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Presentacion del Dossier:
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La filosofia de la liberacion es uno de los enclaves del ejercicio
filosofico propios de nuestra América, que tuvo su origen hacia fines
de 1960 en Argentina y pronto alcanzd presencia en toda la region.
Enrique Dussel fue uno de sus fundadores y representantes
principales, y quien, desde entonces y a lo largo de su vida, construyé
una filosofia bajo esta inspiracidn. Su vasta obra, que abarca mas de
40 tomos publicados desde 1969, presenta una significativa
complejidad en buena medida producto de la genealogia de su
formacidn y de sus estudios, y se inscribe en la ingente discusion
filosofica e histérico-teoldgica desplegada a partir del siglo XVI hasta
nuestros dias. Sus desarrollos tedricos, que suscitan interés en las
academias del mundo entero, tienen ciertamente a América Latinay
el Caribe como centro de su atencidn, al considerar tanto su lugar

1 Universidad Tecnoldgica Nacional — Facultad Regional Mendoza, Argentina.
Contacto: flavioteruel@gmail.com
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UNA VIDA PARA LA LIBERACION DE NUESTRA AMERICA. HOMENAJE A ENRIQUE DUSSEL (1934-2023)

dentro de la historia mundial como su propia problematica en el
contexto del despliegue del “sistema-mundo” moderno. No
obstante, sus planteos desbordan los limites geograficos de esta
region, extendiéndose a lo que se denomina “Sur global”. Hoy en dia,
después de mas de cincuenta anos de labor, la filosofia de Ia
liberacion de cufio dusseliano presenta una rigurosa sistematizacion
categorial con la cual ha sido posible entablar, de hecho, un didlogo
critico y constructivo con las filosofias del resto del mundo.

Amén de otras facetas de la pletérica vida de Enrique Dussel,
este le dedicé una parte importante a su trabajo intelectual,
especialmente a la cuestion tedrica de la constitucion de un
paradigma de la liberacidn que abra la posibilidad repensar todos los
temas que la filosofia ha desarrollado desde sus inicios. En este
sentido, un eje fundamental de su trabajo ha sido la construccién de
una interpretacion esquematico-categorial del mito exddico a través
de un sistema filoséfico de orden practico cuyo epicentro es la ética
y sus constelaciones todos los campos intersubjetivos posibles. Este
sistema permite articular una critica a las diversas instancias de
dominacion o instrumentalizacién de la vida humanay paralelamente
justificar una accion liberadora de ese orden de dominacion o
instrumentacion.

De alli que, en el desarrollo de su obra, Enrique Dussel
articuld, en tres areas epistemoldgicas fundamentales —historia,
teologia y filosofia—, un pensar situado geopoliticamente, desde el
cual criticd el proyecto histérico moderno eurocentrado que, a través
de sus multiples dimensiones, constituyd a nuestra region —como a
otras regiones periféricas del mundo— en instrumento de su
desarrollo. Esta critica, cuya ldgica exige, en primer lugar y de modo
inexcusable, la afirmacién de la alteridad negada de los pueblos y
gentes excluidas por la modernidad, se avoca a la consideracion de
los elementos fundamentales que permitan la construccidon de una
alternativa superadora, denominada provisoriamente “trans-
modernidad” y entendida como una nueva edad histérica mundial.
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Teniendo presente lo dicho, este dossier se erige como un
homenaje a Enrique Dussel, quien fuera uno de los mayores
exponentes del pensar nuestroamericano, y persigue, por tanto, el
objetivo de revisitar su extensa, poderosa y creativa obra mediante
contribuciones que abordan alguna de sus multiples dimensiones.
Los articulos que lo conforman fueron presentados y discutidos
previamente en la Jornada en Homenaje a Enrique Dussel que se
realizé en la sede de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad
Nacional de Cuyo el dia 7 de marzo de 2024 por especialistas en la
materia. Asi, por ejemplo, los trabajos de Hans Schelkshorn, Adriana
Maria Arpini, Dante Ramaglia, Patricia Gonzalez San Martin, Nadia
Heredia, Matias Zielinski, Alberto Staniscia, Esteban Sanchez y el
autor de esta presentacién. El dossier se completa, ademads, con los
trabajos de eruditos en la filosofia dusseliana como Mario Ruiz
Sotelo, Jorge Alberto Reyes Lépez, Enrique Téllez Fabiani y Bernardo
Cortés Marquez. A todos/as ellos/as quiero expresar aqui mi
agradecimiento por sus valiosos aportes.

Enrique Dussel ha sido, sin dudas, un pensador oceanico,
tanto por la vastedad como por la profundidad de su obra. Los
diferentes articulos que este dossier publica certifican de manera
ineludible la apreciacién anterior. Se tratan todos ellos de sesudos
trabajos que dan cuenta de distintas aristas de su complejo pensar.
Asi, por ejemplo, la problematizaciéon de la modernidad y la trans-
modernidad vistas a partir tanto de una perspectiva europea como
latinoamericanista; la discusion sobre lo econdmico, tan significativa
en la produccién dusseliana, abarca aqui aspectos como su lectura de
la obra de Marx, la cuestién de la dependencia y las notas para una
economia trans-capitalista; el andlisis respecto del método analéctico
como ldogica de la filosofia de la liberacién es otro de los temas
trabajados; también los debates en torno a la filosofia de la liberacién
y la razén dialéctica sartreana; y la discusidn respecto del registro
teoldgico principalmente semita siempre presente en el discurso
dusseliano. Todos los trabajos que este dossier consigna evidencian
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primeramente un cuidadoso y respetuoso estudio de la obra de
Dussel, asi como también la vitalidad y potencia de un pensar puesto
siempre en la drbita programatica de la liberacion de nuestra
América. Por todo ello, pienso que se cumple asi con el propdsito de
rendirle homenaje al querido maestro y abren, a la vez, diversas
discusiones que, al no quedar seguramente agotadas, seran
continuadas y desarrolladas en un tiempo adveniente.

Flavio Teruel

Profesor de grado universitario en Filosofia (Facultad de Filosofia y Letras,
Universidad Nacional de Cuyo), Especialista en Educacidon y Nuevas Tecnologias
(FLACSO), Magister en Estudios Latinoamericanos (Facultad de Ciencias Politicas y
Sociales, Universidad Nacional de Cuyo), y Doctor en Filosofia (Facultad de Filosofia
y Humanidades, Universidad Nacional de Cérdoba). Ha realizado estudios de
Matematica (Instituto Superior del Profesorado “San Pedro Nolasco”). Ha sido
becario de CONICET. Ejerce la docencia en el nivel universitario. Ha participado y
participa actualmente en proyectos de investigacion. Es investigador independiente
en las siguientes areas tedricas: marxismo teérico, filosofia y pensamiento critico
latinoamericanos, pensamiento légico y matematico. Es autor de capitulos de libros
y articulos publicados en revistas especializadas de circulacion nacional e
internacional respecto de los temas de su interés. Ha realizado estancias de estudio
e investigacién en México (Centro de Investigaciones sobre América Latina y el
Caribe-Universidad Nacional Auténoma de México) y Suecia (Instituto Nérdico de
Estudios Latinoamericanos-Universidad de Estocolmo). Ha recibido premios por su
labor como poeta..
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¢Qué mundo multipolar tras el fin
de la hegemonia europea? La teoria
de la transmodernidad de Enrique
Dussel desde una perspectiva europea

What Multipolar World After the End of European Hegemony?
Enrigue Dussel's Theory of Transmodernity From a European
Perspective

Hans Schelkshorn?
https://orcid.org/0000-0001-8574-2983

Resumen:

Con la teoria de la transmodernidad, Dussel esboza la vision de un mundo multipolar
en el que se supera la era de la hegemonia global europea, surgida con la conquista
de América en 1492, y las culturas del Sur Global son miembros iguales de una
sociedad mundial. En las ultimas décadas, sin embargo, han surgido nuevos centros
regionales de poder en China, India, Irdn, Arabia Saudi y Rusia, que siguen de forma
mas o menos radical una politica antioccidental. Esto significa que ya vivimos en un
mundo multipolar, como admiten ahora abiertamente algunos pensadores
poscoloniales. Sin embargo, segun Dussel, la transmodernidad no es un proyecto
antieuropeo, sino que los logros emancipadores de la modernidad europea (en el
sentido de la superacion de Hegel) deben subsumirse en la transmodernidad. En su
ética politica, Dussel ha presentado una reinterpretacién critica de los derechos
humanos y la democracia bajo el epigrafe de una “politica popular”; el derecho
internacional, en cambio, es sospechoso de colonialismo, como demuestra su critica

1 Instituto de Filosofia Intercultural de la Religidn, Universidad de Viena, Austria.
Contacto: johann.schelkshorn@univie.ac.at
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de Francisco de Vitoria. Dado que las nuevas potencias regionales persiguen ahora
ellas mismas una politica imperial, todos los Estados, incluidos los regimenes
poscoloniales de izquierdas, se enfrentan en la actualidad a la decisidén entre una
politica de zonas de influencia imperial o —esta seria la consecuencia de la
transmodernidad de Dussel—un ulterior desarrollo critico del derecho internacional.

