteada al inicio de esta
seccion, hay un hecho casi evidente que aquellos movimientos que cedieron
espacios al aparato estatal terminaron reproduciendo practicas burocraticas
yjerarquicas, en reemplazo de las relaciones de horizontalidad. Esto significo
queal interior del movimiento la cohesién entraba en un proceso de crisis que
deviene enlafractura del mismo movimiento. Con lo cual, uno de los primeros
desafios constituye el hecho de mantener la tensién entre la autonomia y
soberania del movimiento por un lado, y la intervencion del aparato estatal,
por el otro. En tal sentido, y de manera general, el movimiento indigena en
Jujuy pareciera estar cediendo en dicha tensién ya que el avance del aparato
estatal sobre el particular es actualmente demasiado fuerte, al punto de
convertir las asambleas en espacios colectivos meramente formales en los
cuales no pueden tomarse las decisiones de fondo, sino so6lo las permitidas.
Esto seria una asamblea disciplinada a los intereses del poder hegemoénico.

En segundo lugar, la buisqueda de atomizacién es también una
estrategia de disolucion de los movimientos sociales por parte de quienes
ejercen hoy el poder en una democracia de baja intensidad. Como practica
contrahegemonica, los movimientos deben reforzar los mecanismos de
participacion colectiva que permitan resistir fortaleciendo los vinculos
internos. Ya vimos, en el caso de la ATCJ, que su mayor fortaleza estd en
haber consolidado practicas desde la horizontalidad. Precisamente por
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ello, el poder fetichizado disfrazado de democracia ve en tal practica una
real amenaza, razén por la cual busca su desaparicién desde dentro,
obstaculizando aquellas practicas que favorezcan la cohesion del colectivo.
La resistencia aqui se presenta como reafirmacion de la conciencia colectiva.
En este sentido es muy valioso el aporte de los cientificos sociales que poseen
herramientas técnicas para tal cometido. Para el caso de la ATC], un grupo
de docentes, investigadores, y estudiantes de distintas areas disciplinarias,
provenientes de las Ciencias Sociales, pero particularmente de la Psicologia
Social han realizado una rica experiencia de trabajo con el fin de fortalecer
las relaciones de los miembros de la asociacion.

Para concluir,

la praxis de liberacion no es solipsita, efectuada por un sujeto
unico y genial: el lider... es siempre un acto intersubjetivo, colectivo,
de consenso reciproco (que no niega el liderazgo, como hemos
indicado, pero que deja atrds el vanguardismo). Es una accién de
“retaguardia” del mismo pueblo, que educa a los movimientos sociales
en su autonomia democratica, en su evolucion politica, en ser actores
mutuamente responsables de sus destinos. (Dussel: 2012)
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LA ETICA DE LA LIBERACION Y LA EDUCACION:
REPENSANDO EL SENTIDO POLITICO DE LO
COMUN

Nadia Heredia

A modo de introduccion

(...) Hablamos aqui de aproximarnos en la fraternidad,
acortar distancia hacia alguien que puede esperarnos

o rechazarnos, darnos la mano o herirnos, besarnos o
asesinarnos. Aproximarse en la justicia es siempre un riesgo
porque es acortar distancia hacia una libertad distinta.
(DUSSEL; 1977)

La Filosofia de la Educacion®® como campo disciplinar hoy esta
en un momento de fructiferos debates, y ese es el planteo que hoy nos
interesa compartir. Por tener dos grandes ramas que la conforman, la
filosofia por un lado, y la educacién por otro, la FDE se nutre y se resignifica
constantemente en un doble movimiento reflexivo: el de situar a la filosofia
como nucleo renovador de los interrogantes educativos, por un lado, y el
de renovar los propios sentidos de la educacion socialmente establecidos,
por otro, problematizandolos desde nuevos contextos, tanto temporal como
geopoliticamente hablando.

Una de las funciones centrales de la interrogacion filoséfica en la FDE
consiste en problematizar los sentidos mismos de la educacion, o tal como
se ha definido por mucho tiempo, la FDE se interroga acerca de los fines
de la educacion, tomando la pregunta por el fin como aquella pregunta por
antonomasia de la filosofia. Preguntarnos acerca de los fines apela al intento
inagotable de argumentar acerca de los sentidos que le damos a esos fines,

137- FDE de ahora en mas.
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ligandolos directamente a nuestros valores sociales circulantes, de ahi la
importancia de llevar este planteo al 4rea educativa.

Siguiendo esta linea, y sin entrar en el debate acerca de qué es lo
especifico del campo disciplinar de la FDE, partiremos para el desarrollo
de este trabajo de la definicién que nos ofrece Walter Kohan (1996) y que
la postula como la disciplina que “procura comprender aquello que la
educacidn, en su particularidad frente a otras practicas sociales, constituye
en una de sus funciones mas salientes: la conformacion de determinado tipo
de sujetos.” (KOHAN; 1996)

En este sentido, es que se considera que los aportes de la FDE en
proponer un comprometido debate acerca de las subjetividades que
educativamente estamos ayudando a conformar, es el inicio de un camino
que en realidad, y en primera instancia, pretende ser una critica a las
subjetividades que como sociedad estamos forjando. En palabras de Kohan:

“(...) para una filosofia de la educacion en estos dias se vuelve
particularmente relevante la pregunta sobre el tipo de subjetividad
que la educacién contemporanea contribuye a constituir: ;cual es el
sujeto que las instituciones educacionales en nuestros dias coadyuvan
a conformar? Como filésofos en la educacién, la pregunta se vuelve una
interpelacién a nuestra practica y a nosotros mismos: ;Qué sujetos
coadyuvamos a conformar en nuestra practica de profesores de
filosofia de la educacion? La pregunta abarca a nosotros y a los “otros”,
a profesores y alumnos, a todos los participes de una experiencia
educacional.”. (KOHAN; 1996)

De esta manera, entender la FDE como una practica de resistencia
y liberacion, tal como la plantea Kohan, implica desnaturalizar, en tanto
genuina posibilidad de cuestionar, nuestros valores, nuestras practicas
cotidianas, nuestras miradas histéricas sobre nuestra propia subjetividad
como educadores y, lo que es mas importante atin, mas alla de la educacion:

“(...) Se trata de generar condiciones para que cambien las
formas de relacién, para que de nuestra practica educacional puedan
emerger nuevas formas de subjetividad, relaciones creativas de
existencia politica, practicas educacionales mas reflexivas de libertad.”
(KOHAN; 1996)

Como ya ha sido ampliamente trabajado en los debates pedagégicos la
relacion poder-saber con relacion a la conformacion de subjetividades desde
una mirada normalizadora, con todo lo que esta categoria encierra desde
el abordaje Foucaultiano, nos interesa compartir aqui una mirada educativa
que problematice nuestras practicas desde otras teorfas que también han

176



Filosofia de la Liberacion, Etica y Politica

colaborado en la reproduccidn de concepciones sociales que no han apostado
a la importancia, y hasta a la urgencia, de revalorizar los vinculos humanos.
Desde esta postura apostamos a la importancia de comenzar a reflexionar
tanto educativa como socialmente sobre el amor como amorosidad, la
presencia como hospitalidad, y la palabra como conversacién, a sabiendas
que éstos no son temas menores, ni filosofica ni socialmente hablando.
La importancia de lo vivido como experiencia de vida en las instituciones
educativas de las que somos o hemos sido parte, tienen la capacidad de
marcar destinos. Asumir educativamente semejante responsabilidad, es solo
un primer paso que tiene la clara intencionalidad de interpelarnos acerca de
qué estamos haciendo como sociedad con el amor como amorosidad, con la
presencia como hospitalidad y con la palabra como conversacién.

A partir de todo lo dicho, podemos ver que los aportes que la Etica
de la Liberacion puede hacer para repensar la conformacién y formacién
de estas nuevas subjetividades, en el ambito educativo en particular, pero
siempre pensando en generar practicas mas humanizadas en la sociedad en
general, son mds que relevantes.

Pensar y sentir la alteridad como necesariamente rebelién (DUSSEL;
1980) del Otro, en tanto su voz y su presencia nos desestabilizan e interpelan,
no plantea un escenario simple. Educacién y sociedad se encuentran asi
frente al mismo desafio: o bien nos asumimos como sujetos promotores de
fraternidad yamorosidad o biennos seguimossintiendo inmunes al promover
educativamente, de una u otra forma, nuestro supuesto egoismo naturalizado.
Las opciones son mas que dos, siempre son mas que dos, lo sabemos. Mas
la urgencia en desenmascarar estas practicas que, probadamente nos han
deshumanizado cada vez mas, exige sentirnos responsables de lo que es, y
de la que ha venido siendo en la relacién ética y educacién. Interrogarnos
acerca de como estamos formando(nos), deformando(nos) y sintiéndo(nos)
en educacioén, y mas alla de ella es lo que aqui pretendemos ahondar, no como
una forma de brindar nuevas respuestas, sino lo que es mas importante, para
generar nuevos interrogantes.
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La amorosidad, la ternura y otras irracionalidades modernas

La mayor parte de los hombres ha pasado dormida sobre la
tierra. Comieron y bebieron; pero no supieron de si.

La cruzada se ha de emprender ahora para revelar a

los hombres su propia naturaleza, v para darles, con el
conocimiento de la ciencia llana y prdctica, la independencia
personal que fortalece la bondad y formenta el decoro y el
orgullo de ser criatura amable y cosa viviente en el magno
universo. (MARTT; 1963)

En la busqueda realizada para plantear la resignificacion del amor
como pilar de la ensefianza pedagdgica, el quién nos diga algo sobre el amor,
no era un detalle menor. En esa bisqueda, se nos presento José Marti (1963)
a través de su articulo denominado “Maestros Ambulantes”, incluido en su
libro Nuestra América. Como laidea es partir de un enfoque Latinoamericano,
el objetivo de este apartado es cruzar algunas ideas que postula Marti, con
algunas miradas filosoficas que permitirdn dimensionar hasta qué punto
tomar la amorosidad como base de todo acto educativo es en si una fuerte
critica a las bases mismas del sistema capitalista, es un acto pedagdégico
revolucionario.

Si bien no se pierde de vista el hecho de reconocer a la institucion
educativa como parte central de procesos de homogenizacion ynormalizacion
de la Modernidad, el planteo fuerte que aqui se quiere hacer nos lleva a
preguntarnos de qué forma en nuestros dias, muchos de estos principios
modernos siguen intactos en nuestras practicas pedagégicas cotidianas.

La escuela, hija buscada y deseada de la Modernidad, atin hoy sigue
sin cuestionar de raiz una de las creencias que sustenta las practicas mas
inhumanas del sistema capitalista, como es por ejemplo, la afirmacion que
sostiene que el hombre es egoista por naturaleza, tal como lo hacen Hobbes
y Adam Smith, entre otros; O, como dira Hobbes, que “el hombre es el lobo
del hombre” (HOBBES; 1979).

Ya nos habia advertido Enrique Dussel (2000) en su Etica de la
Liberacion acerca de la falsedad histéricamente inobjetada de estos
argumentos hobbesianos, en tanto que si el objetivo era expresar que los
hombres se matan entre si cuales lobos, esto seria falso, ya que ni siquiera
los lobos se matan entre si. Lo que es mas, recientemente, en la Séptima
Sesion de su Seminario sobre Pensamiento Critico fue puesto de manifiesto
que, si fuéramos egoistas por naturaleza, como también estd planteado
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desde la base del actual mercado capitalista, ya hubiésemos desaparecido,
porque “una especie que se mata a si misma no sobrevive. La especie
humana tiene una fraternidad originaria muy fuerte que es la que permite
defender al grupo primero, y no a los individuos”. En palabras de Dussel “la
comunidad funda la individualidad” (DUSSEL; 2013), sin embargo, y con una
evidente intencion deshumanizadora, en tanto corta las relaciones sociales
e historicas preexistentes, el sistema econémico capitalista realza y parte
de la ficcion del individualismo fetichizado, presentado ideolégicamente
0 de forma fetichista abstracta -segin el joven o el viejo Marx-, ocultando
estas relaciones, siempre sociales que sostienen a los individuos. Dicho de
otra manera, la propia categoria de individuo se sostiene por la relacién
preexistente con una comunidad que lo constituye.

Ahora bien, desde el planteo que queremos hacer, uno de los objetivos
principales consiste en visibilizar y problematizar las sutilezas con las
que cotidianamente alimentamos esta fetichizacién individualista desde
nuestras instituciones educativas, y como estas practicas contribuyen en
suma a construcciones de subjetividades que tienden a dar continuidad a la
exclusion y a la opresion tanto escolar, como social.

En este sentido cabria preguntarnos ;Qué lugar le estamos dando al
amor como forma politico-educativa de relacién si no cuestionamos por
ejemplo, el propio ordenamiento educativo en torno a la meritocracia? ;De
qué forma podemos cuestionar seriamente el egoismo natural si continuamos
promoviendo la competencia individualista tanto entre los estudiantes,
como en los colectivos docentes? ;Dénde estamos anclando en dltima y
en primera instancia las bases de lo que entendemos por conocimiento,
si no estamos partiendo de una base comiin, de la comunidad que somos,
que seamos? En suma, ;como estamos entendiendo esta conformacién
de subjetividades, al decir de Kohan, sin fortalecer lazos de fraternidad y
amorosidad comunitarios? En palabras de Marti:

“Los hombres necesitan quien les mueva a menudo la
compasién en el pecho, y las ldgrimas en los ojos, y les haga el supremo
bien de sentirse generosos: que por maravillosa compensacion de la
naturaleza, aquel que se da, crece (...)” (MARTI; 1963)

En este sentido, profundizar nuestra mirada critica a la educacién tal
y como se nos presenta en su formato hegemanico actual, implica adn dar
un paso mas en la visibilizacion de la funcién normalizadora de la escuela
-como de otras instituciones- tal como ya nos la planteara Foucault. Implica
involucrarnos en el arduo proceso de revalorizar las vinculaciones sociales
desde la amorosidad como politica del vinculo:
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“He ahi, pues, lo que han de llevar los maestros por los campos.
No s6lo explicaciones agricolas e instrumentos mecanicos; sino la
ternura, que hace tanta falta y tanto bien a los hombres.” (MARTI;
1963)

Nuevamente la légica moderna totalizante parece haber delineado
caminos educativos y sociales que separan razdn de sentir, conocimiento de
experiencia, saberes legitimados —como la ciencia europea- de saberes que
no pueden tener lugar en las academias -siempre ligado a lo originario o no
europeo-. La razdn cinica e instrumental no ha dejado lugar a Otras formas
de Razdn, a Otras Razones constituidas desde Otras logicas no europeas, no
Totalizantes. Desfetichizar a los Otros en educacién implica asi, volverlos
a sumir en un mundo de relaciones historicas construidas socialmente,
alejAndonos adrede de posturas racionales solipsistas, individualistas
competitivas, aunque sea a contracorriente del modelo en el que inclusive
hemos sido formados pedagogicamente. Se podria tratar, entonces, de
recuperar el sentido mismo de la amorosidad como sustento de toda
dignidad posible, asumiendo la mas genuina experiencia de saber que todo
lo que somos se construye al fin en comunidad.

Algunas especificidades del campo educativo

Si bien como expusimos anteriormente hay supuestos muy profundos
que subyacen a nuestras practicas educativas cotidianas respecto de como
entendemos las subjetividades y la relacidn entre estas subjetividades y la
construccion que la Modernidad ha hecho de ellas, hay temas que siempre
acucian la practica educativa y que van cambiando de urgencias de acuerdo
a los cambios que van habilitando también los diferentes marcos politico-
educativos que atraviesa lo escolar.

En Argentina, y comoresultado de la aplicacion de Reformas Educativas
Globales delineadas por organismos internacionales como el Banco Mundial
o el Fondo Monetario Internacional, uno de los temas mas trabajados desde
los discursos pedagégicos mas recientes tienen que ver con el tema de la
denominada inclusidn educativa. Dicha inclusién, desde el origen mismo de
su concepcion postulada por el BM, esta orientada a destinatarios especificos
de la sociedad: aquellos mas vulnerados histéricamente, tales como sectores
empobrecidos, adultos no escolarizados, estudiantes en situaciéon de
discapacidad, etc. Si bien el origen mismo de este planteo “inclusivo” trae
genuinas sospechas, ya que es propuesta desde sectores que promueven
desigualdades explicitas, lo cierto es que tal como plantea Estanislao Antelo
(2011) si bien algunos sospechan de la legitimidad de ese gesto hay que
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estar realmente desquiciado para oponerse a la inclusién, y este no es el
eje de nuestra propuesta, no al menos desde ese abordaje. La necesaria
critica a la inclusién mereceria varios matices que exceden nuestro objetivo
de trabajo. No obstante, lo que aqui interesa retomar -en continuidad con
nuestro planteo acerca de qué subjetividades escolares y sociales formamos
o colaboramos en formar como educadores-, apunta a problematizar ética
y filosoficamente lo que sustenta la nocién misma de inclusién, desde lo que
seria una logica excluyente de construccién de alteridades, en este caso, en
el ambito educativo.

Siguiendo en este planteo a Carlos Skliar (2000), hay dos ideas
fundamentales que sustentan estas précticas inclusivas escolares y son las
que en este apartado intentaremos desarrollar. La primera, refiere a lo que
implica la construccion educativa de alteridades diferentes como contracara
deloqueescolarmentese hapostulado como “normal”. Desde esta concepcién,
dicha nocién de alteridad esta directamente relacionada con la nocién de
deficiencia. La segunda acepcion de la idea de inclusién que se mencionar4,
refiere a la idea que para pensar en incluir a alguien, estudiante en este caso,
primero tenemos que problematizar la idea de asumirlo en un afuera del
que un nosotros esta siendo, como adentro. Es decir, si asumimos sin mas
la idea de inclusion, estariamos naturalizando una idea erronea, que es la
de considerar que alguien puede estar por fuera de un nosotros que somos,
sea cual sea ese nosotros. Tal como se ve, ambas ideas estan relacionadas
ya que si construimos esa alteridad como externa o extranjera, luego, en
un segundo momento, debemos incluirla de ese afuera que socialmente se
construyo primero. Siguiendo a Skliar en esta argumentacién, la alteridad
serd entonces lo que la normalidad o mas bien, los anormalizadores de
turno construyan, y esas son las alteridades que deben ser incluidas. Nos
dira Skliar:

“La lista de los sujetos y grupos excluidos es cada vez mas
inacabable, cada vez mas mayoritaria. Resulta de la construccién de la
alteridad, de la produccién de esos Otros que no somos, en apariencia,
nosotros mismos. Pero que utilizamos para poder ser nosotros
mismos.”. (SKLIAR; 2000)

Que no se entienda aqui que se estdn negando las posibles
desigualdades existentes, lo que desde este enfoque se cuestiona en todo caso,
es la construccién educativa de un diferente que, podria llevarnos a nuevos
matices de escolaridades “especiales” donde toda diferencia y desigualdad,
tiende a ser deficitaria y hasta patolégica. Desde estas légicas, la inclusién
se presenta como una inclusién excluyente, como la llamara Skliar, en tanto
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quien cae bajo el rotulo del o la incluida lo es siempre desde ese lugar de
extranjeridad y exterioridad -dirian Lévinas (2002) y Dussel (1977) - o de
incompletud, dira Skliar.

La peligrosidad de estos argumentos educativos es que tienden
a desplegar un inacabable nimero de practicas focalizadas, realizadas
generalmente por especialistas y expertos que, amparados en la autoridad
de un conocimiento cientifico-médico van diciendo qué se puede y qué no
se puede hacer con estos estudiantes, o lo que es peor, qué es lo que estas
personas pueden llegar a hacery a ser. El proceso es el siguiente, se atribuyen
caracteristicas desde afuera de los grupos focalizados determinados
previamente, desde conocimientos claros y distintos de esas alteridades
que funcionan mas como limite que como habilitadores de posibilidades. En
este contexto, es lamentablemente habitual encontrarnos con afirmaciones
pedagdgicas o psicopedagogicas tales como “los estudiantes de otras culturas
-generalmente originarias- hablan poco”, “los estudiantes en situacion de
discapacidad dificilmente logren trabajar el dia de mariana”, “los estudiantes
pobres dificilmente [leguen a instancias de aprendizaje universitario”. Alo que
sigue como planteo concreto de imposibilidad de hacer algo con ellos en las
aulas o bien la clasica aseveracion “No estoy preparado para esto..” Dichas
prdcticas se convierten asi en irrespetuosas del respeto a las diferencias que
toda alteridad conlleva y que paraliza, precisamente, nuestra posibilidad de
saber, mas alla del limite que es el Otro, como Otro.

Comprender la normalidad o, mejor dicho, la normalizacion como
un proceso histérico de escolarizacion basado en la homogenizacion
de singularidades, y asumir en nuestros sistemas educativos rasgos del
disciplinamiento panéptico —que implica entre otras cosas, la eliminacién a
través del examen, la vigilancia y el control del cuerpo en el espacio y en el
tiempo, y la sancion normalizadora de toda conducta “desviada” -, y que ha
sido tan trabajado en nuestras formaciones, parece haber caido en saco roto
cuando educativamente nos seguimos preguntando qué hacer con esto, sin
siquiera advertir que este esto son personas, con suefios, con expectativas,
pero lo que es mejor atin, con un infinito abanico de posibilidades que, si atin
no han sido planteadas, serian mas bien un desafio que una traba.

La Totalidad pedagdgica dominante, tal como la llama Dussel (1980),
se ha caracterizado por reproducir la 16gica opresora que tiende a eliminar
todas las diferencias existentes, en pos de alcanzar un modelo o ideal de
hombre -y s6lo hombre- cuyas caracteristicas son las mismas que las que
antafo impuso la Ilustracién europea. La blancura, la racionalidad cientifica-
instrumental eurocentrada, la apariencia fisica que refleja normalidad, entre
otras, son caracteristicas que, de no estar, desestabilizan cualquier tipo de
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accion pedagdgica posible. La pregunta urgente que cabe desde este planteo
es hasta qué punto desde nuestras instituciones educativas somos capaces
de asumirnos como participes directos o indirectos de generar ausencias
historicamente persistentes en nuestras aulas, y que atin estando, siguen
siendo cuestionadas en la posibilidad misma de su presencia.

La profunda ausencia de voces y sectores sociales completos en
colegios, en universidades y demds formatos escolares, debe mover a
reflexionar acerca de qué estamos haciendo quienes los conformamos
para reproducir esas continuas exclusiones institucionales que, aungue no
inician en la institucion escolar, si determina ésta, otras exclusiones sociales
subsiguientes.

Desde el rol de educadores la propuesta que plantea Skliar tiene que
ver con poder empezar a pensar, al menos, de qué forma se es capaz de
entender la educacién como una praxis que se puede ejercer con cualquiera.
La tipificacion de la cualquieridad como sujeto pedagégico aparece aqui
como un intento de escapar a las logicas totalizantes que construyen Otros
deficientes. Reconocernos como participes activos de estos permanentes
procesos de exclusiones de alteridades, tanto docentes como nuestras
cotidianidades, y transformar dichas prdcticas a partir de una conciencia
critica respetuosa de la desconocida posibilidad de toda alteridad, es
quizas el punto inicial para lo que Dussel denomina una “pedagégica de la
liberaciéon” (DUSSEL; 1980) y que hoy hasta podriamos pensar como una
pedagdgica social de la liberacién. Tal como lo plantea Enrique Dussel (1977),
la alteridad es nuestra tinica posibilidad de apertura al futuro, hacia otra
libertad, en tanto que las Totalidades no se transforman desde su adentro
homogenizador, y tampoco se transforman desde una presencia concebida
como exterioridad. El camino, parece ser otro, un camino de amorosidad:

“Tal vez alli resida toda la posibilidad y toda la intensidad
del cambio de amorosidad en las relaciones pedagdgicas: nunca ser
impunes cuando hablamos del otro; nunca ser inmunes cuando el otro
nos habla.” (SKLIAR; 2006)

Reeducarnos asi, sobre la base de la hospitalidad como amorosidad,
asumir la llegada de todo Otro como novedad y ruptura frente a la
continuidad del mundo, es aquf una concreta propuesta ético educativa con
fuertes antecedentes filoséficos ~como Arendt (1993), Levinas (2002) o
Dussel (1977)- y pedagégicos, con fuerte anclaje filoséfico —Skliar (2009),
Larrosa (2000), Barcena (2000) -. Se puede vislumbrar aqui de qué iba
esta propuesta de pensar la Etica de la Liberacién y la Educacién con el
objetivo de repensar el sentido politico de lo comtn: se trata de pensarnos
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como parte de una comunidad primero, para habilitar después como praxis
politico educativa, la amorosidad y la bondad como garantia tltima de toda
conservacidon comunitaria de una vida digna (DUSSEL; 1998) a sabiendas
que, como diria Marti, “Ser bueno es el Gnico modo de ser dichoso. [y] Ser
culto es el tinico modo de ser libre.” (MARTI; 1963)

Lo politico como amorosidad y principio de resignificacion de lo
comun.

Llegados a este punto, se puede puntualizar a modo de cierre la
propuesta: hacer de nuestras instituciones educativas un espacio de
bienvenidas mas que de cuestionamientos excluyentes, basados en la
reproduccion de la légica Totalitaria de la normalidad aprendida. Esta
puede ser una forma de intentar posicionar a la educaciéon como un
espacio de praxis politicas transformadoras, desde vinculos basados en
amorosidades construidas cotidianamente. Por fuera de las ldgicas de
sistemas institucionales excluyentes que suelen terminar en un continuo de
vaciamiento de particularidades, en nombre de una homogeneidad histérica
y probadamente inexistente.

Claro estd que la institucion escolar estd atravesada por un sin fin
de factores que hacen a su realidad diaria, no obstante, que quede claro
que se esta proponiendo repensar aqui las bases ideologicas, si se quiere,
de lo que histéricamente ha hecho funcionar la Escuela como institucion
normalizadora por excelencia.

Lo comin, entendido como pluralidad y permanente posibilidad
de construir y transformar, permite reflexionar de esta forma, sobre
las construcciones epistemolodgicas y politicas acerca de lo comin que
construimos desde espacios sociales en general, y pedagégicos en particular.
Tal como lo promueve Enrique Dussel, debemos aprender de lo comunitario
a contracorriente de la individualidad impuesta como valor moderno, y esa
no solo es la tarea creativa del futuro, sino que es una parte fundante de las
criticas a la Modernidad atin por venir.

Desde esta propuesta de repensar-nos desde lo comun, la categoria
dusseliana de transmodernidad también permite iniciar un recorrido
que posibilita cuestionar epistemologicamente las construcciones del
conocimiento racional Moderno sobre las cuales se erige toda la base
homogeneizadora del saber que nos constituye. Afirmar la legitimidad y
el reconocimiento de las razones Otras que la Modernidad como proceso
Universal homogenizador negd, es también abrir la posibilidad a nuevas
formas de encuentro que no partan de la asimilacién del Otro en lo Mismo.
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Abrir lo educativo a Otras razones negadas es otra forma de repensarnos
desde Otras formas de comunalidades que no somos, pero que podemos
llegar a ser.

Asumir que en el tan trabajado problema del Otro, el principal problema
no es el Otro, puede esta forma habilitarnos a crear nuevas posibilidades
de encuentro, desde lo ético y lo politico como fundantes de todo vinculo
pedagaogico.

Lo politico de lo comiin, deberd crear nuevos caminos a los ya
recorridos, caminos que resignifiquen la vida como principio comunitario.
Citamos nuevamente a Dussel (1998) cuando propone que es la vida el
principio de la ética y que la urgencia de apostar a una ética de la Liberacion
es precisamente que nuestro actual sistema no garantiza la vida. En este
sentido, y a modo de cierre, se puede aseverar que la amorosidad como
gesto politico de preservacién del principio de la vida, es una urgencia
impostergable. Y que la amorosidad como gesto politico habla un idioma que
humanamente atin nos es comprensible, aunque el poder de los discursos
imperantes que nos constituyen digan lo contrario.

La apuesta es concebir lo educativo como una posibilidad ético politica
de permanente construccién y revisién de sentidos: aquellos que habilitan
pensar los espacios educativos como espacios criticos a toda forma de
exclusion. Tal como decia Paulo Freire, en el recorrido de estos caminos de
blisquedas transformadoras la esperanza es lo que mueve:

“No hay buisqueda sin esperanza, y no la hay porque la condicién
del buscar humano es hacerlo con esperanza. Por esta razén sostengo
que la mujer y el hombre son esperanzados, no por obstinados, sino
como seres buscadores. Esta es la condicién del buscar humano:
hacerlo con esperanza. La blsqueda y la esperanza forman parte
de la naturaleza humana. Buscar sin esperanza, serfa una enorme
contradiccion. Por esta razdn, la presencia de ustedes en el mundo, la
mia, es una presencia de quienes andan, no de quienes simplemente
estan. Y no es posible andar sin esperanza de llegar. Por eso no es
posible concebir un luchador desesperanzado” (FREIRE; 2003)

En estos tiempos de aguda preocupacién y ocupacién por seguir
transformando las sociedades y los sistemas educativos que somos en algo
mejor, como el gran maestro Freire, sostenemos a modo de premisa de accion,
que la esperanza como gesto de transformacién politica no es lo dltimo que
se pierde, sino lo primero que se gana.
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EDUCACION, LIBERACION Y MOVIMIENTOS
SOCIALES

Reynaldo Padilla-Teruel

Introduccion

Las luchas sociales contemporineas se distinguen de las de otras
épocas en tanto que hoy en dia se ha reconocido con mayor lucidez la
necesidad de resaltar la dimensién educativa dentro de la practica politica.
Como uno de los multiples esfuerzos de dirigir las acciones politicas hacia
un marco de liberacion y autodeterminacion, la educacién se presenta
COMO un espacio comin y abierto para el intercambio de experiencias y
para la creaciéon de un nuevo conocimiento colectivo y emancipador. Este
conocimiento creado desde la base, no es ya ese conocimiento unidireccional
que pretendia ensefnar y educar a un sujeto ignorante, sino un conocimiento
que gira en torno alo colectivo y a la multidireccionalidad de las experiencias
comunes de la cotidianidad politica. Se presenta aqui un conocimiento que
no necesariamente se funda en epistemes heredados, sino en la convergencia
de acciones colectivas y en la voluntad soberana de los pueblos y las
comunidades.

