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Prefacio

EL 28 pE MAYO DE 20185 tuvo lugar en la Universidad Alberto Hurtado
el coloquio Homenaje a los 80 Aios de Enrique Dussel, bajo la invitacién
de la Universidad Catélica de Temuco, la Fundacién Jorge Millas, el
Grupo de Estudios del Pensamiento Filoséfico en Chile, el Colectivo
de Pensamiento Critico Palabra Encapuchada y la Escuela de Filosofia
de la Universidad Catélica Silva Henriquez.

Dicha ocasion, que no hubiese pasado de un encuentro més entre aca-
démicos y estudiantes, estuvo marcada por una de las mayores pro-
testas estudiantiles de ese afio, la que, bajo la rébrica de la educacién
como un derecho social, sufri6 la violencia policial como en los mejo-
res afios de la dictadura.

En ese contexto, con un publico que no superaba las tres personas, y
con el aire irrespirable producto de las bombas lacrimégenas, decidi-
mos no hacer caso del desalojo, encerraindonos en una de las oficinas
y realizar este particular encuentro de ideas en torno a E. Dussel.

Mientras exponiamos se podia sentir los bombazos y la gente arran-
cando, pero por extrafio efecto de las circunstancias, los temas que
aborddbamos iban cobrando un especial sentido, porque precisa-
mente se trataba de homenajear a uno de nuestros mas importantes
intelectuales, que ha pensado copiosamente nuestra América y el
tipo de realidades de injusticia y violencia de la cual éramos singula-
res testigos.
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El texto que sigue es fruto de este coloquio, integrando ademds articu-
los de importantes intelectuales latinoamericanos de Argentina, Peru
y Cuba, entusiasmados sobre todo por la figura, la trascendencia y la
amistad con Enrique Dussel.



Prélogo

UNO DE LOS ELEMENTOS menos advertidos de nuestra marginalidad
americana es la ignorancia, omision o simple desprecio que la metrépoli
tiene por nuestros intelectuales. Esto implica que generaciones comple-
tas, escuelas, corrientes, propuestas y discusiones son vistas como meras
expresiones de localidad, contextualismo neto o expresiones culturales
de alegatos precisos y sin posibilidad de universalizacién estricta.

En este sentido solo algunos creadores parecen tener la estirpe nece-
saria para este lugar de reconocimiento y respeto, dejando a la filosofia
—como muchas otras expresiones de nuestro pensar- en el muladar del
descrédito o el folclorismo. Sin embargo, la figura de Enrique Dussel
debe ser una de las pocas que se acepta y destaca en el concierto mun-
dial, organizdndose seminarios, lecturas y coloquios en medio de Fou-
cault, Husserl o Henry.

Esto sin duda es razén suficiente para honrarlo y destacarlo entre no-
sotros, empero no seria mds que un burdo eco de legitimacién fordnea;
otra de tantas copias de lo que se nos impone como importante y sig-
nificativo. Por lo mismo este libro Homenaje a los 80 Afios de Enrique
Dussel. Lecturas Criticas no pretende seguir ese derrotero, sino que bus-
ca constituir una lectura desde la relevancia filoséfica que posee para
nuestras propias problematicas; en otras palabras, es un homenaje que
lo recoge como pensador, no como personaje.

Por lo mismo, aqui no se ensaya una lectura lisonjera, sino un abordaje
dialégico y critico que intenta penetrar en su obra y en los puntos de
contacto con otras tradiciones y autores, bajo la ribrica de la exégesis
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rigurosa, el andlisis de sus conceptos y la comprensién general de su
obra; todavia en pleno despliegue y abierta en todas sus posibilidades.

Por ello tampoco se busca una lectura retrospectiva, en el sentido de
mirar su obra como parte fija de una tradicién, al contrario, se le recoge
desde su actualidad y su pertinencia en temiticas disimiles y comple-
jas, que van desde la historia de las ideas, el feminismo, la estética, el
derecho y la ética, etcétera, vale decir, desde algunas de las tantas posi-
bilidades de didlogo, critica e interpretacién que puede hacerse de su
pensamiento.

En este sentido uno de los méritos de Dussel —entre muchos otros—no
estd solo en la relevancia para nuestro pensamiento americano, sino
en la capacidad de reconversion, adaptacién y aporte a las discusiones
filoséficas de vanguardia, siempre anclado en nuestro lugar de enun-
ciacién, en la critica al pensamiento hegemdnico, en el compromiso
ético del pensar y en la bisqueda de autenticidad y reconocimiento
del Otro. Por ello, siempre resulta un autor fresco, atento a nuestro de-
venir, integrador de nuevas probleméticas y variables politicas, socia-
les 0 econdémicas, siempre en crecimiento, autocritica, dialégica y en
apertura a otras tradiciones y exponentes. En definitiva, este homenaje
es un pretexto para dialogar dentro de nuestra propia tradicion, para
mostrar y recordar nuestras urgencias, nuestras preguntas y los diver-
sos modos de pensarlas, dentro de las cuales Enrique Dussel, sin duda
alguna, constituye una lumbrera, un presente y un futuro que debemos
leer, dialogar y criticar.

El presente texto incluye nueve articulos de autores provenientes de
cuatro paises americanos; Argentina, Pert, Cuba y Chile. En ellos se
podran encontrar lecturas y criticas desde el marxismo latinoamerica-
no, su encuentro/desencuentro con R. Kusch, su estética esencialista,
la cuestién de la justicia, el origen de la filosofia de la liberacién, el ses-
go masculinista de su pensamiento, la cuestion de la otredad, su filoso-
fia politica y, finalmente, sus lecturas de Marx; vale decir, se constituye
un conglomerado de articulos diversos que, en razén de su extension,
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toca muchos de los puntos fundamentales de su pensamiento, trans-
forméndose en un aporte significativo a la interpretacién, profundiza-
cién y divulgacién de su vasta obra.

Para esta edicién queremos agradecer a la jefa de Ediciones de la
UCSH, Sra. Fabiola Hurtado, por la visién, la posibilidad y la ayuda
en la realizaci6n de este proyecto. También al apoyo irrestricto de
la Escuela de Filosoffa de la UCSH, espacio de dilogo y apertura al
pensamiento critico latinoamericano, a los ayudantes Daniela Rivas y
Sergio Navarro, quienes con su buena disposicién y talento aportaron
significativamente al proyecto. A todos ellos nuestro més sincero agra-
decimiento y respeto.

Los COMPILADORES.
Santiago de Chile, julio de 2016.
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Filosofia de la liberacion argentina:
su relacion problematica con el
marxismo latinoamericano

Alex Ibarra Pefia'

«...pensar no es la ocupacion de los rabinos, los curas, etc,, sino
de los ciudadanos que quieren discutir en un espacio publico... »

(Castoriadis)

1. Introduccién

Hay mucho de la filosofia de la liberacién que es deudora dela teologia
de la liberacion. Sin duda este asunto es real si tomamos en cuenta a la
filosofia de la liberacion argentina. Pero ya sabemos que no es la tinica
filosofia de la liberaci6n aquella que surge en el pais vecino.

En este movimiento filoséfico son fuertes las figuras de Ardiles, Cullen,
Scannone, Dussel, Casalla, Roig, Cerutti, De Zan, Fornari, Kinen, Gui-
llot, etc. Dussel y Scannone organizaron en los primeros afios de la déca-
da del setenta los encuentros filoséficos que dieron origen a la conocida
filosoffa de liberacién. Segun lo que ha dicho el jesuita argentino Juan
Carlos Scannone, en una autobiograffa, dichos encuentros surgieron
después de una estadia que Dussel hiciera en la biblioteca de la congre-
gacion religiosa por el afio 69, debido a las investigaciones que ya realiza-
ba en torno a la filosofia latinoamericana. Dicho encuentro generarfa un

Doctor @ en Estudios Americanos. Académico de la Universidad Catélica Silva
Henriquez.
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vinculo intelectual entre ambos, se expresa cuando, finalmente, en 1969,
Scannone conoce a Enrique Dussel, que ya estaba trabajando sobre una
filosofia latinoamericana y vino a pasar unos dias en nuestra casa a fin de
usar la biblioteca; sobre todo a €l le debo mi interés por el pensamiento
latinoamericano (Scannone, 2011).

Ademis agregara que esto posibilité los encuentros que se realizaron
en San Miguel. Ya sabemos, por varios estudiosos de la filosofia de la
liberacién argentina, que en estos encuentros se sitiia el origen de di-
cho movimiento filoséfico. Los antecedentes inmediatos de la filosofia
de la liberacién argentina son las figuras del mexicano Leopoldo Zea
y del peruano Augusto Salazar Bondy, incluso se ha considerado que
la conocida polémica entre ambos contarfa como un antecedente del
movimiento argentino. Aunque, por lo que hemos leido, habrfa mayor
aceptaci6n de los planteos del filésofo mexicano que de los del perua-
no. A mi modo de ver esa simpatia con el mexicano resulta obvia, dado
el hecho de que el filésofo peruano tenfa una explicita simpatia con el
marxismo, cuestién que Zea por esos afios no habfa manifestado, al
menos en sus textos.

Tanto Scannone como Dussel no veian en el marxismo una filosofia im-
portante, pero ademds lo comprendfan como una ideologfa negativa o
como un instrumento proveniente del andlisis sociolégico. Ademds, en
cuanto a experiencia histérica, ninguno de estos tuvo una clara valora-
cién por el fendmeno que representaba la revolucién cubana. De ahi que
algunos sostengan que la filosoffa de la liberacion latinoamericana es he-
redera de mayo del 68 (Dussel, Mendieta y Bohérquez, 2008).

Asi lo plantean: N. Solis, J. Zufiga, M. Galindo y M. Gonzélez en este
texto sobre filosofia de la liberacién compilado por el mismo Dussel.
Este tipo de juicios invisibilizan la importancia de la revolucién cuba-
na en el pensamiento latinoamericano. El pensamiento marxista lati-
noamericano pos revolucién estaba presente no solo en la filosofia o
en la teologfa, sino también en la teorfa social, econdmica, politica, y
en el arte,

14
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Seguin nuestra perspectiva, entre los mencionados solo Salazar Bondy
habia escrito textos sobre filosoffa de la liberacién antes de los setenta,
aunque estos estaban bajo su produccion en torno a la dominacion.
Estos textos son previos al de la polémica con Zea y es una de las
fuentes de inspiracién para la filosofia de la liberacion argentina. As
lo ha interpretado el filosofo peruano David Sobrevilla en un escrito
titulado «Los escritos de Augusto Salazar Bondy sobre dominacién
y liberacién>» (1994) que sirve de introduccién a un texto péstumo y
compilatorio de pequefios textos de Salazar Bondy titulado Domina-
cion y liberacion. Escritos 1966-1974; (1995) ahi expresa: «En nuestra
opinidn, las ideas de Salazar sobre la filosoffa de la dominacién fueron
mucho mds que un antecedente de la filosoffa latinoamericana: en ver-
dad tuvieron un papel protagénico en la gestacién del movimiento -
beracionista» (Salazar, 1995, p. 57). El movimiento liberacionista que
aqui refiere Sobrevilla es el movimiento argentino.

Por nuestra investigacion sabemos que también el fildsofo chileno
Juan Rivano habia escrito textos de filosofia de la liberacién. Dificil era
de conocer la obra de Rivano en los espacios académicos, debido a que
la publicacién de su libro Cultura de la servidumbre, publicado en el 69,
le habia llevado a asumir una posicién antiacadémica y en el 73 ya era
un perseguido politico de la dictadura de Pinochet.

A pesar del escaso conocimiento de la obra de Juan Rivano, sabemos
que fue invitado al encuentro de Guadalajara, en México, del afio 1985,
que llevaron a cabo algunos miembros de la filosofia de la liberacién
argentina. A dicho encuentro Rivano estaba dispuesto a asistir, pero
habria declinado después del trigico terremoto de ese afio que afec-
to a ese pais, expresando que ;c6mo podian realizar dicho encuentro
filoséfico en momentos que lo que deberfa importar es el sufrimiento
del pueblo mexicano? Esto me lo comenté Horacio Cerutti en un en-
cuentro de Homenaje a Salazar Bondy que se hizo en la Universidad
Nacional Mayor de San Marcos, después de una exposicién en la cual
realicé un contrapunto entre el filésofo peruano y Rivano; el encuen-
tro fue entre el 25 y el 26 de noviembre de 2011.

15
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Lo mas difundido en filosofia de la liberacién era el ya cldsico texto de
Fanon Los condenados de la tierra; dicho texto no era desconocido para
Dussel, Salazar Bondy y tampoco para Rivano. El texto del martiniques
ocupa un lugar central en los distintos desarrollos de las filosofias de
la liberacién que se venian desarrollando en la década de los sesenta y
setenta en el cono sur, por lo menos el de lengua hispana’.

Tanto Salazar Bondy como Juan Rivano son autores que en sus plan-
teos exponen una filosofia de la liberacion de corte marxista. Tal vez
ese influjo tedrico sea el que no les lleve a aceptar la categoria de «de-
pendencia» en su reflexién tedrica y asuman otras categorias alternati-
vas, como la de «dominacién» o la de «servidumbre»?*. Dichas cate-
gorias, para nosotros, son la posibilidad de distinguir entre proyectos
de filosofias de la liberacion distintos. El marxismo de ambos autores
no es un marxismo clésico —utilizando la expresién que tomamos del
fildsofo chileno Osvaldo Ferndndez en sus estudios sobre Maridte-
gui'—; diremos que se acercan a un marxismo herético, el cual tiene la
caracterstica de apartarse del marxismo europeo.

2 Acerca de la recepcion del texto Los condenados de la tierra de Frantz Fanon, expuse bajo
el titulo «La recepcion de Fanon en las filosoffas de la liberacién>» en el 111 Congreso de la
Internacional del Conocimiento realizado en 1a Universidad de Santiago de Chile, realiza-
do entre el 7 y el 10 de enero de 2013,

3 Respecto de la importancia de distinguir estas categorias, he venido realizando distin-
tas exposiciones: «Pertinencia significativa en el conflicto categorial de las filasofias de la
liberacién» en expasicién realizada en la Universidad de Ta Plata el 18 de abril del 2013;
«Pertinencia significativa de las categorias de ‘cultura de la dependencia) «cultura de la
dominacién» y «cultura de la servidumbre> en las filosofias de la liberacion latinoame-
ricanass, en el xvit Congreso de la Sociedad Interamericana de Filosofia, realizade en
Salvador de Bahia en Brasil los dias del 7 al 11 de octubre de 2013.

+ Acerca de este trabajo del fildsofo chileno Osvaldo Ferndndez, hemos publicado una
reseia aprovechando la reedicién de este texto. «Itinerario y trayectos heréticos de José Car-
los Maridtegui>, de Osvaldo Fernindez. Santiago, Quimanti, 2010 En Revista Estudios
Avanzados. Instituto de Estudios Avanzados, Universidad de Santiago de Chile. N° 17,
Santiago, junio 2012.
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En el caso de la filosoffa de la liberacién argentina, hay cierta distancia
marcada con la teoria marxista. Tal vez este sea uno de los motivos
sustanciales que llevé tanto a Roig como a Cerutti a distanciarse del
resto de los integrantes del movimiento. Roig y Cerutti no tendrian ese
dnimo antimarxista, central para otros filsofos del grupo, sobre todo
en aquellos que a la vez recurren tanto epistemoldgicamente como éti-
camente al instrumental teol6gico.

2. Controversia teolégica con el marxismo

Scannone en sus textos suele ser explicito en su separacion con el mar-
xismo, tanto en su epistemologia como en su vision politica. Esto a
pesar de que el origen de la teologia de liberacién es marxista, al me-
nos asf es en la concepcion del tedlogo peruano Gustavo Gutiérrez, la
cual aparece explicita en el texto fundacional del afio 71, publicado en
Lima por primera vez y reeditado en el afio 88, pero con varias edicio-
nes previas, por editorial Sigueme, en Espafa. En esta reedicién del
ano 88, Gutiérrez ya acusa el recibo de la critica hecha por la Congre-
gacion para la Doctrina de la Fe, expuestas en los documentos «Al-
gunos aspectos de la teologia de la liberacién» (1984) y «Libertad
cristiana y liberacion» (1986). Pero, a pesar de la reprimenda, no cede
en la importancia que le otorga al marxismo. El téologo Vicente Bote-
lla (2011), de la Universidad de Valencia, en su documento titulado
«QGustavo Gutiérrez, padre de la teologia de la liberacién», hace notar
que, en esas rectificaciones eclesidsticas se advierte en torno al peligro
de un uso no critico del instrumental tedrico marxista.

Gutiérrez no abandona dicha perspectiva, lo cual queda claro cuando
insiste en que se ha manipulado de este modo una transformacién im-
portante en el campo del anélisis social que requiere la teologfa de la
liberacion para su conocimiento de las condiciones de vida del pueblo
latinoamericano. Su perspectiva es continuar la orientacién de la teo-
logia de Ia liberacion que ha usado siempre las ciencias sociales en su
anilisis. Pero sabemos también que la ciencia, y por muchos motivos
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la ciencia social, no es neutra. Ella acarrea un mundo ideolégico en el
que es necesario discernir; por ello su uso no puede ser nunca acritico
(Botella, 2011).

En esto podemos ver que Gutiérrez no se aparta de la teoria marxis-
ta, sino que mds bien insiste en necesidad su para la reflexién teolé-
gica acerca de la liberacién. Distinta es la concepcion teoldgica libe-
racionista del jesuita argentino, cuando establece una fuerte tension
al interior de la teologia de la liberacién con su rechazo al marxismo.
La preocupacién de Scannone con el marxismo se puede resumir en
dos cuestiones. La primera, podemos decir, desde una perspectiva
epistemoldgica, es que no acepta la univocidad de esta doctrina; y la
segunda, diremos —para distinguirla de la anterior- desde una pers-
pectiva politica, es que se alejaria de lo nacional, citamos del jesuita
lo siguiente:

Como queda dicho, el anélisis politico de donde surgié el lenguaje
de la liberacién en Latinoamérica, estuvo en muchos casos —aun-
que no siempre- fuertemente influido por el uso del instrumental
socioanalitico del marxismo. Parece por tanto implicar necesa-
riamente la exclusion de toda tercera posiciéon como pudiera ser
la de movimientos nacionales y populares latinoamericanos. Sin
embargo, la «desunivocizacion» de dicho lenguaje, a la que la
teologia contribuye, abre tanto la posibilidad de una relectura no
ortodoxa del marxismo y del proyecto socialista, cuanto la posi-
bilidad de que, por ejemplo en la Argentina, el lenguaje de libera-
cion en el nivel politico se articule en movimientos no marxistas,
como es el peronismo, en cuanto se lo juzga liberador. (Scannone,
2011, p. 34)

No esconde Scannone su simpatia por el peronismo y su no acepta-
cién del marxismo, esto sin duda es una cuestién politica. De ahi que
asuma una posicion distinta a los tedlogos Hugo Assmann, de Brasil, y
Gustavo Gutiérrez, del Perd. El marxismo seria una respuesta univoca,
de ahf que lo considere una respuesta reductora; frente al capitalismo
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se requeriria mayor capacidad de respuesta y eliminacion de aquellas
otras respuestas que son reductoras, asi lo expresa:

Serfa erréneo, por ejemplo, que aquellos que desechan la via capi-
talista para América latina no se dieran cuenta que esa exclusion no
implica necesariamente una contraccion univoca de las posibilida-
des, por ejemplo, a tal tipo pre-determinado de socialismo. Sin em-
bargo, ese abanico de nuevas posibilidades abierto por cada nueva
opciodn, estd determinado por la exclusion de algunas. (Scannone,
2011, p. 46)

Queda la sensacién de que Scannone distingue entre las teologfas de
Gutiérrez y las de Assmann; generalmente con el segundo polemiza
miés debido a que el tedlogo brasilefio estarfa mis cerca de la visidn
univoca que no aceptaria el tercerismo. Es asi como se puede advertir
un cierto pluralismo al interior de la teologfa de la liberacién latinoa-
mericana, que permite hablar de estas teologias en plural. Dicha apli-
cacion de pluralismo se habria adelantado incluso a la filosofia de la
liberacion; de hecho, hace poco que venimos aceptando la nocién de
filosofias de la liberacion, incluso todavia resulta necesario dar razones
para justificarlo. Pero en la teologia de la liberacion ya seria un tépico
viejo, segtin lo entiende el jesuita argentino. Asi lo expresa en la auto-
biografia que citibamos mis arriba:

Mis tarde, cuando, en 1984 salid la Instruccién Libertatis Nun-
tius, de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, que habla varias
veces de «teologias de la liberacién» en plural, tal distincién se
propagé y fue usada tanto por sus criticos como por sus segui-
dores. Mutatis mutandi se puede hacer una distincién mds o me-
nos semejante de distintas vertientes de la filosofia de la libera-
cién, como, por ejemplo, la llevo a cabo Rail Fornet-Betancourt.

(Scannone, 2011, p. 46)

Pero con la afirmacion de el pluralismo no se puede asumir una rela-
cién simétrica con todas las corrientes representadas, ya que algunas
se encuentran mas cercanas y otras mas lejanas. En otras palabras, con
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algunas puede existir compatibilidad y con otras no. La cercania que
siente con Gutiérrez estaria dada porque el teélogo peruano, es visto
por Scannone —a pesar de su marxismo- como un critico a la teologia
de la revolucion, asi se ve por ejemplo en el articulo «La teologfa de la
liberacién: ;evangélica o ideologica?» donde afirma: «Por ello, antes
de tratar expresamente este tiltimo tema conviene resumir en pocas
palabras el juicio que algunos tedlogos de la liberacion hacen sobre la
teologia de la revolucién, a fin de que resulte clara la distancia entre
ellas» (Scannone, 2011, p.54).

En esto Assmann también estaria de acuerdo aunque, no de manera
tan clara, ya que aceptaria tal enunciado, pero, segun el tedlogo ar-
gentino, en sus postulados habria confusién. Traigamos a colacién
una cita al texto de Assmann, en el cual la revolucién aparece como
una posibilidad para la accién liberadora: «Por ‘proceso de libera-
cién’ se entiende, por lo tanto, el nuevo camino revolucionario que
tienen que asumir los paises latinoamericanos que quieren buscar
una salida real a su situacién de dependientes» (Assmann, 1973, p.
123). Por esta razon Scannone afiade en tono polémico refiriéndose
a este lo siguiente:

Sin embargo una de las corrientes de la teologfa de la liberacién
(representada por ejemplo por H. Assmann) —quizés por el influjo
hegeliano recibido a través del marxismo- corre el peligro de pen-
sar de tal modo la kénosis de lo especificamente cristiano en la inica
historia que éste tienda a quedar absorbido por la mundanidad. Asi
es como por ejemplo, pdrrafos centrales del documento final del
primer encuentro de cristianos para el socialismo enfocan a la his-
toria primariamente desde una perspectiva secular (la de las cien-
cias sociohistoricas) y segin una comprensién del proceso latino-
americano mediatizada por el método marxista. Asi la realidad es
vista no tanto desde el dngulo de la fe, comun a todo cristiano, sino
en primer lugar desde el dngulo comun al revolucionario latinoame-
ricano, aunque el que es cristiano la vea también desde su fe. Esto
hace que no aparezca claro si la opcion revolucionaria, a partir de
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la cual se piensa (y se repiensan los contenidos teologicos) puede
ella misma ser cuestionada desde la fe, y no sélo en sus eventuales
desviaciones posteriores. (Scannone, 2011, p. 55-56)

El problema que el tedlogo jesuita argentino tiene con el marxismo,
ademds de su univocidad y de su falta de nacionalismo —como indici-
bamos mds arriba-, es por el peligro que representa la revolucién. Esto
enfatiza la cuestion politica presente en la obra de Scannone.

Enlo politico podriamos preguntar, ;cudl es la experiencia de «revolu-
cidén» que se tiene al comienzo de la década de los setenta en América
Latina? Al parecer en los setenta ya estamos frente al descrédito de la
revolucién cubana. Sin embargo, en esta gesta historica no se puede
desconocer como motivacion inicial el anhelo de liberacién nacional.
En la Argentina el intelectual Silvio Frondizzi era un difusor de este
aspecto de la revolucién cubana desde la publicacién de su texto La
revolucién cubana. Su significacion histérica en el afo 61°.

Scannone se aparta de la valoracion significativa de la revolucidn cu-
bana y se encuadra en una tendencia de pensamiento antimarxista:
es una tercera via la de este autor y le aparece dada con el peronis-
mo: «Dicha praxis cualitativamente distinta es una praxis politica y
revolucionaria. Estas dos tltimas palabras no deben sin embargo ser
mal interpretadas en forma reductiva: politica no quiere decir poli-
tica partidista, revolucién no es sinénimo de violencia» (Scannone,
2011, p. 20).

* Sobre este texto he desarrallado algunas ideas en dos articulos, uno titulado «La op-
cién marxista latinoamericana en la década del sesenta: una aproximacidn al pensamiento
critico de Juan Rivanos, publicado en un nimero con un dossier dedicado a la filosofia
latinoamericana en la revista Mapocho de la Biblioteca Nacional de Santiago de Chile, y el
otro articulo se titula «Pablo Guadarrama y su vocacion filosofica: la perspectiva humanis-
ta del marxismo latinoamericanos, publicado en un dossier dedicado como homenaje al
filésofo cubano Pablo Guadarrama en la revista Culfura Latinoamericana de la Universidad
Catolica de Colombia, en 2014,
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El jesuita argentino, al igual que muchos intelectuales latinoamerica-
nos, no fue capaz de visualizar las opciones nacionales o de marxismos
heréticos que estaban presentes ya en la década del sesenta repartidas
por toda América Latina, evidencidndose asi su escaso conocimiento
de la filosofia latinoamericana. De hecho no supo mirar la importancia
de la revolucién cubana en cuanto hito motivador de la formacién de
un marxismo latinoamericano. La cuestién politica en Scannone no
escapa alo ideoldgico, ya que se asume, como se ha dicho, dentro de la
opcidn peronista’.,

3. ;De qué marxismo hablamos?

Un asunto de interés es aclarar cuél es el marxismo que se aprecia den-
tro de la teologia de la liberacidn. Para el tedlogo salesiano argentino
Ivin Fresia, en el marxismo que operarfa en las visiones teoldgicas
cercanas a este analisis social se podria apreciar una clara influencia
althusseriana:

Respecto de la discusion conceptual con la vertiente de la teologia
de la liberacién de Gutiérrez o de Assmann, el punto nodal fue pre-
cisamente la comprensién diferente de pueblo entendido por unos
como «clase» y «sectores populares» recurriendo a la mediacién
socio-analitica desde algunos supuestos del andlisis marxista (via
Althuser) y la interpretacién cultural por parte de la escuela argen-
tina como «pueblo-nacién-culturas. (Scannone, 2011)

Con este dato se nos muestra que la concepcién marxista presente en
la teologia es la llamada «cientificista» que aparece desde los plantea-

5 Scannone disertaba sobre los aportes de los tedlogos argentinos a la teologfa del pueblo
adoptada por Francisco 1. Ahi manifesté que en una ocasién Gustavo Gutiérrez le habria
dicho que en el Perti no habfan tenido una experiencia como la del peronismo y que por

eso habia tenido que adoptar el enfoque marxista.
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mientos althusserianos’. Habria que revisar dicha afirmacién, debido a
que en la década del sesenta ya circula visiones alternativas a la althus-
seriana, por ejemplo, de manera muy robusta, se encuentra presente la
visidn gramsciana, y aunque un poco menos conocida también ya estd
presente la version del humanismo marxista difundida por Rodolfo
Mondolfo en la Argentina, y desde ahi a América Latina. De utilidad
resulta la tesis de Phillip Berryman, que afirma que en la teologfa de
la liberacién el conocimiento del marxismo es escaso y que no se lo
discute, esto facilitarfa trabajar con una imagen estandarizada de éste:

Contrariamente al estereotipo comn, los te¢logos de la liberacion
no dedican mucho espacio en sus escritos a discutir directamente
el marxismo (...). Sin embargo seria irresponsable de parte de los
tedlogos de la liberacién no abordar el marxismo, ya que est4 difun-
dido entre los latinoamericanos preocupados con el cambio social.
(Berryman, 1989)

Por otra parte, compartimos las ideas de Arnoldo Mora, que ha ex-
puesto el escaso conocimiento del marxismo por parte de la teologia
de la liberaci6n e incluso también el escaso conocimiento del pensa-
miento latinoamericano:

Es de notar la ausencia en los origenes, tanto de la TL como de la
filosofia de la liberacién, de la corriente de pensamiento filoséfico
que podriamos llamar «latinoamericanista», especialmente desa-
rrollada en México donde sobresale el maestro Leopoldo Zea. Esta
corriente de «filosoffa latinoamericanistas» ha sido cultivada de
modo sistemdtico por la Escuela de Mendoza en Argentina, cuyo
mds destacado maestro es Arturo Andrés Roig. Otro tanto puede
decirse del pensamiento neomarxista desarrollado por algunos exi-

7 Acerca de este tema, hemos presentado la exposicion «Algunas cuestiones sobre la
influencia de Althusser en las teologias de la liberacién latinoamericanass, realizada en el
Homenaje a los 50 afios de Cémo leer el Capital, en la sede de Le Monde Diplomatique en

Santiago de Chile el 16 de junio de 2015,
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liados de la Reptiblica Espaiiola y radicados en nuestro continente,
como Adolfo Sinchez Vizquez. (Mora, 2008, p. 16)

Sugerente resulta esta tesis de Mora, acerca de la insuficiencia de pen-
samiento latinoamericano en la base de la teologia y filosofia de la libe-
racién argentinas. Tal vez esto explique en alguna medida el descono-
cimiento de la tradicién del marxismo latinoamericano. Lo importante
es que esta insuficiencia sea un desconocimiento y no una negacién o
un ocultamiento, como aquella que se puede advertir en aquellos que
atribuyen el desarrollo de la filosofia de la liberacion al mayo francés,
en lugar de destacar la significacion historica de la revolucion cubana.

Hay que decir que, en el caso de Gutiérrez, su conocimiento del
marxismo de su época no es escaso, ya que recurre a Marx, Gramsci.
Althusser, Bloch y Marcuse. Pero ademis deja claro que conoce par-
te de la tradicion marxista latinoamericana. En la teologia de Gustavo
Gutiérrez hay evidencia de que conocia y que utilizaba como fuentes
a marxistas latinoamericanos; por ejemplo, conoce la obra de Marié-
tegui y destaca en este su fidelidad a Marx por sobre el dogmatismo
marxista, cuando expresa: «Su socialismo fue creador porque estuvo
hecho de fidelidad. Fiel, mds alld de todo dogmatismo, a sus fuentes, a
las intviciones centrales de Marx, y simultdneamente fiel a una realidad
histérica original> (Gutiérrez, 1975, p. 130).

Conoce Filosofia de la praxis (1967), del marxista espafiol-mexicano
Adolfo Sinchez Vizquez®, también refiere al marxista peruano Au-
gusto Salazar Bondy cuando cita La cultura de la dominacidn (1968).
Pero lo que nos parece mds extrafio es que incluso refiere a laidea de
«hombre nuevo» —concepto de la teologia conciliar- referido al Che
Guevara mencionando el texto El socialismo y el hombre: «Esto es lo

* Respecto del aporte de este filésofo espafiol-mexicano a la filosoffa marxista latinoa-
mericana, ya he expuesto «Marxismo latinoamericano en la obra de Adolfo Sinchez Viz-
quez», en el v Congreso Interocednico de Estudios Latinoamericanos en la Universidad
Nacional de Cuyo en Mendoza del 12 al 14 de noviembre del 2014,
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que en Gltima instancia sostiene el esfuerzo de liberacién en que esta
empefiado el hombre latinoamericano» (Gutiérrez, 1975, p. 132).
Ademds, conoce y valoriza la obra de Fanon principalmente Sociolo-
gia de una revolucion (1959) y Los condenados de la Tierra (1961);y
de Paulo Freire Educacién como prctica de liberacion (1969) y la Pe-
dagogia del Oprimido (1970). Esta familiaridad con dicho marxismo
no le lleva a sentenciar negativamente a la revolucién cubana: «En
esto la revoiucion cubana ha cumplido un papel acelerador; ella —de-
jando de la lado otros aspectos y matices— divide en un antes y un
después la historia politica reciente de Latinoamérica» (Gutiérrez,
1975, p. 127). Esto a pesar de que en la fecha en que Gutiérrez escri-
be la gesta cubana viene entrando en descrédito, de ah{ que en nota
a pie de pigina comente: «Como es sabido, la relacién del actual
régimen cubano con ciertos grupos revolucionarios latinoamerica-
nos, se ha hecho compleja y dificil en los tltimos afios» (Gutiérrez,
1975, p. 127).

Queremos destacar que dentro de la teologfa de la liberacién latinoa-
mericana era comun el reconocimiento por la significacién histérica
de larevolucién cubana. Asilo ha expresado el te6logo jesuita Roberto
Oliveros Maquea en su libro Liberacion y teologia (1977):

La toma efectiva del poder por Fidel Castro y con él por las ma-
sas populares cubanas, marca el principio de una nueva era en la
historia latinoamericana. Ya no se hablard de teorfas sino se tendrd
delante de todos los ojos latinoamericanos, el caso de cuba. (Olive-
ros, 1977, p. 15)

4. Filosofia antimarxista y fundamento conservador

Pero volvamos a la filosofia de la liberacién. Dussel también puede ser
visto, en sus textos de los anos sesenta e incluso en los de la década
posterior, como un autor antimarxista. Esto se justifica a partir de los
mismos textos, en los cuales hay una clara falta de reconocimiento por
la significacién histérica de la revolucion cubana. En esta vacilacién
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puede observase una falta de radicalidad en sus planteamientos poli-
ticos, que aparecen como incoherentes con cierta actitud critica que
pretende asumir desde un pensamiento periférico que asume la libera-
cién. Pero su antimarxismo no solo es politico, también es epistemo-
logico. Esto ultimo queda claro en su conocido intento de superacién
del método dialéctico por el analéctico, El primero de estos conceptos
sin duda es una categorfa importante de la filosofia marxista, pero Dus-
sel rechaza este enfoque metodolégico al interior de su filosofia de la
liberacién.

Como lo sefialan varios estudios que asumen la conocida critica rea-
lizada por Horacio Cerutti a la filosofia de la liberacién argentina, se
puede aceptar que tanto Scannone como Dussel serfan parte de cierta
filosofia latinoamericana acritica. Para nosotros dicho andlisis resulta
acertado considerando que el marxismo es una de las filosofias mas
criticas recepcionadas y apropiadas en nuestro continente y que, como
pudimos ver tanto Scannone como Dussel, son ecos de ese profun-
do antimarxismo de la filosofia académica en la década del sesenta,
sea esto en lo epistemolégico como en lo politico. La motivacién de
Cerutti tal vez no tan explicita en el texto aludido: es su propia valo-
racién por el marxismo como herramienta critica para el pensamiento
transformador. Podemos afirmar que Dussel, en sus primeros textos,
se encontraba lejos de una valoracion de la teoria marxista®.

Si vamos a los textos de Dussel se puede visualizar que una de las cri-
ticas sustanciales a la teorfa marxista, aunque escasamente explicitada
por este filosofo —pero que por cierto compartimos—, es aquella que

? En un encuentro que tuve con Dussel en Buenos Aires el 2 de noviembre del 2013,

en el 111 Congreso de Pensamiento Politico Latinoamericano, realizado en la Universidad
Popular Madres de Plaza de Mayo, me comentd que a Cerutti le debia haber leido a Marx,
va que lo habia hecho como respuesta a la provocacién que éste le hizo cuando lo clasificd
como un filosofo acritico, Con esto habria que acotar que la lectura mas acabada de Dussel
a la teorfa marxista es posterior a la década de los ochenta, previo a esto era su trabajo
sabre la cuestién teoldgica en Marx. Pero, sin duda también hay un desconocimienta del
marxismo latinoamericano.
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reclama en contra del universalismo filos6fico'. Es una critica que re-
corre la obra de Dussel y que en su recorrido intelectual va a ir madu-
rando, cuestion que le autoriza para ser denominado como un «filé-
sofo de la periferia». Asi enuncia su temprana critica al marxismo en
un articulo del ano 1963 titulado «La propiedad en crisis»: «Marx
se equivoca cuando totaliza la cultura universal, sin dejar exterioridad
operativa mds alld de la identidad de la naturaleza-humanidad. En esto
es demasiado europeo y es en esto que debemos superarlo en América
latina>» (Dussel, 1973a, p. 201); pero es mis claro atin —y en esto po-
demos ver una simetria con la critica de Juan Rivano al universalismo
filosofico- cuando sostiene en un curso de 1970, que es publicado cua-
tro afios mas tarde: «Europa estd demasiado creida de su universalis-
mo, de la superioridad de su culturas (Dussel, 1974, p. 197).

Digamos que la critica al universalismo del marxismo era ya bastante
extendida. Por ejemplo, el proyecto politico de la revista Arauco, del
partido socialista chileno, tenia una clara intencién de marcar la posi-
bilidad real de un marxismo latinoamericano, que mantuvo desde los
comienzos de la década del sesenta. Aqui es central la figura intelectual
de Julio César Jobet''. La inspiracién de aquellos que ven un marxis-
mo localizado en nuestro continente suele tener como referencia los
aportes tedricos del peruano José Carlos Maridtegui y la relevancia de
la significacion histérica que representaba la revolucion cubana. Esta
revolucion, por lo menos en sus origenes y declaraciones, se nominaba

" También he expuesto algunas criticas al universalismo filoséfico en «Filosofia chilena
¥ su contexto latinoamericano», conferencia realizada en la Academia Nacional de Cien-
cias en Buenos Aires, el dfa 18 de septiembre del 2014; y en el articulo titulado «La op-
cién marxista latinoamericana en la década del sesenta: una aproximacién al pensamiento
critico de Juan Rivano» publicado en Revista Mapache, Biblioteca Nacional, Santiago de
Chile, N° 75, 1* Semestre 2014,

"' Sabre el trabajo intelectual de Julio César Jobet he presentado «ILa universidad liberada:
del capitalismo al humanismo socialista», en el Congreso la Idea de Universidad, realizado
en lasede del Congreso Nacional de Santiago de Chile, los dias 14-16 de mayo del 2014,
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como un movimiento revolucionario del pueblo de Cuba, indepen-
diente de las pugnas ideolégicas de la Guerra Fria.

La tesis de Arnoldo Mora, en relacion al escaso conocimiento del pensa-
miento latinoamericano por parte de los filésofos de la liberacion argen-
tinos, al analizar la obra de Dussel se ve fortalecida, por mucho de que
Dussel se excuse en los prélogos de los dos primeros tomos de la Etica de
la liberacidn, bajo el argumento de que hacer filosofia latinoamericana
no significa dar cuenta de autores latinoamericanos, proponiendo casi
una creacion ex nihilo para la filosofia de la liberacion, otorgandole im-
portancia, aunque no comprendiendo del todo la idea de Salazar Bondy
sobre la inautenticidad de la filosofia latinoamericana:

Quizd alguien pueda objetarnos que, pricticamente hasta la terce-
ra parte (Tercer tomo), no aparecen autores o filésofos de nuestro
continente cultural dependiente. Responderemos, simplemente,
que la tarea de la filosofia latinoamericana no es comentar lo que
la filosofia latinoamericana anterior hizo, aunque no debe desco-
nocérsela, ya que estaba viciada en lo esencial de la alienacién pro-
pia de toda cultura colonial: era un pensar que estudiaba el pensar
europeo y que de esa manera desembocaba en la realidad europea
que aquel pensar pensaba. El pensar latinoamericano era asi inau-
téntico por dos razones: porque pretendia pensar, y como el pensar
es pensar la realidad, el pensar latinoamericano era a lo mds estudio
y casi siempre mera repeticion superficial; pero, y lo mis grave, al
pensar el pensar europeo se ignoraba la realidad latinoamericana y
se hacia pasar aqui por realidad la realidad metropolitana, imperial,
moderna, dominadora. El fil6sofo inauténtico se transformaba ne-
cesariamente en sofista, en pedagogo domesticador de sus alumnos
y del pueblo (en verdad poco llegé al pueblo) para que aceptaran
la cultura del nordatlintico como la cultura universal, Ia tinica, la
verdadera. (Dussel, 1973%, p. 11)

La tesis de la inautenticidad de la filosofia latinoamericana, como es
sabido, pertenece al filésofo peruano Salazar Bondy. Sin embargo,
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dicho postulado en la obra del autor peruano no lleva a la negacién
de la tradicién de pensamiento critico latinoamericano existente.
Dussel se apura al usar esta tesis de manera poco precisa para justi-
ficar una débil estrategia metodolégica, con el fin de no acudir a la
tradicién nuestroamericana de pensamiento. La idea de que nuestra
filosofia es inauténtica sirve para una estrategia facilista de negacién
del trabajo teérico de nuestros autores, ademds no es la intencién
que sustenta la tesis del filésofo peruano. Sobre esto tltimo espera-
mos quede mds claro en el punto en que se aborda la polémica entre
Zeay Salazar Bondy.

Hay que hacer notar que esta treta metodoldgica solo perjudica a
Dussel, ya que no deja de mostrar una clara deficiencia en su conoci-
miento de la filosofia latinoamericana en general y particularmente
de la obra de Maridtegui —mal compartido mayoritariamente por los
filésofos latinoamericanos—, y también suele eludir el reconocimien-
to a la gesta cubana. Consideramos que serfa un acierto metodoldgi-
co recurrir a la tradicién de pensamiento nuestroamericano, visitar
nuestro canon también es parte de la liberacién teérica de aquella
costumbre de recurrir al canon eurocéntrico, a pesar de que se le acu-
sa de dominador. Uno podria aplicar rigor sistematico y decir que la
argumentacion de Dussel es débil, ya que no supera la prueba argu-
mental de la circularidad. ;Por qué Dussel evita referirse a la tradi-
cion filosofica latinoamericana? Recurrir a esta tradicién lo forzaria
a echar mano a la filosoffa marxista latinoamericana, entonces no es
que no conociera la produccién marxista latinoamericana, més bien
la quiso negar sin hacerse cargo de una discusion teérica, facilitdn-
dose la tarea desde la omision, es decir, invisibilizindola. Podemaos
observar, a la luz de lo visto, que el prejuicio antimarxista socava la
coherencia de una filosofia periférica necesariamente critica.

Como ya vamos observando, Dussel puede ser clasificado como un
filésofo critico, atrapado por el marcado prejuicio antimarxista que es
parte del ethos academicista propio de la década del sesenta —incluso
antes y después también—, que se encuentra presente en sectores inte-
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lectuales adscritos al pensamiento conservador con raigambre nacio-
nalista, asi se puede interpretar esta sentencia:

A esta modernidad pertenece tanto el capitalismo liberal, y por
lo tanto también el dependiente latinoamericano, como también
el marxismo ortodoxo. Esto me parece fundamental en este mo-
mento presente de América latina. Puedo decir que no son ra-
dicalmente opuestos siquiera, sino que son antolégicamente «lo
mismos, el capitalismo liberal y el marxismo. (Dussel y Gillot,
1973, p. 21)

Dicho pensamiento conservador no solo fue aceptado por los pensa-
dores que avalaban un capitalismo liberal, también se hizo parte de lo
que en la politica de esos afios se denominaba como la «via terceris-
tax, Varios intelectuales criticos se acercaron a esta posicion tedrica
que sin duda es una opcién politica y que por lo tanto podrfamos con-
siderar también ideoldgica. Hay un pensamiento critico que no acepta
el capitalismo sin control, pero que ademds profesa un comprometido
antimarxismo. Surge de aqui un tipo de pensamiento nacionalista que
fortalece la posibilidad de un pensamiento critico y que por temor al
marxismo obstaculizé la liberacion radical. A modo de mostrar la pre-
sencia de este tipo de pensamiento en la actuacion politica, citaremos
un texto temprano del politico demdcrata cristiano y ex presidente de
Chile Eduardo Frei Montalva:

El primer mal nuestro es una especie de internacionalismo inte-
lectual. Vivimos continuamente de lo importado, agregindose a
ello que importamos siempre lo dudoso o lo peor. Somos unos
nuevos ricos intelectuales. Nos han sobrado los idedlogos esté-
riles y han sido poco los verdaderos hombres de pensamiento.
(Frei, 2010, p. 13)

Sin embargo, como indica el titulo del articulo que usdbamos para re-
ferirnos a la critica que Dussel hacia al universalismo, lo central no es el
problema con el universalismo filoséfico, sino que més bien el proble-
ma que representa para algunos sectores sociales los planteamientos

30



Homenaje a los 80 afios de Enrique Dussel

marxistas en torno a la propiedad privada, algunas pdginas antes de la
cita recién hecha se dice lo siguiente:

Es bien sabido que el marxismo niega todo derecho a la propiedad
privada, por cuanto es la fuente de la alienacién del trabajador y la
oposicion a la plena realizacién de la gattunswesen. Mientras que
el capitalismo liberal ~y muchos cristianos— afirman que el funda-
mento de todo el orden social consiste justamente en la afirmacién
v la conservacién del sistema actual occidental de propiedad priva-
da. (Dussel, 1973, p. 184)

El juicio que Dussel establece es que es tan ideolégico el capitalismo
como el marxismo, incluso los homologa; para él ambas corrientes tie-
nen un valor simétrico. No hay una distincion que aclare las diferencias
entre ambas corrientes de pensamiento. Desde su pensamiento criti-
co ambas deben ser rechazadas. En esto se asemeja a los planteos que
Jorge Millas venia sosteniendo en la universidad chilena, aunque en
Millas sea hecho con menos vigor debido a que ocupa un lugar mas
central en lo que respecta a la institucién académica; en cambio Dussel
por esa época no ocupa un lugar de importancia en el desarrollo de
la institucionalidad de la filosoffa en la academia. Millas es la figura
central dentro de la filosofia chilena, Dussel est4 lejos de serlo en la
Argentina.

Insistimos en la idea de que hay un desconocimiento, pero también
un ocultamiento de lo que ya se podria visualizar como un marxismo
latinoamericano hereje, independiente del marxismo ortodoxo o eu-
rocéntrico, que también puede ser visto como una via alternativa que
fortalece las propuestas deconiales, La ceguera de Dussel queda clara
cuando reclama por la ausencia de un socialismo nuestroamericano;
de no ser esto ceguera viene a ser entonces la negacién a la legitimidad
del pensamiento marxista latinoamericano:

Con voluntad de servicio se deberdn poner las cosas en un mutuo
P

don, lo que politicamente podria formularse como un socialismo,

pero un socialismo que no sea igual a ningun otro. De tal manera

31



Filosofia de la liberacién argentina / Ibarra

que serfa un socialismo nacido entre nosotros, y por eso criollo y
latinoamericano. (Dussel y Guillot, 1973, p. 45)

Dussel no elude la palabra «revolucién>» como una cuestion efectiva
en los procesos de transformacion que permitan la superacién de la so-
ciedad burguesa, dominada y colonizada: «En ellos no sélo debe parti-
cipar el pueblo, deben tener el control por mediacién de sus militantes
revolucionarios de la propia cultura» (Dussel, 1977, p. 96). En esto se
distingue de Scannone; sin embargo, cuando habla de revolucién en sus
textos del sesenta, evade la referencia a la experiencia cubanaj recién en
textos del setenta encontramos una no tan explicita mencion:

Desde la ya lejana rebelion de un Tupacamaru o del levantamiento
indio-popular de los mexicanos bajo Hidalgo y Morelos que empu-
fiaron con su fusil un estandarte de la Guadalupana y la consigna de
«la tierra paralos que la trabajan>, hasta la revolucién mexicana de
1910 v las que se suceden después, se viene gestando en América
Latina un proceso de liberacion popular, de integracién latinoame-
ricana, de autonomia politica y cultural del continente al sur del
Rio Colorado. (Dussel, 1977a, p. 44)

Conviene preguntarnos, ;por qué Dussel elude la mencién a la revolu-
cién cubana? Nuestra respuesta es que no supo ver la originalidad del
marxismo latinoamericano y esto en parte por ser un pensador acade-
micista de una época en la cual se albergaron profundos sentimientos
antimarxistas. Dussel solo nos habla de la Cuba del ocaso y no de la
revolucién original, que sustentaba esta alternativa marxista distinta a
la eurocéntrica, la cual si habia sido visualizada por distintos filésofos
latinoamericanos. Asi ve Dussel cuando, ya en la segunda mitad de la
década del setenta, habla de la Revolucién Cubana, y lo hace para con-
denarla:

En casi ninguna de nuestras patrias latinoamericanas el pueblo
toma el poder; si lo hace en una pequena isla, entra ella en un ca-
1lejon sin salida, dependiente ahora de Rusia. De ahi que, ya que el
problema de la dependencia se da en todas partes, un gran héroe
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presente exclama en 1963 que Cuba es dependiente de Rusia; de-
pende como muchas otras colonias. Con esto firmé su sentencia de
muerte. Porque se debia elegir entre un modelo de liberacién total,
lo que llevarfa a la muerte a Cuba, o0 aceptar la dependencia de Ru-
sia. (Dussel, 1977a, p. 225)

De ahi que Dussel reclame —como vimos unas citas mds arriba— un
socialismo latinoamericano. Para nosotros este socialismo ya estaba
presente en Maridtegui y en la formulacion originaria de la revolucién
cubana, pero ademais en los textos sobre la dominacion del peruano
Augusto Salazar Bondy y en los textos politicos de Juan Rivano, de ahi
que estos ltimos sean autores relevantes en nuestra tesis.

Pues, para Dussel, habria mas bien que apostar hacia el «tercerismo>,
con lo cual se acerca a los planteamientos politicos de Scannone, aun-
que dice que prefiere no usar el concepto de «tercero»:

¢Por qué? Porque se piensan todos en la bipolaridad y no hay otro
dmbito. Este 4mbito Scannone lo llama «el tercero», pero yo no
le llamaria asi, porque parecerfa que estd a la misma altura que los
otros «dos>, mientras que «el Otro» es el Otro de los «otros
dos>. Vale decir, que con respecto a la totalidad «el Otro» no es
el tercero, sino simplemente «el Otro» de la totalidad. (Dussel y
Guillot, 1973, p. 32)

Dussel, en el mismo libro compilatorio América latina, dependencia y
liberacidn, en otro articulo que titula como «Democracia latinoame-
ricana, socialismo y judeo-cristianismo» (1964), dejaba explicita su
simpatfa con el proyecto democristiano: «Creemos que nuestra de-
mocracia social y el humanismo cristiano pueden ser un punto de par-
tida vélidos para un tal intento, sin necesidad de ficiles concesiones
al marxismo, sino mas superdndole positivamente» (Dussel, 1973, p.
160). En nota a pie de pdgina, incluida en la fecha de publicacién de
este libro compilatorio, es decir, casi diez aflos més tarde de escrito
este articulo, sefiala que esta reflexion quedd superada, refiriéndose a
la experiencia chilena la que en parte de la democracia cristiana habia
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apoyado el golpe militar, traicionando asi al propio Movimiento de
Accién Popular Unitaria (Mapu), que era el brazo mds comprometido
con la Unidad Popular. A pesar de esto, insiste en recuperar, aunque
sea testimonialmente, esta posibilidad politica tercerista.