Palabras clave: Enrique Dussel, filosofia de la liberacion, critica de la modernidad,
autoritarismo, derecho internacional

Abstract:

With the theory of transmodernity, Dussel outlines the vision of a multipolar world
in which the era of European global hegemony, which arose with the conquest of
America in 1492, is overcome and the cultures of the Global South are equal
members of a new global order. In recent decades, however, new regional centres of
power have emerged in China, India, Iran, Saudi Arabia and Russia, which more or
less radically pursue an anti-Western policy. This means that we already live in a
multipolar world, as some postcolonial thinkers now openly admit. However,
according to Dussel, transmodernity is not an anti-European project, but rather the
emancipatory achievements of European modernity (in the sense of Hegel's
Aufhebung) are to be subsumed in transmodernity. In his political ethics, Dussel has
presented a critical reinterpretation of human rights and democracy under the
heading of a "popular politics". The doctrine of international law, however, is
suspected of colonialism, as his critique of Francisco de Vitoria demonstrates. Since
the new regional powers are now themselves pursuing an imperial policy, all states,
including left-wing post-colonial regimes, are now faced with the choice between a
policy of imperial spheres of influence or - this would be the consequence of Dussel's
transmodernity - a further critical development of international law.

Keywords: Enrique Dussel, philosophy of liberation, critique of modernity,
authoritarianism, international law

1. Introduccion: La filosofia de Dussel como una gigantomaquia
sobre Europa

Con su extensa obra, que incluye numerosas monografias y un
numero casi inabarcable de articulos, ensayos y entrevistas, Enrique
Dussel ha realizado probablemente la contribucién mas importante
a una filosofia latinoamericana de la liberacién. El impacto de la obra
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de Dussel no se limita a América Latina. Al contrario, Dussel ha
conseguido romper, al menos parcialmente, el muro de cristal que
durante siglos ha ignorado las filosofias latinoamericanas en Europa
y Norteamérica. Sobre todo, el didlogo con Karl-Otto Apel —las
conferencias entre 1989 y 2007 tuvieron lugar alternativamente en
Europa y América Latina— fue un acontecimiento filoséfico-histérico.
Hasta entonces, nunca una filosofia europea habia entablado un
didlogo de varios afios con wuna filosofia Ilatinoamericana
(Schelkshorn, 2022, p. 3 y ss.). Ademas del didlogo critico con la
filosofia euronorteamericana, Dussel promovié también el didlogo
Sur-Sur, es decir, el didlogo entre filosofias no europeas (Dussel,
2015).

Desde los afios sesenta, Enrique Dussel desarrolld su
pensamiento en planteamientos y revisiones siempre nuevos. Su
"“filosofia de la liberacién", fundada desde principios de la década de
1970, contiene dos pilares centrales estrechamente vinculados: por
un lado, una ética de la liberacidon que traduce la ética universalista
de Kant en una analéctica de la praxis liberadora (Schelkshorn, 1992,
p. 115; 1997, pp. 143-157; Levya 2018, p. 474), y por otro, una teoria
universal-histdrica de la modernidad que supera el eurocentrismo de
la filosofia de la historia de Hegel, cuya sombra se extiende en la
filosofia europea contempordnea. Dussel desarrollé tanto la ética de
la liberacién como la teoria de la modernidad en intenso dialogo con
las filosofias europeas.

La concepcién inicial de la "Etica de la liberacién
latinoamericana" (1973-1980) se inspir6 en gran medida en
Emmanuel Levinas. El examen intensivo de Marx y el didlogo con la
ética del discurso llevaron a Dussel a una transformacién radical de
la concepcién original de la ética de la liberacién. En Etica de la
liberacion en la edad de la globalizacion y exclusion (1998), Dussel
distingue entre el “principio material”, es decir, la preservacion y el
desarrollo de la vida humana, en el que se procesa el didlogo con
Marx, y el "principio formal", es decir, el principio de validez

III
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consensual, en el que se integran las preocupaciones de la ética del
discurso. Dussel adopta el tercer principio, la “factibilidad”, de Franz
Hinkelammert (Dussel, 1998, pp. 91-307). La critica de Dussel a la
modernidad europea comienza con el cogito de Descartes, que se ha
considerado repetidamente como el fundamento de la llustracion
europea desde Hegel hasta Husserl. Segun Dussel, el cogito de
Descartes debe interpretarse en el contexto de la expansion de las
potencias ibéricas desde el siglo XV:

Antes que el ego cogito hay un —de ahi la célebre sentencia— ego

|Il

conquiro (el “yo conquisto” es el fundamento practico del “yo

pienso”) (...). Desde el “yo conquisto” al mundo azteca einca, a toda

Iu

América; desde el “yo esclavizo” a los negros del Africa vendidos

por el oroy la plata logrados con la muerte de los indios en el fondo

|II

de las minas; desde el “yo venzo” de las guerras realizadas en India
y China hasta la vergonzosa “guerra del opio”; desde ese “yo”
aparece el pensar cartesiano del ego cogito (Dussel, 1996, §§

1.1.2.2;1.1.7.1).

Esto significa que la modernidad europea no comenzé con el
racionalismo del siglo XVII, sino ya en 1492, es decir, al principio de la
hegemonia mundial de Europa.

Sin embargo, la critica de Dussel a la modernidad europea
sigue vinculada a la filosofia europea. Nietzsche ya habia remontado
el ego cogito a un volo, 0 mas exactamente a una voluntad de poder,
diagndstico que Heidegger retomd y continud en su critica de la
modernidad europea. Segun Heidegger, la razén moderna fundada
por Descartes es un sindrome de poder que se manifiesta en la
destruccién de la naturaleza y de los fundamentos ecoldgicos de la
humanidad (cf. Schelkshorn, 2024, pp. 17-24). Siguiendo los pasos de
Heidegger, Dussel reformula la critica de Heidegger a la modernidad
basandose en la experiencia del colonialismo. El sindrome de poder
de la modernidad europea, como critica Dussel a la luz de la ética de
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la liberacidn, consiste en la negacién de la exterioridad de los pueblos
no europeos a través de ideologias racistas y de la explotacion
capitalista. En palabras de Dussel (2006): “(..) modernidad,
colonialismo, sistema-mundo y capitalismo son aspectos de una
misma realidad simultdnea y mutuamente constituyente” (p. 40).
Esto significa que Dussel desarrolla su filosofia latinoamericana, tanto
la ética de la liberacion como la teoria de la modernidad, en un
permanente didlogo critico con la filosofia europea, o en una
“gigantomaquia sobre Europa” (Schelkshorn, 2018).

2. La transmodernidad y la subsuncion de las potencialidades
emancipatorias de Europa

En las siguientes reflexiones, me gustaria echar un vistazo al
concepto de transmodernidad de Dussel, que me parece de
eminente importancia hoy en dia, en medio de una amenazadora
escalada de conflictos militares: guerras en Europa del Este, Oriente
Medio, Africa y el Sudeste Asidtico. Con la teoria de Ia
transmodernidad, Dussel esboza la vision de un mundo multipolar en
el que se supere la era de la hegemonia global de Europa, surgida con
la conquista de América en 1492, y las culturas del Sur Global sean
miembros iguales de una sociedad mundial.

Mientras tanto, sin embargo, la idea de un mundo multipolar
se ha convertido en una palabra de moda en la politica internacional.
Rusia, que actualmente libra una guerra de agresidn contra Ucrania,
se presenta ante la opinidn publica mundial como portavoz del Sur
Global y de su reivindicacion de una sociedad mundial policéntrica.
En su guerra contra Ucrania, Rusia cuenta con el apoyo econémico y
militar de China, Irdn y Corea del Norte, que no solo se oponen a la
hegemonia de Estados Unidos, sino que también rechazan los valores
occidentales de los derechos humanos y la democracia. Con este
teldn de fondo, se plantea la cuestion no solo en el ambito académico
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de la filosofia, sino también en la politica real: i qué mundo multipolar
deberia sustituir a la hegemonia geopolitica de Europa y Estados
Unidos?

Dussel siempre ha entendido su filosofia como una
interpelacién a la filosofia euronorteamericana desde la perspectiva
de la experiencia poscolonial de América Latina. Segun Dussel, toda
filosofia debe reflexionar sobre su locus enuntiationis, ya que se nos
niega un punto de vista neutro desde ningun lugar o un punto cero
de reflexion (Castro-Gémez, 2005). Por esta razon, abordaré la idea
de transmodernidad de Dussel conscientemente como europeo, es
decir, partiendo del contexto de mi experiencia europea.

Una mirada a la filosofia europea muestra que la pérdida de
poder geopolitico de Europa ya se habia diagnosticado en la propia
Europa desde principios del siglo XX, mds concretamente después de
la Primera Guerra Mundial. Poco después de la guerra, Paul Valéry
afirmo en su famoso ensayo de 1919: “Que est I'esprit?” (i Qué es el
espiritu?) que la Europa imperial, cuya hegemonia parecia intocable,
también podia perecer como los antiguos imperios de Elam, Ninive y
Babilonia: "Las civilizaciones sabemos ahora que somos mortales"
(Valéry, 2016, p. 695). Dado que la pérdida de la hegemonia mundial
es irreversible, seglin Max Scheler, Europa debia integrarse en una
sociedad mundial policéntrica. Al igual que José Marti reclamé una
"universidad americana" en la que se investigara la historia de los
pueblos amerindios, Scheler reclamaba una universidad europea en
la que se redefiniera la identidad de Europa (cf. Scheler, 1960, pp. 88-
90, 185).

Y del mismo modo, José Ortega y Gasset (1983) constataba
lo siguiente en "Las Atlantidas", texto publicado en 1924:

(..) en los ultimos veinticinco afios se ha ampliado gigantescamente
el horizonte de la historia (...) si hasta el presente la “historia
universal” habia padecido un exceso de concentracion en un punto
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de gravitacion unico, hacia el cual se hacian converger todos los
procesos de la existencia humana —el punto de vista europeo-,
durante una generacién, cuando menos, se elaborara una historia
universal policéntrica, y el horizonte total se obtendra por mera
yuxtaposicion de horizontes parciales, con radios heterogéneos
que formardn un panorama de los destinos humanos bastante
parecidos a un cuadro cubista (p. 307).