Lo que antes se conocia como “educacién politica” o “educacién
popular” hoy no necesita clarificarse ni validarse con ningtn sufijo, ya que es
la educacion en general, como proceso y ocurrencia, la que se ha integrado
como una accion emancipadora dentro de los movimientos sociales. Ya se ve
con frecuencia que se llevan a cabo circulos de lectura, grupos de estudio,
talleres, seminarios y clases que se organizan directamente desde las
comunidades y grupos organizados por medio de iniciativas autogestionadas.
Desde la perspectiva de los movimientos sociales, la educacién emancipadora
supera por mucho la institucion escolar tradicional, ya que ésta, en la mayoria
de los casos, se ha parcializado con los modos de opresién hasta el punto de
reproducirlos y se ha vuelto incongruente con los postulados de cambio social
que dicta nuestro tiempo. Sin embargo, todo esfuerzo educativo que no esté
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enraizado en jerarquias de poder totalizante y opresivo sirve de modelo y
apoyo paralas nuevas propuestas de organizacion social que los movimientos
sociales generan. Pero hay que tener siempre presente que la finalidad del
proceso educativo es la liberacidn, y ésta no sélo transforma las acciones
del ser humano y su pensamiento, también sucede que el conocimiento se
libera de epistemes opresores, elaborando asi una emancipacién organica y
epistémica.

Ladimensién educativade los movimientos sociales no necesariamente
se articula como un frente de lucha especifico como lo es el movimiento
feminista o el movimiento campesino por ejemplo, sino que se presenta
como un aspecto a ser integrado en cada uno de los frentes de lucha y
resistencia. Esto significa que si bien la educacién debe ser integrada a los
movimientos sociales, ésta no debe fraguarse como un nuevo frente de lucha
independiente de otros, sino consolidarse dentro de los frentes ya existentes
y ampliar su alcance. De esta manera se logra articular una accién educativa
emancipadora tanto en su contenido como en su practica y ejecucion.

Desde este punto de vista se refuerza la idea de que la educacion debe
ser el lugar comin de las experiencias emancipadoras de los movimientos
sociales. La confluencia de las experiencias que se forjan en los distintos
frentes de lucha social se sintetiza como conocimiento colectivo generado
sobre la practica y la accidn. Este conocimiento es de gran valor, sobre todo,
en sus aspectos organizativos, epistémicos y politicos, ya que reflejan -de
alguna manera- las propuestas de cambio social que se encausan desde
los movimientos sociales. En otras palabras, el conocimiento colectivo
generado tendrd el matiz epistémico del frente de lucha de donde haya
surgido la experiencia. Esto demuestra que los frentes de lucha de los
movimientos sociales son mucho mas que contextos en los cuales se genera
(v se despliega) algtin tipo de conocimiento; éstos ejercen la funcién de
embriones epistémicos donde se producen y reproducen las pautas de un
nuevo conocimiento colectivo y emancipador.

“Se trata de preguntar por el corazén de las experiencias
educativas que, en la mayoria de los casos, late como critica a los
modelos tradicionales de educacién, al monopaolio educativo ejercido
por el Estado, a la necesidad de formar sus bases, pero a la vez a una
apuesta politica por configurar una nueva sociedad.” (Aguilera y
Gonzalez; 2014)

Los Movimientos Sociales

Para definir qué son los movimientos sociales, sin eludir a definiciones
absolutas ni limitantes, se puede argumentar que son el esfuerzo colectivo
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de personas que, mediante la organizacién coherente de sus acciones, se
enfrentan o denuncian directa o indirectamente problemas sociales locales
y globales, en cuya practica se manifiestan sus exigencias, propuestas y
necesidades dentro de un marco politico, social y epistémico.

Los movimientos sociales no sélo responden a problematicas sociales,
sino que redefinen una y otra vez los problemas mismos desde nuevas
perspectivas logrando un efecto politico anticipador al problema en cuestién.
Esto hace que los movimientos sociales se organicen desde contraofensivas
y no solamente como defensivos o reaccionarios.

El filésofo cubano Gilberto Valdés Gutiérrez enumera “los ambitos
arquetipicos de dichas practicas y movimientos de la siguiente manera”:

“-Reivindicativos/redistributivos (equidad social)
-Movimientos por el reconocimiento (identitarios)
-Movimientos contraculturales y juveniles
-Eclesiales y teolégicos

-Movimientos ambientales, conservacionistas y en defensa de la
biodiversidad

-Movimientos en defensa de la cultura y la comunicacién alternativa”
(Valdés Gutiérrez; 2010)

Mas adelante escribe: “La mayoria de estos movimientos tributan a la
dimensiénutdpico-liberadora del pensamiento social critico latinoamericano
frente a las consecuencias genocidas del paradigma depredador de la
modernidad capitalista potenciado por la globalizacién neoliberal”. (Valdés
Gutiérrez; 2010)

Teniendo esto en mente, se puede afirmar que en el mundo actual, el
anti-capitalismo deberia ser el minimo comdn denominador de cualquier
frente de lucha de los movimientos sociales que pretenda ser efectivo en
cuanto a incubar la liberacién dentro de sus acciones politicas. Si a pesar
de sus diferentes causas y propositos, los miltiples frentes de lucha de
los movimientos sociales lograsen fundamentar una experiencia bésica
comtin en el anti-capitalismo, la misién emancipadora podria ser trabajada
multisectorialmente pero a ritmo unisono como meta comtn de liberacién.

Atin entendiendo y conceptualizando el anti-capitalismo como postura
convergente de los movimientos sociales, existen algunas tensiones entre
los frentes de lucha que surgen a raiz de diferentes visiones del mundo y
diferentes estrategias de la practica liberadora. Valdés Gutiérrez distingue
entre las estrategias “contra hegemoénicas’ (dirigidas a la construccién de
un poder alternativo) y las ‘emancipaciones’, entendidas esquematicamente
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como procesos tendientes a la liquidacion de las propias relaciones de
sujecion y poder” (Valdés Gutiérrez; 2010). De estos planteamientos no hay
que entender simple y llanamente que estas tensiones son el efecto de rifias
o conflictos internos, mas bien son el reflejo de las contradicciones sociales a
las cuales nos enfrentamos en la practica social cotidiana, sea dentro o fuera
de los movimientos sociales.

Un agente que relaja estas tensiones son los procesos de aprendizaje
horizontales. Como espacio de convergencia, la educacién despliega una
reflexion colectiva que se condensa en conocimiento. Este proceso reafirma
un sentido de compromiso superior con la colectividad que permite una
mayor cooperacion en cuanto a flexibilidad y solidaridad con otras causas
sin posponer, modificar u omitir las propias. La educacion saca a relieve
los motivos comunes de todo proceso emancipador, pero debe ser tarea de
los movimientos sociales reafirmar su quehacer educativo como agente de
cambio social.

Organizar para educar: el quehacer luego de las ideologias

Hoy mas que en ninguna otra época, la estructura tradicional de los
partidos politicos demuestra ser insuficiente para la representaciéon y
vinculacién con los pueblos y las comunidades. La movilizacién ideoldgica
en la que aun incurren los partidos politicos tradicionales ha sido superada
por la convocatoria ética que se hace desde los movimientos sociales. Si
algo se ha superado en términos de praxis politica, es que el llamado a la
accion que hacen los movimientos sociales se ha articulado desde una ética
colectiva producto de la organizacion y la educacion mas que de la militancia
ideoldgica.

Ante la insuficiencia en la convocatoria de la movilizacién politica
tradicional, los movimientos sociales son un espacio ya definido como
alternativo pero con la capacidad de redefinirse ante nuevas crisis y nuevos
desafios generacionales. Ante esta situacion, los movimientos sociales
apuntan hacia la transformacién de los contextos sociales a través de
mecanismos educativos.

“[...] los NMS [nuevos movimientos sociales] comienzan por
crear nuevos caminos, y nuevas formas de hacer politica, ocupando
cada vez una variedad mayor de espacios, tomando control sobre
ellos, e influyendo en una opinién publica que se va alejando de
las instituciones piblicas, las cuales cada vez resultan menos
representativas entre la ciudadania. Esto supone una muestra de
empoderamiento, en la medida en que las personas, ya sea de forma
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individual o colectiva, van tomando fuerza, a la par que se convierten
en protagonistas y toman la confianza necesaria en ellas mismas para
impulsar la transformacion social.” (Santaella Rodriguez; 2014)

La politica se vive tanto en la vida publica y colectiva del individuo,
como en la fibra mas intima de la cotidianidad de éste; es por ello que el
reclamo de empoderamiento civil que hacen los movimientos sociales se hace
desde el estatuto de persona, y no del de ciudadanos como tradicionalmente
el Estado trata a sus sujetos. Esto garantiza que la interpelacién al individuo
seauna genuina y que resuene en lo mas singular de su experiencia humana.
De esta manera se asegura una participacién mas vinculada con los sujetos,
a la vez que éstos sienten la libertad y el compromiso de fortalecer el grupo
o colectivo.

También, es de gran importancia destacar que el poder organizativo y
de convocatoria que han desarrollado los movimientos sociales trasciende
fronteras ideoldgicas y territoriales. El prescindir de categorias exclusivas
crea un espacio inclusivo que propicia el aprendizaje y el conocimiento.

Sociologia del cambio y la Liberacién de vuelta a los
movimientos

La educacion debe guardar entera relacién con el presente y con las
condiciones en que se vive y se actda. Por ello, la educacién dentro de los
movimientos sociales se presenta también como un modelo de autocritica
y reflexion sobre la practica emancipadora. Los procesos educativos hacen
visible contradicciones dentro de la 16gica emancipadora de los movimientos
que pueden ser reivindicadas mediante la educacion misma. Para lograrlo es
necesario transformar tanto los contenidos como los métodos de aprendizaje.

Al abordar el tema sobre método y contenido en la educacién, algunos
autores hacen la diferencia entre la educacién formal provista por el
Estado u otras instituciones privadas y la educacién no-formal como la que
presentamos en este trabajo. Es importante destacar que la educacién formal,
ademas de estar disefiada para crear ciudadanos leales al Estado capaces
de ejercer una profesion u oficio, no se fundamenta en el cambio social. Sin
embargo, la educacién considerada no-formal se fundamenta justamente en
el cambio y la emancipacion. De esta manera se percibe la educacién no-
formal como educacién critica, ya que encauza sus esfuerzos en la reflexiéon
y solucion de problemas sociales desde el &mbito de su realidad inmediata
cuestionando una y otra vez los procesos en los cuales se produce ésta. Esto
no solo brinda la oportunidad de formar individuos capaces de razonar y
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argumentar por si mismos, sino que se consolida un proceso colectivo
propicio para la justicia social y el cambio sistémico de la sociedad en que
vivimos.

La experiencia educativa dentro de los movimientos sociales busca
consolidar la educacién como agente de cambio, recalcando el hecho de
que la educacién no es una comodidad ni un privilegio, mucho menos un
lujo. Tener la sociedad repleta de personas educadas no seria suficiente
si la sociedad que las alberga continua intacta en cuanto a sus prejuicios,
disfunciones y contradicciones.

[...] es necesario entonces construir entre los educadores criticos
y otros intelectuales, movimientos sociales en los que utilizando
habilidades tedricas y pedagogicas sea posible crear espacios de
cambio social emancipador, los educadores entonces pueden abrir a
la critica las politicas, las practicas v los discursos relacionados con la
construccion y puesta en marcha de movimientos sociales liberadores
y hacerlos asequibles a un gran nimero de personas que, de otro modo
estarian excluidas del discurso. (Gallego y Barragan; 2008)

La educacidn critica y emancipadora regenera la relacién “educador y
educando” en el sentido de que proporciona una horizontalidad que refleja
la multidireccionalidad del conocimiento creado colectivamente. En este
aspecto, la posicién de los movimientos sociales no es solamente la de llenar
y apropiarse de un espacio educativo antes excluido para algunos grupos
sociales, sino que su tarea es, mas bien, la de empoderar dichos sectores
excluidos haciéndolos participes y creadores de su propia educacion. De
esta manera los sectores excluidos incurren en una practica eminentemente
politica y organizativa al tomar la educacion en sus propias manos.

Las experiencias de conocimiento compartido y los frentes de
lucha social

A través de los movimientos sociales se ha logrado concretizar
un “nuevo sujeto histérico”*, un sujeto colectivizado por medio de las
experiencias inmediatas e historicas de su lucha. Las experiencias que se
recopilan desde cada frente de lucha no se consideran como conocimiento
aislado o especifico, sino que aportan a un entendimiento que se extiende
por distintas redes sociales transformando lo peculiar de cada lucha en un
aporte comtin al cambio social sistémico. Los movimientos sociales tienen la

138- Véase: Leon del Rio, Y. (2010) El pensamiento contenido en la accion de los movi-
mientos sociales. Dacal Diaz, A. (Coord.) Movimientos Sociales. Sujetos, articulaciones y
resistencias, (p. 79-95) La Habana: Casa Ruth Editorial.
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virtud de generar éticas colectivas desde diferentes causas o luchas sociales
pero la raiz de todo compromiso ético vinculado con éstas se encuentra en el
sustrato cotidiano del individuo con su comunidad; es aqui donde nace toda
accidn politica.

La integracion del individuo con su comunidad puede ser considerada
como lamedida mas inmediata de compromiso palpable, pero ello dependera
de lo vinculado que se sienta éste a su comunidad. Esta vinculacion se genera
por muchos motivos, por ejemplo deportes, musica, folklore, etc. pero el que
aqui nos ocupa es la educacién. En este sentido, es mucho lo que se puede
organizar en este nivel educativo, y las iniciativas van desde la creacion
de escuelas tematicas, asambleas, tertulias; en fin, el asunto es crear y
apoderar(nos) de un espacio de resistencia y lucha, en el cual se construyan

saberes vinculados a las experiencias y movimientos sociales. (Zibechi;
2005)

En un espacio horizontal como éste, el individuo participa de toda una
dinamica que lo lleva por ambos lados del proceso de aprendizaje (educador
y estudiante), ello quedara determinado a partir del nivel de compromiso
con el proceso. El papel importante para los movimientos sociales es
generar un flujo de personas que participen en un proceso en el que se
tome en cuenta sus experiencias y conocimiento al igual que éstos tomen en
cuenta las experiencias y el conocimiento de los demas como los epistemes
fundamentales de su aprendizaje colectivo.

En su articulo titulado “La educacion en los movimientos sociales”,
Raul Zibechi narra brevemente la experiencia de las escuelas fundadas y
dirigidas por los indios en Bolivia, en especial la escuela de Warisata:

“En Warisata no habia separacidn entre escuela y comunidad;
la comunidad era el principio pedagégico: ‘todo lo comunal se
concentraba en la escuela y ella reproducia lo comunitario’. En efecto,
la comunidad no sélo construyd la escuela sino que se implicod en la
direccién de sus asuntos cotidianos, incluyendo los planes de estudio.
Por su parte, la escuela sirvié para consolidar y fortalecer el tejido
comunitario.

[..] Lejos de la exterioridad de la escuela respecto de la
comunidad que predomina en Occidente, en Warisata ‘el ayllu era el
verdadero claustro de la escuela’, entendiendo en este caso por ayllu ‘la
campifia, el medio circundante, el hogar, el huerto familiar, el sembrio
colectivo, el mercado.... O sea, la escuela era la vida misma [...] y las
formas de conocimiento no eran pasivas y memoristicas sino activas,
reflexivas, creadoras y transformadoras. [...] Aula, taller y tierra eran
las tres formas de la organizacion escolar” (Zibechi; 2005)
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Estos esfuerzos que se invierten en el aprendizaje colectivo generan
una interconectividad en el tejido social que dificilmente se disuelve, lo que
permite ampliar tacticamente su alcance mas allad de practicas educativas.
Si la educacién se nutre de los fuertes vinculos sociales de la comunidad, y
la comunidad refuerza sus valores colectivos por medio de estos espacios
educativos autogestionados, estamos propiciando redes solidarias de
caracter politico y emancipador. En la medida en que estas redes definan
claramente sus exigencias politicas y reclamos, tendran un impacto social
mayor.

Conclusion

Si progresan los movimientos sociales es porque también progresa la
opresion y la injusticia social, pero no es menos cierto que las victorias que
ha tenido el pueblo sobre el capital han sido contundentes expresiones del
rechazo a su sistema y de que atin queda mucho por hacer... y se hara. No
hay victoria pequefia ni insignificante, todas ellas aportan a una experiencia
emancipadora comun que es la que propulsa nuestra liberacion colectiva. La
educacionnos permite celebrar y compartir esas experiencias colectivamente
para asi convertirlas en epistemes de lucha, emancipacion y accidn.

Como ya sabemos, el aprendizaje no ocurre al vacio, es por ello que
los movimientos sociales se abren como contexto para que la educacién
propicie y se imbuya en el cambio social sistémico que demanda nuestros
tiempos. De igual manera, los frentes de lucha tienen el reto de abrir esos
nuevos espacios educativos no s6lo para adelantar sus causas, sino para
asimilar la educacidén dentro de sus practicas internas de organizacion,
convocatoria y accién. Por otro lado, los educadores de profesion (maestros,
profesores, tutores, etc.) deberian incluir en sus intervenciones educativas,
modos organizativos como los ejecutados por los movimientos sociales
para asi también contribuir al cambio social sistémico desde ambos lados;
organizando para educar y educando para organizar.
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APORTES FEMINISTAS EN TORNO A LA
CATEGORIA VICTIMA EN LA ETICA DE LA
LIBERACION DE ENRIQUE DUSSEL

Daniela Godoy

La categoria “victima” es clave en la Filosofia de la Liberacién y en su
Etica que asume nuestra condicién de exterioridad ante la razén occidental.
Como locus enunciationis, la victima es el punto de partida superador de
las formas aprioristicas y monoldgicas que han hegemonizado la ética, la
fundamentacion de los derechos humanos y la produccién teérica. Para
Enrique Dussel, la categoria ética y critica de exterioridad es crucial, pues
remite a la exclusién en que se encuentran América Latina, Asia y Africa
respecto de Europa y Estados Unidos. Le permite afirmar al otro que se
halla fuera del ser, de la condicién humana, pobre, dominado, excluido,
oprimido, explotado, no pensado por la ontologia dominadora hegemoénica.
Como metafora espacial alude a ese “fuera” del sistema que permite iniciar
ese otro discurso filosofico que refleja la novedad de nuestros pueblos
como novedad filosdfica (Dussel; 1996). Mientras la l6gica de la totalidad
establece su discurso desde el fundamento hacia la diferencia, alienando la
exterioridad y cosificando la alteridad, la l6gica liberadora se origina “desde
el abismo” de la libertad del otro. Con “otro” se nombra a esa exterioridad
historica, a ese Alguien que irrumpe como rostro interpelante y sufriente
(Dussel; 1996). Desde los ‘70, buscando liberar a la filosofia de aquella
filosofia que, supuestamente auténoma, en realidad justifica la dominacién
y la opresion, Dussel reconocié a la mujer como ese “otro” que ubicé en
el origen y fundamentacién en funcién de la liberacién; la mujer como un
“otro” caracterizado por una multiple opresion de clase, geopolitica, sexual
y pedagégica. Cuando publica en 1998 la Etica de la liberacién en la era de la
globalizacion y la exclusién, la mujer se piensa como victima. Se trata de un
importante desplazamiento que Dussel explica en estos términos:

“Debo confesar que la diferencia entre mi Etica de los ‘70
(1973) y la actual es que deseo detenerme en la posicién de la victima
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primeramente, para solo posteriormente describir las ‘reacciones’
desde la ‘perspectiva’ del cientifico, filésofo o experto ‘comprometido
practicamente’ en la lucha de las victimas” (Dussel; 1998: 392).

Desde la periferia y desde los oprimidos en tanto exterioridad, la Etica
delaliberacién, como teoriageneral de todoslos campos practicos, tiene como
referente privilegiado alavictima o la comunidad de victimas “que operara(n)
como el /los ‘sujeto/s’ en “Gltima instancia™ (Dussel: 1998a: 513). La victima
es el referente privilegiado desde cuya posicion se inicia la fundamentacion
ética liberadora. Cabria esperar entonces que, desde la perspectiva de las
mujeres, encontraramos el clamor, las voces, las herramientas conceptuales
que aportan quienes vienen alzdndose ante el mondlogo masculino en la
produccién del conocimiento y el pensar filoséfico. Un monélogo que ha
silenciado y suplantado la toma de la palabra de quienes son victimizadas
por un discurso acerca de las mujeres. Porque, desde la exterioridad del
marco teérico filoséfico feminista, sus aportes como victimas que inician el
movimiento por su liberacion, son relevantes. Adelanto que Dussel ignora
estas voces y su nocion de victima resulta insuficiente para dar cuenta de las
opresiones materiales y de las exclusiones discursivo-formales que sufren
mujeres y otros seres humanos minorizados. La formulacién de “victima”
de la Etica de la Liberacién en la era de la globalizacién y la exclusion exhibe
un punto de vista androcéntrico®®® que naturaliza la diferencia sexual y se
inscribe en la matriz occidental heterosexual hegemonica, reduciendo la
opresion de las mujeres a la relacién erética en los mismos términos en los
que se presenta a la mujer como “otro” en Para una erética latinoamericana
(1977). Por esto, y apelando a la categoria de “exterioridad” levinasiano-
dusseliana, ante el discurso masculinista, con perspectiva critica, se
interpela filoséficamente ese gesto que reduce la complejidad de opresiones
y exclusiones que afectan en particular a las mujeres -tanto como a otros
seres minorizados-, a partir de la reflexion feminista surgida en y acerca de
la propia situacién de victimacion.

Emmanuel Lévinas planted la anterioridad de la ética respecto a la
ontologia resignificando la metafisica desde la exterioridad del Otro: “la ética
puede incluso (...) acceder a otro proyecto de inteligibilidad y a otra forma de
amar la sabiduria” (Lévinas 1993: 9). Este desafio supuso repensar el mundo
desde la exterioridad alternativa del “absolutamente otro” negado por la

139- Androcéntrico es un término que caracteriza la mirada cuyo centro es un modelo
de vardn, el ser de sexo masculino de cualidades viriles, en oposicion a la mujer. De esta
forma, el hombre es la medida de todas las cosas. Es el enfoque de todo estudio, analisis,
investigacion, discurso, desde la perspectiva masculina exclusivamente y la utilizacion
posterior de los resultados como validos para la generalidad de los individuos. Esta unila-
teralidad deforma la produccion del conocimiento (Sau, 1990)
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ontologia'®. El Otro es el origen primero y el destinatario de nuestro ser en
el mundo y su revelacion se da en el ‘cara-a-cara’, en la proximidad inmediata
del encuentro sin mediacién del estar una persona frente a la otra: “En la
oposicion del cara-a-cara brilla la racionalidad primera, el primer inteligible,
la primera significacion, es el infinito de la inteligencia que se presenta (es
decir: que me habla) en el rostro.” (Lévinas; 1968: 183). Dussel, en la senda
levinasiana y criticando a su vez a su maestro, advirtié que el “otro” no fue
pensado ni asidtico, ni indio, ni latinoamericano. Y como lo “otro” de la
totalidad europea conquistadora era desde la exterioridad latinoamericana,
debia desarrollarse el método para la filosofia de la liberacién, el ana-léctico,
que va mas alla de la totalidad del ser. La periferia mundial como exterioridad
juzgaasial centro consu filosofiadominadora.Reconsiderando formulaciones
donde se le asignaba al filésofo un rol casi profético de intérprete del pueblo,
en la Etica de 1998, Dussel innova su posicién para plantear que el contenido
material y la validez universal de la ética de la liberacién procede y se
fundamenta desde las victimas. Resituando la categoria del otro, se enfoca en
las victimas histéricas. “Cuando me refiera en esta obra a “el Otro” siempre
y exclusivamente me situaré en el nivel antropolégico” (Dussel; 1998a: 16)
distanciandose, ademas, de sus primeros postulados levinasiano-teolégicos.
El “otro”, aclara, es “la/el otra/o mujer/hombre: un ser humano, un sujeto
ético, el rostro como “epifania de la corporalidad viviente humana” (Dussel;
1998a: 16). Su libertad reviste una “cuasi- incondicionalidad” pues estd
referida siempre a un contexto, a un mundo, a la facticidad y a la factibilidad.
Se trata de esos seres humanos impedidos de vivir o desarrollar su vida y
ademas quienes han sido o son excluidos de la participacion en la discusién
(Dussel; 1998: 299). Que las victimas sean incontables, reconoce Dussel,
no disculpa su existencia; no constituyen ni un momento necesario ni un
aspecto natural o funcional del desarrollo humano. Son sujetos éticos que
inician un movimiento de liberaciéon desde la alteridad del sistema de
eticidad empirico, que claman por la vida y que niegan lo que los niega. Esos
quienes, en las propias entrafias del “bien”, “lo bueno”, la bondad, la verdad
y la validez del sistema social vigente legitimado por las éticas dominantes,
irrumpen inesperadamente. Cuando esos rostros se revelan, el pretendido
bien se troca en mal, lo valido en lo no-valido y lo factible en no-eficaz. Es

140- El “otro” es el dis-tinto de mi mundo (que es lo Mismo). El otro, cuya palabra no pue-
do sino “comprender inadecuadamente” (Dussel; 1973: 132) se revela y revela un nuevo
mundo, una nueva Totalidad como producto de un proceso de descreimiento y destota-
lizacién de la Totalidad. Asi, la “escucha” de la interpelacién del otro-victima requiere la
negacion de la Totalidad como un todo, para lo cual hay que ser “ateo del fundamento”
(como Identidad). Explica Dussel que si no puedo comprender la palabra del otro, es so-
lamente desde la confianza, creyendo en el otro, que puedo oir su interpelacién de justicia
al modo trans-ontoldgico.
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el momento negativo de la aparicion. Son las victimas quienes marcan asi
el punto de partida para la razén ético-critica superadora de formulaciones
insuficientes, indiferentes o complices:

“La razdn ético-critica es un momento mas desarrollado de la
racionalidad humana que las ya analizadas; subsume la razén material
(porque la supone afirmativamente para descubrir la dignidad del
sujeto y la imposibilidad de la reproduccién de la vida de la victima),
la formal (porque también la supone en el advertir la exclusién de la
victima de la posibilidad de argumentar en su propia defensa) y la de
factibilidad (porque interpreta las mediaciones factibles del sistema
de eticidad vigente como maquinaciones ‘ineficaces’ para la vida, ya
que producen en alglin nivel la muerte de las victimas)” (Dussel; 1998:
299)

La Etica de la liberacién afirma la negatividad de la materialidad, de la
corporalidad sufriente de excluidos y privados de los derechos proclamados,
por ejemplo, por el estado de derecho. De alli nace la conciencia ético-critica
de quien se reconoce a si mismo y a los otros como victima, por no poder
reproducir la vida (opresion material) y como victima de una exclusién formal
del discurso. Alli se articula el movimiento capaz de tematizar las causas de
esa opresion, y, desde fuera o trascendentalmente, de-construir el sistema.
El filsofo cede su primacia ya que “la palabra interpelante de las victimas
es el territorio critico ante el sistema vigente.” (Dussel; 1998a: 371). Quienes
actien ético-criticamente entonces,

“(...) han de re-conocer ala victima como ser humano auténomo,
como Otro que la norma, acto, institucion, sistema de eticidad, etc,, al
que se le ha negado la posibilidad de vivir (...) de cuyo re-conocimiento
simultaneamente se descubre la co-responsabilidad por el Otro como
victima, que obliga a tomarla a cargo ante el sistema, y, en primer
lugar, criticar al sistema que causa dicha victimacion. El sujeto (iltimo
de tal principio es, por su parte, la misma comunidad de las victimas”
(Dussel; 1998: 376)

Dussel se propone dar prioridad a la voz de esos otros que,
reconociéndose como victimas inician su propia tematizacién de su situacion
en lugar de ser oidos o interpretados. Pero la formulacién levinasiana de la
responsabilidad por el otro y la tematizacion de las causas de la victimizacion
por parte de quien toma a cargo (a la victima), puede implicar un gesto de
superposicion respecto del “sujeto ultimo” de la conciencia ético-critica.
Esta tension persiste y es relevante en relacién a quienes son victimizadas
por una interpretacidn cultural hegemonica de la diferencia sexual, y siguen
excluidos de la discusion de aquello que les afecta. Dussel da por sentados,
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en lugar de problematizarlos, los constructos culturales “la mujer” y “lo
femenino”. La perspectiva feminista busca dilucidar la injusta situacién de
las mujeres, desarrollando, entre otras conceptualizaciones, la categoria
“género”**!. Con ella se cuestionan significados y construcciones culturales de
la diferencia sexual revelando la arbitrariedad de roles sociales o capacidades
invariantes atribuidas en funcién de caracteristicas universalizadas desde
esa diferencia. Pone en evidencia las relaciones de poder patriarcales que se
justifican desde una no natural apelacion a la naturaleza. El género permite
analizar practicas, creencias, representaciones y prescripciones sociales que
surgen entre integrantes de un grupo humano en funcién de la simbolizacién
de la diferencia sexual (Lamas; 2000). Discurso y praxis feministas pueden
considerarse como toma de conciencia de victimas que se reconocen a si
mismos como sujetos éticos negados por un sistema dominante androcéntrico
y pugnan por salir de la victimizacidn.