5. Consideraciones finales

Asiy todo, considerando estas criticas a los planteamientos de Dus-
sel, hay que decir que, siendo un profesor formado en el academi-
cismo de su época, fue capaz de realizar la denuncia al pensamiento
colonialista de nuestras instituciones educativas, asumiendo una de-
fensa del marginado. Esto queda claramente explicito en un curso
que diera el afio 70 y que aparece publicado cuatro afios mds tar-
de: «Lo decimos sincera y simplemente: el rostro del pobre indio
dominado, del mestizo oprimido, del pueblo latinoamericano es el
«tema» de la filosofa latinoamericana» (Dussel, 1974, p.182). En
esa critica, Dussel parece que asumiera una funcion profética, en el
sentido liberador de los profetas del exilio judio, que reclamaron por
la liberacién del pueblo oprimido: «Nosotros los paises oprimidos,
no es imposible que indiquemos un nuevo proyecto al propio opre-
sor> (Dussel y Guillot, 1973, p. 42).

En el compromiso de Dussel por liberar a la filosoffa del academicis-
mo tradicional, asume incluso una prictica concreta de difusién de la
filosofia més alld de la institucién académica, realizando el intento por
desarrollar un uso del lenguaje filoséfico mds accesible a los sectores
populares. Dentro de este esfuerzo se encuentran las conferencias que
dio en la localidad patagdnica de Viedma, entre los dias 22 y 24 de
noviembre del afio 72. En la introducci6n al texto compilatorio de las
seis conferencias que ofreci6 en esta localidad decia: «Por tltimo, es-
peramos que este trabajo sirva como introduccion a nuestras restantes
obras, pero, mas fundamentalmente, para acceder a la actitud critica
que hemos comenzado a denominar la ruptura tedrica’ del pensar lati-
noamericano» (Dussel, 1977a, p.ll).
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En las conferencias insiste en esta actitud de ruptura, por ejemplo, en la
tercera conferencia titulada «La eticidad de la existencia y la moralidad
de la praxis latinoamericana»: «Es necesario invertir los criterios; aqui
la filosoffa se vuelve destructiva, pero no para destruir todo, sino para
destruir el muro que impide la liberacién> (Dussel, 1977a, pp. 76-77).

Pera dicha ruptura con la tradicién elitista del pensamiento no solo
consiste en bajar la filosoffa al espacio publico, sino que también es
fundamental esa operacién a nivel discursivo. Hay un cambio en el uso
de las categorias filosoficas, por cierto no solo proveniente de lo inter-
disciplinar, sino que también desde una apertura de la filosofia hacia
la cultura popular. Esto es lo que deja claro en la cuarta conferencia
titulada «La erética y la pedagdgica de la liberacién», cuando dice:
«No sabemos quiénes somos, ya ese pueblo simple que sabe quién es,
no lo dejamos hablar; desconfiamos de su palabra, nos burlamos de su
arte, envidiamos sus riquezas y los consideramos vagos que no hacen
nada> (Dussel, 1977a, p. 94).

Esta practica de difusidn filoséfica obedece a una concepcién novedo-
sa de la filosofia y puede ser considerada como parte de un programa
de desfilosofar la filosoffa. Es muy extrafio que un filbsofo con for-
macion académica concientice la importancia de hacer un trabajo de
transformacion y que no se quede en la imitacién o repeticién de ideas
que le son ajenas. En eso, en lo que llamaremos este «gesto» de Dus-
sel de ofrecer en tres dias seis conferencias en un pueblo apartado, sin
duda hay presente un fuerte compromiso en liberar a la filosofia del es-
pacio académico y erudito. Es liberador no solo denunciar la situacion
de dependencia, sino que dialogar sobre esto con quienes han sufrido
el estar marginados de un acercamiento a la produccién de las ideas.
En esto hay como una invitacion a dejar de creer que para tener una
idea se necesita de un titulo o dejar de creer que para tener una idea
necesitamos recurrir a alguna autoridad institucional.

Aunque en las conferencias encontramos una serie de referencia a au-
tores de la Tradicién filoséfica eurocéntrica clasica, que dado el con-
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texto en el cual fueron realizadas parecen innecesarias, podemos ver
que Dussel intuye un cierto peligro en la formacién disciplinaria a la
cual se somete quien haya pasado por un proceso en la institucién aca-
démica. Ya solo ese grado de conciencia puede ser visto como un ejer-
cicio de rebeldia y coopera en la tarea de la transformacién cultural.
Hacemos referencia a una cita que extraemos de la quinta conferencia
titulada «La politica y la arqueologia de la liberacién:

Més grave atin es que existe toda una filosofia ideoldgica creada
especialmente para cubrir ese engafio y mostrarlo como un hecho
natural. Es ‘natural’ que el hombre del ‘centro’ gane més que el de la
‘periferia’ porque, se dice, es mas culto, mas ilustrado, mas técnico.
(Dussel, 1977a, p. 105)

En la sexta conferencia titulada «El método de un pensar latinoameri-
cano; la analéctica como ‘ruptura tedrica’>» encontramos otra cita que
va en este sentido:

El que hace filosofia repitiendo libros y estudiando sistemas, per-
maneciendo igual que antes de haber comenzado a estudiar, no
hace filosofia; si su vida cotidiana no se pone en crisis radical y, del
dolor de la muerte de su cotidianidad no surge un hombre nuevo,
su pensar no es filoséfico. O, més simplemente, no piensa. (Dussel,

1977a,p. 118)

Hay un riesgo para quien asume una vida con vocacién filoséfica, hay
en esto una cierta cuestion existencialista en el filosofar al cual nos estd
invitando Dussel, esto debe provenir de la influencia kierkegaardea-
na'?, pero saliendo de la experiencia solitaria del si mismo; en esto la
influencia claramente proviene de la idea del «Otro» en Lévinas. Su-

2 Respecto del riesgo del pensar hemos escrito un par de textos. Uno es «El pensar como
riesgo: o la ironia del pensar», en Revista Sophig N° 3, Facultad de Filosofia y Teologia, Pon-
tificia Universidad Catdlica del Ecuador, Quito, 2009, Y el otro «La vocacién filosofica
de un pensamiento del riesgo: la conviccion metafisica de Humberto Gianninix». Revista
Mapacho, Biblioteca Nacional, Santiago de Chile, N 70, segundo semestre 2011.
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gerente nos parece aqui el postulado de que el pensar exige una tensién
con lo cotidiano. La actitud filoséfica rompe con la cotidianidad, no se
extravia en ella. Esta idea tiene hoy cierta vigencia en la filosoffa poli-
tica, debido a la valoracién contemporinea en torno al pensamiento
del filosofo griego Cornelio Castoriadis, que plantea la capacidad del
intelectual para tomar distancia de lo cotidiano en su articulo «Los
intelectuales y Ia historia», del afio 87:

Debido a que la historia es siempre a la vez creacién y destruccién,
y que la creacion (como la destruccién) concierne a lo sublime tan-
to como a la monstruoso, que elucidacién y critica son de la incum-
bencia de quien por ocupacién y posicién —més que ningdn otro-
puede tomar distancia de lo cotidiano y de lo real: el intelectual.
(Castoriadis, 2008, p. 83)
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Enrique Dussel y Rodolfo Kusch;
encuentros y desencuentros
filosoéficos

Cristidn Valdés Norambuena'

Segtn la definicidn aparecida en el imponente El Pensamiento Filosofico
Latinoamericano del Caribe y ‘Latino’ la filosofia de la liberacién corres-
pondea

Un movimiento surgido de una coyuntura historica mundial, si-
tuando su ‘acontecimiento fundador’ a finales de la década de los
60, «en una situacién de crisis filosofica, cultural, politica, y eco-
némica de contornos explosivos, que parte de la experiencia del 68
(en Paris, en Berkeley, en Tlatelolco en México o en el Cordobazo
de Argentina)», y por ello «de cierta manera la filosoffa de la libe-
racion es una herencia filosofica de 68. (Dussel, 2011, p. 399)

Desde el punto de vista «global», corresponde al surgimiento, en la pe-
riferia, de un pensamiento critico que se desarrollara hasta el presente:

Se trata de la toma de consciencia de la realidad en el mundo peri-
férico, en el horizonte de los paises que fueron colonias de Europa,
donde las ciencias en general, y las ciencias sociales y la filosofia en
particular, tuvieron igualmente un cardcter colonial, de repeticién

* Doctar en Filosofia por la Universidad Catélica de Lovaina. Académico e in-
vestigador de la Universidad Catélica Silva Henriquez. Miembro del Colectivo
de pensamiento critico Palabra Encapuchada.

41



Enrique Dussel y Rodolfo Kusch / Valdés

del horizonte categorial y metédico de las ciencias metropolitanas
(Dussel, 2011, p. 399).

Esta «toma de consciencia» se fue dando, eventualmente, en Asia, en
Africay en América Latina, con la salvedad que aquf se dio «antes» y
dentro de un discurso «estrictamente filoséficos, incluso antes «del
movimiento postmoderno> que registra su origen recién en 1979 con
la publicacién de La Condition Postmoderne de Lyotard (1979) mien-
tras que la filosofia de la liberacién «comienza formalmente a finales
de 1969 y se hace presente ante la comunidad filoséfica con la ponen-
cia de E. Dussel «Metafisica del Sujeto y Liberacién» en el 11 Congre-
so Nacional de Filosofia en Cérdeba, Argentina, en 1971, Por ello se
sefiala también:

La filosofia de la liberacién es entonces el primer movimiento filo-
séfico que comienza la descolonizacién epistemoldgica de la filo-
soffa misma, desde la periferia mundial, criticando la pretension de
universalidad del pensamiento moderno Europeo y norteamerica-
no situado en el centro del sistema-mundo. (Dussel, 2011, p. 400).

Dentro de los antecedentes latinoamericanos de la filosofia de la libe-
racion, se puede sefalar sumariamente la polémica entre el peruano
Augusto Salazar Bondy, con lo planteado en su libro ;Existe una Fi-
losofia en nuestra América? de 1968, y la respuesta publicada en 1969
por el mexicano Leopoldo Zea en su libro La Filosofia Americana como
Filosofia sin Mds. También se considera como antecedente filosdfico
la recepcion de la Escuela de Frankfurt (Ardiles, Assman), los hechos
del 68 que despertaron el interés por Herbert Marcuse, que sugiere
el concepto de «liberacion» y al mismo tiempo la politizacién de la
ontologia, lo que permitié acercarse a la realidad de los pueblos bajo
dictaduras, analogindose la situacién de los filésofos latinoamericanos
a la vivida por sus pares alemanes durante el periodo nazi:

Por ello, la palabra «liberacién> cobraba sentido filoséfico y politi-
co, ya que principalmente venia propuesta por el uso en todo el mo-
vimiento de liberacion nacional que habian sido organizados en el
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Africa y el Asia de la posguerra. La obra de 1961 de F. Fanon, Los
Condenados de la Tierra, junto con el famoso prélogo de J.J. Sartre,
serén lecturas obligatorias del momento. (Dussel, 2011, p. 401)

También se considera como antecedente de este movimiento el
«booms de la literatura latinoamericana, por ejemplo Cien Afios de
Soledad (1967), del colombiano Gabriel Garcia Mirquez (1982), o la
obra del cubano Alejo Carpentier Los Pasos Perdidos (1953 ), sin olvi-
dar, por cierto, el peso y la influencia directa que tuvieron sobre ella
la Teoria de la Dependencia y la Teologia de la Liberacion (Cerutti,
2006).

Desde el punto de vista de la periodizacion y los principales hitos de
este movimiento, surgen algunas disidencias menores respecto de los
aios que abarca la «etapa originaria». Este articulo que comento in-
dica los anos 1969-1973, mientras que Dussel sefiala los afios 1969-
1976, Como sea el caso, la diferencia estd en la interpretacién de los
hitos que marcan el itinerario de la filosofia de la liberacion, en alguno
de los cuales Kusch registra participacion significativa.

Dentro de los principales hitos de este movimiento filoséfico, sin duda
el 1 Congreso Nacional de Filosofia de 1971, es considerado por mu-
chos como la primera expresién de esta filosoffa (vv.aa., 2011; Biagini
y Roig, 2008; Scannone, 2009; Salas, 2005), especialmente el simposio
«América como Problema» (Scannone, 2009; vv.AA., 1973a; VV.AA.,
1973b), en el cual Kusch presenta el «Estar-siendo>» como Estructura
Existencial y como Decision Cultural Americana.

Ahi, ademds, participé en las primeras conversaciones informales con
otros intelectuales interesados en la formacion de una filosofia nacio-
nal y latinoamericana (Seibold, 1991)? que marcardn el inicio defini-
tivo de la filosofia de la liberacion.

 Lacuestion de la filosoffa latinoamericana estaba en la piel de muchos jovenes filésofos
que allf se dieron cita. Todavia recuerdo las rondas filoséficas que muchos mantuvimos en
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Otras instancias que también son consideradas como hitos de este mo-
vimiento fueron las publicaciones colectivas, como la realizada en la
revista Nuevo Mundo, en 1973, considerada por Horacio Cerutti como
«la primera obra conjunta dedicada a la filosofia de la liberacidn, la
primera antologfa» (Cerutti, 2006, p. 512), en la que Kusch, junto
con el aporte de otros connotados intelectuales argentinos, publica su
ensayo «Una Logica de la Negacion para Comprender a América>.
Mis conocida atn, y considerada por Enrique Dussel y por Juan Car-
los Scannone como la verdadera «primeras publicacion colectiva de
este movimiento, aparece también en 1973 Hacia una Filosofia de la
Liberacién Latinoamericana (vv.aA., 1973b)?, que replica dicho arti-
culo de Kusch publicado en Nuevo Mundo. También se considera a
este nivel el trabajo Cultura Popular y Filosofia de la Liberacién: Una
Perspectiva Latinoamericana de 1975, lugar en que se publica el arti-
culo de Kusch «Dos Reflexiones sobre la Culturas; la aparicién de la
Revista de Filosofia Latinoamericana (1975b), que incluird en su primer
numero el articulo «Una Reflexién Filosofica en torno al Trabajo de
Campo>, y finalmente el quinto ntimero de la revista Nuevo Mundo
de 1975, que reproduce en gran parte el indice de su simil de 1973b,
ahora bajo el tema «El problema de la Constitucién de una Filosofia
Latinoamericana», publicindose por tercera vez el trabajo de Kusch
«Una Légica de la Negacién para Comprender a América.

Desde una éptica mucho més amplia de este movimiento filoséfico,
es posible contar también algunas de las publicaciones que Horacio
Cerutti considera como parte de la filosofia de la liberacién y en la

las trastiendas del Congreso. Alli conocimos a Kusch [Seibold habla de él y Scannone],
que luego tendrd una gran influencia en el grupo de reflexién filoséfica coordinada por
Scannone. Pero junto con Kusch estaran alli también en Alta Gracia otros muchos inte-
resados en la problematica de la formacién de una filosoffa nacional y latinoamericana,
como Casalla, Ardiles, Fornari.

*  Cerutti sefiala que esta publicacién fue organizada a partir de primer esfuerzo realizado
en la revista Nuevo Mundo editada por la misma editorial, por ello es que se repiten mu-
chos de los articulos.
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cuales Kusch también participa; coleccidén «Estudios Latinoamerica-
nos», a cargo de Graciela Maturo en donde fue publicada «Geocul-
tura del Hombre Americano»; la revista Hechos e Ideas, 3° época, en
donde Kusch publica en 1974 «El Desarrollo y la Mutacién del Ethos
Popular>; la revista Megafén, que publica «La Transformacién de la
Cultura en Américax, en 1975, e «Indagacién del Pensar Americano
a partir del Discurso Popular» en 1976. Ademés estdn los trabajos de
Kusch que incluye directamente como parte de esta filosofia; «El Pen-
samiento Indigena y Popular en América». de 1970, ademds de las ya
referidas «Una Logica de la Negacién para Comprender a Américas,
«Una Reflexion Filosdfica en torno al Trabajo de Campo», «Dos
Reflexiones sobre la Culturas, y la misma «Geocultura del Hombre
Americano» (Cerutti, 2006).

Como se aprecia, la vinculaciéon de Kusch con este movimiento filoso-
fico parece abundante y variada.

La cuestidn no depende, sin embargo, de la mera enumeracién y docu-
mentacion de esta vinculacion con la filosoffa de la liberacién, porque
lo méds importante y significativo, a mi juicio, radica en la interpretacién
que Kusch hace de ella y el modo en que se instala en dicha corriente de
pensamiento. Digo instalacion porque la produccién filoséfica de Kusch
viene de por lo menos 25 anos antes, por tanto su clasificacién como fi-
I6sofo de la liberacion debe ser fuertemente relativizada, porque de nin-
guna manera el encuentro con este interés compartido significa un corte
o una redefinicion de su pensamiento; al contrario, me parece que toda
su obra posee una fuerte continuidad reflexiva que no se rompe o distor-
siona en este periodo; es mas, Kusch se instala en este movimiento filo-
sofico con un pensamiento, bastante consolidado que influye en algunos
intelectuales jovenes que comenzaban su periplo reflexivo en aquellos
afios, tales como los que participaban en el Centro de Estudios Latino-
americano o en la Sociedad Argentina de Escritores. Por otra parte, hay
una cuestién permanentemente omitida u olvidada en la referencias que
se hacen de Kusch respecto de este periodo, y es que casi todo su trabajo
durante los afios 60 hasta el afo 1973 se realiza fuera del contexto argen-
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tino, preferentemente en las comunidades altiplinicas de Bolivia y Peru,
cuestion que me parece clave para comprender su interpretacion de la
filosofia de la liberacién y su consecuente instalacién en un movimiento
de origen declaradamente «argentinos.

Por lo demis, creo que se hace imposible o muy dificultoso apreciar
estos «matices>, si se parte de una lectura de la filosofia de la libera-
cién enmarcada dentro de la imagen un tanto roméntica y concilia-
dora que se lee por ejemplo en el articulo citado o en lo que afirma el
mismo Dussel o Scannone —perspectivas muy regadas respecto de esta
filosofia~. En efecto, este movimiento poco o nada tenia de armonfa
o acuerdo entre sus participantes, al contrario; en este sentido, creo
que la interpretacién de Cerutti en su «Filosofia de la Liberacién La-
tinoamericana» —mads alld de la consideracién «discutible» que hace
de Dussel y Kusch-, tiene el mérito, quizd indirecto, de desenmascarar
la enorme conflictividad filoséfica e incluso personal que aquejaba al
seno de dicho movimiento (Roig, 1993; Biagini, 1989).

Ademis este tema en especial es complejo y de dificil dilucidacién,
Kusch es «acusado» de colaborar con la represién politica en Argen-
tina tras la muerte de Peron en 1974, especificamente por Arturo An-
drés Roig, tomando como referencia las imputaciones realizadas ante-
riormente por Hugo Biagini en su Filosofia Americana e Identidad, Al
respecto, como muy bien refuta Carlos Pagano en su libro Un Modelo
de Filosofia Intercultural: Rodolfo Kusch (1922-1979). Aproximacién a
la Obra del Pensador Argentino (Pagano, 1999), no existen anteceden-
tes documentados al respecto que den sustento a tan graves acusacio-
nes. Como sea el caso, este es uno de los capitulos no escritos atin de la
filosoffa de la liberacidn, pero que representa una de las tantas y graves
descalificaciones entre sus miembros. Sobre esto la «chismografia» es
variada y practicamente la tinica fuente. Lo importante es mantenerse
en la filosoffa, y desde esta perspectiva no he podido encontrar una
linea en Kusch que apunte a algin tipo de ideologia del odio o la repre-
sion, al contrario, todas sus criticas a la filosofia, al marxismo, al fascis-
mo, al academicismo, o lo que fuere, siempre se hacen desde y para la
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reflexion filosofica. Al respecto los primeros apartados de Geocultura
del Hombre Americano, elaborados presumiblemente durante su estan-
cia en la Universidad Nacional de Salta y que coincide con la fecha
en que se supone sucedieron tan graves sucesos, dan cuenta de una
critica abierta al academicismo y las «técnicas» filosdficas, pero nada
que vaya mds alld o que permita especular sobre el ejercicio o la justi-
ficacion ideoldgica de la violencia. Dejando en claro la pluralidad y la
disonancia de las distintas posturas filos6ficas que se asomaron desde
un principio (Arpini, 2010)*,

Si en este sentido siguiéramos la interpretacion de Scannone —por
ejemplo-, tendriamos que relegar a una hipotética «segunda eta-
pa» estas diferencias, constituyendo meras «corrientes» del mismo
(Scannone, 2009), es decir, la filosoffa de la liberacién est absolutiza-
da de tal modo y en gran parte reducida casi exclusivamente al pensa-
miento de Enrique Dussel —con todo el mérito del caso—, que todas las
disidencias se transforman en meras «corrientes», y los aportes como
el de Kusch, que tenia un bagaje previo bastante extenso —sospecho
lo mismo para otros pensadores—, solo parece preparar y cobran sen-
tido en ella, tornando imposible otra relevancia filoséfica. De ahi que
Kusch se reduzca a un «representante del sector populista» de la «fi-
losofia ontologistax» (Cerutti, 1989), o bien a un representante del en-
foque «ético-cultural» (Fornet Betancourt, 1988). Como sea el caso,
eso no permite comprender adecuadamente la particular instalacién
de Kusch en la filosofia de la liberacion, porque impide ver la postu-
ra critica que esbozé desde un principio; tampoco explica su silencio
posterior respecto del desarrollo de este movimiento.

* Arpini hace la misma consideracién al sefalar su objetivo tematico a propésito de su
estudio sobre las diferentes lineas de trabajo que aparecieron en el primer niimero de la
Revista de Filosofia Latinoamericana: «|...] mostrar que la llamada Filosofia de [a Libera-
cion Latinoamericana, surgida en la Argentina en la década de los setenta, no constituyd
un conjunto monolitice, orgdnico y coherente de pensamiento, Antes bien, desde sus ori-
genes present6 importantes diferencias que alentaron un rico debate interno:.
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Por lo mismo es interesante hacer el ejercicio inverso, y ver en qué
hitos que se consideran fundamentales de este movimiento filos6-
fico Kusch no tuvo ninguna participacién. Para ello tomo lo que
se afirma en uno de los textos que se integran al trabajo Hacia una
Filosofia de la Liberacién Latinoamericana a modo de referencia his-
torica «oficial» del movimiento (S/A, 1973, pp. 271-272).

Desde 1971 se viene reuniendo anualmente en Santa Rosa de Cala-
muchita (Cérdoba, Argentina) un grupo de profesores universita-
rios de filosofia, interesados en la filosofia latinoamericana. El pri-
mer afo se planted el método de la fenomenologia existencial como
camino para una hermenéutica de la realidad latinoamericana.

Kusch particip6 al menos una vez en estas reuniones, pero no en la de
1971°,

En 1972 el grupo se vio enriquecido por nuevos miembros y por
discusiones tenidas tanto en el 11 Congreso Nacional de Filosofia,
de junio de 1971 (especialmente el simposio «América como pro-
blema» ), cuanto en las segundas Jornadas Académicas de San Mi-
guel (agosto 1971), dedicadas ala «Liberacién Latinoamericana.
Ese afio (enero 1972), luego de haberse replanteado la cuestién de
la experiencia ontolégica fundamental y su situacionalidad hist6ri-
ca, se tratd sobre todo de las mediaciones histérico-sociales y filo-
sofico-histéricas necesarias para pensar dicha experiencia y el pro-
ceso de liberacién latinoamericano. También se criticé la ideologia
subyacente a un universalismo filoséfico abstracto y ahistérico.

Kusch efectivamente participé —como ya he referido- en el 11 Con-
greso Nacional de Filosofia de 1971, y precisamente en el simposio
«América como Problemas. Respecto de las segundas Jornadas Aca-

La fuente de esta referencia la tomo del material inédito que amablemente pusiera a mi
disposicion el Prof. Mauricio Langén, como fruto de una recopilacién de material para un
libro sobre Kusch que lamentablernente nunca vio la luz. Esta referencia la entrega Juan
Carlos Scannone mediante una carta al Prof, Langén con motivo de dicha recopilacion.
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démicas de San Miguel, dedicadas a la Liberacion Latinoamericana,
Kusch no figura como expositor ni aparece en las actas de las discusio-
nes (vv.aa., 1972). Obviamente esto no significa que no haya asistido,
pero si lo hizo no quedé registro filosofico relevante. Respecto de las
actividades de enero de 1972, posiblemente referidas a las 111 Jornadas
Académicas de San Miguel en torno a La Socializacién del Poder y la
Economia®, tampoco hay antecedentes de su participacién.

En enero de 1973 el grupo dio un tercer paso, pues no centré su traba-
jo en discusiones metodolégicas y programticas, sino que comenzé a
elaborar creativamente nuevos contenidos. Por un lade lo hizo en for-
ma critica, abordando la destruccion tanto de la historia de la filosofia
en América Latina, como de planteos actuales acerca del filosofar en
nuestro continente. Por otro lado lo hizo positivamente, no solo ex-
plicitando la relacién de la actitud filos6fica con la opcién politica y la
educacion liberadora, sino también sefialando en forma determinada
y concreta la alternativa que se ofrece al pensar originariamente lati-
noamericano. Al fin de dicha tercera reunién el grupo reflexioné sobre
el camino por él ya recorrido (que arriba hemos esbozado), asi como
sobre sus coincidencias basicas.

Esta «tercera reunion» tampoco figura en las actividades conocidas
de Kusch en enero de 1973. Lo interesante aqui es la idea de «gru-
po> que se esboza, porque da la ‘impresion’ de una homogeneidad y
unidad notable de lo cual Cerutti (Kuch, 1973b, p. 53), que publicé
también en este trabajo, duda notablemente:

El volumen trae algunos fragmentos que hacen a modo de defini-
cién programdtica del grupo. Es muy discutible que el «grupo»
comparta estas definiciones. Los trabajos demuestran una tremen-
da diversidad ideoldgica y también «generacionals. Los datos bio-
gréficos de los colaboradores que se incluyen en las pp. 273-277

© Si es este seminario, Kusch tampoco figura como expositor ni aparece en las crdnicas
de las discusiones.
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son muy explicitos al respecto. Por ello no puede extrafiar que al-
gin trabajo no sea incluido en el apartado siguiente de esta biblio-
graffa [la realizada por él], porque no tiene ninguna relacién con la
filosoffa de la liberacién. (Cerutti, 2006, p. 513)

Més audn, si seguimos esta linea de hitos de la filosofia de la liberacion
hasta 1975, afio en que muchos de sus mis notables «representantes»
escapan de la violencia politica en Argentina (Cerutti, 2006), se cuenta
por ejemplo el encuentro en El Estorial «ante més de 400 profesores eu-
ropeos [...] en donde la temdtica habfa cruzado el Atlintico> (Solis, Zu-
fiiga, Galindo, y Gonzdlez, 2011) o bien la 1 Semana Académica en San
Miguel «en donde se fue nucleando el grupo fundadors (Salas, 2005,
p.382), 0la 1v Semana Académica y su Simposio Complementario, rea-
lizado en 1973, que significé el primer lanzamiento de esta filosofia a
nivel verdaderamente latinoamericano(Solis, Zuhiga, Galindo, y Gon-
zélez, 2011, p. 406), con la ilustre presencia en dicho simposio del mexi-
cano Leopoldo Zea, del peruano Augusto Salazar Bondy y el chileno
Félix Schwartzmann; ademas, sin olvidar el Primer Coloquio Nacional
de Filosofia, realizado en Morelia, México, en 1975, en donde se elabo-
ra la «Declaracién de Morelia: Filosoffa e Independencia» (Ardiles et
al, 2005; vv.A4., 1975), elaborada por Enrique Dussel, Francisco Miré
Quesada, Arturo Andrés Roig, Abelardo Villegas y Leopoldo Zea.

En todas estas importantes instancias Kusch no tuvo participacién
alguna, salvo la que para mi simboliza en gran parte su verdadera po-
sicién en este movimiento filoséfico; en calidad de ptiblico asistente
a la 1v Semana Académica, Kusch toma la palabra interviniendo en
algunos de los debates, planteando a los expositores sus propias in-
quietudes filoséficas’. Este gesto de preguntar a los «protagonistas>
de la filosofia de la liberacidn, en calidad de publico, es la representa-

7 Ponencia de J.J. Llach «Dependencia Cultural y Creacién de Cultura en América Lati-
nax, intervencién de Kusch p. 27, Ponencia B. Melia y A. Roa Bastos; «Cultura Popular
Latinoamericana y Creacién Literaria», intervencién de Kusch, pp. 63-64. Ponencia E.
Dussel; «Cultura Imperial, Cultura Hustrada y Liberacién de la Cultura Populars, inter-
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cién grafica de una instalacién mds bien lejana y recelosa en este mo-
vimiento filosdfico, mucho més alli del recurso a la mera constatacién
y documentacién de su participacion en algunas ~las menos— de las
instancias «fundadoras».

Ahora bien, al parecer nadie habia caido en cuenta de esta participa-
cién marginal de Kusch en la 1v Semana Académica de San Miguel,
y sobre todo en lo significativo que resulta el didlogo que se produce
con Enrique Dussel®, que si bien dentro de este contexto es uno entre
otros, y muy breve en comparacién con los anteriores, de manera sin-
tética y coloquial muestra una buena panordmica del meollo proble-
matico que Kusch cuestiona a esta filosofia.

La ponencia en cuestion, titulada sugerentemente «Cultura Impe-
rial, Cultura Ilustrada y Liberacién de la Cultura Popular>, pretende
constituir «un comentario, la hermenéutica y la critica» de una cierta
filosofia de la historia representada durante el siglo x1x, principalmen-
te por el argentino Domingo Faustino Sarmiento, que plantea en su
famoso libro «Civilizacién y Barbarie» en las Pampas Argentinas, la
«lucha imponente» de dos civilizaciones en el mismo suelo. Dussel
cita en el inicio:

En la Republica Argentina se ven a un tiempo dos civilizaciones dis-
tintas en un mismo suelo: una naciente, que, sin conocimiento de lo
que tiene sobre su cabeza, estd remedando los esfuerzos ingenuos y
populares de la Edad Media; otra que, sin cuidarse de lo que tiene a
sus pies, intenta realizar los ultimos resultados de la civilizacion eu-
ropea. El siglo x1x y el siglo x11 viven juntos: el uno, dentro de las
ciudades; el otro, en las campanas [...]. (Se trata) de la lucha entre

vencion de Kusch, pp. 148-149, En vv.aa.; «Actas 1v Semana Académica Universidad del
Salvador, 4rea San Miguels, Op, Cit.

¥ Al parecer la Gnica referencia que Kusch hace de Enrique Dussel en su obra publicada,
aparece en «Una Reflexion Filosafica en torno al Trabajo de Campos, en Revista de Filo-
sofia Latinoamericana, t.1,n° 1, San Antonio de Padua, enero-junio,

51



Enrique Dussel y Rodolfo Kusch / Valdés

la civilizacién europea y la barbarie indigena, entre la inteligencia y
la materia, la lucha imponente en América (Sarmiento, 1967, p. 57).

De entrada lo mas significativo de esta temdtica desarrollada por Dus-
sel es la enorme coincidencia con una linea de reflexién permanente en
la obra kuschiana, cual es la critica a esta interpretacion de Sarmiento y
la perspectiva que le otorga a esta «lucha imponente» de dos civiliza-
ciones que coexisten en el mismo «suelo»; incluso es mas, la prime-
ra obra mayor de su pensamiento, a saber, La Seduccién de la Barbarie;
Andlisis Herético de un Continente Mestizo puede interpretarse como una
reaccién, desde esta seduccion, para invertir y criticar ese punto de vista
sarmientino, seducido por la civilizacién europea.

De las interrogantes que fueron plantedndose durante la discusién
posterior, la cuestién que provoca la intervencién de Kusch es la res-
puesta de Dussel a la interrogante planteada por Terdn Dutari, a pro-
posito de los valores culturales y la creacién cultural auténtica de un
pueblo oprimido, porque segtin Dussel estas se siguen dando incluso
bajo un régimen de dominacidn:

Se trata de una creacién cultural que se expresa en diversos niveles,
desde el arte popular, la musica popular, la lengua, tradicién y sim-
bolos que muchas veces, aunque no del todo, lo capta el folklore.
Porque habia que considerar que en la cultura popular estan dados
todos los elementos sincréticamente confundidos. Por una parte,
estd el sistema introyectado; por otra parte, estd igualmente lo més
critico del sistema. De ahf que la poética o la literatura, una vez pue-
de ser lo mds complice, y, otra vez puede ser realmente liberadora.
(Dussel, 1974, p.117)

Ahora bien, Dussel responde a la inquietud de Dutari sobre la «de-
terminacién>» de esas expresiones auténticas del pueblo afirmando lo
siguiente:

[...] no respondi la pregunta, sino més bien he indicado que ésta
es la cuestién metodolégica: el formular las diferencias, mejor, la
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dis-tincion de un grupo cultural y lo propio que tiene. Esto lo vive
la gente. El asunto es que tengamos consciencia de que en el fon-
do mis que formularlo positivamente debemos saber que se est4
dando positivamente en la existencia del pueblo. Y entonces la pre-
consciencia critica dice: esto no, esto si. Pero el dénde de su pro-
yecto existencial ;lo puede decir? No. ;Pero se esta dando? Claro.
(Dussel, 1974, p.146-147)

Esta cuestion referida a lo que se estd dando, eso que vive la gente, que
en un nivel preconsciente dice si 0 no como parte de su propio acervo
cultural, en el sentido de lo propio, de aquello que le distingue, y que
Dussel considera como dado, y que metodoldgicamente debe ser for-
mulado, Kusch quiere llevarlo més alld, radicalizarlo:

[...] lo americano en tanto profundizado podria dar otra cosa. Es
mds: quizd no se comprenda la palabra del oprimido. En este sen-
tido quizd no somos todavia los profetas ateos, sino que nos falta
muchisimo para ser realmente ateos. Todavia pasamos de lo mismo
alo mismoj; lo cual no indica una actitud negativa sino lo dificil que
es tomar en cuenta lo otro. (Dussel, 1974, p. 148)

La referencia de Kusch al ateismo es una reaccién a parte de la ponencia
de Dussella que en, citando a Bartolomé de las Casas, da cuenta del pro-
yecto historico que los conquistadores espafoles impusieron al indio, en
el que el oro figuraba como su verdadera deidad, con su «proyecto de
estar-en-la-riqueza> (Dussel, 1974), encomendando al indio para enri-
quecer al espafiol mediante la extraccion del oro y la plata para enviarla
a la metrépoli, que en fondo representa «el nuevo proyecto del hom-
bre burgués europeo que inmolaba al Otro, al indio, para tener poder»
(Dussel, 1974). Es decir, Kusch apunta a que quizds todavia no somos
los que realmente profetizan la muerte de ese proyecto, de esa inmola-
cién del dominado, de esa interpretacion de la historia, porque la her-
menéutica de aquello que diferencia al pueblo latinoamericano, aquello
que siente como propio y que es dado en él, quizd no ha sido realmente
comprendida, realmente profundizada, antes que tratada meramente
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desde el punto de vista metodolégico; significa saltar efectivamente la
valla de lo mismo para enfrentarse con algo que «podria dar otra cosa,
porque como advierte, todavia en ese plano pasamos de lo mismo a lo
mismo, pero esto no implica una especie de escepticismo sobre el Otro,
sino la puesta en claro de la enorme dificultad que representa tomarlo
realmente en cuenta; ya que, sefiala inmediatamente: «es un modo de
pasar de lo fundado a lo infundado, de un saber a un no-saber, en todo el
sentido de la palabra» (Kusch, 1953, p.148).

En esto Kusch estd apoydndose explicitamente en sus propias expe-
riencias de trabajo, en las que aprecia permanentemente dicha dificul-
tad y esa «otra cosa», infundada, el no-saber, que se muestra al ejerci-
tar la compresién de la palabra del oprimido:

No sabemos dénde refugia su fundamento el campesino. Podria-
mos decir que él se refugiaba en un planteamiento ético. Y tampoco
era eso. O mds bien ético-mitico por un término que esgrimia cons-
tantemente, Natura, que era la que le asistia en todo juicio. (Kusch,
1953, p.148)

Evidentemente, esta referencia a la «Natura» refiere a los trabajos que
por esos aios Kusch realizaba con Anastasio Quiroga, del cual referi-
mos en su periodo enla SADE y lo que de él afirma en «La Negacion en
el Pensamiento Populars; pero lo importante aqui es la posibilidad a
que «tampoco sea eso», en el sentido de no reducir eso que se mues-
tra a un mero problema denominativo, tal como la expresion «plan-
teamiento ético» o «ético-mitico», porque finalmente, al profundizar
lo americano —como Kusch pretende hacerlo—, realmente no sabemos
doénde reposa la palabra del oprimido que queremos comprender. Por
eso Kusch contintia su intervencion sefialando: «Aceptemos ese ma-
niqueismo del problema. Si asi fuera, la solucién seria ésta: no se puede
hablar de creatividad popular sino de liberacién de cultura popular>
(Kusch, 1953, p. 149).

El maniqueismo del problema consiste en los dos extremos de la
comprension, a saber, el intelectual que quiere comprender la cultura
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populaz, y, por el otro lado, la misma cultura popular que presenta el
problema de la interpretacion. Ahora bien, Kusch pretende desplazar
la cuestion desde el mero «hablar» sobre ella, como por ejemplo le
inquietaba a Dutari en su pregunta y que de alguna manera Dussel re-
plica al llevar la cuestion a la formulacién de la diferencia, al plano de
la «liberacién> de esa misma cultura comprendida. Kusch da un claro
ejemplo:

Si quisiéramos realmente resolver este maniqueismo, deberfamos
proceder realmente a esa liberacién; deberfamos finalmente pensar
no sélo qué deberiamos sacrificar sino, ademés, ser los sacrificados.
Por ejemplo, una universidad, ;cémo deberfa funcionar? ;Desde
sujeto-objeto o en disponibilidad absoluta frente al objeto latinoa-
mericano? Y en este tltimo caso ;qué le cabe al pensador? ;Seguir
con aproximaciones aprioristicas al objeto latinoamericano o no
ser sino un mero intérprete apenas de lo que ocurre en el objeto,
entendido como realidad latinoamericana? (Kusch, 1953, p. 149)

La idea del «sacrificio» en la comprension de la cultura popular, est4
explicitamente planteada por Kusch en el replicado trabajo de este pe-
riodo «Una Logica de la Negacién para Comprender a Américas, en
donde sefiala taxativamente que el comprender implica el sacrificio del
que comprende, en el sentido, claro estd, de sacrificar el respaldo «cien-
tifico» que obstaculiza la misma comprensién, porque en sus palabras el
«comprender supone sacrificar al sujeto que comprende, e implica ser
absorbido o condicionado por el sujeto comprendido, [porque] pone
sus pautas a mi como observadors. Por ello, el ejemplo de la universi-
dad es absolutamente pertinente, porque es ahi en donde se recibe dicho
respaldo, que, siguiendo la terminologia usual, opone la relacién sujeto-
objeto a la disponibilidad absoluta frente a lo que podemos insistir en
llamar «objeto latinoamericano>, que de ser asi implica la disyuntiva
de continuar con «aproximaciones aprioristicas»> que determinan de
antemano ese «objeto> a comprender, o bien transformarse en «mero
intérprete» delo que «ocurres con el «objeto» en cuanto realidad lati-
noamericana, de lo cual, como sefiala al inicio de su intervencidn, «po-
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dria dar otra cosa», como lo inesperado, de lo realmente Otro, el paso de
lo fundado a lo infundado, del saber al no-saber; en definitiva, afrontar
decididamente dicha realidad para que ella condicione y absorba, po-
niendo sus pautas y no las del investigador.

Lo paraddjico de esta breve intervencion es que abre la posibilidad
de un didlogo hasta ahora inédito entre estos importantes pensadores
latinoamericanos, y por supuesto resume bastante bien la postura ele-
mental de Kusch ante la cuestion de la liberacion; sin embargo, y he ahi
la paradoja, no implica posteriormente ni para Kusch ni para Dussel la
continuacién de este didlogo, a pesar, incluso, de la positiva recepcion
que este tltimo hace de las afirmaciones de Kusch:

El Dr. Dussel aprobé la totalidad de las afirmaciones del Dr. Kusch
y agrego: durante mucho tiempo la filosofia va a ser esencialmente
destructiva, en el sentido de desestructurante de la ideologizacién
imperante en la filosofia y en la cultura [...] la filosofia debe co-
menzar por poder permitir escuchar la voz del otro [...] Y ese saber
escuchar es el primer momento de la filosofia como destruccién
[...] La filosofia en el fondo es formal. Los contenidos se viven y se
liberan; pero dificilmente la filosofia los diga. Los contenidos posi-
tivos los dice la vida cotidiana. Por eso la filosofia ha de tener una
actitud critica liberadora, una pedagégica liberadora en el sentido

de critico-liberadora. (Dussel, 1974, p. 149)

En términos mds sistematicos, esta misma inquietud es la que Kusch
ya habia plasmado un poco antes en la referida «Una Légica de la Ne-
gacién para Comprender a América, es decir, si es el trabajo que debe
ser considerado central en la filiacién de Kusch con la filosofia de la
liberacion, entonces de entrada marca una distancia critica que quiza
nunca fue superada, y en parte explicaria su alejamiento de este mo-
vimiento filoséfico. Este escrito comienza con las siguientes palabras:

Es corriente creer que la solucién de nuestros problemas habra de
surgir recién al cabo de una aplicacion rigurosa de habilidades cien-
tificas adquiridas en otros continentes. Al cabo de andar por Amé-
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rica, y ver muy dignos, aunque evidentes, fracasos en este sentido,
caemos en la cuenta que la cuestidn no radica en la importacién
de ciencia, tanto como en la falta de categorias para analizar, aun
cientificamente, lo americano. (Kusch, 1973a, p.549)

Aqui Kusch pretende situar la cuestion, en primer lugar, respecto
de la solucion de «nuestros problemass, es decir, tiene en mente
el ejercicio intelectual preocupado de dicha solucién, acusando un
mal hdbito intelectual ~corriente- que pretende hallarla a través de
la «aplicacién rigurosa« de habilidades cientificas importadas desde
otros contextos. Kusch, por su parte, fuera de este &mbito «riguroso
y cientifico», con base en la experiencia que fue adquiriendo a través
de sus viajes por América —cuestion que para él es parte fundamental
de la busqueda misma de lo americano-, se da cuenta de que la cues-
tion no depende de dicha importacién de ciencia y su consecuente
aplicacién, o bien por una falencia en la «rigurosidad> de dicho pro-
cedimiento, sino en la falencia de esas mismas categorias y la conse-
cuente necesidad de tener las propias para «analizar» —insistiendo
en el plano cientifico— eso que denominamos «lo americano>. Por
ello es que Kusch (1973) se atreve a considerar que «la «ceguera»
entra como componente sustancial de nuestra mentalidad coloniza-
da>» (p.549), porque no vemos realmente lo que pasa con América,
sino que le superponemos ideas elaboradas en otros contextos de re-
flexién, que finalmente en nada aportan a la comprensién y la conse-
cuente busqueda de solucion a «nuestros problemas». De ahi enton-
ces la necesidad de Kusch por plantear la cuestién de la comprensién
de América desde un «dngulo imprevisto», porque la cuestién es ver
a América y no pre-verla:

De ahi entonces esta légica de la negacion. Es un ensayo para ver
desde un angulo imprevisto lo Americano, para captar todo su
peso, hasta ese punto donde lo que ocurre en nuestro continente
violente las pautas culturales de nuestra pequefa burguesia tan em-
pefiada, sospechosamente, en reformar algo que tiene demasiada
consistencia para ser alterado. (Kusch, 1973, p. 549)
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Como se aprecia, la intencién de Kusch estd en situar la cuestion res-
pecto de la solucién de «nuestros problemas» —en este texto no habla
de liberacién— en un plano anterior de reflexion filoséfica, en el que
incluso se cuestiona el mismo aparato categorial orientado a pensar
esas soluciones. Ese es el sentido de su critica a las «pautas culturales»
de la pequefia burguesia dirigente e intelectual, porque, «sospechosa-
mente> —a su juicio—, se empefian en reformar ese algo —en el sentido
de darle nueva forma-, es decir, el pueblo latinoamericano, a partir de
lo que «ellos» consideran que debe llegar a ser, sin caer en cuenta que
posee «demasiada consistencia para ser alterado>». Como se aprecia,
su didlogo con Enrique Dussel es solo un eco de esta inquietud filoso-
fica.

Sin embargo la cuestién en Kusch no pasa por una mera critica «epis-
temoldgica> alos aparatos categoriales, sino en una reconversién de la
problemdtica. En efecto, Kusch (1973) no concentrara su reflexién en
los oprimidos en cuanto oprimidos, concepto que por lo demés no uti-
liza, sino mds bien en los «sectores medios» que provocan esa crisis
en la convivencia» (Kusch, 1973b, p. 569) nacional, porque en razén
de una des-consideracién permanente del ethos del pueblo, se han le-
vantado fachadas de pais que, parafraseando a Sarmiento, intentan rea-
lizar e introducir los tltimos resultados y categorias de la civilizacién
dominante. Por ello la afirmacién de Kusch es que la cuestion no radi-
ca en mandar, sino en escuchar al que recibe las érdenes. Por eso, ante
la crisis, no caben las soluciones elaboradas minuciosamente por los
estudiosos en nombre de un racionalismo de estudiante recién recibi-
do, sino que es preciso entroncar con alguna constante. Y en América
no hay otra constante que la de su pueblo. La base de nuestra razén de
ser estd en el subsuelo social (Kusch, 1973b).

Si hay una crisis, esta no es del pueblo, es de las clases medias que in-
tentan imponer modelos culturales y modas intelectuales, ellos pro-
vocan la crisis de convivencia, la opresién —por usar ese vocabulario-,
porque no es el pueblo el que empobrece al pueblo, no es el pueblo el
que discrimina al pueblo, ni es el pueblo el que ensefa en la universi-
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dad. Por ello, Ia cuestién no pasa por las férmulas de liberacién de al-
giin manual revolucionario o la aplicacion rigurosa de la dltima teoria
al respecto, sino en el encuentro, en el entroncar con el pueblo, porque
al finy al cabo ahi estd nuestra razon de ser, el mds puro ser americano,
aquel que finalmente le da sentido al «mandar», de lo contrario siem-
pre serd ajeno, impuesto, importado, opresor, pero esto no significa de
ninguna manera defender una supuesta «infalibilidad» del pueblo,
como acertadamente observa Langon, sino «més bien implica un cri-
terio de discernimiento radicalmente antropolégico, una racionalidad
referida a la convivencia, no al poder» (Lang6n, 1993, p. 31) es decir,
un lugar hermenéutico desde donde pensar y vislumbrar la salida de la
misma crisis, permitiendo «ordenar la realidad y orientar la accién»
(Langén, 1993, p. 32)°. Kusch lo deja bastante claro, ademads de exten-
der esta intencién a importantes hitos de su pensamiento:

Es mas, considero que lo popular encierra en muchos aspectos el
modelo de comportamiento y de pensamiento incluso para los mo-
mentos criticos de una nacionalidad. Es lo que quiero demostrar
una vez mds en este libro. Ya lo quise esbozar en « América Profun-
da» ylo intenté fundar en «El Pensamiento Indigena y Popular en
Américax. Esta vez lo quiero hacer a partir de la hipétesis de que el
pensamiento popular, y no el pensamiento culto, es en gran medida
fundante, por cuanto posiblemente contiene las lineas generales de
un pensar humano en su totalidad. (Kusch, 1975a, p. 570)

De todas las referencias explicitas sobre la liberacién que se encuen-
tran en la obra editada de Kusch, a mi juicio ninguna de ellas mues-

? «Porque la ubicacién en el lugar hermenéutico del pueblo ~la identificacién en, con ¥
como pueblo— como un desde donde discernir, se hace: L. después de advertir la imposi-
bilidad de un pensar desde un lugar neutro, extrahistérico, acultural (creencia basada en
lailusién de acceder a un &mbito desde donde dominar todo, ilusién a su vez interna a un
horizonte cultural signado por el ansia de poder); ii. después de desenmascarar —después
de criticar antropologica y éticamente- la ruptura de la convivencia humana que conlleva
ese horizonte de dominacién; iii. afirmandose como liberacions». Ihidem, p. 32.
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tra tan clara y sistemdticamente la cuestion como su texto «Cultura
y Liberacidén», texto inédito, elaborado en 1972 como «ampliacién-
complementacién» del Seminario de Cultura Nacional organizado
por la sADE, y base conceptual y de redaccion para el articulo «Dos
Reflexiones sobre la Cultura», por tanto, una fuente importante y has-
ta ahora no explorada para comprender la cuestién de la liberacién en
el pensamiento kuschiano.

Al respecto es muy dificil determinar los motivos por los cuales
Kusch finalmente nunca publicé dicho trabajo; sin embargo, al con-
tener, por decirlo asi, una reflexién mds completa y orgdnica en torno
a esta cuestion, permite llenar de manera significativa algunas fisuras
o vacios importantes en la reconstruccién de esta temdtica especi-
fica, tal como aparece en dicho articulo derivado o en lo que plan-
tea en «Una Reflexion Filosofica en torno al Trabajo de Campo>.
Ademds permite fijar con toda claridad que su interpretacion sobre
esta cuestion estaba definida en sus lineas generales antes de publicar
en la revista Nuevo Mundo y en Hacia una Filosofia de la Liberacion
Latinoamericana, es decir, cuajé fuera del dmbito «oficial» de la fi-
losofia de la liberacién y deja en claro que su posicién ante ella que-
d6 fijada desde sus primeros contactos, constituyendo una tematica
que en sentido estricto no evoluciona filoséficamente, sino que se
va confirmando en sus criticas en la medida que el movimiento se
va definiendo y tomando posiciones. Esto para mi, a modo de hi-
potesis, es lo que explicaria su tibieza inicial y su franco alejamiento
posterior, ademds de situar a «Geocultura del Hombre Americano»
como el punto de inflexion y el esfuerzo por plantear la cuestién, no
de la liberacion, sino de la politica en general a partir de una reflexion
realmente americana, tal como se lee casi a modo de proyecto en el
prélogo de La Negacién en el Pensamiento Popular, escrito en pleno
auge de este movimiento filoséfico, y el esfuerzo por concretarlo en
Esbozo de una Antropologia Filoséfica Americana.