Sin embargo, a pesar de la pérdida de poder politico y militar,
Europa mantuvo al menos su superioridad cultural y civilizatoria. Esto
es particularmente evidente en Edmund Husserl, que diagnosticé la
crisis de la ciencia europea y, por tanto, de la cultura europea. Sin
embargo, segln Husserl, Europa podia y debia superar la crisis por si
misma. La contribucién de otras culturas a la superaciéon de la crisis
europea quedaba fuera de la imaginacién de Husserl. Por el
contrario, la autocuracion de Europa desde el espiritu de la filosofia,
mas precisamente la renovacién de una humanidad basada en la
razon, abria simultdneamente el Unico camino posible hacia el futuro
para todos los demds pueblos y culturas. En plena crisis, Husserl
abogaba, pues, por “una europeizacién de todos los seres humanos
extrafios”, porque entendia que Europa es la Unica “portadora de una
idea absoluta”, mas concreto de la idea de la humanidad racional, y
no “un mero tipo antropoldgico empirico como ‘China’ o ‘India’”
(Husserl, 2008, p. 59). Cuando Husserl pronuncié sus conferencias
sobre la crisis de la ciencia europea en Praga y Viena, Italia libraba de
nuevo una anacrénica guerra colonial contra el Reino de Abisinia.

La Segunda Guerra Mundial sell6 definitivamente la
hegemonia mundial de Europa. Desde 1945, ha surgido un mundo
bipolar entre Estados Unidos y la URSS con sus esferas de influencia.
La Europa debilitada se quedd con el papel de aliado menor de
Estados Unidos, la nueva superpotencia imperial junto a la URSS. Sin
embargo, incluso después de la guerra, los pueblos de Africa y del
sudeste asiatico tuvieron que liberarse primero de las potencias
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coloniales europeas (principalmente Inglaterra y Francia) en
sangrientas guerras.

A diferencia de la filosofia europea, Dussel ya no describe la
emergencia de una transmodernidad multipolar inicamente desde la
perspectiva europea, es decir, desde la pérdida de su poder mundial,
sino desde la perspectiva de los pueblos que han sufrido y siguen
sufriendo bajo la hegemonia europea. El enfoque central no es el
declive de Europa, sino el proceso de liberacion de la modernidad
colonial europea que supone, por un lado, una critica de la ldgica de
poder de la modernidad europea y, por otro, una reapropiacion
creativa de sus propias tradiciones culturales. Por tanto, el proyecto
de la transmodernidad rechaza tanto la mera expansion unilineal de
la modernidad europea como la preservacién folclérica de las
tradiciones culturales de los pueblos no europeos. En palabras del
propio Dussel, la transmodernidad surge de un proceso de una
creatividad societal y cultural: “La ‘realizacion’ [de Ia
transmodernidad] seria ahora el pasaje trascendente, donde Ia
Modernidad y su Alteridad negada (las victimas), se co-realizaran por
mutua fecundidad creadora. El proyecto trans-moderno es una co-
realizacion de lo im-posible para la sola Modernidad” (Dussel, 1994,
p. 177).

Segun Dussel, el proyecto de la transmodernidad no puede
realizarse a través de la modernidad europea, sino solo a través de
los movimientos de liberacion del Sur Global, pero Ia
transmodernidad no es un proyecto antieuropeo. Al contrario, como
Dussel exige expresamente, los logros emancipadores de la
ilustraciéon europea, mas concretamente el principio de la critica
racional, deben preservarse en la transmodernidad.

De manera que no se trata de un proyecto pre-moderno, como
afirmacién folklérica del pasado; ni un proyecto anti-moderno de
grupos conservadores, de derecha, de grupos nazis o fascistas o
populistas; ni un proyecto post-moderno como negacién de la
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Modernidad como critica de toda razén, para caer en un
irracionalismo nihilista. Debe ser un proyecto “trans-moderno” (y
seria entonces una “Trans-Modernidad”) por subsuncién real del
caracter emancipador racional de la Modernidad y de su Alteridad
negada (“el Otro” que la Modernidad), por negacidn de su caracter
mitico (que justifica la inocencia de la Modernidad sobre sus
victimas y por ello se torna contradictoriamente irracional) (Dussel,
1994, p. 178).

Mi pregunta es: équé significa la subsuncion real del caracter
emancipador racional de la Modernidad, o: écudles son los logros
emancipadores de la modernidad europea que deberian
incorporarse a la transmodernidad?

La idea de la emancipacion racional consiste —como Dussel
explica con gran claridad— sobre todo en el didlogo argumentativo, es
decir, en el intercambio de argumentos. Sin embargo, a diferencia de
Hegel —y posteriormente de muchas otras filosofias europeas hasta
Habermas—, Dussel no ve en el pensamiento de Descartes el
fundamento decisivo del principio racional de la modernidad, sino en
Bartolomé de las Casas, que ya en el siglo XVI desarrollé una critica
de la violencia colonial y abogé por un didlogo argumentativo con los
pueblos amerindios (Dussel, 1994, pp. 77-81; 2007, pp. 231-236).

La subsuncion del potencial emancipatorio de la modernidad
europea implica también como subraya Dussel explicitamente el
rechazo del fascismo y del populismo. De ahi Dussel afirma
principalmente los ideales politicos de la llustracién —derechos
humanos, democracia— como logros emancipadores de la
modernidad europea.

Sin embargo, los ideales politicos de la llustracién se
entrelazan con las teorias coloniales y racistas, como es
particularmente evidente en Locke (Dussel, 2007, pp. 268-282). Por
ello, en su filosofia de la liberacidon, Dussel parte de una
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reinterpretacion critica de los derechos humanos, la democracia y el
Estado de derecho desde la perspectiva de los procesos de liberacion
en el Sur Global (Dussel, 2009, pp. 278-346, 396-437). En este punto,
se abre un espacio para un importantisimo didlogo entre la filosofia
europea y latinoamericana o las filosofias de todas las regiones de la
sociedad mundial contemporanea. Chakrabarty también entiende su
proyecto de provincializar Europa en este sentido, ya que también es
consciente de que Europa se ha provincializado politicamente desde
1914: “That Europe, one could say, has already been provincialized
by history itself” (Chakrabarty, 2008, p. 3). En este caso se trata mas
bien de provincializar los discursos politicos de la modernidad
europea a la luz de la experiencia india. Al igual que Dussel,
Chakrabarty también evita el simple antimodernismo: “European
thought has a contradictory relationship to such an instance of
political modernity. It is both indispensable and inadequate in helping
us to think through the various life practices that constitute the
political and the historical in India” (Chakrabarty, 2008, p. 6)

En la subsuncidn de Dussel de los potenciales emancipatorios
de la modernidad europea —asi como en la provincializacion
cualitativa de Chakrabaty de la modernidad politica— la filosofia
europea no puede permanecer al margen, sino que debe participar
activamente en el discurso globalmente ampliado sobre la
modernidad. En este sentido, tras una larga fase de recepcion de
filosofias latinoamericanas y las intervenciones en el didlogo entre
Apel y Dussel (Schelkshorn, 1997), he iniciado una reinterpretacion
autocritica de la modernidad europea (Schelkshorn, 2024). En un
paralelismo factico con la distincion de Dussel entre el “contenido
primario y positivo conceptual” de la Modernidad como
“emancipacion racional” y su “contenido secundario y negativo
mitico” como “justificacién de una praxis irracional de violencia”
(Dussel, 1994, p. 174) veo amalgamas de logros racionales, sindromes
de poder y momentos culturales particulares en los discursos
filosoficos centrales de la modernidad europea. Sin embargo, la

26 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



HANS SCHELKSHORN

modernidad como emancipacién racional e ideologia colonial no
puede asignarse facilmente a filosofias especificas, como Las Casas y
Poma de Ayala frente a Sepulveda, Hobbes y Locke. Mds bien, los
avances racionales y las ideologias coloniales estdn vinculados de
forma compleja en numerosas filosofias de la modernidad europea.

La cuestidon no es tanto si una determinada filosofia es una
ideologia colonial, sino mas bien cémo los teoremas coloniales se
amalgaman con elementos racionales y también culturales
particulares y si —y en tal caso cdémo— pueden desprenderse para
rescatar los potenciales racionales. La perspectiva de una autocritica
de la modernidad europea esbozada aqui me parece importante no
solo para una nueva filosofia europea sino también para el discurso
global sobre la modernidad.

3. Francisco de Vitoria: ifundador del derecho de gentes o de la
colonialidad?

Mi pregunta critica a Dussel y a otros representantes del
pensamiento decolonial en América Latina es si los potenciales
emancipatorios de la llustracién europea en el sentido hegeliano
siguen estando conservados o asumidos en la subsuncidn
(Aufhebung). Me gustaria explicar este problema utilizando el
ejemplo del derecho internacional, que, segin Kant, es uno de los
ideales politicos centrales de la ilustracién europea junto con los
derechos humanos y el Estado constitucional democratico. Como
subrayd Kant en su ensayo "La paz perpetua" (1795), la revolucion
democratica debe encontrar primero su conclusion en un orden de
paz mundial basado en el derecho internacional.