Dussel propone, entre los principios éticos'*?, el critico discursivo
de validez de intersubjetividad anti hegemoénica. Las victimas estdn
imposibilitadas de participar en la comunidad hegeménica de comunicacién
por la asimetria del sistema y el no reconocimiento a su palabra; por lo que
estan excluidas salvo cuando el oyente intrasistémico las reconoce, ejerciendo

141- “Género” alude en general, a los significados y construcciones culturales de la dife-
rencia sexual anatémica o psiquica (Lamas; 2000). K. Millet la introdujo en “Politica Se-
xual” a fines de los ‘60, desde la psiquiatria que abordaba la no correspondencia identitaria
de sujetos respecto de la atribucion de identidad sexual genital o anatémica (Millet; 1995).
Desde entonces se ha venido discutiendo su cardcter, alcance y en particular, el vinculo
—expresivo o no- respecto de caracteres dados, Su universalizacion y el uso de la categoria
sin precisar la contingencia cultural o histérica fue discutido por feministas de color, del
“tercer mundo” y por tedricas que sostienen que los géneros no son necesariamente bina-
rios en relacién con un binarismo sexual de esencia inmutable. Con la nocién “género” se
ha cuestionado la jerarquia entre los términos en oposicién y la asociacion entre “sexo”
—~determinaciones anatémicas y fisiologicas- y “lo femenino” y “lo masculino”, construc-
tos sociales de la diferencia sexual y parte constitutiva de la identidad. Se la ha planteado
como categoria relacional, asi como en términos de construcciones simbélicas pertene-
cientes al orden del lenguaje y de las representaciones estructurantes del mundo y de las
relaciones sociales. Recientemente se la piensa como categoria analitica para rastrear las
construcciones simbdlicas de poder en Occidente (Scott; 1998), un medio discursivo y
cultural mediante el cual la naturaleza sexuada se forma y se establece como anterior a la
cultura (Butler; 2007). También se ha denunciado el imperialismo de tedricas feministas
que aplican la categorfa y la colonialidad del género de autores descoloniales (Mohanty;
2008 - Lugones; 2010).

142- La arquitectonica ética de Dussel consta de seis principios: el material universal; el
formal universal; la factibilidad; el critico material; el critico formal y el principio-libera-
ciém.
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su razén ética originaria y pre argumentativa, responsabilizandose por ellas.
Ahora bien, antes de la conciencia ética del oyente, se ha dado el proceso
critico e intersubjetivo de “concienciacién” del conjunto de victimas. Luego,
con el aporte critico, las victimas constituyen la critica. El principio critico
discursivo de validez intersubjetiva remite asi a una “nueva comunidad de
comunicacién de victimas” (Dussel; 1998b: 462) La experiencia comun de
negacion de las victimas brinda aceptabilidad a los acuerdos y el juicio sobre
la no-validez de los consensos de la comunidad de comunicacién hegemoénica
la explica. Desde el descubrimiento de la exclusion de los afectados, el criterio
de invalidacion permite la nueva construccién de validez critica de la nueva
comunidad consensual donde se aprende a argumentar comunitariamente
contra la argumentacion dominante (Dussel; 1998b: 463). Ilegitima e ilegal
para el sistema hegemanico, la nueva comunidad se basara en un “principio
critico democratica”, el consenso alcanzado por los excluidos con nuevo
criterio de validez que declara la posible legitimidad de lo hasta ahora
excluido (nuevos derechos) y el comienzo de la corrupcion del fundamento
de la legitimidad de lo legitimo del sistema excluyente (Dussel; 2001:
164). La argumentacion racional y la co-solidaridad pulsional conducen
a la comprensién y explicacién de las causas de la alienacién, anticipando
alternativas y proyectos posibles. El criterio critico de factibilidad o
principio-liberacién interviene para garantizar el desarrollo de la vida
humana definido con el criterio material (la reproduccién y desarrollo de la
vida). La intersubjetividad de dominados y excluidos que participan en una
comunidad de comunicacion y se re-conocen como sujetos éticos, como el
Otro del sistema dominante (Dussel; 1998b: 464) logra un nuevo principio
de universalidad en una praxis de liberacion'* que implica la salida de las
victimas de la situacién material opresiva y negativa (Dussel; 2004: 363) con
todas las tensiones de un tiempo “intermedio” entre la toma de conciencia
que los movimientos hacen de nuevos derechos hasta su institucionalizacién
(Dussel; 2001: 168). Podemos situar al discurso feminista como el de
quienes se reconocen como sujetos éticos victimizados que sigue desoido.
El ejercicio critico propositivo de los feminismos tan diversos como las
situaciones y culturas de sus referentes aborda exclusiones provenientes de
esos significados genéricos devaluadores. Si la lucha por la emancipacién de
la mujer motivé rechazos antiimperialistas, el largo camino enriquecido por
aportes de feministas latinoamericanas, indigenas, negras, decoloniales, que
comparten tesis de la filosofia de la liberacién, sigue ausente e ignorado en
la propuesta y ajustes del Dussel mas reciente.

143- La praxis de liberacién es “la accion posible que transforma la realidad (subjetiva y
social} teniendo como ultima referencia siempre a alguna victima o comunidad de victi-
mas. La posibilidad de efectivamente liberar a las victimas” (Dussel; 1998a: 553).
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Hacia una ética feminista para la liberacién

La ausencia de criticas feministas revela la exclusién de las mujeres
victimas del patriarcado y la exclusién de su discurso ético critico en el
polilogo de razones filoséfico'*. Por ejemplo, aunque Dussel critica la
supremacia del falo, la circunscribe a la “Totalidad” cuya matriz heterosexual
y binaria, basada en la diferencia sexual universalizada, mantiene. Ve en Marx
un juicio ético critico al pensar la reproduccién y conservacion de la vida en
la cultura sin atender al modo de produccién de la identidad sexo-genérica
ni a la reproduccién material como trabajo. Aborda el impacto del sistema
opresor cultural en la subjetividad disciplinada con recursos de Freud para
rescatar el instinto del placer (Eros) de “la patologia patriarcal”, negadora de
toda posibilidad creadora de la voluntad de vivir; pero no toma de Foucaultlas
relaciones de poder enlazadas a la sexualidad como dispositivo, donde el sexo
interviene como ideal regulativo de control de cuerpos y practicas sexuales
(Foucault; 2002). La exterioridad feminista puede, con la perspectiva critica
de género y desde el espacio que le corresponde en la discusién de lo que
nos afecta en tanto mujeres no esencializadas ni universalizadas, aportar su
juicio ético critico liberador.

Segtn Dussel, los principios éticos del derecho a la vida, a reproducir y
desarrollar su vida de todo ser humano, son absolutos y universales, a la vez
que positivos y negativos. Son principios negativos porque son principios
criticos de toda moral que justifique la opresion y, en este sentido, nos obligan
normativamente a negar toda regla o comportamiento opresivo frente a
otro. La fuente de esta negatividad es una afirmacién: el reconocimiento del
caracter afirmativo de la victima, el reconocimiento del otro como otro, de
su calidad de persona, de todo lo que el orden moral vigente niega. Por eso
la victima se encuentra en la exterioridad del sistema; el caracter positivo
del principio es la afirmacion de su dignidad. Todo comienza desde aquel/
lla que, con su propia corporalidad, su voz, su dolor, su demanda, irrumpe y
se afirma como sujeto para negar lo que lo niega. El cambio de perspectiva
permite la condena del sistema dominante, como la mujer condena la
ideologia machista, ejemplifica Dussel, en una praxis de liberacién. Cuando
Dussel describe a la mujer como victima, la ubica entre aquellos “(...)
dominados y/o excluidos (movimientos sociales, populares, feministas,
ecologistas, es decir, los sujetos comunitarios emergentes)” (Dussel; 1998a:
24). Se reconoce positivamente que nuevos sujetos y perspectivas —también
respecto alos fil6sofos de la liberacién—, en su exterioridad, vivifican y abren,
amplian la propuesta ética dusseliana que piensa tanto al machismo, al

144- El polilogo de razones es una expresion tomada de la perspectiva intercultural de
Alcira Bonilla (Bonilla; 2013)
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racismo y al capitalismo como sistemas victimizadores. Pero no queda claro
si la opresion de las mujeres es un eje paralelo o solidario de la opresion de
clase o la discriminacion racial. ;Esta Dussel considerando el colectivo de
mujeres como un colectivo victimizado mas, y si es asi, no se invisibiliza la
interseccionalidad® de victimizaciones en cada caso, como ser indigena
ademas de mujer? Alli el arsenal conceptual feminista aporta claves desde
la afirmacion de la dignidad de las mujeres como sujetos, de su derecho a
vivir y a desarrollar su vida, negados por el sistema totalizador patriarcal. Se
mencionanlos movimientos “feministas” sinrecoger sus propuestas. Mientras
las mujeres son desoidas, un discurso androcéntrico sigue hablando por ellas
v sobre ellas sustituyendo su tematizacion de esa victimizacion de la que son
objeto. Se habla de “la mujer” como victima mientras persiste la exclusion del
discurso feminista, exterior al discurso ético. ;Qué sucede cuando este sujeto
historico y concreto cuya vida debe ser cuidada y reproducida, se presenta
en tanto mujer y su voz, como exterioridad ante un sistema victimizador?
Es desoida, acallada por el tema de “la mujer” y “lo femenino”, constructos
culturales histéricos y situados. Lo saben mujeres -y algunos feministas-,
desde hace siglos, antes de la célebre pregunta de S. de Beauvoir “;qué es
una mujer?” y de la aparicion de la categoria género, y siguen alzando su voz
como juicio ético critico.

El “género” es un elemento basico de la construccion cultural
humana. La reproduccién del orden jerdrquico de género reinstaura
una y otra vez reglamentaciones, prohibiciones y opresiones en base a
significados dinamicos pero constantes de lo masculino y lo femenino.
Sostiene jerarquias en apariencia, naturales y despolitizadas, por ejemplo, la
inclinacion al cuidado o a la abnegacion maternal en algunos seres, funcional
a la separacién entre lo putblico v lo privado fechada en la modernidad
colonizadora. Articulados en concepciones binarias y dicotomicas, esos
significados justifican la discriminacion e impiden el goce y ejercicio pleno
de derechos a quienes estan en la posiciéon subordinada. La antropologia
feminista caracterizé los sistemas de sexo/género como configuraciones
variables e historicas. Sistemas como “conjunto de disposiciones donde la
materia prima biolégica del sexo y la procreacion humanas es conformada
por la intervencion social y satisfecha en forma convencional” (Rubin;
1986: 102), que excede la reproduccién, no siempre son opresivos ni
binarios, en tanto modo de produccién de identidades genéricas en medio

145- Con interseccionalidad se alude a la interdependencia de opresiones examinando
como categorias como el género, la clase, la etnia, la orientacion sexual, la edad, la na-
cionalidad y otras, que interaccionan en multiples y simultineos niveles. Acufiado por
la activista y académica Kimberlé Crenshaw, esta herramienta se ha popularizado como
paradigma de analisis trascendiendo al feminismo.
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de relaciones sociales. Desde perspectivas des y poscoloniales se enfatiza el
impacto de la relacién saber-poder en la construccion de los sujetos en el
contexto latinoamericano y caribeno. Para el pensar liberador que asume
-con Dussel- que el surgimiento de América es un producto moderno en
la construccion del sistema-mundo cuando Europa se constituye en torno
a su referencia periférica, es clave visibilizar esa estructura de dominacién y
explotacidn particular atravesada por la racializacion, la clase y el régimen de
la heterosexualidad que se inicia con el colonialismo y se extiende hasta la
actualidad (Curiel; 2009)"*. Al desatender las implicancias de la diferencia
sexual y del género en la tematizacién del sujeto ético, las mujeres se
reducen a objetos, o una mera instancia que afirma al sujeto masculino como
medida de todo. El feminismo asi resulta una interpelacién ética de mujeres
como victimas de tal violencia patriarcal, toma de conciencia de quienes
se reconocen como tales y argumentan para comprender las causas de esa
situacion injusta y contingente. Como comunidad de victimas plantean
alternativasy luchan por nuevos derechos deconstruyendo el sistema opresor
en procura de liberacién. La critica feminista que procede de colectivos de
mujeres y de la filosoffa también tematiza las causas de la violencia y la
exclusion de derechos, enjuiciando criticamente su deshumanizacién atin
desde aquellas éticas liberadoras basadas en concepciones de la mujer
naturalizadas como las que en Lévinas y en Dussel vertebran una erética
totalizadora y patriarcal. Toda caracterizacién de la mujer y lo femenino
intercambiable con “mujer”, articulada desde el privilegio masculino opera
en la economia discursiva filoséfica con consecuencias victimizadoras. La
exterioridad feminista apunta sus criticas a las implicancias de la diferencia
sexual cuando las mujeres, victimas, se presentan como el sujeto dela Etica de
la Liberacién. Circunscribiendo la victimizacién de las mujeres a la relacién
eroticay a la sexualidad, no solamente se dejan de lado otras opresiones que
padecen sino las conexiones entre ellas. Y atin en tal concepcién restringida,
hay problemas, pues persiste “lo femenino” levinasiano y se utiliza la

146- El patriarcado, hipétesis crucial del pensamiento feminista para abordar de las rela-
ciones de poder y la jerarquizacion de los seres humanos a partir de la percepcién, valora-
cion e interpretacion de la diferencia sexual, anatémica o psiquica, ha sido reformulado en
la produccion critica por tratarse de una diferencia politica. K. Millet redefinia ya en 1969
la concepcion de politica habitual amplidndola al conjunto de relaciones y compromisos
estructurados de acuerdo con el poder, por el cual un grupo queda bajo el control de otro
grupo, como las mujeres respecto a los varones (Millet; 1995). Una dominacién histérica
y politica en base a prejuicios basados en diferencias biolégicas, psiquicas, entre otras
presuntamente “naturales” e inmutables, entre varones y mujeres. La teoria feminista ha
abordado el mantenimiento de patriarcados premodernos con la maniobra invisibilizado-
ra de la separacion lo puiblico y lo privado (Pateman; 1995).
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diferencia sexual como criterio de demarcacion y clasificacién universal
manteniendo as{ el privilegio androcéntrico.

Desde Para una ética de la liberacion latinoamericana (1977), que
desarrolla su erdtica aludiendo al par varén y mujer en un mundo que los
condiciona, histdrica, racial, cultural y socialmente, se mantiene inalterable
el par varon-mujer que cumple la esencia de lo erético en el coito, unién
carnal de los sexos. La alteridad se vive como el cara-a-cara que comienza
por el beso y la caricia. Dussel toma la proximidad, la trascendencia del
sujeto afectado por el otro de Lévinas, y que en primera instancia sitiia en lo
femenino'¥, Por otro lado, Dussel agrega que en la dominacion de América no
solo se domind al indio sino que se viol6 a la india. Asocia asi la dominacion
colonizadora a la sexual, como aporte propio y divergente al de su maestro.
La sexualidad es “una reproduccion de la dominacion ‘politica, econémica,
cultural’ expresada en la falocracia latinoamericana” (Dussel; 1996: 104). Al
mismo tiempo, la dominacién de “la mujer” excede la realidad de los pueblos
oprimidos latinoamericanos al ser el Otro oprimido en la totalidad de la
erdticainterpretadadialécticamente. Enla supuestamente natural y cientifica
relacién varén-mujer se ejerce “una sutil dominacién erética” individual,
socio-cultural y tradicional que “implica leyes y costumbres ancestrales”
(Dussel; 1977: 113). Solamente la “erttica de la Totalidad” es machista y
autoerdtica segiin Dussel, pues supone un “pro-yecto de autoerotismo como
el no al Otro, como otro sexuado”, en el que la carne ajena es instrumento y
objeto sexual: “la mujer es ‘arrojada’ (jecta) ‘delante’ (ob-) o ‘debajo’ (sub-)
como ob-jeto sexual del varén” (Dussel; 1977: 112). La liberacion implica la
liberacion del Eros alienado por siglos de mandatos culturales, y ain mas, la
liberacion de la mujer permite la del varén, que recuperara la sensibilidad
perdida en el machismo que ha concebido a la mujer como castrada. La
“pulsion creadora” que Dussel rescata de Lévinas no relanza las pulsiones de
auto-conservacion reproductoras de lo Mismo, a la Totalidad. La sensibilidad
levinasiana como con-tacto con el Otro no lo anula. Como carnalidad sensible
(al igual que el Yo psiquico), el otro aparece al contacto no sélo como rostro,
sino como victima. Se trata de una vision critica y positiva de la razon, que si
victimiza es porque se cierra en la Totalidad de la ontologia donde la mujer
es el otro-victima en la relacién erética de apropiacion donde se la vuelve

147- La erdtica en Lévinas remite a una “conciencia no-intencional” que, a través del deseo
erGtico, descubre una trascendencia (la mujer) que no puede ser contenida y que excede la
conciencia intencional como una ausencia o huella de una alteridad radical. De esta forma
la trascendencia proviene del otro que se halla en una temporalidad diacrénica a la de la
propia conciencia v, por ello, conserva su exterioridad absoluta total. (Palacio M. “La di-
ferencia sexual en el pensamiento de Emmanuel Lévinas” en Isegoria, Revista de Filosofia
Moral y Politica Nro. 45, julio-diciembre 2011, pp. 669-682. ISSN: 1130-2097)
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objeto. Lévinas sostiene que la mujer es “la alteridad por excelencia” en la
relacion ética que la confronta. Para M. Palacio, no obstante, es significativo
que, con el hallazgo de Eros y la asimetria de la intersubjetividad que permite
salir de la ontologia tradicional, sea desde una posicién sexuada desde donde
el fildsofo Lévinas plantea la alteridad absoluta de lo femenino, pues ese
absoluto remite a la relacion erética en la que subyace la diferencia sexual
(Palacio; 2011). Para Dussel esa alteridad no es diferencia -que subsume
en lo Mismo- sino “lo dis-tinto”, eludiendo cuestionarse la diferencia sexual
supuesta en la erotica de Lévinas y en la suya. De Beauvoir situd en el centro
del problema filoséfico del Otro esta diferencia y criticé a Lévinas asumiendo
su enunciacion “como mujer” y arremetiendo contra la construccién mitica
del “eterno femenino” (de Beauvoir; 2015: 17) marcando la perspectiva
hegemonica del sujeto masculino que lo construye como lo otro. Atin es
ignorada, también por Dussel. Si desde la perspectiva feminista se insiste en
la problematizaci6n filoséfica de la mujer y lo femenino levinasianos, se debe
a esos “cimientos inconfesados de su discurso filoséfico: el patriarcado, el
sexismo y el androcentrismo” (Palacio; 2011: 673). Presente en Lévinas, en
la erdtica y la ética dusselianas, la diferencia sexual dada, no cuestionada, con
efectos contundentes producto de la interpretacién cultural histérica que
dan contenido a lo femenino, con la densidad filosofica que tiene su propio
estatus, se mantiene como problema candente que se elude una y otra vez.
La existencia de dos sexos anatémicos, dos sexos que se atraen mutuamente
ademds, y que cumplen la esencia de lo erédtico en el coito destinado a la
reproduccion, es el mismo presupuesto de la ontologfa totalizadora. Cuando
se da por sentada la diferencia sexual, se ignoran las relaciones de poder
que a partir de ella se establecen ya que los cuerpos comportan significados
utilizados parasostenerasimetrias entrelos seres sexuados. La naturalizacién
de la diferencia sexual binaria sirve a la construccién del otro absoluto que
pivotea de modo particular en la Modernidad —~como la raza-, algo que Dussel
omite considerar pese a su trabajo acerca de la construccion del otro cultural
para dominarlo, justificando gracias a esa construccién, esa dominacién.
M. Lugones critica la colonialidad del género que deriva en problemas de
categorizacion cuando se presume que la sexualidad y el género —binario-
estructuran a priori las relaciones humanas, pues se invisibiliza la situacién
de las mujeres no blancas desprovistas de poder porla colonizacién, al apelar
a una concepcion patriarcal eurocentrada y heterosexista (Lugones; 2010).
El binarismo sexual y la complementariedad como asimetria entre varén
y mujer se impusieron. El vinculo feminizacién/colonizacién sirve para
entender el uso de la violencia para imponer una normalidad sexual sobre las
culturas americanas. La generizacion que se implanté historicamente excede
el binomio varén-mujer -implic6 la feminizacién del indio respecto del
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europeo- y muestra multiples caras desde la colision entre organizaciones
diferentes de sexo-género y la colonizacion: indigenas aprendieron formas
de violencia y menosprecio a las mujeres imitando la misoginia catélica para
salvarse de los castigos que los espafioles destinaban a los “afeminados”
(Gargallo; 2012: 259). Desde una de las voces mas excluidas de la comunidad
intersubjetiva feminista -la indigena-, se sostiene que “el colonialismo
occidental impuso en nuestras naciones originarias una serie de codigos y
costumbres por la fuerza, las cuales se practican (...) como si fueran propias”
(Rosalia Paiva en Espinosa et. al.; 2014: 299). Una paridad y reconocimiento
fue suplantada por laimposicidn genéricay binaria europea que se naturalizé
y suele universalizarse atn en los planteos de Dussel.

Puede contra argumentarse que si la subjetividad es irreductible
a la conciencia -con lo que estoy de acuerdo-, y la proximidad es anterior
porque la relacion ética con el Otro no puede resolverse ni exponerse a la
tematizacion, no podemos hacer esta critica. Sin embargo, desde la posicidon
hegemanica androcéntrica se dice que la mujer es el otro y que la alteridad
se cumple en lo femenino. Segin Lévinas, lo femenino es un término del
mismo rango, pero de sentido opuesto a la conciencia, y asi, es “misterio”
(Lévinas; 1987: 284,285). Pero es misterio para el varén en la diada donde se
adopta deliberadamente el punto de vista masculino para caracterizarla, sin
reciprocidad (de Beauvoir; 1949:19). Palacio muestra en la obra levinasiana
el devenir de la caracterizacién positiva del “misterio” a un sexismo
violento'*®, Desde la valoracion cuasi sagrada del inicio, el lituano se desliza
a metaforas y adjetivaciones despectivas para con lo femenino y las mujeres,
“animalidad irresponsable”, “debilidad de la feminidad (que) invita a la
piedad”, entre otras expresiones. La mujer o a la amada ya no se opone a un
yo como a una voluntad en lucha o sometida a la suya, sino que es rebajada a
una “animalidad” que “ni siquiera dice verdaderas palabras” (Lévinas; 1987:
273). Es impactante leer lo siguiente: “La amada, al retornar a la infancia sin
responsabilidad —esta cabeza coqueta, esta juventud, esta pura vida ‘un poco
bruta'-, ha dejado su estatuto de persona” (Lévinas; 1987: 273). La mayoria
de los levinasianos no se detienen siquiera en este funcionamiento de lo
femenino. La relacién varén-mujer sirve implicitamente a la articulaciéon

148- En la obra levinasiana, la mujer pasa de “la alteridad por excelencia’, a ser “lo equi-
voco por excelencia’, “rostro invertido” que no habla (Totalidad e Infinito). Lo “femenine”
valorado positivamente en la fenomenologia del Eros, se transforma en “rostro’; pero el
rostro femenino es ambiguo, y retine al mismo tiempo la claridad de la castidad y la som-
bra de la obscenidad. Definida a partir de rasgos que aluden a la sexualidad, a su caracter
de objeto pese a denominarla como rostro, se degrada. Es un rostro erético cuya belleza
suscita el equivoco deseo masculino, “simultaneidad de lo clandestino y lo descubierto”

mas alld de la dimensidn ética (Lévinas; 1987: 267).
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del binomio Decir-Dicho'*, e inspira el tipo de relacién (ética) entre los
sexos. Nada se dice de aspectos culturales determinados atribuidos a
lo femenino que, ademads, se universalizan®. Si se asume que la mujer,
reposo o “morada’, completa al hombre, nos reencontramos con el recurso
legitimador de la superioridad del varén que naturaliza el confinamiento de
la mujer al dmbito privado, al rol del cuidado y a la reproduccién material de
la sociedad. La estrategia de idealizarla la torna mas vulnerable a violencias
e injusticias veladas por prejuicios esencializantes, una verdadera politica
sexual sostenida por preconceptos.

“Desde el punto de vista politico, el hecho de que cada grupo
sexual presente una personalidad y un campo de accién, restringidos
pero complementarios, estd supeditado a la diferencia de posicién
(basada en una divisién de poder) que existe entre ambos.” (Millet;
1995: 82)

Dussel mantiene esta concepcién de la relacion erética varén-mujer en
pos de lareproduccién como trascendencia, dentro de la matriz heterosexual
patriarcal que reserva del cuestionamiento a la diferencia sexual, situada asi
fuera de la historia y de la cultura. El abordaje del placer y la sexualidad se
orientan teleolégicamente dentro de los andariveles del amor®s', La mujer
y lo femenino quedan insertos como piezas funcionales a la paternidad, la
trascendenciay fecundidad de un yo masculino (Palacio; 2011: 679). La mujer
es empleada como principio diferenciador que una vez que ha cumplido su
funcion, se descarta; la diferencia sexual permite construir ese otro sujeto
no solipsista ni egoista pero ese mismo sujeto borra esa diferencia cuando
logra colocar la trascendencia en el yo - paterno masculino. Lo femenino
como donacién y capacidad de llevar en las entrafias al otro, sustituye el

149- Tanto desde la afirmacién positiva de la diferencia de algunos feminismos que reivin-
dican asf el lugar delo femenino levinasiano como el lugar de lo innombrable, de huella de
lo inmemorial, silencio que interrumpe la gramatica de la lengua, como quienes objetan
el cardcter de no sujeto de la mujer, la exclusion de la racionalidad y el para si, como en el
caso de De Beauvoir y otras, hay una tensién en la formulacién levinasiana debido al uso
de la diferencia sexual. El singular abordaje levinasiano encubre la posicién masculina
del fil6sofo que tematiza esa alteridad absoluta y utiliza la diferencia sexual para, a veces,
ensalzar y otras, ofender a la mujer y a lo femenino.

150- La perspectiva feminista deconstruye “lo femenina” que supone una diferencia bina-
ria y estable como la causa de lo que se expresa genéricamente opuesto a “lo masculing’
S. de Beauvoir describi6 fenomenolégicamente la situaciéon de quien, relegada, ha sido
definida como lo Otro del sujeto. La “realidad femenina” se ha construido histéricamente.
151- El amor es placer y egoismo de dos, pero es pleno no si el otro me ama, no por el
reconocimiento, sino en relacion a la reproduccién, que busca “lo infinitamente futuro, lo
que se ha de engendrar” (Lévinas; 1987: 276)
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cuerpo por el cuerpo materno, dirige el deseo y las practicas sexuales a la
reproduccién. La sexualidad y el amor se mezclan en el contexto invariante
de la pareja heterosexual -no hay modo de pensar en otras parejas ni otras
manifestaciones de amor como relacién de proximidad, relacién ética- y
la familia nuclear. Esta figura excluyente de por si tiene problematicas
con connotaciones vinculadas al trabajo reproductivo y al cuidado, no
considerados como trabajo -naturalizado en K. Marx-, y visibilizadas ya por
Flora Tristan en el siglo XIX o por Monique Wittig y feministas marxistas
en el siglo XX'*%. Debemos pensar al sujeto como cuerpo, como sugiere
Dussel superando el cartesianismo y dualismo metafisico articulador de
significados y jerarquias genéricas' tanto como salir de la légica binaria de
Dussel, donde la mujer es, ante todo, “corporalidad” y porque la corporalidad
esta significada de una determinada manera. De alli la insistencia teorica
recurrente del feminismo sobre las articulaciones entre cuerpo real y orden
social, buscando explicar relaciones de subordinacion existentes “que afectan
a las llamadas mujeres”, sobre la persistencia del binarismo “como si de un
mandato establecido desde siempre por la biologia se tratara” e indagando
por qué “los cuerpos de las mujeres se han constituido en un obstaculo para
su ingreso al orden politico y simbélico” (Ciriza; 2007: 42). Sabemos con S.
de Beauvoir que la biologia no es destino. Desde una posicién sexuada, la
fildsofa mostré el caracter histérico de “la mujer”. Toda naturalizacion del
otro femenino es violenta y denunciar este proceso tiene una dimension
ética inadvertida para quienes ignoran las posibilidades diferenciales de
las mujeres para ser reconocidas como sujetos y victimas colocadas como
término desagraciado en la diada implicada en la sexualidad humana. Dussel
insiste en que en la relacion ética tratamos con el dis-tinto, con la alteridad
exterioridad y no con lo otro de la “identidad cosificadora”. Supongamos que
fuera asi, y la alteridad en la relacién ética no se confunde con la alteridad
de la victima de relaciones patriarcales. Entonces, ;como desarmar las
multiples e histéricas opresiones justificadas en la valoracién asimétrica

152- Flora Tristan afirmé que la mujer era la “proletaria del proletario” y Monique Wittig
reformuld la sentencia de S. de Beauvoir afirmando que “ni se nace mujer, ni hay que llegar
a serlo”, puesto que ser mujer implica entrar en una relacién de dominaciéon marcada por
el sexo, categoria politica que oculta una contradiccién en términos de opresor/oprimido.
También S. Federici aborda la caza de brujas en relacién al proceso de acumulacion capi-
talista, tan importante como la conquista y la colonizacion. Federici, S. (2010) Calibdn y la
Bruja. Mujeres, cuerpo y acumulacion originaria., Bs. As. Tinta Liman.