El prop6sito general de «Cultura y Liberacién» a modo de ampliacién
o complementacién del documento de La Rioja, tal como rezan sus
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subtitulos alternativos, es el esfuerzo personal de Kusch por continuar
la senda reflexiva de ese texto mds programitico y general, ahora desde
una perspectiva enfocada explicitamente a la problemética filosofica
que conlleva la vinculacién de la cultura latinoamericana y la cuestién
de la liberacion, mejor dicho, constituye una reflexién sobre la libe-
racion desde la perspectiva cultural, criticando cierta postura preten-
didamente «objetiva» en el abordaje de lo que en aquella ocasion se
definié como «el problema de la cultura nacional» (Kusch, 1972, p.
459). a saber, la desvinculacién entre los modelos culturales impuestos
por las élites y el ethos del pueblo, porque para Kusch la cuestién no
pasa por la mera «recopilacion de datos», sino en el esquema de pen-
samiento con el que se los interpreta, es decir, la cuestién de la cultura
argentina, y por extension el problema de la cultura latinoamericana y
sus élites intelectuales y gobernantes, se sitda m4s alld del plano neta-
mente hermenéutico, porque se instala en el pensamiento mismo que
interpreta, por eso que la cuestion de la «objetividad» pasa a primer
plano, porque para Kusch «no existen observaciones puras», sino que
se «cumple> con una determinada mirada que ya est4 instalada en el
«sujeto» que observa:

La idea de que primero hay que observar la realidad, para luego
encontrar la forma de pensarla, es un prejuicio que proviene del li-
beralismo positivista. No existen observaciones puras en las cuales
se pudieran evitar la influencia de algiin modo de pensar. La objeti-
vidad depende en gran medida del sujeto, de tal modo que aquello
que se observa objetivamente, no hace sino cumplir con el modo
de ver que tiene el sujeto. (Kusch, 1972, p.1)

Estas influencias que se cumplen en el pensar, sobre todo conside-
rando la leccién que deja la historia de la ideas en Latinoamérica, le
permite afirmar a Kusch que la investigacion no solo es ajena a esa pre-
tendida pureza, sino que, sobre todo, el mismo ejercicio investigativo
se realiza, en general, para «comprobar modos de pensamiento», es
decir, la idea del liberalismo positivista que Kusch sefiala, en el fondo
corresponde a la superposicién de determinados esquemas de pensa-
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miento a la realidad presuntamente observada de manera «objetivax;
mas atn, Kusch acusa que en todo ello lo que se hace es confirmar
prejuicios provenientes del campo politico en razén de la determina-
cién, de acuerdo a esos mismo prejuicios, del «bien» o el «mal» de
la realidad latinoamericana, es decir, se mueven en el juicio valdrico y
subjetivo:

Y la tan mentada objetividad de nuestro quehacer cultural, no es
més que una forma de confirmar en la realidad prejuicios prove-
nientes del campo politico. Se ve objetivamente el mal o el bien en
la realidad, y hacer esto ya no es investigar. (Kusch, 1972, p.1).

Por ello el objetivo explicito de esas piginas no estd en negar los pro-
pios pre-juicios que acompanan su interpretacién de la realidad, sino
asumirlos para pensarla, pero que, a diferencia de los que ven el bien
o el mal, Kusch propone descubrir «nuevos aspectos» de la misma a
partir de una «nueva intuicién sobre como habria que gobernar nues-
tra polis» (Kusch, 1972, p.1), y pensar esa misma realidad que se ha
pensado opuesta y excluyente, ahora desde la raiz misma que justifica
esa bifurcacion histdrica con el objetivo de superarla, es decir, explici-
tando en primer lugar «El Problema del Pensamiento>, como se titula
el primer apartado.

La base de esa discusion viene dada de la critica que Kusch realiza a
la obra de Ricardo Rojas, escritor y periodista argentino, Historia de
la Literatura Argentina (1948), autor al que habia considerado como
referencia para el sentido dramatico del «género gauchesco», en la
puesta en escena de La Leyenda de Juan Moreira estrenada en 1958,y
en el mismo sentido para la idea de «drama espacial» que desarrolla
en «Anotaciones para una Estética de lo Americano» (Rojas, 1948,
p. 807). Publicado tres afios antes, en 1955, constituye la critica de un
viejo conocido que le sirvié como fuente para su reconstruccion tea-
tral y filoséfica de la estética americana. Ahora bien, en el mismo sen-
tido, esta critica viene a ser una especie de continuacién de esa lectura
de la segunda mitad de los afios 50, pero ahora considerdndolo como
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caso paradigmitico de una «evidente contradiccién entre el estilo de
pensar y la realidad nacional>» (Kusch, 1972, p.1).

Lo que Kusch quiere destacar del trabajo de Rojas es la pérdida de
la pretendida «objetividad> al momento de pasar del estudio de los
gauchescos al estudio de los proscriptos, los primeros sometidos a una
«ley biologica>, y los segundos exaltados sobre la base de una deter-
minada visién politica de la realidad argentina:

Por una parte es victima de su objetividad, ya que los gauchescos
respondian a una ley bioldgica, como él quiere, pero por la otra
pierde su objetividad, para describir y exaltar una generacién cuya
caracteristica principal fue la subjetividad, en tanto primaba en ella
la politica sobre una visién serena de la realidad argentina. El mis-
mo Rojas, en tanto participaba de la actitud de estos Gltimos, no
vacild en historiar una literatura que a fin de cuentas no entraba en
la «ley biolégica» por ¢l preconizada. (Kusch, 1972, p. 2)

Esta actitud de Rojas representarfa una contradiccién perpetuada
hasta el presente, en la que se distingue entre aspectos «residuales de
cultura», como lo representa el gaucho, y «<un tono mas bien prospec-
tivo>», como el que representan las generaciones de inmigrantes llega-
dos a Argentina, ambos cargados de una cualidad existencial propia;
los primeros representan la pertenencia a la tierra, es decir, el pasado,
y los segundos «la posibilidad de mejorar esa condiciéns, es decir, el
futuro de la nacion: Se puede decir, en el caso de Rojas, que su opinién
estd basada en la realidad historica. Pero en tanto también implica un
problema categorial mucho mds que un problema de la realidad, pa-
reciera ser una cuestioén propia del pensamiento. Se trata no de haber
visto sino del modo de ver (Rojas, 1948).

Con esto Kusch separa claramente dos planos problemiticos, el pri-
mero es la consideracion de la «realidad histérica» que constata esa
situacion, y otra muy diferente el modo de interpretar, con base en
determinados prejuicios de caricter politico, esa misma realidad.
Como se aprecia, estamos ante el problema del pensamiento y no
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ante el problema del bien o el mal de la realidad y su consecuente
busqueda de «solucién», porque evidentemente no se trata de incli-
nar la balanza en uno u otro sentido, sino explicitar la «ligereza del
esquemas (Kusch, 1972, p. §), que por si mismo no implica la op-
cién ideoldgica por la «civilizacién» en Sarmiento, o por los «pros-
criptos» en Rojas. Lo interesante en esto es que Kusch tampoco
pretende situarse en un nietzscheano «mds alld del bien y del mal>,
sino en la denuncia de una moral mal entendida con base en una fan-
tasiosa imagen de Europa y occidente en general, que fija hasta hoy
las pautas del «estilo nacional de comportamientos (Kusch, 1972,
p.3). Por esto es que el problema se desplaza de la «cosa» al «pensa-
miento», porque es ahi en donde realmente se juega la tensién entre
los gauchescos y los proscriptos de Rojas, ya que para Kusch es el
pensamiento el que ha generado esa tensidn, de lo contrario no se
explicaria la existencia de un pais entero montado sobre una contra-
diccidén como esa:

Es preciso pensar que en primer término una sociedad no puede
sostenerse realmente sobre tamafias contradicciones, porque sino
no hubiera sobrevivido, y segundo, debe haber algo que une a esa
realidad hasta el punto de haberle dado la suficiente coherencia in-
terna como para sobrevivir desde 1810 en adelante pasando por
la generacién de los proscriptos. Dirfamos que el problema de la
escision argentina es el curioso caso de como el estilo de pensar
termind por provocar una escision la cual en el fondo no existe.
(Kusch, 1972, p.3)

Sin embargo, la cuestion no estd en mostrar esta problemdtica desde
una retrospectiva, sino mostrarla como una cuestién candente que,
dentro del contexto politico de esos afios, necesariamente dependia
de explicitarlo en los idearios politicos de extrema izquierda y de ex-
trema derecha, aunidndolos como dos expresiones del mismo colo-
nialismo cultural. El caso es claro: «si uno es marxista y piensa en la
importancia de tomar los medios de produccién para resolver asi un
problema candente de la realidad econémica, indudablemente pensar
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que habra dicho una gran verdad» (Kusch, 1972, p. 4). Es decir, por
un lado estd el pensamiento, por el otro la praxis y después la efectiva-
cién de dicho pensamiento; pero contrasta con esto, por ejemplo, la
experiencia de algin pueblo que simplemente no le interesa tomar-
se los medios de produccién; por tanto, como elemento inesperado,
queda relegado fuera del orden de ese pensamiento especifico, con la
consecuencia de tener que «incitarlo a que lo hagas, o también para
creer uno mismo que el pueblo lo hard. Aqui el problema es que se ha
ganado una «seguridads a nivel del pensamiento y luego se ha pre-
tendido «incidir» sobre la realidad, pero el «quehacers derivado de
ese «mecanismo terminarfa siendo minoritario en proporcién a su
ineficacia. Sefiala Kusch:

S6lo una pequena élite incrustada en un partido cerrado y vertical
cree en la eficiencia de su accién, En este punto el marxismo extre-
mo estd tan desubicado como el liberalismo positivista de Rojas.
Ambos viven un pensamiento que se contradice con una realidad
que no se doblega. Apenas si le queda a los dos la posibilidad de
utilizar medios determinados para imponer verticalmente sus opi-
niones. El liberalismo positivista lo logra a través de la docencia del
pais, y los otros mediante la guerrilla, (Kusch, 1972, p-4)

La cuestién central estd en la desubicacién del pensamiento, temiti-
ca desarrollada por Kusch en otras ocasiones, en la que destaca dicha
descolocacion respecto del tiempo y del espacio, en la que se piensa
hacia el corpus importando, extrapolado de su propio tiempo y espacio,
y considerado «falsamente» en un plano de universalidad, sin asumir
consecuentemente lo que debe ser pensado. Por ello, como respues-
ta a esta desubicacion, el marxismo extremo, del mismo modo que el
fascismo, en el fondo es también una forma de colonialismo (Kusch,
1972), en la medida en que gana su «seguridad> tedrica, por decir-
lo asi, la necesidad de su praxis, y su efectuacién, dentro del mismo
pensamiento, sin realmente comprender a América —parafraseando el
trabajo de Kusch—, porque la cuestién no estd en ir del pensamiento a
la realidad, sino en penetrarla y definir desde ahi qué eslo que hay que
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hacer, es decir, fijar desde ella misma el criterio de accién, una vez que
hayamos sacrificado, obviamente, el respaldo «cientifico»:

Quedamos entonces en que, para encontrar el verdadero criterio de
accién a seguir en el pafs, habrd que invertir el proceso, y en vez de
ir del pensamiento a la realidad, hacer al revés, penetrar la realidad y
luego inferir de ahi qué es lo que hay que hacer. (Kusch, 1972, p. 6)

Sin embargo esto implica un problema definido, porque la compren-
sién de América conlleva ineluctablemente pensar al hombre que
habita aqui, en este lugar del mundo, no a partir de otro, de lo con-
trario nuevamente se lo imite o niega, més alld de la imponencia o la
perfeccién de las ideas, porque se trata de pensar, y no de refinar los
instrumentos para la aplicacion de determinadas teorias. Por ello el
problema que Kusch muestra es triplemente complejo, porque por
una parte implica no saber «de qué se trata» el hombre, por otra no
se sabe «qué hacer con él» y, en tercer lugar, implica considerar «su
cultura real>, no la impuesta y pretendida por la elite, porque solo de
esa manera se muestra como tal. Es decir, la pregunta por América, y
por extension la pregunta por su liberacién, es finalmente la pregunta
por el hombre, pero no la realizada por Kant, sino la presente en lo que
Kusch considera que es su segundo significado: nuestra participacién
en la idea del hombre bajo la perspectiva de redimensionarla a partir
de lo que aqui acontece. La idea de una geocultura del hombre ame-
ricano, no como titulo, sino como afirmacién, responde también a la
pregunta por el hombre, y como tal es también punto de partida para
su liberaci6n.

Por esto, la cuestion de la liberacién a través de la revolucién, en el
sentido que le ha dado el marxismo extremo, para Kusch representa
«un juego de chicos>» (Kusch, 1976 p.104) en comparacién con una
«revolucidn de la cultura» que asuma verdaderamente nuestro aqui' y
ahora en América. Porque no se trata de la instalacion de bibliotecas o
auditorios, aspecto externo de la cultura, sino de una americanizacion
de la misma, cuestién muy diferente de lo que conlleva una revoluciéon
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de izquierda y la consecuente implantacién de un «arte realistas, o,
en su otro extremo, la «derecha cultural», que tiene ordenada toda
la opini6n literaria y artistica, ambos «principales obstéculos de una
americanizacién de la cultura» (Kusch, 1976, p.104). Esta consiste,
a juicio de Kusch, no solo en no considerarla como una cosa, en el
sentido de decir que tal o cual cuadro o musica es americano, es decir,
desde el aspecto visible y externo, por tanto superficial y mds préximo
aun folklorismo mal entendido, sino que corresponde a una profunda
decisién por lo americano:

Lo americano no es una cosa. Es simplemente la consecuencia de
una profunda decisién por lo americano entendido como un des-
piadado aqui y ahora y, por ende, como un enfrentamiento abso-
luto consigo mismo. La cultura americana es ante todo un modo:
el modo de sacrificarse por América. ;Y qué saldra de esto? No lo
sabemos. Es absolutamente imprevisible. Y es esta misma decisién
un poco hacia el absurdo, la que impide que haya hombres que la
asuman (Kusch, 1976, p. 105).

Lo interesante, y creo que constituye un aspecto descuidado del pensa-
miento kuschiano —tanto para sus defensores como detractores—, es que
jamds postula una utopia populista o indigenista; al contrario, la decisién
por América'’, es decir, el gesto ético de asumir como propio un «aquiy
ahora» que paradéjicamente siempre lo es, pero que rehuimos en nom-
bre de una «civilizacién» mal entendida y ajena, implica enfrentarse no
solo con uno mismo, sino con la posibilidad abierta hacia el futuro, no
como la busqueda de un camino ya preestablecido, sino hacia el absur-
do, en el justo sentido que posee en castellano, ya sea como «contrario
y opuesto a la razén; que no tiene sentido», «extravagante, irregulars,

1" Bsta misma idea de decision es la que Kusch plantea al salir de la fenomenologia hei-

deggeriana con su postulado del Estar-siendo, precisamente como estructura y decisién
cultural americana. Kusch, R.; «El ‘Estar-siendo’ como Estructura Existencial y como De-
cisién Cultural Americanas, en 11 Congresa Nacional de Filosofia, Tomo 11, Simposios,
Ed. Sudamericana, Buenos Aires, 1973.
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«chocante, contradictorio», y «dicho o hecho irracional, arbitrario o
disparatados (RAE), es decir, en el preciso significado de ruptura con
la razén, mejor dicho, con un determinado tipo de interpretacion de la
raz6n, en donde caben esos elementos «imprevisibless.

Pero, si bien la reflexion de Kusch en este trabajo estd enmarcada den-
tro la cuestion de la «crisis cultural argentina>, eso no significa de nin-
guna manera una reduccién al contexto netamente argentino, porque
otra vez, y siempre, su pensamiento tiene una explicita vocacién ame-
ricana. En su caso particular, pensar la situacién del hombre argentino,
pero en cuanto Argentina tiene sus raices culturales en América, y no
en Occidente, como pretenden algunos, vale decir, se cuadra en un
trasfondo mayor que permite salir de la estrecha mirada imperante y
encontrar asf «<un punto de partida para saber qué hacer en América, y
no digo Argentina, porque también a ésta hay que extender la absten-
cién» (Kusch, 1972, p.3). Sin embargo, la cuestién fundamentalmen-
te no depende de una epojé que reflexivamente nos lleve a un plano
pre-categorial y que permita la reformulacion de las mismas, a pesar de
que Kusch en algiin momento sefiala esta vinculacién con Husserl, ni
tampoco por la formulacion de la pregunta en el sentido de Heidegger,
sino en algo mds sencillo, humilde incluso, pero anterior, que es «recu-
perar el problemas (Kusch, 1972, p. 8) suspendiendo reflexivamente
el tipo de juicio dominante que se hace acerca de y en América. En este
mismo sentido afirma en otro texto:

No estamos en el mejor de los mundos, estamos en América, entre
polos opuestos, adentro y afuera de nosotros, sin historia esgrimida
por maestros aplicados, ni funcionarios de organismos internacio-
nales que necesitan délares para reforzar su fe en la conciencia. Es-
tamos como al principio, esperando algin verbo, que puede llamar-
se presupuesto o religién, da lo mismo. Pero estamos al comienzo,

:qué hacer? (Kusch, 1975c¢, p.76)

Ahora bien, en los mismos términos que fue planteado en el Semina-
rio de Cultura Nacional, la cuestién cultural depende necesariamen-
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te de una politica cultural que apunte a recuperar «el qué de la cultu-
ra argentina> (Kusch, 1972, p.30), intentando superar una «politica
comun» que se basa en general en una «caricatura del problema
real> del pais, porque lo elemental desde el punto de vista politico
estd en el «refortalecimiento ético», una especie de contramedida
de la «sociedad sin ética» (Kusch, 1972, p.18), que hemos construi-
do, en el sentido de desvinculada del ethos propio. Por ello la estrate-
gia no puede ser general sino cultural, en la medida que «debe estar
condicionada por valores», es decir, la «cultura orienta entonces la
gestion politica» (Kusch, 1972, p.31) y esto es para Kusch «apuntar
alaliberacidns:

Y esto es apuntar a la liberacién. Hay liberacién en cuanto la cul-
tura se instala como meta. Es la liberacién en cuanto se recobre la
verdadera cara de uno mismo. A eso apunta el gran arte, pero tam-
bién apunta el pueblo y la gran literatura. En ese limite se recobra la
verdad de que no podremos ser dioses sino que somos totalmente
humanos. En todo caso cabe compensar esa indigencia con valores,
es lo unico que cabe hacer. Y lograr una ética es lograr la totalidad
por la negativa [...] Y recobrar esto es retomar el tinico cauce que
cabe a la libertad. En suma, la que se encuentra al final de la libera-

cién por la cultura, y recobrar nuestra total humanidad y dejar que
lo humano sea al fin. (Kusch, 1972, p. 31)

Como se aprecia, la cuestion de la liberacion esta planteada en el senti-
do de una determinada praxis politico-cultural que, por su propia defi-
nicion, se instala mas alla de los moldes conceptuales que Kusch ve en
las interpretaciones politicas que tradicionalmente se han disputado el
protagonismo. Esta praxis se plantea como una liberacién por la cultu-
13, en el sentido de finalidad y logro de una ética.
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El concepto de arte en Dussel:
nostalgia del esencialismo

Rubén Quiroz Avila’

SABEMOS DE LA IMPORTANCIA cada vez mayor del aporte del fil6so-
fo argento-mexicano Enrique Dussel. Como es también conocido, su
produccion textual abarca diversas dreas del conocimiento y, puesto
que es notorio, es sin dudarlo una de las figuras mas influyentes de
nuestra filosofia. En ese sentido, una evaluacién de sus aportes tiene
también que reconocer sus propios horizontes de debate y, claro, est3,
es ineludible una obligatoria reflexion e interpelacion a sus ideas. No
estd de mds subrayar que toda comunidad filoséfica que se respeta
a si misma procura establecer tensiones de debate y gestiona la or-
ganizacién de canales de interpelacién constante y sin devaneos. Lo
contrario es sostener una peligrosa endogamia complaciente y, méas
que fildsofos, nos acercariamos a una version sectaria y de seguidores
de una fe. De esa forma servil de asociarse abundan en regiones como
la nuestra, més bien dadas a una pereza de la reflexién e interesada-
mente afanosa.

! Doctor en Filosofia en la Universidad de Paris viir. DEA en filosofia iberoamericana
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A continuacion revisaré las tesis dusselianas iniciales respecto del arte
y como se enlazan estas reflexiones fundacionales con el estado de la
cuestion en América Latina respecto a la estética. Para ello me concen-
traré en un articulo revelador y casi nulamente estudiado de Dussel de
Karla Villegas® (2007). Este texto publicado en 1969 en la revista Artes
Pldsticas en Mendoza, Argentina, se llama «Estética y ser». Este arti-
culo nos dard indicadores del modelo de pensar inicial de este filésofo
latinoamericano, manifiestamente eurocéntrico, También nos permiti-
ra ubicar la cartografia de la estética latinoamericana de la época, mar-
céndonos una sintomatologfa mds precisa del fenémeno reflexivo en el
cual se inserta la propia reflexion duseliana.

Contextualicemos. El arte en Latinoameérica, a finales de la década del
sesenta, habia sufrido una transformacion alimentada genealégica-
mente por los procesos vanguardistas que reordenaron el panorama
decimonénico y, conectado a las batallas de modernizacion, con parte
de la agenda mds bien heredera de los sumarios roménticos y moder-
nistas. A eso hay que sumarle un vector vinculado profundamente con
los asuntos de critica social, cuya matriz fue fundamentalmente indige-
nista, Es importante recordar que las vanguardias ponian en cuestién
la propia validez del arte como medio de expresion privilegiada del vir-
tuosismo de la humanidad. Desplazada la idea de que el arte resumia lo
mejor de lo humano y representaba un alto grado de moralidad, enton-
ces se pas6, como bien lo plantea Duchamp, a reconocer la produccion
artistica como un resultado laico, social, sin explicaciones esotéricas y,
sin dudarlo, rodeado de una hermenéutica cuyas fronteras seménticas
obligaban a la expansién y disolucién del mismisimo concepto de arte.
Es decir, se cuestionaba las propias bases sobre la cual se sentaba el
arte occidental. A eso hay que incorpora que en Latinoamérica se iban

* Karla Villegas analiza otros textos de estética de Dussel. Reconoce la influencia inicial
de Ricoeur y Heidegger, al punto de ser meramente una imitacién. Sin embargo, Villegas,
describe una evolucidn en otros textos estéticos de Dussel, Podemos anotar que la estética
es una de las dreas menos sélidas del maestro argentino.
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completando su nuevo alcance, empujado por los movimientos socia-
les e intelectuales criticos del statu quo, en el que se le proyecta como
una tdctica reinvindicacionista, politica, denunciatoria, en la cual los
diversos géneros de arte, artes pldsticas, literatura, msica, por ejem-
plo, alcanzaban otras dimensiones estrictamente vinculadas a las de-
mandas sociales y, de ese modo, reconfiguraban su propia naturaleza.
Entonces, como un legado notable de la vanguardia histérica y de las
demandas marcadamente sociales, se terminé de liquidar el concepto
de que el objetivo principal de la obra artistica era crear belleza. Se
destrond de ese modo esa tesis cldsica de la bisqueda de la belleza y se
fue construyendo una lectura que escapaba a este objetivo supuesto y
diferenciador respecto de otras actividades humanas.

Entonces, el sistema de produccién artistica a fines de los afios ‘60, en
el que Dussel, escribe el articulo indicado, habia o estaba cambiando
radicalmente. La propuesta de renovacién musical dodecafdnica, la re-
semantizacion trilcica de Vallejo, el atrevimiento sonoro de John Cage,
el pop-art, los cuartos de hora de fama y Warhol, la expansién men-
tal psicodélica planteada por Aldous Huxley, the doors of perception, el
rock naciente y bullente, el maravilloso libertinaje del jazz, la nouvelle
vague'y la extraiieza temporal de Tarkovsky, los juegos cortazarianos y
las rayuelas provocadas para otro tipo de lector, el realismo mdgico y
sufuerza latinoamericanista, cuindo se jodié el Perd, Zavalita, la intro-
ducci6n del arte popular, la performance, el cuestionamiento a la puesta
de escena aristotélica, la cuarta pared rota. Es decir, un giro cardinal de
la produccién artistica y una obligatoria nueva reflexién sobre estos
fenémenos.

¢Y qué sucedia con la estética latinoamericana en esos aios ‘60 y ‘70

de cambios impresionantes y de obvias nuevas agendas a ser incluidas
:

en la reflexion?

Hay que acudir a un pensador peruano clave para entender tantos los
procesos artisticos latinoamericanos como el posicionamiento del arte
latinoamericano en las agendas globales y, con él, comprender la carto-
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grafia de la estética frente a esas nuevas dindmicas. Me estoy refiriendo
a Juan Acha (1961), uno de nuestros fildsofos del arte poco estudia-
dos. Con mucha lucidez, este filésofo revisé las tendencias del arte en
América Latina (Olivar Graterol, 2012, pp. 459-486) y configurd una
lectura atenta sobre todo este fenémeno. Y tiene claro la localizacién
cultural en la que se mueve el arte, es decir, somos una region periferi-
zada, colonizada, subordinada a los modelos imperiales y ello replica
también un prototipo de arte que colabora con la implementacion y
pervivencia del sojuzgamiento de la metr6poli. Tiene clara la tesis de
que no existen sino circuitos de produccion artistica, de distribucién
y de consumo. Por supuesto es un firme defensor del caricter social
del arte, es decir, no existen individuos genializados sino integrantes
de una comunidad que ha alimentado e involucrado tramas a través de
intensos procesos de tensiones sociales.

Bajo esta posicién, todo el circulo de produccion, distribucién y de
consumo negocia con las diferentes esferas sociales pero, fundamental-
mente, discrepa violentamente con los centros de poder colonizador.
A esta nueva conformacion, tensa y de ineludibles resistencias, Acha la
denomina «arte latinoamericanista». Es decir, le configura una ubi-
cacién cultural y una condicién de periferia en el orden global, pero
de cardcter cuestionador. De ese modo, comprendiendo sus diversas
aristas contextuales, la reflexion sobre el arte en América Latina ad-
quiere, bajo ese enfoque, otros ribetes y lazos reflexivos. Por supuesto,
también una nueva agenda artistica plural, multiple, compleja, hetero-
génea y antijerdrquica. Como vemos, uno de los puntales de la estética
latinoamericana detecta tempranamente el diagnostico de nuestro arte
y sugiere una hoja de ruta reflexiva sobre ello. Todo eso a finales de los
sesenta y comienzos de los setenta.

Planteado asi el panorama, ;qué sostiene en esos momentos Enrique
Dussel? ;Estd a la par de los avances de la estética latinoamericana o
se inserta en otro modelo de interpretaciéon poco vinculado al asunto
latinoamericano en boga? ;Bajo qué parimetros tedricos en los ‘60 y
70 Dussel analiza el arte? Para ello, citémoslo:
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El artista devela el ser oculto del ente. Pero, no termina con ello su
funcio6n sino que solo comienza. El segundo momento de su que-
hacer, y por cierto el mis ficil, es expresar el ser comprendido. La
expresion genial forma parte constitutiva del arte genial. La reali-
zacién de la comprension del ser la efecttia el artista en su obra,
en esa obra que se llama de arte. Ella lleva en hueco la marca de la
comprensién del ser. Si en la comprensién el artista iba de la mano
con el metafisico, en su expresion se separa radicalmente de ¢l. El
fildsofo expresa conceptual y analiticamente su pensamiento, El ar-
tista expresa sintética y pre-conceptualmente su comprension del
ser. (Dussel, 1969)

Como es notorio con lo anteriormente citado, no hay indicios de una
reflexion del arte de manera contextualizada, ubicada, focalizada cul-
turalmente, en pocas palabras, ese Dussel es mas bien, en ese momen-
to, un agente de la explicacion heideggeriana del arte. No ahondaré so-
bre su lectura que hace del filésofo alemdn ya que no es pertinente. Sin
embargo, se subraya el seguimiento acritico de las tesis sobre el punto.
Bajo este paisaje de reflexion tedrica vigente en esos afios en América
Latina, tenemos a Dussel mas bien preocupado en evitar un acerca-
miento de indole latinoamericanista, que es légico bajo el universalis-
mo esencialista de ciertas escuelas eurocéntricas. Si hiciéramos caso a
los pardmetros dusselianos de la época entenderiamos muy poco del
proceso tanto del arte como del andlisis sobre ese fenémeno artistico.
Ademis, dejariamos de lado casi todo tipo de arte contemporéneo que
ignora esa exégesis poco avistada de las nuevas tendencias. Y eso lo
marcaremos cuando afirmemos que Dussel es prisionero de prototi-
pos estéticos cuyo fin era garantizar develar la verdad a través del arte y
el estatus privilegiado supuesto del artista en ciernes.

En esta perspectiva, se afirma que el artista es mucho mas que un imi-
tador y su misién es mucho més alta y humana que la mera expresion
de la belleza, sobre todo cuando esta se entiende como mera vivencia
subjetiva. Es en esto que el artista se sittia ante los entes, ante ¢l cos-
mos, reactualizando la actitud fundamental que hace del hombre un
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hombre. Si el hombre es tal es porque de la noche oscura del ente pue-
de instaurar un mundo (Dussel, 1969).

Bajo estas consideraciones, Dussel, suscribe la idea de que el arte ad-
quiere visos de ciudadania ontoldgica en tanto representa el virtuo-
sismo de la humanidad. Y, por supuesto, bajo esas premisas, el artista
alcanza todos los visos de ser un individuo favorecido, mimado, de-
mitrgico, elegido, que lo comprende todo. Cito: «El artista tiene la
misi6n, primeramente, de comprender el ser de todo aquello que ha-
bita el mundo». Como verdn, semejante trabajo de comprender todo
aquello que habita el mundo es una tarea nada envidiable y que no qui-
siera asumir; sin embargo, es una caracteristica de la vocacién dramé-
tica de indole romantica, en la que el artista es simbolo e instrumento
de la naturaleza, del espiritu, de la totalidad abierta solo a él, que se
despliega a través de él, y su obra expresa esa vocacién mesidnica y un-
gida que mostraria ese ser oculto.

En palabras de Enrique Dussel, se observa que la obra del artista cum-
ple justamente con su tarea de develar el ser, de perpetuarlo como de-
velado, de impedirle que cicatrice la herida mediante la cual se muestra
el ser que estaba oculto. Desde el escorzo, en el que el artista visualizé
el ser oculto de un ente en un mundo, las cosas tomaron un sentido
profundo que ya no puede ser nuevamente trivializado por el uso. La
obra de arte «saca» del mundo cotidiano al ente descubierto en su ser,
latorna inutilizable, lo saca del circulo desgastador de cosa pragmdtica.
Al comunicar lo intuido por la obra, produce una ruptura expresa que
muestra a lo representado en la obra en su «individualidad inmediata
y desnuda» (Dussel, 1969).

Considero que el parrafo anterior muestras las aristas del argumento
del filésofo mendocino respecto de sus fuentes tedricas. Entonces, ello
nos lleva a plantear respuestas de las interrogantes antes sefialadas. De
ese modo, tenemos como primeros resultados que la propuesta esté-
tica de Dussel estd completamente a contrapelo de las tendencias de
andlisis sobre el arte en América Latina, tal como se ha demostrado,
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con el plan perspicaz de Juan Acha, que marca un temprano progra-
ma de andlisis del arte. Por lo tanto, nuestro filésofo estudiado y ho-
menajeado estd completamente rezagado respecto de otros universos
reflexivos, que permiten diagnosticar con mayor densidad y alcances
sobre el desarrollo del arte latinoamericano.

Es decir, los indicadores y categorfas de sus enunciados van por otro
lado respecto de los estudios de sus contemporineos, y mantienen,
sospechosamente, el chip eurocéntrico el que luego, el mismo maestro,
ayudard a elaborar una critica mayor. Tenemos de ese modo un dia-
grama de los origenes del pensamiento dusseliano, poco critico, segui-
dor mas bien de fuentes complacientes con una lectura conservadora
del arte, desorientado en torno al estado del arte latinoamericano de
la época. Sin embargo, anotemos que luego fue dejando de lado estas
parvas tesis para ir introduciendo otras categorias de explicacion que
lo van ligando a una inicial filosofia de la liberacién de la cual es uno de
sus teoricos principales.
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El problema de la justicia en la obra
tardia de Enrique Dussel. Homenaje
amical y polémico a sus 80 afios

Ricardo Salas Astrain’

1. Introduccién

En los dltimos afos se ha ido haciendo pablico mundialmente, la
magnitud y complejidad de varios aspectos socioeconémicos ligados
al desenvolvimiento del capitalismo global, que rige la vida social de
nuestros paises, como asimismo desencadena implacables consecuen-
cias sobre la sociedad, la cultura y la naturaleza. La primera se la quiere
reducir a relaciones entre sistemas y subsistemas que son cooptados
por el mercado y que no tienen como eje central la vida humana; la
segunda queda considerada como un sector relevante para incorporar
al mercado, y las resistencias se consideran solo resabios de tradicio-
nes fundamentalistas; y la naturaleza queda reducida simplemente a
proveedora de recursos, desconociendo las exigencias propias de su
estructura como un sistema viviente.

Estas complejas situaciones son en parte del contexto en que se ha des-
envuelto la ética de la liberacién desde los afios ‘80 del siglo pasado. La
filosoffa de Dussel ha ido evolucionando la respuesta tedrica a estos
desafios y lo patentiza en los ‘90 en su gran obra Etica de la liberacién
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en la era de la globalizacién y de la exclusion. Dicha obra es la que hace
de nexo con la trilogfa de la Politica de la Liberacién. Dussel nos indica
en el pardgrafo 430 de esta obra: «Cuando en el campo politico se
subsume la pretension de bondad universal, abstracta, ética, dentro del
horizonte del campo politico, donde se despliega el poder politico, la
mera pretensién de bondad se transforma analdgicamente en una pre-
tensi6n politica de justicia» (Dussel, 2009, p. 516).

Al considerar esta relevante cuestién de la pretension politica de justi-
cia en la obra actual de E. Dussel, asumimos como hipétesis la idea de
que la postura dusseliana replantea en términos filoséficos una ontolo-
gia de lo politico que rearma de otro modo la cuestién de una filosoffa
politica critica como ¢l la fue elaborando, y que lo lleva no solo a dis-
tanciarse de las teorias de la justicia europeas y norteamericanas, sino
de la matriz levinasiana inicial de los afios 70. La importancia de su
magna Politica de la Liberacién, y en particular del tomo 11 en su parte
conclusiva, titulado Arquitectdnica (Dussel, 2009), es que le permite
desprenderse de ciertas nociones ligadas a la totalidad y alteridad en
su raiz levinasiana, y relevar como una cuestion fundamental la justicia
como parte de un proceso global; en estas lineas trata por tanto de de-
mostrar que la relevancia de un «orden ontolégico-politico» estriba
en su enraizamiento en la necesidad de reconstruir diferentes «drde-
nes de la justicias.,

Si esta interpretacién es correcta, la filosofia dusseliana actual per-
mite responder de un modo critico a la pretensién de una justicia
social, intercultural y medio ambiental, como cuestién central en la
filosofia politica latinoamericana. Con esta sugerencia, Dussel trata
de distanciarse de un ejercicio academicista acerca de una teorfa de
la justicia, como acontece a veces en el medio universitario acerca de
figuras respetables de la tradicién académica del Norte, sea Rawls o
Habermas, donde las cuestiones politicas se transforman en meros
ejercicios de lectura de textos, y no en desplegar una reflexién filo-
sofica critica que se atreva a pensar contextualmente el capitalismo
global en nuestros paises, cuando se dictan cursos acerca de las teo-
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rias de la justicia que se quedan solo en cavilaciones academicistas,
y las disquisiciones de los académicos esterilizan las creencias, ideas
y pricticas de los estudiantes. Se trata de recoger una teorfa-practica
que permita avanzar en una critica tedrico-practica del desenfrenado
avance del capitalismo global y contribuir con un ejercicio critico y
militante a ponderar su trasfondo «nihilista», y proponer posturas
que eviten que prosigan las enormes injusticias que tal proceso arro-
llador produce en un nivel societal, cultural y ambiental para toda la
humanidad.

Lo que queremos demostrar, entonces, es que el problema de la jus-
ticia en la filosoffa latinoamericana exige un abordaje que no es un
asunto de «textos, sino de contextos en los que la cuestion de la
justicia y de la injusticia no son solo problemas teéricos —susceptibles
por tanto de estudiar por el academicismo filoséfico-, sino experien-
cias sociales reflexivamente vividas por sujetos y comunidades com-
pletamente vigentes, en tanto presuponen ciertamente la bisqueda
de alternativas socioeconomicas y de nuevos tipos de racionalidades
prdcticas que respondan a la ideologfa del mercado global en perma-
nentes desequilibrios, y cuyos costos son pagados mayoritariamente
por los paises pobres. Pensar con Dussel entonces la pretension po-
litica de Ia justicia exige asumir los elevados niveles de deterioro y
costos asociados al «derroche de la experiencia humana», como dirfa
Boaventura de Sousa Santos, y al despilfarro de la naturaleza, como
nos sefala el ultimo libro de E. Leff, en la actividad productiva capi-
talista a lo largo del planeta. Este seria el aporte de una politica de la
liberacion que cuestiona seriamente la ideologia de la globalizacién y
de la exclusion.

Empero la cuestion politica de la justicia, relativa a los contextos socio-
culturales, implica una serie de reflexiones acerca de las experiencias
de injusticia, consecuencias sobre todo del modo arrollador del capi-
talismo actual, no solo en el modo de entender lo sociocultural sino
en su cinismo en el cumplimiento de las exigencias socioambientales.
En este sentido, la ponencia valoriza el aporte decisivo que han tenido
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las tltimas propuestas de una filosofia politica critica de E. Dussel, ya
que no da cuenta solo de categorfas académicas, sino que releva los
sufrimientos y dolores de las personas, el agravio a las culturas de la
humanidad, como asimismo al enorme deterioro del equilibro de los
procesos biologicos que aseguran que tengamos un planeta donde la
vida puede perdurar por muchos siglos mas, y que plantea hoy como
una cuestion central la justicia que tenemos acerca de las generaciones
venideras. La justicia es el nuevo orden de una opcién por la vida.

Nuestra hipdtesis de trabajo es que para dar cuenta de este movimien-
to «injusticia-justicia» desde el conocimiento del sur, es relevante en-
tender las experiencias de inequidades, y desigualdades que atraviesan
hoy el actual «orden mundial>», y en el que queda en evidencia la li-
mitacion de la teorfas politicas: la liberal y la cosmopolita. La primera
cuestiona la idea de comunidad que las tradiciones contextuales afir-
man hasta el dia de hoy; y una teorfa politica cosmopolita hace pri-
mar el momento estructural de la sociedad por sobre la comunidad.
Sostenemos que la forma correcta de conceptualizar el par «justicia e
injusticia> relativo alos cambios y a las desregulaciones normativas de
la globalizacién —que opera hasta hoy eminentemente con reglas facti-
cas definidas por los intereses de los grandes conglomerados mundia-
les— nos obliga a redefinir de otro modo una universalidad «critica» vy,
en ese sentido, esbozamos un trabajo que cuestiona los presupuestos
dusselianos en un diferendo amical.

2. Ampliando el problema de la justicia en el pensar
latinoamericano, con y contra E. Dussel

No se puede entender la cuestion de la justicia en la filosoffa de Dussel,
sino se considera su larga trayectoria de reflexion que proviene desde
una perspectiva filosdfica engarzada en las potencialidades criticas de
la religién (Dussel, 2012), y para el caso que nos ocupa la relevancia
que tiene sobre todo la nocién judaica de Tzedék, entendida «como
amor a la justicia» (Dussel, 2009). Esta noci6n le permite levantar el
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paradigma de la otredad, en sentido biblico, como «amor a la viuda, al
huérfano o al extranjeros, y que sobre todo le llevara luego a sus estu-
dios histéricos acerca del papel de los obispos y clérigos defensores de
los indigenas y pobres en el inicio de la modernidad (Dussel, 2012).

Al asumir Dussel las «experiencias» histéricas vividas y sufridas por
personas y comunidades de vida —asi como en sus wltimos trabajos
acerca de las dramaticas situaciones que afectan a los sistemas ecol6-
gicos—, su planteamiento cabe repensarlo a partir de sus primeras tesis
de los afios 60 sobre el papel jugado por algunos obispos en la defensa
del indio, y ayuda a repensar como las practicas liberadoras inspiradas
en la fe esclarecen cuestiones relativas a las antiguas y nuevas formas
de justicia.

Este punto de partida histérico puede iluminar lo que hoy se cons-
tata acerca de las complejas desigualdades e injusticias existentes en
las condiciones actuales de una economia internacionalizada, y sobre
todo la desigual distribucion de las consecuencias desastrosas que tie-
ne esta expansion capitalista global, pero no solo en referencia a las
personas, sino a algo mis grave que se da en el cruce de lo natural y de
lo social; en ambos dmbitos se plantean situaciones de gran precarie-
dad, que hacen vulnerables a los seres humanos y ala naturaleza, ame-
nazando su existencia futura. En este marco general el punto de partida
escogido es correcto, ya que es preciso partir de las experiencias de
las «injusticias>» resentidas y sufridas en las vidas humanas mismas
en especial considerando los «danos» de los cuerpos y del deterioro
creciente de la vida natural (Leff, 2014).

Lo que nos interesaria aqui de la idea judaica y del profetismo cristiano
latinoamericano entonces son las experiencias de injusticias que han
marcado la historia de los pobres y que hoy se viven sobre todo en casi
las sociedades del sur, y se expanden asimismo a ciertas zonas del Nor-
te. La precariedad y la vulnerabilidad, se entiende no estdn solo ligadas
a cuestiones econdmicas, sino que refieren a todas sus dimensiones
sociales y culturales para el conjunto de los seres humanos que no en-
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cuentran satisfechas sus necesidades bésicas, pero en las que también
debemos incorporar los ecosistemas naturales que se entraban con los
respectivos contextos sociohistdricos.

Empero, uno podria discutir si esta nocion de la otredad precaria per-
mite dar cuenta del complejo de la sociedad actual, ya que las conse-
cuencias del capitalismo no solo son para los seres humanos sino para
todos los seres vivos, que predefinen otro planteo conceptual acerca de
la «justicia» que no es sélo vilida para sujetos y comunidades huma-
nas sino para todos los seres vivos de los que dependen en buena parte
de las posibilidad de proyectar la vida humana en el planeta (Micheli-
ni, 2002). Esta perspectiva requiere repensar de otro modo el vinculo
entre otredad y totalidad, e implica una reflexion acerca del mundo de
la vida y de lo contextual.

Nuevas preguntas, desde tal nocidén de la justicia contextual en esta
crisis social y ecolédgica, surgen desde las estructuraciones econémi-
cas del capitalismo global de este inicio del siglo 21, profundizadas
con rigor epistemoldgico y ontoldgico por el reciente libro de E. Leff
(2014): ;Cémo reconstruir una «sociedad justas, por ejemplo, cuan-
do la permanentes recesiones, llevan a perder decenas de millones de
empleos en cada pais, destruyendo posibilidades de vida més humana?
:Coémo en estos contextos de aumento de pobreza se puede asumir
los enormes desafios ambientales? Las consecuencias que afectan a
un modelo econdmico injusto en lo social e insustentable en el plano
de los recursos naturales ;cémo se concilia con las exigencias éticas y
politicas de proyectar pardmetros justos para la salvaguarda de la vida
en el planeta? ;Cémo los paises pobres pueden defender una mirada
universal de la ecologia frente a tantas situaciones injustas particulares
definidas por las acciones de las grandes multinacionales de los paises
poderosos que respetan las reglas que les convienen? Y, desde un pun-
to de vista filoséfico y politico, jes posible que las ciencias sociales y
ambientales puedan ajustar sus opticas de andlisis para cuestionar los
modelos econémicos irresponsables en lo ambiental y en lo social, y en
particular con la actual ideologia neoliberal, que ha predominado en
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estos «tiempos de globalizacién y exclusion»? ;Es posible por dltimo
elaborar una concepcién de la justicia que responda a ambos requeri-
mientos en lo relativo a la sociedad y a la naturaleza?

Esta situacién mundial es la que, me parece ha sido pensada, y donde
encontramos los aportes significativos en el proyecto de una ética y
politica aplicada, realizado por otros como Ricardo Maliandi y Doran-
do Michelini, en Argentina, Jovino Pizziy Sirio Lopez, en Brasil, Leon
Olivé, en México, Fornet-Betancourt, en Alemania y Pablo Salvat, por
nombrar sélo algunos entre nosotros. Cada uno de ellos ha pensado
las injusticias sociales en América latina en el marco de la rica tradicion
de la ética del discurso y del pensamiento cristiano y socialista, buscan-
do férmulas y estrategias para responder ética y politicamente a estas
experiencias latinoamericanas de injusticia e inequidad mediante un
pensamiento politico critico y realista.

El aporte principal de la critica de los citados, es que considera los
procedimientos de universalizacion para dar cuenta de las dificiles
y permanentes asimetrias de los mundos de vida que son propias de
la historia de nuestra América. En la actualidad, ademads ellas se ven
acrecentadas por la tension entre inclusién-exclusion que trae consigo
esta nueva crisis del capitalismo financiero, y que agregard mucho més
dolor y sufrimiento en el sur que los ya vividos, producto de formas
exasperantes de injusticia generalizada. La incorporacion de los pro-
cedimientos de «universalizacion» permite demostrar que una teorfa
filoséfica que insista en la ruptura radical entre las reglas definidas por
las tradiciones contextuales —que afirman la identidad del individuo en
una comunidad- y los principios valérico-normativos que dan cuenta
de la critica de la globalizacién a nombre de un universal no-factico,
definen de otro modo la universalidad de un principio de justicia:
principio de liberacion, pero no se logra sostener exclusivamente por
las razones entregadas por Dussel, sino que implica reconsiderar las
observaciones contextuales propuestas por el principio de subjetivi-
dad de Fornet-Betancourt, que ya esbozamos en otro trabajo (Salas,
2006). En sintesis, es preciso resituar ambos enfoques, lo que conlleva
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un reajuste del problema de la justicia intercultural en el pensamiento
latinoamericano.

La discusion del Norte se ha concentrado principalmente en los
principios de justicia y los modos de justificacién en relacion al
modo de alcanzar dichos principios. En la reflexién latinoamerica-
na, y en especial en Dussel, la cuestion de los principios se plantea
de otra manera. Lo esencial del punto en discusién entonces, entre
uno y otro punto de vista, es cuestionar la teoria procedimental de
la justicia, ya que al no partir de principios materiales —que es un
problema inevitable del formalismo- solo puede aspirar a construir
«escenas hipotéticas irresolubles, que deberdn corregirse siempre
para intentar recuperar paso a paso, pero nunca adecuadamente, la
materialidad negada en el origen» (Dussel, 1998, pp. 174-175). En
este sentido, la interpretacién de Dussel es que dicha elaboracién
aparece traspasada por los intereses implicitos de opulentas socieda-
des del Norte, multiculturales y (neo) liberales, que no cuestionan
los presupuestos sobre los que se funda las asimetrias que afectan a
los sujetos de otros contextos: personas, grupos en las sociedades
del sur. La dificultad de esta tesis procedimental de la justicia es que
ella es puramente formal y no logra articular las dimensiones de la
vida real asociadas a la economia internacionalizada, que responde a
los intereses de las potencias comerciales y a las instituciones inter-
nacionales que le son afines.

Uno podria retomar la conocida critica apeliana al formalismo rawl-
siano, indicando que esta teoria débil de la justicia no es capaz de dar
cuenta de las exigencias de una justicia global de los millones de po-
bres del Tercer Mundo, que exigen un orden politico que establezca
un sistema justo de ley y economia. Respecto de las tltimas tesis com-
prensivas de Rawls acerca de los bienes, sefiala Dussel que el intento
de ir mds alld de la sociedad liberal norteamericana tampoco es exi-
toso. A partir de estas reflexiones criticas Dussel alude cada vez més
a una version de los principios éticos que se basan en la exterioridad,
no solo como respeto por el excluido y el pobre, sino también por la
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diferencia. En este sentido, aunque lo tematiza timidamente, ¢l aboga
por el reconocimiento de los derechos de las culturas no hegeménicas
a cuestionar el sistema-mundo y a toda expresién de la totalidad hege-
monizante (Dussel, 2012).

3. Didlogo intercultural y breve idea de justicia en la
filosofia de Dussel

La filosoffa politica dusseliana hace entonces aportes significativos
desde una 6ptica de la filosofia latinoamericana, pero no deja de plan-
tear flancos que requieren ser superados. En este sentido, a pesar de los
esfuerzos titdnicos que hizo por dar cuenta del pensamiento politico
en la Gltima década, creemos que no se concentr6 en definir teérica-
mente la cuestion de la justicia contextual en el marco de un pensar
critico y desde ahi abordar con mayor pertinencia el an4lisis de cues-
tiones disputadas acerca de los derechos, las minorias y la denominada
disputa entre liberales y comunitaristas. No basta decir como reitera a
veces que no estd de acuerdo con tal nocién de tal o cual autor, sino de
pensar las exigencias de un didlogo intercultural «que supere el capita-
lismo tal como lo conocemoss (Dussel, 2012, p. 82).

El fondo de la cuestion del trabajo dusseliano reside en una falencia
para pensar una teorfa contextual de la justicia que hoy implica dar
cuenta de la injusticia en otros contextos culturales, asumiendo las
enormes asimetrias que se producen en sociedades que se construyen
a «escala global». Es cierto que existen ciertos desarrollos en su ar-
ticulo «Transmodernidad e Interculturalidad> (Dussel, 2012), pero
tales propuestas no indagan atin por las prospectivas de una justicia a
partir de los contextos culturales, sino que se entran en las estructuras
del mundo global casi directamente. Se echa de menos las potencia-
lidades de «un largo camino» para esbozar una nueva lectura de las
diferentes teorfas de a justicia que aportan a este vinculo entre justifi-
cacién y contextualizacion. En las conclusiones se pretende proyectar
y consolidar este pensamiento politico critico para que pueda asumir
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los contextos inter-étnicos para una nueva universalizacién de los idea-
les de justicia de la humanidad.

En nuestros itinerarios reflexivos de estos afios, nos encontramos en
primer lugar, con situaciones socioecondémicas y cultural-ambientales
en las que los sujetos y las comunidades de vida reflexionan sobre la
experiencia de lo injusto, de ser injustamente tratados, de enfrentar-
se a una asimetria en las relaciones de reconocimiento, y desde estas
«convicciones intimas» se abren a un proceso de defensa de su medio
ambiente y de las condiciones de vida sustentable (Antona, 2014). Si
esto es definitivamente asi en muchos contextos latinoamericanos de
vida, ;no seria preciso reformular la problemdtica y pensar la articula-
cion del principio racional mediante unas experiencias socioculturales
mucho mds densas, de modo que justicia e injusticia aparezcan siendo
siempre parte de un tenso conjunto de experiencias y realidades socia-
les y de conflictivas interrelaciones personales, sociales e internaciona-
les? ( Tealdi, 2008 ).

En segundo lugar, en la bisqueda de este nuevo planteo teorético es
preciso ir mas alld de la mera oposicidén conceptual de los contextos
en que se ubican las experiencias humanas y los principios raciona-
les que nos interesan a los filésofos. Aqui es relevante el aporte de
la sociologia critica de B. de Sousa Santos (2006), quien da efecti-
vamente cuenta en sus obras de la enorme complejidad de los pro-
cesos inherentes a la globalizacion hegemodnica, y al mismo tiempo
de la rica dindmica de experiencias alternativas y plurales presentes
en los movimientos socioeconémicos y culturales antihegeménicos
en los paises periféricos de América Latina, Africa y Asia, de aquello
que uno de sus libros denomina, sin mas, como «el Sur». Entende-
mos aqui siguiendo, este autor, el Sur como aquella singular metafora
que identifica el sufrimiento que ha padecido el ser humano bajo el
sistema capitalista globalizado (De Sousa, 2006), y en este sentido
asumimos que el sufrimiento de la injusticia es la experiencia social
previa a la reformulacién del principio filoséfico de la justicia, y que
a la veg, releida como deterioro y dafio estructural de la naturaleza,
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exige un analisis de las obligaciones y deberes que tenemos los seres
humanos frente a ella.