Sin embargo, el derecho internacional ya habia sido
establecido antes de Kant, en el siglo XVI, por Francisco de Vitoria en
el contexto de la expansidn colonial transatlantica de Europa. Tras su
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redescubrimiento a finales del siglo XIX, Vitoria fue repetidamente
celebrado en la filosofia europea como el fundador del derecho
internacional. Por el contrario, Dussel interpreta el pensamiento de
Vitoria como una “filosofia universitaria moderna” que “justifica el
orden colonial” (Dussel, 2007, p. 206). Para Mignolo, Vitoria es un
fundador de la colonialidad (Mignolo, 2011, p. 86 y ss.). Dussel y
Mignolo se basan en la critica de Carl Schmitt a la doctrina moderna
del derecho internacional, que no era mas que un jus europaeum, es
decir, un derecho entre Estados europeos, pero no un derecho
internacional. Segun Dussel (2007) el pensamiento de Vitoria se
manifiesta solo:

(...) el desarollo de ius gentium de la Cristiandad medieval (...) como
fundamentacion del ius gentium europaeum —tal y como lo explica
C. Schmitt— (...) no simplemente, internacional, simétrico, sino
estrictamente como, derecho metropolitano, imperial, colonialista,
eurocéntrico (...) Dichos derechos [ius gentium] se enuncian en
nombre del, derecho de todos los pueblos, pero sdélo los europeos
pueden ser sus sujetos (p. 209).

En este sentido, ya antes Antony Anghie también habia
criticado que Vitoria solo reconociera a los europeos como sujetos de
derecho internacional, ya que a los sarracenos igualmente se les
negaba el derecho a una guerra justa junto a los pueblos indios
americanos (Anghie, 2004, p. 26).

Las interpretaciones extremadamente contradictorias exigen
una cuidadosa exégesis del pensamiento de Vitoria a la luz del
cosmopolitismo antiguo y medieval. Solo puedo resumir aqui los
puntos mas importantes?. En principio, me gustaria plantear la
cuestion sobre los posibles logros racionales de la doctrina vitoriana

2 Véase mi extensa interpretacion que incluye también el pensamiento de Ginés de
Sepulveda en: Schelkshorn, 2024, pp. 139-213.
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del ius gentium. Esta pregunta solo puede responderse con el
trasfondo del cosmopolitismo antiguo. En la antigliedad podemos
observar una transicion ambigua hacia el universalismo ético. La
filosofia griega clasica, a saber, Platén y sobre todo la doctrina de
Aristételes sobre la esclavitud natural de los barbaros, seguia
vinculada a un particularismo ético que fue superado por los estoicos
y los cristianos primitivos. Sin embargo, el universalismo ético del
estoicismo y del cristianismo seguia siendo ante todo una practica
ético-espiritual que dejaba en gran medida intactas las instituciones,
incluso la institucién de la esclavitud. Ademas, el estoicismo y el
cristianismo —después de Constantino— también aceptaron la idea de
un imperio mundial que Roma habia adoptado de los persas, aunque
el imperialismo marcaba una dolorosa contradiccidon con su propio
universalismo ético. Las ambivalencias del cosmopolitismo antiguo y
medieval se repiten en los debates sobre la conquista de América.
Joannes Maior reintroduce la doctrina aristotélica de la esclavitud
natural de los barbaros. Mercurio Gattinara, el canciller Carlos V
defiende la conquista de las Américas con la idea del imperio mundial
justificada filos6ficamente por Dante Alighieri en su obra De
monarchia. En este contexto, podemos describir con mayor precision
los logros racionales del cosmopolitismo de Vitoria.

En este sentido, Vitoria confirma de nuevo el universalismo
ético del pensamiento estoico-cristiano. Asi, en la Relectio de Indis la
conclusién de la Sectio prima afirma inequivocamente: “(...) nullus est
servus natura [que no hace nadie siervo por naturaleza]” ([1538-
1539] 1967, 1.1.16; p. 31). Ademas, como los pueblos amerindios son
capaces de reinar por si mismos, deben ser reconocidos como los
legitimos amos sobre sus tierras, como subraya el autor citado. Por
otra parte, Vitoria rechaza radicalmente la milenaria idea del dominio
del mundo, resucitada con la ascensién de Carlos V: “Imperator non
es dominus totius mundi [el Emperador no es duefio de todo el
mundo]” ([1538-1539] 1967, | 2.1; p. 33). Asimismo rechaza las
pretensiones papales de dominio mundial: “Papa non est dominus
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civilis aut temporalis totius orbis [El papa no es sefior civil o temporal
de todo el orbe]” ([1538-1539] 1967, | 2.5, p. 46). Aunque limita la
autoridad del papa a los dominios religiosos (spiritualia), Vitoria sigue
apoyando la doctrina del poder indirecto del papa (potestas
indirecta), de modo que, con respecto a la consecucidn de objetivos
espirituales, el papa puede utilizar el poder mundano de los
monarcas y principes cristianos.

Sobre esta base, Vitoria desarrolla una teoria del derecho
internacional. Se trata de una novedad absoluta para la filosofia
europea. Pues en la Antigliedad existia, por un lado, una filosofia de
la polis y, por otro, una aceptacion técita del imperio mundial, por
ejemplo en los estoicos. Sin embargo, no existe una filosofia del
derecho internacional.

Vitoria basa la idea del derecho internacional, siguiendo
inicialmente a Cicerdn, en el derecho natural, cuyas normas no solo
son validas para los Estados, sino en general para todas las
comunidades humanas, y con “el consentimiento de la mayor parte
del orbe [consensus maioris partis totius orbis] es suficiente para
hacerla vinculante, especialmente cuando es para el bien comun de
todos los hombres” ([1538-1539] 1967, 1 1.3.3, p. 82). En resumen, el
ius gentium esta estrechamente vinculado al ius naturale, pero con
el consenso hay una fuente importante para justificar normas mas
concretas tanto para el presente como el futuro.

Vitoria transforma la doctrina aristotélica de la sociabilidad
de la naturaleza humana, que estaba enfocada a la comunidad
limitada de la polis, en la visidon utdpica de una sociedad mundial
comunicativa que abarque a todos los pueblos e incluso a todos los
hombres. Asi, el objetivo ultimo del jus gentium de Vitoria no es una
paz exterior entre Estados o reinos, sino una “sociedad y
comunicacion natural [naturalis societatis et communicationis]”
([1538-1539] 1967, | 3.1; p. 77) de todos los hombres de la tierra. Las
leyes concretas de las naciones propuestas por Vitoria, a saber, el
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derecho a viajar, a comerciar, a convertirse en ciudadano en un pais
extranjero y similares, se fundamentan en la visién de una sociedad
global, en la medida en que estos derechos permiten y fomentan la
comunicacion entre los hombres de todo el mundo.

Sin embargo, a pesar del espectacular progreso en el
desarrollo de un universalismo ético, la teoria del derecho
internacional de Vitoria también contiene elementos de una
ideologia colonial que el pensamiento decolonial ha criticado, y no
sin razén. La cuestion decisiva es si los elementos coloniales estan
intrinsecamente ligados al ius gentium de modo que la teoria del
derecho internacional deba ser refutada como ideologia colonial.

Ante todo, sin embargo, debemos rechazar una acusacion
central contra Vitoria, quien reconoce explicitamente a los pueblos
no cristianos como sujetos del ius gentium?. Puesto que los pueblos
amerindios deben ser reconocidos como legitimos duefios de sus
paises, segun Vitoria, las relaciones entre Estados e imperios deben
regirse por el derecho internacional, y no ya por la idea de imperio
mundial. Por ejemplo, segln Vitoria los otomanos tienen derecho a
capturar e incluso esclavizar a los cristianos si invaden en una injusta
guerra de agresion regiones turcas: “(...) si christiani turcarum terras
invaderent, turcae possent iure belli subdere christianos suae
poetstati et facere quod christiani essent servi" ([1538-1539] 1967,

p.133; Thumfart, 2012, p. 248). Vitoria también afirma expresamente la
reciprocidad de las normas de derecho de gentes en relacién con el derecho a la libre
circulacién: “(...) no seria licito a los franceses prohibir que los

espafioles recorrieran Francia y aun establecerse en ella, ni a a la

3 Véase también Alejandro Auat (2002), que corrige las “errores” de la interpretacion
de Vitoria por Anghie y Mignolo: “Vitoria discute (...) la igualdad de derechos de los
amerindios, pues ni la razon del descubrimiento, ni la de infidelidad, ni la del pecado
mortal, ni la de la inferioridad antropoldgica, impide que ellos sean ‘verdaderos
duefios y sefiores’ de sus territorios” (p. 43).
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inversa, si no redundase en dafo de ellos a se les hiciera injustia;
luego tampoco a los barbaros” ([1538-1539] 1967, |1 3.1; p. 78).

Es decir, el derecho de gentes de Vitoria no es solo un ius
europaeum. No obstante, su pensamiento contiene algunas
justificaciones para la expansioén colonial. Hay dos razones principales
para ello. En primer lugar, segun Vitoria las normas a aplicar en
derecho internacional requieren el consenso de toda la humanidad.
Sin embargo, Vitoria justificé las normas concretas del derecho
internacional basdndose en su teoria del derecho natural, es decir,
sin didlogo con otros pueblos. En segundo lugar, segln Vitoria, las
violaciones de estas normas del derecho internacional pueden ser
castigadas en una guerra justa. La combinacién de estos dos
elementos —determinacion unilateral de las normas del derecho
internacional y sancién de las violaciones mediante una guerra justa—
transforma el derecho internacional de Vitoria en una justificacién de
la expansidn imperial, aunque una guerra de conquista y una guerra
para evangelizar a los barbaros estan estrictamente prohibidas.