153- Lo masculino se asocia a lo racional y lo femenino a la corporalidad, suponiendo la
primacia de lo ideal sobre lo material. Al valorar lo que ha sido desvalorizado dentro de
esta economia, no se sale sin embargo de la logica binaria y de la oposicién de los térmi-
nos.
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de la diferencia sexual? ;Cémo puede esta exterioridad no ser victimizada
y confinada a ser el otro polo de quien la construye, la piensa, la define y la
determina, ignorando la perspectiva excluida? Y ademas, ;cémo dar cuenta
de las diversas opresiones de las mujeres si solamente se limita la indagacion
a su victimizacion en la relacion erdtica? Dussel se interesa en la mujer
como victima, sin ver que su marco androcéntrico y heterosexista resulta
victimizador: una mujer lesbhiana no es pensable en la relacion ética. Otro
problema crucial es que no hay modo de pensar en cuerpos que ho encajen en
la percepcién binaria masculina/femenina. Si resultan entonces ininteligibles
desde la matriz heterosexual binaria no cuestionada, como advierte J. Butler,
no reconocemos a esos sujetos como tales. La resistencia a la perspectiva de
género condiciona la comprensién de la victimizacion de millones de seres
humanos a partir de los significados y valoraciones de la diferencia sexual.
La perspectiva critica mas reciente ha problematizado el binarismo de una
diferencia sexual anatémica o psiquica prediscursiva reconsiderando al
género como una modalidad de control de todaheterogeneidad o ambigtiedad.
La teoria performativa sostiene que el género es una imposicion forzada
de normas, una actuacién que produce el efecto del sexo prediscursivo
0 “natural” para preservar la correspondencia entre sexo, género y deseo
propios del marco heterosexual (Butler; 2007). Sin negar la materialidad,
se deben visibilizar los procesos histéricos y culturales que inciden en lo
que aparece como “natural’ atendiendo a la compleja matriz de poder y de
inteligibilidad en el que emerge la subjetividad. Los cuerpos son inscriptos
de modo tal que “cada sujeto es una copia que vuelve legible la norma al
precio del reconocimiento” (De Certeau; 2007: 159).

Las mujeres como victimas histéricasno porellosonniinexorablemente
ni esencialmente victimas, y su aporte contribuye a una ética liberadora.
Desde la exterioridad de su discurso contra hegemonico, sehala la filésofa
A. Bonilla: “Las voces de las mujeres como victimas historicas son las de
un grupo emergente, en su doble sentido: como “lo asediado, lo que esta
en peligro, lo puesto en jaque” en nuestras sociedades y también “lo que
emerge, brota, sale a la superficie” (Bonilla; 2013: 37). Excluidas del discurso
androcéntrico, nuestras voces comportan una novedad filoséfica como
praxis liberadora de sujetos éticos que procuran su liberacion.
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NOTAS PARA UN CINEMA LIBERACION

Alan Quezada Figueroa

Cinema liberacién implica un cuerpo complejo que no sélo tiene que ver

con la imagen cinematogréfica, también involucra una serie de reflexiones
que pretenden ofrecer una opcién critica al ojo enajenado que nos ha
generado la cinematografia hegeménica, con fines de mero entretenimiento
como antecedente de la funcién mercantilizada de la cultura audiovisual.

Se trata de poner la oferta cultural, al servicio del principio material de la
Filosofia de la liberacién: la produccién, la reproduccién y el desarrollo de

la vida humana (DUSSEL; 2002). Tal motivacion invita a reflexionar en los
fenémenos culturales con los que convivimos dia con dfa, de manera que
logremos visualizar mds alld de la imagen colonizante, hacia la potencia de
una mirada reflexiva y liberadora. Si bien no es posible comenzar una batalla
contra la hegemonia cinematografica, si se puede contribuir a la formacion de
la mirada critica, que pueda reconocer el carécter ideologizante de la industria
cultural. Es asi que la propuesta de Cinema liberacién se trata de un fenémeno
estético expandido a distintos niveles —sensibles, éticos, sociales, politicos

y pedagogicos— que van desde la reflexion, hasta la bisqueda de la praxis
revolucionaria (SANCHEZ VAZQUEZ; 2003).

El cine representa hoy en dia uno de los medios méas potentes en la
generacion de subjetividades e ideologizacién de las sociedades, hemos de
pensarlo como un importante termémetro de la cultura actual, respecto de
aquello a lo que llamamos “imaginario colectivo”. Este medio dirige también
el rumbo de una época, a partir de un complejo entramado de objetos
audiovisuales que, desde los primeros decenios del siglo XX, no han dejado a
fascinar a los seres humanos. Su gran capacidad de innovacion y la amplitud
de su oferta, de sus narrativas, de sus posibilidades y de sus multiples
juegos con los materiales y con las ideas, han logrado que el cine no deje de
posicionarse en un lugar privilegiado, incluso frente ala actual cultura digital,
al contrario, va transformandose con el tiempo, y generando productos que
logran una presencia muy fuerte en las ideas y en la formacién de los sujetos.

Siendo tal la fuerza de la cinematografia en las conciencias
contemporaneas, habra que detenerse para cuestionar el origen de nuestras
ideas, aspiraciones y deseos. El asunto resulta evidente si se piensa en la
hegemonia audiovisual. No es un secreto que la industria cinematografica
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hollywoodense ocupa la mayoria de los espacios a nivel mundial, en cuanto
a distribucién y proyeccion de su cine. De manera indiscriminada, dicha
industria hace llegar a las salas de todos los rincones una vasta cantidad
de sus producciones, no importa si es de poca calidad. Los acuerdos de
proyeccién en los complejos cinematograficos, contienen cldusulas en las
que se debe adquirir todo un paquete de peliculas para obtener la pelicula
que garantizara el éxito comercial, la que esté de moda y sea esperada por la
mayor audiencia.

El espectador crece con las imagenes cinematogréficas, las hace parte
de su imaginario, de su mitologia moral, en ocasiones busca actuar como
los personajes que mas admira, ha sido encantado por las figuras mas
representativas del star system y por el siempre presente suefio americano.
Las ideas de justicia, de bien, de mal y otras tantas categorias basicas para
la construccidn de nuestra convivencia social, son construidas por el cine,
un cine que en apariencia deja muy claros los términos implicados en estos
conceptos, pero que no representan mas que fantasias si el espectador
se mantiene pasivo ante ellos. Rambo, Rocky, Terminator, Robocop, Los
Vengadores y otras grandes figuras de accién integradas ya en nuestra
consciencia, son la muestra de la colonizacién mental de las estrategias
estético-culturales de la actualidad. Somos capaces de observar de la manera
mas simple un acto bueno o malo sin mas; los infantes van desarrollando sus
cimientos morales mediante una fantasia burda, ya que se ve la superficie mas
no el fondo que implican esos mensajes aparentemente bien intencionados,
pero que en realidad buscan resaltar los valores burgueses, como ideal de
libertad so6lo alcanzable para algunos cuantos.

La estrategia ideolégica tiene como mision representar a los Estados
Unidos, como pais proveedor de justicia a nivel mundial. A través de
personajes carismaticos, bellos —segtn los canones que ellos mismos han
generado mediante la blanquizacién de la cultura (ECHEVERRIA; 2016)—,
rubios, atléticos, altos, etc., se hace presente la idea de un pais justo y
defensor del mundo. Por su parte el espectador comienza a generar deseos
de pertenencia a ese sistema supuestamente organizado y en algtin sentido
se piensa dentro de esa fantasia, como si fuese parte aquella realidad. La
pasividad con la que se asumen estas narrativas es la clave de ideologizacién
y de la neocolonizacién cultural del sujeto, que deja de percibirse a si mismo
y a su realidad, a cambio de la comoda reflexién encaminada a la fantasia del
ya mencionado suefio americano. Se construye al espectador enajenado.

El sujeto se aleja de las condiciones propias de su realidad, la
configuracién americanocéntrica ha sido tan sistematica, que se impregna
en las conciencias con tal fuerza, que resulta muy dificil tomar conciencia de
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la propia realidad y mas atin, de la propia dignidad. El espectador fotogénico
es aquel que se puede reconocer a si mismo en cualquier tipo de narrativa
cinematografica, ya sea lejos de las imdgenes audiovisuales de las que est3
siendo testigo o dentro de ellas, como la victima o como el antagonista,
en casos tales como los ejemplos mencionados. Ni siquiera las fantasias
hollywoodenses pueden escapar a los recursos de la realidad para crear sus
ficciones, es ésta ya una posibilidad que permite al sujeto re-conocerse o
des-conocerse —segin sea el caso—, mediante una mirada critica que no
es pasiva, sino una mirada deconstructiva, mediante la que se cuestionara
al filme.

No se trata de renunciar a ningin tipo de cine, ni a otros tantos
discursos comerciales que al final s6lo buscan generar seguidores y
consumidores consagrados al suefio americano, seria imposible disociarse de
tales producciones que se han apropiado de los espacios de ocio en América
Latina, de lo que se trata de es formar una mirada critica que sepa discernir
las ideas a las que ha sido expuesto a través de la magia audiovisual de la
fantasia estadounidense. Se busca la generacién de un espectador fotogénico
que a su vez se convierta en actor, que pueda introducirse a la narrativa y
descomponerla, no para comprenderla, sino para transformarla, para jugar
con ella de tal manera que se proyecte en el filme, pero que también tome
una distancia critica que no lo disocie de sf mismo.

El espectador fotogénico podria entonces llevar mas alld la
superficial mitologia moral hollywoodense —y de cualquier otra industria
cinematografica que produzca este tipo de filmes ideolégicos—, mediante
un proceso reflexivo que nace de la sensibilidad ante la imagen, pero que no
le resta importancia critica a los filmes, ya sean ficciones o documentales. Su
reflexion moral se permitird ir mas all4 del ideal del superhéroe, salvador
del mundo y lograra que se vuelva activo en su comunidad para comenzar
a transformarlo, lejos de las fantasias de justicia y moralidad, pero sin
renunciar al goce de tales imagenes. Se hace patente la capacidad de ser parte
del filme, de entrar en él y en un momento posterior generar una distancia
critica, al reconocer su realidad. La posibilidad de este tipo de mirada critica
nace de la difusién de propuestas de otro tipo de cine —del que ya se hablara
mas adelante—, de espacios publicos de proyeccién y didlogo, del 4mbito
académico y, como canal de salida, de la publicidad que se genera boca en
boca.

Nuestra reflexion tiene su base en la sensibilidad en torno a la imagen
cinematogrifica, es decir que estd cimentada primordialmente en la estética,
entendiéndose por ésta su rafz de sensibilidad aestesis y no cémo teoria del
arte, lo cual quiere decir: una reflexién multidisciplinaria que se edifica en
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la sensibilidad y se sustenta también en funcién del principio material de la
Filosofia de la liberacion.

La reflexion que nos ocupa es entonces, en primer término de orden
estético, pero intimamente relacionado con cuestiones éticas, politicas,
sociales, culturales y un largo etcétera, en tanto que busca el cumplimiento
del ya mencionado principio material: 1a produccion, la reproduccion y el
desarrollo de la vida. Es importante no confundir, por ejemplo una ética
0 una politica estetizadas, con una estética politica o una estética con una
funcién ética; el orden descriptivo resulta imprescindible, ya que es a partir
de la sensibilidad que se buscara generar diversas reflexiones en funcién
de las preocupaciones de la ya mencionada Filosofia de la liberacidn, en
sus multiples lineas de andlisis, siendo diametralmente distinto un analisis
prescrito que tenga una funcién sensible. Es la sensibilidad humana el eje
rector para analizar aquellos problemas que nos ocupan, en direccién a un
destino final que serd la praxis transformadora, atendiendo a la onceava tesis
sobre Feuerbach, que nos ofrece Marx.

La tarea promueve la descolonizacion del pueblo latinoamericano con
una intencién des-enajenante, mas alla de la propuesta estética al servicio del
sistema-mundo mercantil, que crea una légica de miseriay desconocimiento,
no solo propio, sino de la colectividad. Es por ello que se piensa en la estética
como la principal herramienta de aplicacion, pues la premisa de la presente
es que: seran las sensaciones las que generen una consciencia ética y politica
del re-conocimiento. Pero no se trata de las sensaciones prefabricadas por la
oferta cultural del mercado, sino una sensibilidad que nos lleva a reconocer
el padecimiento.

La maquina del entretenimiento y los diversos medios de comunicacién
han logrado posicionar al sujeto en una via que no le corresponde, es decir,
en un sitio que lo invisibiliza como un ser con necesidades propias, como
un sujeto con una corporalidad que lucha por cumplir con nuestro principio
material. El mecanismo mercantil de la cultura ha devenido en un proceso
inconmensurable que genera para un gran nimero de victimas a lo largo y
ancho de la nacién latinoamericana, esto quiere decir que no se cumple con
un requisito minimo de la naturaleza humana: la dignidad.

Es cuando el ser humano no reconoce la propia dignidad, que es mas
visible su enajenacién, no sélo ha devenido invisible para si mismo, ya no se
refleja en el espejo de la dignidad, sino que también se ha vuelto insensible
hacia el dolor y el sufrimiento de los demas, se ha convertido en una persona
indolente; si bien ha perdido el ultimo rezago de si mismo, no es extrafo que
desconozca lo que esta fuera de él, sintiendo la contingencia de su propio
existir.
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Es por tal motivo que el cine parece ser un medio ideal por su
capacidad sensibilizadora, ostenta la posibilidad de generar esta ruptura en
la consciencia a partir de la laceracién, de la violencia y del padecimiento, tal
como lo sugiere Glauber Rocha en su Estética del hambre y en sus peliculas
mismas. El latinoamericano tiene en comin que estd hambriento y eso
es lo que debe mostrar su cine y no las fantasias que produce Hollywood,
aquellos finales felices que nos alejan de la realidad. Es importante la
confrontacién violenta con nosotros mismos para hacer presente el dolor
de los demas, esta estética del padecimiento busca justamente confrontar al
sujeto por medio de las producciones audiovisuales, con su contexto, con la
realidad que no quiere ver, o bien, respecto de la que se le ha adiestrado para
invisibilizarla. Se trata pues del padecimiento como potencialidad critica de
la mirada y germen de accion transformadora, de generacién de comunidad
y responsabilidad social.

La Industria cultural, como ya Adorno y Horkheimer (2013) lo habian
advertido, es generadora de una cierta banalizacién de los productos
culturales, la légica mercantil esta por encima de la calidad y el gusto. Es
uniformado por discursos cinematograficos cada vez mas digeribles y mas
sencillos, lo que a decir de Rocha, es una falta de respeto hacia el publico.
Ofrecer contenidos que no generan ningln reto es una dindmica muy
clara en el cine, desafortunadamente es menos evidente de lo que podria
imaginarse: la misma historia representada con diferentes actores, en
diferentes escenarios, con algunas diferencias sutiles que dardn la apariencia
de distincién, es lo que el cine industrial nos presenta en la mayoria de sus
producciones.

Historias romantizadas con finales felices que nos hacen creer en la
fantasia de que todo es posible, como si no hubiese condiciones materiales
y culturales que nos determinaran, tan s6lo para la toma de conciencia; sélo
se trata de insertarse en el mundo laboral. Es a esto a lo que llamaremos
cine basura o bien, cultura basurificada. Basura que desafortunadamente
consumimos en cantidades industriales, no s6lo mediante el cine mercantil
extranjero, también el poco cine de nuestras regiones al que tenemos acceso,
nos presenta clichés del personaje latinoamericano con el que ya se ha
identificado el habitante mismo del sur.

Comedias romanticas en las que al final el poder del amor puede
romper cualquier barrera, historias de pobreza en las que el protagonista
logra superar su condicidn gracias a su tenacidad, historias en donde siempre
triunfa el bien ante el mal, gracias a la orientacién moral de los guardianes
del mundo, son los suministradores de un anestésico que disminuye la
mirada critica y le construye sélo una direccién, la de la negacién de si
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mismo y de su propio contexto, y la del rechazo a los suyos y su realidad,
condena a quienes no logran el “éxito” supuesto con el que comercian
estos filmes, el éxito se refiere al poder adquisitivo y a la capacidad de
consumo. El sujeto anestesiado no siente el padecimiento, esta dentro de
una sensibilidad banal, una anti-estética profunda que no solo invisibiliza
el dolor de los demas, sino el propio; el deseo de consumo se apodera de €l
y puede volverse excluyente para quienes no considere personas de éxito,
busca transformar su cuerpo para ser atractivo y cumplir con el canon de
belleza dictado por estas producciones. El razonamiento anestésico no so6lo
funciona de manera limitada, también se viraliza en su circulo de amistades
y limita cada sentido frente a su realidad, es enceguecedor, es sordo y mudo
ante los otros, es disociado de cualquier tipo de responsabilidad hacia su
comunidad, es egoista.

Mientras mas banales son los contenidos, menos exigente es el publico,
que esta condicionado por los productos culturales y las modas que se le
presentan. Por lo que los contenidos basura y su expansidn en el imaginario
colectivo, irdn expandiéndose hasta lograr una cultura basurificada
completamente ajena a la realidad y a las necesidades de la colectividad. El
alejamiento de la mirada critica es la presencia de la razén anestésica.

Si bien la anestésica de la industria cultural nos aleja de nosotros
mismos y de la colectividad, entonces hemos de reconocer un alejamiento
del nosotros —Tik, en el idioma Tojolabal—. Nosotros implica mas que el
concepto simple que ocupamos en la cotidianidad, para comprender su
significado en la cultura Tojolabal es preciso apelar a la sensibilidad. Nos
encontramosanteunadimensionestéticaqueresultasertambiénunarelacién
que da sustento a un actuar ético y politico dentro de dicha comunidad. Se
trata del pensamiento indigena minuciosamente estudiado por el Carlos
Lenkersdorf. Se trata de una propuesta alrededor de una reflexion estética
que detenta ciertas particularidades en el pensamiento latinoamericano,
pero atendiendo también a la mirada indigena, como posibilidad de un
pensamiento incluyente, que permitira cuestionar el modelo académico de
nuestros andlisis y nuestros modos de habitar el mundo.

Nos advierte Lenkersdorf que la lengua tojolabal es una lengua viva, se
trata de unalengua que tiene corazoén. Hay aqui una ruptura con la tradicion
occidental ante una supuesta imposibilidad del pensamiento filoséfico
latinoamericano. Se trata también de una racionalidad que tiene presente
a la experiencia y a la sensibilidad —que opera en el nivel practico de la
comunidad y no se queda en el analisis discursivo—, lo que nos arroja una
cuestion estética que choca con la estructura del pensamiento heredado de
la Modernidad.
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La relacion de nuestra reflexién con el pensamiento indigena busca un
sentido de pertenencia o bien, formas alternativas de racionalidad a través
de modalidades de accién ajenos a los que nos ha indilgado la légica de la
industria cinematografica. Es por ello que es importante dar un vistazo a una
propuesta cinematografica que, si bien no refiere a los Tojolabales, presenta
también la importancia del reconocimiento, en tanto posibilidades de la
construccion de una mirada critica.

La figura de Jorge Sanjinés en Bolivia, representa un gran avance
para su cinematografia, se trata de un pais que ni siquiera cuenta con una
industria productora de cine. No obstante y en conjuncién con los casos
de Argentina y Brasil, Sanjinés busca la indagacién social y politica de las
consecuencias nefastas respecto del colonialismo y el subdesarrollo en
Bolivia. Revolucidn (1963), su primer cortometraje logrado con grandes
dificultades, narra mediante imagenes la miseria que se vive en su pais y con
ello, una invitacién a la accion; con una duracién menor a los diez minutos y
con recursos muy basicos, el filme logra dar una idea clara de lo que busca
ademads de llevar una carga sensible a través de la melancolia generada por
imagenes desgarradoras y una musicalizacién que invita a compadecer, a
padecer con el otro y hacerlo parte de mi.

Unade las caracteristicas mas notables enlas producciones de Sanjinés,
es la inclusion de indios aymaras en sus peliculas, hablando su lengua, no
como una exhibicidn vulgar y espectacular folklérica, sino como una forma
de inclusién intercultural y denuncia de las condiciones infrahumanas de
explotacion y humillacién del indio que ademds no habla espariol y por ello
es también abusado.

Por otro lado, Sanjinés es uno de los cineastas que logran trascender
desde la imagen cinematografica hacia la praxis. Una de sus peliculas Yawar
Mallku (Sangre de céndor) (1969), sélo es exhibida gracias a la presion
de la opinién piblica, pues se habia prohibido por denunciar los malos
manejos del imperialismo yanqui. La pelicula se convirtié en un simbolo la
misma noche de su estreno, la gente se manifesté contra el imperialismo
norteamericano y por las calles iban escribiendo el titulo de la pelicula.
Se trata de un fenémeno importante en el desarrollo de la praxis a la que
se ha hecho mencién y que da cuenta de las posibilidades, a través de la
identificacién y de la sensibilizacion frente a las imdgenes cinematogrdaficas,
si se toma en cuenta la sencillez de las peliculas de Sanjinés.

Es a partir de aqui que se forma en Bolivia una organizacién de cine,
no solo para filmar peliculas con intenciones similares, sino para distribuir
y exhibir filmes de contenido politico de todo el mundo, pero sobre todo de

225



Filosofia de la Liberacion - Aportes para pensar a partir de la descolonialidad

América Latina. Sanjinés siguio teniendo éxito con sus filmes, sin renunciar
a su tono violento y critico. Pero ahi no terminaria el trabajo del cineasta:
tomando accidn frente a las pocas posibilidades de exhibicion viajo por
Bolivia con un generador de energia para proyectar su filme en diferentes
territorios. El cineasta boliviano efectivamente demostré que el cine sf
puede generar una influencia efectiva para el desarrollo nacional. Los filmes
de Sanjinés eran exitosos porque eran de primera mano, tenia contacto con
el pueblo y conocia las necesidades propias, no partia de fantasias ajenas.

Los protagonistas de sus peliculas no podian ser actores profesionales,
era preciso que la gente tuviera participacion en las peliculas, lo que
se volvié una empresa fundamental en sus rodajes. Sanjinés vefa en el
propio pueblo, el mejor actor para representar a quien padece, a quien es
maltratado y humillado, porque eso también es un gran semillero de praxis,
de transformacion.

Se trata de peliculas del pueblo dirigidas al pueblo, surgidas del
didlogo y no de arbitrariedades de un creador con pretensiones mesianicas
de libertador. El cine no es contrario a la politica, son complementarios,
busca recordarle al pueblo su coraje, su odio, su dolor, su sufrimiento, cada
gota de sangre es la semilla de su libertad. No se trata de una representacion
del pueblo en el filme, es el pueblo mismo haciendo cine, viviendo su propia
historia. La creacion, en este sentido, debe ser colectiva, para que sea
consistente con lo que se proyecta. El choque emotivo debe estar presente
para exaltar la sensibilidad de quien se sitia frente a la pantalla, para que
reconozca las situaciones frente a si.

Es importante, a partir de lo antedicho, que el sujeto se reconozca y se
distancie dentro del filme, que genere una mirada critica y que se sensibilice
ante su realidad, de manera que pueda construir modelos de racionalidad
de accion que tengan que ver con la formacion colectiva, fuera de la légica
mercantil dictada por el neocolonialismo cultural. Para esto, el sujeto debe
hacerse activo frente a los objetos cinematograficos y no quedarse en la
simple contemplacion, sino participar de éstos.

Sanchez Vazquez piensa su Estética de la participacién con miras
a un devenir del ejercicio del simple receptor. Las representaciones
mercantilizadas requieren de receptores adiestrados y pasivos, por eso es
importante prestar atencion a las condiciones sociales e ideologicas de los
espectadores, tal es la importancia de aquellos cineastas que se relacionaron
con su publico, como en el caso de Sanjinés que los pone como protagonistas.
Para la Estética de la participacion, se sitiia en primer término al espectador,
al que de ahora en mas se aludird como espect-actor, en una especie de
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conjuncion con el pensamiento de Augusto Boal (2001), que lleva esta
misma intencion del sujeto como transformador de la realidad, pues también
transforma el objeto sensible, material.

Las obras no deben ser sélo para contemplarlas, sino también para
transformarlas y con ello transformar la realidad hacia una praxis politica
liberadora. Sanchez Vazquez busca una sociedad que no se rija mas por los
principios de la enajenacién, sino por el principio creador, esto es, por su
funcion estético-social.

Es importante que frente a las peliculas el sujeto no se sienta ajeno a
lo que ve, sino que se transporte a la pantalla para generar una praxis, mas
alld de si puede o no transformar la obra material, y tener resonancia en
la transformacion de su realidad inmediata. Si bien es importante que el
sujeto pueda manipular la obra, como no sucede cominmente en el cine,
pero como lo ha logrado Sanjinés, es también importante que se desarrolle
una transformacién de la realidad, que tuvo como detonante al cine. Lo que
verdaderamente se opone al arte como actividad creadora y, sobre todo, a
que sea un medio para extenderse mas alla del circulo privilegiado de las
individualidades artisticas, son las sujeciones de orden econémico propias de
la sociedad capitalista. Y estas sujeciones son las que han de llevar al artista
a la comprension de que su puesto esta al lado de las fuerzas revolucionarias
que luchan por la transformacién del sistema.

Lo ut6pico trabaja con el supuesto de lo perfectible, apunta a construir
lo que no debe ser necesariamente de alguna manera, pero que puede serlo
y depende de nosotros, de nuestra voluntad y de nuestra imaginacién. El
cine como suefio colectivo, puede hacer de la utopia un proyecto de libertad,
mediante su capacidad sensible de interpelar al sujeto y convertirlo en espect-
actor.De lo que se trata es de superar la enajenacién y colocarnos en el camino
de la praxis. No se buscan féormulas que nos hagan llegar necesariamente a
ésta, ni tampoco de una garantia de transformacion edificante de la realidad,
sin embargo, es preciso preguntarse hasta aqui por nuevas posibilidades
de la produccién cinematografica y de la transformacién de la mirada, que
permitan una praxis politica y la desenajenacion del sujeto.

Es hasta aqui que podriamos pensar a un espect-actor que puede
reconocer sus potencialidades de accién y de transformacion del mundo. Es
en la participacion que se hace consciente de sus capacidades de manipular
la realidad, aunque quiza en este estadio cabria ahondar en la forma, ésta es:
el juego. Dado que funcionamos como seres lidicos con respecto al mundo,
aprendemos desde pequefios mediante la manipulacién de la realidad,
buscamos transformar el mundo a través de la imaginacidn de lo que puede
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ser distinto. En diferentes niveles jugamos con la realidad y se asoma
nuestra naturaleza poiética, creativa, de manera que, para pasar a la praxis
transformadora, es preciso llegar a una toma de conciencia que dé cuenta de
las posibilidades manipulacién de la realidad.

El cine como nuestro medio de liberacion, ofrece un sinniimero de
imaginarios que nos permiten modificar las narrativas que se nos presentan,
aunque no siempre somos concientes de ello. Sin embargo ahi radica una
gran posibilidad transformadora del sujeto que al desarrollar una mirada
critica, se permite también jugar con los productos culturales existentes,
dandoles un giro a su favor, de tal manera que en la descomposicion, tal como
las diferentes piezas de un rompecabezas, aparecen distintas perspectivas y
modelos de accion con miras a la transformacion/liberacion, de la mirada,
pero también de las condiciones de la propia realidad.

El acercamiento a diversas propuestas cinematogréficas, nos ofrece la
posibilidad de indagar a través de un sinnimero de opciones de cambio. El
cine no s6lo presenta la capacidad de un juego individual, se vuelve también
un juego colectivo, en los cineclubes o en los espacios cotidianos la gente
habla de cine, discuten las peliculas y pueden salir de la intencion original.
Ya sea mediante el discurso ideoldgico del cine hollywoodense o mediante el
discurso critico del cine militante, entre otros tipos de cine, el sujeto puede
situarse como un jugador que mover4 las piezas a su favor, en funcién de la
autoconciencia critica y de la praxis como destino final.

La estética es el medio por el que el sujeto serd conmovido, no sélo
frente al filme, sino ante su realidad, se trata de que sea afectado para que
sea interpelado y asi se detone su capacidad lidica que, al hacerlo consciente
de sus posibilidades de transformacién en ese nivel, lo lleve a actuar en la
realidad y transformarla mediante pequefias acciones, de tal suerte que cada
vezvayaapropiandose de esareflexividad critica de la que estaba anestesiado,
cada vez mas tendra la posibilidad de reconocer a los demads y a su propio
contexto, se permitird sentir y mediante una sensacion de incomodidad
frente al sufrimiento ajeno, surgira un espiritu de responsabilidad. Es posible
que sistematicamente se vaya difundiendo el ejemplo en la colectividad,
pues una de las pretensiones, es pensar en el cine como un espacio colectivo
y no otra oferta de solipsismo contemporaneo, de manera que a través del
didlogo y del ejemplo se pueda acceder a una alternativa de convivencia y de
responsabilidad social, ética y politica.

Si bien la propuesta de Cinema liberacion parece ser una fantasia con
pretensiones revolucionarias, debe recordarse que se toma en cuenta el
papel de la utopia como una posibilidad normativa de transformacién. No
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se guia al sujeto hacia un camino, se busca mas bien generar una mirada
critica mediante la que consiga gestar su propia liberacién que tiene como
base el ya mencionado principio material. La transformacién no se piensa
a nivel total, dado que como bien lo tenfa presente el cine militante, ésa es
la pretensién del cine mercantil, uniformar al sujeto y presentarle suefios
de bienestar universal, sin embargo, el cambio que se promueve es glocal,
partiendo de condiciones, medios y necesidades propios, pero que no
escapan a la discusion con otras tradiciones, de manera que se puedan
incorporar algunas herramientas ttiles para el propio ejercicio.

Esasique, en funcién también delo posible, se presenta una posibilidad,
entre otras, que pretende cambios limitados pero no poco importantes para
la transformacién de la realidad. Esta propuesta queda abierta a la discusién,
de manera que mediante la discusién colectiva se puedan ir desarrollando e
incorporando elementos en su pretensién de perfectibilidad, dando cuenta
de la logica misma de didlogo y construccién social con que se piensa Cinema
liberacién.
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MESIANISMO DE LA LIBERACION DE
ENRIQUE DUSSEL EN DIALOGO CRITICO
CON EL MESIANISMO OCCIDENTAL

Bernardo Cortés Marquez

Actualmente el tema del mesianismo ha recobrado una gran
importancia con el estudio de las Tesis sobre la historia de Walter Benjamin,
a tal grado que se ha desarrollado una cierta corriente de la filosofia
politica en torno a dicha temadtica. Lo interesante es que la filosofia de la
liberacion se constituyd, de cierta manera, desde un paradigma mesianico.
Si nos remontamos a varias obras de Enrique Dussel, descubrimos que el
aspecto mesidnico en el pensamiento de nuestro autor no es un desarrollo
actual que surge en la discusion con los filésofos politicos en boga (Zizek,
Badiou, Agamben) sino que éste es, desde sus comienzos, una filosofia que se
constituye desde dicho mesianismo, que él mismo va desarrollando de una
manera muy particular.