Senalemos algunos puntos en este inicio de un eventual didlogo con
y contra Dussel. Estariamos de acuerdo en que no se puede enten-
der la cuestion de la justicia en América Latina, si no se considera el
aporte realizado por la teologia de la liberacion y la recuperacion del
profetismo que se instala con el cristianismo desde los inicios de la
Conquista. Con toda la ambivalencia de una Conquista realizada a
«sangre y fuego», se puede afirmar que en la tradicién de Fray Bar-
tolomé de las Casas y de la Escuela de Salamanca existe un trasfondo
biblico y teolégico que propone la justicia como un ideal moral supe-
rior ala mera dominacién. En dicha tradicién se trasparenta de algtin
modo la idea judeocristiana profética que proviene de una nocién
judaica de justicia, eso que ya llamamos como «amor a la justicia»,
y que le va permitir a la gruesa corriente de los pensadores liberacio-
nistas latinoamericanos levantar el paradigma de la otredad, en sen-
tido biblico, como «amor a la viuda, al huérfano o al extranjero», y
que sobre todo impulsaré a los importantes estudios histéricos acer-
ca del papel de los obispos y clérigos defensores de los indigenas en
el inicio de la modernidad.

Al asumir pensar los sufrimientos sociales e histéricos de personas y
comunidades de vida —asi como los sistemas ecoldgicos—, la tradicién
judeocristiana en la que se apoya Dussel contribuye a un replantea-
miento acerca de los 6rdenes de justicia. Lo que nos interesarfa aqui
de laideajudaica y del profetismo cristiano latinoamericano —en con-
tra de las ideas laicistas y de una cierta izquierda dogmatizante-, es
relevar que son sobre todo las experiencias de injusticia las que han
marcado la historia de los indigenas y de los pobres, y que hoy por hoy
se mantienen sobre todo en casi todas las sociedades del sur y ame-
nazan también al Norte. En este sentido, existe a primera vista una
diferencia de inicio con el pensar frankfurtiano, que se ubica en un
terreno filosofico basado en un «ateismo metodoldgico, por ejem-
plo en Habermas, si se mantiene un trasfondo positivo de la religion
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como critica del sistema. Pero la cuestién es saber hasta donde los
aspectos simbdlicos y praxicos responden activamente a dichas expe-
riencias de injusticias.

En este sentido, la interpretacién es que dicha elaboracién critica de la
religion puede ser cuestionada porque, aunque cuestiona los intereses
implicitos de las sociedades opulentas, no cuestiona los presupuestos
sobre los que se fundan las asimetrias que afectan a los sujetos y co-
munidades de otros contextos: personas, grupos, sociedades del sur,
cuyas condiciones bdsicas son asumir los requerimientos de la vida y
que conllevan todas las dificultades de la institucionalizacion (Ferry,
2010). La dificultad de esta tesis procedimental de la justicia es que
ella es formalista y no logra articular las dimensiones de la vida huma-
na asociadas a los mitos de la economia contempordnea. A este respec-
to conviene referir a las ideas de Dussel:

Por nuestra parte opinamos que la ética, en su sentido integral,
exige un concepto fuerte de justicia -no meramente formal- y por
ende incluye igualmente una filosofia de la economia, en su sentido
fundamental (como filosofia practico-tecnoldgica). (Dussel, 1998,
p- 180)

La hip6tesis de trabajo que hemos esbozado cabe ampliarla en este
movimiento «injusticia-justicia» en el que las tradiciones que ana-
lizamos no dialogan entonces en el mismo plano. El sufrimiento de
los indigenas, de los pobres y de los excluidos es parte de una larga
historia de atropellos a los derechos de las personas y de las comuni-
dades que es parte constitutiva de una historia de desigualdades, y en
la cual a veces la religion institucionalizada juega un rol ambiguo. En
este sentido, lo que hoy denominamos como el «conocimiento desde
el surs, releva justamente tales experiencias socioculturales definidas
por inequidades, desigualdades y discriminaciones que atraviesan hoy
el actual «orden mundial>.

Queda en evidencia las limitaciones de las teorias politicas elabora-
das en dichos paises europeos, y que se expresan hoy en sus ideolo-
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glas: la vision neoliberal y la vision cosmopolita. Sostenemos que la
forma correcta de conceptualizar el par «justicia e injusticia», rela-
tiva a los cambios y a las desregulaciones normativas de la globali-
zacidn —que opera hasta hoy eminentemente con reglas ficticas de-
finidas por los intereses de los grandes conglomerados mundiales-,
nos obliga a redefinir de otro modo una universalidad «critica» que
supere dicho ideologizacién que opera siempre a favor de los pode-
rosos (Salas, 2005).

Como ya lo senialamos, se trata de partir de este didlogo para avanzar
en una formula compleja, el orden tedrico-practico de la justicia en
nuestros paises que se relaciona estrechamente con una discusién la-
tinoamericana que se ha dado en los ltimos afios, especialmente en
el marco del debate entre una filosofia de la liberacién y una filosofia
intercultural. La transformacién en que se ha desenvuelto el pensa-
miento latinoamericano acerca de la justicia permite hacer converger
algunas temdticas de la ética y politica de la liberacién y que toca
los limites de una propuesta intercultural en el plano ético-politico.
Tal debate permite proseguir una cuestién formulada desde los afios
80 del siglo pasado y que llega hasta nuestros dias. La cuestion de
la justicia en la filosoffa de E. Dussel puede concentrarse en una in-
dicacién que encontramos en el paragrafo 430 en el que sefiala que
cuando en el campo politico se subsume la pretensién de bondad
universal, abstracta, ética, dentro del horizonte del campo politico,
en el que se despliega el poder politico, la mera pretensién de bondad
se transforma anal6gicamente en una pretensién politica de justicia
(Dussel, 2009).

La pretension politica de justicia propone entonces como hipétesis la
idea de una ontologia de lo politico que rearma de otro modo la cues-
tién de una filosoffa politica critica como se la fue elaborando, y le lleva
a distanciarse de los presupuestos de las teorfas europeas y norteame-
ricanas.
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Conclusiones

En suma, el aporte especifico desarrollado en este trabajo exploratorio
ha sido tinicamente desplegar una sintesis de unas primeras lecturas
de E. Dussel y una breve exégesis de algunos topicos reiterados en los
planteos de pensadores politicos latinoamericanos. Lo que nos ha in-
teresado es desplegar un esfuerzo filoséfico a nos propes frais et périls,
para esbozar un didlogo de tradiciones criticas en el sentido propio
de «ir mds allé» de la propuesta de una justicia contextual al modo de
Forst (2011), y que pueda responder de otro modo a los contextos
socioculturales y politicos que no son especificos ni de la filosofia ger-
mana ni de la norteamericana.

Formular una hermenéutica critica de la justicia ~hemos ya indica-
do- exige establecer un vinculo fuerte entre el momento deontologico
(universal) y el momento de las costumbres (contextual), lo que impli-
ca no justificar su quiebre ni hacerse proclive a los eventuales desgarra-
mientos que surjan desde los modos especificos de articular cada uno
de estos momentos. Por tanto, asumiendo la convergencia y divergen-
cia, concedemos en este diferendo amical que un modo de concebir
la «justicia intercultural» necesita asumir el ser, el valorar y el hacer
humanos que conforma parte de los humus de las culturas mestizas, de
las memorias de los pueblos indigenas, en vistas a generar espacios de
argumentacién que conduzcan a la validacién de los principios; este
modo es el inico que puede asumir una propuesta consistente de una
justicia intercultural que responda a los conflictos antiguos y nacien-
tes, a las viejas y nuevas asimetrias. En ambos casos concordamos en lo
esencial, ya que se busca la necesaria articulacion entre contextualidad
y universalidad, en vistas a una nueva humanidad justa y en un medio
ambiente plenamente sustentable.

Estas ideas esbozadas responden hoy en dia a estos nuevos problemas
tedricos y praxicos de la justicia en sociedades donde se requiere pro-
fundizar el didlogo intercultural critico. Esta discusion es plenamente
convergente con la tesis central planteada en nuestro libro Etica Inter-
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cultural. Empero, esta discusion conlleva unas dificultades que hemos
expuesto en otro didlogo, con Michelini. El arguye que se puede plan-
tear y defender a partir de la ética del discurso, y que ella puede aportar
ideas para entregar una solucion a la problematizacion de la justicia y
a su articulacién entre la dimension contextual y la universal. Hemos
sostenido en este mismo libro que la ética del discurso es un aporte in-
sustituible para entender el modo necesario de la argumentacién, pero
que no responde del todo, al menos en el medo como lo piensa Apel,
a las enormes dificultades para dar cuenta cémo de las experiencias
humanas basadas en relaciones asimétricas pueden introducirnos ha-
cia el proceso de racionalizacidn, tal como lo indica el proyecto de una
filosofia intercultural.

(...) la filosoffa intercultural propone rehacer la historia de Ia ra-
zon (filosofica) desde la relectura de esos procesos y de esas prac-
ticas contextuales porque entiende que son el lugar donde se van
cristalizando los modos en que el género humano aprende a dar
razén de su situacién en un universo concreto (dimensién con-
textual) y a razonar, con las razones de los otros, sobre lo que me-
jor conviene a todos para realizar en todos los contextos Ia huma-
nidad de todos (dimension universalizante). (Fornet-Betancourt,
2003, p. 16)

En este sentido, la justificacién de la subjetividad del individuo no se
puede hacer desde si mismo, sino desde una prictica relacional, este es
un principio practico relacional «donde cada uno se hace sujeto me-
diante, y s6lo mediante, la practica de la justicia. Sujeto no es el auto-
justificado sino el justo» (Fornet-Betancourt, 2001, p. 316).

La nueva perspectiva de una justicia intercultural que proponemos es
claramente exigente, ya que requiere dar cuenta de esta doble perspec-
tiva. En su formulacion explicita:

En sintesis, una reflexion filosofica latinoamericana no tiene que
pensar la articulacién entre universalidad y particularidad (singula-
ridad, contextualidad, etc) como una alternativa. Sin universalidad,
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no hay posibilidad de elaborar un pensamiento auténticamente li-
berador; la universalidad tiene que ser comprendida, sin embargo,
como una instancia que, lejos de ser elaborada a espaldas de la reali-
dad histérico-social, permite y facilita una reconfiguracién contex-
tualizada y no excluyente de las diferencias. (Salas, 2005, p. 1029)

Pero tal plataforma analitica emancipadora necesita dar cuenta de la
historia de la conflictividad de cinco siglos y que permanece hasta hoy
entre nosotros. Esta es una conflictividad propia de nuestros contextos
histéricos, que presupone una nocién de justicia que no es solo un li-
tigio de bienes, sino de modos de establecer lo minimo que requiere
cualquier persona, y por ello la elaboracion de criterios y principios de
todas las personas.

El fondo de la cuestion del trabajo filosofico reside en que pensar una
teorfa contextual de la justicia implica dar cuenta de la memoria de la
injusticia en otros contextos culturales (Zamora y Mate 2011), asu-
miendo las enormes asimetrias que se producen en sociedades que se
construyen a «escala global». Esta articulacién sugerida por la ética
discursiva comparte lo bésico de lo que nos parece estd en el trasfon-
do de las propuestas éticas latinoamericanas, elaboradas en vistas a
responder a los contextos de segregacion y exclusidn social y de des-
truccidn sistemética del medio ambiente que caracterizan a nuestros
paises.

Por ello, abogamos por un pensamiento critico que despliegue una re-
flexién filoséfica y que se atreva a pensar contextualmente algunas de
las consecuencias del modo que se «ordenan> nuestras sociedades en
el marco del capitalismo global que genera ciertamente mayores in-
justicias y desigualdades, y que tenga como propdsito avanzar en una
critica tedrico-préctica de las posibilidades de otros caminos frente al
desenfrenado avance del orden global hegemdnico. Pensar asi quizas
no puede evitar del todo que prosigan las enormes injusticias que tal
proceso arrollador produce en todos los niveles de la sociedad actual,
y que impacta en la economia y en el medio ambiente para toda la hu-
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manidad, pero abre posibilidades nuevas de replantear las politicas en
un horizonte utépico.

En tal marco filoséfico actual queda en evidencia que no tenemos una
misma perspectiva normativa con la teorfa critica de la justicia, sino
miés bien que existe un campo problematico ligado a formas de argu-
mentar teorfas y categorias en disputa, en el que hay énfasis y matices
en la tension de la deontologia y la axiologfa, de lo justo y el bien, de
la proceduralizacién de la justicia y del papel de los contextos en los
cursos de la accion humana. En el centro del debate de los pensadores
citados se plantea la cuestion de si la construccién de las teorfas de la
justicia puede desprenderse del todo de las nociones de justicia e in-
justicia que experimentan los sujetos y colectividades en sus histéricos
mundos de vida, y el sentido de ellas en la argumentacién filoséfica.
Postulamos que las teorias politicas de la justicia deben asumir de otro
modo la elaboracién de principios deontolégicos, ya que ellos requie-
ren al mismo tiempo las referencias axioldgicas acerca del bien y de
los denominados bienes plurales en contextos asimétricos, y esta es
ciertamente una cuestion disputada en el propio desarrollo del vinculo
entre las dimensiones sustanciales y universales propias de una teorfa
critica de la justicia.
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Funcién y método de una filosofia
latinoamericana.

La propuesta de Enrique Dussel en
el contexto del surgimiento de la
filosofia de la liberacion.

Adriana Maria Arpini’

1. Contextualizacién

Al promediar la década de los ‘60 del siglo pasado comenzé a gestarse
en la Argentina un movimiento de renovacién filoséfica del que parti-
cipé un numero considerable de jovenes profesores de diversas univer-
sidades del pais; movimiento que se dio a conocer desde comienzos de
los "70 con el nombre de «Filosofia latinoamericana de la liberacién,
principalmente a través de publicaciones colectivas y de la participa-
ci6n en el 11 Congreso Nacional de Filosofia Alta Gracia en Cérdoba,
en 1971,

Problemas relativos a la cuestion de la ideologia, a la funcién social y
critica de Ia filosofia, a los vinculos entre filosoffa y teologia, filosofia
y politica, entre otros, venian desarrollindose en diversos centros aca-
démicos y grupos de estudios independientes en la Argentina durante
la década de los *60. Podemos sefialar como ambito de confluencia y
gestacion de la Filosofia de la liberacion a las «Semanas Académicas»

! Profesora, Licenciada y Doctora en Filosofia por la Facultad de Filosofia y Letras de
la Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, Argentina, donde actualmente se desempe-
fia como docente de grado y posgrado. Investigadora Principal del Consejo Nacional de
Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET), con lugar de trabajo en el Instituto de
Ciencias Humanas, Sociales y Ambientales (mnciausa) del Centro Cientifico Tecnologi-
co de Mendoza,
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de San Miguel, en la Universidad del Salvador de los Jesuitas, de 1969.
Estas jornadas se realizaron anualmente, por lo menos hasta 1974, y
constituyeron un espacio propicio para la discusion de los problemas
de la dependencia econdmica, politica, social y cultural, asi como para
la busqueda de posibles vias de liberacion. En este marco se trazaron,
por una parte, las cuestiones de la existencia y las funciones de una
filosoffa latinoamericana auténtica, que diera cuenta criticamente de
problemas concretos que afectan a los hombres, la cultura y Ia historia
de la regién; por otra parte, pero de manera convergente con lo ante-
rior, el planteo de un método adecuado a tal finalidad.

Si bien el lugar de surgimiento de la filosofia de la liberacion fue la Ar-
gentina, se trataba de una preocupacién compartida por intelectuales
de diversas latitudes de nuestra América. Participaron de los debates y
de las publicaciones filosofos de distintos paises, como Leopoldo Zea
y Abelardo Villegas, ambos de México, Arturo Ardao, de Uruguay, Au-
gusto Salazar Bondy y Francisco Miré Quesada, de Perti, Ricaurte So-
ler, de Panamd, Mario Zambarino, de Venezuela, Ignacio Ellacuria, de
El Salvador, entre otros. De modo que, en poco tiempo, el movimiento
adquiri6 dimension latinoamericana, con presencia y matices propios
en diferentes paises.

Por otra parte, aun cuando los temas debatidos y la forma de plantear-
los fueron originales, en relacién con lo que habitualmente se hacia en
los dmbitos filosdficos académicos, no significé una novedad absoluta
desde la perspectiva de la historia de las ideas, ya que la cuestién de la
existencia y funciones de una filosofia propia reconoce importantes
antecedentes, especialmente en el siglo X1X, como es el caso del céle-
bre texto de Juan Bautista Alberdi «Ideas para presidir la confeccion
del curso de filosoffa contemporanea en el Colegio de Humanidades>,
para mencionar solo un ejemplo.

Hay que seiialar, también, que no se traté de un conjunto homogé-
neo de ideas. Muy por el contrario, se debatieron posiciones filoséficas
sostenidas desde muy diversas tradiciones de pensamiento; estas eran
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leidas y reelaboradas desde inquietudes tedricas e intereses politicos
diferentes y en ocasiones encontrados. El estudio llevado adelante por
Horacio Cerutti Guldberg en Filosofia de la liberacién latinoamericana
(Cerutti, 1983). Examina el movimiento en su conjunto, atendiendo
a diversidad de posicionamientos internos y buscando establecer una
tipologia. El autor intenta una comprensién de las vinculaciones entre
«teoria de la dependencia», «teologia de la liberacién» y «filoso-
fia de la liberacion»; examina las distintas corrientes de esta filosofia
atendiendo a tres ejes: el punto de partida del filosofar, el sujeto y Ia
metodologia del filosofar, la concepcién misma de la filosofia. Intro-
duce una tipologfa que considera insuficiente y provisional, aunque
vilida para superar la visién homogeneizadora de la filosofia de la li-
beracién, y diferencia entre un sector populista y otro sector critico del
populismo. Quienes integran el primer grupo estin mds directamente
ligados con el peronismo y adquieren «un considerable poder en las
estructuras académicas y, sobre todo, un alto grado de difusién de sus
escritos a nivel nacional y también internacional»; de ahi que muchas
veces se haya identificado a la filosoffa de la liberacién exclusivamen-
te con las posiciones sustentadas por este grupo. El sector critico del
populismo asumia una actitud de cuestionamiento del fenémeno so-
ciopolitico del populismo y de sus alcances en vistas del pluralismo
democritico; tuvo limitaciones en cuanto a las posibilidades de pu-
blicacion y difusion de sus producciones; sus definiciones tedrico —
précticas quedaron expresadas en el Manifiesto del grupo salterio y en el
Primer Encuentro Nacional de Filosofia de la Liberacion (Cerutti, 1983).

A nuestro entender, las diferencias no se circunscriben exclusivamente al
modo de legitimacion o de critica en relacién con el discurso populista.
El concepto mismo de «liberacidn>, asi como el sentido y funcién de
una filosofia de la liberacién permiten sefalar posicionamientos heterogé-
neos. Ademis, la frecuencia y el modo en que se entablan vinculaciones
con la teorfa de la dependencia, la teologia de la liberacion, la historia de
las ideas y sus cuestiones metodoldgicas, el discurso marxista y la pro-
blematica de lo ideologico; el modo de encarar la critica a la dialéctica
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de Hegel y, en general, a todo su pensamiento como expresion acabada
de la modernidad; la construcciéon de la propia posicion como «post-
modernax, separindose con propdsito superador de la modernidad; la
mayor o menos proximidad a la tradicién fenomenolégico-hermenéuti-
ca (Edmund Husser], Martin Heidegger, Paul Ricoeur), o a la tradicién
abierta por Marx y los fildsofos que en el siglo xx actualizan su filosofia
(Gyérgy Lukécs, Herbert Marcuse, Louis Althusser, Ernst Bloch); la in-
corporacién de la cuestion del otro (Emmanuel Lévinas); la atencién a
los problemas relativos a las précticas de ensefianza de la filosoffa y a la
instituciones donde se realizan, son aspectos relevantes a tener en cuenta
en orden a reconocer diferencias y contradicciones entre los represen-
tantes de la filosofia latinoamericana de la liberacién (Arpini, 2010).

En lo que sigue nos ocuparemos del pensamiento de Enrique Dussel
en el periodo de gestacion de la filosofia de la liberacion, del modo en
que perfila su concepcién de tal filosofia, diferencidndose del pensa-
miento moderno sintetizado en el sistema hegeliano, y de la manera en
que construye un métoda especifico para una filosoffa de la liberacién,
la analéctica, que permite la apertura al Otro, més allé de la totalidad.

2.La liberacién como asunto de una filosofia
latinoamericana auténtica

En 1957 se publica el libro de Leopoldo Zea América en la historia
(Zea, 1957), destinado a visualizar y valorizar el lugar de América enla
historia desde ella misma, rompiendo con la visién eurocéntrica de las
pretendidas «historias universales>. Zea refuta a Hegel, quien en sus
Lecciones sobre la filosofia de la historia universal colocaba a América en
el capitulo dedicado a «La conexién de la naturaleza o los fundamen-
tos geogréficos de la historia universal», es decir, fuera de la historia.
Hegel afirmaba que:

América es un anejo, que recoge la poblacién sobrante de Europa.
América al ponerse en contacto con nosotros, habia dejado ya de
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ser, en parte. Y ahora puede decirse que no estd atin acabada de
formar. Por consiguiente, América es el pais del porvenir [ ...]. Es
un pais de nostalgia para todos los que estén cansados del museo
histérico de la vieja Europa [ ... . Lo que hasta ahora acontece aqui
no es mas que el eco del viejo mundo y el reflejo de ajena vida. Mas,
como pais del porvenir, América no nos interesa pues el filésofo no
hace profecias. En el aspecto de la historia tenemos que habérnos-
la con lo que ha sido y con lo que es. En la filosoffa, empero, con
aquello que no sdlo ha sido y no sélo serd, sino que es y es eterno:
la razon. Y ello basta. (Hegel, 1975, p. 177)

También Dussel, impactado por el mencionado texto de Zea (Dussel,
1993)%, refuta la interpretacién histérica de Hegel, pero desde un in-
tento de comprensién diferente. Tiene en cuenta la delimitacién obje-
tiva y subjetiva del horizonte dentro del cual queda definido aquello
que se busca comprender. En el caso de Iberoamérica, la comprensién
estd limitada subjetiva e intencionalmente dentro del mundo de quien
conoce. ;Cudles son, entonces, los limites dentro de los cuales es po-
sible alcanzar una méds amplia comprensién de Iberoamérica? Si tal li-
mite estd dado por una periodizacidn, no resultan satisfactorias para
Dussel las que ponen la marca en el pasado reciente, ni en las reestruc-
turaciones mds 0 menos exitosas del siglo xx, ni en el momento de
la ruptura politica con el pasado colonial (procesos de independencia
del siglo x1x), ni en la tradicién hispanista (proceso de conquista y
colonizacion). Es necesario ir mds lejos atin. «En tres sentidos —dice
el autor- hay que desbordar el siglo xv1 espanol para comprender la
historia de Iberoamérica» (Ardiles, 1973, p. 71). En Espaiia hay que
llegar a descubrir las influencias isldmicas durante la Edad Media; en
Europa hay que llegar a comprender la impronta de Génova, Venecia y

? Asi lo manifiesta en el capitulo «Hermenéutica y liberaciéns: «Descubria, como lo
indicaba el filésofo mexicano Leopoldo Zea en su obra América en la historia (1957), que
América Latina estd fuera de la histaria, Era necesario, desde su pobreza, encontrarle un
lugar en la historia mundial, descubrir su ser ocultos.
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Florencia durante el renacimiento temprano (siglos x y x1) para el de-
sarrollo de la civilizacion técnica; en América hay que comprender los
tiempos cldsicos de las culturas maya, azteca e inca, que determinan la
estructura de la conquista, la colonizacion, la vida hispdnica y los com-
portamientos del mundo rural y urbano popular. En el marco de sus
lecturas de la hermenéutica ricoueriana, Dussel afirma que: «Explicar
la estructura intencional (el nicleo ético-mitico) de un grupo exige
un permanente abrir el horizonte del pasado hacia un pasado ain mas
remoto que lo fundamentex, asi, para encontrar «los fundamentos 1il-
timos» que constituyen la estructura del mundo latinoamericano serd
necesario retroceder hasta la comunidad cristiana primitiva en choque
contra el Imperio, «el pueblo de Israel dentro del contexto del mundo
semita» (Ardiles, 1973, p. 62), donde es posible identificar «un com-
portamiento sui generis fundado en una antropologfa propia» (Ardiles,
1973, p. 63), diferente de la tradicion dualista indoeuropea y griega.

Las afirmaciones anteriores encuentran sustento en la tesis antropo-
logica desarrollada por Dussel en sus estudios sobre los humanismos
helénico y semita (Dussel, 1969; 1974 ), segun la cual se diferencian
dos tradiciones, una instaura el dualismo, tanto el griego —cuerpo/
alma- como el moderno -res extensa/res cogitans—. Esta linea de pen-
samiento es predominante en la cosmovisién occidental hasta el siglo
XIX y se resuelve como psicologfa racional, impidiendo la consolida-
ci6n de una antropologia filoséfica como tal. Otras son las concepcio-
nes de origen semita que entiertden al hombre como unidad viviente.
Estas permiten no solo sentar las bases de una antropologia propia-
mente filoséfica, sino también reconocer una tradicion filoséfica dife-
rente de aquella que, segtin la interpretacion hegeliana, tenfa su origen
tinico en Grecia. Ambas tradiciones se articulan en la cristiandad me-
dieval, cuya expresion tardia se da en Espana, escenario de donde parte
una nueva experiencia de la humanidad, que tendré lugar en América.

«La historia de América ibérica —explica Dussel- se muestra hetero-
génea e invertebrada en el sentido de que por un proceso de sucesivas
influencias extranjeras se va constituyendo —por reaccién— una civili-
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zacion y cultura latinoamericanas. La cual se forma por irradiaciones
de ideologia que cruzan el Atlantico y que, instaladas en estas tierras,
adquieren caracteres miticos, nocivos. «En América, dichas ideologfas
—como un electrén desorbitado- producen efectos negativos» (Ardi-
les, 1973, p. 64). Dussel no da crédito a la existencia de visiones que
integren en perspectiva histérica (desde el pasado remoto) y contex-
tual (mundial) la realidad latinoamericana. De allf su afirmacién acerca
de cierta desorientacion respecto del papel de América en la historia
Universal y la necesidad de descubrir su lugar en la evolucién de Ia hu-
manidad.

Existe —dice- una América pre-hispénica que fue desorganizada y
parcialmente asumida en la América hispénica. Esta [ ...] ha sido
igualmente desquiciada y parcialmente asumida en la América La-
tina emancipada y dividida en naciones [ ... ]. Toca al intelectual
mostrar el contenido de cada uno de estos diversos momentos y
asumirlos unitariamente, a fin de crear una autoconciencia que al-
cance, por medio de la accién, la transformacion de las estructuras
presentes. Todo esto es necesario hacerlo en continuidad con un
pasado milenario [ ... ]. Hablamos de asumir la totalidad de nuestro
pasado, pero mirando atentamente la manera de penetrar en la civi-
lizacién universal siendo «notros mismoss. (Ardiles, 1973, p-65)

En el texto de Dussel, publicado por primera vez en 1965, se advier-
te que el esfuerzo de reconstruir una tradicién de pensamiento que
permita ubicar a América en la historia apenas si tiene en cuenta la
existencia de cosmovisiones originarias, las cuales son brevemente
mencionadas, sin profundizar en sus concepciones antropoldgicas y
cosmolégicas. De modo tal que la apelacién al «nosotros mismoss
resulta parcial y es, en buena medida, producto de mirada ajena.

A partir de este escrito temprano que venimos comentando queda
planteada para Dussel la exigencia de revisar todo el pasado de la ci-
vilizacién universal, como tarea propedéutica que permita desvelar el
lugar de América Latina en la historia y afirmar la existencia de una
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filosofia propia. A esta tarea dedica parte de su vida y de sus escritos.
En elarticulo «Elementos para una filosofia politica latinoamericana>,
aparecido en el primer volumen de la Revista de Filosofta Latinoameri-
cana (1975), el filésofo reconstruye el itinerario de su propia reflexién,
Parte de la tradicién de las utopias de la marginalidad (indoeuropea,
griega, judeocristiana), hace referencia a las Actas de los Apostoles, a
los monjes cenobiticos, a Basilio de Cesdrea y a Tomas de Aquino; a
los Abbés Meslier, Morelly y Mably (protomovimiento del socialismo
utdpico) y a Francois Babeuf. A la expulsion de los Jesuitas en 1767 ylos
escritos del Padre Morel y a la experiencia de las reducciones jesuiticas.
En este recorrido incluye también al cura Hidalgo y a Simén Bolivar
—los primeros sujetos de nuestra historia que se mencionan en la lista—,
cuyo pensamiento liberador moviliza los procesos de independencia.
Todos estos elementos aportan a la configuracion de un socialismo éti-
co, utdpico, cristiano, que en Europa entroncarfa con Hussitas, Thomas
Miinzer y la «Guerra de los paisanoss. En el Dogma socialista de Este-
ban Echeverria se veria la influencia de dicha tradicién: Manzini, Saint-
Simon, Fourier (Dussel, 1975) En otros textos completa la genealogfa
mencionando con intencién critica a Kant y Hegel; en otro sentido a
Schelling, a los poshegelianos —Feuerbach, Marx, Kierkegaard—, a Mar-
tin Heideggery ala critica a la ontologia heideggeriana llevada adelante
por Emanuel Levinas. También forman parte de su biblioteca Maurice
Merleau-Ponty, como estudioso de la fenomenologia de la percepcién,
y Xavier Zubiri, como critico de la modernidad y superador de la meta-
fisica del sujeto. Este andamiaje tedrico, criticamente revisado, conduce
ala formulacion de la ana-léctica que, mediante un discurso negador de
la Totalidad, hace posible el pasaje de la Totalidad ontolégica al Otro
como otro. Hace posible un momento positivo, una opcién ética, en el
discurso y en la prictica, de apertura a la alteridad (Ardiles, 1973).

A pesar del empeno en mostrar cierta continuidad en el ensamble
de sus busquedas y recorridos teéricos, hay que reconocer que la tra-
yectoria intelectual de Enrique Dussel es discontinua. Como ha de-
mostrado Pedro Enrique Garcia Ruiz, es posible senalar importantes
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cambios o «rupturas» en su pensamiento (Garcia Ruiz, 2003 )3, tanto
en la manera de abordar un problema como en la fundamentacién de
su aparato conceptual. De manera que, si bien hay temas y categorfas
que se mantienen, lo hacen con nuevos significados y sustento teérico,
En los textos que constituyen el corpus dusseliano en el momento de
surgimiento de la filosoffa de la liberacién, producidos entre 1965 y
1975 aproximadamente, es posible advertir que se opera una de esas
«rupturass, la cual se pone de manifiesto porque cambia el objeto de
estudio y el método de aproximacién al mismo. Se pasa de una inves-
tigacion sobre el «ser» latinoamericano, en el marco de un plantea-
miento ontolégico y hermenéutico, a la consideracion del problema de
la «liberacién> latinoamericana, que implica un desplazamiento des-
de un plano ontolégico —siguiendo a Heidegger— a uno ético o meta-
fisico ~segtin Lévinas. Es decir, de una dimensién interpretativa a una
de la filosoffa prictica. Su apropiacién de la cuestién del Otro le llevaa
establecer una metodologia de indagacién diferente de la ontolégico-
dialéctica utilizada hasta ese momento. La construccién de la nueva
metodologia metafisico-analéctica, supuso una renovacién del aparato
légico y conceptual que involucré un replanteo en la forma de conce-
bir lo propio del quehacer filoséfico y su funcién en América Latina.

En el escrito presentado como ponencia al 11 Congreso Nacional de
Filosofia, «Metafisica del sujeto y liberacién>» (Dussel, 1971), sostie-
ne que al mismo tiempo que se consumaba la conquista de América, se
consolidaba en Buropa una «metafisica del sujeto, que interpretaba la
sustancialidad tradicional como subjetividads, desde el ego cogito hasta
lavoluntad de poder (Arpini, 2005 )*. La metafisica del sujeto se expresa

* El autor sefiala dos grandes rupturas en el pensamiento de Dussel, las cuales estin

signadas respectivamente por la incorporacién de la cuestion del Otra de Emmanuel Lé-
vinas, durante la década del '60, y por la relectura de los textos de Karl Marx, dando lugara
unainterpretacién que va en sentido diferente a la tradicion marxista, plasmada en escritos
de la segunda mitad de los ’80,

* Cabe aclarar que en este contexto Dussel interpreta la figura nietzscheana de la volun-
tad de poder solo en sentido negativo, como voluntad de dominio, que debilita, oprime
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como voluntad universal de poderio, e historicamente como dialéctica
de dominador/dominado. Al quedar oculta la relacion de dominacion,
el dominado interpreta su situacién como «natural>. El modo de ha-
cerse consciente de su existencia dominada es descubriendo la estruc-
tura de la dominacién. Hasta que eso suceda, los hilos de la cultura, la
economia y la politica son movidos desde afuera. En estas afirmaciones,
Dussel retoma un tema de las reflexiones de Salazar Bondy sobre «la cul-
tura de la dominaciéns. El filosofo peruano concluia su reflexion acerca
de la existencia de una filosofia de nuestra América afirmando que, si
bien esta presenta peculiaridades propias, «no ha sido un pensamiento
genuino y original, sino inauténtico e imitativo en lo fundamental> (Sa-
lazar Bondy, 1968).

«Si es asi —se pregunta Dussel-, ;es posible una filosofia auténtica en
nuestro continente subdesarrollado y oprimido aun cultural y filoséfi-
camente?» Y responde:

Es posible sélo con una condicion: que, desde la autoconciencia
de su alienacién, opresion, sabiéndose entonces estar sufriendo
en la propia frustracién la dialéctica de la dominacidn, piense di-
cha opresién, vaya pensando junto, «desde dentro» de la praxis
liberadora una filosofia ella misma también liberadora. Es decir, la
filosoffa que emerge de la praxis y que la piensa [ ... ]. La funcién
de la filosofia en el proceso de liberacién es insustituible: ninguna
ciencia, ninguna praxis podra jamas reemplazar a la filosofia en su
funcién esclarecedora y fundamental. (Dussel, 1971, p. 31)

Recordemos que una de las criticas que recayé sobre Augusto Salazar
Bondy fue la realizada por Leopoldo Zea acerca de la pretension de
«comenzar de cerox»; es decir, de anular, bajo sospecha de ser domina-
da, toda experiencia filoséfica acaecida en el propio pasado. Tenemos

v anula la vida. En sentido contrario, pero siempre en tension con el anterior, la voluntad
de poder es también para Nietzsche una posibilidad de afirmacion de la vida, en tanto
creacion de nuevos valores.
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reservas sobre la posibilidad de aceptar sin més esta critica respecto
de Salazar Bondy. Entendemos que queda desmentida en los trabajos
que el peruano realiza en el campo de la historia de las ideas. No es el
caso de Dussel pues, al menos en esta etapa de su reflexién, no trabaja
la tradicion de pensamiento latinoamericana.

Dussel encara el problema de otra manera. Diferencia entre una forma
de hacer filosofia descomprometida, sostenida en el sistema de conoci-
miento elaborado por «el polo del dominador nordatlinticos, sobre la
cual recae la desconfianza y la sospecha; y otra forma de filosofar critico-
liberadora, «que funda las mediaciones dnticas por un movimiento dia-
léctico que las remite al horizonte ontolégico (en nuestro caso: como
latinoamericano y como oprimido)». Esta es la funcién critica de la filo-
soffa como praxis superadora de la estructura de dominacién. El cardcter
programatico de una filosofia que piensa desde dentro la praxis liberado-
ra radica en acompanar al «pueblo puesto en movimientos, agregando
lo nuevo, lo Otro, que interpela siempre desde la exterioridad, «para que
nazca la filosofia en América Latina» (Dussel, 1971, p. 32).

En la contratapa externa del volumen Hacia una filosofia de la liberacidn
latinoamericana se publica un texto titulado «A manera de manifiestos
~el cual puede leerse también en la primer pagina del primer volumen
de la Revista de Filosofia Latinoamericana—, cuya autorfa, aun cuando no
estd firmado, es de Enrique Dussel, segun lo testimonia una anotacién
al margen en el volumen perteneciente a Arturo Roig hecha de su pufio
y letra. En dicho texto se afirma que el «nuevo estilo de filosofar latino-
americanox no parte del ego, yo conquisto, yo pienso, como voluntad
de poder europeo imperial —-que comprende a Estados Unidos y Rusia,
prolongaciones del hombre europeo moderno-, sino «del oprimido,
del marginado, del pobre, desde los paises dependientes de la Tierra pre-
sente» (Ardiles, 1973).

«La filosofia de la liberacién pretende pensar desde la exterioridad del
Otro>, pues si se toman en serio los condicionamientos epistemolégi-
cos y politicos de un pensar latinoamericano desde la opresién y la de-
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pendencia, tal filosofia solo puede comprenderse como filosoffa de la
liberacién. La cual tiene que encarar dos tareas: una destructiva de las
formas de ocultamiento del oprimido; otra constructiva, mediante el
esclarecimiento de las categorias que permitan al pueblo acceder a la hu-
manidad de un sistema futuro de mayor justicia internacional, nacional
e interpersonal. La politica desplaza a la ontologia abstracta como filo-
soffa primera, pues se parte de la posicion del hombre ante el hombre,
de la Totalidad ante la Alteridad, de Alguien ante Alguien otro. Esta es,
segtin afirma, «la tnica filosoffa posible entre nosotros». Todo lo de-
més es pensar decadente, superfluo, ideolégico, encubridor, innecesario

(Ardiles, 1973).

En su articulo, ya mencionado, del primer nimero de la Revista de
Filosofia Latinoamericana, parte de una caracterizacion de la filosofia
politica del centro y de la periferia como enfrentadas, una imperial
y otra de liberacién, e involucra en la revisién histérica el concepto
de «pueblo». Sostiene que, mientras la ontologia politica europea
moderna es imperial, la politica de la periferia, de las naciones opri-
midas, del «pueblo», de las clases trabajadoras, es una politica de
liberacién que parte de la alteridad antropoldgica. En una meta-fisica
de la espacialidad o de la alteridad geopolitica; América, y en especial
sus paises mds oprimidos, representa el no-Ser geogrifico. La irrup-
cién de la exterioridad geopolitica es la revolucién de la liberacién
nacional, ya sea de la «Patria grande», América Latina; ya sea de
la «Patria chica», cada nacidn latinoamericana. Ontoldgicamente,
la frontera es el ser, el horizonte del mundo: abarcar, dominar, po-
seer como centro una frontera es la com-prension politica del ser. La
«periferia» no-es, porque simplemente vale como ente, cosa, ins-
trumento dominado. La toma de conciencia de su exterioridad es la
irrupcion positiva de su posicion meta-fisica: el Otro que pro-voca.

Enrique Dussel entiende que una filosofia propia de América Latina
debe plantearse en términos postmodernos. El pensar dialéctico -
Hegel- y ontolégico —~Heidegger—, en cuanto «pensar que piensa el
pensamiento>, llega hasta el limite del mundo. Dussel se propone de-
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mostrar que, mds alld de este pensar, se encuentra un momento antro-
polégico que permite pensar un nuevo dmbito filoséfico, metafisico,
ético o alterativo. Entre el pensar de la totalidad y la revelacién de Dios
es posible describir el estatuto de la revelacién del Otro. La filosofia
no seria ya una ontologfa de la identidad ni una mera negacién de la
teologfa, sino «una analéctica pedagégica de la liberacién, una ética
primeramente antropoldgica o una metafisica histérica» (Ardiles et al,
1973, p. 118). Ello exige plantear la cuestion del método.

3. La cuestién del método de un filosofar liberador
latinoamericano. Mas alli de la dialéctica

¢Cudles son las herramientas metodologicas de una filosoffa congruen-
te con un proyecto de liberacién social, politica y cultural? La reflexién
sobre el método formé parte de la revision critica de la tradicién filo-
sofica y, en particular, de la necesidad de superar la filosofia moderna
montada sobre la relacién sujeto/objeto, donde lo que determina la
posibilidad del conocimiento es la posicién de sujeto (ego, sujeto tras-
cendental, conciencia). El pensamiento de Hegel aparecia como sin-
tesis de la modernidad, en particular su versién de la dialéctica como
«ciencia de la experiencia de la conciencia». Quienes participaron
de los debates en los que fue tomando cuerpo la filosoffa de la libera-
cién entendieron que era necesario elaborar un método congruente
con el objetivo de la liberacion. Hubo quienes optaron por desarro-
llar una opcién metodolégica de raiz fenomenolégico-hermenéutica.
Otros entendieron que era posible aprovechar las potencialidades de
la dialéctica, a condicion de llevar adelante una critica de sus supues-
tos como expresion de una filosofia de la conciencia de la modernidad
europea. ;Como se ubica Dussel en relacién con estas orientaciones
tedrico-metodologicas?

Dussel dedicd varios afios al estudio de la dialéctica hegeliana, asi
como a profundizar en la obra de los posthegelianos, especialmen-
te Ludwig Feuerbach, Karl Marx, Arthur Schopenhauer, Seren
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Kierkegaard. Dichos estudios se volcaron en sus cursos de Etica de
la Facultad de Filosofia y Letras de Ja Universidad Nacional de Cuyo,
y finalmente se plasmaron en los textos: La dialéctica Hegeliana. Su-
puestos y superacién o del inicio originario del filosofar (1972) y Método
para una filosofia de la liberacidn. Superacién analéctica de la dialéctica
hegeliana (Dussel, 1972; 1974).

En el primero de los libros mencionados realiza un anélisis detenido
de la obra hegeliana, especialmente desde 1801, afio en que Hegel lle-
ga a Jena invitado por Friedrich Schelling, hasta 1817, en que publica
la Enciclopedia de las ciencias filoséficas. Dentro de ese periodo se de-
dica especialmente al estudio de la Fenomenologia del Espiritu (1807)
y a la Ciencia de la l6gica (1812/17). La exposicion de Dussel sigue
un criterio histérico, pues considera que «su biografia intelectual es
la dialéctica expresion de su sistema, que es para él el camino de la
historia de la humanidad>» (Dussel, 1972, p. 66). Segtn la lectura de
Dussel, Hegel parte del factum de la experiencia y desde alli comienza
un proceso in-volutivo que rematard en el Absoluto. Desde este partira
de-volutivamente el sistema. Lo primero se explica en la Fenomenologia
ylo segundo en la Légica.

La Fenomenologia, en cuanto «introduccion a la filosofia», o «inicio
originario del filosofar>, o «mostracién progresiva del absoluto>, es
un «camino que parte de la cotidianidad empirica, natural, del factum.
El alma recorrerd diversos momentos, épocas, niveles hasta llegar al
saber absoluto>. La conciencia «in-volutivamente» se eleva a modos
cada vez mis fundamentales del saber, hasta llegar a la filosofia, des-
pués de haber dado muerte a lo cotidiano y haber pasado por lo poli-
tico, lo artistico y lo religioso (Dussel, 1972, p. 79)°. La desconfianza
recae sobre la verdad de la cotidianidad, es un «escepticismo consu-
mado> que opera como condicion de posibilidad del descubrimiento

A proposito de este pasaje, Dussel recuerda El camino de la perfeccion o Las moradas de
Teresa de Avila.
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dela verdad. En este momento, la dialéctica es entendida como aniqui-
lacién de las determinaciones cristalizadas en la cotidianidad.

Ahora bien, la conciencia estd siempre impulsada a ir mds alld de lo
limitado, sin salir de si misma como horizonte absoluto en el que brota
un nuevo objeto que es «experimentado» en sunovedad. Dice Hegel:
«El movimiento dialéctico que la conciencia lleva a cabo en si misma,
tanto en su saber como en su objeto, en cuanto brota en ella el ruevo
objeto verdadero, es propiamente lo que se llama experiencia» (Hegel,
1991, p. 73). Segun la interpretacion de Dussel, el punto de partida es,
para Hegel, la no coincidencia de la conciencia consigo misma. De ahi
que estd constantemente impulsada a ir més alld, pero esta trascenden-
cia es aparente, se lleva a cabo en si misma. «El saber lo nuevo, que de
un mero en si objetual llega ahora a ser un para si (para la conciencia
actualmente), es una experiencia radical, experiencia humana por ex-
celencia, experiencia del Absoluto que se recupera y se lanza a su iden-
tidad postrera> (Dussel, 1972, p. 84).

El nuevo objeto contiene y anula al primero. Lo propio de la dialéctica
consiste en ser un movimiento negante de las determinaciones finiti-
zantes del absoluto. La conciencia necesita hacer este camino hacia la
plena coincidencia consigo misma en el Absoluto. Sensibilidad y en-
tendimiento son momentos (figuras) de la conciencia, pero es la razén
(Vernunft) quien alcanza positivamente sus objetos en coincidencia
consigo misma.

La identidad de la conciencia consigo misma, la supresién de la
no-conciencia, el haber alcanzado el punto en que el movimien-
to dialéctico o la experiencia agotan la posibilidad de la novedad
por encontrarse en la Totalidad totalizada, es la meta que finaliza el
camino que describe como ciencia la Fenomenologia del Espiritu,
(Hegel, 1944, p. 75)

Una vez que la conciencia ha alcanzado el nivel apropiado para co-
menzar a filosofar, estd en condiciones de comenzar de nuevo, ya no
desde el factum de la conciencia natural, sino desde el fundamento,
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el Absoluto. El sistema comienza en el Absoluto como lo carente to-
davia de determinacién que, al colocarse como su propia exteriori-
dad, produce una escision, plurificacion o explicatio. En el §84 de la
Enciclopedia de las ciencias ~Primera parte de la Logica, Doctrina del
ser— dice Hegel:

El ser es el concepto puramente en si; las determinaciones del ser
son, en cuanto son (seiende) —son los entes [traduce Dussel]- y en
su distincién opuesta a otras; su determinacién ulterior (la forma
de la dialéctica) es un pasar a otras. Esta ulterior determinacion es,
a la vez, un ponerse exteriormente y con ello un desarrollarse del
concepto que era primero en si (des an sich seienden Begriffs) y ala
vez esir asi (Insichgehen) del ser, un sumergirse de éste en si mismo.
(Hegel, 1944, p. 75)

Segin Dussel, la diferencia ontolégica se daria entre el concepto en
si o el ser y el ser-ahi o ente. El ser en cuanto se determina pro-duce
el ente. Pero al mismo tiempo es un acto por el cual el ser se abisma
en si mismo. «El absoluto como ser, originariamente en si, se des-
pliega en su propia interioridad. Es una dialéctica in-volutiva sin real
exterioridad». El proceso evolutivo, de la naturaleza o de la historia,
no es mas que «el despliegue interno de la Totalidad, siempre to-
tal y sin embargo totalizandose» (Dussel, 1972, p. 97). Es decir que
al ex-presarse el absoluto, se produce una escision originaria por la
que emergen «por emanacién» la totalidad de los entes, y a la vez
es negada la absoluta pertenencia del ser consigo mismo. El «para
si» es relegado al momento del re-encuentro donde el ser recupera
la inmediatez consigo mismo. Dussel llama la atencién acerca de la
utilizacion del término «explicatio» —despliegue de la esencia divi-
na-, que pertenece a la tradicién neoplatdnica, bajo cuya inspiracion
surgen el gnosticismo, neoplatonismo cristiano, que se contintia en
la Edad Media a través de los cdtaros y albigenses, hasta el Renaci-
miento con Nicolds de Cusa y Giordano Bruno. Tradicién milenaria
que, por mediacion de Schelling, remataria en Hegel completando
la historia de la ontologfa desde la perspectiva de la modernidad. O
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sea que «la subjetividad absoluta, cabalmente inmanente, no es sino
el absoluto mismo en cuanto es actualidad conceptualizante como
el total para si de lo originariamente desplegado (la Diremtion o Ex-
plikation originaria) desde un en si indeterminado como puro sers
(Dussel, 1972, p. 106).

Ademds, Dussel sefiala que, tanto en la Enciclopedia como en la Ciencia
de la ldgica, Hegel insiste en que el método no es una forma exterior,
sino el movimiento del concepto mismo. «En este sentido la dialéctica
es la vida misma del espiritu, es el ser de la subjetividad absoluta, como
pensar que piensa su propio pensar en un movimiento divino y eter-
no>» (Dussel, 1972, p. 117).

El método dialéctico es el camino que la Totalidad realiza en ella mis-
ma; al contrario, Dussel propone, con pretensién superadora, el méto-
do ana-léctico, es decir, un método que parte desde el Otro como libre,
como un més alld del sistema de la Totalidad. Parte desde su palabra,
desde la revelacién del Otro y que confiando en su palabra obra, traba-
ja, sirve, crea.

Este pensar ana-léctico, porque parte de la revelacién del Otro y
piensa su palabra, es la filosofia latinoamericana —dice—, tnica y
nueva, la primera realmente postmoderna y superadora de la eu-
ropeidad. [ ...] Es una filosofia de la superacién de la miseria del
hombre latinoamericano, pero, al mismo tiempo es ateismo del
dios burgués y posibilidad de pensar un Dios creador, fuente de la
liberacién misma. (Dussel, 1973, p. 125)

Para la elaboracion y fundamentacién de la ana-léctica, Dussel reela-
bora criticamente elementos de la tradicion moderna. De Schelling
recoge la indicacién de que mas alld de la ontologia dialéctica de la
identidad del ser y del pensar se encuentra la positividad de lo impen-
sable: la existencia, es decir un acto de ser que habia sido dejado de
lado por Hegel en el nivel de la conciencia. A esto Feuerbach agrega
que si en Hegel el pensar absoluto es la idea y esta es dios, es necesario
recuperar la existencia y negar a ese dios. Se trata —dice Dussel- de un
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atefsmo del dios de la Totalidad hegeliana, que permite pasar de la teo-
logia a la antropologfa y constatar la existencia humana como realidad
sensible abierta a lo supremamente existente: otro hombre, porque la
esencia del hombre es la comunidad y la verdadera dialéctica se da en
el didlogo entre Yo y Ta.

Sin embargo, la alteridad s6lo habria quedado indicada por Feuerbach
y no propiamente pensada. Con Marx se descubre lo real como pro-
ducido y aparece la accion humana como praxis, cuyo resultado es la
cultura. Pero esta exterioridad de lo producido queda —segiin Dus-
sel- nuevamente interiorizada en la totalidad de la cultura universal.
Kierkegaard es quien vislumbra la cuestién de la alteridad, pero solo
en el plano teoldgico. Por mediacion de la fe se supera el saber de la
Totalidad y es posible la apertura al escindalo de la palabra reveladora
de Dios. Recién con la filosoffa de Lévinas ha sido posible superar toda
esta tradicion de pensamiento, aunque es «todavia europea y excesiva-
mente equivoca>» (Dussel, 1973, p. 123).

De Lévinas, especialmente de la lectura de la seccién «Rostro y sen-
sibilidad» de Tofalidad e infinito, Dussel recupera el hecho de que el
Otro, antropoldgico y teoldgico, habla desde siy su palabra es un decir-
se. El Otro estd més alla del pensar, de la comprension, del logos, del
fundamento, de la identidad, es un dn-arjos. Sin embargo, asevera el
autor, Lévinas nunca pensé que el otro pudiera ser un indio, un africa-
no o un asidtico. El Otro es América Latina con respecto a la Totalidad
europea, es el pueblo pobre y oprimido respecto de las oligarquias do-
minadoras y sin embargo dependientes.