Sin embargo, y esto es de crucial importancia, las distorsiones
coloniales e imperiales del derecho internacional de Vitoria pueden
corregirse, al menos parcialmente, con la ayuda de la propia idea de
Vitoria de un consenso entre la humanidad como foro donde se
determinan las leyes de gentes. En otras palabras: debemos pensar
con Vitoria contra Vitoria. Mas concretamente, debemos fortalecer
el principio de consenso frente a las determinaciones arbitrarias de
Vitoria sobre las leyes internacionales; de esta manera podemos
preservar el derecho internacional sin ignorar las amalgamas con
elementos coloniales®. Asimismo, Vitoria pervierte su teoria epocal

4 Una plantilla para esta correccidn ya existe en la escolastica espafiola tardia, donde
se criticaron aspectos especificos del ius gentium de Vitoria. Por ejemplo, Las Casas
y De Soto dejan claro que los derechos a viajar y utilizar los recursos naturales no
pueden reclamarse sin obtener el acuerdo previo de los pueblos amerindios, véase:
Cavallar, 2002, p. 111y ss.
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del derecho internacional por la afirmacion incuestionable de la
superioridad de la religidn cristiana sobre todas las demas religiones.
Por ello, solo los cristianos tienen derecho a evangelizar a otros
pueblos. Viceversa, los amerindios o los sarracenos no tienen
derecho a evangelizar en Europa. Ademads, Vitoria situa
rigurosamente las tradiciones culturales de otros pueblos en el marco
constrictivo de un orden mundial especificamente cristiano, que fue
criticado por Mignolo y Quijano como "colonialidad". Y aun mas, si
los misioneros cristianos fueron asesinados, se permite a los imperios
cristianos defender esta derecho internacional mediante una guerra
justa. Esto significa que la teoria del derecho internacional de Vitoria
solo puede salvarse mediante la deconstruccién de la pretensién de
superioridad del cristianismo.

4. Una mirada a la politica mundial hoy: la decision entre el
derecho internacional o una politica de zonas de influencia
imperial

En conclusidn, me gustaria echar un vistazo a la politica
mundial actual a la luz de la transmodernidad de Dussel. Mi pregunta
particular es, épor qué la subsuncién de la teoria del derecho
internacional en la idea de transmodernidad, que el propio Dussel
descuida, reviste hoy una importancia particular?

Observamos hoy que el derecho internacional esta siendo
radicalmente cuestionado tanto por los movimientos y partidos de
extrema derecha como por los de la izquierda poscolonial. Por un
lado, la extrema derecha —inspirada por pensadores como Oswaldo
Spengler, Carl Schmitt y otros fildsofos del fascismo— sustituye el
derecho internacional por la coexistencia espacial de grandes grupos
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culturales o civilizaciones. En estas teorias los derechos humanos y el
derecho internacional son meras ideas particulares del Occidente sin
validez universal. Por otra lado, la izquierda poscolonial pone el
derecho internacional bajo sospecha de ideologia como una mera
justificacién del imperialismo occidental.

Como hemos visto, Dussel, Mignolo, pero también Mbembe,
hacen referencia a la critica de Carl Schmitt al derecho internacional
moderno. Esto no carece de peligro, porque el propio Schmitt
rechaza el derecho internacional; por ello, Schmitt critica también el
universalismo ético-global de Vitoria, en el que los titulos juridicos de
“descubrimiento” y “ocupacién” parecen sumergirse en la “igualdad
general de la humanidad” (cf. Schmitt, 1950, p. 75 vy ss.). La
objetividad ahistdrica ignora por completo los conceptos de
“descubrimiento” y “ocupacion”.

En lugar de una teoria corregida del derecho internacional,
Dussel deposita todas sus esperanzas en los movimientos de
liberacién del Sur Global, de los que surgira en el futuro un orden
mundial policéntrico. No es posible determinar de antemano cémo
sera exactamente este orden mundial. Segun Dussel, la tarea de la
filosofia no es actuar como vanguardia intelectual en el diseiio de una
utopia social prefabricada, que los movimientos de liberacién solo
tienen que realizar, sino reflexionar criticamente sobre los criterios
éticos de la practica de liberacién de los oprimidos. En resumen: la
filosofia de la liberacion es ante todo una ética de la liberacién. En
esta perspectiva, el propio Dussel interpretéd Das Kapital de Marx
como una ética (cf. Dussel, 1990, pp. 429-449).

Sin embargo, la ética de la liberacién no se limita a la
justificacion de principios éticos, sino que esboza al mismo tiempo
una aguda critica de la modernidad europea, que durante 500 afios
ha degradado a todos los demas pueblos y culturas a periferias y
semiperiferias dependientes.
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Este diagndstico ya no me parece corresponder a las
realidades geopoliticas actuales. No cabe duda de que Estados
Unidos y Occidente siguen siendo una potencia hegemodnica con
fuertes intereses imperiales. Sin embargo, en las ultimas décadas han
surgido nuevos centros regionales de poder en China, India, Irdn,
Arabia Saudi y Rusia. Esto significa que ya vivimos en un mundo
multipolar, como afirman abiertamente algunos pensadores
poscoloniales como Mbembe: “(...) que Europa dejé de ser el centro
de gravedad del mundo. De hecho, éste es el acontecimiento o,
cuanto menos, la experiencia fundamental de nuestra época”
(Mbembe, 2016, p. 22).

Sin embargo, el mero aumento cuantitativo de los centros de
poder no conduce todavia a una sociedad global mas humana. En las
ultimas décadas las politicas identitarias han cobrado fuerza tanto en
Europa y Occidente como en numerosos paises del llamado Sur
Global. Me refiero a los movimientos de neo-derecha en Europa y
Estados Unidos, al gobierno nacionalista hindu de la India, a la
teocracia islamica de Iran, a la China comunista y a la Rusia de Putin.
Todos estos movimientos y partidos de régimen rechazan mas o
menos categéricamente la idea de los derechos humanos y el
derecho internacional como imperialismo cultural occidental. Los
ideales politicos de la ilustracién ya no son, como exige Dussel con la
idea de la transmodernidad, “subsumidos” criticamente, es decir,
reinterpretados criticamente y asi preservados, sino negados
abiertamente en nombre de su propia cultura, ya sea el
confucianismo, el islam o el cristianismo ortodoxo. Todas las
organizaciones de derechos humanos estan prohibidas en Rusia. Al
mismo tiempo, Rusia financia a casi todos los partidos de neo-
derecha de Europa. Rusia y China han formado una alianza con el
régimen neoderechista de Hungria para bloquear las decisiones de la
Unién Europea.

Los movimientos y Estados poscoloniales de izquierda,
especialmente en Africa y América Latina, no niegan explicitamente
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los derechos humanos y la democracia en general. Sin embargo,
como también exige Dussel, la “democracia liberal”, que es una
superestructura sobre el capitalismo, debe ser superada por la
politica popular®. Ciertamente, los estados occidentales también
aseguran su paz dentro de la sociedad a través de estructuras
econdmicas neocoloniales, especialmente a través de una economia
del extractivismo en el Sur Global. Por lo tanto, Dussel utiliza
acertadamente la ética de la liberacidon para justificar las luchas de
resistencia contra la légica de la maximizacién del beneficio
capitalista a través de la explotacidon de la naturaleza y de las
personas.

Sin embargo, en vista de las tendencias autoritarias de
algunos de los regimenes poscoloniales (Venezuela, Nicaragua, etc.),
hay que ser prudentes a la hora de criticar la democracia liberal
occidental como una mera superestructura del capitalismo. Esto se
debe a que la llamada “democracia liberal” también representa un
intento de mediar un universalismo ético con el ethos particular de
una nacion o Estado, de crear un espacio para el debate publico
pluralista y de domesticar el poder estatal mediante el principio de la
separacion de poderes. En el sentido de subsumir los potenciales
emancipadores de la modernidad europea, Dussel ha defendido por
tanto con razén la idea ilustrada de las libertades politicas mediante
el principio formal de la ética (Dussel, 1998, pp. 167-233). En vista de
la pandemia de autoritarismo que se extiende por todas las regiones
del mundo, incluida Europa, por supuesto, la defensa critica de las
libertades politicas se ha convertido en una tarea urgente que ya no
debe contraponerse a los derechos sociales, como ocurria durante la
Guerra Fria.

5 Dussel distingue entre populismo y politica popular; véase: Dussel 2012; 2022, pp.
83-107, 133-151. Por razones de espacio la teoria de la democracia de Dussel no
puede ser discutida aqui.
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La politica de la identidad también niega el derecho
internacional. Igualmente en esta cuestion Europa tiene que evitar
cualquier tipo de arrogancia. El derecho internacional fue y sigue
siendo controvertido en Europa. Asi los partidos de extrema derecha
en Europa estdn sustituyendo el derecho internacional por la idea de
la coexistencia de grandes grupos culturales, cada uno con sus
propios centros de poder. La proclamacidn por parte de la neo-
derecha de una politica de zonas imperiales de influencia puede
inspirarse en importantes corrientes de la filosofia europea. Hegel ya
habia sustituido la doctrina del derecho internacional de Kant por una
filosofia imperial de la historia del espiritu absoluto. Hacia 1900
numerosas filosofias se burlaban del derecho internacional como una
utopia ilusoria o como una tapadera ideoldgica de las relaciones de
poder imperiales existentes. La politica de zonas de influencia
imperial condujo en Ultima instancia a la catastrofe de la Primera
Guerra Mundial. Solo a partir de 1918 y de la victoria sobre el régimen
nazi se reavivé en Europa la conciencia del derecho internacional.