Muestra de esto es una de las primeras obras, como el Humanismo
semita, donde se plasma por primera vez el paradigma del servicio que
opera en toda la obra de Dussel. El siempre tuvo una intuicién que marco
el desarrollo de su pensar, con respecto a la insistencia de una critica a
la teologia, necesaria para tocar raices profundas de la modernidad, el
capitalismo, el poder como dominacién y sobre todo la colonialidad que enla
historia mundial oprimié las culturas del sur. Todo esto mucho antes de que
se comenzara a hablar de un pensamiento pos-secular y de que se comenzara
a hablar de Walter Benjamin como en la actualidad. Las metdforas teoldgicas
de Marx y otras obras son una muestra de ese aspecto.

Un momento esencial en el pensamiento de Enrique Dussel es la
formulacion del método analéctico, en obras como Método para una filosofia
de la liberacion (Dussel; 1972) y sus aplicacién en Para una ética de la
liberacion latinoamericana (Dussel; 2014), donde se aborda la analéctica
como el pasaje de una totalidad hacia una exterioridad, pero no simplemente
para relacionarse en una pérdida sin retorno con un “absolutamente Otro”,
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sino para plantear una revelacién irruptora en la totalidad que viene desde
el otro concreto, pero en la que se da la semejanza y, asi, la generacion de un
proceso analdgico que no “armoniza” univocidad y equivocidad, sino que,
mas bien, se lanza a una “dialéctica” que comienza por un quiebre que es
la revelacién (es decir analéctica) y se asciende a otro nivel de constitucion
de una “totalidad para el otro (liberacién)” a través de dicha revelacion de
la exterioridad: “Entre el pensar de la Totalidad heideggeriana o hegeliana
(uno desde la finitud y otro desde el absoluto) y la revelacion positiva de Dios
(que seria el ambito de la palabra teoldgica) se debe describir el estatuto de
la revelacidn del otro, antropoldgica en primer lugar...” (Dussel; 2014: 156).

Existe en este momento del pensamiento dusseliano una dialéctica
analogica, ética, con dimensiones criticas en la politica, que podriamos
denominar légica profética. Aqui debera profundizarse y precisar aquello
que denominé con P. Ricoeur “dialéctica Profeta-Rey”, donde consideramos
que debe agregarse el elemento que posteriormente aparecera en la obra
de Dussel como “mesias”, como segundo momento de la figura del profeta y
desde el cual la analéctica entra de manera fuerte en la politica. Si se agrega
y se precisa la incumbencia de la figura del mesias, y no solo pensarlo como
equivalente al profeta, en dicha dialéctica accederiamos a una comprension
del sentido fuerte de la analéctica, como dialéctica que se da como el ascenso
a partir de una interrupcion de la revelacion del otro y de su continuidad en
el proceso de constitucién de otro termino distinto al rey y al profeta.

Con la recuperacion de Pablo de Tarso, el paradigma del mesianismo
(siempre existente y operante en Dussel) es llevado a un nivel de maduracion
en el que ninguno de los pensadores que actualmente lo abordan lo han
llevado. Como critico de la ley y con un espiritu anarquizante, Pablo de
Tarso es recuperado hoy por los occidentales para la critica del Estado, la
forma institucional y el poder, colocandolo en un ambito impolitico y fuera
de toda posible constitucion positiva, en tanto el evento mesidnico es solo
desactivante.

Por el contrario, considero que la filosofia de la liberacidn, sobre todo
en sus mas recientes desarrollos para una Politica de la Liberacién, contintia
la l6gica mesidnica inscrita en el pensamiento semita, desarrollada en
la historia de la filosofia por F. Rosenzweig, Lévinas, W. Benjamin y otros
actualmente, y la descubre como fuente de un segundo momento critico de
la politica mas alla de la posicién anémica en la que se tiene acertadamente a
Pabloy al mesianismo, s6lo que de lamano del autor de la cartaalos Romanos,
nuestro fildsofo latinoamericano completa la légica critica descubriendo que
existe una segundo nivel de la critica, en el que la destruccion del orden de
la Ley fetichizada y dominadora contra el que los mesianicos se levantan en
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el imperio romano trae consigo un criterio positivo que surge, precisamente,
Unicamente, del momento destructivo: “Ahora, la comunidad mesianica, el
resto, descubre una nueva fuente legitimaciéon. Proponemos que se trata de
del nuevo consenso critico de la comunidad mesidnica ante el derrumbe de la
Ley.” (Dussel; 2015: 123).

Lo nuevo, la construccién de otra totalidad, debe tenerse claro que se
deriva iinicamente del acto destructivo de la liberacién mesinica. La ruptura
mesianica contralaley que se vuelve contrala vida, produce un nuevo criterio
de justificacién. La transgresion mesidnica de la ley no es simplemente una
actividad destructiva sino que, curiosamente, el acto de destruccidn, la critica,
conlleva intimamente no algo desligado como tal del momento destructivo,
sino que el “levantamiento destituyente”, mesianico, es, al mismo tiempo,
criterio constitutivo. Es decir, lo mesidnico en Dussel, que a la vez sera una
l6gica politica compleja, se descubre con dos potencias: la destituyente y de
ella, la continuidad positiva y constituyente de la interrupcién.

Dicha légica mesianico-politica debe diferenciarse de la visién
ciertamente clasica que concibe una potencia que pasa al acto, un poder
constituyente que pasa al poder constituido. Estamos, segin nuestra
comprension de como el mesianismo opera como unalégica politica en Dussel
y quiza también como una filosofia de la historia ain no explicitada, ante una
vision totalmente diferente incluso a la tan sugerente propuesta de una teoria
de la “potencia destituyente” que ha propuesto Giorgio Agamben (Agamben;
2014). Para éste, en el poder constituyente estd capturada una potencia
destituyente que no deberfamos pensar como destinada a la constitucién.
Agamben deja abierto el problema o quiza su propuesta esté limitada a una
logica de la interrupcién, en una dimensién apocaliptico-anarquica, que s6lo
conoce el momento de la destitucién. Nuestralectura de la forma en que opera
en Dussel el paradigma mesidnico, continda la l6gica mesianica mas alla de
sus potencias destructivas, sin necesariamente neutralizarlas o capturarlas
en algo asi como un poder constituido (destino del poder constituyente,
que a su vez lleva capturada una potencia destituyente). Se trata, mis bien,
de como recomenzar a partir de la ruptura, la irrupcién interruptora del
mesias, de un cierto final, de como se contintia a través de la detencién de la
continuidad dominadora. Para esto sera clave pensar con cierta profundidad
ontoldgica y politica el concepto de hiperpotencia que Dussel propone en sus
20 tesis de politica, que, consideramos, genera un tercer término distinto a
la potencia y al acto, y cémo desde éste se constituye un nuevo comienzo
para la politica. La cuestion es, pues, ;cémo se recomienza a través de la
interrupcion y la ruptura, del estallido de la potencia sobre el acto?
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Este es el meollo mismo de la politica, que consiste, pensada desde su
logica mesidnica completada y no sdlo parcial, en un despliegue del evento
liberador desde su mismo caracter destructivo. El cardcter destructivo y
destituyente del mesias guarda oculta una fuerza constitutiva, creadora, que
coincide o viene incluida en la destructiva. Estamos ante una logica distinta
a la tradicional del mesianismo. Recordemos que Rosenzweig, en la Estrella
de la redencién, piensa la politica mesianica en una légica, contra Hegel, en
la que el pueblo judio, paradigma de todo pueblo, se realiza sin Estado. Esta
figura paradigmatica de lo mesianico y del limite de la critica a la politica
occidental serd intocada hasta Agamben, por mencionar un referente.

Es decir, para cierta tradicion que adopté elementos del pensamiento
judio, como el mesianismo o el profetismo, lo que Dussel intenta le pareceria
que guarda en su dltimo desarrollo una cierta contradiccion. Justamente
para nosotros esa bipolaridad en la l6gica mesianica es lo que constituye
la complejidad de lo politico. Asi que Dussel interpreta que la violacion
de la ley, asunto del mesias en la carta a los Romanos de Pablo, deviene
realizacién plena de una ley mesianica no a la manera del derecho sino de
un ambito situado en el pre-derecho (hasta aqui se coincide con la lectura
de Agamben en El tiempo que resta) que avanzara en Dussel hacia la forma
del “consenso critico de los oprimidos”. Para mi ésta es la definicién mas
original del sentido no sélo de la fe (1a emuna o la pistis paulina) que justifica
contra la ley sino de la ekklesia misma. En este sentido, por ejemplo, Dussel
despliega de manera completa la l6gica mesianica a diferencia de Agamben
que permanece en el ambito del pre-derecho y destituyente de éste, pero no
puede derivar un consenso critico de los oprimidos. De este modo, Agamben
piensa la comunidad mesianica no propiamente como comunidad politica
sino como una comunidad no institucional, como una serie de miembros
con una actitud negativa, en tensidn contra los poderes y sus formas, sin
definicion de una constitucidn estrictamente politico-mesianica, ya que para
él: “[...] una institucién mesianica -una comunidad mesianica que quiera
presentarse como institucién- se encuentra frente a una tarea paradopca
(Agamben; 2000: 9).

Asi, el mesianismo que Dussel desarrolla desde Pablo deriva en un
pilar de la Politica de la Liberacién aun en curso. Por lo menos en el ensayo
Critica de ley y legitimidad critica. Pablo de Tarso como fildsofo politico se
puede extraer una logica en la que el evento mesianico genera un pueblo
como el tnico actor politico verdadero. El mesianismo se descubre como
totalmente popular. De tal modo que la esencia de un pueblo coincide con lo
mesianico, donde ser mesianico significa ser pueblo, de tal forma que nuestro
filosofo puede declarar: “pueblo mesianico es casi una redundancia porque
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el pueblo es mesidnico o no es pueblo”. No se trata para el Pablo de Dussel
de que el suceso mesidnico funde una religién o una universalidad, sino
del surgimiento de una nueva identidad politica, una comunidad popular,
incluso de una subjetividad muy particular que comienza a superar el “Yo”
de la modernidad. Una singularidad-pueblo o popular es la que surge en la
conversion hacia los otros excluidos en el acontecimiento mesianico y se
constituyen en pueblo que destituye la ley vigente y se constituye en torno a
la legitimidad que en tanto mesidnicos portan, se liberan de ella para entrar
propiamente en la libertad sino en el servicio para con el otro.

El mesias transforma las identidades, pues al mostrar la injusticia
de la ley ésta se desmorona junto con la subjetividad para la que esta
hecha y advierte la generaciéon de un pueblo real como escindido de la
comunidad politica que la vieja ley concentra. Sin embargo, el pueblo no
es Unicamente un sujeto que surge coyunturalmente, sino que también se
genera en la subjetividad misma. En otro ensayo titulado De la fraternidad a
la solidaridad (en Dussel; 2015), explica un 4mbito, a partir de una compleja
dialéctica amigo-enemigo, donde mas alla de la amistad ontoldgica, aparece
la solidaridad para con el enemigo del sistema: “el momento en que la
comunidad de los oprimidos y excluidos, la plebs (...) tiende a construir desde
abajo un poder alternativo, el del pueblo nuevo (populus)....(que) ha podido
desarrollarse, expresarse gracias a su previa ‘liberacién’ subjetiva contra el
sistema de dominacién desde la potencia de la solidaridad... (Dussel, 2015:
206-207).

Estamos entonces ante una politica que se funda desde varios niveles,
en la subjetividad misma que no parece ya tener la forma de la yoidad, sino
mesianica que se entrega en la responsabilidad por el otro y, de igual forma,
una comunidad politica como pueblo cuyo consenso de legitimidad de los
oprimidos abre una alter-realidad politica desde la que sera posible otro
orden politico. Pensar cuales son las relaciones o de qué forma se articula
la potencia mesianica que se encuentra en esencia al nivel de la constitucién
de un pueblo, de una comunidad mesidnica, cuya existencia y mision la
definen como destituyente de la ley y el dominium, con las instituciones
o un Estado, es el espacio fronterizo en el que Dussel nos sitiia. ;Puede la
potencia mesidnica trasladarse del dmbito popular a uno diferente que no
sea la comunidad misma, la ekklesia? ;Qué tipo de forma tiene la nueva
constitucién o poder que vienen después y que pueda fundar del evento
mesianico? 0, ;el suceso mesiadnico, desde nuevos principios, trasforma hasta
las formas de la institucionalidad y del Estado mismo? Estas y quiza muchas
mas son las preguntas que seguramente se responderan en la Politica de la
Liberacion, tomo 111, pero que intentaremos reflexionar en didlogo critico con
las propuestas surgidas en Occidente.
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Sin embargo, resulta decisivo, aqui, que la ruptura mesianica como el
pueblo en “estado de rebelion” no resulte plantearse como en la tradicion
Occidental y moderna, el pasaje de un poder constituyente a uno constituido,
de una potencia al acto, sino que, mas bien, si la potencia mesianica entraenla
construccion positiva del poder, sin ningtin cambio en la forma y consistencia
misma de las instituciones y el Estado, puede caer en una repeticion de las
estructuras tradicionales en la teoria politica.

Para que lo mesianico (que es esencialmente critica de la ley y creacion
de pueblo) pueda entrar o ser contenido en una forma institucional diferente
a la comunidad, deben hacerse cambios en la forma de la institucionalidad
misma para que no caiga en el riesgo de que ésta no pueda albergar lo
mesianico. Para que la institucion hospede el nuevo orden que el mesianismo
guarda consigo, debe pensarse ya no como en términos de potentia a potestas,
sino, de una doble potencia o potencia potentiae (figura que Agamben sugiere
en La comunidad que viene) que el sugerente concepto de hiperpotencia ya
anuncia, sélo que, a diferencia de como es pensada en las 20 tesis de politica,
ésta ya no debe tener referencia alguna con algo asi como una potestas:
“Ese antipoder ante el poder dominador, esta hiperpotencia ante la potentia,
efectia eficazmente la transformacidn de la potestas, ahora al servicio del
pueblo [...] La voluntad de la auctoritas delegada —para recordar la distincion
de Agamben- quedd anulada por una voluntad anterior: la voluntad de
pueblo, el poder como hiperpotencia |...] poder nuevo que esta debajo de
la praxis de liberacién ante la dominacién y de la transformacion de las
instituciones...” (Dussel; 2006: 98-99). De esta manera, Dussel piensa el
quiebre politico, mesianico, a traves del pueblo, quien en su consistencia de
hiperpotencia puede generar una nueva forma del poder y darse un momento
positivo de construccion politica. Lo inico en lo que me gustaria insistir es
en la necesidad de pensar la forma ontoldgica de lo politico después de la
hiperpotencia, asi como el evento mesianico transforma la condicion factica,
la doble potencia no puede retornar simplemente a la forma de una potestas
que, aunque nueva, puede domesticar una hiperpotencia.

Ahora pues, considero, como ya habia adelantado en el inicio, que
para Dussel el mesianismo es un paradigma determinate en su pensamiento,
en el que se encuentra un elemento no sélo de la critica y trasformacion
del orden politico, no sélo de la trasformacion de la subjetividad y la
constitucidén de un pueblo como actor politico (el resto), sino que también
constituye una dimensién absolutamente relevante para un sector de la
cultura latinoamericana, en cuanto que el cristianismo se inserté de forma
violenta desde el 1492, pero en el transcurso mismo del S. XVI, fue absorbido
y reformulado desde los pueblos oprimidos para generar el primer discurso
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critico contra la modernidad, restituyendo su sentido mesidnico. Mismo
que continud hasta irrupciones como las de la teologia de la liberacién.
Cierto proceso complejo de descolonizacién comenzé por la restitucién del
mesianismo desde los pueblos latinoamericanos, con lo cual se generaba una
nueva cultura con un fuerte sentido mesidnico, popular y critica distinta a la
occidental.
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FILOSOFiA DE LA RELIGION DESDE LA
SABIDURIA POPULAR.
EL APORTE DE JUAN CARLOS SCANNONE

Luciano Maddonni

Sin lugar a dudas Juan Carlos Scannone es actualmente uno de los
pensadores que mas ha contribuido a la elaboracién de una filosofia de la
religion desde América Latina como lugar hermenéutico, es decir, no sélo en
el subcontinente sino asumiendo la situacionalidad temporal y geopolitica
del pensamiento, sin por ello renunciar a su validez universalidad. En el
horizonte de la filosofia de la liberacidn y desarrollando una sus corriente
metodolégicas, ha contribuido a la reflexién sobre el Misterio Santo, su
experiencia en Latinoamérica y su lenguaje filoséfico adecuado, hasta
convertirse en uno de los autores mas destacados de la disciplina.

En el siguiente trabajo nos proponemos contribuir al estudio de su
pensamiento. Por ello nos limitaremos de modo introductorio a identificar
el aporte propio del filésofo argentino para una filosofia de la religion desde
América Latina como lo presenta en su libro Nuevo punto de partida de la
filosofia latinoamericana de 1990.

Para ello daremos tres pasos. (1) En primer lugar ofreceremos una
breve contextualizacién y presentacién del autor en cuestién, describiendo
esquematicamente su pensamiento en tres etapas. (2) Luego, ensayaremos
una exposicion mds sistemdtica de lo que denominamos segunda etapa
de su pensamiento dedicada a la elaboracion de una filosofia inculturada
desde la sabiduria popular, explicitando su punto de partida, su horizonte,
su forma y su sujeto. (3) En tercer lugar, focalizaremos en la relacién entre
filosofia inculturada y religiosidad popular a fin de establecer su relectura
de la analogia como su aporte propio para una filosofia de la religién desde
América Latina como lugar hermenéutico.
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Breve presentacion de Juan Carlos Scannone

Argentino, jesuita, filésofo y tedlogo, autor de mas de diez libros y
doscientos articulos especializados, Juan Carlos Scannone perteneceal niicleo
fundador de la filosofia de la liberaci6n, a la cual ha aportado categorias y
perspectivas propias hasta convertirse en un referente indiscutible en la
filosofia latincamericana contemporanea (Jalif de Bertranou, 2001). Al igual
que todo el movimiento de la filosofia de la liberacion comparte el punto de
partida:lainterpelacién ética yla ensefianza delos pobres, pero considerando
su experiencia practica e histérica de liberacién (AA.VV.: 1973). A esto, no sin
influencia tanto de Emmanuel Levinas, como de Gustavo Gutiérrez y Enrique
Dussel, Scannone (1993] lo tematizé como la irrupcion del pobre en el pensar
filosdfico y considera que esa irrupcion le ofrece a la filosofia no sélo un punto
de partida (da que pensar) y contenido de pensamiento (qué pensar), sino
también un nuevo desde dénde (lugar hermenéutico) y para qué (como servicio
teorico a la causa de los pobres).

Entre muchos, su principal aporte especifico al movimiento de la
filosofia de la liberacidn, es el ambito de la filosofia de la religion desde
América Latina. Segun el propio autor:

No es de extrafiar que en la filosofia de la liberacion haya
aportaciones importantes para una filosofia de la religion, pues aquella
replantea de manera nueva todos los grandes temas del filosofar
(incluidos los de Dios y la religion) desde su punto de partida y su lugar
hermenéutico propios. (Scannone, 2009: p. 28).

Dentro de ese grupo fue uno de los primeros en re-plantear la cuestion
de Dios. Como lo ha reconocido el tedlogo argentino Carlos Galli (2013: p.
106), Scannone fue el primer filésofo que desde comienzo de la década del
setenta del siglo XX planteo la relacion entre el Dios de la historia, y la praxis
de liberacion, en sus vinculos con el lenguaje situado de la trascendencia y
del acceso filosofico al Dios vivo por parte del hombre del hoy en y desde
el pueblo latinoamericano. De modo que podemos afirmar que se trata del
filosofo de la religion mas importante del movimiento de la filosofia de la
liberacion, ya que ha formulado, explicitamente, una filosofia de la religion
desde una reflexion personal.

Etapas de su pensamiento

Es compartido por distintos comentadores de su obra y hasta por
el mismo autor (Rosolino, 2004; Galli, 2013; Scannone, 2013) que su
trayectoria filosofica puede sistematizarse globalmente en tres etapas, sin
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que esta division implique rupturas sino mas bien una cierta continuidad
con desplazamiento de acentos. Resumidamente podemos indicar sus etapas
principales:

1°. En el horizonte de la filosofia y de la teologia de la liberacion.
Pertenece al niicleo fundador del movimiento de la Filosofia de la liberacion
a comienzos de la década del setenta. Al igual que todo el horizonte
liberacionista, considera a las victimas histéricas y su irrupcién ético-
histérica como el punto de partida de una critica ontologica a todo sistema
opresory de un nuevo filosofar al servicio de laliberacion. Sus investigaciones
se ocuparon especialmente la estructura ontolégica de un auténtico proceso
de liberacion y la base epistemolégica-metodologica del pensar desde esa
nueva perspectiva. Ya desde esta primera etapa explora la aplicacion para
una filosofia de la religion desde América Latina.

2°. En el horizonte de la cultura, la religion y la sabiduria popular.
Muy pronto advierte el riesgo de diluir lo positivo propio de América
Latina exclusivamente bajo el enfoque dependencia-liberacion. Para evitar
este peligro, recogiendo una sugerencia de C. Cullen, Scannone busca
complementar, en una mutua rectificacion, sus analisis basados en la
inmediatez de la via corta de la fenomenologia levinasiana con la mediacién
de la via larga de la hermenéutica ricoeuriana. Esto lo lleva a considerar
el arraigo cultural del cuestionamiento ético-histoérico y a rastrear la
positividad latinoamericana (no reductible a ninguna negacién) en la
historia y la cultura de los pueblos. De alli que desde ahora el nuevo punto
de partida para la filosofia latinoamericana es la sabiduria popular (en tanto
estructura existencial y decision cultural del pueblo latinoamericano) en la
que descubre un logos sapiencial gracias a la sintesis vital que se da en su
mestizaje cultural. Sin abandonar los aportes de la via fenomenolégica, el
autor emprende una hermenéutica historico-cultural del lenguaje simbélico
en que se expresa dicha sabiduria, que le permite elaborar categorias
y alcanzar una filosofia inculturada a partir de la sabiduria popular
latinoamericana que sea universal aunque situada.

3°. En el horizonte de un nuevo pensamiento y un discernimiento de la
accion y pasion historicas en perspectiva de liberacion. La tercera etapa se
encolumna en un nuevo pensamiento filoséfico abierto al otro, al tiempo
y al espacio y a un nuevo paradigma sociocultural de que ya participan
muchas ciencias. Sus trabajos giran en torno a una interpretacion reflexiva
y al discernimiento (tanto teoldgico como filosoéfico) de acontecimientos
y padecimientos histéricos que pueden ser leidos como fendémenos
saturados (Scannone, 2005; 2009b). Se concentra tanto en los excluidos de
la globalizacion excluyente como en la emergencia social de nuevas sintesis
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culturales que a modo de gérmenes pueden ser propuestas como rasgos
fundamentales de un praxis que construyen un paradigma alternativo para
la liberacién, y cuyo protagonista son sobretodo los pobres en donde se day
acaece gratuitamente sobreabundancia de vida nueva en circunstancias de
muerte.

Una filosofia inculturada

A continuacion pondré el foco en la segunda etapa que sefialamos del
autor. Asf como su obra Teologia de la liberacion y praxis popular publicada
en 1976 puede considerarse como la condensacion de su primera etapa,
lo que hemos llamado la segunda etapa de su pensamiento se encuentra
sintetizada en su trilogia, publicada entre 1987 y 1990. Se trata de Teologia
de la liberacién y Doctrina social de la Iglesia (1987), Evangelizacién, cultura
y teologia (1990), y Nuevo punto de partida de la filosoffa latinoamericana
(1990b). De entre ellas, nos ocuparemos de su obra estrictamente filosofica,
a saber: Nuevo punto de partida..., dado que las otras se ocupan, aunque
indisolublemente interrelacionadas con ésta, de la teologia y la pastoral
respectivamente,

Es el propio Scannone (1990), en su claridad expositiva distintiva,
quien nos brinda las claves en torno a las cuales gira toda la segunda etapa
de su pensamiento y que en esta obra tomara estrictamente desde el punto
de vista y valor filosofico auténomo:

el papel central dado a la analogio como forma del pensamiento
especulativo o alarelacion recurrente entre sabiduria y ciencia, simbolo
¥ pensamiento, praxis (conversion, opcion, acto primero, experiencia
histdrica) y reflexion, etcétera; en la preocupacion por la inculturacién
del pensamiento, tanto filoséfico como teologico; en la relevancia
otorgada al “nosotros”-pueblo, sin desmedro de la afirmacién de las
personas; en el rol preferencial de los pobres en el pueblo como sujeto
histérico y en su cultura popular; en la comprension de la cultura desde
su nucleo ético-sapiencial y las mediaciones sociales que lo encarnan
y que aquél trasciende; en la interpretacién de la historia, la cultura
y el auténtico proceso de liberacién latinoamericana, etcétera. (p.11,
cursivas en el texto)'™,

El programa de esta segunda etapa de Scannone puede resumirse
como un filosofar a partir de la sabiduria popular. Esto significa presentar
una reflexién especulativa a nivel filoséfico desde América Latina, arraigado
en su humus cultural, informada por el movimiento, la estructura y el ritmo

154- También cf. Scannone, 1987: pp. 15-18.
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de la sabiduria e inspirada en sus contenidos. Presentamos a continuacion
las determinaciones principales de su compleja y sdlida arquitectura.

Un nuevo punto de partida: la sabiduria popular

En busca de la positividad propiamente latinoamericana, no reductible
a la negacion determinada de la negacidon y que supere la dialéctica
dependencia-liberacién, (movimiento que corresponde al paso de la primera
a la segunda etapa) Scannone toma como punto de partida el saber de los
pueblos, lo que denomina sabiduria popular. Los pueblos latinoamericanos
saben, tiene conciencia y ejercen una praxis. Se trata de una sabiduria propia
fruto del mestizaje cultural, no bioldgico sino ético-histérico, entre el mito
amerindio y el talante espafiol. Se trata de lo que Trejo (2000: p. 114) llama
una “gnoseologia popular”, es decir, un estilo cognoscitivo propio que tiene
sus ejes en la intuicién, el corazén, el simbolo y los vinculos interpersonales
solidarios. Este nuevo punto de partida inscribe a Scannone en la corriente
ético-histérico-cultural de la filosofia de la liberacion, en la que es el maximo
exponente.

Analiticamente podemos sefialar su contenido y su forma. En
cuanto a su contenido implica el sentido ultimo de la vida, es decir, es una
verdadera sabiduria humana (y por lo tanto universal), aunque encarnada
en una cultura. En cuanto a su forma no es sélo un saber, sino es un logos. La
sabiduria popular presenta un modo propio de racionalidad: la sapiencial.
La sabiduria popular es entonces racionalidad sapiencial. Tiene una légica
propia, un logos propio que no es el filoséfico, sino el logos de la gratuidad.
La racionalidad sapiencial es la racionalidad propia de la sabiduria popular
latinoamericana. Una de las caracteristicas principales de esta racionalidad
es su capacidad creadora de sintesis vitales con otras racionalidades. Frente
al sistema cerrado de la dialéctica hegeliana, Scannone entiende que el
mestizaje permite el surgimiento de algo nuevo, de novedad: una sintesis
(que no es mero sincretismo) cultural. No se trata, entonces, de una mera
pos-modernidad, porque dicha sintesis no rechaza de raiz los aportes de
la modernidad, sino que reubica sapiencialmente los aportes de otras
racionalidades. De modo que cuando los estilos modernos y postmodernos
entran en contacto con esta sabiduria popular provocan nuevas sintesis
vitales y ésta muestra su capacidad de elaboracion y resistencia.

Llegado a este punto, podemos preguntarnos: ;la opcion por tomar la
sabidurfa popular latinoamericana como punto de partida para la filosofia
no va en desmedro de la pretensién de validez universal de la misma? Para
hacer frente a esta cuestién Scannone recupera el escudo heideggeriano de:
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lo mismo no es lo igual. Para el autor, todo lo humano es interpretado desde
una cultura situada. Hay, en cada cultura, una comprension del espacio, del
tiempo, del cuerpo y de lo Santo, distinta, pero que sin dejar de estar situada
es universal. De modo que la filosofia latinoamericana es si universal pero,
citando a Mario Casalla (1973), geoculturalmente situada.

Horizonte triunitario de la sabiduria popular

La sabiduria popular articula su experiencia y su modo de saber y
pensar en un horizonte propio de comprension. Ella se mueve en un ambito de
realidad, de arraigo y pertenencia a la tierra, de religacién y de simbolicidad
que se inscriben en una dimension anterior a la pregunta especulativa por
el ser e incluso al cuestionamiento ético por el bien y la justicia. Esa forma
del saber la unidad de todo se mueve en el ambito metafisico u horizonte
fundamental que denomina, siguiendo muy de cerca a Rodolfo Kusch: estar
0 mero estar.

No obstante, aunque Scannone enfatiza el horizonte del estar también
reconoce otros dos horizontes predominantes fundamentalmente en la
tradicion filoséfica de occidente: el del ser y del acontecer. Si el horizonte del
estar recoge la herencia amerindia, estos otros dos horizontes representan
la herencia helénica y judeocristiana, respectivamente. Tomando las
contribuciones de W. Marx, Scannone (1990: p. 21s) caracteriza los
horizontes: el horizonte del ser que propone al ser como fundamento en
la tradicion occidental posee las siguientes notas esenciales: a. Identidad;
b. Necesidad; c. Inteligibilidad; d. Eternidad. El horizonte del acontecer,
que busca la unidad originaria en la libertad como comienzo absoluto y
como a-bismo (Ab-grund) tiene como notas fundamentales: a. Alteridad o
diferencia; b. Gratuidad; c. Misterio; d. Novedad histérica. Siguiendo este
esquema, Scannone distingue al horizonte del estar del siguiente modo: a.
Ambigiiedad; b. Destinalidad; c. Abismalidad; d. Arquehicidad.