El método del que queremos hablar, el ana-léctico, va mds alld, mds
arriba, viene desde un nivel més alto (an4-) que el del mero méto-
do dia-léctico. El métododia-léctico es el camino que la Totalidad
realiza en ella misma: desde los entes al fundamento y desde el fun-
damento 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 alld del sistema de la Tota-
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lidad; que parte entonces desde su palabra, desde la revelacion del
otro [ ... ]. La verdadera dia-léctica tiene un punto de apoyo ana-
léctico (es un movimiento ana-dia-léctico); mientras que la falsa,
la dominadora e inmoral dialéctica es simplemente un movimiento
conquistador: dia-léctico. (Dussel, 1973, p. 124)

Para explicar en qué consiste el pensar ana-l6gico, Dussel llama la aten-
cién sobre la palabra logos, que significa co-lectar, reunir, expresar, de-
finir. Pero esta palabra traduce al griego el término hebreo dabar: decir,
hablar, dialogar, revelar, y al mismo tiempo, cosa, algo, ente. El logos es
univoco; la dabar es anéd-loga. La dia-lectica ontoldgica es posible por-
que el ser se predica analégicamente y el movimiento es posible como
actualizacién de la potencia. Pero al fin el ser es uno y el movimiento
ontol6gico fundamental es la eterna repeticion de lo mismo. En cam-
bio la ana-logia del ser mismo conduce a una doble problemitica: el ser
como fysis, como Totalidad, es un modo de decir el ser, idéntico y ini-
co. Mientras que el ser como libertad abismal del Otro, la Alteridad, es
un modo de decir el ser verdaderamente analégico y dis-tinto, separa-
do, que funda la analogia de la palabra.

«El logos como palabra expresora es fundamentalmente (con refe-
rencia al horizonte del mundo) univoca: dice el Ginico ser. La dabar ...
como voz reveladora del Otro es originariamente and-loga>» (Dussel,
1973, p. 129). La palabra del Otro, que irrumpe desde un més alld es
«comprensible inadecuadamente >, comprensioén por semejanza, por
la con-fianza en el Otro. Este es un acto creador, camina sobre el hori-
zonte del Todo y avanza sobre la palabra del Otro en lo nuevo. Pone en
movimiento la totalidad en el sentido de la liberacion.

En sintesis, en los escritos dusselianos producidos alrededor del mo-
mento de surgimiento de la filosofia latinoamericana de la liberacion
confluyen dos cuestiones expresamente trabajadas por el autor; por
una parte, la cuestién de la liberacién colocada como objeto propio
de una filosofia latinoamericana auténtica, y por otra, la elaboracion
de un método adecuado a tal objeto, la ana-léctica. Ambos temas
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involucran cuestiones antropolégicas, epistemolégicas y ético-po-
liticas que configuran su pensamiento en esta etapa, temprana del
derrotero filoséfico del autor, que él mismo denomina -haciendo
suyo el término- «filosoffa de la liberacién». Vendria luego el exilio
y, con él, replanteos, nuevos didlogos, otras busquedas que afaden
complejidad, profundidad y perspectiva a la trama filoséfica de En-
rique Dussel.
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El sesgo masculinista en Enrique
Dussel y los pensadores descoloniales
latinoamericanos

Cherie Zalaquett Aquea’

EsTA CONMEMORACION DE LOS 80 afios del filésofo latinoamericano
de la liberacion, Enrique Dussel?, se realiza en un momento de deses-
peranza de la ciudadania de Chile ante las practicas de corrupcion ejer-
cidas por la clase politica y la pérdida de legitimidad de las principales
instituciones. En este escenario de desorientacion, el contexto politico
e intelectual no puede ser mds preciso para revisar la obra de este pen-
sador, que ilumina con inusitada actualidad el debate puiblico sobre la
crisis de legitimidad. En sus libros mas recientes como Veinte tesis de
politica (2006) y Etica de la Liberacion en la edad de la globalizacién ¥y
la exclusion (1998), Dussel aborda la corrupcién de la politica en los
paises que arrastran una herencia colonial, donde las elites gobiernan
desde hace 500 afios al servicio de intereses fordneos, ejerciendo una
dominacién sobre los sujetos subalternos.

! Chilena, periodista de la Pontificia Universidad Catélica de Chile, escritora y doctora

© en Estudios Americanos del Instituto de Estudios Avanzados IDEA de la Universidad
de Santiago de Chile. Miembro del Calectivo Palabra Encapuchada, un grupo de estudios
que aborda criticamente los problemas de Chile v América Latina. Académica de Huma-
nidades de la Universidad Tecnolégica Metropolitana. chzalaquett27 @gmail.com.

* Esta ponencia fue presentada en el simposio «Homenaje alos 80 anos de Enrique Dus-
sel>», organizado por la Fundacién Jorge Millas, el Departamento de Ciencia Politica y
Relaciones Internacionales de la Universidad Alberto Hurtado y el Niicleo de Estudios
Interétnicos e Interculturales de la Universidad Catélica de Temuco, El evento se realizé el
28 de mayo de 2015 en la Universidad Alberto Hurtado.
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Al mismo tiempo, Dussel es uno de los fundadores de la filosofia de
la liberacion, proyecto que ha sido reconocido entre los esfuerzos
intelectuales mds relevantes generados en Ameérica Latina, para ela-
borar un pensamiento propio que permita abordar criticamente los
problemas que afectan a los pueblos de la regién. Aunque suele reco-
nocerse como filosofia de laliberacion latinoamericana al movimien-
to iniciado por un grupo de filésofos argentinos que, en la década
de los setenta, elaboraron un pensamiento que llamaba a no desco-
nocer la condicién histérica y la situacién econémica de los paises
latinoamericanos. Dentro de las versiones mas conocidas y tal vez
mis filosoficas de este grupo —que no tiene como impronta la homo-
geneidad- se encuentran las propuestas de Enrique Dussel, Arturo
Roig y Horacio Cerutti.

Sin embargo, investigaciones mds recientes, como la del filésofo chi-
leno, Alex Ibarra (2014, 2012, 2010), entienden la filosofia de la li-
beracién latinoamericana con un significado més amplio, porque no
considera entre sus exponentes solo al conocido grupo de filésofos
argentinos, sino que propone una lectura de otros autores cuyas obras
también fueron elaboradas en lo que denomina:

clave de liberacion, entendiendo ésta en dos sentidos: como una
critica a la distribucion injusta de los bienes materiales, profunda-
mente acentuada en nuestro continente; y por otra parte, como una
critica al saber que se instaura como hegemonico, el cual suele ser
excesivamente occidentalista. (Ibarra, 2010, p. 172)

La hipétesis de Ibarra (2012) es que en el espectro de filésofos latinoa-
mericanos, a través de sus diversos planteos, es posible distinguir ga-
mas distintas de filosoffa de la liberacion. Por lo tanto no habria «unas
filosofia de la liberacién, sino una pluralidad de ellas, lo que hace po-
sible ampliar el canon e incluir nuevos autores. Uno de los criterios
de clasificacién planteado por Ibarra (2012) es la aceptacion o no de
la teorfa de la dependencia. Mientras el trabajo de pensadores como
Dussel, Roig y Cerutti se haya robustamente anclado en la teoria de la
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dependencia, otros fildsofos, en cambio, elaboran categorfas alternati-
vas, por ejemplo, la categoria de «dominacion», acufiada por el filéso-
fo peruano Augusto Salazar Bondy, y la categoria de «servidumbres,
del chileno Juan Rivano. De acuerdo con esta norma, aunque Rivano
no pertenecié al movimiento argentino de los 70, segin Ibarra, si pue-
de ser considerado un fildsofo de la liberacién.

De igual manera, para sostener su hipétesis de la pluralidad de filo-
sofias de liberacion, Ibarra (2015) plantea otro criterio de clasifica-
cion y que es el desarrollo de un pensamiento latinoamericano, com-
prometido socialmente, que no desconoce la significacién histérica
de la revolucién cubana ni el aporte del pensamiento marxista lati-
noamericano, rescatados por el cubano Pablo Guadarrama y el nica-
ragliense Alejandro Serrano. Segun esta regla, Ibarra incluye entre
los fil6sofos de la liberacion al connotado pensador argentino Hugo
Biaggini, Por altimo, en un texto de 2014, Ibarra introduce también
como pauta la critica al saber hegeménico occidental practicada por
intelectuales y académicos latinoamericanos quienes, «conscientes
0 no, sirven alas ideologias dominadoras» (Ibarra, 2014, p. 64 - 65),
asi, este razonamiento permite incluir a filésofos como Juan Rivano,
entre otros.

En el presente estudio nos referiremos tinicamente a la filosofia de la li-
beracion desarrollada por Dussel, precisamente porque dentro de esta
corriente este autor es quien aborda la problemética de las mujeres y el
feminismo, que constituye el eje de este articulo.

Para Dussel, la filosofia de la liberacion constituye un intento de pen-
sar situando el foco de la reflexion en el cuerpo de los «<oprimidoss
y en el no lugar, marcado por la exclusién, al que ellos han sido confi-
nados. Dussel sostiene que la dominacién es un hecho masivo, que se
ejerce en el dmbito del sistema mundo, desde la Conquista de Améri-
ca, y se expresa, hasta hoy, en la relacién asimétrica de los hemisferios
Norte-Sur; o en lo que, en la perspectiva de la teoria de la dependencia
se denomina «eje centro periferiax. Al interior de las naciones, la do-
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minacién se manifiesta en la desigualdad de las masas frente a las elites
o de la burguesia con la clase obrera y el pueblo. En las relaciones de
género se deriva de un sistema patriarcal hegemonico comiin a todas
las culturas de la humanidad, que pervierte la distribucién del poder
entre los varones y las mujeres. En el plano racial, es consecuencia de
la supremacia de la raza blanca frente a las de color, y en lo cultural es
el resultado de la asfixia a la que son sometidas las culturas populares e
indigenas por la cultura de las elites.

La filosofia de la liberacion se ocupa de lo que Dussel denomina «las
victimas>, es decir, los derrotados, oprimidos y excluidos de las deci-
siones relevantes de la historia. Sin embargo, para Dussel «la victima,
el Otro oprimido y excluido, no es un objeto formal vacio: es un sujeto
vivo en un mundo pleno de sentido, con una memoria de sus gestas,
una cultura, una comunidads (Dussel, 1998, pp. 418 - 419).

Se trata de personas que sufren en sus cuerpos el dolor y la infelicidad;
y que por ello son el punto de partida y el sujeto protagénico de su
propuesta de ética de la liberacin. En la perspectiva ética liberadora
de Dussel, la legitimidad democrética de un Estado no puede ser me-
ramente formal, sino que debe estar garantizada por una legitimidad
material fundada en un principio universal que sustente la produccion,
reproduccion y el desarrollo de la vida humana dentro de una comuni-
dad. Més atin, Dussel agrega que la norma, accién, institucién o siste-
ma que permite reproducir y/o desarrollar la vida de los sujetos debe
acordarse con validez intersubjetiva (o ptiblica), por simétrica partici-
pacién de todos los afectados (Dussel, 1998).

Pero, ;como podria producirse un acuerdo o un pacto ciudadano para
validar un nuevo sistema que efectivamente garantice la participacién
simétrica de todos los involucrados? ;Cudles serian las condiciones
de produccidn y circulacién de los discursos en la esfera publica que
respaldarian una auténtica paridad participativa en la toma de una de-
cision que no puede ser vilida sin la comparecencia de todos los con-
cernidos?
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O, para decirlo de una manera todavia mas concreta, como lo sefialé
la investigadora feminista Andrea Alvarez (2014): «;Cémo podemos
pensar en la posibilidad de habla/escucha de las voces subalterniza-
das? ;Dénde estin las voces de las mujeres indigenas en el seno de la
teoria descolonial? ;Cudles son las voces permitidas y cudles las que
los propios mecanismos de difusién y produccién de conocimiento
validan y refuerzan?s.

El surgimiento de nuevas corrientes de pensamiento como, los es-
tudios subalternos, los estudios poscoloniales, y los estudios cul-
turales, en teoria ha franqueado mis posibilidades de discurso y
participacion para las voces silenciadas. Sin embargo, estas nuevas
tendencias no han despejado las restricciones de acceso a la esfera
publica como escenario de relaciones discursivas enfocadas en el
debate y la deliberacion. Al contrario, en el contexto actual, como
seflala Nancy Fraser:

La teorfa politica feminista, ha propuesto que la deliberacién pue-
de servir como una mascara de la dominacién | ... ] y enmascarar
formas sutiles de control [ ...] [con] maneras [que] se extienden
ms alla de la cuestion de género a otros tipos de relacion desigual,
como aquellos fundamentados en categorias de clase o etnicidad.
(Calhoun, 1992, p. 11)?

En la misma linea de Fraser, tedricas feministas anticoloniales latinoa-
mericanas han denunciado que la forma en que se produce y circula
la reproduccién del conocimiento occidental disfraza, no siempre con
sutileza, multiples estructuras de dominacién que oprimen a la otre-
dad. Pensadoras como Ochy Curiel (2007), Maria Lugones (2010,

¥ Este texto constituye una versién electrénica en espaiiol del articulo de Nancy Fraser
incluido en la abra Habermas y la Esfera Pitblica. La versién original en inglés fue compila-
da por Craig Calhoun bajo el titulo «Habermas and the Public Spheres. The MIT Press,
Cambridge, Massachusets and London, England, 1992.
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2007) y Breny Mendoza (2014% 2010), aseguran que los paradigmas
que se asumen en muchos dmbitos académicos estin sustentados en
visiones y légicas masculinas, clasistas, racistas y sexistas. Asimismo,
ellas aseveran la existencia de un entramado colonialista androcén-
trico, que se reafirma permanentemente en lo que Edgardo Lander
(2000) ha teorizado como la «colonialidad del saber>, nocién acu-
fiada para designar diversas pricticas que tienen el efecto de amorda-
zar o eliminar el conocimiento no-occidental. La critica de Lander se
engarza con lo que se denomina «violencia epistémica», entendida
como una forma constitutiva de ejercer poder simbélico, capaz de ne-
gar y desvalorizar la pluralidad cultural y cognoscitiva contenida en
el mundo, a través del monopolio de la produccién de conocimiento,
mediante instancias que lo detentan y controlan. En esa linea, Lander
llega incluso a denunciar la exterminacién fisica de los productores del
conocimiento no-occidental, asi como el uso de diversas tecnologias
para el genocidio intelectual.

Segun las tedricas feministas anticoloniales citadas, esta colonialidad
del saber estd fundada en una epistemologia androcéntrica que hege-
moniza las condiciones de produccién de los discursos, y que incluso
permea con un sesgo masculinista aquellas nuevas corrientes de pen-
samiento destinadas a despertar una praxis de liberacién, como son los
estudios poscoloniales, descoloniales y anticoloniales.

Ahora bien, en la primera parte de este articulo despejaré la filiacién
genealdgica y epistemoldgica de Enrique Dussel en el marco de estas
nuevas tendencias, recurriendo a las precisiones tedricas que la inves-
tigadora feminista Breny Mendoza (2014 ) ha realizado sobre el posco-
lonialismo, la descolonialidad y la anticolonialidad. Asimismo, expon-
dré las criticas que algunas feministas anticoloniales latinoamericanas

* Trabajo elaborado para un manual de teoria feminista titulado: Colonialidad de género y
del poder: De la poscolonialidad a la descolonialidad, para ser publicado en 2015 por Oxford
University Press.
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han realizado a los pensadores descoloniales como a los poscoloniales
del Sudeste Asidtico. En la segunda parte, analizaré la evolucion del
pensamiento de Dussel desde un severo antifeminismo presente en
sus primeras obras —que ha suscitado cuestionamientos de filésofas y
teSlogas feministas de la liberacién- hasta su postura actual, en la que
otorga un reconocimiento y dota de legitimidad a las luchas del femi-
nismo, al incorporarlas dentro del marco de los movimientos sociales
o comunidades criticas que, al tomar conciencia de su opresion, bus-
can la liberacion. En la tercera parte concluyo con una breve sintesis
de los problemas planteados en las discusiones criticas abordadas a lo
largo del texto, a modo de reflexiones finales.

1. 1. Coloniasmo descolonial

Es necesario realizar previamente algunas precisiones conceptuales,
matices teéricos y relaciones geneal6gicas para distinguir la matriz de
pensamiento poscolonial tanto de aquella que se denomina «desco-
lonial» como de la «anticolonial». Segtin Breny Mendoza (2014), el
pensamiento denominado «descolonial» surge en contraste a la teorfa
poscolonial formulada por el Grupo de Estudios Subalternos del Sur
de Asia, que enfoca sus andlisis en las pricticas coloniales del norte eu-
ropeo. La vertiente descolonial emerge a comienzos de los 90, cuando
investigadores latinoamericanos y caribefios se congregan en el Grupo
Modernidad/Colonialidad marcande dos diferencias importantes con
los autores poscoloniales del sur de Asia. Por un lado, aclaran que el
anticolonialismo es mucho mis antiguo y surge como respuesta a la his-
toria violenta de la conquista en 1492. Por otro lado, argumentan que
el capitalismo no se deriva de procesos histéricos intraeuropeos, sino
que emana del proceso de colonizacién espariol, es decir, como nos di-
jera Dussel, de la primera modernidad. Este grupo, en el que se inscribe
Dussel, denomin a su propuesta epistémica «giro descolonial>.

Mendoza (2014) remarca que las teorias anticoloniales, poscoloniales
y descoloniales han sido escritas casi exclusivamente por hombres; no
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obstante, alrededor de este rico entorno intelectual surgi6 una teoria
feminista anticolonial, aportando categorias de pensamiento tan cru-
ciales como la interseccionalidad, que socava la construccién del femi-
nismo cldsico basada tinicamente en la diferencia de género y propone
un nuevo referente cimentado en la multidimensionalidad de la opre-
sion, atravesada por variables como clase, raza y sexo. Esto condujo
a formular una apuesta de feminismo antirracista y descolonial, apta
para interpretar los problemas de las mujeres latinoamericanas, negras
e indigenas. Sin embargo, los estudios poscoloniales y descoloniales
han dado una escasa y casi nula recepcion a las contribuciones del fe-
minismo anticolonial. Mientras los subalternistas son mas reticentes
a la teoria feminista, a excepcion de Gayatri Spivak, los latinoameri-
canos en cambio incorporan algunos fragmentos del pensamiento de
los feminismos de color, y algunos planteos de la teoria feminista de
Lugones, pero se deshacen de la interseccionalidad del feminismo ne-
gro y en general no reconocen la seriedad del aporte tedrico feminista,

En esa misma linea, Curiel (2007) se pregunta:

;Qué tanto los llamados estudios Subalternos, Poscoloniales o Cul-
turales realmente descentralizan ‘el’ sujeto como pretenden? ;No
serd que estos nuevos discursos apelan a lo que se asume como
marginal o subalterno para lograr créditos intelectuales incorpo-
rando ‘lo diferente’ como estrategia de legitimacién? (Curiel, 2007,

p-93)

Tales interrogantes de Curiel se fundan en que las nominaciones de
estas nuevas corrientes surgen en la academia norteamericana y brita-
nica, aunque empujadas en algunos casos por migrantes del Sur. Por
lo tanto, concluye que el sesgo colonial y androcéntrico sigue siendo
caracteristico de este pensamiento.

Curiel demuestra que la teorfa poscolonial, asi como las nociones de
la «colonialidad de! poders, de Anibal Quijano, y la subalternidad, no
constituyen planteamientos nuevos, sino que se basan en propuestas
que emergieron en las luchas concretas por la descolonizacién y con-
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tra el apartheid en Africa y Asia, en los afios ‘50 y ‘60; también en la
lucha por los derechos civiles en Estados Unidos; y desde un feminis-
mo hecho por mujeres racializadas desde los afios 60. Es decir, son el
resultado de los conflictos visibilizados por el activismo y los movi-
mientos sociales, y posteriormente se convierten en teorfas y objeto
de estudios. Sin embargo, la academia no ha reconocido el aporte de
los movimientos sociales y, por lo tanto, también incurre en practicas
colonialistas al utilizar estos conceptos despojindolos de su matriz.

Curiel (2007) enfatiza que hay dos pensadores que son referentes im-
portantes en el andlisis de los efectos del colonialismo: Frantz Fanon y
Aimé Césaire, quienes ofrecen un estudio muy profundo del colonia-
lismo desde lo que hoy se denomina «posiciones subalternas». Como
intelectuales negros, desafiaron el eurocentrismo dejando un legado
importante para la comprension de la realidad latinoamericana. Pero a
pesar de su gran contribucién al pensamiento anticolonial, ni Fanon ni
Césaire abordaron categorias como sexo y sexualidad, as{ como tam-
poco lo hacen los contemporineos latinoamericanistas descoloniales
que escriben sobre estos temas, como Mignolo, Quijano y Dussel. Si
bien estos ultimos sitéian la raza como criterio de clasificacién de po-
blaciones que determina posiciones en la divisién sexual del trabajo,
solo mencionan de paso su relacién con el sexo y la sexualidad, pero no
otorgan reconocimiento a los aportes de muchas feministas en la crea-
cién de este pensamiento. De hecho, las producciones teéricas de las
feministas no forman parte de las bibliografias consultadas por ellos; y
alo sumo, cuando lo hacen, las reflexiones que son tomadas en cuenta
son aquellas formuladas por mujeres blancas de los paises del Norte.

IL. 1. Antifeminismo, homofobia y aborto en Dussel

Sin embargo, dentro de la generaciéon de pensadores descoloniales,
Enrique Dussel fue uno de los primeros filésofos en interesarse en la
temdtica de la opresion de las mujeres. Muy tempranamente, en 1971,
dictd una conferencia en el Goethe Institut de Mendoza titulada «Me-
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tafisica de la Femineidad. La Mujer: Ser Oprimidos. Se trata de un
texto prematuro para su época, porque aborda una materia totalmente
ignorada por la academia latinoamericana.

Las reflexiones de Dussel en este texto —como en otros posteriores—
no estdn exentas de esencialismo. Entre otras razones porque se re-
fiere al sujeto «mujer», palabra que las feministas tercermundistas
y de color rechazan que se utilice en singular, porque encubre las
diferencias y enmascara un sujeto universal que busca representar
los problemas de las mujeres sean estas blancas, negras o indigenas.
«Mujer» constituye el sujeto del feminismo cldsico que ha sido seve-
ramente cuestionado por feministas anticoloniales latinoamericanas,
como la dominicana Yuderkys Espinoza Mifioso, quien ha puesto en
evidencia la cara oculta del feminismo cldsico denuncidndolo como
racista y clasista, porque ha sido concebido en el proyecto de la mo-
dernidad occidental para representar a una mujer blanca, burguesa
y heterosexual. Por lo tanto, para esta autora, la categoria de género
resulta insuficiente para dar cuenta de la opresion de las «mujeres>.
Sin embargo, en el contexto poscolonial latinoamericano se ha pro-
ducido una colonizacién discursiva y una dependencia ideolédgica de
los discursos del primer mundo, con la complicidad de feministas in-
telectuales de clase dominante del Sur, para continuar manteniendo
como referente a este sujeto elaborado con contenidos euronorcén-
tricos (Espinoza Mifioso, 2009).

No obstante su desconocimiento del aparato conceptual feminista, asi
como de las teorfas de género, Dussel, en esa conferencia de 1971, tiene
el precoz mérito de hacer confluir en su anilisis las categorias de raza,
etnia y clase, para intentar dar cuenta de la dominacién de las mujeres, la
cual atribuye a un patriarcado milenario ejercido en todas las sociedades
¥ que se remonta cuatro o cinco mil afios antes de Cristo. Dussel sefiala
que «la mujer ha sido oprimida como otros tantos, por un dominador
autocrata e injusto, por una totalidad sin alteridad. La mujer no es la tini-
ca oprimida, sino que hay muchos oprimidos, muchos varones oprimi-
dos por estructuras totalizantes» (Dussel, 1973, p. 99).
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De esta manera, Dussel denuncia la violencia sufrida por las mujeres
indias al ser obligadas a servir y amancebarse con el encomendero
blanco, pero también cuestiona la dominacién machista que ejerce
hacia su mujer el criollo pobre y oprimido, al considerarla un objeto
de su posesion, convirtiéndola de este modo en «la oprimida de un
oprimidox» (Dussel 1973).

Como vemos, Dussel denomina «estructuras totalizantes>» a lo que
hoy se consideran variables interconectadas ( género, clase, raza, etnia)
en la nocién de interseccionalidad del feminismo negro y latinoameri-
cano. Para comprender lo que Dussel quiere decir con «estructuras to-
talizantes>, es necesario revisar sus definiciones sobre el concepto de
totalidad. Afirma que «la totalidad no es todo, sino que mds alla de la
totalidad estd «el Otro [ ... ] en su libertad, en su palabra que irrumpe
en mi mundo; pero en el fondo, si es realmente de otro, irrumpe siem-
pre como interpelacidn, porque surge desde mds alld de la totalidads
(Dussel, 1995). La totalidad es un factor determinante de la opresion
cuando no permite la irrupcién del otro como otro y permanece como
totalidad sin alteridad. Asi convierte al otro en oprimido, porque no lo
tiene ante si como un opuesto, dialécticamente, sino que lo ha incluido
en una totalidad opresora (Dussel, 1973).

Dussel ilustra esta situacién con argumentos utilizados por las feminis-
tas al menos desde el siglo pasado. Por ejemplo, la totalidad subsume al
otro cuando el varén se atribuye la «especie humana> y la denomina
«el hombre>, porque como autocriticamente domina el «todox, se
arroga el nombre del «todo». O cuando los pueblos semitas en su pa-
triarcalismo masculinizan a Dios llamandolo «Padre de los Cielos» y
no Madre (Dussel, 1973). De esta manera, la totalidad se absolutiza, se
cierra y se diviniza (Dussel, 1995); por ello, Dussel califica la «ldgica
de la totalidad» como «asesina e inmoral, que pasa por ser la natura-
leza de las cosas» (Dussel; 1995, p. 124). En este mismo plano, Dus-
sel define la totalidad estructurada como «lo mismo» y, por lo tanto,
«elinico movimiento que le queda ‘es el eterno retorno de lo mismo’
(Nietzsche).[... |Esta repeticion | ... ] serd el fundamento de la domi-
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nacién de la mujer, de la dominacién del hijo y de la dominacién del
hermano, es decir, de lo que en su momento serd la alienacién erética,
pedagégica y politica, todas ellas cumpliéndose en América Latina»
(Dussel, 1995, pp. 114-115).

Resultan altamente valorables los esfuerzos de Dussel por dotar de
un fundamento filoséfico a la opresién de las mujeres en este ensayo
de 1971, considerando que en su época no era una materia de interés
para los filésofos latinoamericanos, salvo raras excepciones. Menos
atin era esperable, en el marco epistemolégico dominante, encontrar
andlisis como el de Dussel, que intentaran aproximarse a la intersec-
cién de las categorias de raza, etnia y clase para estudiar la opresién
y la dominacidn.

En este texto de 1971 hay también otras acertadas reflexiones de
Dussel que merecen ser destacadas por su semejanza con el discurso
feminista que circulaba en esos afios: como su afirmacién que desde
el Neolitico al mundo griego y la Modernidad, la mujer no ha tenido
un ser propio, no ha sido sino por mediacién del varén. Asimismo,
enumera algunos signos que caracterizan el ser de la mujer oprimi-
da, como su condici6én de objeto sexual y la sexualizacién de ella en
todas sus relaciones; el patrén de ser un ama en un mundo cerrado
como es la casa y el hogar. Respecto del rol de madre como signo
de opresion, es cuestionado por Dussel solo porque conlleva la con-
dicién de educadora solitaria de los hijos. Pero no como algo en si,
pese a que el discurso feminista ya habia impugnado la maternidad
como destino ineludible de las mujeres, derivado del aprovecha-
miento social de su capacidad reproductiva, y reclamaba el derecho a
optar libremente por la maternidad o rechazarla, recurriendo al uso
de métodos anticonceptivos. También resalta su aseveracién de que
la mujer oprimida esté alienada y mistifica su propia alienacion. Es
decir, sublima su debilidad, lo que aparece como la mistificacién de
la femineidad, porque ha introyectado la pedagogia domesticadora
del opresor y sueila con cumplir el ideal de mujer que opresoramente
el hombre le ha construido. Por ello, asegura que «la mujer oprimida
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educa a su hijo varén como el seior que ella no fue y a su hija mujer

como la oprimida que ella es» (Dussel, 1973, pp. 97-99).

Empero, en este mismo ensayo antes citado como en otros subsiguien-
tes —Filosofia ética de la liberacion (1987, 1988); Liberacidn de la mujer
y erdtica latinoamericana (1990) y Para una Erdtica Latinoamericana
(2007)*-, Dussel realiza afirmaciones muy desafortunadas que, como
veremos mas adelante, él mismo intentara rectificar en ulteriores es-
critos. En estos textos realiza un violento ataque al movimiento femi-
nista, al que califica como una «posicién extrema» que expresa una
cierta «ldgica de la Totalidad>. A juicio de Dussel, el feminismo seria
una construccién propia del individualismo anglonorteamericano que
suprime la diferencia entre varones y mujeres, acarrea la homosexuali-
dad, la desaparicién de la pareja y de la maternidad biolégica. Por ello,
sostiene que la liberacién de la mujer deberia partir de un replanteo
de la esencia del eros, en el sentido estricto de amor sexual. O sea, la
mujer, como ser sexuado, se libera de la opresién del egoismo del eros
voluptuoso, permaneciendo al interior de la familia y de la pareja pro-
creadora. «La liberacién de la mujer>, nos dice Dussel:

Supone que ésta sepa discernir adecuadamente sus distintas fun-
ciones analégicamente diversas. Una funcién es ser la mujer de la
pareja. Otra es ser la procreadora de su hijo. Otra es ser la educa-
dora, y otra es ser una hermana entre los hermanos de la sociedad
politica (Dussel, 1973, pp. 101-103).

Este discurso de Dussel suscit la reaccion de protesta de la filésofa fe-
minista cubana, especialista en estudios de la cultura, Ofelia Shutte. En
un agudo y controversial articulo titulado «Origenes y tendencias de
la Filosofia de la Liberacion en el pensamiento latinoamericano>, pu-
blicado en 1987 y traducido al inglés en 1991, la filésofa Shutte analiza

5 Para una Erdtica Latinoamericana es un ensayo que Dussel escribi6 en 1972, publica-
do en 2007 por la Fundacién Imprenta Ministerio del Poder Popular para la Cultura, de
Caracas, Venezuela.
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el movimiento intelectual denominado «filosoffa de la liberacién:»,
que surge en Argentina a comienzos de los ‘70 y del cual Dussel ha
sido uno de los principales exponentes. Shutte despliega afilados argu-
mentos para denunciar que la filosofia de la liberacién no es tan pro-
gresista como pretende; peor atn, sefiala que este movimiento destila
una «alianza entre fenomenologfa, religion y politica revolucionaria»
(Shutte, 1987, p. 24).

Shutte asegura:

Toda la filosofia de Dussel se propone reemplazar al marxismo
tedricamente por otra cosa, algo que seria una teoria de la ‘li-
beracién’ basada en una metafisica religiosa derivada de la tra-
dicion cat6lica patriarcal y una ética de la ‘alteridad’ tomada en
gran medida, también como un significativo empuje, de la obra
del fenomendlogo francés Emmanuel Lévinas. [...] su sistema
descansa en la premisa de que el origen de todas las cosas estd en
Dios, el Absoluto, como el «otro divino». La aplicacién de su
premisa basica de la metafisica de la alteridad (Dios como el otro
divino) resulta de gran controversia para la situacién de Latino-
américa y del Tercer Mundo. Dussel hace del Tercer Mundo el
representante de Dios en la Tierra, argumentando que su grupo
de naciones (o «periferia» ) es el otro divino (o «distinto» ) de
las naciones que constituyen el «Centro» del poder geopolitico,
los Estados Unidos, la Unién Soviética y sus grandes aliados>».
(Shutte, 1987, p. 25)

La tesis de Shutte es que, a pesar de su retérica radical en el dmbito po-
litico, los principios éticos de Dussel no contradicen el magisterio de la
autoridad de la Iglesia catélica romana. Tanto es asi que Dussel repite
casi literalmente las ensefianzas de la Iglesia en el caso de su condena
tedrica al aborto e incluso al divorcio:

Dussel ve el aborto invariablemente como ‘filicidio *. Ve al matrimo-
nio como indisoluble, sosteniendo que el nacimiento de un bebé
"libremente escogido " encierra a los padres en un lazo indisoluble
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y sexual exclusivo. También condena la homosexualidad y al lesbia-
nismo. ‘La feminista homosexual " ~dice en Etica 111 (p.117)- ‘cul-
mina sintetizando toda perversion. Estas ideas estin plenamente
trabajadas en la Parte 111 de Filosofia Etica Latinoamericana (Mé-
xico, Edicol, 1977), parcialmente reeditada como Liberacion de la
mujer y erdtica latinoamericana. (Shutte, 1987, p. 26)

Al mismo tiempo, Shutte denuncia que en las ediciones latinoameri-
canas de sus obras Dussel se muestra acendradamente critico del mo-
vimiento feminista, rechazdndolo como una influencia «occidental>»
(enajenante) sobre el Tercer Mundo, que implica valores totalizantes.
No obstante, en la versién inglesa de su obra Filosofia de la Liberacién
asevera: «In the philosophy of liberation the coherent, organic, ar-
ticulation of the philosopher in union with a historical subject class,
women s liberation movement, culturally oppressed people is a deci-
sive question» (Shutte, 1987, pp. 33 - 34).

Para Shutte, tales incongruencias de Dussel, siendo el exponente mds
radical de la filosofia de la liberacién, originada en Argentina en los
afios ‘70, hacen muy dificil concluir que esta corriente sea un movi-
miento que apoye al marxismo, feminismo o a cualquier otra causa
social progresista que en Occidente pueda asociarse con el término
de «liberacién». En su opini6n, una auténtica liberacion para las
mujeres resulta incompatible con apreciaciones como que el matri-
monio con la intencién de tener hijos serfa un proyecto «abierto»,
mientras que el divorcio serfa «cerrado»; o con considerar al aborto
como «totalizante» y por lo tanto malo bajo cualquier circunstan-
cia; mientras que, en cambio, el embarazo es visto como «abiertox.
Shutte no concibe que Dussel no se haya inclinado por aceptar el
aborto o el divorcio como soluciones éticas legitimas del sufrimiento
brutal experimentado por muchas mujeres del pueblo, cuya priva-
cién material, como el hambre y miseria, le parecen tan ominosas.
Asimismo, denuncia las restricciones impuestas a las mujeres por
la ética de Dussel, que reduce su identidad completa a la forma de
«servicio-al- otro», lo que desde 1973 ha sido criticado como la
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concepcidn mariana de las mujeres impuesta por la Iglesia catélica
en América Latina.

El marianismo constituye una explicacién de la condicién subordina-
da de las mujeres y, al mismo tiempo, una legitimacién de su sufrimien-
to. Este concepto fue acufiado por Evelyn Stevens en un articulo publi-
cado en 1973 y titulado «Marianismo: The Other Face of Machismo
in Latin America». En este texto, Stevens plantea que el marianismo es
«un culto secular de feminidad sacado de la adoracion a la Virgen Ma-
ria». El marianismo dibuja sus sujetos como semidivinos, moralmente
superiores y espiritualmente mds fuertes que los hombres. Estos atri-
butos posibilitan a las mujeres aguantar las humillaciones infligidas
sobre ellas por los hombres, y perdonar a aquellos que les hacen dario.
Por eso, la maldad de los hombres es una precondicién necesaria para
la condicién superior de las mujeres. El machismo es «el otro rostro
del marianismo>, juntos crean dos moralidades contrarias para los
hombres y las mujeres latinoamericanos y caribefios, «<una simbiosis
estable en la cultura latinoamericana». Las mujeres intencionalmente
modelan el mito del marianismo, caracterizado por los ideales feme-
ninos de semidivinidad, superioridad moral, fuerza espiritual, abne-
gacion, una capacidad infinita de humildad y sacrificio, negacion de si
misma y paciencia (Vuola, 2006, p. 19).

Asi, ellas tienen derecho a trabajar y al placer sexual solo con sus ma-
ridos de toda la vida; y siempre y cuando desarrollen su vida en pareja
de modo «abierto» al «proyecto» de tener hijos, De lo contrario, la
actividad sexual, a juicio de Dussel, serfa «totalizada» o «cerrada».
Por ello, Shutte concluye que la teoria de Dussel es tan conservadora
como el pensamiento patriarcal tradicional (Shutte, 1987).

II. 2. Tedlogas feministas de la liberacién y Dussel

A consecuencia de sus escritos, posteriormente Dussel debi6 enfrentar
el embate de tedlogas feministas vinculadas al movimiento de la teo-
logia de la liberacién. Pensadoras como la mexicana Marfa Pilar Aqui-
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no (1997) y la finlandesa Elina Vuola (2000) han denunciado que los
planteamientos de Dussel podrian pertenecer a cualquier documento
reciente del Vaticano sobre la mujer, a pesar de que ¢l, como histo-
riador, ha estado especialmente interesado en reescribir la historia de
América Latina y en la liberacion de las mujeres. A la luz de estas inves-
tigadoras, los tedlogos varones de la liberacién, entre los cuales inclu-
yen a Dussel, desconocen el anilisis teolégico feminista y se resisten a
aceptar la teologia feminista latinoamericana de liberacién. Asimismo,
cuestionan la separacién entre «mujeres» y «lo femeninos, por un
lado, y «feministas», por otro, que han formulado los tedlogos varo-
nes de la liberacion, unidos con el catolicismo oficial; lo que significa
que el discurso teolégico de mujeres sobre las mujeres es admisible
unicamente, mientras no se llame «feministas.

Elgrueso de estas criticas se orienta a desmentir una serie de mitos so-
bre el feminismo divulgados tanto por teslogos de la liberacién como
por Dussel. Se refieren particularmente a las creencias de que el femi-
nismo es un producto del Primer Mundo, por lo tanto, no interesa a las
mujeres de los sectores (pobres) populares y que ademds expresaria
solo los intereses de las lesbianas (Vuola, 2000, pp. 172-173).

En palabras de Dussel:

El feminismo mids extremo que ha nacido y crecido en el mundo
opulento nordatldntico, interpreta la sexualidad desde la Totali-
dad. Al deshacer la diferencia este feminismo extremo propugna
el autoerotismo homosexual en el cual nadie depende de nadie.
Esto podria significar el lesbianismo, la eliminacién de la mater-
nidad, asi como también el individualismo y el hedonismo. Por lo
tanto, se convierte en la contrapartida del machismo. La homose-
xualidad es la indiferenciacion que no puede ser el objetivo de la
liberacién erética (Ibid).

Inclusive Dussel argumenta que «la homosexualidad feminista termi-
na por sumar todas las perversiones>, entre otras cosas es la «pérdida
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radical del sentido de la realidad del Otro —una esquizofrenia comple-
ta-[ ... ] (Vuola, 2000, p. 206).

Al respecto, Aquino y Vuola rechazan el desconocimiento de Dussel,
comun alos intelectuales latinoamericanos, de las profundas raices que
tiene el movimiento feminista en el continente, como expresién de un
patriarcalismo fuertemente arraigado en las sociedades de la region. De
la misma manera, cuestionan el uso que hace Dussel de conceptos tan
probleméticos como la feminidad y la masculinidad, porque suponen
una tendencia tradicional de definiciones, tanto de las relaciones reales
entre géneros como de la «esencia mujer/varén>. En otras palabras,
porque supone una naturalizacién de tales diferencias, olvidando que
habria que interpretar la masculinidad y la feminidad como construc-
ciones socioculturales, y la subordinacién de las mujeres como un pro-
ceso histérico no como una consecuencia de la biologia. Estas pensado-
ras atribuyen, tanto a Dussel como al tedlogo de la liberacién Leonardo
Boff, la misma ambigiiedad al definir a las mujeres y su realidad desde la
«feminidad>» mds que de las realidades histéricas. Con ello, ambos aco-
gen la estructura binaria de la feminidad y la masculinidad, sin realizar
un andlisis critico suficiente de esos conceptos (Vuola, 2000).

II. 3. La evoluciéon de Dussel

Con el transcurso del tiempo, el pensamiento de Dussel sobre estos
temas fue evolucionando y asi lo reconocen las autoras que lo han
criticado desde la perspectiva de la teologfa feminista. Vuola (2000)
observa que en Filosoffa de la Liberacién como praxis de los oprimidos,
Dussel evalta criticamente y en retrospectiva sus propias tesis sobre
los problemas de género y sexualidad. Respecto de la homosexualidad,
se aparta de su entendimiento previo sobre la imposibilidad de encon-
trar al Otro en una relacién homosexual. Menciona que una persona
homosexual «debe ser respetada en la dignidad de su propia persona>
(Vuola, 2000, p. 206) y con esto se abre a la posibilidad de respeto en
una relacién homosexual.
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De igual manera corrige su posicién sobre el aborto. Mientras en libros
anteriores se habia referido explicitamente al aborto en el contexto del
infanticidio, sefialando que «la muerte fisica o cultural del hijo es la
alienacion pedagdgica. Al hijo se lo mata en el vientre de la madre por
el aborto o en el vientre del pueblo por la represién cultural. Esta re-
presion, es evidente, se efectuard siempre en nombre de la libertad y
con los mejores métodos pedagdgicos> (Vuola, 2000, p. 207). En este
texto argumenta que existen dos derechos absolutos contrapuestos: el
derecho de la mujer a su personalidad y cuerpo, y el derecho a la vida
del nuevo ser. Este dilema puede resolverse con la vieja doctrina del
«mal menor». Asi, Dussel basa surazonamiento en la responsabilidad
¢tica de la mujer como sujeto moral, quien tiene la responsabilidad
principal de decision (Vuola, 2000).

Vuola (2000) concluye que, por un lado, al hablar de homosexuali-
dad, anticoncepcién y aborto, Dussel no los condena directamente,
como lo hace la Iglesia catélica, y con ello se convierte en una excep-
cién entre los tedlogos de la liberacién. Mas, por otro lado, remarca
que el autor Gnicamente pone a la homosexualidad y al aborto en
situaciones de «mal menor>, porque para €l la sexualidad normal y
humana constituye la apertura hacia un hijo y la fecundidad es el se-
llo del amor (Vuola, 2000). Por lo tanto, en la valoracién de Vuola, si
Dussel a nivel global no critica ni problematiza conceptos principa-
les como el Otro, la alteridad, la diferencia, la feminidad y la masculi-
nidad, «hace reflejar la incoherencia y el antifeminismo en su ética»
(Vuola, 2000, p. 207).

En obras mas recientes como Etica de la Liberacion en la edad de la
globalizacion y la exclusion (1998) y Veinte tesis de politica (2006), se
aprecia también un trénsito del autor desde el severo antifeminismo,
presente en sus primeras producciones, hacia un reconocimiento del
movimiento feminista como parte de esas masas victimadas que emer-
gen como comunidades criticas y se agrupan en diversos «Frentes de
Liberacion»; justamente los sujetos que su Etica contribuye a fun-
damentar y legitimar para el ejercicio de la praxis liberadora. Es sig-
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nificativo que Dussel destaque la figura de Rigoberta Menchi como
sujeto femenino protagénico de su Etica, articulando en su opresién
las variables de colonialismo, raza, etnia y clase. Subraya que se trata
de una mujer dominada: pobre, como clase campesina; maya, como
etnia conquistada desde hace 500 afios; de raza morena y proveniente
de una Guatemala periférica y explotada por el capitalismo norteame-
ricano. «{Cinco dominaciones simultdneas y articuladas!», sentencia
(Dussel, 1998, p. 416).

En las Veintes tesis de politica, Dussel aborda en la Tesis Cinco el pro-
blema de la fetichizacién del poder e iguala la corrupcion del enrique-
cimiento ilicito y del robo al pueblo con la voluntad de dominio «que
subrepticiamente se desliza hacia la dominacién erética de la mujer
subalterna» (Dussel, 2006, p. 30). Segtin Dussel, se trata de una con-
fusion subjetiva inconsciente en la que se entrecruzan la libido o placer
del ejercicio despético del poder sobre el otro, con la avaricia en la acu-
mulacion de sus bienes, y el dominio erético de sus cuerpos.

También en la Tesis Once —en lo que analiza el pueblo, lo popular y
el populismo- afirma que el problema politico se descubre cuando
se considera que hay tantas reivindicaciones como necesidades en
torno a las cuales nacen los movimientos feministas, antirracistas, de
la tercera edad, de los indigenas, de los marginales y desocupados. Y
cada uno de estos movimientos tiene «reivindicaciones diferenciales>.
El feminismo descubre que las mujeres de color son las peor tratadas;
que las obreras reciben menos salario; que las ciudadanas no ocupan
funciones de representacion; que las mujeres en los paises periféri-
cos sufren todavia mayor discriminacién, etc. De la misma manera, el
indigena descubre la explotacion de la comunidad en el capitalismo,
en la cultura occidental dominante, en el racismo sutil pero vigente.
Y asi se va constituyendo un hegemdn analdgico que los unifica, que
es la categoria politica de «pueblo», la comunidad o el nosotros de
las tradiciones indigenas de América Latina, que difiere del sentido
de comunidad totalizante de Occidente, en el cual las diferencias son
suprimidas (Dussel, 2006).
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II 4. Feministas anticoloniales versus pensadores
descoloniales

Por su parte, algunas exponentes latinoamericanas de la teoria femi-
nista anticolonial, como Breny Mendoza (2010), consideran que
pensadores descoloniales como Dussel y Anibal Quijano, aunque han
intentado incorporar la problemitica de género a su terminologfa y
aparatos conceptuales, ambos persisten en escamotear la lucha de las
mujeres del continente. Mendoza (2010) entreteje su criticaa Quijano
con la de Marfa Lugones (2007) para recalcar que Quijano comete el
error de suponer que el género, e incluso la sexualidad, forzosamente
son elementos estructuradores de todas las sociedades humanas. Asi, a
priori, acepta sin darse cuenta las premisas patriarcales, heterosexistas
y eurocentradas que existen sobre el género. Por ello, considerar, como
Quijano, que género es un concepto anterior a la sociedad y la historia,
naturaliza las relaciones de género y la heterosexualidad, y, dice Lugo-
nes, sirve para encubrir la forma en que las mujeres del Tercer Mundo
experimentaron la colonizacién y contintan sufriendo sus efectos en
la poscolonialidad (Mendoza, 2010).

Pero Mendoza refuerza los argumentos de Lugones otorgdndoles ma-
yor gravitacion, al sefalar que es innegable que Quijano hace un tra-
bajo espléndido al mostrar cémo la idea de raza sirvié para codificar
la division del trabajo entre esclavitud y trabajo asalariado dentro del
sistema moderno colonial. Es decir, este autor reconoce la intersec-
cion de raza y clase, pero ignora «la idea de género» que se produce
concomitante con la idea de raza. Por ello, la idea de raza de Quija-
no se vuelve un concepto totalizante que invisibiliza el género como
categorfa histérica y como instrumento de la colonialidad del poder,
y obstaculiza el andlisis interseccional raza, clase, género y sexualidad
(Mendoza, 2010).

Respecto de Dussel, Mendoza (2010) dirige su critica a la nocién de
«pueblo» formulada por este autor, porque constituye una categoria
unitaria asf como la de género o la de los pobres. Tales variables unita-
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rias operan como conceptos hegemoénicos indiferenciados, que no al-
canzan a dar cuenta de la diferencia y la opresién que dicen representar
y resultan excluyentes (Mendoza, 2010). En otras palabras, excluyen
lo que Judith Butler llama su «exterior constitutivos, el cual queda
confinado en la abyeccidn. Asi como la categoria unitaria de género
excluyd a las mujeres pobres, indigenas, afrodescendientes y lesbianas,
también el concepto de los pobres, que se utiliza en la teologfa de la li-
beracion y que estd estrechamente ligado a la nocion de «pueblo> for-
mulada por Dussel, como senalan las tedlogas feministas, deja fuera la
violencia contra las mujeres, las violaciones, el acoso sexual, las muer-
tes por abortos ilegales y el feminicidio. Por lo tanto, Mendoza (2010)
asevera que Dussel no ha prestado atencién a las criticas feministas de
la teologfa de la liberacién y, pese a su intento de ser més inclusivo con
el término «pueblo», no consigue desentenderse del sesgo masculi-
nista (Mendoza, 2010).

Ademais, Mendoza critica que Dussel, en estas Veinte Tesis de Politica,
particularmente en la Tesis Uno, conserve la divisién entre lo privadoy
lo publico, sefialando que «lo privado es el espacio intersubjetivo que
protege a los sujetos de ser observados y atacados por otros miembros
de otros sistemas intersubjetivos. Mientras que lo piiblico es el espacio
intersubjetivo donde los sujetos se desempefian en base a roles y se ex-
ponen a la mirada de otros actores de otros sistemas intersubjetivoss.
O sea, establece que lo publico es lo politico, y que lo ptiblico politico
es el tnico espacio donde el cambio civilizatorio es posible (Mendoza,
2010).

Desde la perspectiva feminista —enfatiza Mendoza- esta separacién
significa un retroceso en el pensamiento politico, ya que el eslogan «lo
personal es politico» es el fundamento por excelencia del feminismo.
Resulta problematico para las mujeres despolitizar lo privado y defi-
nirlo como desprovisto de conflictos de poder, porque las mujeres no
se encuentran protegidas de ser observadas y atacadas en los espacios
privados. Por ello, partir escindiendo lo privado y lo piblico conserva
para las feministas no solo la colonialidad de género, sino también la
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concepcién liberal eurocentrada de la politica que Dussel dice querer
terminar. Por lo tanto, sefiala que su visién de la politica contintia sien-
do demasiado masculinista (Mendoza, 2010).

Otra paradoja de Dussel en sus Veinte Tesis Politicas, recalcada por
Mendoza (2010), dice relacion con los principios éticos que Dussel
escoge para redefinir la «nueva politica» Tales valores han sido to-
mados de imaginarios femeninos occidentales, orientales y amerin-
dios; por ejemplo, su idea de que la nueva politica tiene como obje-
tivo la perpetuacién de la vida. El ethos de la politica de alteridad de
Dussel es la vida misma y la funci6n de las instituciones politicas es
cumplir con este mandato del pueblo. Asimismo, nutri¢ndose de los
zapatistas, Dussel afirma que la prictica politica es «mandar obede-
ciendo» y no una renuncia del poder de su fuente que es el pueblo,
porque —asevera— el individuo ni siquiera podria haber nacido sin
una comunidad. A los que las feministas agregan: «ni mucho menos
sin las mujeres». Por lo tanto, Mendoza subraya que resulta paradé-
jico que el mismo Dussel no logre reconocer el principio femenino
y feminista presente en su discurso, lo que revela la obnubilacion de
las relaciones de género en sus conceptos unitarios como «pueblo>
y «comunidad» (Mendoza, 2010).

La respuesta de Dussel a la mayoria de las criticas de las tedlogas fe-
ministas y de las feministas anticoloniales ha sido ignorarlas casi com-
pletamente. Solo se ha referido a la critica de Ofelia Shutte, aunque lo
consigna en una mindscula nota al pie de pagina de su libro Etica de la
Liberacion en la edad de la globalizacion y la exclusion (1998). De este
modo responde algunas impugnaciones de Schutte:

Schutte (1993) insiste en que yo he negado la «diferencia» —en
el sentido feminista del «género» tal como lo expresa por ejem-
plo Benhabib, 1987 0 1992~ no advirtiendo la diversidad de nues-
tro vocabulario: negamos en efecto la «Diferencia» como lo otro
(neutro, cosico) en la Identidad; afirmamos rotundamente la «Dis-
tincién- como el Otro (alguien, sujeto ético) en la Exterioridad, en
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la Alteridad como otro. Confundir esta precision, es fruto de haber-
se ahorrado leer nuestra obra. (Dussel, 1998, p. 492 - 493)

Es decir, contesta a Shutte con un argumento ad hominem, que desa-
credita a la autora que ha formulado la objecién, quien, a su juicio, esta-
rfa «confundida» a consecuencia de no haber advertido la diversidad
del vocabulario dusseliano y de no haber leido su obra.

i1 Reflexiones finales

Ahorabien, para concluir retomamos las preguntas planteadas al inicio
sobre las condiciones de produccion y circulacién de los discursos en
la esfera puiblica, que permitan respaldar una auténtica paridad parti-
cipativa y no constituyan solo una mascara més de la dominacién. Asi
como también sobre la necesidad de ampliar la posibilidad de habla/
escucha de las voces subalternizadas, abandonando los paradigmas
que se asumen en muchos dmbitos, académicos sustentados en visio-
nes y légicas masculinas, clasistas, racistas y sexistas.