Y en el presente, ciertamente, los Estados occidentales,
especialmente Estados Unidos, como demuestran las numerosas
intervenciones en América Latina y, sobre todo, la guerra de Irak,
violan reiteradamente el derecho internacional. Pero entretanto la
politica de zonas de influencia imperial ya no es monopolio de
Occidente. Por el contrario, en los conflictos geopoliticos actuales, las
potencias regionales del Sur Global también aplican abiertamente
una politica de zonas de influencia imperial sobre la base de una
politica de identidad antioccidental. En Rusia, la politica imperial se
basa en la ideologia euroasidtica, cuyas raices se encuentran en el
movimiento eslavdfilo del siglo XIX. Para la Iglesia Ortodoxa Rusa,
pilar ideoldgico del régimen de Putin, las fronteras de Rusia no se
encuentran dentro de las fronteras del Estado ruso. Desde esta
perspectiva, Rusia permitié la supresién violenta del movimiento
democratico en Bielorrusia y lanzé una guerra de agresidén contra
Ucrania, que debe ser devuelta al territorio ruso como una provincia

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 37



¢QUE MUNDO MULTIPOLAR TRAS EL FIN DE LA HEGEMONIA EUROPEA?...

renegaday “rusificada” de nuevo tras una occidentalizacion artificial.
China ocup6 y sinicizé el Tibet a mediados del siglo XX; hoy los uigures
estan siendo sinicizados en campos de reeducacion. China también
ha apoyado —junto con Rusia— al régimen militar de Myanmar. Desde
la revolucién de 1978, Iran ha llevado a cabo una politica ofensiva de
zonas imperiales de influencia mediante movimientos militares en
Irak, Libano y Yemen luchando por la hegemonia en el Oriente Medio
con Arabia Saudi.

La nueva constelacion geopolitica también refleja en parte la
historia de la expansién imperial de principios de |la era moderna. La
conquista de los pueblos amerindios no fue mds que una expansion
espectacular entre otras. Entre el siglo XVI y XVIII el imperio otomano
realmente consolidd su dominio sobre el Medio Oriente, Europa
Sudoriental y el Magreb. En esta época China duplicé bajo la dinastia
manchu el territorio de su imperio y los zares de Rusia ampliaron su
reino hasta el mar pacifico. Esto significa que el periodo comprendido
entre los siglos XVI y XVIII seguia siendo un mundo multipolar entre
imperios rivales, porque el inicio del dominio global de Europa no
esta mas marcado por el afio de 1492 sino por la Revolucidon Industrial
de principios del siglo XIX.

Con este trasfondo histdrico, los conflictos actuales pueden
situarse en un contexto mas amplio. Tras la traumatica experiencia
de verse amenazada por las potencias europeas y Japdn en los siglos
XIX y XX, China intenta defender las fronteras del imperio que cred
en el siglo XVIII. Rusia, por su parte, intenta restablecer su antiguo
poder imperial tras el colapso de la URSS. Las aspiraciones
independentistas de los pueblos de Europa del Este —la Republica
Checa, Hungria, Polonia, Rumania, Ucrania, los paises balticos y
otros— representan, por tanto, un proceso de descolonizacién frente
al imperialismo ruso. Como numerosos Estados de Europa del Este
son ahora miembros de la OTAN vy los Estados occidentales apoyan a
Ucrania, importantes movimientos y regimenes del Sur Global —
paraddjicamente de acuerdo con la extrema derecha en Europa—
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apoyan la lucha de Ucrania no como una lucha por la liberacidn, sino
como una politica imperialista de la OTAN.

Esta interpretacion puede ser plausible basandose en la
experiencia historica de América Latina, que ha sido victima de la
politica imperialista estadounidense durante mas de cien afos. En
este punto, sin embargo, debemos recordar una vez mas los limites
del locus enuntiationis. A pesar de la historia de victimizacién, la
perspectiva latinoamericana también es limitada. Porque los Estados
de Europa del Este tienen su propia historia de victimizacidn, a saber,
las décadas de represion del estalinismo en la URSS —esta es su
experiencia histdrica particular— y por ello se han adherido
voluntariamente a la OTAN. De forma similar, los gobiernos de
izquierdas de América Latina después de la Segunda Guerra Mundial
buscaron el apoyo de la URSS contra la politica imperial de los Estados
Unidos, aunque la URSS utilizé la fuerza militar para reprimir su
politica imperial contra los levantamientos de Berlin (1934),
Budapest (1956) y Praga (1968).

Los regimenes poscoloniales de América Latina y Africa no
niegan en principio la idea del derecho internacional. Sin embargo,
como ha demostrado una mirada a Dussel, Mignolo y Mbembe, la
idea del derecho internacional se situa genealdgicamente desde el
principio en el contexto del colonialismo europeo. Tampoco en el
concepto de transmodernidad de Dussel puede encontrarse una
filosofia positiva del derecho internacional depurada de elementos
coloniales. La omision tacita del derecho internacional, que seguia
siendo la piedra angular de la filosofia politica de Kant, no es solo una
laguna tedrica, sino también un caldo de cultivo para las
autocontradicciones ideoldgicas en la praxis politica.

En general, el mundo multipolar del presente parece ser un
lugar para la multiplicacién de las autocontradicciones ideoldgicas.
Las contradicciones de Occidente —proclamaciones de derechos
humanos y derecho internacional, por un lado, alianzas con
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dictaduras y violaciones del derecho internacional por intereses
econdmicos, por otro— han sido objeto de critica durante mucho
tiempo por parte de los movimientos poscoloniales, pero también
por parte de la sociedad civil de la propia Europa. En Europa, por
ejemplo, hubo una fuerte solidaridad de la sociedad civil con los
movimientos de liberacién de Vietnam, Sudafrica —incluso politicos
europeos visitaron a Nelson Mandela en la carcel —y América Latina,
especialmente en los inicios de la revolucidn sandinista en Nicaragua.

En el mundo  multipolar, sin  embargo, las
autocontradicciones ideoldgicas ya no son monopolio europeo. Bajo
el hechizo de la anacrénica dicotomia "Occidente capitalista vs. Sur
Global", algunos regimenes poscoloniales de izquierda del llamado
Sur Global, especialmente de América Latina, han establecido
alianzas con Rusia e Irdn, que justifican sus politicas de zonas de
influencia imperial y de represién interna con una ideologia nacional-
conservadora de base religiosa, en la que no solo se reprimen con
toda contundencia las libertades politicas, es decir, cualquier
oposicidn, sino también los movimientos por los derechos de las
mujeres, los derechos de las minorias y los derechos de las minorias
sexuales®.

En consecuencia, llego a la siguiente conclusion: la
transmodernidad de Dussel dibuja un mundo multipolar, pero en el
que los ideales politicos de la ilustracién europea se transforman
criticamente. Sin embargo, en el mundo multipolar actual todos los
estados y movimientos politicos se enfrentan a la disyuntiva de elegir

6 Incluso en el conflicto entre Israel y Hamas, apenas hay actores que no estén
enredados en contradicciones. Europa y Estados Unidos han reaccionado demasiado
tarde ante las violaciones del derecho internacional humanitario por parte de Israel.
Sudafrica ha presentado una acusacidn contra Israel por la guerra de Gaza ante el
Tribunal Internacional de Justicia —esto es un signo positivo para el reconocimiento
del derecho internacional—, pero al mismo tiempo Sudéfrica ha realizado maniobras
militares conjuntas con Rusia tras el inicio de la guerra de agresion contra Ucrania,
lo que resta credibilidad a las criticas contra Israel.
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entre un orden mundial basado en el derecho internacional, que sin
duda debe seguir desarrollandose, y una politica de zonas de
influencia imperial. Las lineas de frente entre los modelos
alternativos de un orden politico mundial ya no discurren entre
"Occidente" y el Sur Global, sino a través de todas las regiones del
globo. La extrema derecha europea desprecia el derecho
internacional tanto como algunos regimenes del Sur Global. Por esta
razon, al igual que las ideologias de dominacién de la modernidad
europea, las ideologias imperialistas de otras potencias del mundo
multipolar actual también deben convertirse en objeto de un
discurso critico poscolonial verdaderamente global.

Mas bien, la transmodernidad surge a través de movimientos
de liberacion o movimientos de la sociedad civil desde abajo
comprometidos tanto con una economia justa y solidaria como con
las libertades politicas. Ciertamente, los compromisos estratégicos
son inevitables en politica internacional. Desde esta perspectiva, los
Estados BRICS intentan construir una alternativa al dominio de las
naciones industrializadas occidentales en la esfera econdmica. Sin
embargo, las cuestiones de las libertades politicas, que también
estdn en el centro del principio formal de la ética de Dussel, no deben
convertirse en algo despreciable o un lujo superfluo. Por lo tanto, la
transmodernidad no puede ser realizada por los regimenes
autoritarios como Rusia, China, Iran y sus aliados de la extrema
derecha en Europa, sino mas bien que estos gobiernos reflejan el
amanecer de una nueva era totalitaria. El pensador indio Amartya
Sen advirtié recientemente, no sin razén, de una “pandemia de
autoritarismo” en el mundo global.

En lugar de las alianzas entre los regimenes poscoloniales de
izquierda con los mulds de Iran y Putin, la transmodernidad crece por
didlogos y redes de solidaridad de los movimientos de la sociedad
civil de Europa y América Latina, por ejemplo, con los movimientos
democraticos de oposicion en Irdn, especialmente con los
movimientos de mujeres y de la juventud, y en Rusia, con algunos de
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cuyos representantes que tienen que vivir en el exilio, al igual que
con otros movimientos sociales y democraticos en el mundo global.
Y, por ultimo, pero no por ello menos importante, el didlogo
intercultural global de filosofias es un elemento esencial de la
transicién a la transmodernidad, que Dussel promovié con increible
energia durante muchas décadas como casi ningln otro pensador.
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Resumen:

Exploramos el impacto que tuvieron los planteos acerca de acerca del problema de
la dependencia y la dominacién en los desarrollos de la filosofia latinoamericana y la
historia de las ideas. Revisamos las posiciones de Augusto Salazar Bondy, Leopoldo
Zea, Horacio Cerutti Guldberg y Arturo Andrés Roig. Nos detenemos en las
consideraciones de Enrique Dussel antes y durante su exilio mexicano. Nos interesa
visualizar el modo en que esa problematica es incorporada y desempefia funciones
de critica y transformacién social.
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Abstract:

We explore the impact that the approaches to the problem of dependence and
domination had on the developments of latin american philosophy and the history
of ideas. We review the positions of Augusto Salazar Bondy, Leopoldo Zea, Horacio
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Cerutti Guldberg and Arturo Andrés Roig. We stop at Enrique Dussel's considerations
before and during his Mexican exile. We are interested in visualizing the way in which
this problem is incorporated and performs functions of criticism and social
transformation.