Segin Scannone, tomar como punto partida de la sabiduria popular
y su mestizaje cultural correspondiente implica abrir un nuevo horizonte
de compresion fruto de una “fusion de horizontes”. En ella, gracias a su
capacidad de sintesis, se da una articulacion creativa de los tres horizontes
fundamentales, un “interjuego de las tres dimensiones” (1990: p. 31). De
modo que en el mestizaje actual de la sabiduria popular se articulan los
tres horizontes en una “sintesis vital”. No es no mera una hibridez sino una
mutua influencia entre si (interrelacién) donde se mantiene irreductible
su autonomia y especificidad. Sin embargo Scannone, siguiendo a Kusch,
reconoce en el horizonte del estar una “prioridad de orden” sobre el ser y
sobre el acontecer; prioridad formal, no necesariamente cronologica que los
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reubica y posibilita la reinterpretacion filosofica de cada uno. De modo que
la sabiduria popular que es punto de partida del filosofar inculturado esta al
mismo tiempo arraigada en la tierra, orientada éticamente al bien y la justicia
y contiene en si un logo especulativo aunque sapiencial. Sin embargo, esa
articulacion no se da de modo reflexivo y explicito, filoséficamente hablando.
De aqui la funcién o tarea de la filosofia: explicitar, conceptualizar y articular
especulativamente la inteligibilidad sapiencial que se mueve en un horizonte
triunitario fruto del mestizaje cultural.

La mediaci6én simbélica y la forma analégica del pensamiento
especulativo

La sabiduria popular no se encuentra comprendida dentro de los
estrechos limites conceptuales de los dmbitos académicos ni se reduce sélo
al ejercicio del bien y de la justicia sino que est4 fundamentalmente signada
en la simbologia cotidiana que emerge de los mas variados ambitos de
relacionalidad popular presente en el ambito poético, politico, religioso, etc.
Dicho de otro modo: el trasfondo sapiencial de la cultura latinoamericana no
se condensa tanto en categorias tedricas, ni en imperativos morales sino en
simbolos. Ahora bien, el simbolo, a diferencia de la sintesis conceptual, retine
en si dando unidad en la diferencia. Son los simbolos los que vertebran la
sabidurfa popular y estructuran, de modo originario, la discursividad y la
praxis aunque éstos no son reductibles ni a conceptos ni a meras relaciones
éticas. Mediante su acierto sapiencial en simbolos la sabidurfa popular pone
en marcha lo que Scannnone llama mediacién simbélica en tanto media,
sin sintetizar uno en otro, las tres dimensiones fundamentales (estar-ser-
acontecer) en una abierta circularidad vivificante (1990: p, 56, entre otros).
Esto es posible porque cada horizonte, aunque irreductibles entre si, pueden
ser interpretados bajo el ritmo de la analogfa.

Ahora bien, para Scannone la forma especulativa que le corresponde
a un filosofar inculturado a partir de la mediacién simbélica propia de la
sabiduria popular es una relectura de la analogia. En esta segunda etapa
de su pensamiento podemos identificar dos pasos en la relectura a la que
somete la analogia tomista.a) Desde el comienzo de su produccién, Scannone
propone la transformacién anadialéctica, es decir, una analogia que “asume,
purifica, transforma y supera la dialéctica” (1987: p. 18) en tanto no parte de
lo privativo sino de lo positivo irreductible ala mera negacién y recomprende
la negacion de la negacion entre dicha afirmacién primera y la afirmacién de
eminencia que se abre a la trascendencia (tanto vertical como horizontal)
sin reducirla. b) A partir de su segunda etapa y considerando su idea de
la “fusion de horizontes” de la sabiduria popular mediante la mediacién
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simbélica, Scannone refina su relectura de la analogia: desde ahora hay que
tener en cuenta en cada uno de los momentos de la anadialéctica (afirmacion-
negacion-eminencia) la mutua correspondencia e interrelacién de cada uno
de dichos momentos entre las tres mediaciones que despliegan cada uno de
los horizontes, pues a su vez cada una de éstas puede también interpretarse
bajo un ritmo analogico. Asi, la forma de trasponer en concepto filosoéfico
la sabiduria popular es el uso de la analogia recomprendida a partir del
ritmo de circumincesion de los horizontes que pone en marcha la mediacion
simbdlica.

Nosotros como sujeto de la sabiduria y el filésofo participe de su
cultura

Este nuevo punto de partida en la sabiduria popular y su horizonte
propio, requiere repensar también quién es el sujeto de dicha sabiduria y del
filosofar que le corresponde. Si el sujeto clasico de la filosofia es el ego del
ego cogito, el sujeto de tal sabiduria popular fruto del mestizaje cultural no
puede ser otro que el pueblo. Dice Scannone (1990b)

‘Pueblo’ designa al sujeto comunitarioc de una experiencia
comiin, un estilo de vida comtin, es decir, una cultura y un destino comun
(proyecto histérico, al menos implicito, de bien comiin). Designa,
por tanto, a un sujeto colectivo histérico-cultural y ético-politico,
concibiéndolo como comunidad orgdnica (p. 221, cursivas en el texto).

La sistematizacion filosofia de pueblo, no sin influencia de R. Kusch,
C. Cullen, la COEPAL y Lucio Gera'® es la categoria de nosotros ético-
histérico. Scannone aclara que “no es la universalizacién del ‘yo' ni es el
sujeto trascendental de la relacién sujeto-objeto, sino que implica, ademas
del ‘yo,, también al ‘t0’ y los ‘él' (y supone a ‘El), que no son reductibles
al ‘yo’ ni siquiera comprendido trascendentalmente” (Scannone, 1990:
p.25). No se trata de un ego colectivo ni tampoco un mera suma de egos,
sino mas bien de una nosotros ético-histérica. Es ético porque se trata de
un sujeto colectivo que no sobreasume ni homogeniza las diferencias, sino
que respeta éticamente su alteridad en el seno del nosotros, en tanto se da,
reinterpretando a Emmanuel Levinas, una “relacién sin relativizacion” en
una comunidad, evitando los riesgos de totalizacion del nosotros. Mientras
que es también histdrico porque su eticidad ha de concretizarse en la eficacia
de su praxis historica en mediaciones reales mediadas por la libertad.

155- En el marco de esta presentacién introductoria no nos es posible identificar los apor-
tes de los autores mencionados y delimitar las influencias que ejercen en la filosofia de
Scannone. Para un estudio mas detallado cf. Cullen, 1978; Boasso, 1974; Fresia, 2015; Tre-
jo, 2000; Gonzalez, 2005; entre otros.
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Llegado a este punto es valida la siguiente pregunta: ;el acento en
el nosotros-pueblo y su sabidurfa implica un olvido de los pobres, motivo
distintivo y central de la filosofia de la liberacién? Apoyandose en la relacién
semantica implicada en el doble sentido castellano del término pueblo, el
filosofo argentino responde de manera negativa a esta pregunta. Ademads
del uso que describimos anteriormente, Scannone (1990: p. 220; 1990b: p.
221) recuerda que “pueblo también designa a aquellos que son sélo pueblo”,
es decir, aquellos que solo tienen lo que es comun, que no gozan de ninglin
privilegio y que son estructuralmente oprimidos. Segtin el fil6sofo argentino
los pobres tienen un lugar preferencial en el pueblo como sujeto ético-
historico. De modo que el acento puesto en la sabidurfa popular no deja atras
no es un abandono de la filosofia de la liberacién sino que, siempre segtin
Scannone, la concretiza y enraiza todavia mas.

Pues bien, el sujeto de la filosofia inculturada, es decir, el filésofo que
piensa a partir de la sabiduria popular tiene que optar por y participar de
la comunidad y compartir su cultura. Solo asi podra tener la apertura de
pensamiento parareconocer las expresiones de dicha sabiduria, comprender
sumundo simbdlico y aportara su desarrollo su servicio reflexivo, metédico y
tedrico especifico que interpreta, da razdn y purifica la sabiduria (Scannone,
1990: p. 95).

Filosofia de la religion desde América Latina

“Entiendo por Filosofia de la religion la reflexién filosofica critica
sobre el hecho religioso y/o la relacién del hombre con lo Sagrado, lo divino
y/o Dios”. Asf comprende Scannone (2009: p. 21) la tarea del pensamiento
filoséfico en torno a la religion que en tanto estrictamente filoséfico trata de
la experiencia radical humana de trascendencia que se da en todo hombre y
mujer. No obstante, siguiendo su preocupacién por inculturar el pensamiento
es preciso agregar la preposicion desde, pues es necesario reflexionar no sélo
‘en, sino también ‘desde’ América Latina como lugar hermenéutico.

Lareflexidn acerca delafilosofia de lareligion ha estado presente desde
el comienzo de la produccién de Scannone y atraviesa, enriqueciéndose
progresivamente, toda su obra. Paralelamente a la divisién por etapas
progresivas de su pensamiento, podemos proponer ahora, también
esquemdticamente, el tratamiento de la religién y la cuestién de Dios en cada
una de ellas:

1°.Enlaprimeraetapatomd como punto de partidalanueva experiencia
de Dios y el nuevo lenguaje surgidos al dejarse interpelar éticamente por
los rostros de los pobres y su praxis de liberacién. Es la préxis histérica de
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liberacién la que realiza la mediacién entre el lenguaje y la trascendencia
religiosa. Se trataba por entonces de articular reflexivamente el momento de
sentido propio de la nueva experiencia religiosa latinoamericana que se da
cuando desde la apertura a la trascendencia se asume practicay criticamente
la transformacién del mundo en una situacion de dependencia (Scannone,
1973).Yadesde entonces Scannone advierte que un nuevo lenguaje analdgico
comprendido analécticamente puede brindar un auténtico lenguaje epocal
(posmoderna) y geopoliticamente (dependencia en vias de liberacion)
situado de la trascendencia.

2°. La segunda etapa enraiza la filosofia de la liberacién en una filosofia
inculturada en América Latina con validez universal como la hemos expuesto
anteriormente. Ahora filosofia de la religién significa el filosofar inculturado
que reflexiona a partir de la sabiduria popular, también inculturada. Es decir,
comprende la sabiduria popular como la mediacién entre la religion y el
lenguaje especulativo de la trascendencia. Esta nueva etapa, se caracteriza
por el esfuerzo de llevar analégicamente a concepto la epifania del Infinito
en el exceso de sentido no solo de sus rostros, sino también de sus simbolos,
ritos y fiestas religiosas o profanas, asi como de la creatividad de su praxis
histdrica, social, cultural y religiosa. Asimismo, dentro de la sabiduria
popular la reflexion privilegiara a los pobres donde se manifiesta al desnudo
lo humano en cuanto tal, porque al vivir de forma cotidiana experiencias
limite de la muerte injusta y de la irrupcidn de la vida, tienden a abrirse a
Dios y quererlo como su mayor riqueza.

3°. Laterceraetapase condensaensulibro Religiony nuevo pensamiento
(2005), que marca el periodo actual. Esta tercera etapa contiene los aportes
epistemoldgicos de las obras anteriores de Scannone. En esta obra analiza
los “prolegémenos”, los “accesos”, el “lenguaje” y las “relecturas” necesarias
para una filosoffa de la religién para nuestro tiempo desde Ameérica latina
continuando su didlogo con Heidegger, Ricoeur y Levinas y sumando nuevos
interlocutores como RosenzweigyJean-Luc Marion. Alritmo de una “inclusion
reflexiva” (Galli, 2013) el libro parte de la experiencia religiosa en América
Latina tal como es recogida segtin la fenomenologia descriptiva de la religion,
para elaborar una fenomenologia estrictamente filoséfica de la religion que
se prolonga en una hermenéutica filosdfica, para llegar a un pensamiento
especulativo analogico. Por dltimo interpreta especulativamente la religion
actual y orienta las tareas del siglo XXI en el ambito de la praxis religiosa y de
una renovada filosofia de la religion.

A continuacién nos concentramos una vez mas en la segunda etapa.
Allf la sabiduria popular con su momento de religiosidad se vuelve el lugar
hermenéutico, lugar desde dénde reflexionar. Si en general la funcion de la
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filosofia es poner el concepto al servicio de la plurisemia de los simbolos
culturales, en el caso particular de la filosofia de la religion de lo que se trata
es de exponer mediante la analogia la comprensién sapiencial de lo Santo
expresada en los simbolos religiosos (simbolos, ritos, culto, fiesta, etc.). Esto
es posible porque Scannone entiende que este saber popular es también
un saber de lo divino. Y este saber marca el punto de partida de la filosofia
inculturada de la religion. Dicho en sus propias palabras, se trata de “pensar
especulativamente a Dios a partir de la sabiduria y religiosidad populares y
de la experiencia histdrica y cultural latinoamericana” (1990: p, 10).

Religiosidad popular, simbolo y lenguaje religioso

Siguiendo la caracterizacion del Documento de Pueblo, Scannone le
atribuye a cultura un nucleo sapiencial de sentido ultimo de la vida y de la
muerte que la caracteriza, pero que en cuanto y hasta donde es auténtico
saber del Principio, posee un valor universal (aunque universal situado). Esta
caracterizacion de la cultura significa que el concepto de sabiduria popular
esta ligado al de religiosidad popular y que su actitud religiosa es una de las
sus claves determinantes. De aqui que uno de principales los aportes de la
experiencia histérico-cultural latinoamericana a una filosofia de la religion
es el redescubrimiento y revalorizacion de la religiosidad popular (1990: p.
205). La religiosidad popular es la expresion de ese momento religioso de
la sabiduria sapiencial que hace referencia a un modo propio de los pueblos
latinoamericanos de saber y relacionarse con el Misterio Santo.

Asi como la sabiduria popular, también su religiosidad se mueve
primariamente en el campo simbdlico. Es decir, el saber sapiencial acerca
del Principio (que podemos llamar Dios) se media y encarna en lenguaje,
que es ante todo simboélico. Siguiendo a P. Ricoeur, Scannone afirma que el
simbolo da que pensar a través de la transmision de un “sentido de sentido”,
es decir, de un segundo sentido simbolico y transcendente que tiene lugar en
un sentido primero, a través de él y a la vez apuntando mds alla de él. En y
a través del lenguaje simbdlico el misterio se dice, pero como misterio, esto
es, sin poder nunca ser adecuadamente objetivado en saber representativo
ni dialectizado en saber absoluto. En la sabiduria popular es mediante el
simbolo, y en su estructura propia, como se dice y se encarna la compresion
del Misterio de Dios como Misterio y su experiencia. En el simbolo se da un
primer paso de la hermenéutica (que en tanto simbolo histérico-cultural
esta culturalmente arraigada en la tierra) de la experiencia (universal pero
situada) del Origen santo y misterioso del sentido.

Ahora bien, ;como interpretar reflexivamente el simbolo (tarea propia
de una filosofia inculturada de la religién) para no caer en la tentacién
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de manipular o limitar el exceso de sentido que lo caracteriza sino por el
contrario trasponer su sentido trascendente a concepto? Si interpretaramos
el simbolo univocamente, es decir bajo uno sélo de los horizontes posibles,
caerfamos en hermenéuticas reductivistas que disuelven la sabiduria
contenida en ellos. En el horizonte del ser el simbolo es reducido alaidentidad
del concepto dentro de la identidad y necesidad inteligible del logos. Se
reduce asi el todo por su explicacién dialéctica y se busca la inteligibilidad
pura (sin misterio) en la diada identidad/no-identidad. Por otra parte, en
el horizonte del acontecer, no se busca reducir el simbolo desde la l6gica de
la identidad, sino que se lo piensa desde la libertad y el acontecimiento de
revelacion del misterio pero se lo asume (y asi lo reduce) sélo éticamente.
Finalmente si considerdramos el simbolo exclusivamente desde el horizonte
del estar podriamos identificar su momento de sobredeterminacién y
polisemia pero no alcanzar la desambigliacién necesaria para su inteleccion
y la contextualizacién que orienta la dimensién practica hacia la justicia.

Acceso triunitario a la cuestion de Dios

En Nuevo punto de partida... Scannone despliega una triple mediacion
hacia la experiencia y conocimiento de Dios, a saber: simbodlica, ético-
histérica y especulativa que podriamos corresponder al horizonte del estar,
horizonte del acontecer, horizonte del ser, respectivamente. La mediacién
simbélica, formalmente primera, se da en y a través del simbolo. Por su parte,
la mediacién ético-histérica, se juega en la libre apertura ética a la verdad y
la conversion histdrica del corazén y de las manos al bien y su realizacion
historica. Por dltimo, Scannone propone que la mediacién especulativa, que
se mueve en el orden reflexivo-conceptual marcha al ritmo del lenguaje
analégico. A su modo, cada una de ellas posibilita la manifestacion y un
acceso a la trascendencia religiosa.

No obstante, como ya hemos dicho Scannone entiende que el mestizaje
de la sabiduria popular (y consecuentemente, también de la religiosidad
popular) asume la interrelacion del estar con el ser y el acontecer gracias
a su capacidad de sintesis vitales. Por lo tanto, si tomamos la sabiduria
popular con su logos propio como mediacion para un filosofar inculturado
de la religién Scannone sostiene la necesidad de articular e interrelacionar
los tres horizontes para una inteleccién genuina y auténtica de Dios. De aqui
que no se trate de un mero triple acceso sino de un “acceso triuno” (1990:
p. 246). Si retomamos la pregunta que dejamos abierta mas arriba (;como
interpretar el simbolo para no caer en la tentacién de manipular o limitar el
exceso de sentido que lo caracteriza sino recolectando tal sentido?) podemos
responder ahora: para esta reflexion critica y sistemdtica Scannone propone
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a la analogia como el instrumento justo para la mediacién especulativa.
Seglin el autor es posible tratar conceptual y respetuosamente al simbolo
y su riqueza de sentido haciendo uso de un procedimiento analogico con
su ritmo de afirmacién-negacién-eminencia y que éste, a su vez, tomando la
mediaci6n triunitaria de la sabidurfa popular se relacione con las otras dos
mediaciones. De este modo la reflexién especulativa, propia de la filosofia de
la religién, puede trasponer el contenido sobreabundante que se dice y se
encarna en el simbolo si existe una apertura libre a su gratuidad.

Relectura de la analogia como mediacién para una filosofia de la
religion latinoamericana

El acceso auténtico y real al Dios verdadero es un acceso triunitario,
esto es, teniendo en cuenta las tres dimensiones descriptas anteriormente
en su interrelacion. En el caso de la filosofia de la religion, es decir en el
orden de la reflexién y del concepto sobre el Misterio tltimo e indisponible,
la mediacién que propone Scannone es una relectura latinoamericana y
tridimensional de la analogia. Dicha relectura consistiria en transponer al
orden del concepto filoséfico el ritmo de circumincesion propia del horizonte
triunitario de la sabiduria popular latinoamericana (1990: p. 94).

Para explicar analiticamente su propuesta el autor se sirve de
la diferenciacién semidtica entre la dimensién semantica, sintdctica y
pragmatica que pueden identificarse en cada mediacién. Segun Scannone,
esta interrelacion entre las tres horizontes y sus mediaciones se da en vistas
a la transposicion y correspondencia de su dimensién seméntica (contenido
de las significaciones). Ello es posible gracias a que, entre las tres, puede
existir también una correspondencia en sus dimensiones sintacticas y
pragmadticas. a) En primer lugar, en la propuesta scannoniana las tres
mediaciones presentan una estructura sintactica (es decir, una forma légica)
semejante que responde al ritmo de la analogia clasica: afirmacién-negacion-
eminencia. De modo que la dimension sintictica de cada una de estas
dimensiones es de analogia simboli, analogia de la libertad y del seguimiento
y analogia entis. Gracias a este ritmo de articulacién semejante el sentido
religioso es ciertamente afirmado, pero no reducido por agotamiento a puro
concepto univoco pero tampoco equivoco. b). Al mismo tiempo debe haber
una correspondencia pragmatica entre las tres mediaciones para garantizar
su autenticidad seméantica. Esta dimensién exige a las tres dimensiones el
aceptar la gratuidad en que se da el sentido indisponible y ser libre en su
acogida.

De aqui que para una auténtica filosofia inculturada de la religién el
uso de la analogia no puede estar aislado de las otras mediaciones ni puede
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asumirlas anulando su autonomia y reduciendo su sentido especifico. Para
que la interpretacion reflexiva del simbolo religioso en concepto lo tome
como punto de partida y referencia pero no reduzca univocamente su
“sentido del sentido”, sino que esté a su servicio, es necesario: a) por un lado,
que la estructura logica de la mediacién simbélica pueda ser transferida al
orden del concepto de la mediacion especulativa por medio de la analogia
para asi poder pensar y hablar arraigada y especulativamente acerca de la
religién y de Dios como tales, es decir, respetando su misterio transcategorial
y antepredicativo (1990: p. 70), y b) por otro lado que el lenguaje analdgico
ademas esté condicionado por la libre apertura a la verdad que conmina
la interpelacién ética del otro, para que su concepto no se deforme ni en
idolatria ni en ideologia y lo libere de hacer de Dios un neutro y abstracto
concepto al mismo tiempo que lo orienta hacia la praxis liberadora, de modo
que sin dejar de ser tedrico es también practico (1990: p. 71). De este modo
sin perder su especificidad teorica, la analogia esté arraiga en los simbolos
culturales y orientada ético-religiosamente.

En sintesis, la mediacion especulativa que mediante la analogia
pretenda acercarse a la cuestion de Dios tiene que enraizarse en el simbolo
respetando su inagotable plurisemia y su ritmo y a su vez, tiene que estar
condicionada y orientada por la apertura ética a la verdad y la conversion
histérica del corazén y las manos al bien. El ritmo propio de la analogia es
el instrumento que permite relacionar las tres dimensiones respetando la
autonomia de cada instancia para decir al Misterio Santo como misterio.

De este modo, como advierte en el parrafo final de su Nuevo punto de
partida..., Scannone (1990) cree haber alcanzado su objetivo de

mostrar como, en una reflexion filoséfica sobre lo Santo hecha a
partir del simbolo, el movimiento de acceso especulativo alo Santo (y a
Dios), sin perder su estatuto auténomo en su autenticidad, esta, por un
lado, como enraizado en el movimiento hierofanico del simbolo y, por
otro lado, estd condicionado en su autenticidad, por una pragmatica
de libertad. Simbolo y libertad, con todo, no van en desmedro del
pensamiento filoséfico de la religién en cuanto pensamiento, sino que
garantizan que éste, sin dejar de serlo, pueda pensar lo Santo como
Santo sin pretender manipularlo, ni siquiera con el pensamiento. (p.
246).
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THAKHIS (SENDEROS)
HACIA UNA ANTROPOLOGIA FILOSOFICA
ANDINA

Mario Vilca

Amanecer del tiempo. El sol y los habitantes primigenios.

En la amplia region surandina abundan relatos acerca de como el sol,
al salir por primera vez a este mundo, extermina a los primeros habitantes.
Con variaciones locales, algunas versiones introducen el castigo del dios
cristiano a los gentiles, otros cuentan que salieron dos soles para incendiar
el mundo, o se produjo una lluvia de fuego, entre otras.

En el altiplano aymara la comunidad K'ulta relata la primigenia lucha
del sol (tatala) y los primeros habitantes llamados supay chullpas.

Cuenta Don Juan Choqueviri:

“Tatala y los supay-chullpas eran enemigos, dicen. Los chulipas
expulsaron a tatala, un extranjero, viejo. Lo enterraron en la tierra
y pusieron espinos (chhapi) encima. Esperaron; luego se fueron.
Después descubrieron que se habia escapado. Lo volvieron a capturar
y lo enterraron de nuevo, esta vez poniendo una piedra grande encima.
Esperaron y esperaron, pero cuando se fueron volvid a escaparse.
Fueron tras él. Mientras seguian su huella, los chullpas preguntaron
a otra gente si habian visto al anciano fugitivo. Esa gente sefial6 las
cenizas de su fuego de la cocina y por el aspecto de las cenizas, los
chulipas creyeron que se habia ido hacia tiempo (aqui don Bartolomé
explica que esto es un engaiio, pues las cenizas de un arbusto llamado
sak’a suncho s6lo parecen viejas).

Exactamente en ese momento los chullpas se espantaron.
Supieron (o se acordaron) que se habia predicho que el viejo los
conquistaria si se iba. Frenéticamente se pusieron a construir casas;
y como tatala se habia ido hacia el poniente, construyeron todas las
ventanas de cara al naciente, para protegerse del calor y de la luz del
fuego de tatala.
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Tatala subid al cielo como el sol por el naciente y los chullpas
murieron en sus casas, quemados y secados por el calor. Hasta hoy uno
puede ver sus restos y el sol, tata awatiri, sigue viajando por el cielo.”
(Abercrombie, 1998:404).

Don Juan Choqueviri sefiala la intensa persecucién que sufre Tatala, el
sol, por parte de los chullpas, quienes tratan de matarlo de diversos modos.
Tatala promete exterminarlos si puede escapar. Luego de diversos intentos
de matarlo, los chullpas se horrorizan al constatar que el sol ha escapado
en direccién oeste. Para protegerse de la venganza de tatala, los chullpas
construyen sus casas con vista opuesta al poniente, por donde regresaria
tatala. El relato cuenta el poco entendimiento de los chullpas respecto del
camino de tatala. Este regresa por el lado opuesto (este) de donde se habia
ido y quema a los chullpas. El sol llamado hoy tata awatiri (proveedor de
alimento) sigue su camino de este a oeste, pasando por el mangha pacha
(como matriz donde recobra la fuerza) para volver a nacer por el lado este
(Abercrombie, 1998).

En relatos norpotosinos, el sol, al salin quema a los chullpas
(prehumanos), inaugurando una era de finitud en todo lo existente. Los
chullpas huyeron hacia el mangha pacha, a través de sus aberturas (juturis)
tales como ojos de agua, lagunas o lagos.

Aparece la finitud (la muerte) en el mundo. Tatala (el sol, el “solcito”)
instaura la temporalidad histéricay al hacerlo, instala la muerte. Recordemos
que en el tiempo “de antes” los chullpas no pueden matar al sol, también se
dice que los chullpas “vivian muchos afios” o también que se multiplicaron
de tal manera que no habia ya alimentos para subsistir. Esto nos hace pensar
que en esos tiempos la muerte no existia. La existencia humana ahora replica
el ciclo solar, el decir el camino (thakhi) del sol (nacer, crecer y morir) es el
camino de todo lo existente.

En la puna jujefia abundan relatos sobre un mundo anterior en
la oscuridad o también con luna. La aparicién del primer sol conlleva la
aparicion de la muerte en este mundo. Don José V.*° nos relata: “Los abuelos
decian que antes era la vida sin solcito. Con luna, decian los abuelos, asi
sabrian vivir y andar”

Luego de “vivir y andar” en ese tiempo de oscuridad, aparece la
necesidad de enterrarse a fin de salvarse del sol (“solcito”).

“Afios se han enterrao. Cuando no habia solcito. Afios no sabia
existir el solcito, sabian contar. Sabian decir: ‘sale el sol, quema todo’
La gente no sabia cémo hacer, y se han puesto de acuerdo: ‘cavemos un

156- Don José V. Nacido en Mayinte, puna jujefia. Entrevista junio 2014.
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hoyo cada unc’. Asi se ven, hoy; hoyos con piedras. Cuando crece el rio,
aparecen alli las ollas, las calaveras. Se cree que afios era asi. Alli estan
las calaveras”. (José V)

Los primeros pobladores se dan cuenta que cuando aparezca el primer
sol destruira toda vida en el mundo (“quema todo”). Entonces deciden
enterrarse para salvarse. Pero el sol finalmente los quema.

También se dice que existieron tres tiempos antiguos: la generacion
de las viboras (tiempo en que los humanos y los animales hablaban y se
comunicaban); la generacion de los antiguos o chullpas (viven en tiempos de
luna, son ricos y poderosos) y la generacion del rey Inka (con la aparicién del
sol, que convierte a los chullpas en momias). Pero la codicia de los espafoles
hace que las riquezas del mundo se pierdan en la tierra, igual que al rey Inka
(Morgante, 2000:136).

En Humahuaca se cuenta: “Los antiguos son los muertos de los
antigales. Esos serfan, como dicen, los indios. Esos sabian vivir en oscuro.”
(Forgione, 2005).

Se cree que hubo un tiempo oscuro originario “sabian vivir en la
oscuridad” o “en oscuro”. El relato prosigue sefialando que al nacer el sol los
“antiguos” mueren quemados. En el relato k'ulta del sol (tatala), este quema
directamente a los chullpas en el primer amanecer. En el relato de la puna
don José cuenta que el anuncio de su proxima venida hace que los habitantes
se entierren unos a otros.

Implicaciones cotidianas andinas

En la actualidad, los antiguos muertos o ancestros todavia conservan
poder.

“Alli en Mayinte hay un pueblito de esa gente de antes. Habran
enterrado, dice que se ve luces de noche, la plata que arde de noche.
‘No lleven por ahi las ovejas, para el antigal. Es malo™ (José V.).

Pueden enfermar o “soplar” a quienes se acercan sin el debido respeto
o solicitud de permiso mediante previo “pago”, el que consiste en alcohol,
hojas de coca y cigarrillos. Exigen que se les atienda y se tornan peligrosos a
causa del olvido o descuido de los humanos. “No se debe llevar la ovejas por
ahi”; la regla contiene la peligrosidad y el “hambre” que tienen los “antiguos”.