Si bien Dussel, el pensador descolonial y exponente mds radical de la
filosofia de la liberacion originado en Argentina, ha avanzado al corre-
gir algunas posiciones extremadamente conservadoras y mas propias
del catolicismo oficial, todavia requiere mayores progresos, particular-
mente en los temas feministas y de género, para que su esfuerzo por
construir una ética y una praxis liberadora para la opresion de las mu-
jeres no resulte incongruente con la radicalidad de su pensamiento en
otras dreas. No es ficil para un filésofo de su generacidn desprenderse
de la matriz masculinista que permea su obra opacando su voluntad de
producir liberacién. Pero no contribuye un avance limitar el dmbito
del debate eludiendo hacerse cargo de las criticas que le formulan las
feministas, porque ello significa que, en el discurso de Dussel, mientras
por un lado se legitima su participacion en la esfera publica, por otro
lado se la obstaculiza, aun cuando las restricciones formales y expli-
citas hayan sido abolidas. En consecuencia, las categorfas de género,
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clase, etnicidad y sexualidad contintian operando para silenciar la deli-
beracion de los grupos subordinados

Reflexionar con seriedad en la inclusién de las mujeres —como de
todos los oprimidos— implica escuchar sin descalificar a priori, lo que
ellas mismas dicen desde la experiencia cotidiana de experimentar
la opresién. Es decir, entablando un didlogo horizontal, paritario y
no jerdrquico con las voces feministas y subalternizadas de América
Latina.
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Enrique Dussel, un pensar
desde la otredad

Dra. Dina V. Picotti C.!

ESTE PROLIFICO PENSADOR ARGENTINO, desde sus comienzos,
motivado segiin sus mismas expresiones por el planteo critico de la
subjetividad cartesiana que hiciera E. Lévinas, proponiendo una re-
lacion constitutiva y no reductible del yo pienso con el Otro, y asu-
miendo su propia raigambre histérico-cultural latinoamericana, ha
intentado un replanteo de los grandes problemas filosdficos a partir
de esa otredad excluida por el heleno-, el eurocentrismo y el actual
orden planetario. Se advierte claramente en todas sus obras, pero
sobre todo en su ética y filosoffa politica, y en su actual intento de
didlogo filosofico sur-sur. Se concreta a nuestro juicio en un planteo
que preferimos llamar «interldgico», es decir, de permanente cons-
truccion de la inteligibilidad y racionalidad en la medida en que se
atraviesan las diferencias.

Una caracteristica central, que sin duda alguna distingue y valora mu-
cho toda la trayectoria de Enrique Dussel —al que nos liga un cono-
cimiento desde los afios “70 y una conviccién comun-, es sin duda
alguna este hecho de pensar desde lo excluido, que marca todavia al
pensamiento vigente privindolo del protagonismo y la correspon-
diente contribucion de otras experiencias humanas, y que le inspiré

! Argentina. Profesora cansulta de la Universidad Nacional de General Sarmiento. Doc-
tora en filosofia de la Universidad de Miinchen, Alemania. dpicotti@retina.ar
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desde este punto de partida un permanente replanteo filoséfico de los

grandes temas. Es asi como se van sucediendo una serie de obras que
exponen esta tesis fundamental en diversos aspectos; las presentamos

a continuacion:

(En orden cronolégico)

«Hipotesis para el estudio de Latinoamérica en la historia univer-
sal>, Universidad de Nordeste, Argentina, public. en rotaprint, 1966.
Weltanschauungen, 1966.

El humanismo semita, Eudeba, Buenos Aires, 1969.

Para una destruccidn de la historia de la ética 1, Edit. Ser y tiempo,
Buenos Aires, 1972,

La dialéctica hegeliana. Supuestos y superacién o del inicio originario
del filosofar, 1972; (2a. ed.: Método para una filosofia de la libera-
cién. Superacién analéctica de la dialéctica hegeliana, E. Sigueme,
Salamanca, 1974).

América Latina dependencia y liberacién. Antologfa de ensayos an-
tropoldgicos y teologicos desde la proposicion de un pensar latino-
americano, Edit. Garcia Cambeiro, Buenos Aires, 1973.

Para una ética de la liberacién latinoamericana 1, Siglo xx1, Buenos
Aires, 1973.

Para una ética de la liberacion latinoamericana 11, Siglo xx1, Buenos
Aires, 1973,

El dualismo en la antropologia de la cristiandad, E. Guadalupe, Bue-
nos Aires, 1974.

Liberacidn latinoaméricana y Emmanuel Lévinas, E. Bonum, Buenos
Aires, 1975.

El humanismo helénico, Eudeba, Buenos Aires, 1975.

Introduccion a una filosofia de la liberacidn latinoamericana, Edit.
Nueva América, Bogotd,1977.

Introduccidn a la filosofia de la liberacion, 1977.

Filosofia de la liberacién, Edit. Nuestra América, 1977.

Religién, Edicol, México, 1977.
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Filosofta de la poiesis. Introduccion histérica, 1977 (Reedicién au-
mentada: Filosofia de la produccion, Edit. Nueva América, Bogoti,
1984).

Filosofta ética latinoamericana 1v: La politica latinoamericana. Antro-
pologica 111, Edicol, México, 1979.

Filosofia ética latinoamericana v: Arqueoldgica latinoamericana.
Una filosofia de la religion antifetichista, Edicol, México, 1980.
Liberacion de la mujer y erdtica latinoamericana. Ensayo filosofico,
Edicol, México,1980.

La pedagdgica latinoamericana, Edicol. México, 1980.

Praxis latinoamericana y filosofia de la liberacién, 1983.

Etica comunitaria, Edic. crist. Del Azuay, Ecuador, 1986.

Hacia un Marx desconocido. Un comentario de los Manuscritos del
61-63, Siglo xx1, México, 1988.

El ltimo Marx (1863-1882) y la liberacién latinoamericana. Un co-
mentario a la tercera y cuarta redaccion de <El Capital>, Siglo xx1,
Meéxico, 1990.

1492: El encubrimiento del Otro. Hacia el origen del <mito de la Mo-
dernidad>, Nueva Utopia, Madrid,1992.

Las metdforas teoldgicas de Marx, edit. Verbo divino, Espafa, 1993.
Filosofia ética latinoamericana 111, Edicol, México,1977

Apel, Ricoeur, Rorty y la Filosofia de la Liberacién con respuestas de
Karl-Otto Apel y Paul Ricoeur, Edic.de la Univ. de Guadalajara, Mé-
xico, 1993.

Historia de la filosofia y filosofia de la liberacién, Edit. Nueva Améri-
ca, Bogota, 1994.

Filosofia de la cultura y de la liberacidén, Edic. de la UACM, México,
1997

Etica de la liberacién en la edad de la globalizacion y la exclusidn,
Trotta, Madrid, 1998.

Etica de la liberacién ante Apel, Taylor y Vattimo con respuesta critica
inédita de K.-O. Apel, Edic. de UAEM, México, 1998.
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«  Posmodernidad y transmodernidad. Didlogos con la filosofia de Gianni
Vattimo, 1999.

« Hacia una filosofia politica critica, Desclée de Brouwer, Bilbao,
2001.

. Etica del discurso y ética de la liberacién (con Karl-Otto Apel),
20085.

« 20 tesis de politica, Siglo xx1, México, 2006.

«  Filosofa dela cultura y la liberacion, 2006.

« Politica de la liberacién. Historia mundial y critica, Edit. Trotta, Ma-
drid, 2007.

« Materiales para una politica de la liberacion, Edic. de Plaza y Valdés,
México,2007.

« Frigorelsesfilosofi, Forlaget Politisk Revy, Kebenhavn, 2008.

« Politica de la liberacién. Arquitecténica, Edit. Trotta, 2009.

s« Historia del Pensamiento Filoséfico Latinoamericano, del Caribe y
«Latino» (1300-2000), (con Eduardo Mendieta y Carmen Bohér-
quez), CREFAL/Siglo xx1 Editores, México, 20092009.

«  Carta a los indignados, La jornada, edic.,México, 2011.

o 16 Tesis de Economia Politica, Siglo xx1, México, 2014.

E. Dussel ha denominado a su planteo «filosofia de la liberacién>,
puesto que se propone dar libre curso a lo excluido o minusvalorado
de otras culturas en el pensamiento vigente, en tanto libertad signi-
fica en su acepcién basica «poder ser» y se relaciona con la misma
esencia humana. Para decirlo de otro modo, se trata de pensar desde lo
abierto de la historia, desde toda ella en sus diversos centros, siendo su
punto de partida, en palabras del autor, el decir de la corporalidad su-
friente de«los condenados de la tierra». Esta expresion que empleara
Franz Fanon para referirse a los negroafricanos, es extensible a todos
los excluidos, a su opresién y silencio, que recae sobre todos, porque
lo que a ellos negamos nos lo impedimos a nosotros mismos. Implica
una olvidada conciencia de pertenecer al género humano y a todo lo
acaecido en él, para bien y para mal, sobrepasando la subjetividad in-
dividual mds o menos abstracta e interesada imperante, y discerniendo
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lo aportado por cada protagonista de esa historia y por lo tanto del
pensamiento, que es cada hombre y cada pueblo.

Pretende a través de un método, que denomina «analéctico», tras-
cender tanto la comprension de ser heideggeriana como la dialéctica
hegeliana, que llevarian a una totalidad finita o infinita*; mostrar que
se encuentra todavia un momento antropolégico que permite afirmar
un nuevo dmbito para el pensar filoséfico, metafisico, ético o alterativo,
entre el pensar de la totalidad y la revelacion positiva de Dios, lugar
de la palabra teoldgica, como es el de describir el estatuto de revela-
cién del «otro». La filosofia no seria entonces ya una ontologia de la
identidad o de la totalidad, no se negaria como una mera teologia, sino
que se caracterizaria como una analéctica pedagogica de la liberacion,
una ética primeramente antropoldgica o una metafisica histérica. Es
un método intrinsecamente ético y no meramente tedrico, como el
discurso 6ntico de las ciencias u ontoldgico de la dialéctica, en tanto la
aceptacion del otro como otro significa ya una opcién ética, una elec-
cién y un compromiso moral, puesto que es necesario negarse como
totalidad y afirmarse como finito, ser ateo del fundamento como iden-
tidad, situarse en el cara-a-cara, en el ethos de la liberacion. Este ya no
puede repetir lo mismo, porque se trata de adoptar la posicién primera
del cara-a-cara, el otro como el rostro que nos enfrenta en la exterio-
ridad, que aparece siempre como diferente, nuevo, reveldndose en su
libertad; se trata de permitirle ser otro, més alld de la totalidad, para
luego poder servirlo en el trabajo de justicia.

El tema por ser pensado, la palabra reveladora por ser interpretada, se-
rdn dados en la historia del proceso concreto de la liberacién misma:
no puede leerse porque no es un texto escrito, ni puede contemplarse o
verse porque no es un ser-visto, idea o luz, sino que se oye en el campo

" Para el caso del planteo heideggeriano, cabe sin embargo observar que, tratindose de

una comprension del ser como acaecer, la totalidad que se podria mencionar es siempre
abierta, tanto en relacién con tal acaecer de ser coma con la respuesta del Dasein.
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cotidiano de la historia, del trabajo y aun de la batalla de la liberacion.
El saber-oir se convierte en momento constitutivo del método, el mo-
mento discipular del filésofo, la condicién de posibilidad del saber-
interpretar para saber-servir desde la exterioridad de la dominacién, lo
que permitird hablar de una erdtica, una pedagégica, una politica, una
teolégica a través de un saber oir la voz que viene de mds alld, desde
lo alto. Ello implica ciertas actitudes que llama virtudes: el amor de
justicia, la conflanza y la esperanza —no de la realizacién del proyecto
de totalidad sino metafisica de la plena realizacion futura del otro-,
condiciones éticas de la praxis liberadora.

Este planteo supone también una determinada concepcién de la
«analogia>, en tanto la filosofia misma de la liberacién pareciera ser
analdgica y un momento nuevo y analdgico de la historia de la filo-
soffa. Sin embargo, mientras el ser inico e idéntico en si mismo de
la analogia entis, gracias a la diferencia ontolégica funda la expresion
—el logos apophantikés, declarativo— de la totalidad, el ser analégico
del otro como alteridad metafisica, gracias a la distincién origina la
revelacion del otro como procreacién en la totalidad. El logos como
palabra expresiva es fundamentalmente, con referencia al horizonte
de mundo, univoco, dice al tnico ser; mientras la dabar, nocién he-
brea de la palabra, como voz reveladora del otro es originariamente
analoga; pero ahora la analogfa quiere indicar una palabra que es una
revelacién, un decir cuya presencia patentiza la ausencia, que sin em-
bargo atrae y provoca, de lo significado: el Otro mismo como libre y
como proyecto ontoldgico alterativo, ahora todavia incomprensible,
transontoldgico. La palabra reveladora del otro, como otro y primera-
mente, es una palabra que se capta en la semejanza, una comprension
derivada inadecuada, que no se llega a interpretar por lo abismal e in-
comprensible de su origen distinto; una comprensién por semejanza
y confusa, puesto que a partir de la experiencia pasada que se tiene de
lo que dice el otro en su decir se forma una idea aproximada y todavia
imprecisa, inverificada, de lo que revela; se asiente, se tiene convic-
cién o se comprende inadecuadamente lo dicho teniendo confianza,
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fe en el otro, porque él lo dice; es el amor de justicia, transontologico,
el que permite aceptar como verdadera su palabra inverificada. Este
acto de la racionalidad histérica es, sin embargo, supremamente ra-
cional y la muestra de la plenitud del espiritu humano, puesto que el
ser capaz de jugarse por una palabra creida es precisamente un acto
creador, que camina por sobre el horizonte del todo y avanza sobre Ia
palabra del otro en lo nuevo. La palabra tenida por verdadera con el
asentimiento del entendimiento en una confusa comprension dntica
inadecuada, a partir de la semejanza de lo ya acontecido en la tota-
lidad, como declaracién, proposicion, provocacion del otro, permite
avanzar por la praxis liberadora, analéctica, por el trabajo servicial, en
vista de alcanzar el proyecto fundamental ontolégico nuevo, futuro,
que el otro revela en su palabra y que es incomprensible todavia por-
que no se ha vivido la experiencia de estar en ese mundo. El pasaje
de oir la revelacion a la verificacién de la palabra; la diacronia entre la
totalidad puesta en cuestién por la interpelacion hasta que la provoca-
cién sea interpretada como mundo cotidiano, s la historia misma del
hombre. La filosofia, en este caso originariamente analéctica, camina
dialécticamente llevada por la palabra del otro; es estrictamente peda-
gogica, en relacion de maestro-discipulo, en el meétodo de saber creer
la palabra del otro e interpretarla.

Sin duda alguna, este partir de la otredad, el estar abierto a lo nuevo,
tiene en la palabra del otro humano un ejemplo privilegiado en tanto
se relaciona con el ambito de la libertad, y en el caso de los pueblos
periféricos con respecto al sistema vigente se convierte en tarea obli-
gada de inclusién y liberacion. Pero ello rige también para los entes no
humanos, en tanto siempre significan una novedad ante el sistema de
saber ya establecido, porque lo que éste representa no los agota y la
misma ciencia es consciente de ello al operar con paradigmas que ofre-
cen solo ciertas posibilidades de planteo. Una filosofia que lo asuma
no puede ser sino siempre de liberacion, y esencialmente histdrica en
tanto abierta al permanente acaecer de ser y las respectivas respuestas
humanas.
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Por ello no son casuales en el autor obras dedicadas a discernir los
planteos éticos y politicos, como las significativamente tituladas Etica
de la liberacién en la edad de la globalizacion y la exclusién, y Politica de
la liberacion, que implican el punto de partida mencionado y la reubi-
cacion histérica que comporta.

Es asi como en El encubrimiento del indio: 1492 — Hacia el origen del
mito de la modernidad, en ocasién de la mal llamada «celebracién» de
los 500 afios del «descubrimiento de Américas, el autor se ocupa de
lo que llama «el mito de lamodernidad> para aclarar su auténtico sen-
tido historico, asi como del «encubrimiento de América» que habria
operado desde la imposicion del sistema vigente, en lugar del debido
reconocimiento de lo nuevo respecto de la mismidad europea.

Si bien la Modernidad se origind en las ciudades europeas medieva-
les, libres, centros de gran creatividad, la tesis central del autor es la de
haber nacido en 1492, cuando Europa pudo confrontarse con la otre-
dad americana y dominarla, definiéndose como un ego descubridor,
conquistador, colonizador de tal alteridad constitutiva de lo moder-
no. Se verifica el proceso de conformacion de la subjetividad moder-
na de 1492 a 1636, afio en que Descartes expresa formalmente el ego
cogito en su Discours de la méthode. Espafia y Portugal, que ya no eran
un momento del mundo feudal sino naciones mas bien renacentistas,
aparecen como la primera region de Europa que tiene la originaria ex-
periencia de constituir al «otro» como dominado y a Europa como el
centro del mundo.

Por ello mismo, no se tratd en realidad de un «des-cubrimiento» sino
de un «en-cubrimiento» y de lo que al autor califica de «mito de vio-
lencia sacrificial muy particular», que se ocupard de describir sintética
pero substancialmente como reflexién acerca de un hecho histérico
que ha de preparar otro planteo: el de un didlogo entre las diferentes
culturas como parte de una «flosofia de la liberacién» del excluido,
desde la afirmacién de la alteridad y de la negatividad de su exclusion,
porque no se trata de negar la razon, sino la irracionalidad de la violen-
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cia del mito moderno, asi como la irracionalidad posmoderna cuando
pone en dudala razon, y de afirmar la «razén del otro» hacia una mun-
dialidad transmoderna. A nuestro criterio se trata también de caracte-
rizar esta razon que engloba a las razones diferentes de los otros como
«interldgica», es decir. un construirse permanente del logos humano
al atravesar y asumir la diferencia de multiples horizontes de compren-
sion, que corresponden a singulares experiencias y dan lugar a corres-
pondientes articulaciones; consideramos asimismo que en el orden
vigente de mundo se han dado formas positivas de posmodernidad
que marcan justamente el cardcter eventual de la nocién de ser y con-
figurativo de la verdad, cual el caso de G. Vattimo. Es esto en conjunto
un hecho que marca un hito en la historia mundial, pero banalizado,
como afirma el autor, por la propaganda, las disputas artificiales, o los
intereses politicos, eclesiales o financieros.

En el concepto emancipador de la modernidad se encubre un mito que
yace asimismo en muchas posiciones tedricas del pensamiento euro-
peo y norteamericano y que se trata de desenmascarar: reposa en la
nocion kantiana de «Ilustracién>, como salida de la humanidad por
si misma de un estado de inmadurez culpable y en la nocién hegeliana
de «historia universal>», entendida como un movimiento del Espiritu
que se dirige de oriente a occidente y en el que Europa es el fin, Asia
juega un papel puramente introductorio -la infancia de la humani-
dad-, Africa representa la mera naturaleza y América del sur un posible
futuro; por consiguiente, la Europa cristiana moderna no tiene nada
que aprender de otras culturas, posee un principio en si mismay es su
plena realizacion; las tres etapas del mundo germano evidencian un
desarrollo del Espiritu y el imperio germénico es el reino de la totali-
dad; ante esa Europa del norte nadie podra pretender derecho alguno,
como expresa la Enciclopedia hegeliana, y las contradicciones de la so-
ciedad civil se superardn como Estado gracias a la constitucion de las
colonias que absorberdn tales contradicciones, sirviendo la periferia
de Europa de espacio libre para que los pobres, fruto del capitalismo,
puedan devenir propietarios capitalistas en las colonias.
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Pero si en esta concepcion Espafia queda fuera de la modernidad, mu-
cho més América Latina, mientras para el autor esta, desde 1492, resul-
ta ser momento constitutivo. Conforme lo expresa el titulo de la obra
de Edmndo O’Gorman (1957) La invencién de América, con respectoal
emprendimiento colombino no se traté de descubrimiento sino de «la
invencién del ser asidtico de América», siendo que el mundo de este
era el de un experto navegante del Mediterrdneo —Mare nostrum de los
romanos— en torno a cuyas aguas estaban Europa, AfricayAsia, sin ser
Europa atin centro; mundo de un cristiano-italo-ibérico, enfrentado al
4rea musulmana del norte de Africa y a los turcos. Es asi como Colén,
que partié de las Islas Canarias el 8 de septiembre de 1492 y llegé a
unas islas en la parte occidental del Atlantico, en su Diario de a bordo
afirma haber llegado al Asia, algo conocido de antemano pero atin no
explorado, a una isla llamada por los habitantes del lugar Guanahani, y
espera topar con la isla de Cipango. Afirma haber llegado al Asia cuan-
do retorna de su primer viaje, sin haber ingresado atin a ese continente;
sigue explorando en los siguientes tres viajes con la conciencia de ha-
ber llegado al Asia y muere en 1506 con esa conviccion. Sin embargo,
el Mar Océano, el Atlantico, se transforma en el centro entre Europa
y el continente situado al oeste del océano. Coldn se convierte asf en
el primer moderno; sale formalmente —con poderes otorgados— para
iniciar la experiencia existencial de una Europa occidental, atlantica,
centro de la historia, que luego sera proyectada hasta los origenes.

En la tesis todavia eurocéntrica de O’Gorman, su «invencién» significa
el hecho de que América no aparece como otro ser que el de la posibi-
lidad de actualizar en si misma esa forma europea del devenir humano
y por eso habria sido inventada a imagen y semejanza de Furopa. En la
tesis de Dussel, la experiencia existencial colombina de haber presta-
do ser asiédtico a las islas encontradas en su ruta hacia la India, significa
un invento que existi6 solo en el imaginario de los grandes navegantes
del Mediterraneo; el indio no es descubierto como otro sino como lo
mismo —lo asidtico ya conocido-y solo asi reconocido y entonces nega-
do, encubierto como otro. Hecho histérico de dominacién, América es
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s6lo materia en la que se proyecta lo mismo, aun en el caso del planteo
de J. Habermas (1985), quien propone una definicién intraeuropea de
la modernidad, en cuanto comenzaria con el Renacimiento, continua-
riaen la Reformay culminaria en la Ilustracién. Habrd entonces que en-
tender como «descubrimiento» a la experiencia resistente de romper
con la representacion anterior del mundo europeo como una de las tres
partes de la tierra, y referirse a una cuarta parte, con lo que se produce
una autointerpretacion diferente de la misma Europa, en tanto la Eu-
ropa provinciana, renacentista, mediterrdnea se convierte en el centro
del mundo, en la Europa moderna, constituyendo a las demds culturas
como su periferia; el otro es negado y obligado a seguir un proceso de
modernizacion, con lo que hace el concepto de modernidad.

En la Europa latina del s. xv Portugal, en el Finis Terrae, pais del Atldn-
tico pero junto al Africa, toma la delantera. Otro navegante italiano,
pero ahora bajo la potestad portuguesa, Americo Vespucci, parte de
Lisboa en 1501 hacia la India con la intencion de pasar por debajo de
la Cuarta Peninsula y atravesar el Sinus Magnus, descubrir un estrecho
para llegar; lo cierto es que lleg6 a las costas de Brasil y continud nave-
gando hacia el sur; la empresa se mostraba mas dificil de lo proyectado
¥, poniendo en duda los conocimientos supuestos, retorna a Lisboa sin
haber podido realizar su objetivo. Sin embargo, se fue transformado en
el real descubridor: en Carta a Lorenzo de Medici afirma con claridad
y por primera vez en la historia de Europa que la masa continental al
este y sur del Sinus Magnus, ya descubierta por Coldon aunque creyen-
do ser parte desconocida de Asia, era una cuarta parte de tierra, en las
antipodas de Europay en el sur, habitada por humanos muy primitivos
y desnudos; desde 1502 a 1503 o 1504 va tomando conciencia de lo
que acontecia’, y se necesitaron anos para reconstruir la concepcion

* Elautor no deja de sefialar que de las seis cartas de Américo Vespucio relativas a sus via-
jes descubridores, la fechada tentativamente en 1503, conocida como Mundus Novus, esla
mas importante, porque indicé con claridad la existencia de un hemisferio desconocido
por los antiguos, lo describe como poblado y rico, separado de Asia y por tanto diferente a
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de mundo vigente. De este modo, Americo completa la constitucidén
de lo moderno.

«Descubrirs era entones constatar la existencia de tierras continen-
tales habitadas por humanos al este del Atldntico hasta entonces total-
mente desconocidas por el europeo, lo cual exigia abrir el horizonte de
comprensién de su mundo de vida cotidiana por una comprensién de
la historia como acontecer mundial, planetario, que se termina de efec-
tuar en 1520 cuando Elcano, sobreviviente de la expedicién de Fer-
nando de Magallanes, llega a Sevilla habiendo descubierto el estrecho
de Magallanes ~que elimina la hipétesis del Sinus Magnus—, recorrido
el Océano Pacifico y el Indico y circunnavegada la tierra por primera
vez. Buropa comienza entonces a autointerpretarse como centro del
acontecer humano en general, despliega su horizonte particular como
horizonte universal, en el que los habitantes de las nuevas tierras no
aparecen como otros sino como lo mismo a ser conquistado, coloniza-
do, civilizado, modernizado, como materia del ego moderno.

«La conquista» que le sigue es ya una praxis de dominacién, una em-
presa juridico-militar —en Espafa, desde el comienzo de la Reconquista
en 718, «Partidas del s. X111, la conquista era una figura juridico-mili-
tar— de persona a persona, ya no solo de reconocimiento e inspeccién
de territorios —mapas, descripcion de climas, topografia, flora y fauna-.
La conquista se verifica como un proceso militar, prictico, violento, que
incluye dialécticamente al otro como «lo mismo», negindolo como
otro, obligado, subsumido, alienado a incorporarse a la totalidad domi-
nadora como cosa, instrumento, oprimido, «encomendadox», «asa-
lariado» en las futuras haciendas, o como «esclavo africano» en los
ingenios azucareros u otras explotaciones. La subjetividad del «con-
quistador» se fue afirmando, de ello resultard la América latina poste-

la versién «indiana» que predominé durante bastantes lustros; ubica la presencia austral
del nuevo territorio e incluso sirve para precisar el dia en que «surgimos en las costas de
aquellos paises y conocimos que aquella tierra no era isla sino continente: el 7 de agosto
de 1501,
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rior, una raza mestiza, una cultura sincrética, un estado colonial, una
economia capitalista dependiente desde su inicio, primero mercantilis-
ta, luego industrial. En el tiempo de la acumulacion originaria del ca-
pitalismo mercantil, la corporalidad india es inmolada y transformada
primeramente en oro y plata —valor muerto de la objetivacion del traba-
jo vivo del indio—, y la mujer es sometida, instaurdndose la doble moral
del machismo de dominacion sexual de la india y respeto puramente
aparente de la mujer europea, de lo cual nace el hijo bastardo, el mestizo
latinoamericano fruto del conquistador y de la india.

La «conquista espiritual» que acompafia es un proceso de racionali-
zacion propio de la modernidad, que elabora un mito de su bondad,
civilizador, con el que justifica la violencia y se declara inocente del
asesinato del otro. En 1493 Fernando de Aragén gestiona ante el Papa
Alejandro vi una bula por la que se le concede el dominio sobre las
islas descubiertas; de este modo la praxis conquistadora quedaba fun-
dada en el designio divino. Sobre ello se afirmaron los conquistado-
res como un criterio absoluto sobre el cual tuviera sentido ofrendar
la vida, como por ej. Hernan Cortés, cuando arengaba a sus soldados;
o cuando se lefa a los indigenas un texto, el «Requerimiento», antes
de darles batalla, en el que se les proponia la conversion a la religion
cristiano-europea para evitar el dolor de la derrota. El colonizador, por
su parte, no pensé conscientemente en incorporar elemento alguno
de los vencidos, salvo algunos autos sacramentales que los misioneros
franciscanos redactaron y representaron en los teatros populares y en
los atrios de las iglesias coloniales, porque las religiones indigenas eran
demoniacas y debian ser extirpadas. La llegada de los doce primeros
misioneros franciscanos a México en 1524 dio inicio formala la «con-
quista espiritual» en sentido fuerte; ese proceso durard aproximada-
mente 30 0 40 afios durante los cuales se predicard la doctrina cristiana
en las regiones de civilizacion urbana en todo el continente, desde el
norte del imperio azteca en México hasta el sur del imperio inca en
Chile. Sin embargo, resulta evidente que no se la podia proponer con
algin viso de racionalidad a participantes de otras culturas; la conquis-
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ta espiritual estaba fundada en muy débiles bases y solo podia reem-
plazar la antigua vision del mundo sin asumir lo antiguo —como habfa
sucedido con el cristianismo en el Mediterraneo, transformando por
dentro el imaginario grecoromano-; en el mejor de los casos, los indios
eran considerados rudos, inmaduros, por lo que requeria la paciencia
evangelizadora; barbaros, es decir, los que rechazan la recta razén y el
modo comtn de los hombres, esto es, el sentido comiin europeo como
pardmetro y criterio de racionalidad y humanidad. Para esta vision, si
los chinos, japoneses y otras habitantes de las regiones de las Indias
orientales eran considerados barbaros, y debian ser tratados de modo
andlogo a como los apostoles lo hicieron al mundo, los aztecas o incas
constitufan un segundo grado de barbarie, por no haber llegado al uso
de la escritura ni al conocimiento de los fildsofos, y los indigenas no
pertenecientes a las culturas urbanas americanas de los Andes confor-
maban una tercera clase de barbaros para los que habia que utilizar la
fuerza.

Por ello resulta un «eufemismo» hablar del «encuentro entre dos
mundoss» que, como observa el autor, las clases criollas y mestizas la-
tinoamericanas estdn prontas a proponer, como una cultura construi-
da desde la armoniosa unidad de dos mundos y culturas, europeo e
indigena, los hijos blancos o criollos de Cortés, de esposa espanola, o
los hijos de Malinche, mestizos, que estin todavia hoy en el poder, en
el control de la cultura vigente: eufemismo porque oculta la violencia
y la destruccion del otro mundo, a través de un choque devastador,
genocida, aniquilador del mundo indigena. Aunque nacerd a pesar de
todo una nueva cultura, sincrética, mestiza, efecto de la dominacion,
de un trauma originario, del que hay que tener memoria para poder
afirmarla de modo liberador. No se puede hablar de encuentro cuando
en realidad se dio una relacién asimétrica, en la que el otro era excluido
de toda racionalidad y validez religiosa posible, justificindoselo bajo el
argumento de la superioridad reconocida o inconsciente de la cristian-
dad sobre las religiones indigenas. Si bien, producto de la creatividad
popular, no se pudo evitar que surgiera una nueva cultura.
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Mientras autores como el humanista moderno Ginés de Sepulve-
da justifican la violencia de la conquista y de la dominacién por una
pretendida emancipacion de los indigenas y el franciscano Gerénimo
de Mendieta considera utépicamente que se podrfa fundar una Igle-
sia ideal como la de los primeros tiempos, a este proyecto, como a las
futuras «Reducciones», ]. de Torquemada lo denominard «la Mo-
narquia indiana>» (De Torquemada, 1977), esto es, una reptiblica de
indios bajo el poder del emperador, pero culturalmente indigena bajo
el control paternal de los franciscanos. Este proyecto fracasa cuando
los colonos espanioles toman el control y en su lugar aparecera el «Re-
partimiento>, otro tipo de explotacién del indigena. Bartolomé de las
Casas (1984) va mis alld del sentido critico de la modernidad como
emancipacion sostenido por Ginés de Septlveda, Gerénimo Mendie-
ta, Francisco de Vitoria y posteriormente Kant, porque descubre la fal-
sedad de juzgar al sujeto de pretendida inmadurez y la irracionalidad
encubierta del mito de la culpabilidad del otro justificadora del siste-
ma, porque los culpables no son los pretendidamente inmaduros sino
los pretendidamente inocentes, los civilizadores.

La «resistencia» de Amerindia y sus grandes culturas fue sin embargo
mis encarnizada y duradera de lo que muchos han hecho creer, aun-
que al final en lamayorfa de los casos se produce una inevitable derrota
debido a la disparidad del desarrollo interpretativo de los hechos y de
la tecnologfa militar. Desaparece el antiguo orden de cosas, en la logica
del pensamiento indio es «el fin del mundo>, si bien para la cosmovi-
sion ndhuatl se iniciaba una nueva etapa césmica-histérica del mundo
que no interrumpe su devenir eterno; comenzaba lo que podrfamos
llamar «el sexto sol», afirma el autor, en el que hemos vivido en la pe-
riferia. La resistencia continué en la época colonial y continda atin con
dispares resultados. El autor cita muy ejemplarmente el manuscrito de
los Colloquios y doctrina cristiana (Lehmann, 1949; Portilla, 1979), que
reproduce un didlogo histérico, en el que por primera y dltima vez los
pocos tlamantinime que quedaban en vida pudieron argumentar ante
espafioles, los 12 misioneros franciscanos; un didlogo entre la razén
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del otro y la modernidad naciente, asimétrico, entre vencedores y ven-
cidos y de diferente desarrollo, en tanto los tlamantinime conserva-
ban el alto grado de sofisticacion de la escuela de los sabios Calmécac,
mientras los frailes no alcanzaban el nivel formal de los aztecas; estos,
dando razones de autoridad, de sentido y de antigiiedad, no aceptan
como verdad lo que se les propone, porque tienen atn razones vélidas
para pensar lo contrario, lo propio, por lo que habiendo perdido todo
su poder y no queddndoles mds que ser prisioneros en su propia tierra,
prefieren renunciar a todo, conlo que el didlogo queda definitivamente
interrumpido.

Aparece un nuevo dios en el horizonte de otra época, comienza su
camino triunfal no ya bajo el signo sacrificial de los dioses amerin-
dios, sino bajo el mito sacrificial de la modernidad, el capital en su
etapa dineraria, inmolando a los hombres y mujeres de la periferia
como victimas explotadas, cuya victimizacion es encubierta con el
argumento del sacrificio como costo de la modernizacién. Este mito
irracional, afirma el autor, es el horizonte que debe trascender el acto
de liberacion racional, deconstructivo, del mito, practico-politico,
como accion que supere al capitalismo y la modernidad en un tipo
transmoderno de civilizacion ecolégica, de democracia popular y de
justicia econdmica.

Los primeros protagonistas de la historia latinoamericana posterior al
choque cultural de 1492, invisible a la modernidad, son los indios mis-
mos, cuya historia dura ya 500 afios: reducidos en nimero, extirpadas
las elites de sus civilizaciones, sobrevivieron sin poder ya revivir el es-
plendor del pasado. La época colonial los domind de manera sistemati-
ca, pero admitiendo al menos un cierto uso comunitario tradicional de
la tierra y una vida comunal propia. El segundo golpe fatal lo recibirdn
del liberalismo del s. x1%, que pretendiendo imponer una concepcién
de la vida ciudadana abstracta, burguesa individualista, comenz6 a im-
poner la propiedad privada del campo y luché contra la comunidad
como modo de vida, lo que hizo mds dificil que antes la vida del indio.
Pero esta crueldad de la modernidad, invisible a su nicleo emancipa-
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dor ilustrado, pareciera palidecer ante la trata de esclavos africanos

p :
que inmolard al nuevo dios del sexto sol, al menos 13 millones solo en
América.

Un tercer rostro de «los de abajo> aparece en los hijos de Malinche,
los mestizos, hijos de espafioles e indias, los nuevos habitantes del
continente latinoamericano, en cuya ambigiiedad, ni amerindio ni eu-
ropeo, se desplegard su historia cultural y politica posterior; son los
Ginicos que cumplen 500 afios y fracasardn siempre al no recuperar la
herencia de su madre. No han sufrido como el indio o el esclavo afri-
cano, pero son igualmente oprimidos dentro del mundo colonial y la
situacion estructural de dependencia cultural, politica y econémica
nacional e internacional.

Los criollos constituyen para el autor un cuarto rostro dominado:
hijos blancos de espafioles, dominados primero por los Habsbur-
gos y los Borbones después, o por los reyes de Portugal en Brasil,
sintieron muy especialmente a fines de s. xvi la imposibilidad de
realizar su propio proyecto histérico y hegemonizaron luego el pro-
yecto emancipador: Fueron criollos San Martin en el Rio de la Plata,
Simén Bolivar en Venezuela y Nueva Granada, el sacerdote Miguel
Hidalgo en Nueva Espaiia. Nacidos en el Nuevo Mundo, lo conocie-
ron y vivieron como propio desde su nacimiento, de otro modo que
los indigenas y los esclavos africanos y los despreciados mestizos.
Fueron la clase hegeménica que transformé a comienzos del s. x1x
a un simple bloque social de oprimidos —indios, esclavos africanos,
zambos o hijos de indios y africanos, mulatos o hijos de blancos y
africanos, mestizos hijos de blancos e indias— en un pueblo histérico
en armas, que vivi6 en las gestas de emancipacién una experiencia de
su unidad histérica, en buena parte como negacién de su pasado co-
lonial. Aunque este proceso pronto se escindié internamente ante la
dificultad de subsumir y afirmar los proyectos histéricos de los indi-
genas, africanos emancipados, mestizos y otros grupos componentes
del bloque social de los oprimidos. Bolivar aspiraba para los nuevos
Estados-naciones que se estaban fundando una unificacién bajo la
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hegemonia de la raza blanca. De hecho, fueron los criollos los que
monopolizaron el poder en los nuevos Estados nacionales; el pueblo
que se opuso a las metrdpolis ibéricas se dividi6, un nuevo bloque
social de los oprimidos ocupé el lugar del anterior, al final todos, con
mayor o menor participacién de mestizos y hasta de indigenas y mu-
latos, fueron clases, fracciones o grupos que gestionaron la depen-
dencia, no ya de Espaia o Portugal, sino de Inglaterra, Francia y por
tltimo Estados Unidos: los proyectos libertario, conservador o civili-
zador pertenecen a grupos de dominacién, como aclara Zea (1978),
sean de criollos o mestizos, que ocupan el lugar del proyecto ibérico,
o que se articulan al proyecto de civilizacién occidental; no es un
proyecto de liberacién popular de indigenas, afrolatinoamericanos,
campesinos, obreros, marginales; son la otra cara de la modernidad.
Asi, los proyectos de emancipacién nacional, herederos del proyecto
de los criollos que lideraron al pueblo latinoamericano en el proceso
de emancipacién de las metrépolis del s. x1x, fundaron el Estado-
nacién moderno y ha habido dificultad en integrar al proyecto de las
etnias indigenas y de las culturas afro-latinoamericanas, las culturas
populares, en el proyecto de liberacién futuro latinoamericano.

Consumada la emancipacién, se puede observar entonces nuevos ros-
tros que frecuentemente son los antiguos pobres de la colonia apare-
ciendo con nuevo ropaje. Es asi como el autor nombra como «quinto
rostro» a los campesinos, muchos de ellos indigenas, que han aban-
donado sus comunidades, mestizos empobrecidos, zambos o mulatos
que se dedicaron a trabajar la tierra; pequefios propietarios de unida-
des mas 0 menos improductivas, de «ejidos» sin posibilidades reales
de competencia, peones de campo mal pagos, diversos tipos de traba-
jadores directos de la tierra. Hasta fines de la primera parte del siglo xx
més del 70 % de la poblacién latinoamericana vivia en el campo, explo-
tados, arrinconados por una oligarquia terrateniente criolla latifundis-
ta. En ciertas regiones, como en México, se produce una verdadera re-
volucién campesina que es derrotada (1910-17); sus lideres, Francisco
Villa y Emiliano Zapata, terminan siendo asesinados, revolucién que
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se reavivard con los «cristeros»* posteriores. En otras regiones son los
«campesinos sin tierra>, como los 30 millones de nordestinos en Bra-
sil, quienes ocupardn la tierra ilegalmente o destruirdn la selva tropical
amazdnica para sobrevivir; el avance modernizador del libre mercado,
sin planificacion alguna posible, lanza a los campesinos, privados de
la factibilidad de reproducir su vida en el campo, hacia las ciudades,
donde les deparard el destino del «sexto sol» —el capital-, de transfor-
marse en uno de los otros dos rostros de la otra cara de la modernidad.

El autor identifica un sexto rostro en los «obreros»: la revolucion
industrial que sigui6 en Europa al capitalismo mercantil en su etapa
dineraria, inaugurada por Portugal y Espaia en el s. xv, se lleva a cabo
primeramente en Inglaterra a mediados del s. xvir, llega a implemen-
tarse en América Latina a fines del s. x1x como una revolucién indus-
trial originariamente dependiente; las burguesias nacionales latinoa-
mericanas, que pretenden un proyecto unitario o subsuntivo de los
proyectos de los liberales y conservadores, pero nunca popular sino
populista, gestionardn un capital débil, ya que transfiere estructural-
mente valor al capital central de las metrépolis; ante un capital débil, el
obrero sera sobre explotado, ya que el capital periférico debe compen-
sar la transferencia de valor hacia el capital central. Asf, los millones de
obreros de América Latina, como en Asia y Africa, se tornan la parte
mds explotada del capital mundial, los miserables de nuestra época.

Un séptimo rostro de esta otra cara de la modernidad lo constituyen
los «marginales», puesto que no solo se da una sobreexplotacién
obrera por el capital periférico, sino una enorme sobreexplotaciéon
relativa y absoluta, un ejército laboral de reserva que el débil capital
periférico no puede subsumir, la marginalidad urbana alcanza enton-
ces proporciones siempre en aumento en los paises latinoamericanos.

* Conflicto armado en México que se prolongt desdel1926 a 1929, entre el gabierno y

milicias de laicos, presbiteros y religiosos catélicos, que resistian la aplicacion de legislacion
y politicas piblicas orientadas a restringir la participacion de la Iglesia catdlica sobre los
bienes de la nacién, asi como en procedimientos civiles.
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El fenémeno contempordneo de la marginalidad manifiesta tal vez el
rostro més injusto y violento en el capitalismo periférico de la sociedad
llamada por muchos del «capitalismo tardio» este, postindustrial y de
servicios, centrado en el capital financiero y transnacional, se articula
con el capitalismo periférico propiamente industrial, que subsume tra-
bajo vivo con salarios de subsistencia minima, gracias a la competencia
de los marginales que ofrecen su trabajo a precios infrahumanos, como
los braceros ilegales en los Estados Unidos.

Ante este mito sacrificial, violento e irracional de la modernidad, se
trata no del volver al pasado, sino, en nombre del nicleo racional
emancipador moderno, de negar tal mito y de proceder a un proyecto
liberador que es, al mismo tiempo, un intento de superacion de la mo-
dernidad, hacia una transmodernidad, de racionalidad ampliada, don-
de la razén del otro pueda operar en una real «comunidad de comuni-
cacién», en la que todos los humanos participen como iguales y con
respeto por la alteridad, que debe estar garantizada, apuntando a un
diélogo de culturas para construir no una universalidad abstracta sino
una «mundialidad analégica y concretax, en la que todos puedan con-
tribuir con aporte propio como riqueza de la humanidad plural futura.

En el caso de la ética, después de una primera publicacién, «Para una
ética dela liberacidn latinoamericana, que, segun expresiones del propio
autor, partia de la positividad de la exterioridad y pretendfa, mds all4
de Heidegger e, inspirindose en el planteo levinasiano dela otredad en
la constitucién del sujeto, asumir lo popular latinoamericano excluido,
la ética de la liberacion en la edad de la globalizacién y la exclusién es
un segundo paso con respecto a aquella, en tanto habrfa una mayor
presencia de lo negativo y material, con una arquitecténica racional
de principios mucho mas construida, difiriendo no solo por escribirse
veinte afios después, sino por el cambio de la situacién histérica, que
hizo madurar una nueva perspectiva ante un transformado discurso
ético en la filosoffa contempordnea. Se sittia en un horizonte mun-
dial, planetario, trascendiendo la regién latinoamericana y del heleno
y eurocentrismo, desde el centro y la periferia hacia la mundialidad.
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Mientras en la década del setenta partia de los fil6sofos mds estudia-
dos en esa época —el tiltimo M. Heidegger, P. Ricoeur, H. Gadamer, la
primera Escuela de Frankfurt, J. Derrida, E. Lévinas y tantos otros-,
ahora tiene en cuenta no solo a los nombrados, sino también en espe-
cial al nuevo desarrollo de la filosofia en Estados Unidos y Europa. Si
ademas en aquel entonces el debate se habfa efectuado desde la rea-
lidad latinoamericana, desde grupos de pensadores militantes y una
relectura critica de textos, ahora se plantea desde la realidad mundial
y de algunos didlogos personales con los filosofos del centro, alcan-
zando la reflexién de este modo nueva pertinencia. Desde la caida del
muro de Berlin, en 1989, la desintegracidn de la URss, el fracaso de los
socialismos en la Europa oriental, la derrota electoral del sandinismo,
el bloqueo de Cuba, en fin, el derrumbe de muchos modelos que alen-
taban la esperanza de los pueblos por liberarse de su miseria, todo ello
produjo un cierto espiritu de desaliento, hasta de desesperacién en las
masas, y en el nivel filoséfico casi la desaparicién de un pensamien-
to critico. Concluida la guerra fria, desaparecida la geopolitica de la
bipolaridad y, al mismo tiempo, instaurada la indiscutida hegemonia
militar norteamericana, se produjo igualmente la globalizacién de su
economia, cultura y politica exterior. La crisis de las utopias revolucio-
narias pareciera no permitir mds alternativas; impera el dogma meta-
fisico de un nuevo «gran relato» y la unica «utopfa» aceptable para
el poder es el neoliberalismo, continta afirmando el autor. EI juicio
dominante de la opinion publica filoséfica vigente sostiene entonces
que la propuesta de «liberacién> deberfa dejar lugar a acciones fun-
cionales, reformistas, posibilistas. A pesar de todo esto, y contra lo que
muchos opinan, la antigua sospecha de la necesidad de una ética de la
liberacion desde las victimas, desde los pobres de la década del sesen-
ta, desde la exterioridad de su exclusién, se confirma como pertinente
en medio del terror de una espantosa miseria que aniquila buena parte
de la humanidad a finales del siglo xx, junto a la incontenible y destruc-
tiva contaminacién ecolégica del planetaTierra. No pretende la ética
de la liberacién ser una filosofia critica para minorias, ni para épocas
excepcionales de conflicto o revolucién, sino una ética cotidiana, des-
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de y en favor de las inmensas mayorias de la humanidad excluidas de la
globalizacién, en la normalidad histérica vigente actual. Mientras que
las éticas filosdficas mas de moda, las estdndar y aun las que tienen
algtin sentido critico, con pretensién de ser posconvencionales, son
éticas de minorias, aunque de minorias hegeménicas, dominantes, las
que tienen los recursos, la palabra, los argumentos, el capital, los ejér-
citos, que con frecuencia pueden cinicamente ignorar a las victimas,
a los dominados y afectados-excluidos de las mesas de negociaciones
del sistema imperante, de las comunidades de comunicacién vigentes;
victimas sin derechos humanos promulgados, no advertidos por los
ethos de autenticidad, bajo el impacto de la coaccién legal y con pre-
tensién de legitimidad. De todas maneras, esta ética de la liberacién,
afirma el autor, no sustituye a la anterior version, en la que habfa ex-
puesto en cinco tomos muchos temas sobre los que no vuelve, pero la
actualiza, reformandola, radicalizdndola, desarrollando nuevos aspec-
tos fundamentales, y respondiendo, aclarando, ampliando y retractdn-
dose ante criticas vertidas. Aunque, por ser intencionalmente una obra
de sintesis, no se propone describir en detalle la temdtica abordada,
sino tan solo indicar un proceso en seis momentos, situar el lugar de
la cuestion expuesta en la arquitect(')nica general, ya que si fuera una
exposicién analitica exigiria mucho mayor espacio y no es el propésito
del presente trabajo, si bien en otros lugares de su obra y en publica-
ciones de muchos colegas que menciona podran estudiarse los temas
indicados; algunos casos reciben un tratamiento mds detallado al tra-
tarse de cuestiones que aborda por vez primera. Por otra parte, expone
en esta ética a numerosos filésofos éticos relevantes contemporéneos
para incorporar sus aportes al discurso de la ética de la liberacién, en
fecundo didlogo histdrico. Frecuentemente, al intentar esta ética rea-
lizar el doble efecto de construir una arquitecténica y de subsumir la
reflexién de los éticos contemporéneos, puede parecer que se pierde la
ruta, pero también es posible descubrir el hilo conductor de la discu-
sion. Considera asimismo que han quedado numerosos temas abiertos
para ser estudiados en el futuro, porque el programa de investigacion
de una ética critica, que ha sido solo desarrollado inicialmente en sus

174



Homenaje a los 80 afios de Enrique Dussel

grandes lineas, deberd ser completado con otras obras en la tradicion
de la filosofia de la liberaci6n. A su vez, habra que tener en cuenta que
cuando se refiere en esta obra al otro, se sittia siempre y exclusivamente
en el nivel antropoldgico, por lo que no se podria pretender refutar
la ética de la liberacion malinterpretando el tema de la otredad como
el de un mero problema no-filoséfico-teoldgico, segiin pareciera serlo
por ejemplo para G. Vattimo u Ofelia Schutte; el otro es la/el otra/o
mujer/hombre: un ser humano, un sujeto ético, el rostro como epifa-
nia de la corporalidad viviente humana; un tema de significacién ex-
clusivamente racional filosofico antropoldgico. La libertad del otro,
siguiendo en este aspecto a Merleau-Ponty, no puede ser una absoluta
incondicionalidad, sino siempre una cuasi incondicionalidad relativa
a un contexto, a un mundo, a la facticidad, a la factibilidad. En esta
ética el otro no serd denominado metafdrica y economicamente bajo
el nombre de «pobres, sino, inspirdindose ahora en W. Benjamin, lo
denomina «victima» como nocién mas amplia y exacta.

Esta obra pretende asimismo ofrecer material a los didlogos denomi-
nados Sur-Sur®, propios del siglo xx1, dado que el marco o contexto
tltimo de esta ética es el proceso de globalizacién, que desgraciada y
simultdneamente es exclusién de las grandes mayorias de la humani-
dad, las victimas del sistema-mundo. Globalizacién-exclusién quiere
indicar el doble movimiento en el que se encuentra apresada la perife-
ria mundial: por una parte, la pretendida modernizacion dentro de la
globalizacion formal del capital, en su nivel financiero principalmente,
que Marx bien calificé de capital ficticio pero, por otra parte, la exclu-
sion material y discursivo-formal creciente de las victimas de ese pre-
tendido proceso civilizador. Esta ética desea dar cuenta de esa dialécti-
ca contradictoria, construyendo las categorias y el discurso critico que
permitan pensar filoséficamente este sistema performativo autorrefe-

5 En diciembre de 1994 se celebré en El Cairo el v Congreso de la Asociacién Filoséfica
Afro-Asidtica, en el que se organizé un Comité Internacional del Tercer Mundo para ocu-
parse del didlogo filosofico Sur-Sur.
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rente que destruye, niega, empobrece a tantos en el fin de siglo xx. La
muerte de las mayorias exige una ética de la vida, y sus sufrimientos
nos mueven a pensar, justificar su necesaria liberacién de las cadenas
que las apresan.