Keywords: dependence, domination, latin american philosophy, history of ideas

In memoriam

Tras el fracaso de las teorias y politicas del desarrollo, formuladas por
la Comision Econdmica para América Latina (CEPAL) durante la
posguerra, se inicia un periodo de luchas socio-politicas potenciado
por el triunfo de la Revolucién cubana, que se extendio hasta el golpe
de Estado en Chile, que el 11 de setiembre de 1973 derrocé al
presidente Salvador Allende. Durante ese periodo, que suele
denominarse “década revolucionaria”, se intensifica la preocupacion
tedrica por los problemas de la dependencia econémica en América
Latina. Desde la segunda mitad de la década de los 50, los estudios
sobre la dependencia encontraron un ambiente propicio para su
desarrollo en Universidades Chilenas, con la creacidén de centros e
institutos de investigacién social, donde tuvieron acogida cientificos
sociales, politélogos, filésofos, educadores exiliados de Brasil y
Argentina. En los debates y polémicas acerca de la dependencia, que
se dieron desde mediados de los 60 y en los primeros afios 70,
participaron intelectuales procedentes de diversos puntos de
América Latina, produciendo un desplazamiento de la centralidad
que hasta el momento habian tenido las teorias del desarrollo?.

Nos interesa explorar el impacto que tuvieron los debates en
torno al problema de la dependencia en los replanteos filoséficos que

2. C. Cardenas Castro (2016) denomina “giro dependentista” a este momento en el
desarrollo de las ciencias sociales y la economia, con la presencia entre 1970y 1973
de algunas interesantes polémicas, que repercutieron en el desarrollo de la teoria
politica, social y econdmica del Continente.
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se dieron en la misma época. Nos interesa, en particular, revisar la
produccién de algunos de nuestros filésofos, directamente
vinculados a la emergencia de la filosofia latinoamericana de la
liberacién, con el propdsito de comprender cémo fue Ila
incorporacion del problema de la dependencia en nuestra filosofia y
en nuestra historia de las ideas, y su significacion en desarrollos
posteriores. Nos referiremos en particular a textos de Augusto
Salazar Bondy, Leopoldo Zea, Horacio Cerutti Guldberg, Arturo Roigy
nos detendremos en consideraciones de Enrique Dussel anteriores y
posteriores a su exilio mexicano y a su detenida lectura de los escritos
de Karl Marx. Atendemos a las diferencias en el modo de incorporar
la problematica de la dependencia en ambos momentos de sus
reflexiones.

1. La cuestion de la dependencia en el contexto de emergencia
de la filosofia de la liberacién

Es bien conocido el ensayo que Augusto Salazar Bondy dedica
al problema de la existencia de una filosofia auténtica y original de
nuestra América, cuyas conclusiones negativas despertaron no pocas
reacciones y polémicas entre quienes se dedicaban a la Historia de
las ideas latinoamericanas. El asunto venia siendo trabajado por el
filésofo peruano desde mediados de los ‘60 y alcanza una primera
formulacién en el ensayo La cultura de la dominacién (1966)3. Alli
retoma ideas del ingeniero y economista peruano Jorge Bravo

3 Sometido a discusidn en diversas reuniones, la version definitiva del ensayo es
publicada en el volumen colectivo Pert Problema (Lima, 1968). Otros escritos del
autor sobre el mismo tema son: “Filosofia y Alienacién ideoldgica” (1969/1971), la
serie de articulos periodisticos “Cultura y dominacién” (1972), “Dominacion, valores
y formacion humana” (1972/1974), “Filosofia de la dominacion y filosofia de la
liberacién” (1973), “El pensamiento latinoamericano en el contexto del Tercer
Mundo” (1973/1995), Bartolomé o de la dominacion (1974).
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Bresani y del economista francés Francois Perroux acerca del
desarrollo, el subdesarrollo y la dominacién y las aplica a la
interpretacién de la cultura y la filosofia peruana y latinoamericana®.
En 1973, Salazar participa en las Cuartas Jornadas Académicas de la
Facultad de Filosofia y Teologia de la Universidad del Salvador (San
Miguel, Argentina) y en el subsiguiente Simposio de filosofia
latinoamericana. Alli expone sobre “Filosofia de la dominacién y
filosofia de la liberacién”. Entiende por dominacion:

(...) una relacidn entre dos instancias, que pueden ser personas, o
clases, o paises, relacion tal que A domina a B, tiene el poder de
decision sobre lo que es fundamental respecto a B. B, que es
dominado, sufre como resultado una depresién, una falta de
posibilidades de desarrollo, una limitacién, es decir, todo lo que se
puede considerar como defectivo porque el dominador lo subyuga
en cuanto tiene la capacidad de decidir siempre por él. Estan en una
relacidn tal que son dependientes el uno del otro en el sentido de
que estan trabajando juntos, viviendo juntos, compartiendo
determinadas tareas vitales juntos, pero en la cual uno domina al
otro (Salazar Bondy, 1995, p. 153).

Entiende, ademas, que la dominacidn de un pais sobre otro
se da en intima relacién con la dominacion de unos grupos sobre
otros al interior del mismo pais, ya sea entre clases, castas, regiones,
etc. Y que la dominacidn es determinante fundamental del
subdesarrollo del pais dominado, es decir, del estado de depresiény
desequilibrio crénico en que se encuentran los paises de nuestra
América. Por lo que hace a la cultura, esta queda debilitada y se
deterioran sus capacidades de creacidén; aun cuando puedan existir

4 Nos hemos explayado sobre la relacidon de Salazar Bondy con los economistas J.
Bravo Bresani y F. Perroux en el capitulo sobre “La cultura de la dominacién en la
tensién dominacion/liberacién” de nuestro libro Filosofia, critica y compromiso en
Augusto Salazar Bondy (Lima, 2016).
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productos de indiscutible creatividad, en su conjunto se trata de una
“cultura de la dominacién”. En estas condiciones, la filosofia queda
igualmente afectada: “(...) la filosofia de nuestra América —dice
Salazar Bondy—, de cada uno de nuestros paises o del conjunto de los
paises latinoamericanos, es una filosofia de la dominacidn, y por lo
tanto defectiva” (p. 155) Sin embargo, a pesar de lo desfavorable del
diagndstico, Salazar Bondy apuesta a los sectores de la sociedad y la
cultura que emergen, que tienen la posibilidad de salir de la situacion
generalizada, porque esta no es cerradamente determinante. Antes
bien, se puede proponer una accion de la filosofia, en la docencia y
fuera de ella que siga un camino diferente al de la dominacién; que,
en conexion con procesos que se dan al interior de la sociedad, se
oriente en el sentido de la liberacidn. Para ello es necesario: acentuar
del sentido critico de la filosofia, apelando a los instrumentos de la
epistemologia, el analisis linglistico y la critica histdrico-social;
cambiar el modo de plantear los problemas filoséficos, partiendo de
la propia situacionalidad; reconstruir la filosofia a partir de la critica y
el replanteo de los problemas, de manera de producir un
pensamiento filoséfico liberador. El mismo Salazar Bondy aporta a la
reconstruccién de la filosofia peruana con su obra Historia de las
ideas en el Peru contempordneo, cuya primera edicién en dos
volimenes data de 1965°.

Otra de las voces importantes en el debate acerca de la
relacion entre dependencia y filosofia, mas precisamente entre
dependencia e historia de las ideas, es Leopoldo Zea. En 1969,
responde al desafiante texto de Salazar Bondy con un ensayo titulado
La filosofia americana como filosofia sin mds. Ya hemos comentado
lo que el intercambio entre ambos autores significd para nuestra

5La obra ha sido reeditada en varias oportunidades. La Ultima, con estudio preliminar
de Pablo Quintanilla data de 2013 e incluye como quinta parte el texto ¢ Existe una
filosofia de nuestra América?
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historia de las ideas®. En 1974 publica un conjunto de trabajos sobre
el tema en un volumen titulado Dependencia y liberacion en la cultura
latinoamericana. Alli ubica su propio quehacer como historiador de
las ideas mexicanas y latinoamericanas que, en virtud de su
formacidn filoséfica, busca interpretar el sentido de esa historia. Al
mismo tiempo, toma distancia del modo de proceder de
investigadores de la historia intelectual pertenecientes a la academia
norteamericana —v.gr. Charles A. Hale y William D. Raat— que, desde
cierta exigencia de asepsia cientifica, pretenden evitar
interpretaciones en las que se “mezcle” la historia con la filosofia o la
sociologia. Asimismo, se separa de las exigencias de Luis Villoro de
que la filosofia como “auxiliar de las ciencias” se atenga a
procedimientos analiticos del proceder cientifico, abierto a lo
universal y evite concepciones generales e ideoldgicas proclives a
caer en el nacionalismo cultural. El problema —responde Zea— es
saber a qué tipo de apertura y universalismo se aspira:

¢Al universalismo y apertura propios del neocolonialismo, o al
universalismo y apertura a que aspiran los pueblos como los
nuestros? Dos formas distintas de relacién universal y apertura. éLa
universalizacidn por via de la subordinacién, la dependencia a un
imperio o a otro, a determinados intereses supranacionales que
esos imperios simbolizan o bien por el contrario, la universalizacion
y apertura por la via de la solidaridad de pares entre pares? (Zea,
1974, pp. 13-14).