“No hay que ir alli si uno es débil o esta enfermo. Es un aire que
sopla. Y tiene mucha hambre él. Cuanto tiempo que no come nada. No
lo corpachan. Estd jodido de hambre... hambriento. Nadie hace salud
con él. Tembladera nomds debe estar. Afos sin comer...” (José V)
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s

La “gente de antes” esta “jodido de hambre”. Y la falta de reciprocidad
con ellos se evidencia en que no se los corpacha (o atienda con presentes),
“Nadie hace salud con él”. Por eso, el hambre y sed hacen que estén temblando
“tembladera nomas debe estar”.

En los ritos del calendario productivo y ritual (pachamama, las
almas, sefialadas, o carnavales), es central la direccion sol de tarde-sol de
mafana. Propio del camino del sol, instaurado por los acontecimientos que
han ocurrido en los origenes. Por ejemplo: al carnear un animal se lo hace
mirando al naciente, lo mismo cuando se da de comer a la pachamama.

Las temporalidades dialogicas. El ciclo productivo y ritual

La organizacion de las actividades productivas y ceremoniales esta
regida por el calendario. La vida cotidiana estd poblada de signos y sefales
a las que el andino esta atento: modo de cantar de los pajaros, momento en
que grita el zorro, conformacién de las nubes, la potencia del sol, las formas
y colores de la luna, la formacion de arco iris, la ubicacion de constelaciones
oscuras (como la de la Llama Negra), entre muchos aspectos. Estos van
mostrando a las personas los momentos adecuados para los inicios de tal o
cual actividad sea productiva o de propiciacion a determinados seres que los
rigen, asi como la importancia de la participacién de los colectivos humanos.
No hay un calendario escrito o graficado en las comunidades.
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Fig.1. Calendario ritual - productivo de la quebrada Y puna jujefia.

Fuente: Lucila Bugallo.

Encontramos una divisién del calendario en dos épocas: los tiempos
de lluvias (desde Todos Santos en noviembre hasta marzo-abril) y tiempos
de sequedad (desde Pascua hasta fines de octubre)'’.

Vinculado al ciclo®® de las estaciones encontramos los tiempos de
cosechas, siembras, con sus respectivos tiempos de preparacién de la tierra.
De agosto a noviembre comienza el ciclo productivo, en diciembre-enero

157-En Cayanguera se dice que es el resultado de la lucha entre los diablos y los santos
(ver Stobart, 2016)

158-Los distintos tiempos productivo-rituales indican también distintos tipos de musica,
instrumentos y bailes.
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nacen las primeras crias. En enero-febrero se recogen las primeras cosechas.
En mes de marzo-abril comienzan las ferias de intercambios y en el mes de
mayo los viajes caravaneros a intercambiar con las tierras bajas.

Pachamama es el ser mas poderoso del ciclo ceremonial, cuya
celebracidn se hace en el mes de agosto. Para ella se hace la corpachada™®
(invitacion u hospedaje) celebracion de indole familiar. En la casa se “abre”
la boca de pachamama en la tierra, y los asistentes van dandole de beber y
de comer, en agradecimiento a lo recibido durante todo el afio. En el mismo
“mes de pachamama”, como se dice, se ubican los santos protectores de
animales. Asi tenemos a San Roque protector de los perros, San Bartolomé
protector de las cabras y a San Ramdn protector de los burros. En el mes
de septiembre se celebra la fiesta de la Sefiora de la Merced. En octubre,
cuando estan naciendo los suris, se celebra a la Virgen del Rosario (Bugallo,
2010:187). A fines de octubre comienzan a soplar los primeros vientos
y se dice que “las almas llegan en forma de remolinos”. En noviembre se
espera a las almas con una “mesa’, las que llegan trayendo las primeras
lluvias. Empiezan a parir las hembras animales. En diciembre desde antes
de Navidad se arman los pesebres para adorar al nifio Jesis que nacera el
24 de diciembre. En pleno tiempo de lluvias, se agradece a los alimentos,
a sus espiritus. Otra importante celebracidn ritual es el de la Virgen de la
Candelaria o Copacabana, que se realiza el 2 de febrero. Comienzan los
carnavales, se templan las cajas y se enhebran coplas. Desde el jueves de
compadres, pasando por el jueves de comadres, el martes de chaya’® de las
cosas nuevas, hasta el domingo de tentacion todo es alegria y festejos con
los diablos y los ancestros'®'. En marzo-abril comienzan las ferias en que
se intercambiaran los productos cosechados. En junio se celebra al Sanjuan,
con misas y bailes de suris y “cuarteadas”® En Julio los santos Santiago,
patrono de los caballos y asociado al rayo, y santa Anita, son muy importantes
(Bugallo, 2010).

Las celebraciones al sol en sus dos solsticios ha tomado caracter mas
publico en las altimos afios en la puna y quebrada jujefias. Las celebraciones
se realizan en dos momentos muy significativos del calendario solar, en

159- En otras regiones del surandino se denominan “pago” o waxta, “despacho” o luqta,
entre otras. Cfr, Estermann, J. (2006).

160- De Chiallana, rociar, esparcir gotas menudas de liquido. Cfr. Layme Pairumani,
(2004).

161- Se piensa que los llamados “diablos” de carnaval son los ancestros y muertos que
celebran con los humanos las producciones, son fecundos pero peligrosos. Cfr. Bugallo
~ Vilca, (2016).

162- Baile en parejas en honor al santo, ambos agarrados al cuarto de carne de animal
(oveja o cabra).
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el solsticio de invierno del 21 de junio y en el solsticio de verano el 21 de
diciembre. En junio se considera que el sol nace o renace en este tiempo,
para lo que hay que acompaifiarle toda la noche con luminarias. A este tiempo
se refiere el relato en K’ulta, 1a de un sol “viejo” que se fuga hacia el poniente;
lo que es decir se muere para volver a nacer. La celebracién del nacimiento
o renacimiento del sol se llama Inti Raymi, o fiesta del sol. En Guaman Poma
el Inca le da chicha para que crezca sano y fuerte, a fin de que haga nacery
madurar el maiz. Envia un emisario (espiritu) con un vaso (qero) lleno de
chicha. El sol tiene rostro de nino, pues ha nacido recientemente.

Fig.2. El Inca bebe con el soI.
Fuente: Guaman Poma de Ayala

En el solsticio de verano, al sol ya lo vemos maduro y con barbas. Por lo
que ya estan maduros los maices (con barbas). Los Incas celebraban el Capac
Inti Raymi o Willkakuti (El vuelco del sol, en aymara). Guaman Poma escribe:
“La gran pascua del sol”.
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Fig.3. Sol y Luna, la dualidad fecunda.
Fuente: Guaman Poma de Ayala.

En este tiempo el sol ya tiene mucho poder y potencia, con el maiz
que se cosecha de sus tierras se invitaba a toda la comunidad, se lo hacia
participar en las celebraciones comunales. A partir de este punto culminante
de su edad madura, comienza su envejecimiento que llegara con su muerte
en el solsticio de junio. A la izquierda del sol se muestra a la sefiora luna,
mama quilla o phaxsi, conformando una dualidad que, como seres maduros
y autoridades siempre deben conformar.

Los seres poderosos del calendario ritual estan asociados a los tiempos
climaticos y a las épocas de producciones. Asi Guaman Poma denomina al
mes que coincide con marzo en el calendario Inca, pacha pucuy (mes de la
maduracion de la tierra). Mientras que para los momentos calendaricos de
arar, sembrar y barbechar escribe: “para arar la sementera que ellos llaman
yapuy pacha (tiempo de arar), sembrar tarpuy pacha (tiempo de sembrar),
chacmay pacha (tiempo de barbecho)” (Guaman Poma, Ibidem).

Entonces vemos como la comunidad humana esta en intima relacién
con los seres poderosos, cuyas referencias son aspectos o escorzos de
materialidades, con quienes establece relaciones de crianza mutua.
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Pacha y Mama. Anotaciones.

La descripcion de pacha mas antigua escrita en quechua es la de
Domingo de Santo Tomas en el Cuzco, 1560. Aca encontramos a pacha
nombrando lugares o espacios con calidades ontoldgicas determinadas:
cielo, tierra e infierno. Santo Tomas traduce al quechua los espacios de la
teologia cristiana, con el fin de hacer comprensible a los indios el mensaje de
la salvacion en el espacio de arriba (hanan pacha) el cielo o la condenacién
en el espacio de abajo (ucupachaman) en el infierno. Esta cuestion se
decidiria en este “mundo en que vivimos”, la tierra o kaypacha. El término
allpa, nombra a la tierra en sentido material, o también “tierra sembrada”.

En 1608 Diego Gonzalez Holguin registra a pacha en su Vocabulario de
la lengua quechua traduciéndolo como “tiempo suelo lugar”, asociandolo con
por lo menos dos sentidos: tiempo y espacio.

Guaman Poma de Ayala asocia pacha a la deidad maxima Pachacamac.
Los lugares cielo, infierno y tierra son nombrados respectivamente: hanac
pacha, ucopacha y caypacha. Las cinco edades de las sucesivas humanidades
llevan el término pacha.

En el mundo aymara la obra mas antigua es el Vocabulario de lalengua
aymara de Ludovico Bertonio, publicada en Julio de 1612. Aca pacha refiere
a los espacios cosmicos del universo andino y también momentos del dia y
del afio.

Por su parte el término mama parece asociar a una nocion de
maternidad por un lado, y por otro, a una potencia seminal. El sentido
“madre” relaciona a un valor de herencia colonial y asociada a la “virgen”
Maria, como dice Mariscotti (1978). Por ello frecuentemente se la llama
“santa tierra” y se la evoca pidiendo bendicién, (“échanos tu bendicién”). Las
practicas productivas, tanto en la mineria, agricultura, ganaderia, ceramica,
los tejidos, el canto o la musica, entre otros, registran la importante presencia
de la mama. En la puna se invoca a las mamas y tatas de todas las cosas
(tatakuna, mamakuna) a fin de animar su potencia fértil y de salud de lo

existente.

En el noroeste argentino, los pobladores de Jujuy, punefios y
quebradefos, cuando nombran a pachamama lo hacen con palabras tales
como “pacha”, “mamita” o “la pachita” con connotaciones afectivas y de
carifio. Este modo de nombrar refiere a una actitud de respeto al ser poderoso
referido, pero sobre todo a una relacién de parentesco, en el que lo humano
queda como “hijo” o “criado” por las alteridades poderosas. La presencia de

pachamama, en tanto alteridad interpelante se advierte en la mayoria de los
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actos celebratorios del calendario anual ritual/productivo. Una recitacién de
1920 en la puna jujeia la nombra de este modo:

“Pachamamita Susquefia. Panti llicla, keello, almilla (reboso
colorado, pollera amarilla). Echanos tu bendiciéon. Como a todita tu
familia. También dijo Pachamama: Yo no quiero oro ni plata. Ling, coca
y sahumerio y su “cinquito” de yapa”. (INAPL, ENF, Puesto del Marques,
f: 21).

Su sentido no parece abarcar las dimensiones anteriormente
identificadas para pacha en la mayoria de las fuentes antiguas. Pacha no se

P ] n o

relaciona a “dia” y “tiempo”, sino a “tierra”, “poder” o “ser sobrenatural”.

Ser persona en los Andes del sur. Una reflexion desde el ritual a
los ancestros.

;Qué entender por filosofia en Nuestra América? Filosofia es “el
discurso de una cultura que encuentra su sujeto” (Kusch, 1976). En nuestra
América, la filosofia esta buscando el sujeto que la exprese. De aqui surge el
necesario interrogante sobre el “quién” (mads alla, o mas aca) del “qué”. La
pregunta se lanza por ese “margen de subjetividad” del sujeto o persona que
habla (Cullen, 1986: 29). Es en esa direccidn, ese camino, thakhi, en tanto
cultura y también costumbre, por donde nos encaminamos para palpar lo

humano que busca su sentido.

Pensemos a lo humano como interpelado cotidianamente por una
multiplicidad de seres que pueblan el “hervidero espantoso” de los tres
mundos (arriba, aquiy abajo), denominados alak/hanan, aka/kay y mangha/
urin, respectivamente. Y centralmente por pachamama en tanto alteridad,
que los integra a modo de centro o conjugacion de los opuestos innombrables
(Kusch, 1999).

El “banquete” con los ancestros. La pregunta por lo humano

El 1 y 2 de noviembre, en todo el ambito surandino, se recuerda y se
celebrala llegada de los ancestros al mundo. Llegan trayendo lluvias y dones:
“Las almas son mas fuertes que los santos”, dice una pobladora de Llamerias.
Los momentos celebratorios son tres: llegada, convite y despacho de los
ancestros.

Los preparativos se inician con muchaanterioridad, puesse deberecibir
alosancestros con una mesabien servida. Para ello hay que aprovisionarse de
harinas, bebidas, golosinas, coca, cigarrillos, velas, manteles, flores, papeles
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para coronas, entre otros. El horno de barro donde se cocinan y cuecen las
masas debe ser acondicionado; buscar lefia en el campo, carnear animales,
acondicionar las tumbas de los difuntos, etc.

Lanoche del 31 de octubre ya se sirve la “mesa”'® para las almas (Vilca,
2016). En su parte superior se cuelga un mantel celeste, espacio denominado
de “la gloria” o cielo; se advierten palomas de pan con las alas desplegadas
volando hacia arriba. En lo alto, un rosario en forma de corazén senala el
centro del cielo. En el espacio del medio se erige la mesa repleta de panes,
llamados “turcos”, platos de comidas y diversas bebidas, velas, catecismos,
etc. En el sector de abajo, en el piso de tierra, se pone una olla en la que
recibira su parte el “alma del despacho”, y que se enterrara en el campo.

noar

Los comensales vienen, se dice, “todos juntos”, “como en carnaval” y se
sirven las dos noches; se dice que los muertos de la familia “invitan a otros”,
a quienes conocieron en la otra vida a compartir su mesa. El dia 2 ya se nos
permite compartir el “banquete” con las almas. Las almas siempre deben
servirse primero. La mesa es nombrada como los turcos. En el aymara turkaria
refiere a “intercambio reciproco” (Bertonio). De tal modo que la mesa y los
dones de estos seres poderosos se intercambian; también se dice que “se
hace un ayni con las almas”. Se nos obliga a comer y beber todo lo que se
reparte: “hay que comer y beber ahora para las almas. Ya hemos rezado para
ellas”; “si no se come y bebe todo lo servido se hace sufrir a las almas”, insiste
la duefia de casa. En todo el surandino'®* “se come y se bebe para”, es decir
los humanos “crian” de alguna manera a los no humanos. Y reciprocamente.
Asi, se busca dar fuerza al muerto en su camino o se bebe “para que duren
sus bolsas” en que llevan sus provisiones (Arnold, 1996); también “para” que
el maiz tenga fuerza y “para” los animales de carga (Ricard Lanata, 2007); se
llevan los “santitos” “a escuchar misa”, o a “acompanar” a otros santos de las
comunidades vecinas.

163- En el surandino hay variantes acerca del nombre que recibe esta “mesa’. Entre los
chipaya (Oruro) la mesa se denomina “tumba’, “tumbulo”; entre los kallawaya se la llama
churjatana; mientras que en Cochabamba es mast ‘aku (Cfr. Todos Santos,2004).
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Fig.4. Compaftiendo con los ancestros. Puesto del Marqués. Noviembre de 2011.
Fuente: foto del autor.

Ese dia 1 de noviembre es de banquete con los vivos y con los muertos,
nuestro cuerpo no nos pertenece pues estd habitado por las almas que se
alimentan desde nosotros. Estan presentes antiguos muertos o ancestros
hasta los recientes muertos llamados “nuevos”, incluso hasta aquellos
descuidados por otros humanos llamados almas “olvidadas’, que vagan
hambrientos y vengativos a los que la gente convida a fin de instrumentalizar
su poder. En este clima de presencias nuevas y antiguas, la historicidad de la
vida cotidiana queda en suspenso y la individualidad, con muy poco sentido.

Centrales son las practicas ludicas, de juegos: la taba, el boton, la
palomeada'®. Se dice que se hacen “para ayudar a encontrar al alma su
camino”; el juego del “bautizo” de las “guaguas de pan” se hace para “hacer
comadre/compadre”. El “robo”'*® de las ofrendas por parte de los que esperan
debe ser multado con una bebida alcohdlica fuerte; ello en un clima de risas
y bromas de caricter erético. El compadrazgo originado en estos juegos sera
respetado rigurosamente en la vida en comunidad.

165-En Chuquisaca se registra la cacharpaya en la despedida de las almas: un varon se
viste de blanco y otro de negro, se alejan de la comunidad, y vuelven con ropa ordinaria
a bailar como gewas u homosexuales; en la provincia Bautista Saavedra se juega al c/hhu-
llumpu, semejante al trompo (Cfr. Todos Santos, 2004).

166- El robo no tiene connotaciones morales, sino que parece tener que ver con acciones
propiciatorias.
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Al atardecer de ese dia se “despachan” las almas por el camino donde
se muere el sol 0 “sol de tarde”. Se nos dice que ellas “se van contentas” y nos
dejan “buena salud”, “fuerza para trabajar”, “lluvia para los pastos”, “buena
crianza de animalitos”. Traen “todo”. Si no las esperamos adecuadamente,
ellas pueden dejar “soplando”. Lo que traera depotenciacion de las personas,
cultivos y animales, en suma, “mala suerte”.

Algunos interrogantes

;Por qué estas alteridades (“almas”)'®’ llegan y se van acompaiiadas,
siempre en forma colectiva, lo cual interpela fuertemente a la individualidad?

¢Por qué la corporalidad se constituye en mediadora de su estancia?
Alli se abre la posibilidad de una memoria ritual, y una historia no escrita o
siquiera hablada

(Como podemos sopesar el valor de lo no racional y de la afectividad
(a través del consumo de bebidas), asi como la propiciacién de los juegos y
de otras actividades ludicas relacionadas al erotismo? ;Esto nos remite a un
cuestionamiento del sobredimensionamiento a la racionalidad occidental?

(Por qué la anulacién del tiempo historico parece constituirse en la
condicion de posibilidad de esta celebracién, generando una interpelacién a
la historicidad?

:Como nos afecta espiritualmente la no observancia de las normas de
celebracién? Es decir, por el cuidado de lo humano (el ser persona)

Devenir “persona” en el mundo andino parece conformar una intima
relacion con la espacialidad (en tanto alteridad), la temporalidad (en tanto
logica seminal) y los otros no humanos (como en este caso, los ancestros).
Esto genera una diversidad de modos de relaciones entre humanos y no
humanos (materiales y rituales, éticos, politicos, estéticos, entre muchos).
;Qué persona se produce, actualiza o reproduce? En suma, ;qué significa ser
humano en estas culturas andinas?

Un modo de mostrar el juego de pacha en la conformacion relacional
de lo humano (alejados ya de la dualidad sustantiva cuerpo/alma) se pudo
mostrar en el ritual o banquete con las almas, en la celebracion de Todos
Santos.

167- La celebracion de Todos Santos también lleva el nombre de “Ritual de los ajayus™
(Ibidem).
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De este modo, nuestro pensar lo humano se ve forzado a considerarlo
ya no como una entidad centrada en la pura interioridad o conciencia,
pero tampoco concebirlo como pura sustancialidad singular. Hemos
experimentado la incidencia de lo colectivo, la espacialidad, la temporalidad,
laprofusién dealteridades,laimportanciadelareciprocidad. Lasmodalidades
de relacion tales como el don, la reciprocidad y la prosperidad o la pobreza
nos llevan a pensar que los seres poderosos son también personas, pero su
“personidad” no es concebida abstractamente o de modo representacional,
sino como actuantes, vivientes que acttian a través de determinado correlato
material. Es decir, hay “personas no humanas™® (sol, luna, santos, virgenes,
pachamama, muertos, rayos, ojos de agua, “tata carnaval”, entre muchos) y
“personas humanas”. Las pautas obligan a “cuidar” lo humano (eje: el caso de
no ser enfermado por los “antiguos”); asi como a cuidar la calidad ontolégica
de cada uno de los existentes (corpachar a los antiguos, dar de beber al sol,
a la tierra, a los animales). La “forma humana” parece imbuir los diversos
seres andinos.

Pretendemos que la “persona” humana cobra su humanidad a partir
de ser parte de un conjunto de relaciones con el entorno, concibiendo
la espacialidad no solo como extension, ni solamente en términos de
temporalidad o duracién; sino como un tinku (o una agonistica que
conjuga la complementaciéon con el antagonismo) que intenta resolverse
en diferentes niveles de su conformacion. De alli que nuestra exploracion
buscara tematizar a pacha, en tanto espacio y temporalidad, buscando una
tension de equilibrio entre lo material y lo espiritual, que se resolveria en un
centro o chuyma en tanto interioridad (Bertonio, (2007 /1620:508).

PARA SEGUIR PENSANDO-NOS

Nuestro desafio consiste en repensar lo que en el sentido comin
llamamos “leyenda”, lo “maravilloso” en el lenguaje cotidiano, y lo “mitico” en
las disciplinas académicas. Lo hacemos ahora desde los sujetos o poblaciones
que experimentan y viven estas dimensiones como realidades y alteridades
con los que hay que relacionarse a través del intercambio. Ello nos lleva a
pensar en lo humano en sus relaciones con lo no humano. Desde los mundos
de vida locales, es decir, nuestros, nos damos cuenta de que esos “otros” yano
son meramente “objetos” o “naturaleza’, que habiamos rebajado la alteridad
a solo lo visible y que nuestra idea de socialidad habia estado encerrada en
un mero antropocentrismo o narcisismo colonizado. Por eso recogemos la
expresion del mundo como “hervidero espantoso” de alteridades, segin la
expresion de Yamqui Salcamaygua Santa Cruz Pachakuti.

168- Al respecto se puede consultar la obra de Eduardo Viveiros de Castro, (2002,2013).
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Ateniéndonos al pensar de nuestros pueblos se despliega el mundo
como alteridad inconmensurable, liberandonos de la jaula de hierro
cientificista. Tomamos como un caso de estas relaciones el ritual a los
ancestros en la puna de Jujuy. Estas practicas nos permiten tomar distancia
de la “indolencia moderna” sobre el mundo y lo humano (segin De Sousa
Santos), permitiéndonos visibilizar esos mundos de vida construidos como
“invisibles”; o etiquetados como “folklore”, “primitivismo”, “regionalismo” o
tradicionalizados por el neoliberalismo como mercancia exética turistica. Asi
desembocariamos en una hermenéutica critica de los modelos hegemonicos
actuales. Pues hasta ahora no hemos considerado otras metafisicas de la
costumbre; diversas estéticas y éticas, politicas y formas de concebir la
economia. Y un modo distinto de pensar lo humano.

Este abordaje nos puede permitir repensar la construccién de lo
humano que se nos ha legado. Iniciamos interpelando a lo humano en
algunas dimensiones tales como:

La racionalidad en sentido moderno. Postula otras “racionalidades”,
como lo afectivo, su estructura profunda. La importancia de la corporalidad
y el corazoén (chuyma) como mediacién entre el sujeto y el mundo, entre lo
objetivo y lo subjetivo.

La individualidad. El valor de lo comunitario, cuya creatividad u
originalidad se da dentro de los cdnones colectivos. En ésta, el valor de la
reciprocidad como modo de convivencia y cuidado del otro: humano y no-
humano. Lo cual también lleva a una critica del antropocentrismo, que
piensa al humano como valor iinico en el mundo, y a éste como instrumento
para su plenitud.

También pone en cuestién lo humano como sustancialidad de lo
humano. En este modo de pensar se concibe lo humano como un devenir de
relacién: lo humano “se va haciendo” en comunidad humana y no humana,
en la prictica de las normas y valores colectivos. Lo humano es completo
si se pone en acto la dualidad masculino-femenino como posibilidad del
fruto. Todos los seres que pueblan el universo estan emparentados entre si,
a traves de la crianza mutua, los humanos crian al mundo y este los cria. Una
¢tica del cuidado del otro, no solamente humano.

Estas relaciones que encontramos en el mundo nos permiten
desplegarnos de la antigua dualidad alma/cuerpo y la actual mente/
corporalidad.

269



Filosofia de la Liberacién - Aportes para pensar a partir de la descolonialidad

Experiencias que nos pueden ayudar a desplegarnos hacia las filosofias
y saberes que recuperen la potencialidad de lo humano con mayor amplitud
y liberan la posibilidad de actuar con mayor responsabilidad en el mundo y
CON SuS seres.

Pero estamos al inicio de este camino de repensar lo humano,
repensarnos. “Filosofia es el discurso de una cultura que busca su sujeto”,
dice Kusch. Dejemos que nos encuentre.
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LA PACHA COMO COMUNIDAD ULTRAHUMANA.
CUERPOS, NAWALES, ANIMALES Y PLANTAS

Matias Ahumada

El pensamiento es siempre el ntcleo seminal que
proporciona los contextos simbdlicos con que se visten la
realidad y el quehacer cotidianos.(Rodolfo Kusch)

La historia ndhuatl comienza por la creacion del
pensamiento que establece la vivificante interaccion entre
los diferentes elementos del universo.

(...) Asi que, lo que a primera vista parecen designaciones
de animales e imdgenes de objetos naturales, en realidad
constituye un conjunto de elementos que producen
interdependencias de valor conceptual. (Laurette Séjourné)

Hacia las pachasofias americanas

La intencién principal de este escrito sera introducirnos en algunos
aspectos de las ontologias originarias americanas. Soy consciente de la
pretension, digamos, universalista de esta intencién, en contraste pero
no contradiccién, con la maravillosa diversidad cultural de nuestra Abya
Yala'®. Podriamos asegurar que existen tantas ontologias como pueblos que
habitaron y habitan nuestro continente. Al mismo tiempo abundan trabajos
formidables y diversos en los campos de la antropologia, la sociologia y en
menor medida la filosofia sobre las diferentes naciones originarias y sus
historias pasadas y presentes, sus valores, sus luchas, sus ideas, relatos y
modos de vida. Frente a este inmenso rizoma cultural, este trabajo consistira
en considerar conceptos que pretenden proponerse, desde las tematicas y
los autores abordados, como modos de comprensiéon mas o menos generales
sobre algunas de las cosmovisiones originarias andinas y mesoamericanas.

Entonces, ;qué marco general de comprensiéon podemos asumir al
momento de reflexionar sobre el pensamiento originario? ;Qué tipo de
predisposicion epistemoldgica? ;Podemos atrevernos a pensar que el logos

169- Término de los indigenas Tule-Kuna (Panama y Occidente de Colombia) que sig-
nifica “Tierra en plena madurez’, “Tierra de sangre vital”; y se utiliza desde el mundo
indigena (Comunidad, ONGs, Festivales, Instituciones, Documentos...) para nombrar a
todo el continente americano.
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occidental, llegado a sus fines, reclama de alguna manera otras ontologias?
;Constituyen los elementos del pensar originario materiales para esos otros
logos?

En estas cosmovisiones los seres no se pertenecen a s{ mismos o a
un mero orden natural, sino a la totalidad sagrada: la hierofania de la vida
misma en sus diversidades. Las cosas y seres del mundo no representan a los
dioses. Son dioses. Para la mirada originaria, el cerro o el mar son entidades
maravillosas, dignas de la divinidad. En los mitos podemos reconocer las
vivencias de esta interpenetracién, de esta multiformidad de lo vivo que es
capaz de habitar y tomar las corporalidades de lo humano, lo animal o lo
vegetal, y también los rasgos vitales pueden manifestarse en objetos o seres
que en Occidente pensamos inertes.

El profesor Blithz Losada habla de una concepcién cosmocéntrica de lo
que hay, de la totalidad. El cosmos se vivencia como un constante flujo, una
infinita interaccion de reciprocidad de la sociedad con el entorno ecolégico
y natural, el vinculo siempre restablecido de la comunidad humana con
las fuerzas divinas y sagradas. Desde esta mirada se comprende que un
aymara pueda decir “la montafia me duele” o volver tras sus pasos si, al
emprender un viaje, un zorro se cruza en su camino. Desde esta mirada se
comienza a comprender que tantos relatos folkléricos y miticos abunden en
transformaciones de seres humanos o divinos en animales, plantas o piedras.

La metafisica occidental formate6 nuestra concepcion de manera que
sdlo tendemos a considerar como real un objeto, una cosa que se presenta
ante nosotros como distinta, como separada, como alteridad absoluta,
mientras que, podemos decir, en las ontologias americanas encontramos mas
bien interrelacion, reciprocidad, opuestos complementarios, metamorfosis
sagradas y otras manifestaciones de una concepciéon mas plastica y (alter)
definida de los objetos del mundo.

“Sabado, 3 de abril, 1965

Hoy pensé en otra imagen de mi ‘suefio’ sobre los cuervos
plateados. Recordé haber visto una masa oscura con mirfadas de
agujeros de alfiler. De hecho,la masa eraun conglomerado de agujeritos.
Ignoro por qué pensé que era blanda. Cuando estaba mirdndola, tres
aves volaron directamente hacia mi. Una de ellas hizo un ruido; luego
las tres se hallaban junto a mi, en tierra. Describi la imagen a don Juan.
Me pregunt6 de qué direccidon habian venido las aves. Le dije que no
me era posible determinarlo.

Se impacienté bastante y me acusd de ser rigido en mi
pensamiento. Dijo que muy bien podria recordar si trataba de hacerlo,
v que en realidad yo tenia miedo de volverme menos rigido. Dijo que
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yo estaba pensando en términos de hombres ¥ CUervos, y que no era
ni hombre ni cuervo en el momento del que deseaba acordarme.”
(CASTANEDA, 2007)

En las cosmovisiones originarias, entonces, los pilares del universo
son lugares-fuerza, energfas que pugnan por prevalecer y que no encuentran
facilmente el equilibrio, y en ese enfrentamiento producen lo que
llamamos tiempo, transcurso de soles, épocas, climas universales signados
especificamente. Mientras no se encuentra el centro de equilibrio cosmico,
no hay fundamento posible que inaugure la historia humana, sino una serie
de alternancias, ciclos infinitos que son quebrados, dislocados por otros
ciclos y que producen intentos de humanidad como buscando ese centro,
ese eje que pueda unificar y sostener el universo entero.