La ética actual, de finales de siglo xx y comienzo del tercer milenio, tie-
ne para el autor algunos nudos problemdticos que deben ser resueltos;
aporias o dilemas en los que se propone ingresar de lleno y polémica-
mente, intentando comenzar a analizarlos desde la perspectiva de la
ética de laliberacion. Considera que dos frentes de argumentacion son
particularmente activos en este momento. En primer lugar, los debates
que van desde a) la negacion de que la ética normativa pueda desarro-
llarse desde una racionalidad con validez empirica, ya que su ejercicio
se situaria en el nivel de los meros juicios de valor, posicién sostenida,
entre otros, por la metaética analitica, a partir de 1903 con los Princi-
pia Ethica de G. Moore, hasta b) la afirmacién de una ética utilitarista
de la «felicidad para las mayorfas». Analiza la primera, continuando
el discurso de J. Habermas, en cuanto a la pretension de la existencia
de enunciados normativos, en calidad de no ser meros juicios subje-
tivos sino con pretension de rectitud, pero avanza mds mostrando la
posibilidad de desarrollar una ética a partir de juicios de hecho, empi-
ricos, descriptivos. Subsume al utilitarismo, tan criticado por la meta-
ética del lenguaje y por las morales formales, incluida la de J. Rawls,
recuperando el aspecto material de las pulsiones de felicidad, aunque
mostrando su inconsistencia en cuanto a la pretension de fundamentar
un principio material universal de validez suficiente. En segundo lugar,
siendo un debate todavia en curso en el que se ha enfrentado c) la ética
comunitarista, de inspiracién histérica y valorativa, ante d) las éticas
formales, en especial la ética del discurso, intenta subsumir ambas por
diversas razones, aunque situindolas en momentos distintos del pro-
ceso arquitect6nico de la ética de la liberacién. Trata a la ética comuni-
tarista de un A. MacIntyre, Ch. Taylor o M. Walzer, en el nivel material
de la ética, articulindola en un horizonte que le permita superar su
incomensurabilidad particularista y abrirse a un universalismo de con-
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tenido mds alld de la mera historia, de los hipervalores y de la autentici-
dad de la identidad cultural. La verdad préctica del contenido alcanza
la pretension de universalidad. De la misma manera, ante las morales
formales procedimentales, desde Kant y en especial con K-O. Apel y J.
Habermas, adopta una posicion también de subsuncién, pero recons-
truyendo radicalmente su funcién en el proceso ético. Ellas permitiran
clarificar el momento de la «aplicacién» del principio material de la
ética. Ante planteos tales como e) el pragmatico, desde un Ch. Peirce
hasta H. Putnam y f) la teorfa de sistemas de N. Luhmann, se nutre de
ellas para definir g ) un tercer principio: el de factibilidad, inspirdndose
en el pensamiento de F. Hinkelammert. De esta manera el «bien> del
sujeto de la norma, accién, microfisica del poder, institucién y siste-
ma de eticidaden el que se alcanza al final de un complejo proceso el
contenido de verdad, la intersubjetividad valida y la factibilidad ética,
«realizan» el bien, pero al obrar el bien de la norma.

Concluida con ello la primera parte, pudiera parecer que ya ha ago-
tado los temas centrales de las éticas en general, sin embargo, es en la
segunda parte donde la ética de la liberacion comienza el desarrollo
de sus tesis propias. En efecto, es desde la norma, acto, microestruc-
tura, institucion o sistema de eticidad «buenos» que, por contradic-
cién radical, llamada negatividad material por Max Horkheimer, se
causan no intencionalmente y de manera inevitable, victimas, efec-
tos de dicho «bien». El punto de partida aqui serd desde ahora la
victima, como Rigoberta Menchu, mujer, indigena, de raza morena,
campesina, guatemalteca. El «bien>» se invierte, se torna dialéctica-
mente el «mal» por causar dicha victima. Comienza asi el andlisis
de los grandes criticos, de los fildsofos malditos, K. Marx, la prime-
ra Escuela de Frankfurt, M. Horkheimer, Th. Adorno, H. Marcuse,
W. Benjamin y también F. Nietzsche, S. Freud, E. Levinas, etc. La
critica ético-material inaugura el pensamiento negativo. De pron-
to, la consensualidad de la razén discursiva, que no podia aplicar su
norma bésica porque los participantes afectados siempre empirica e
inevitablemente estdn en asimetria, puede en cambio ahora aplicarse
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gracias a la intersubjetividad simétrica de las victimas en comuni-
dad solidaria entre ellas mismas. Ahora surgen problemas nuevos,
inesperados, ya tratados por autores como J. Piaget o L. Kohlberg,
pero bajo nueva luz desde la reinterpretacion de P. Freire. Se plantea
de este modo por primera vez la cuestién epistemoldgica del tercer
criterio de demarcacién de las ciencias sociales criticas, superando
la posicidn al respecto de un K. Popper, Th. Kuhn, P. Feyerabend o
I. Lakatos, y pretendiendo clarificar también ciertas ambigiiedades
de la teoria critica. E. Bloch muestra el sentido positivo del anhelar
con esperanza la utopia posible desde la intersubjetividad simétrica
de las victimas. Se llega al momento crucial de la ética de la libera-
cién, reactualizando, después de la caida del muro de Berlin en 1989,
debates antiguos sostenidos ya por R. Luxemburg, A. Gramsci, C.
Mariategui y tantos otros, para situar desde esta metaética de la li-
beracién nuevos horizontes en cuanto a la razén ético-estratégica y
tdctica, mostrando la compleja articulacion de las masas victimadas,
que emergen como comunidades criticas y que tienen como niicleos
de referencia militantes criticos. Se trata de los nuevos movimien-
tos sociales, politicos, econémicos, raciales, ecoldgicos, de género,
étnicos, etc., que surgen a finales de este siglo xx. Luchas por el re-
conocimiento de victimas que operan transformaciones en diversos
aspectos.

El autor intenta «situars la problemdtica ética en un horizonte pla-
netario, trascendiendo la tradicional interpretacién heleno y euro-
céntrica, para abrirla discusion mas alld de la ética filosofica europeo-
norteamericana actual. La exposicién es meramente indicativa, no
exhaustiva, ni siquiera suficiente, para mostrar cémo se podria des-
plegar el cuestionamiento a panoramas mas amplios de mundialidad,
que de por sinos implican a todos. No se debe confundir entonces el
contenido de eticidad cultural con la formalidad propiamente filosé-
fica en cuanto al método que se origind en Grecia, aunque con reco-
nocidos antecedentes en Egipto y con procesos paralelos en India y
China; no deben identificarse los contenidos de la cultura griega con
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la filosofia en cuanto tal. Frecuentemente se integran textos miticos
como el de Homero y Hesiodo como ejemplos filoséficos, ateniéndo-
se a sus contenidos de eticidad, pero se descartan otros relatos como
el Libro de los Muertos egipcio, textos semitas y hebreos, de los Upa-
nishads o de Lao-Tse, por no ser considerados formalmente filosofi-
cos, sino meros ejemplos miticos, literarios, religiosos y artisticos, no
advirtiéndose que lo propiamente filoséfico de los griegos no es la
expresion mitica del alma inmortal o de la eternidad y divinidad de
la physis, sino el método filoséfico formal, porque el alma inmortal
helénica o la resurreccion de la carne del Osiris egipcio, son ambas
propuestas culturales de contenidos de eticidad, que pueden o no
ser tratadas filos6ficamente, pero que no lo son intrinsecamente. Por
ello se podra abordar aqui filoséficamente textos miticos de todas
las culturas de la historia de la humanidad, de gran importancia para
interpretar los contenidos éticos de la eticidad actual, y que tendrdn
por otra parte pertinencia para el desarrollo formal de la misma ética.
Es decir, se requiri6 tiempo para poder alcanzar un grado de com-
plejidad civilizatorio suficiente que permitiera a la ética y a la moral
lograr grados mas abstractos de universalidad y llegar asi a niveles
evolutivos crecientes de criticidad. La evolucion histérica del siste-
ma interregional, que el autor describe en cuatro estadios, no mienta
ser una mera complementacion, sino comporta la tesis central de que
las eticidades de la humanidad se fueron generando en torno y desde
un sistema asidtico-africano-mediterrdneo, que a partir del siglo xv
se torna por primera vez mundial. Por otra parte, la maduracién de
las eticidades fue alcanzando grados suficientes de desarrollo, 1o que
permiti6 éticas cada vez mas conscientes de su universalidad, desde
las egipcio-mesopotdmicas hasta la segunda escoldstica del siglo xv1
con un Francisco de Vitoria, en el siglo xviir con un Kant o en el xx
con un Apel o Habermas y, al mismo tiempo, categorias ético-criticas
de gran radicalidad, desde las desarrolladas miticamente ante el es-
clavismo en Egipto, o la ética de la justicia de Hammurabi, hasta las
de Bartolomé de las Casas en el siglo xvi, Marx en el siglo x1x o la
ética de la liberacién en la actualidad.
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Como Dussel expresa en el Prologo de su Politica de la liberacién, t. 1,
Historia mundial y critica, se trata de exponer una posible historia de
la politica, la historia de los pueblos, que son los actores politicos, y el
pensamiento o filosofia politica que los ha inspirado. Porlo general, es-
tas historias siguen dentro de ciertos marcos que las limitan. Romper
estos marcos, deconstruirlos para componer un relato sobre nuevas
bases, desde otro paradigma histérico, es el propdsito frontal.

El primer limite que es preciso superar en las filosofias politicas en
boga es el helenocentrismo, el olvido de que las palabras fundamenta-
les de la politica griega tienen un origen no griego. En segundo lugar, el
occidentalismo, que no advierte la importancia del mundo bizantino
para los inicios de la Modernidad politica. El tercer limite es el euro-
centrismo de las filosoffas politicas, que obvian por desprecio o igno-
rancia todo lo alcanzado practica o politicamente por otras culturas. A
estos limites se afiaden otros: la periodizacion de la historia segin los
criterios europeos, el secularismo tradicional de las filosoffas politicas,
el colonialismo tedrico de estas en los paises periféricos, la exclusion
de América Latina cuando se indagan los origenes de la Modernidad.
Y expresa por fin el autor: «no habria que leer esta historia como un
relato, sino como un contra-relato, como un relato de una tradicién
anti-tradicional. Como un buscar lo no dicho y lo no investigado en lo
ya dicho. El ‘decir’ de la corporalidad sufriente de los ‘condenados de
la tierra’ es su punto de partida>.

En este contra-relato se va construyendo evidentemente otra logica,
que llamamos en nuestros propios trabajos de planteo intercultural
inter-ldgica, en tanto lo no tenido en cuenta y no dicho de las demds
culturas, significa una experiencia propia de las mismas, que tiene su
expresion correspondiente y cabe recoger a través de una «hermenéu-
tica de via larga» que va construyendo la inteligibilidad o modo de
comprension y la racionalidad o modo de articulacién al atravesar y
asumir discernidoramente esas diferentes experiencias llevadas a cabo
por los diversos centros histéricos, culturas o formas de vida y expre-
sadas a través de logicas correspondientes. Se trata de una tarea nece-
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sariamente interdisciplinaria, por cuanto cabe aprender delos planteos
obtenidos por las diversas disciplinas en su correspondiente punto de
vista, y paradigmas o modelos de planteo, e intercultural.

A este primer momento de «historia mundial y criticax», que sitia
la filosofia politica en una visién histérica diferente a la habitual vy,
en consonancia con los tiempos, de crisis universal de los marcos de
referencia hermenéuticos, le sigue en un segundo tomo una «arqui-
tectonica» de lo politico, que ofrece una descripcion ontolégica del
mismo, que si en la Modernidad se identificé a menudo con la domi-
nacién, aqui se da en un renovado concepto a partir de las recientes
experiencias politicas latinoamericanas. En un primer nivel se plan-
tea la accion politica, asi como en un segundo se expone la proble-
mitica del concepto de institucion politica y su compleja estructura
entre tesis opuestas: por una parte el anarquismo extremo y por otra
el conservadurismo liberal o de franca derecha. En un tercer nivel se
trata, de manera considerada amplia y novedosa, los tres principios
normativos implicitos de la politica, expuestos segun el autor forma-
listicamente por algunos o negados por la mayoria de los filosofos
politicos contempordneos.

Después de esta descripcion de la totalidad politica en abstracto, un
tercer momento, previsto para un tercer tomo de la obra, encarard la
complejidad concreta, a través de las contradicciones histéricas, los
conflictos, las crisis y los procesos propiamente creativos, que sitian
en su originariedad a la «politica de la liberacion .
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El humanismo practico en la filosofia
politica critica de Enrique Dussel

Pablo Guadarrama Gonzdlez’

LA HISTORIA DEL DEVENIR del pensamiento de los pueblos de lo que los
conquistadores denominaran «América», desde sus culturas origina-
rias (Guadarrama, 2014a) hasta el presente, estd colmada de ejemplos de
humanismo practico, expresado en las concepciones y ejercicios demo-
craticos, reconocedores de determinadas formas de derechos humanos.

Basta un recorrido puntual por la historia de su vida politica, juridica,
filosofica, etc., (Guadarrama, 2012; 2013) para percatarse de que la
lucha por reivindicar la condicién humana de aborigenes y esclavos
africanos, y los derechos de criollos que impulsaron los movimientos
emancipadores e independentistas, contiene numerosas manifestacio-
nes de humanismo, algunas de ellas en su tradicional forma abstracta,
y otras de evidente caracter préctico.

Por humanismo practico —término utilizado por Marx en sus traba-
jos tempranos como La sagrada familia y los Manuscritos econémicos
y filosdficos de 1844, asi como los de «humanismo concreto», «hu-
manismo positivo» y «humanismo culto>, que se diferenciaban del
«humanismo real» de Feuerbach (Marx, 1965)- puede considerarse

! Profesor de Mérito de la Universidad Central «Marta Abreus de Las Villas, Doctor en
filosofia Universidad de Leipzig, Alemania, Doctor en Ciencias Universidad Central de las
Villas Cuba. pabloguadarramag@gmail.com

183



El humanismo préactico en la filosofia politica critica / Guadarrama

una postura de compromiso activo, militante y arriesgado con la de-
fensa de la dignidad de determinados grupos humanos, que se diferen-
cia del «humanismo abstracto>, el cual se limita a simples declaracio-
nes filantrépicas que no trascienden miés alld de cierta misericordia o
postura piadosa ante indigenas, esclavos, siervos, proletarios, mujeres,
nifios, minusvilidos, etc. Un humanismo prictico debe distanciarse
también del antropocentrismo que ha caracterizado generalmente a la
cultura occidental y tomar en consideracién la imprescindible interde-
pendencia entre el hombre y la naturaleza.

Son multiples las evidencias de humanismo practico en los préceres de
la independencia latinoamericana, quienes no limitaban sus objetivos
a la conquista de la independencia politica respecto de la metrépoli,
sino también a alcanzar mayores grados de justicia social (Guadarra-
ma, 2010). Esto puede apreciarse desde Simén Bolivar y demés lide-
res iniciadores de tales luchas emancipadoras, asi como también en
sus continuadores en nuevas etapas, como José Marti (Guadarrama,
2014b), e incluso en la actualidad, cuando algunos pueblos, después
del fracaso de llamado «socialismo real, ensayan nuevos proyectos
de sociedad mds justa y por tanto humanista préctica.

La llamada filosofia de la liberacién ha sido uno de esos notables ejem-
plos de que algunos de sus mas destacados representantes —entre los
cuales sobresale Enrique Dussel- han continuado cultivando esa ten-
dencia aportadora de nuevas formas de humanismo practico. Resul-
ta vilido el criterio de Pedro Enrique Garcia Ruiz, segin el cual: «La
obra de Dussel, a diferencia de otros miembros del movimiento de la
filosoffa de la liberacién, no ha abandonado sus hipétesis de trabajo
originales y las ha enriquecido a través de diversas polémicas, mostran-
do que no eran tnicamente el resultado de una coyuntura histérica
determinada» (Ruiz, 2005 pp. 285-316).

Es sabido que la filosoffa de la liberacién, desde su inicio, no constitu-
yé un movimiento homogéneo, pues incluso se ha cuestionado si es
propiamente una filosofia:
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En verdad, no fue esta una filosofia, sino una orientacién maulti-
ple desarrollada inicial en la Argentina por un grupo de autores
preocupados por algunas inquietudes comunes. Estas inquietudes
no llegaron a cuajar en un programa compartido y persistentemen-
te realizado, porque en momentos en que se tomaba conciencia de
la vigencia de intereses que parecian semejantes, se advertian las
divergencias. Asi, lo que se ha conocido como filosoffa de la libera-
cién oculta bajo esa denominacién un conjunto complejo de posi-
ciones, no ficilmente diferenciables si, pero conflictivas y en gran
medida excluyentes. Incluso profundizando el estudio de estas mo-
dalidades de filosofar, duda el investigador no sélo de aplicarles el
calificativo de «liberacién» sino incluso de denominarlas «filoso-
fia». (Cerutti, 1997, p. 134)

En el transcurso de su desarrollo, algunos de sus simpatizantes se han
distanciado de ella con la intencién de generar nuevas propuestas, por
diferentes vias también, de humanismo practico.

Esto significa que la filosoffa de la liberacién no debe ser considerada
como la Ginica continuadora o la expresién més reciente de dicha for-
ma de humanismo, pero sin duda es una de sus manifestaciones mds
auténticas:

Constituye un movimiento intelectual progresista, humanista, rei-
vindicador de la cultura y en especial del papel de la filosofia en
América Latina; critico de las distintas formas de enajenacién ca-
pitalista y escrutador de una opcidn sociopolitica mds justa para el
hombre latinoamericano, aun cuando ésta no signifique de inme-
diato la conquista del socialismo. (Guadarrama, 1993, P. 199)

Del mismo modo que lo han sido también algunas expresiones del po-
sitivismo sui generis (Guadarrama, 2004) o del marxismo (Guadarra-
ma, 1999) en el contexto latinoamericano.

La obra filoséfica de Enrique Dussel es lo suficientemente extensa y
profunda para poder ser analizada de forma simple en un articulo. De
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manera que el presente trabajo solo pretende abordar algunos de los
elementos que hacen que ella ocupe un merecido lugar en la historia
universal de la filosofia, y en particular de Latinoamérica, asi como
en la conformacién y despliegue de formas de humanismo préctico,
tomando en consideracion que la preocupacidn por la prictica es un
tema central no solo en sus reflexiones epistemoldgicas, sino especial-
mente en el terreno de la ética y la filosofia politica.

El cerebro humano (y todo cerebro de los vivientes) tiene como
criterio ultimo de funcionamiento a la vida ante la muerte siem-
pre posible. La permanencia en vida del ser humano viviente es
«criterio de verdad prictica»: los objetos constituidos son «sa-
bidos» en su contenido en relacién dltima a la posibilidad de per-
manecer en vida. La verdad es primeramente «verdad practica»
en este sentido. Y la «vida» —vida humana, por lo tanto social,
cultural, histdrica, religiosa, etc., en concreto de cada sujeto éti-
co- es el criterio de constitucién de los objetos como «verdade-
ros». (Dussel, 2001, p. 116)

Por tal motivo, se atendera este elemento bdsicamente en una de sus
obras: Hacia una filosofia politica critica (2001 ), que aunque no resulta
la tinica, estd entre las mejor expresan dicha postura.

El tema del humanismo ocupd la atencién especial del fil6sofo argenti-
no desde sus primeros libros, como puede apreciarse en El humanismo
semita. Estructuras intencionales radicales del pueblo de Israel y otros se-
mitas (Dussel, 1969) y El dualismo en la antropologia de la cristiandad.
Desde los origenes hasta antes de la conquista de América (Dussel, 1974a),
asi como en El humanismo helénico (Dussel, 1975a). Indudablemente,
estos estudios contribuyeron, como una de las fuentes tedricas princi-
pales, a la conformacion de su pensamiento humanista, pero serfa su
sensibilidad ética y politica para identificarse con las aspiraciones de
los sectores populares el factor decisivo en la orientacion prictica de
dicho pensamiento.
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Muchas de las determinaciones por las cuales el pensamiento de Dus-
sel debe ser considerado dentro de la tradicion humanista préctica
pueden encontrarse en otros tantos de sus trabajos anteriores. Sin em-
bargo, no cabe la menor duda de que en ellos se observa una favorable
evolucion hacia formas superiores no solo de humanismo, sino tam-
bién de superacion del ideario utopico abstracto, de aproximacion cre-
ciente a las utopias concretas y de preocupacion por el esclarecimiento

del papel de la praxis.

Lo que la praxis auténtica permite que advenga en mi es la perfectio,
el llegar a ser facticamente el poder-ser-ad-veniente pro-yectado y
com-prendido dia-lécticamente... Esa perfectio de la cual la praxis
es mediacién necesaria es la mia. La «miidad» (Jemeinigkeit) del
advenimiento es responsabilidad de la praxis, de una praxis que es
ademds y siempre con-otros en la historia que por dltimo es his-
toria universal de mi época, es manifestacién del ser del hombre.
(Dussel, 1973, p. 95)

A tenor de lo anteriormente definido como humanismo prictico, son
multiples los ejemplos en que la obra de Enrique Dussel ha expresa-
do su identificacion con causas emancipadoras de algunos pueblos e
incluso ha asumido formas de compromiso politico con procesos re-
volucionarios coetineos —entre ellos, los de Cuba, Nicaragua, El Sal-
vador-, asi como con las ancestrales luchas de indigenas, de afrodes-
cendientes y de sectores sociales explotados o marginados en general.

Sus abiertas criticas a la injerencia norteamericana —propiciadora de
golpes de Estado contra Gallegos en Venezuela, Arbenz en Guatema-
la, Cuadros en Brasil, Allende en Chile, y apoyo a dictaduras repudia-
das por amplios sectores populares, como la de Machado y Batista en
Cuba, Rojas Pinilla en Colombia, Trujillo en Dominicana, Somoza en
Nicaragua, Stroessner en Paraguay, Ongania y Videla en Argentina,
Pinochet en Chile, etc.—, y en especial su mas recientes expresiones
de apoyo a las transformaciones revolucionarias en Venezuela, Boli-
via, Ecuador, asi como a los éxitos de gobiernos de distinto grado de
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izquierda en Brasil, Uruguay, Argentina, etc., son suficientes razones
para considerar que su postura filosofica ha sido la de un intelectual
con compromiso organico con causas populares de humanismo prac-
tico, interesado ante todo en la historia real de los pueblos dominados
y marginados.

Desde enero de 1970 comencé en mis cursos de ética con la hipo-
tesis de fundamentar una filosofia de la liberacién latinoamericana.
De esta manera reunia, s6lo ahora, mi recuperacion de la barbarie
con la filosofia. Mi preocupacién histérica y filosofica se integraba.
Entiéndase que historia para mi era, no tanto la historia del pen-
samiento latinoamericano —aunque también—, sino la historia de
los acontecimientos populares reales (historia en el sentido de la
historia o historia hispanoamericana). La tarea era estrictamente
filoséfica y todo comenzé por una Destruccion de la historia de la
ética. La terminologfa era todavia heideggeriana, pero de intencién
latinoamericana. (Dussel, 1977, p. 86)

Su interés ha sido poder, a partir de la historia de esos pueblos oprimi-
dos, elaborar una filosofia que contribuyese a su liberacién.

Su clara comprensién de las verdaderas causas de las nuevas guerras
imperialistas que han sacudido el mundo en estos tiltimos afios es tam-
bién expresién de identificacién con las demandas de pueblos inva-
didos y obligados por la fuerza a cambiar de gobierno bajo pretextos
de lucha por la democracia, escondiendo los verdaderos intereses de
apropiarse de sus recursos naturales.

Si bien en ocasiones las formulaciones filosdficas en cualquier pensa-
dor puede parecer que, por su naturaleza tedrica, empadan la aproxi-
macién critica y comprometida con procesos histéricos reales, en ver-
dad, en la mayoria de los casos, como Dussel plantea:

La praxis liberadora debe aniquilar la dialéctica de la dominacién
en vista de un nuevo tipo de hombre historico donde la domina-
cion cosica y cosificante sea superada en una fraternidad humani-
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zante. En el mismo proceso liberador la filosofia ira encontrando,
en la cotidianidad de la praxis histérico-liberadora, la manera de
repensar al hombre, de indicarle una nueva interpretacion ontol6-
gica. La funcion de la filosoffa en el proceso de liberacién es insus-
tituible ninguna ciencia, ninguna praxis podrd jamas reemplazar a
la filosofia en su funcion esclarecedora y fundamental. Si a veces el
hombre que se lanza en la acci6n liberadora desconfia y hasta criti-
ca al «filésofo> es porque éste apoya, sofistica y pretendidamente
sin comprometerse, de hecho, el polo del dominador nordatldntico,
donde ha bebido estudiosamente su sistema de conocimiento pero
sin saber pensar la realidad que lo rodea: el filosofo criticado por el
hombre que se compromete en la accién liberadora es el alienado
y alienante, y la critica del hombre de accidén es sumamente valiosa,
esclarecedora. (Dussel, 1994b, p. 319)

Sucede todo lo contrario. Aproximarse criticamente a la esencia de
dichos procesos, contribuyen de algin modo al esclarecimiento de
sus causas, nexos, efectos y otras determinaciones, por lo que facilita
una posible actitud practico-transformadora de la realidad, siempre y
cuando los sujetos sociales encargados de asumir los procesos ejecuten
su funcién de manera consciente e ideolégicamente fundamentada.

Cuando Gabriel Garcia Marquez ejercia como corresponsal de El Es-
pectador fue enviado a El Choco a reportar un supuesto levantamien-
to popular en esa marginada zona colombiana. Al llegar a ese lugar se
percat6 de que no existia tal sublevacion. Se dio entonces a la tarea de
entrevistar a varios lideres sociales y otras personas de dicha region.
Cuentan que al publicar sus reportajes y entrevistas, en los cuales se
revelaban las injusticias sociales que alli se acrecentaban, contribuy6
de tal manera al incremento de la conciencia de insatisfaccion de la
poblacién chocoana sobre su angustiosa situacion, que a los pocos dias
se produjo el anunciado levantamiento popular.

Algunas razones habrén motivado a los ideslogos del Partido Republi-
cano de los Estados Unidos de América a citar a Antonio Gramsci, al
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elaborar la plataforma ideolégica de dicho partido en el Documento
de Santa Fe 11, cuando afirman que la clase obrera por sf misma no
puede tomar el poder politico, pero con ayuda de los intelectunales silo
puede hacer. De ahi que para las oligarquias dominantes resulten mds
peligrosas las ideas que se generan en una universidad que las surgidas
en un sindicato obrero.

Es sabido que las posturas ideoldgicas no siempre revelan una suficien-
te fundamentacidn cientifica o filoséfica por parte de sus portadores,
aunque ello no significa que carezcan de ella. Ninguna ideologfa se ex-
presa en sus representantes de forma simple por reacciones meramen-
te espontdneas:

Por ideologia se debe entender el conjunto de ideas que pueden
constituirse en creencias, valoraciones y opiniones cominmente
aceptadas y que articuladas integralmente pretenden fundamentar
las concepciones tedricas de algiin sujeto social (clase, grupo, Es-
tado, pafs, iglesia, etc.), con el objetivo de validar algiin proyecto
bien de permanencia o de subversion de un orden socioeconémico
y politico, lo cual presupone a la vez una determinada actitud ética
ante la relacién hombre-hombre y hombre-naturaleza. Para lograr
ese objetivo puede apoyarse 0 no en pilares cientificos, en tanto es-
tos contribuyan a los fines perseguidos, de lo contrario pueden ser
desatendidos e incluso ocultados conscientemente. El componente
ideologico en las reflexiones filosoficas por si mismo no es dado a
estimular concepciones cientificas, pero no excluye la posibilidad
de la confluencia con ellas en tanto estas contribuyan a la valida-
cién de sus propuestas. (Angel, 2012, p. 232-233)

En toda forma de humanismo, ya sea abstracto, real, concreto o practi-
co, subyace algun tipo de postura ideoldgica. Muchas veces tal elemen-
to se esconde tras una maleza de formulaciones teéricas que dificulta
revelar de manera ficil su verdadera esencia, pero a la larga un analisis
pormenorizado de sus particularidades debe mostrar las raices de su
diverso fermento ideoldgico, pues es como el oxigeno del aire que res-
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piramos, nos agrade o no, debemos consumirlo, a menos que se pre-
tenda renunciar a la vital existencia.

En la obra filoséfica dusseliana se ha expresado de forma cada vez mds
clara el momento ideolégico debidamente fundamentado por un an-
damiaje tedrico de refinada profundidad filosofica. Este hecho se reve-
la en su identificacién con los sectores dominados y explotados de la
poblacion.

El punto de partida de E. Dussel es la situacién de dominacién, de
la negativa de respeto al otro. Por lo tanto, la aceptacién del otro,
del oprimido, la destotalizacién del Yo o del Nosotros se mueve
hacia el centro de la teoria moral; la argumentacién aparece sélo
como la consecuencia de este acto moral originario. La teorfa si-
gue el camino de la dominaci6n a la interpelacion y del respeto a
la comprension y argumentacion. Pero la tesis de Dussel de la exte-
rioridad constitutiva del otro no pretende glorificar el «disenso>,
como lo ha hecho Lyotard. Por el contrario, segtin Dussel la calidad
de los consensos ficticos depende del compromiso para entrar en
el mundo de la vida del otro y para comenzar a comprender la otre-
dad del otro. Esto no puede sustituir el momento cognitivo de la
justicia en el sentido de sopesar las demandas sin relacionarlas con
las personas. Pero no hay justicia sin una comprensién profunda de
la otredad del otro, de su historia, de su mundo de la vida, etcétera.
(Schelkshorn, 2008, p. 19-20)

Sin duda, tales expresiones ideoldgicas estin presentes desde sus pri-
meros trabajos, aunque por supuesto no en la misma forma e intensi-
dad, pues es evidente que en sus obras més recientes, como la que nos
ocupa, su discurso filosofico, sin renunciar a su calidad tedrica, revela
de manera cada vez mds clara su firme postura ideoldgica de articula-
cién con los procesos emancipadores de los pueblos, no solo del llama-
do Tercer Mundo, sino de todas las latitudes, y en especial de los lati-
noamericanos en su lucha contra los poderes coloniales, neocoloniales
e imperialistas, como puede apreciarse en esta declaracién:
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En el caso de una «pragmitica» idealista, el problema del fetichis-
mo pasa desapercibido en su determinacién econémica. Es esto lo
que nos interesa en América Latina, en la periferia mundial, donde
desde la invasién a Panamé y la guerra de Irak un Nuevo Orden
Mundial hegeménico del «Nortex», bajo el poder militar nor-
teamericano, impone a la mayoria de la Humanidad, en el «Sur», el
deber moral de resignarse con un minimo vital de consumo, en la
miseria, contemplando pasiva la dilapidacién ecoldgica del planeta
en manos de la irresponsabilidad destructora del Norte. El cinismo
ocupa el lugar de la ética, y la moral burguesa del sistema capitalista
desarrollado (que justifica la invasion de Panamd, pero se opone a
la invasion de Kuwait) se impone como la «Macro-moral de la Hu-
manidad>: la pura violencia coactiva, irracional e injusta del mds
fuerte (sea esa fuerza tecnoldgica o econémica, pero, por ultimo,
militar). (Dussel, 2007, p. 296-297)

Su abierta postura de enfrentamiento a cualquier forma de darwinis-
mo social le conduce a reiterar el nefasto cardcter de tales concepcio-
nes seudocientificas tan distantes de cualquier forma de humanismo.

Desde sus primeras reflexiones sobre las posibilidades de una filoso-
fia de la liberacion, se aprecia en la obra de Dussel una antropologia
filos6fica bien estructurada, con fermentos propios del humanismo
cristiano originario; la fenomenologfa existencialista de Heidegger; la
concepcién de la exterioridad y la alteridad de Levinas, como funda-
mento de su analéctica; el marxismo, inicialmente en interpretaciones
mAs cercanas a la teoria critica, en especial las reflexiones de Bloch
sobre las utopias concretas y los enriquecedores anlisis sobre la ena-
jenacion, especialmente de Marcuse. Posteriormente, en la evolucién
de su trayectoria intelectual se observa una genuina profundizacién
en la obra de Marx, asf como enriquecedoras criticas a la ética del
discurso de Apel:

El dilogo de la Etica de la Liberacién con la Etica del Discurso ha
llegado a un punto en que se pueden ver las diferencias. Si la moral
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no se articula al aspecto material (de contenido), que es el principio
universal de la reproduccién de la vida humana, su validez es mera-
mente formal. (Dussel, 2001, p. 142)

La huella de la hermenéutica de Ricoeur; el estudio de la trayectoria
humanista del pensamiento filoséfico latinoamericano, en especial
la teorfa de la dominacién y la liberacién en Salazar Bondy y Zea, asi
como otros pensadores criticos de toda forma de exclusién y discrimi-
nacién, como Sartre, Fanon, etc,, se puede apreciar que en la médula
de su ideario se encuentra, por una parte, una auténtica filosofia politi-
ca —como él mismo abiertamente lo declara:

La formulacién hacia pensar que la «politica» quedaba definitiva-
mente destituida. Fue necesario un largo trabajo tedrico para com-
prender que la politica de la Totalidad (en el sentido levinasiano)
era a la que se hacia referencia en este texto. Era posible, sin embar-
g0, una nueva politica, otra politica, una antipolitica que se origina-
ra en la praxis emancipadora que partia de la responsabilidad por
el Otro. Una Politica que tomara la «exterioridads, la exclusién,
la marginalidad, la alteridad de las victimas como arranque inicial.
Es en este sentido en que yo indicaba en la década de los 70s (y lo
pienso asi todavia hoy) que «la Politica es la filosofia primera»,
como el momento central de la «Etica», como el m4s radical y con-
creto ejercicio de la vida humana, el modo de realidad singular de
cada actor politico. (Dussel, 2001, p. 11)

A la vez, por otra parte, subyace permanentemente una ética des-
carnadora de las despiadadas formas de explotacién de los pueblos
colonizados por las distintas metropolis durante la modernidad, de
ahi que considere necesaria la generacion de una nueva forma de
sociedad transmoderna:

La Modernidad, en su nucleo racional, es emancipacion de la
humanidad del estado de inmadurez cultural, civilizatoria como
mito, en el horizonte mundial, inmola a los hombres y mujeres del
mundo periférico, colonial (que los amerindios los primeros en
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sufrir), como victimas explotadas, cuya victima es encubierta con
el argumento del sacrificio a costo de la mundializacién. Este mito
irracional es el horizonte que debe trascender el acto de liberacion
(racional, como deconstructivo del practico-politico, como accidn
que supera el capitalismo modernidad en un tipo transmoderno de
civilizacion ecoldgica de democracia popular y de justicia econé-
mica). (Dussel, 1992a, p. 180)

Una sociedad superadora del capitalismo, esto es, generadora de nue-
vas formas de humanismo préictico que dicha sociedad por si misma
jamas podrd engendrar.

La mirilla de su humanismo practico se orientaria hacia las causas rea-
les de la miserable situacién de grandes sectores sociales de los pueblos
conquistados, colonizados y esclavizados por los imperios gestores de
la dominacién capitalista mundial. Por tal razon consideraria:

Esta liberacion de la dependencia, esta ruptura de las estructuras de
la totalidad dominada por el «centro», quiere indicar la necesidad,
de un pueblo hasta ahora oprimido, de llegar a tener la «posibi-
lidad» humana para cumplir un proyecto digno de tal nombre. El
proyecto vigente en el mundo presente asigna a nuestros pueblos, en
la divisién internacional del trabajo, de la cultura, de la libertad, una
funcién bien pobre y de todas maneras dependiente. De lo que se
trata es de llegar a participar libre, independiente, justamente en la ci-
vilizacién mundial que progresa, en la cultura humana que analégica-
mente se va unificando en el plano mundial. (Dussel, 1974b, p. 224)

La filosofia politica y la ética dusseliana estdn impregnadas de forma
creciente de una marcada identificacion con todos los sectores socia-
les victimas de algun tipo de explotacién, opresion, exclusion o discri-
minacién. La bisqueda de una alteridad dignificante de aquellos que
en la historia y hasta el presente no son considerados expresién de la
condicién humana, ha sido tema permanente de su ideario humanista
desde sus primeros trabajos, como él mismo declara:
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La Etica de la Liberacién desde su inicio en 1969 ha insistido en
Ia relevancia ética del pobre, como victima de sistemas econémi-
cos sociales. «Pobre» como categoria ética es «el Otro» de Em-
manuel Lévinas que, excluido de la posibilidad de la reproduccién
de la vida (pauper ante o post festum para Marx), interpela a la con-
ciencia ética y econémica. (Dussel, 2001, p. 138)

Por esa razon, Dussel asumié una postura critica ante la oposicién de
la Iglesia a algunos movimientos progresistas que se desarrollaron a
partir del Concilio Vaticano 11. Al respecto sostuvo:

Lo tinico que puede agregarse es que, al menos, estas criticas a la
corriente eclesial surgida en Medellin, a la teologia de la liberacion
y a la opcion por los pobres, beneficiaban de hecho a los Estados de
«seguridad nacional> y a los planes represivos del Departamento
de Estado, que cambiaré la fisonomia del continente con violen-
tos golpes de Estado contra los procesos de liberacion. La Iglesia
se quedaba sin voz critica, en silencio ante tantos horrores que se
cometerdn en nombre de la «civilizacion occidental y cristiana>.
(Dussel, 1992b, p. 383)

Su actitud de identificacion con los sectores humildes de la sociedad
se puede apreciar también entre otros momentos posteriores, cuando
sostiene:

El Otro, excluido de la «comunidad> de comunicacion y de los pro-
ductores, es el pobre. La «interpelacion» es el «acto-de-habla>
originario por el que irrumpe en la comunidad real de comunica-
cién y de productores (en nombre de la ideal), y pide cuenta, exige,
desde mi derecho trascendental por ser persona, «ser-parte» de
dicha comunidad; y, ademads, pretende transformarla, por medio de
una praxis de liberacién (que frecuentemente es también lucha),
en una unidad histérico-posible mas justa. Es el «excluido» que
aparece desde una cierta nada para crear un nuevo momento de
la historia de la «comunidad». Irrumpe, entonces, no solo como
el excluido de la argumentacion, afectado sin ser-parte, sino como
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el excluido de la vida, de la produccién y del consumo, en la mi-
seria, la pobreza, el hambre, la muerte inminente. Este es el tema
que hiere con la angustia diaria de la muerte cercana y posible a la
mayorfa de la humanidad presente, a América Latina, Africay Asia.
Este es el lema de la filosofia en el mundo periférico, el «Sur>; es
el tema de la filosofia de la liberacién, liberacion de la exclusién, de la
miseria, de la opresion: este es el fundamento (Grund), «la razén
(Vemunft) del Otro>» que tiene el derecho de dar sus razones. No
hay liberacién sin racionalidad; pero no hay racionalidad critica sin
acoger la «interpelacién> del excluido, o seria solo racionalidad de
dominacién, inadvertidamente>. (Dussel, 1994a, p. 88-89)

Es en tal sentido que le otorga un protagonismo especial a la filosofia

como instrumento racional que posibilita analizar y enfrentar diversas

formas de alienacion. Esto no significa que todas y cada una de las pos-

turas filoséficas se caractericen por esta funcidn, al igual que la huma-

nista, pero sin duda, la filosofia de la liberacién ocupa un digno lugar

entre las que se destacan por las funciones (Guadarrama, 2000):

Entre esas funciones de la filosofia se puede destacar, con sus conse-

cuentes objetivos, las siguientes:

L.

La cosmovisiva, que permite al hombre saber v comprender los
; q b
diversos fenémenos del universo incluyendo los de su propia vida
y :
y pronosticar su desarrollo,

Lalogico-metodoldgica, que le posibilita examinarlos y analizarlos
con rigor epistemolégico.

La axioldgica, cuando se plantea valorar, enjuiciar, apreciar su acti-
tud ante ellos.

La funci6én hegeménica, orientada a que el hombre domine y con-
trole sus condiciones de vida.

La prictico-educativa, cuya mision es que el hombre se transfor-
me, se cultive, se supere, se desarrolle.
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6. Laemancipadora, que hace factible su relativa liberacién y desalie-
nacion.

7. La ética, que le sugiere reflexionar sobre su comportamiento y la
justificacién o no de su conducta.

8. Laideoldgica, destinada a orientar la disposicion de medios de jus-
tificacion de su praxis politica, social, religiosa, juridica, etc.

9. La estética, que estimula en el ser humano el disfrute y aprecio de
ciertos valores de la naturaleza y de sus propias creaciones.

Y, finalmente, aunque tal vez sea su funcién principal, se encuentra la
humanista, cuyo objetivo basico es contribuir al perfeccionamiento del
permanente e inacabado proceso de humanizacion del Homo sapiens,
a fin de que este alcance niveles superiores de progreso omnilateral

Si su discurso se limitara a una simple denuncia o protesta, sin pro-
puestas posibles de solucién a las diversas formas alienantes de explo-
tacién y discriminacidn en distintas latitudes y sectores sociales —entre
los que se encuentra la mujer—, este podria quedar enmarcado dentro
del esquema del humanismo abstracto tradicional. Sin embargo, su
actitud critica del capitalismo real, lo mismo que del llamado «socia-
lismo real>, le han conducido a proponer alternativas de socialismo
como las que han comenzado a ensayarse en el dmbito latinoamerica-
no en los tltimos anos. Esta actitud se expresa en su solidaria identifi-
cacién con estos nuevos experimentos de socialismo, méas democréti-
cos y propulsores de los derechos humanos, consciente de que, de otra
forma, no seria socialismo.

Su especial atenci6n a la critica situacion de las mujeres en diversas
circunstancias constituye también una expresién de su humanismo
practico:

La praxis de dominacién erética no es meramente individual,
sino, como lo hemos indicado, es socio-cultural y tradicional y
no sélo por leyes promulgadas, sino por costumbres ancestrales
(1a Sittlichkeit de Hegel o el éthos de los griegos), que reprime al
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alienado u oprimido, no sélo fictica y externamentesino, y mucho
mas sutilmente, en la estructura interna de su propio yo. (Dussel,

1998, p. 118)

En especial cuando les asigna un protagdnico papel en el proceso de la
liberacion, al plantear:

Como siempre ha acontecido en la historia, son los oprimidos los
que realizan el camino de la liberacién. En nuestro caso son las mu-
jeres, injustamente oprimidas desde la relacién erdtica, las que lan-
zan el proceso. (Dussel, 1994a, p. 120)

En ocasiones se subestiman aquellas ideas de pensadores sobre el papel
protagdnico de las mujeres en el desarrollo social, sin tomar en debida
consideracién que ellas constituyen aproximadamente el 50%, y en algu-
nos paises incluso algo mds. Pero lo importante no es una dimensién
cuantitativa, sino la significacién cualitativa de su actuacién en la his-
toria lo que llevo a Carlos Marx a plantear que todo el que sabe algo de
historia, sabe que las grandes transformaciones sociales se miden por
el grado de participacion que en ellas tenga el bello sexo, incluyendo a
las feas (Marx, 1983).

Es evidente que ya desde sus trabajos de los afios sesenta la huella
del marxismo aflora en el pensamiento de Dussel de un modo u otro,
como han reconocido varios de los que han analizado este tema:

No obstante, pese a que el andlisis a que somete Dussel a la filosofia
de Marx no deja de estar atrapado en los conceptos de la metafisica
de la alteridad, el filésofo logra, a su modo, expresar la preocupa-
cidon humanista central de la filosoffa marxista; el problema de la
enajenacion del hombre en el proceso de valorizacidn del trabajo
y la fundamentacion del «reino de la libertad, partiendo de cri-
terios en principio marxistas Dussel no sdlo plantea el problema
de la enajenacion humana en la sociedad capitalista, sino que sus-
cribe las posiciones de Marx acerca de la raiz social del fendmeno.
Comparte el punto de vista del humanismo real en lo tocante a la
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relacién de la propiedad privada sobre los medios de produccion
como determinante en el anlisis de las causas del fenémeno de la
alienacion, en tanto que el capital se apropia del trabajo vivo en vir-
tud de la posesién de los medios de produccién y la materia prima:
la desigual relacién de los hombres ante los medios de produccién
determina un intercambio tan desigual que permite el divorcio en-
tre el productor y el producto de su trabajo, la imposibilidad, dadas
las formas de apropiacion capitalistas, de utilizar el tiempo de tra-
bajo libre en el pleno desarrollo de la personalidad humana. Segin
Dussel, todo ello ocurre por la forma totalizadora e inmoral que
tiene el capital como totalidad. Pérez Villacampa, G. Enrique Dus-
sel: De la metafisica de la alteridad al humanismo real. (Guadarrama,
1993, p. 166-167)

Pero también es cierto que la concepcion que tendria de este en aque-
llos afios resulta algo distante de la que asumiria posteriormente, cuan-

do estudi la obra de Marx con amplia dedicacién y profundidad. Mas
esta cuestion merece atencién especial y sobrepasa las posibilidades
reales del presente andlisis.

Ahora bien, para el tema que nos ocupa resulta indispensable destacar
la acertada tesis de Eduardo Mendieta, segin la cual:

En opinién de Dussel, el Marx realmente humanista es aquél que
hallamos en El Capital, donde nos vemos confrontados no con una
ciencia econémica, sino con una critica de la economia politica que
produce un sistema para la expropiacion de la vida del trabajador.
(Dussel, 2001, p.24)

Este criterio sitia con razones suficientes al filésofo argentino en la
orilla totalmente opuesta del pretendido antihumanismo teorico atri-
buido a Marx por Althusser:

Pues, al menos en el caso de Althusser, el enfrentamiento critico
al humanismo esta referido basicamente al cuestionamiento de los
sistemas filantropicos idealistas y utdpicos abstractos (Bloch), tan
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distantes y distintos del humanismo positivo, real y concreto pro-
pugnado por Marx no sélo en sus escritos tempranos, sino destila-
do cientifica, filosdfica y politicamente en todas sus obras mas sig-
nificativas, empezando por El Capital. (Guadarrama, 2007a, p. 65)

Los andlisis de Dussel sobre la trascendencia humanista practica del
pensamiento de Marx han contribuido de alguna forma al rescate del
valor de dicho componente filoséfico del pensador aleman.

La acumulacién de riqueza de un polo es al propio tiempo, pues,
acumulacion de miseria, tormentos de trabajo, esclavitud, ignoran-
cia, embrutecimiento y degradacién ética en el polo opuesto, esto
es, donde se halla la clase que produce su propio producto como
capital. Si esto no se llama «ética», no creo que ningun tratado
tenga el derecho de llevar ese nombre, desde la Etica a Nicémaco
del propio Aristételes. Y, para terminar, hay que decir que el «pau-
perismo>, los «ejércitos de trabajo de reserva» o «disponibless,
las masas de «pobres», desempleados y semiempleados, la trans-
ferencia gigantesca de valor de nuestra América Latina a los paises
desarrollados, manifiestan en su conjunto la pertinencia de El capi-
tal hoy, en nuestras condiciones objetivas; esa obra a la cual Marx
entregd tanto, manifestando en ella, ademads, su pathos «ético»
fundamental. (Dussel, 1990, p. 448-449)

No se trata de valorar la obra filoséfica de Dussel por su mayor o me-
nor aproximacién al humanismo prictico de Marx, aunque sean evi-
dentes sus confluencias, como cuando plantea:

En nuestra sociedad, el trabajador es «libre»; pero no libre en el
sentido que tenga libertad para, sino libre o falto de tierra, medios
de produccién y subsistencia: libertad como «pobreza absolutas,
como «despojamiento total>», como el que sélo tiene su propio pe-
llejo para vender. (Dussel, 1996, p. 55)

Del mismo modo se puede apreciar su confluencia con el humanismo
préctico de Marx no solo cuando cita a Marx, sino simplemente cuan-
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do coincide con algunas de sus tesis fundamentales. Es conveniente
recordar que Michel Foucault expresaba que él no necesitaba citar a
Marx para coincidir con él. Y asi se puede observar en el caso de Dussel
cuando plantea: «Liberar a la tecnologia para la humanidad a fin de
permitir al hombre un trabajo, no para el capital, sino para si mismo:
ampliacién del tiempo de re-creacion, de reproduccién de la vida, de
expansion del espiritu, del arte, de tension trascendental mds alld de
los limites del reino de la necesidad aspirando el Reino de la Liber-
tad, como cantaba Schiller. De no liberar la técnica para el hombre, el
hombre seguird siendo inmolado al Fetiche a través y por medio de su
materialidad en la maquina, [...]» (Dussel, 1984, p. 179).

En definitiva, lo importante no es tal vinculo, sino en qué medida su
produccién intelectual en esa larga y prolifica vida de creacion tedrica
se ha correspondido o no con las circunstancias y la época histérica
que le ha tocado vivir. Es evidente que en su obra se aprecia un consi-
derable incremento de la proyeccién humanista practica, de la misma
manera que ha existido en determinadas interpretaciones de la obra
de Marx por parte de varios de sus continuadores, que han fortalecido
algunos de sus elementos esenciales o han desarrollado otros, que ape-
nas eran germinales en el pensador alemdn o que ni siquiera se planteo,
pero en la actualidad resultan indispensables.

El humanismo prictico en la filosofia politica critica de Dussel se asien-
ta en una antropologia filosofica que parte del criterio segtn el cual

Sila vida humana es el criterio de verdad préctica, el principio ético
material universal puede describirse asi: todo el que obre éticamente
debe reproducir y desarrollar la vida humana en comunidad, en dlti-
mo término de toda la humanidad, es, decir, con pretensién de ver-
dad practica universal. (Dussel, 2001, p.74)

De tal forma, el presupuesto bésico de todas sus reflexiones tedricas
descansa en este principio —que si bien puede tener entre sus elementos
fundamentales el cristianismo, no debe reducirse unilateralmente a esa
sustancial fuente—, el cual constituye uno de los ejes principales que le
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permiten valorar todas las posibles consecuencias de la praxis politica.
En la misma medida en que esta altima contribuya al enriquecimiento
no solo espiritual, sino material de las condiciones de existencia de los
sectores populares, encontrard el beneplacito del pensador argentino.

Por ello, de forma diifana sostiene:

La vida humana, no la virtud (un modo habitual de vivir), ni los
valores (las mediaciones jerarquizadas de la vida), o la felicidad (la
repercusion subjetiva global del bienestar del viviente), etc., es el
modo-de-realidad (Realititsmodus) del ser humano. El ser huma-
no, que no es un dngel ni una piedra, y ni siquiera un primate supe-
rior, es un ser viviente lingiistico, autoconsciente o autor reflexivo
y por ello autorreferente: es el tinico viviente que «recibe> la vida
a-cargo-de o bajo su responsabilidad. (Dussel, 2001, p. 74)

En ese sentido, su perspectiva antropoldgica se articula adecuadamente
con la tendencia general observada en el pensamiento filoséfico latino-
americano de otorgar mayor fundamento a la existencia de una histd-
rica, condicionada y progresiva condicion humana, que a una presunta
determinista naturaleza humana o una metafisica esencia humana. Por
esa razon, le da especial atencion a la consideracion social y practica de
la vida humana al plantear: la vida humana en comunidad es el modo
de realidad del ser humano y, por ello, al mismo tiempo, es el criterio de
verdad prictica y teérica. Todo enunciado o «acto-de-habla» (Speech
act) tiene por dltima «referencia a la vida humana» (Dussel, 2001) y
trata de otorgarle un sentido concreto. De tal modo se distancia tanto
de las posturas vitalistas como de las esencialistas, que conciben la vida
humana solo como algo individualmente en si y para si, al margen de las
condiciones historico-sociales en las que esta surge y se desarrolla.

Para Dussel,

La «vida humana» no consiste en valores, en virtudes, en felicidad.
No se agota en ninguna cultura, en su historia, etc. La «vida huma-
na» se desarrolla concretamente en cada cultura (Sittlichkeit); la
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historia de las culturas (donde los contenidos han sido olvidados
por la meta-ética analitica y por ello han perdido sentido) es su pro-
pia historia. En cada cultura la vida humana es la fuente tltima de
todos sus valores (maneras concretas, categorizadas y jerarquizadas
de reproducir la «vida humana» en una particularidad concreta);
es el origen de las virtudes; organiza toda la vida pulsional; se ex-
presa como felicidad cuando se vive plenamente. Todas las éticas
materiales indican «aspectos» de esta ultima instancia «material»
(contenido) que es la «vida humanas. (Dussel, 2001, p. 118)

Independientemente de la mayor o menor influencia de la ética kan-
tiana que pueda observarse en su pensamiento, lo que debe destacarse
es el énfasis que pone en la dimensién prictica y en la pretension de

universalizar el humanismo como criterio basico de todo juicio moral,

tal como se observa cuando afirma:

El que actua éticamente debe (como obligacion) producir, repro-
ducir y desarrollar autorresponsablemente la vida concreta de cada
sujeto humano, contando con enunciados normativos con preten-
sidn de verdad prdctica, en una comunidad de vida (desde una «vida
buena cultural e histérica, con su modo de concebir la felicidad,
en una cierta referencia a los valores y a una manera fundamental
de comprender el ser como deber-ser, por ello con pretensién de
rectitud también), que se comparte pulsional y solidariamente te-
niendo como horizonte tltimo a toda la humanidad, es decir, con
pretension de universalidad. (Dussel, 2001, p. 119)

A partir de la formulacién de un principio ético universal material,

Dussel orienta sus reflexiones en favor de los sectores explotados y

marginados de la sociedad, con la intencion de evidenciar la utilidad
practica de tal tipo de enunciado humanista, base de toda otra re-
flexion antropolégico-filosofica. Ello se aprecia cuando plantea:

Pero, ademds, este principio fue descubierto como punto de partida
histérico de la reflexion de la Etica de la Liberacién desde los «con-
denados de la tierra» —como escribia Frantz Fanont—. Si hemos de-
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bido ocuparnos de un principio ético material universal del deber
de producir, reproducir y desarrollar la vida humana en comunidad,
es a partir del «hecho empirico» de que buena parte de la humani-
dad (los miserables del Sur, las naciones endeudadas, los pobres en
todo sistema, las clases oprimidas, los campesinos, los inmigrantes,
los marginales, los desempleados, las mujeres, nifios de la calle, los
ancianos en asilos, las culturas originarias oprimidas por la Moder-
nidad, las razas no-blancas... y toda la humanidad en peligro de ex-
tincién ecolégica) no puede vivir, 0 no puede «desarrollar> la vida
de una manera cualitativamente aceptable. El efecto no-intencional de
un tema vigente con pretension de autorregulacion (como el capita-
lismo de mercado de libre competencia aparente) son las victimas
en intolerable situacién creciente de negatividad». (Dussel, 2001 p.
124)

Por esa razén critica abiertamente a aquellos autores que disfrazan
o encubren las causas de la pobreza en la sociedad capitalista, como
el Premio Nobel de Economia Amartya Sen, pues a su juicio: «[ ... ],
quizd por conocer el medio intelectual en que se mueve, A. Sen se
cuida mucho de indicar claramente las ‘causas’ de la pobreza en el
mundo. Siempre analiza parcialmente el problema, porque va al he-
cho y estudia los criterios de su medida, pero jamds habla de que la
pobreza (tanto absoluta como relativa) pueda presuponer una rela-
cién de dominacién con respecto al trabajador o productor efectivo
(capital-trabajo), naciones postcoloniales (centro-periferia), como
el posible origen estructural de la pobreza» (Dussel, 2001 p. 140).
O sea, mientras la notable economista no aterriza —o no le permiten
aterrizar sin riesgos de ser desacreditado— en las causas reales que
producen la enajenante situacion de grandes sectores explotados en
el mundo, Dussel, desde la ética de la liberacidn,* aparentemente mds

* Opino que, en este aspecto, la ética de la liberacion fundamenta normativamente los

avances cientificos del proyecto de A. Sen, ya que define a la pobreza coma un efecta ne-
gativo no-intencional del sistema econdmico que ha dejado de tener posibilidad de medir
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distante de sus bases tedricas, confirma una vez mis lo que desde el
marxismo o muy proximo a él han confirmado otros pensadores al
respecto. No se trata de elaboraciones tedricas edulcoradas que en-
mascaren las causas reales por las cuales al humanismo préctico no le
resulta ficil emerger.

El humanismo prictico de Dussel se pone de manifiesto al plantear
crudamente la situacién de violacién de los derechos humanos de am-
plios sectores de la poblacién. Al respecto plantea: «La situacién criti-
ca que le interesa ala Etica (yala Politica) de la Liberacién se presenta
cuando ciertos ciudadanos son excluidos no-intencionalmente del
ejercicio de nuevos derechos que el ‘Sistema del derecho’> (Dussel,
2001, p. 151). A su juicio:

Las victimas de un «sistema del derecho vigente» son los «sin-
derechos» (o los que todavia no tienen derechos instituciona-
lizados, reconocidos. Se trata entonces de la dialéctica de una
comunidad politica con «estado de derecho» ante muchos gru-
pos emergentes sin-derechos, victimas del sistema econdmico,
cultural, militar, etc., vigente. Los «derechos humanos» no pue-
den ser contabilizados @ priori, como un posible derecho natu-
ral. Por naturaleza los derechos humanos son histéricos. Es de-
cir, estos se estructuran histéricamente como «derechos [que]
son puestos en cuestion desde la conciencia ético-politica de los
movimientos sociales que luchan por el reconocimiento de su dig-
nidad negada. (Dussel, 2001, p. 151)

Al criticar la inhumana postura de los sistemas de salud predominantes
en el capitalismo, donde lo que importa es el cliente y no el paciente,
Dussel revela su humanismo préctico de forma descarnada ante tales
enajenantes conductas mercantilistas, y en consecuencia reclama:

empiricamente (desde sus propios modelos matemiticos admitidos) dichos efectos de
desigualdad en la distribucion de la riqueza.
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[...] poder criticar éticamente desde la vida humana y desde una
reconstruccion critica del concepto de «enfermedad>, el modo
como el sistema capitalista de la salud (fetichizado por el uso mo-
nopélico de la ciencia como «saber» sanar y de la tecnologia de-
sarrollada —-monopélicamente en manos de pocas corporaciones
transnacionales— como tinica mediacién para la salud) «explo-
tax al enfermo econdmicamente, convirtiéndolo en un «cliente
obligado> (victima alienada e inocente) y absolutamente depen-
diente, como mera mediacidn para permitir el aumento de la tasa
de ganancia de la industria farmacéutica, de los sistemas de ins-
tituciones privadas de la salud (clinicas, sanatorios, hospitales),
del gremio autoprotegido de médicos como los tinicos conoce-
dores monopolicos del Poder de «sanar» la «enfermedad», que
hace tiempo Ivan Ilich comenz6 a criticar tan atinadamente, lo
mismo que Michel Foucault —microsistemas autorreferentes fe-
tichizados—. Etica y ciencia politica podrian cumplir asi una la-
bor diferenciada pero articulable, y, adem4s los principios éticos
podrian fundarse (explicitarse) desde enunciados descriptivos
«de vida humana» (que incluirfan aspectos normativos). (Dus-
sel, 2001, p. 101)

A esto habria que anadir que tales enajenantes mecanismos no solo
explotan a los enfermos, sino también a médicos, enfermeras y trabaja-
dores de la salud en general.

Existen numerosos ejemplos que pueden validar la tesis de que las re-
laciones monetario-mercantiles pueden ser muy utiles y vilidas en la
esfera productiva, industrial, financiera y de algunos servicios, pero de
ahi a que sea lo mismo en las esferas de la salud, la seguridad social, la
educacién y las instituciones culturales y deportivas, va un largo tre-
cho. De ahi que las nuevas izquierdas y los recientes ensayos de socia-
lismo emprendidos después de la caida del llamado «socialismo real>,
y que tienen una nueva concepcidén de lo que debe ser ese tipo superior
de sociedad radicalmente mds humana que el capitalismo, al parecer
hayan tomado en serio tal consideracién.
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;Qué entender por socialismo y por nuevas izquierdas? Acaso serdn
aquellas que adoptan el conocido «principio de la renuncia a todos
los principios> y ceden tanto en sus posesiones que, para evitar con-
flictos, abandonan la lucha por superar el capitalismo real aludiendo
que es mds deseable que el «socialismo real>, en lugar de elaborar
propuestas y tratar de conformar un «socialismo deseable>» por am-
plios sectores populares. Siempre asaltan las dudas sobre qué hay de
nuevo en verdad en estas nuevas izquierdas y qué es lo que conservan
en relacion a las viejas. En particular, definir qué actitud adoptan ante
los principales rasgos que se asumen comiinmente como propios e in-
alienables de una sociedad socialista y que podrian resumirse en estos
cinco elementos basicos:

1. Predominio de la propiedad social (que no significa propiedad es-
tatal) en relacién a los medios fundamentales de produccion, aun-
que simultineamente sobrevivan formas de propiedad privada en
determinadas esferas productivas, comerciales, de servicio y bienes
de consumo, vivienda, transporte, recreacion, etc.

2. Distribucién mds equitativa de la riqueza, en correspondencia con
la participacion laboral y los aportes individuales a la produccién
social de bienes materiales e intelectuales.

3. Democracia participativa que supere a la democracia burguesa y la
subsuma, trascendiendo del plano politico al social, teniendo pre-
sente la indicacion de Rosa Luxemburgo segin la cual no puede
haber socialismo sin democracia, pero tampoco democracia sin so-
cialismo.

4. Aseguramiento de los derechos elementales a la salud, la educa-
ci6n, la seguridad social, la cultura y el deporte con independencia
del estatus economico,

5. Gestacién de nuevos valores humanos y una cultura superadora
de las alienantes formas de expresién capitalistas orientada hacia
la formacién de un hombre superior al que han gestado las socieda-
des clasistas, etc.
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Por ese motivo, el filésofo argentino reconoce en muchas de sus obras
que el capitalismo por su esencia es una sociedad hostil a la humani-
dad y a la naturaleza, y considera que en un nuevo tipo de socialismo,
muy diferente al experimento del llamado socialismo real, es posible
la realizacién de un humanismo préctico. A partir de las nefastas expe-
riencias de algunos de aquellos ensayos, en los cuales se hiperbolizé el
Leviatin del Estado, Dussel considera:

No hay modelo hecho, el camino de liberacién sin embargo tiene
que saber que la propiedad de mi casa no debe ser apropiacién de
la casa ajena. Con voluntad de servicio se deberdn poner las cosas en
un mutuo don, lo que politicamente podria formularse como un
socialismo nacido entre nosotros y por eso criollo y latinoamericano.
(Dussel, 1975b, p. 45)

Las confluencias entre la tradicion humanista del pensamiento filosdfico
latinoamericano y el ideario socialista han sido evidentes, especialmente
desde fines del siglo x1x e inicios del pasado siglo. Ahora bien, no en todos
los pensadores ni en todas y cada una de las expresiones de tal humanis-
mo se han evidenciado tales aproximaciones por comprensibles razones.

Entre las principales razones de divergencias con el ideario socialista,
que en algunos casos eran comprensibles por la experiencia histérica
de tales proyectos, y en otras no eran plenamente justificadas, pues se
asentaban en una visién deformada de las ideas de Marx o de otros pen-
sadores socialistas, se pueden sefialar las siguientes: reduccion de todo
el materialismo filoséfico a su expresion vulgar, presuponiendo que este
no tomaba en consideracién adecuadamente el papel de los factores es-
pirituales en el desarrollo social; hiperbolizacion de su determinismo, al
atribuirle subestimacion del papel de la libertad humana; critica al esta-
tismo y al colectivismo que atentaban contra el desarrollo de la indivi-
dualidad; rechazo de la concepcidn de la «dictadura del proletariados
por contravenirse con los principios de la democracia; identificacion
incorrecta de la lucha de clases con la visidn socialdarwinista de la lucha
por la existencia; considerar el socialismo como otro producto ideolo-
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gico europeo que no se correspondia con las particularidades histori-
cas, sociales y culturales de los pueblos latinoamericanos.

Algunas de estas criticas encontrarfan posteriormente lamentable
justificacion con la experiencia del socialismo soviético. Sin embar-
go, tales discrepancias no obstaculizaron las confluencias entre las
posiciones ideoldgicas del democratismo liberal y, ain mis, del de-
mocratismo revolucionario de algunos de los més destacados pen-
sadores latinoamericanos que entroncaron estos dos ultimos siglos
con el humanismo socialista. Entre las principales razones de este
fendmeno pueden destacarse: las contradicciones reales de la socie-
dad capitalista, evidenciadas en crisis econémicas, huelgas obreras,
guerras neocoloniales y mundiales; procesos revolucionarios, como
la Comuna de Paris o la Revolucién de Octubre, que anunciaban los
exigidos cambios; la critica a las miserables condiciones de existen-
cia de la mayoria de la poblacién, especialmente a la explotacion a
que han sido sometidos indios, campesinos, artesanos, empleados,
obreros, etc.; la aberrantemente injusta forma de distribucion de la
riqueza social; las bases individualistas, utilitaristas y pragmaticas
que fundamentan filosoficamente el capitalismo; el deseo de consu-
mar las aspiraciones paradigmaticas que proclamo la sociedad bur-
guesa con su nacimiento de igualdad, libertad y fraternidad, llevando
la democracia hasta pardmetros superiores y méds consecuentes; con-
siderar la educacion popular como una de las vias que posibilitaran
la dignificacion humana de los latinoamericanos y el ejercicio demo-
critico; enfrentarse a la dominacion neocolonial e imperialista a que
fueron sometidos los paises latinoamericanos, especialmente por la
injerencia de los Estados Unidos, con el objetivo de salvaguardar la
soberania y la identidad cultural de los pueblos de «nuestra Amé-
rica», como propugnaba Marti. La razén que en ultima instancia
explica las confluencias de los mas significativos y progresistas repre-
sentantes del pensamiento latinoamericano con el ideario socialista
es la respectiva y consecuente imbricacién en el pensamiento huma-
nista universal (Guadarrama, 2008).
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Enrique Dussel ha tenido la posibilidad de contrastar algunos de los
intentos de construccidn del socialismo que se han producido en las
tltimas décadas con sus éxitos y fracasos. A diferencia de algunos re-
negados y avergonzados de sus posturas juveniles de izquierda, él no
solo ha mantenido una consecuente postura de identificacion con los
sectores humildes del pueblo, a sabiendas de que no han podido ni
podrdn jamds satisfacer sus necesidades fundamentales, sino que ha
realizado una meritoria labor filoséfica de profundizacion tedrica para
contribuir de algin modo a encontrar vias de superacion de esa enaje-
nante sociedad.

Profunda satisfaccién debe sentir al hacer un balance de su vida inte-
lectual y apreciar en ella una progresiva tendencia de articulacién con
lo mejor del pensamiento humanista practico universal, y en particular
latinoamericano, plasmada en una amplia y valiosa obra aportadora,
para orgullo de la vida filoséfica de los pueblos de Nuestra América.
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Enrique Dussel y la lectura analéctica
de la obra de Marx. Un capitulo de las
lecturas latinoamericanas al autor de
El Capital

Patricia Gonzdlez San Martin'

NOS CONVOCA HOY LA INSTANCIA de un homenaje, celebrar el aniver-
sario de uno de los filésofos latinoamericanos mas reconocidos del si-
glo xx. Sin duda, la vasta obra de Dussel permite muchas rutas de acce-
so, profusos andlisis, abre innumerables discusiones; sin embargo, me
interesa, en esta ocasion, referirme a la lectura dusseliana de la obra de
Marx por una razén puntual: porque tal lectura, la que denomino ana-
léctica, abre la posibilidad de un acercamiento a la obra de Marx mds
alld de Hegel, y ello constituye una novedad, un cambio de perspectiva
en y para las recurrencias latinoamericanas al autor de El Capital.

Para sostener esta afirmacion deberemos recordar, en primer lugar,
algunas cuestiones relativas al proyecto filoséfico de Dussel, especial-
mente la primera formulacion de la filosofia de la liberacién; en segun-
do lugar, desarrollaremos brevemente los términos en los que nuestro
fildsofo estudia a Marx; en tercero, sefialaremos algunas pistas que nos
permitan ponderar adecuadamente la lectura dusseliana de Marx y
comprender su singularidad en el contexto de lo que se ha denomina-
do el «marxismo latinoamericano».

! Doctora en Filosofia por la PUCYV, Chile, académica del Departamento de Filosofia de
la Universidad de Playa Ancha de Valparaiso. Directora el Centro de Estudios del Pensa-
miento Latinoamericano (CEPLA) de la misma Universidad.
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El proyecto filoséfico de Enrique Dussel

La filosofia de la liberacién dusseliana se ha configurado a partir de
busquedas tedricas y, sobre todo, indagaciones metodolégicas para la
filosofia latinoamericana. En el itinerario tedrico de la obra de Dussel
se reconoce una especulacion acerca de la alteridad que, en una prime-
ra época, se trata de una primera formulacién filoséfica, desarrollada
entre 1961 y 1969, época en la que el ilésofo afronta una problema-
tica histérico-filosdfica: ;cémo es que América Latina entra a for-
mar parte de la historia universal? En el marco de esta problematica
conjuga perspectivas teérica diferentes: el historicismo de Leopoldo
Zea, la fenomenologia argentina y sus derivaciones ontoldgicas, y la
filosoffa de la cultura de Paul Ricoeur. Las obras asociadas a esta pro-
blemdtica son las siguientes: Hipdtesis para el estudio de América Lati-
na en la Historia Universal; la coleccién de conferencias y articulos es-
critos entre 1963 y 1966 compilados por Fernando Garcia Gambiero
bajo el titulo América Latina, dependencia y liberacién; hacia el final de
la década, Dussel experimenta una modulacién tedrica importante,
mediada por larecurrencia a la hermenéutica fenomenoldgica heide-
ggeriana y por el efervescente clima social y politico que se vive en la
Argentina y en el continente —el golpe militar de Ongania en 1966,
la revolucién estudiantil en México en 1968, asi como la Segunda
Conferencia Episcopal de Medellin, el «cordobazo» de 1969-. Las
obras que reflejan las modulaciones teméticas y categoriales son las
siguientes: El dualismo antropolégico de la cristiandad, Lecciones de
introduccién a la filosofia de antropologia filoséfica y Para una destruc-
cién de la historia de la ética, se encuentran signadas por el método
hermenéutico aplicado a la realidad histérico-cultural del continente
latinoamericano.

En una segunda época, aquella en que se formula la filosofia de la li-
beracidn, el tratamiento de la alteridad se caracteriza por los explici-
tos cuestionamientos al método de la filosofia tal como, segin nues-
tro autor, ha sido ejercitada por la tradicién occidental. Es asi como la
exploracién metodoldgica se convierte en la mediacion tedrica, para
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que la filosofia de la liberacion identifique su tema y defina el estatuto
antropoldgico y ético desde el cual pensar la realidad humana que se
halla en situacion de dominacién y exclusién®.

En la tercera época dusseliana —aquella en la que se ubica el estudio
de la obra de Marx- la alteridad es pensada desde una explicita funda-
mentacion ética, al modo del esclarecimiento de la arquitectonica ca-
tegorial de una ética con pretensiones de universalidad, cuestion que
es posible a partir de lo ganado con las definiciones epistemoldgicas,
metodoldgicas y categoriales de la época anterior.

La tesis que propongo para comprender la lectura dusseliana de
Marx es que el proyecto filoséfico de nuestro autor se vertebra a par-
tir de una formulacion metodoldgica que posibilita la teorizacion
latinoamericana de la critica lévinasiana a la ontologia, lo que hace
posible, a su vez, la resignificacion latinoamericana de la categoria
«alteridad». Asi, la fundamentacion de la filosofia de la liberacién
entre 1969-1975 se articula en torno a la formulacién de un méto-
do que permita superar las clausuras epistémicas y éticas implicitas
en la tradicion de la filosofia europea. Entiendo por método, para la
filosofia, una determinada orientacion del pensar, el establecimien-
to de un sentido para un ejercicio racional que busca articular una
fundamentacién de la realidad y del pensar mismo. En ese sentido, la
primera formulacidn de la filosofia de la liberacion supuso un trabajo
de desmontaje categorial de los supuestos y del método en los que se
sostiene la filosofia de la conciencia -la dialéctica- y, luego, la filoso-
fia de la existencia —la hermenéutica existencial-. El resultado de este

* En estasegunda época, la obra La dialéctica hegeliana, reeditada como Método para una
filosofia de la liberacidn es un texto fundamental por cuanto a partir de ¢l se sistematiza
una critica al mismo tiempo epistemoldgica y ética a las filosofias de la concienciay a la
filosofia de la existencia. Con lo ganado a partir de la discusion metodologica que se da en
la obra indicada es posible la formulacién de la filosofia de la liberacién en sus distintas ca-
tegorias y dimensiones. Véase Para una ética de Ia liberacion latinoamericana tomo 1y 11, Fi-
losofta ética latinoamericana tomos 111, Iv y v; Liberacidn latinoamericana y Emanuel Lévinas.
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trabajo es el delineamiento del método de la filosofia de la liberacion,
la analéctica.

Hemos establecido que el método de la filosofia de la liberacion es el
resultado de dos acercamientos criticos a la filosofia: el primero de
ellos es el andlisis del método de la filosofia de la conciencia, la dialéc-
tica, filosofia que viene a ser superada por la analitica de la existencia.
El segundo, es el anilisis de la filosofia de la existencia a partir de un
acercamiento transfenomenoldgico que identifica la existencia de otro
distinto —el absolutamente otro de Lévinas—. La analéctica es entonces
el método que permite pensar lo alterativo antropoldgico pero —esta es
la diferencia con Lévinas— en su concrecion histdrica, cultural y politi-
ca; asi lo afirma nuestro filésofo:

Sin embargo Lévinas habla siempre que el Otro es ‘absolutamente
otro. Tiende entonces a la equivocidad. Por otra parte, nunca ha
pensado pudiera ser un indio, un africano un asidtico. El otro para
nosotros es América Latina con respecto a la totalidad europea;
es el pueblo pobre y oprimido latinoamericano con respecto a las
oligarquias dominadoras y sin embargo dependientes. (Dussel,
1974c, p. 182)

La manera en que se propone acoger la realidad del otro, que ha sido
conceptuado solo en su negatividad por la Iogica de la totalidad, es la la
analéctica, orientacion del pensar que se detiene en la palabra del otro, la
que Dussel entiende como un ana-logos, la palabra primera que se haya
mads alld de la homogeneidad normalizadora de lo cotidiano, por ello la
analéctica no pude ser comprension existencial sino, por el contrario, la
superacion analogica de la totalidad. Asi es como lo define:

Lo propio del método analéctico es que es intrinsecamente ético y no
meramente tedrico, como es el discurso éntico de las ciencias u on-
tolégico de la dialéctica. Es decir, la aceptacién del Otro como otro
significa ya una opcién ética, una relacion y un compromiso moral:
es necesario negarse como Totalidad, afirmarse como finito, ser ateo
del fundamento como identidad. (Dussel, 1973d, p. 163)
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Para Dussel, la filosoffa de la liberacion se plantea como el pensamien-
to de un sujeto critico de sus condiciones de existencia, lo que meto-
dolégicamente exige una orientacion del pensar hacia un mis alld de
aquello que se ha identificado como lo fundante y originario. Asi, el
método de la filosofia de la liberacion se propone una ruptura episté-
mica con la filosoffa europea —tanto la moderna como la contempora-
nea- y por ello Dussel la define como una metafisica de la alteridad.

El primer acercamiento a la obra de Marx

Dussel recurre a la obra de Marx en la época de la primera formulacion
de la filosofia de la liberacién, o sea, cuando su problema filoséfico es
pensar aquello que ha quedado en la negatividad porque ha sido sub-
sumido por el movimiento integrador de la conciencia, movimiento
que posibilita la articulacién de un concepto de realidad en cuanto
totalidad. En el contexto de este campo problemitico, la relacién con
Marx se halla mediada por la critica a la dialéctica hegeliana y, por lo
tanto, por la necesidad de poner en cuestion la categoria de «totali-
dads. Para Dussel, Marx es el pensador que resignifica la totalidad y
su principio ontolégico desde una dimensién material, a partir de la
categoria de «laboriosidad> entendida como «el trabajo abstracto in-
diferenciado todavia como horizonte ontolégico de lo econémico en
cuanto tal>» (Dussel, 1974c¢, p. 142).

Para Dussel, el pensamiento de Marx, fundamentalmente el de las Tesis
sobre Feuerbach y el de la Ideologia Alemana, si bien constituyen una
problematizacién de la sensibilidad productiva —en la 6ptica feuerba-
chiana de las Tesis para la reforma de la filosoffa—, sin embargo, se trata
de una teorizacién que se ve limitada por la orientacion metodolégica
de la filosofia alemana, la que es tributaria de una filosofia de la totali-
dad. Asi es como lo explica:

La categoria de totalidad, como tal, no ha sido superada. La posibi-
lidad de un sistema que surgiera desde fuera, desde la exterioridad
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del capitalismo es imposible. Al fin la ontologia dialéctica sigue ri-
giendo y el proceso dialéctico es formalmente, como para Hegel,
el despliegue creciente como salto cualitativo [ ... ] del ser, ahora
como trabajo. (Dussel, 1974c, p. 148)

Dussel considera que el trabajo critico de Marx se ve limitado por la
dialéctica, esto es, la orientacion del pensar que por su caricter integra-
dor no permite la manifestacion de lo otro, aquello que no pertenece
al orden de la totalidad, lo que seria la clara manifestacion del hegelia-
nismo y del eurocentrismo que envuelve a este pensamiento critico del
modo de produccién capitalista Y asi es como lo afirma:

Esta clara vision de los condicionantes materiales es uno de los
grandes descubrimientos irreversibles de Marx. Es el mundo co-
tidiano, en sus estructuras concretas, existenciales, el que con-
diciona el pensar tedrico. Las filosofias son, inevitablemente,
expresiones condicionadas de sus mundos: su genio es, justa-
mente, dar a la luz lo cotidiano vigente; su no-verdad o defor-
macién consiste, por ello mismo, en quedar apresadas en sus
unilateralidades, en la relativa posicién de su grupo, de su clase,
de su pueblo. Se indica entonces la historicidad real del pensar.
(Dussel, 1974¢, p. 182)

Para Dussel, Marx analizé criticamente al ethos dominador, pero sin
lograr su superacion; tal limitacién se deberfa a que Marx pens6 la
dialéctica desde la légica de la totalidad. Para el filosofo argentino,
Marx no logra conceptuar adecuadamente la categoria de otro, no lo-
gra producir una ruptura teérica radical, dado que la fuerza de trabajo
es pensada dialécticamente, es decir, en cuanto parte del movimiento
subsuntivo del capital. Ese es su descubrimiento, pero también su limi-
tacion, segiin el fildsofo argentino.

Dussel se ha referido con posterioridad a ese temprano acercamiento
ala obra de Marx, acercamiento que es coherente con la recurrencia al
tedrico alemdn hacia fines de la década del 60 en América Latina, cuyo
eje es la [lamada «obra de juventuds».
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Recordemos que hacia la segunda mitad de la década del 60 del siglo
xx, Louis Althusser realizé una lectura de la obra de Marx desde el
concepto de «ruptura epistemoldgicas, a partir del cual afirmé la exis-
tencia de un Marx premarxista, justamente por el cardcter hegeliano
y feuerbachiano de las obras escritas entre 1843 y 1845, La intencién
de tal periodizacion es la de discutir con los pensadores que recurren
al Marx «joven», para quien la problemdtica fundamental es todavia
la enajenacion y su sustrato material, problemdtica que se posiciona
como el tema marxiano, a propésito de las traducciones a distintos
idiomas de los manuscritos econémico-filoséficos de 1844 (Althusser,
1967). Si bien Dussel ha establecido la total discordancia con la lectura
althusseriana de la obra de Marx (Dussel 1990), conviene sefialar que
el topico hegeliano en la obra de Marx era materia de discusion en esa
época.

En tal sentido, nuestro filosofo reconoce que hubo una lectura parcial
y equivoca de Marx, sobre todo porque la filosoffa de la liberaci6n se
plante¢ como una alternativa al marxismo en América Latina.

En su origen argentino, y por influencias del populismo peronista,
la cuestion de Marx fue mal planteada por la generacion de fil6-
sofos de la liberacion. Esto nos valié merecidas criticas. Algunos,
que terminaron por volcarse a la derecha y otros a permanecer en
el populismo, colocaban a la Filosofia de la Liberacién como alter-
nativa al pensamiento de Marx. Debo confesar que lo conocfamos
mal; no lo habiamos trabajado como a otros pensadores. (Dussel,
1983, p.93)

La lectura analéctica de la obra de Marx

El estudio completo y definitivo de la obra de Marx por parte de Dussel
ocurre a partir de 1976 y durante la década del 80, cuando el pensador
argentino se encuentra instalado en México y una vez que ha conclui-
do la primera formulacion de la filosofia de la liberacion. Ello permite
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entender que el estudio de la obra de Marx se hace en el contexto de
un proyecto filoséfico ya constituido, proyecto que es «revisado» a
la luz de la produccion tedrica de Marx y que serd reformulado con la
incorporacion de la dimensién econémica.

Lo que marca la diferencia entre la primera aproximacidn equivoca yla
segunda aproximacién a la obra de Marx es el descubrimiento de la ca-
tegoria de «exterioridad» en la obra de intelectual alemdn; en efecto,
la exterioridad es el significante que marca la aproximacion dusseliana
a diversos campos de saber —a la filosofia, a la economia y a la poli-
tica-. Dussel la descubre en la obra de Marx y a partir de ella realiza
una interpretacién antropoldgica-ética a la obra del pensador aleman,
aproximacién a partir de la cual retroalimenta la reformulacion de la
filosofia de la liberacion. Se trata, de una operacidn tedrica que pretende
actualizar el proyecto tedrico propio.

La intencion de Dussel es la de estudiar a Marx rescatando el trabajo
de produccién tedrica: ;céomo es que un intelectual europeo de la se-
gunda mitad del siglo x1x descubre las categorias mediadoras esen-
ciales con las cuales articula el concepto de capital? Lo que interesa
a Dussel es explicitar, a lo largo de las tres obras dedicadas al teérico
alemdn’, cémo es que evoluciona en su conceptualizacidn categorial,
como es que resemantiza las tradicionales categorias de la economia
politica burguesa para, con ello, aprehender con mayor precisién los
fenémenos econdmicos y, sobre todo, construir una adecuada y pre-
cisa explicacion global de la totalidad del proceso de produccién y re-
produccién del capital.

3

El estudio estd condensado en tres obras del filésofo argentino: La produccion tedrica
de Marx, un comentario a los Grundrisse, publicado en 1985 (un estudio de Elementos fun-
damentales para la critica de la economia politica [borrador] 1857-1858). Hacia un Marx
desconocido: Un comentario de los manuscritos del 61-63, publicado en 1988, (estudio de
Manuscritos sobre economia politica, 1861-1863 -23 cuadernos con la segunda redaccién de
El capital, y Contribucién a la critica de la economia politica -publicacién que contiene los
apuntes de Marx escritos en 1859). El #ltimo Marx (1863-1882) y la filosofia de la libera-
cién, publicado en 1990 (estudios de la redaccién de los tres libros de El Capital).
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Para Dussel es importante enfrentar la obra de Marx sin perder de vista
la necesidad tedrica que lo anima, esto es, la necesidad de produccién
de conceptos y categorias adecuados a la realidad econdmica de su
época. Asi es como lo manifiesta: «Descubrir por nuestra parte la ne-
cesidad de dichas categorias es comprender en verdad a Marx; es des-
cubrir su método, el origen de sus categorias» (Dussel, 1988, p. 22).

Es la fidelidad a lo real y su conflictividad el motor vital del trabajo
tedrico de Marx, y es la actitud que Dussel quiere poner sobre relieve,
ya que la considera importante para la tarea actual de produccién con-
ceptual auténtica y original en Latinoamérica: «Esto permitiria al filo-
sofo en América Latina desarrollar de la manera como lo hizo Marx, las
categorias nuevas que nuestra realidad irrepetible y original [ ... ] exige,
necesita» (Dussel, 1988, p. 22).

Dussel entiende y destaca la unidad dialéctica de la obra de Marx,
unidad que se expresa en el concepto de «capital»; el concepto re-
coge, para el pensamiento, una totalidad dialécticamente construida,
que lleva implicita unas determinaciones esenciales negadas en la
aprehensién conceptual de dicha totalidad. Por ello, para Dussel, es
tan importante entender y exponer no solo el contenido conceptual
de Marx sino, sobre todo, su aproximacion metodolégica a la realidad
econémico-politica de su época, para descubrir alli la «esencia escon-
dida> del capital.

A partir de la lectura de Marx, nuestro filésofo replantea la categoria
de «exterioridad» desde la nocion marxiana de «trabajo vivo»; este
punto es particularmente relevante, por cuanto la hipotesis de Dus-
sel es que Marx descubre la esencia del capital no solo a partir de la
atenta lectura de la Ciencia de la Légica de Hegel, sino fundamental-
mente a partir de las lecciones de Schelling en Berlin, en 1842. Para
Dussel, la recurrencia de Marx a la filosofia positiva del altimo Sche-
lling es la mediacion discursiva que le permite el descubrimiento de
aquello que es completamente anterior a la totalidad conceptuada
como capital, el trabajo vivo, la nada del capital y verdadera fuente
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creadora del valor. A partir de este enfoque, para Dussel, Marx puede
identificar la ontologia del modo de produccidn capitalista, esto es,
el descubrimiento del valor como la esencia del capital, en los Grun-
drisse, ontologia que pone al descubierto la verdadera fuente creado-
ra del valor, «el trabajo vivo».

Como se sabe, los Grundrisse es la obra donde Marx descubre las
categorias de «valors y «plus-valor>», que se erigen como el fun-
damento interno del modo de produccién capitalista, al modo del
movimiento de su esencia que opera siempre por detrds de la feno-
menalidad de las determinaciones esenciales del capital en su proce-
so autorreproductivo; para ello fue necesario identificar las diferen-
cias internas, los enfrentamientos de las distintas determinaciones
del capital. Asi, en un primer momento aparecen las determinacio-
nes esenciales abstractas de la produccién en si —sujeto productor,
materia o naturaleza, instrumentos, trabajo acumulado- para luego
realizar un proceso de descenso dialéctico hacia los momentos con-
cretos en que la produccidn se muestra en sus determinaciones ma-
teriales y formales en la esfera del mercado —consumo, distribucién
e intercambio®*-.

Dussel entiende que la formulacién de la categoria de valor, en el ana-
lisis marxiano, es la resignificacién de la categoria hegeliana de esencia;
el valor es la esencia del capital y Marx se pregunta por su movimiento
interno. Tal es, para Dussel, el descubrimiento del nicleo central de la
ontologia marxiana, la explicitacién de la contradiccion que sostiene el
movimiento de la totalidad.

* Asi es como Marx lo formula, al modo de una indicacién metodoldgica: «Lo concreto
es concreto porque es la sintesis de multiples determinaciones, por lo tanto, unidad de lo
muiltiple. Aparece en el pensar como proceso de sintesis, como resultado, no como punto
de partida (... En el primer camino, la representacion plena se volatiliza en una determi-
nacion abstracta; en el segundo lugar, las determinaciones abstractas a la reproduccién de
lo concreto por el camino del pensar (... ) Elmétodo consiste en elevarse de lo abstracto a
lo concreto, de reproducirlo como concreto espiritual» (1971 21).
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La contradiccidn esencial que funda al capital es la contradiccién entre
capital y trabajo, contradiccion que se resuelve capitalistamente como
plus-valor; es asi como lo indica Dussel:

Es desde el claro descubrimiento de la contradiccion absoluta entre
capital y trabajo, y la apariencia de intercambio equivalente entre
dicho capital y trabajo, que en los Grundrisse, aparece de pronto, en
su lugar légico y real del discurso, el tema del plus-valor (... ). Es
desde el cara-a-cara del capitalista y el obrero, radical enfrentamien-
to y separacién, que el plus-valor puede ser descubierto. (Dussel,
1985, p. 15)

Dussel pone de manifiesto que Marx, por una parte, articula el con-
cepto de capital, establece sus determinaciones esenciales a partir
de las cuales este se re-produce como lo que esencialmente es, como
valor y, por otra parte, la mds importante, advierte que la fuente en
la que el valor es originada es en el 4mbito de la produccién, la esfera
de la relacion de contradiccidn entre capital y trabajo; mds exacta-
mente la relacién entre la potencia productiva (trabajo humano en
potencia) y el capital (trabajo sido, que se presenta como dinero,
maquinaria, etc.)

Dussel hace ver que Marx no solo realiza un profundo andlisis del modo
de produccién capitalista para comprender su reproductibilidad, sino,
sobre todo, realiza una critica ética desde el sujeto negado —el trabajo
vivo— en el proceso generativo del capital. Se trata, para Dussel, de una
conceptuacién eminentemente antropoldgica de la exterioridad. «La
articulacién préctica de la exterioridad a la corporalidad desnuda del
trabajador es la condicién para una teoria critica» (Dussel, 1988, p.
369). En efecto, el valor que es la esencia del capital se genera en la
exterioridad del capital®, lo que significa que el trabajo vivo es pensado
desde un mds alld de la subsuncién normalizadora del trabajo asalaria-

> Christopher Arthur ha puesto sobre relieve la importancia de los estudios de Dussel
sobre Marx; asi, afirma: «El mérito de Dussel es llamar la atencion sobre el fundamento de
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do, en palabras de Dussel, mas alld de la dialéctica del capital. «La rea-
lidad’ del otro -afirma el filésofo de la liberacion- resiste mis alld del
‘ser’ de la totalidad. El trabajador no-asalariado, real, exterior al capital
como totalidad es la exterioridads» (Dussel, 1988, p. 368). Se trata de
una exterioridad que es subsumida a partir de un movimiento de ne-
gacién material; para Dussel, el acto ontolégico original del modo de
produccion capitalista.

Para el filésofo de la liberacién, en la produccion tedrica de Marx pue-
de advertirse un trdnsito desde una especulacién directamente eco-
noémica hacia una especulacién ontolégica, para desde alli descubrir
el momento antropoldgico original de la generacién de lo real; por lo
tanto, en la especulacién marxiana, segtin Dussel, hay contenida una
ética-critica que abre las posibilidades de interpretacién racional de
aquella totalidad que se erige desde una determinacién injusta.

A partir de lo expuesto, entonces, podemos afirmar que la lectura de
Marx por parte de Dussel significa una operacion tedrica al interior de
la obra de Marx, en la que se identifica una teorizacion ético-antropo-
légica posibilitada por el rebasamiento de la dialéctica como método
del pensar; se trata de un salto analéctico que permite rebasar el nivel
dela totalidad para poder identificar y pensar positivamente la realidad
negada. Desde esta perspectiva, Dussel afirma que Marx es un pensa-
dor trans-ontoldgico. La operacion tedrica se vuelca también hacia la
propia filosofia de la liberacién, lo que permitié la configuracidn de su
quinta dimension®.

Ia totalidad en su origen exterior: el trabajo vivo, (...) que es conceptualmente separable
de su subsuncién bajo el capital como trabajo asalariada> (2004 124).

& Recordemos que la primera formulacién de la filosofia de la liberacion dusseliana se
articula a partir de cuatro dimensiones que actualizan analécticamente la categoria de al-
teridad, estas son: el dmbito de la relacién varén-mujer, lo que fue categorizado como la
erética; el dmbito de las relaciones sociales, lo que Dussel denomind la politica; el ambito
de relacion de los adultos con los nifios y los jovenes, lo que fue conceptuado como la
pedagdgica; finalmente, el pensamiento de un absoluto original, lo que Dussel conceptud
como la arqueoldgica (Véase Dussel 1973¢; 1973d; 1977; 1979; 1980),
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La formulacién de la econémica

La econémica es una dimensién de la filosoffa de la liberacién con la
que se identifican los aspectos materiales de la vida humana, esto es, ¢l
terreno de la produccion, el dmbito de la pdiesis y de la tékcne, ambito
mediado por las relaciones sociales. La econdmica opera como el sustra-
to material sobre el que se erigen los otros 4mbitos de la vida humana,
particularmente el espacio discursivo-argumentativo, el cientifico, el ar-
tistico, etc. Con la econémica Dussel identifica las relaciones sociales de
produccién que, en el caso del modo de produccién capitalista, estable-
ce una diferencia negativa para con los verdaderos creadores del valor,
diferencia y negatividad que se expresa en los dmbitos politico y ético.

La econémica operard entonces como la mediacién analéctica en las dis-
cusiones tedricas de Dussel, principalmente en la fundamentacién de
la ética de la liberacién, desde 1990. Se busca identificar positivamen-
te la situacién de exterioridad material de buena parte de la fuerza de
trabajo del Tercer Mundo, a fin de articular desde alli los andlisis de los
argumentos en vistas de una fundamentacion ética. La econdmica es
una dimension que mostrara toda su fertilidad en la discusidn realiza-
da por Dussel con los teéricos de la ética del discurso (Dussel, 1993;
1998; 2000).

El Marx de Dussel, un capitulo del ‘marxismo
latinoamericano’

Los estudios acerca de la recepcién, recurrencia e influencia del pensa-
miento de Marx en América Latina, asf como de «los marxismos» que
sucedieron al autor de El Capital constituyen ya un vasto y complejo
campo de estudio y discusion conceptual. En ese sentido, es posible
afirmar que el pensamiento de raiz marxista en nuestro continente ha
puesto sobre relieve la configuracién de procesos teéricos diferencia-
dores de la tradicidn europea y soviética, por lo que es plausible hablar
de un marxismo latinoamericano.
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Necesario es indicar, ademds, la discusion acerca del humanismo y del
antihumanismo que se abre en maltiples perspectivas y corrientes en el
itinerario filoséfico europeo posterior a la segunda Gran Guerra, la que
forma parte del universo discursivo del pensamiento latinoamericano y,
como tal, interviene en los cuestionamientos que los fildsofos de Améri-
ca Latina le hacen a su ejercicio filos6fico. En ese marco, existe toda una
tradicién de pensamiento critico de raiz marxista que quiso ser fiel a la
particularidad de la realidad latinoamericana y, en esa fidelidad, acogi6
las categorfas marxianas y marxistas con las que sostuvo un ejercicio ted-
rico y préctico que significé la formulacién de un «nuevo humanismo,
categorfa que vino a interpelar a los pensadores latinoamericanos no
solo para comprender el mundo sino también para transformarlo.

En esta perspectiva, Adolfo Sinchez Visquez ha puesto sobre relieve la
importancia de la perspectiva gramsciana que acompaid la instalacién
del marxismo en las universidades latinoamericanas hacia fines de la
década del 50. Tal perspectiva fue el horizonte categorial con que en
América Latina se enfrentd tanto a la metafisica positivista del mar-
xismo soviético, como al teoricismo estructuralista (Sdnchez Vasquez,
1988; 2003 ). Sanchez Visquez es el filsofo que entiende al marxismo
como una filosofia de la praxis, esto es, un ejercicio del pensamiento
que no se agota en una interpretacion del mundo sino, sobre todo,
como un elemento para su transformacién (Sénchez Vasquez, 2003).

Por otro lado, Néstor Kohan (2011) también reconoce la importan-
cia de Gramsci para el desarrollo del marxismo, especificamente para
América Latina, justamente donde se le entiende como una filosofia de
la praxis. Los andlisis de Kohan respecto de la obra de Marx, y de las
tesis de Gramsci en particular, permiten reconocer un proyecto huma-
nista critico en la obra de Marx.

José Arico es un importante tedrico del marxismo en América Latina.
En sus obras se encuentra una comprensién de los derroteros del pen-
samiento marxista en nuestro continente, lo que le permite ponderarla
singularidad del marxismo de Maridtegui. Aricé analiza las consecuen-
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cias de la postulacién marateguiana de un marxismo heterodoxo, lo
que lo lleva a poner en relacion las teorizaciones del pensador peruano
con Gramsci, especificamente en el estudio de la relacion de los inte-
lectuales con los movimientos sociales (2005). Aricé, ademds, ha sido
uno de los intelectuales que mejor ha analizado la relacién de Marx
con América Latina —a partir de la despectiva opinién que al autor de
El Capital le mereci6 la figura de Simon Bolivar (Aric6, 2006)- y des-
de tal andlisis estudia los desarrollos del marxismo y su crisis de fin de
siglo xx (Aricé, 2010). Arico establece que la relacién de Marx con
América Latina es la relacion de un desencuentro, la relacion de una
ausencia, ya que el continente americano constituye un punto de fuga
en los anilisis que Marx hace de los paises en vias de desarrollo y de la
relacion entre la cuestién de las luchas nacionales de independencia y
la lucha de clases, La razén de tal actitud, Aricé la atribuye al peso que
tuvo en Marx la tesis hegeliana de la juventud de América, «el ser eco
de viejo mundo y reflejo de vida ajena», recordemos, las metdforas
usadas por Hegel para referirse a un continente que no contaba con las
clasicas figuras de la sociedad civil y del Estado (Arico, 2010)”.

Por ultimo, Michael Lowy (2007a; 2007b) ha analizado el humanismo
revolucionario que subyace a la produccion tedrica de Ernesto «Chex»
Guevara, para quien el conjunto de la obra de Marx es indicativa, a par-
tir del analisis de distintas problemiticas, de la recuperacion de lo mds
propio del humanismo, la conciencia de la capacidad transformadora
de los seres humanos.

En este contexto tedrico y discursivo, la lectura y recurrencia dusse-
liana a la obra de Marx se perfila como una referencia obligada en los
estudios del llamado marxismo latinoamericano y constituye, respecto
de este, una novedad en varias direcciones.

7 Afirma Aricé: «Es indudablemente esta vision la que subyace en los textos de Marx
y Engels sobre América Latina (... ). A partir de ella, América Latina fue considerada en su
exterioridad, en su condicion de reflejo de Europa, porque su interioridad era inaprensible, y en
cuanto fal, inexistentes.
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Primero, al acceder a Marx desde el punto de vista metodoldgico, esto
es, poniendo sobre relieve el modo en que este genera las categorias eco-
nomico-politicas con las que explica el modo de produccion capitalista,
Dussel logra sacar a la luz el niicleo racional ético-filoséfico contenido en
El Capital; con ello, Dussel se aparta de la interpretacion y divisién de la
obra marxiana que ubica, por unlado, a las obras de juventud como el lu-
gar de las temiticas filosoficas, y, de otro lado, la obra definitiva —EI Capi-
tal- donde se desarrolla la ciencia econémica. Me parece que tal analisis
dispone la posibilidad de otras entradas a la teorizacién marxiana, cues-
tién importante después del predominio de la logica del manual —que
supone una lectura «pauteada>, estructurada y pasiva de un tema—, La
lectura dusseliana, me parece, aporta a la aspiracion latinoamericana de
apertura y resignificacion de un sistema de pensamiento, en este caso el
de Marx, asi como el de los marxismos posteriores.

En segundo lugar, la problematizacién antropolégica en Marx, tradi-
cionalmente ubicada en la obra de juventud —Manuscritos econdmico-
filoséficos de 1844, Tesis sobre Feuerbach, Ideologia alemana- y, por lo
tanto, vinculada al problema de la alienacién y de la ideologfa, Dussel
la instala directamente en su obra definitiva, en El Capital, con lo que
el cientificismo marxiano no queda contrapuesto a la cuestion an-
tropolégica y ética. A partir de esta interpretacion, Dussel estuvo en
condiciones de enfrentar criticamente a los marxismos de la segunda
mitad del siglo xx, especialmente a la interpretacion estructuralista, la
que, en virtud del rescate del cientificismo marxista, declara al marxis-
mo como un antihumanismo -recordemos las tesis del teoricismo de
Louis Althusser. El humanismo de Marx, para Dussel, no solo no se
contrapone a su obra definitiva, sino que se fundamenta en el corazén
del descubrimiento econdmico de El Capital, el descubrimiento de la
fuente creadora del valor, la corporalidad del trabajador y su fuerza
productiva.

Dentro del marxismo latinoamericano, Dussel desarrolla una lectura en
posicion critica con el historicismo —recordemos, una perspectiva que
sedimentd algunas de las formulaciones de la filosofia de la liberacién—;
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dentro del pensamiento marxista, el historicismo es afirmado por la
perspectiva gramsciana, de tanta influencia en América Latina para el
desarrollo de un marxismo «situado>. Contrario a esta perspectiva,
al presentar a un Marx vinculado a la categoria de «exterioridad>» en
oposicion a la de «totalidad >, Dussel enfatiza la ruptura con un sentido
de la historia lo que a su vez, le permite vincular a Marx con América
Latina desde el punto de vista de la diferencialialidad de los procesos
econdmico-politicos y sociales del continente, los que intentan ser lei-
dos a la luz de las especulaciones marxianas respecto de lo politico.

Finalmente, me parece que la lectura anti-hegeliana y anti-estructu-
ralista de Marx, ubican a Dussel como un referente importante del
marxismo latinoamericano, precisamente por la apertura y sentido de
busqueda en la obra de Marx, un tratamiento que activa problemas,
suscita preguntas, interpela categorialmente, en definitiva, una lectura
que fertiliza un corpus tedrico y lo dispone para lecturas otras.
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Lecturas Criticas

Alex Ibarra Pefia
Cristian Valdés Norambuena

HoMmeNaJE A Los 80 ANos DE Enrique Dusser; lecturas criticas retne
estudios de nueve intelectuales latinoamericanos en torno a los ejes principales
del pensamiento dusseliano. Estos van desde el marxismo latinoamericano, su
encuentro/desencuentro con R. Kusch, su estética esencialista, la cuestiéon de
la justicia, el origen de la filosofia de la liberacion, el sesgo masculinista de su
pensamiento, la cuestion de la otredad, su filosofia politica y sus lecturas criticas de
Marx, en otras palabras, se abarca de modo transversal y critico a uno de los més
relevantes pensadores de nuestra América. Sin embargo no se le considera desde
sumero aporte a la tradicidn, sino desde su capacidad de reconversion, adaptacion
y aporte a las discusiones de vanguardia, siempre anclado en nuestro lugar de
enunciacion, en la critica al pensamiento hegemdnico, en el compromiso ético del
pensar y en la busqueda de autenticidad y reconocimiento del Otro y su didlogo
permanente con la tradicién occidental
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