De esta forma podemos decir que el mundo estd lleno de dioses, esto
es, no hay una disociacién entre lo inmanente y lo trascendente, sino un
pantefsmo complejo, desequilibrado y enmarafiado que debe ser conjurado,
ordenado. No se trata de una totalidad neutra, sino multiplemente cargada,
diferenciadamente valorada y sopesada en funcién de las caracteristicas de
cada zona de influencia. El lugar es energfa, influencia, atraccién gravitatoria
de calidad diferenciada. Y los seres minerales, vegetales, animales y humanos
son los que cargan con esas valencias propias de los espacios-tiempos que
habitan y transitan. En el mundo andino, por ejemplo, seran el céndor, el
puma y la serpiente quienes encarnen las fuerzas de los tres niveles de lo
real: Kay Pacha (Mundo de aqui), Uku Pacha (Mundo de abajo) y Hanan
Pacha (Mundo de arriba). En el mundo mesoamericano sern Quetzalcoatl o
Kukulcan (Serpiente-quetzal o emplumada, nahuatl y mayarespectivamente),
Huitzilopochtli (Dios Colibri), Tepeydllot! (Dios Jaguar), Itzam Na, Imix o
Cipactli (Reptiles primigenios mayas y nahuas). En la region guaranitica seran
Namandt (Nuestro Primer Padre), el Colibri Azul 0 Mainumby y la Lechuza
0 Urukure’a. En el &mbito mapuche ser4n las serpientes cosmicas Trentren y
Kaikai que son las fuerzas de la tierra y el mar/cielo respectivamente. Atras
no se quedan los drboles, las plantas, las piedras, los insectos y multiples
seres que no se consideran inanimados sino todo lo contrario: Cada forma
del universo participa o encarna de alguna manera la vitalidad propia del
mismo, es una expresion muy particular de esa fuerza.

No podemos ni queremos hacer una enumeracién exhaustiva
del profuso y diverso bestiario conceptual de nuestro continente. Los
investigadores coinciden en que las simbologias “selvéticas” de nuestras
culturas hacen del camino de la interpretacién una tarea intrincada y
apasionante. Solo intentamos seducir y sugerir a los lectores para que se
internen en esos mundos a continuar esta exploracién.
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;Qué animales y plantas de tus lugares actuales y pasados cargan con
qué leyendas, relatos, presencias, poderes? ;Qué tipo de respeto o trato
hay con los cultivos, los animalitos del campo o del rio, o algunas piedras,
quebradas o recovecos? ;Cémo se llaman a los seres miticos de tu zonay qué
relacion tienen con la fauna y flora autéctona? ;Cémo son llamados en sus
lenguas nativas y por qué? Aqui tenemos bastante camino por recorrer en
este aprendizaje.

Ademas, ;es el animal entendido aqui como una entidad mucho mas
complejay significativa que lo que las categorizaciones cientificas y filosoficas
occidentales pretendieron capturar? ;Cémo disgregar una ontologia en
definitiva cerrada y centrada sobre lo humano considerando la gama de
conceptos sobre la animalidad en los pueblos originarios? ;A qué se referia
Don Juan Matus cuando decia que su aprendiz en determinado momento no
era ni hombre ni cuervo, y que lo habitaba un miedo a ser menos rigido? Es en
torno a este tipo de preguntas que nos interesa el tema del nawal o energia-
presencia-animal en los modos de lo humano. En la experiencia de conexion e
interpenetracion de lo animal y lo humano tal como se vivencia en diferentes
comunidades originarias de todo el continente, desde Alaska hasta Tierra del
Fuego. Vinculado estrechamente a esto, los investigadores encuentran que la
relacién con la planta es también de central importancia para la vitalidad
originaria. El vegetal es simbolo poderoso, alimento, medicina, divinidad
que conecta lo terrestre con el inframundo y el infinito, Corazén del Cielo
y Corazén de la Tierra, como dice el Pop Wuj o Popol Vuh'”. El humano en
su esencia es vegetal, es maiz. Su materialidad es crecimiento-declinacion,
seminalidad, alimento y elevacion, y al mismo tiempo es unificacion de los
planos de lo existente. Eric Thompson, el gran estudioso del mundo maya, lo
dice mejor que nosotros:

“Hay una relacion mistica entre el hombre ¥ su milpa (cultivo),
y quienquiera que haya vivido en una aldea maya no tiene mas

170- Manuscrito maya redactado por un escriba indigena anénimo hacia 1550, que en
Chichicastenango (Guatemala) llega a las manos del misionero espafiol Francisco Xime-
nez en 1690. El original supuestamente se perdié y quedé solo la copia del padre Xime-
nez. Si bien el texto es masivamente conocido como Popol Vith, hay diversas posiciones
interpretativas en torno a la mas adecuada traduccién y expresién de su “titulo”. En la
introduccién de Adolfo Colombres a la traduccidn de Adridn Chdvez (Ediciones del Sol,
1994) se sefiala que “Chévez comienza rectificando el nombre del libro, pues Popol Vuh no
significa nada en ki-ché. Pop Wuj, en cambio, si. Pop quiere decir tiempo, y es el nombre
del primer mes del calendario maya. Wi/ significa libro, papel, escritura’, mientras que
Sam Colop brinda en su trabajo (Editorial Cholsamaj, 2008) multiples razones de tipo
filoldgico, histdrico y semioldgico para aptar por la expresién Popol Wuj.
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remedio que haberla advertido. El milpero y su maiz -asi es en toda
Mesoamérica- crecen juntos como el encino y la yedra.” (THOMPSON;
1975)

Ese crecer-con el vegetal, que también somos nosotros, constituye
el fundamento no sélo de lo humano sino también de la dindmica de todo
lo vivo. Desde el lomo barroso de Itzam Na o Cipactli'™ nace el maiz, o en
general, el alimento, representado muchas veces en el mundo maya como el
dios K o narigon, manifestacion de la tierra en su aspecto arbéreo o vegetal.
El arbol-maiz es el axis mundi, la linea de sostén, unificacion e integridad de
la totalidad.

Pensar la Pacha

La auto-defensa que realizan las comunidades es defensa de y
desde la tierra, pero no puede comprenderse y acompaiiar esta lucha si
exclusivamente se piensa la tierra socio-politicamente como territorio o,a la
manera legalista-individualista, como mero terreno/propiedad. Cuando las
comunidades se defienden, defienden a su madre, su domicilio existencial,
su espacio/tiempo vivido y querido, su intercorporalidad ultra-humana
(biodiversidad), y lo hacen desde su desamparo, desde su desaparicion-
renovacion. Segin José Luis Reyes, el mundo no es comprendido en las
cosmovisiones originarias como un objeto o como un horizonte indefinido
de sentidos, sino que desde el principio toma el caracter de un ser viviente
tanto dador como receptor de la vida, esto es, que propicia el crecimiento de
los seres vivos, sean maiz, animal o ser humano, como también los reintegra
en la hora de sus muertes, esto es, de su paso a ser nuevamente semillas.

“Pachamama, Madre Tierra, es el nombre que para los andinos,
desde tiempos que se pierden en el pasado, indica al ser universal
viviente que sostiene la vida. El concepto implicado en la particula
pacha suele aparecer ambiguo o paraddjico a quienes se acercan a él
con exigencias de univocidad y sin referirlo a las arcaicas concepciones
miticas del fundamento sagrado. Pacha se extiende a todo lo implicado
en el universo: la Tierra, los ciclos naturales y astrales, la atmosfera y
los tiempos. También segin el contexto en que es usado se refiere a
cada uno de estos ambitos en particular” (REYES, 2009)

171- Reptil divino primigenio (Iguana, lagarto, cocodrilo o caiman en maya y en nédhuatl
respectivamente) vinculado en este caso a la tierra. En su trabajo “Historia y religion de
los mayas” (Siglo XXI, 1977), Eric Thompson presenta un gran andlisis de sus diferentes
expresiones en el abigarrado universo cultural maya. En “El pensamiento nahuatl cifrado
por los calendarios” (Siglo XXI, 1981), Laurette Séjourné hace lo mismo con Cipactli.
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Se trata de un organismo, un animal césmico, esto es, un universo
con alma propia que contiene en si las potencias opuestas de renovacion y
aniquilacién que engendran, como una flor o un fruto, la vida. Se trata de un
mundo mandalico, esto es, una textura vital intimamente dinamica en virtud
de su constitucién polarizada y al mismo tiempo mutuamente inseminada:
los opuestos vida-muerte son semillas que se fecundan reciprocamente,
potencias creadoras que dan a luz y también devoran. Pachamama, diosa de
la vida, también es Coatlicue, “la de la falda de serpientes”, la devoradora.

En el andlisis kuscheano se indica que Pacha no expresa un mero
concepto sino mas bien el Ambito vital que atraviesa todala dinamica humana
y de todos los seres. Este &mbito o realidad vivida puede ser ensefiado y
también cambiado, trocado o revuelto, porque la realidad es intrinsecamente
una relacion entre fuerzas que despliegan acontecimientos fastos o nefastos
para la vida, que deben equilibrarse entre si:

“Imbelloni traduce pacha por “vida humana y del universo en
su expresion genérica espacial y temporal”, pero segln los ceques y
también los brujos analizados, significa mas bien estado de cosas o
habitat, un aqui y ahora vital, en el cual entra ademds el alimento. Esto
es lo dado. A su vez todo esto puede sufrir el trueque o vuelco, el kuty,
lo cual requiere un personaje sacralizado, como Manco Capac, quien
vinculado en el simbolo del centro, sacraliza a su vez dicho estado de
cosas o pacha, proponiendo un ritual” (KUSCH; 1977)

Entonces, el pacha como esta realidad de vida estd vinculado al
crecimiento, alacomunidady al domicilio césmico, esto es, a un ordenamiento
de lo cotidiano que esta enraizado en los acontecimientos de un todo mas
grande y al mismo tiempo cercano, que habita aqui, con nosotros, en las
cosas nombrables y en la preocupacién por el alimento. El kay-pacha o
“mundo-de-aqui” se sitiia en el centro y como tironeado por los dos extremos
innombrables de la realidad césmica; de ahi su fragilidad ontolégica que esta
encarnada particularmente en el ser humano, comprendido en el lenguaje
originario andino como azar, apuesta o juego. En la comunidad humana y
ultrahumana se juega la posibilidad de mantener ritualmente el equilibrio o
no de los opuestos que pueden provocar el kuty.

“Si tenemos que entrar a los sembradios, tenemos que sacar
nuestros calzados, porque los cultivos son sagrados, la tierra es
sagrada, no hay que entrar asi no més y si hemos hecho maltratar con
los animales, las papas que estan floreciendo o que estan en proceso de
crecimiento, dicen que hay que llevar el wanu para poner a las plantas,
echar el wanu y pedir disculpas a su duefio, y ahora esas practicas se
estan perdiendo.” (MAMANI; 2011)
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En su obra América Profunda, desde el principio sefiala Rodolfo Kusch
que el yamqui Joan de Santa Cruz Pachacuti (noble andino informante del cura
doctrinero colonial, el padre Avila, que escribe el manuscrito conocido como
Relacién de antigiiedades deste Reyno del Pirt) se encuentra en el medio de
su tradicion indigena, es decir, vivenciando desde el interior de su existencia
la manera propia de ser de sus antepasados, signada por la patencia terrible
de los dioses en la naturaleza. Este encontrarse originalmente desamparado
frente alas fuerzas de lo natural provoca la inseguridad, el miedo primigenio
del humano que debe inventarse formas de vida que conjuren el dinamismo
inestable y poderoso del mundo.

Por esto Viracocha es el dios que ordena el mundo a través de sus cinco
unanchan (signos): La ensefianza que se necesita para adquirir las destrezas
que permitan vivir de la tierra; la riqueza propia del dios en contraposicion
a un mundo cadtico, informe y estéril; la mediacién de si mismo en una
divinidad (Tunupa) que puede andar por el mundo y realizar la tarea
ordenadora; la dualidad que expresala totalidad dinamica y autoprocreadora
del dios bisexual; y el circulo como manifestacién mas acabada de la esencia
de Viracocha, que retine los cuatro signos anteriores en un centro, a la
manera de un lugar de reposo y atraccién, y al mismo tiempo de impulso y
realizacién de la plenitud del dios hacia las cuatro direcciones del mundo. De
esta forma entendemos que Kusch sugiere que el nimero cinco expresa una
nocion totalizante. Se trata de una disposicién geo-conceptual, es decir, de
un pensamiento sobre lo real, sobre el cosmos, que al mismo tiempo implica
una espacialidad, no vacia u objetiva, sino significativa, plena de valencias
diferenciadas segtin las caracteristicas y fuerzas propias de esos lados del
mundo. Al mismo tiempo, esta espacialidad también es temporalidad, puesto
que los cinco signos de Viracocha también son cinco momentos, secuencias
en las que lo real se manifiesta. Se trata entonces, de cubrir simbélicamente
todos los extremos espacio-temporales del universo y al mismo tiempo
de dar cuenta de una centralidad, de una mediania propia tanto del sujeto
que estd “leyendo” esta simbologia vital, como del mismo eje de lo real que
atraviesa y une los diversos planos del mismo.

“Viracocha era un poco como un dios horizontal ¥ Su esencia
debfa cuadrar dentro de las cuatro regiones. Ademds, los cerros, los
caminos, los rios —como el Vilcanota en época de lluvia- son reales y
evidentes y entonces debian participar de la esencia de Viracocha. (i)
¢Acaso no estaba dividido el imperio de sus antepasados en cuatro
Zonas y una quinta, que era el Cuzco?” (KUSCH; 1999)

En los trabajos de Laurette Séjourné sobre el pensamiento nahuatl se
destaca también el valor del cinco como regenerador de tiempos y espacios,
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es decir también, de energias divinas y cosmicas, por su rol de ruptura,
vacio y exceso. Cinco eran los aciagos dias que “sobraban” del calendario
y portaban-indicaban, segin la antropéloga, la fuerza de la emocién que
desborda todo calculo, toda racionalidad, vinculado al corazon, a la flor y
al renacimiento a través de la oscuridad de la muerte en el inframundo.
Este exceso, esta apertura que sobre el pensamiento opera la emocion, es
esencialmente humana y denota la potencia dinamizadora y transformadora
del resto, de lo que no puede integrarse a una totalidad racional pero que
al mismo tiempo posibilita la aparicién de una “nueva cuenta’, es decir, de
un nuevo desarrollo de lo real. De aqui también que el cinco sea simbolo de
fermento, de embriaguez, y de separacion del tiempo y el espacio.

“(...) El pensamiento debe disolverse hasta convertirse en un
residuo que, rompiendo su propia medida del mundo, introduce lo
excesivo como la propia esencia de lo humano. Ciertamente no es por
casualidad que Xélotl significa lo anormal, lo monstruoso. Recordemos
solamente que el 5, cifra de lo sagrado, nombra la bebida fermentada
exclusivamente en su actividad embriagante.” (SEJOURNE; 2004)

Por su parte, Leon Portilla describe el universo nahuatl como el
resultado tanto de la creacién de una originaria fuerza primordial y dual,
Ometéotl, como de la interaccidn de cuatro fuerzas cosmicas o Tezcatlipocas.
Tlalticpac, €l gran disco de la superficie de la tierra situado en el centro de
ese universo, se encuentra rodeada de teoatl, el inmenso anillo de agua.
Desde el ombligo de la tierra, centro donde reside y se oculta Ometéotl, se
abren los cuatro rumbos y tiempos del mundo. Esos rumbos, dice Portilla,
constituyen “enjambres de simbolos”, redes de significados tanto espaciales
como temporales, tanto fisico-bioldgicos como antropologicos.

“Estos cuatro dioses constituyen, como vamos a verlo, las fuerzas
primordiales que ponen en marcha la historia del mundo. Desde un
principio, el simbolismo de sus colores -rojo, negro, blanco y azul-
nos permitira seguirlos a través de sus varias identificaciones con los
elementos naturales, con los rumhbos del espacio y con los periodos de
tiempo que estaran bajo su influencia.

Porque, con los cuatro hijos de Ometéot] entraran de lleno en
el mundo, el espacio y el tiempo, concebidos no como un escenario
vacfo, unas meras coordenadas, sino como factores dindmicos, que se
entrelazan y se implican para regir al acaecer cdsmico.” (PORTILLA;
1992)

Asi como Ometéotl en el mundo nahuatl, Viracocha es originariamente
doble, tanto principio masculino como femenino, porque solo la
autofecundacion podria dar cuenta del movimiento del mundo. No es

280



Filosofia de la Liberacion en Didlogos

concebible para el pensamiento indigena un solipsista motor inmovil,
porque no hay inmovilidad primigenia sino constante relacién dinamica
y procreadora. Esta relacién configura el modo de ser divino de Viracocha
como oculto, como retirandose del mundo hacia su propio centro, hacia la
intimidad de dos que se encuentran.

“De manera que aqui nos ponemos a enseiiarlo, a revelarlo, es
decir, a relatarlo, lo dejado e iluminado por el Arquitecto, Formador,
Creado, Varén creado, cuyos nombres:

Un cazador de Tacuatzin, Un Cazador de Lobo, verdaderos
cantores; venidos del infinito, ocultador de serpiente; espiritu de lago
y mar; verdaderos superiores, hijos mayores se decia; compafiero de
platica y comentario de la partera, abuelo que se llamaba Shpiyakok,
Shmukané; armador y trabajador; dos veces partera, dos veces abuelo
se decia en lengua ki-ché.” (POP WUJ; 1994)

En el dibujo de Juan de Santacruz Pachacuti, la dualidad se expresa
como un conjunto de estrellas, tres de ellas unidas por una linea vertical,
y la leyenda orcoraca que Kusch lee como “macho-vulva”. Se trata de la
experiencia indigena de la dualidad como lucha de fuerzas en ultima
instancia incontrolables, sea en el plano cosmogénico (dios/mundo), como
psicolégico (consciente/inconsciente), econdémico (maiz/maleza), ético
(bien/mal) o sexual (femenino/masculino). Es en torno a estos sentidos
que podemos decir que el ser humano, en la experiencia indigena, se vive
en el medio de un mandala, es decir, procurando que se abra la flor de su
existencia para soportar y contener las dispersiones que el mundo provoca.
Al constituirse su centro en pura relacién, la contextura ontolégica mandalica
de la manera de estar en el mundo reviste los dinamismos de la dispersién
y la concentracién, de la inmanencia y la trascendencia en un juego azaroso.
Este dinamismo dual se autoreplica desde el micro-nivel hasta las estructuras
integrativas-disipativas de un macro-nivel. El corazon (soncco) es el lugar,
simbolico y material, de la conexién intima entre las dos fuerzas gue no se
oponen ya, aunque tampoco se con-funden: solo se detienen, se calman, se
com-prenden.

Desde una perspectiva, el centro coincide con la bisqueda de la fuerza
disipativa, tendiente, agresiva. Desde la perspectiva opuesta, el centro
se disuelve en la extensién de una busqueda, un brazo que se alarga en la
diferencia de si. La integracion, reposo inhéspito del movimiento, es su cuna
y arco. Necesita volver hacia otro centro. Punto y linea. Corazén y musculo.
Relajacidn y contraccién. El centro, entonces, no es en si, sino porla biisqueda
de la fuerza disipativa. La pura dispersion no es fuerza por si misma sino por
el impulso que el centro le da.
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Se trata, entonces, en nuestra dinamica seminal, vegetal, de lo
viviente, de acertar al centro, de dar en el soncco de los acontecimientos,
encontrar el equilibrio existencial, encontrar-se, encontrar a. Y sélo a partir
de este encontrar el centro o, como dice Kusch interpretando a los yatiris y
cronistas, “hacer brotar el botdn de la flor”, es que se abre la posibilidad de
una existencia individual, comunitaria y césmica en equilibrio, en plenitud
de fuerzas.

El boton de la flor es también interioridad, centro, corazon o
intimidad que, una vez reconocida, potencia una exterioridad o rostro como
manifestacion de la identidad del sujeto. Esta sabiduria también se encuentra
en el mundo mesoamericano: La integridad de una persona se evidencia
cuando hay armonia entre el rostro y el corazon, entre las fuerzas internas
de lo humano y sus energias derramadas en actos o creaciones. El difrasismo
nahuatl in ixtli in yéllotl (rostro y corazén) expresa esa personalidad, esa
unicidad dindmica que debe alcanzar todo ser humano. En el mundo andino,
hacer brotar el boton de la flor es también recordar, es decir, llevar al area
emocional, volver a pasar por el corazon, lo que se vive, se sufre o se disfruta.

Semilla, flor, fruto, el paisaje o la tierra como totalidad espacio-
temporal viviente, la fuerza del crecimiento y la renovacion, los ciclos de
lo vital... En América sabemos que lo humano esta hecho de maiz, de papa,
de pan. Su constitucion no puede comprenderse sin la textura, el sabor y
la fortaleza de la materia en su manifestaciéon como alimento. Al mismo
tiempo estamos sabiendo, y sufriendo, en nuestras comunidades originarias
y campesinas, el hecho de que uno de los efectos mas perniciosos de los
procesos de globalizacion radica en la hegemonia sobre los alimentos. Y no
se trata solamente de los alimentos materiales, sino también simbdlicos.
Este dominio se afirma particularmente en el punto de partida de todo el
proceso vital y alimentario: la semilla.

“Las semillas, por ejemplo, se reproducen y se multiplican. Los
agricultores las utilizan tanto en forma de grano para el consumo como
en forma de simiente para la cosecha del afio siguiente. Las semillas
son libres en el sentido ecoldgico de que se reproducen por si solas y
gratuitas en el sentido econémico de que reproducen afio tras afio el
medio de vida del agricultor.

Esta libertad de las semillas es uno de los principales
obsticulos con los que topan las grandes compafiias semilleras. Para
crear un mercado para las semillas, éstas han de ser materialmente
transformadas con objeto de bloquear su capacidad reproductiva.
También debe cambiarse su estatus legal para que, en lugar de ser
propiedad comun de las comunidades agricolas, se conviertan en
propiedad privada patentada de las grandes empresas del ramo.
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Las semillas estdn empezando a erigirse en centro y simbolo de
libertad en nuestra era de manipulacién y monopolizacién de la vida.
Las semillas no son grandes y poderosas, pero ahora cobran vida como
signo de resistencia y creatividad en las mas humildes chozas y huertos
y entre las familias mas pobres. En su pequefiez estriba su poder. Las
semillas también encarnan la diversidad. Representan la libertad de
seguir vivos.” (SHIVA, 2006)

En términos kuscheanos, la ira del hombre moderno ha terminado
por crear un universo que es en si mismo un sucedaneo, una representacion
espurea y aniquiladora de ese universo organico, de esa totalidad viva
experimentada por los pueblos nombrados como “primitivos”. En palabras
del subcomandante Marcos, uno de los referentes del Ejército Zapatista de
Liberacién Nacional:

“El ideal de la mundializacién es un mundo transformado en
una gran empresa y gestionado por un consejo de administracion
constituido por el FMI, el Banco Mundial, la OMC y el presidente de
Estados Unidos. (...) En su furor hegemdnico, la mundializacién se
apodera de elementos culturales y pretende homogeneizar el planeta
en su conjunto, con toda la seduccidn de que es capaz el American Way
of Life, el modelo de vida de Estados Unidos, que es el que se presta
mejor. Haciendo esto, el objetivo que se busca es el de cambiar los
criterios para valorar una sociedad” (EZLN; 2001)

Esta es la antitesis de lo seminal, puesto que formatea directamente
alli donde los sujetos crean y transforman su mundo, afectando todos
los ambitos: ladico-estéticos, ético-politicos, simbdlico-religiosos, y por
supuesto productivos. Aqui radica su fuerza y también su peligrosidad. El
fruto deviene mercancia, el simbolo cultural se trastoca en marca comercial,
el pensamiento propio es folklore, supersticion, el alimento local es “comida
tipica”, el arte situado es artesania.

“El Acuerdo sobre la Agricultura de la OMC, que allané el camino
para la imposicion de los cultivos comerciales, deberia llamarse
Acuerdo Cargill. Fue, de hecho, el anterior vicepresidente de Cargill,
Dan Amstutz, quien redactd el texto original del acuerdo durante la
Ronda Uruguay. Las normas de la OMC no se cifien exclusivamente al
comercio. También determinan de qué modo se tienen que producir
los alimentos y quién controla su produccién.” (SHIVA; 2006)

En el pensamiento indigena y popular americano, es sélo a partir de
una consagraciéon del alimento a los ciclos de la tierra y del cielo que las
cosas son verdaderamente restituidas al sujeto. Se desplaza la propiedad
meramente individual que es tan cara al sujeto moderno, sea esta propiedad

283



Filosofia de la Liberacion - Aportes para pensar a partir de la descolonialidad

de objetos como bienes econémicos o como voluntades (de autoconsciencia,
poder, razon, libertad, etc.) por una posesién atravesada por un a priori
colectivo y pre-objetivo que no opera nunca al modo de una totalidad externa
e impuesta al individuo sino que se da ya formando parte de su modo de
estar en el mundo.

En este sentido, lo supra-individual, en el ambito indigena, nunca
deviene totalitario porque estd dado como entramado de relaciones que ya
hacen parte de los individuos y que se manifiesta en la manera en que los
sujetos subordinan toda acciéon objetivante (laboral o intelectual) en tanto
accidn tendiente a la consecucion de algin tipo de beneficio o retribucién
personal al Ambito fundante de lo humano, esto es, del juego del vivir y
convivir. Esta es la sabiduria aymara del “buen vivir’, suma qamafia. La
plenitud de la existencia no se alcanza nunca en el plano del individuo, sino
en la dimensién holistica del equilibrio con una totalidad-comunidad. Lo que
denomindbamos “lo ultrahumano” remite también a este saber.

“Las plantas son otros seres vivientes. Eso es lo que nos cuesta
entender, porque estamos orientados en la escuela que es un objeto
y si es objeto, entonces es facil de explotar, facil de destrozar. Para
nosotros la papa habla; por ejemplo, cuando dejamos papa chiquita
después de escarbar, entonces la papa dice: ‘Si yo fuera oro y plata, me
pueden recoger, pero como no soy oro ni plata, entonces me desprecia),
ahi queda llorando. Por eso nuestros antepasados decian: ‘Hasta lo
mas pequeiito hay que recoger, mientras que en la vision del mundo
capitalista, so6lo lo mas grande se recoge, porque tiene que ir para la
venta, lo chiquitito se le desprecia. La papa nos habla y de muchas
formas... Es una relacion de tu a td, de sujeto a sujeto: Le hablas, le
pides perddn, le festejas, le proteges de las granizadas y también le
bromeas en las siembras. Le hablas como a otro ser viviente.” (QUISPE;
2011)

En esta sabiduria radica el principio de la soberania alimentaria, del
comercio justo, de la economia de amparo. El derecho de la comunidad a
devenir geocultura, es decir, a sostenerse en su ambito y en interrelacion
con la biodiversidad y en convivencia intercultural, pero sin estar sometida
a intereses que promueven el desarraigo, las economias neoliberales
extractivistas y de monocultive. La filosofia, como pensamiento de la
liberacion, debe acompafiar éstas y otras tantas maneras de la resistencia
material y simbdlica, porque, precisamente como lo sefiala Rodolfo Kusch,
se trata no solo del hambre de pan sino también del fundamento. Asi
propiciamos el Pachacuti’”, para invertir y revertir este estado de cosas...

172- “Cuti” o “Kuty” puede entenderse como una transformacion, un cambio, el darse
vuelta. Pachacuti mienta entonces una renovacion del tiempo-espacio (Pacha) en el sen-
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“Es un cuestionamiento del presente, ya de antemano vencido
porque acaba sumita, su turno. A la sacralidad de abajo, a las huacas de
la tierra, les toca devorar al dios del Cielo y a los conquistadores: estos
dominadores de hoy se ahogaran en las entrafias de Mamacocha, las
aguas uterinas de la gran mujer yacente, la antigua América.” (REYES;
2009)

tido ontologico, histérico y politico en el amplio marco de las filosofias andinas sobre la
alternancia-correspondencia de los entes. Asi también, no puede prevalecer indefinida-
mente un tiempo o estado de cosas, puesto que debe darse un trocamiento, el turno del
tiempo-espacio opuesto y complementario.
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La Filosofia de la Liberacién, como corriente filoséfica viva, ha ido
creciendo hasta organizarse en las estructuras académicas como una
seccioén ya reconocida por la Federacion Internacional de Sociedades de
Filosofia (FISP), con sede en Suiza. Pero ain mas importante es la
recepcion que esta filosofia critica esta recibiendo en la juventud
latinoamericana que ve representada en ella un espiritu propio de
nuestro continente cultural, situandose reflexivamente contra el
colonialismo epistemoldgico que nos heredd la conquista de América
(1492), la dominacion y el extractivismo expoliador del capitalismo
central de la modernidad sobre nuestro mundo dependiente.

Las hipdtesis originales de la Filosofia de la Liberacion,
propuestas a finales de la década del 60 del siglo XX, se vienen
confirmando de manera abrumadora. La dominacion y la situacion
caotica del sistema en su nivel cultural, economico, politico, racista, de
género, filoséfico no ha hecho sino crecer de manera exponencial, y
llega, con el gobierno actual de Estados Unidos en la sequnda década
del siglo XXI, a un estado desmesurado, caético y contradictorio que, y
repitiendo la expresion de S. Kierkegaard sobre la desmesura de Hegel,
podria denominarse como comico, ridiculo, desproporcicnado, adn
paralos ciudadanos medios de Estados Unidos y Europa.

Es oportuno entonces abrir el discurso, la problematica, los
avances de este tipo de filosofiay proponerlo para el debate en manos de
una juventud latinoamericana ansiosa de poder pensar, meditar,
reflexionar, encontrar algun destino al estado sin sentido que la cultura
vigente deja sin rumbo a los que se inician en la tarea irrepetible de
formular un proyecto coherente de su vida para el futuro.
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