Frente a la critica de producir historias subjetivas y no
respetar el precepto de mantener la objetividad en el relato histérico,
Zea reacciona preguntando, a su vez, si sus criticos escapan al
subjetivismo o si la exigencia de objetividad no es mas bien expresidn
de su propia situacién, convirtiendo a esa exigencia en una ideologia.

6 Véase nuestro trabajo: “La polémica entre Augusto Salazar Bondy y Leopoldo Zea.
Una revision critica del Historicismo en América Latina”, en Arpini (2003; 2020).
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Al contrario, para el fildsofo mexicano el proyecto latinoamericano
parte de la:

Conciencia de la existencia de un aparato de dominio, cuyos lazos
seran mas dificiles de romper porque estan insertos en la mente,
en los habitos y las costumbres de los hombres que formaban los
pueblos colonizados. Conciencia de la existencia de lo que en
nuestros dias llamamos cultura de dominacion (Zea, 1974, p. 19).

Y agrega a continuacién: “Pero tomar conciencia de nuestro
pasado, de nuestra historia a nivel nacional, continental y universal
es hacer filosofia de la historia. Una filosofia de la historia a partir de
nuestra propia y original situacién de pueblos dependientes,
colonizados.” (Zea, 1974, p. 26).

De ahi el caracter programdtico que Zea asigna a nuestra
historia de las ideas, el cual se hace expreso como programa de
desenajenacién y de descolonizacién que va implicito en la toma de
conciencia y que nos coloca como hombres concretos en los marcos
de una historia mas amplia. En la que buscamos cambiar la relacidon
de dependencia por una de solidaridad entre iguales. Es claro que la
cuestién de la dependencia y de su posible superacién queda
circunscripta, para Zea, en términos de una toma de conciencia, sin
llegar a profundizar en los aspectos estructurales del problema.

Por su parte, Horacio Cerutti Guldberg, en el capitulo
dedicado a la teoria de la dependencia, de su libro Filosofia de la
liberacion latinoamericana (1983), se pregunta si esta nueva etapa
de las ciencias sociales en América Latina, constituye o no una
doctrina. Siguiendo a Fernando H. Cardoso sefiala tres vertientes que
aportan al surgimiento de la nocién de dependencia: los andlisis a los
obstaculos del desarrollo, la actualizacion de los estudios del
capitalismo internacional en su fase monopdlica desde una
perspectiva marxista y el andlisis clasista de la historia
latinoamericana. Todo ello en vistas de profundizar la critica al
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desarrollismo y a la filosofia de la modernizacidon. Segun estas
coordenadas tedricas, seria un error considerar a la teoria de la
dependencia como un bloque homogéneo; al contrario, existieron
agudas polémicas en su interior. De modo que puede ser
caracterizada como una corriente de pensamiento con una
problemdtica comun, pero con planteos y enfoques diferentes.
Theotonio dos Santos diferencia al menos dos lineas de desarrollo:
por una parte, frente a un diagndstico de agotamiento del
capitalismo dependiente, el grupo de Gunder Frank, Dos Santos,
Caputo, Pizarro, formula una propuesta politica coyuntural
revolucionaria como via de despegue econdmico hacia un
desenvolvimiento auténomo de los paises latinoamericanos. Por otra
parte, Cardoso y Faletto centran la reflexion en el analisis de clase de
las sociedades latinoamericanas y muestran marcada preocupacion
por la funcién del Estado en situacién de dependencia, sefialan la
existencia de situaciones de dependencia con desarrollo capitalista
circunscripto. Ahora bien, ninguna de estas lineas —consigna Cerutti—
considera el concepto de “modos de producciéon”, cuyas
implicaciones fueron destacadas por Ruy Mauro Marini, junto a
aspectos de la teoria del intercambio desigual, considerada también
por Franz Hinkelammert.

Segun el andlisis de Gunder Frank:

(...) el sistema capitalista comercial e industrial en expansion (...)
incorporé a América Latina, o igualmente a Asia y Africa, dentro de
su propia estructura. En este proceso, por cierto, surgié una especie
de sociedad dual en América Latina, pero no en el sentido (...) de
dos partes separadas, un sector campesino, “feudal”, aislado de la
sociedad capitalista nacional e internacional. Al contrario, es una
sociedad dialécticamente dual con partes diferentes, pero no
separadas: una explotada por la otra. (..) el poder y Ia
determinacidn de la suerte del pais han descansado en la oligarquia
burguesa comercial y financiera interna y externa, cuya fortuna, a
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la vez estd determinada por su participacion en el sistema
imperialista. El imperialismo (...) es la estructura de todo el sistema
econdmico, politico, social —y también cultural- dentro del cual
América Latina y todas sus partes (...) se encuentran asociadas en
tanto que victimas de la explotacién. (..) La periferia puede
desarrollarse sdlo si rompe las relaciones que la han hecho y
mantenido subdesarrollada (Gunder Frank, 1974, pp. 15-17; citado
en Cerutti Guldberg, 2006, pp. 124-125).

Cabe destacar el esfuerzo de Gunder Frank por enfocar el
caso de América Latina desde la totalidad del sistema, aunque es
necesario atender también al modo de produccién al interior de la
region. Cardoso, por su parte, advierte que no cabe hablar de
dependencia como una nocidn totalizante, propone la nocién de
“situaciones concretas de dependencia”. Su analisis constituye un
complemento a la clasica teoria del imperialismo. La critica
dependentista se endereza contra las interpretaciones del
desarrollismo, el evolucionismo y el funcionalismo; hace un uso
causal-significante del concepto de dependencia, para recuperar, en
el andlisis de la historia, la significacion politica de los procesos
econdmicos. Asi, llega a afirmar que la dependencia es “la expresidn
politica en la periferia del modo de produccion capitalista” (Cardoso,
1970, pp. 402-214).

De su andlisis sobre el dependentismo, Cerutti Guldberg
concluye que “desde un punto de vista epistemoldgico es falso
afirmar que se trata de una teoria”, hay situaciones de dependencia
que requieren explicacidn, en el marco del sistema imperialista, en la
etapa monopodlica del capital. Propone como hipétesis de lectura
para el andlisis de la incorporacién del dependentismo en la filosofia,
en particular en algunos autores que participaron del movimiento de
la filosofia de la liberacidn, que en su imagen de divulgacion fue
asumida como una doctrina, a pesar de denominarse como teoria, e
incorporada en bloque, acriticamente, como supuesto del que
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derivan otras proposiciones. Esta critica de Cerutti a cierto modo de
incorporacién del dependentismo en la filosofia de la liberacién vale,
en particular para aquellos que identifica, segun su propia
clasificacién, en el grupo de los populistas’.

En el caso de Arturo Roig, la cuestion de la dependencia, sin
perder de vista los problemas estructurales, es enfocada siempre
desde la perspectiva de la historia de las ideas, en la conviccidon de
que la significacidon de esta para nuestra América radica en el hecho
de que:

(...) surgid y se desarroll6 como una de las tantas formas culturales
de autoafirmacion (...). La Historia de las ideas ha adquirido para
nosotros los latinoamericanos un sentido que ha superado hace
tiempo el mero interés erudito que pueda haberla movido en
alguna ocasion, para convertirse en una imprescindible
herramienta de autoconocimiento (Roig, 1983, p. 153).

Tales afirmaciones conllevan el reconocimiento de un
desplazamiento desde la idea hacia el sujeto que la porta —a priori
antropoldgico®-, quién, en mas de una ocasidn, como consecuencia
de su situacién de colonizado y dependiente de culturas ajenas,
acabd negandose a si mismo. Esta situacién se ha revertido, entre
otras razones —dice Roig—, por la accién de nuestros historiadores de

7 Entre las diversas lineas de desarrollo de la Filosofia de la liberacion Cerutti
diferencia, por una parte, al sector populista, cuyas expresiones son “el dogmatismo
de la ambigliedad concreta” y el “populismo de la ambigliedad abstracta”; por otro
lado, el sector critico del populismo, con dos vertientes, el subsector historicista y el
problematizador. El populismo es considerado como un “obstaculo” en la marcha de
la filosofia, que, junto a las ciencias sociales latinoamericanas y a la practica politica,
busca el efectivo cumplimiento de transformaciones estructurales.

8 Roig utiliza la categoria de a priori antropoldgico para referirse a sujetos sociales
que en determinadas situaciones se afirman a si mismos como valiosos y consideran
valioso conocerse a si mismos, en vistas de una posibilidad de transformacion de la
propia situacion. (cf. Roig, 1981).
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las ideas que supieron sefalar la fecunda relacién epistemoldgica que
hay entre el hecho de historiar ideas y la pregunta por el hombre que
estd detras de ellas. (cf. Roig, 1984) Siendo asi que, incluso el
diagndstico pesimista de Salazar Bondy contribuyd a movilizar el
interés por el conocimiento de nuestro pasado cultural. Tanto la
teoria de la dependencia, que estd en el trasfondo de las
interpretaciones de Salazar Bondy, como las primeras formulaciones
de la filosofia de la liberacion, impulsaron los replanteos acerca de la
comprensién de la realidad social, nacional y continental como
heterogénea y conflictiva. Y, aun cuando aquellas tendencias
significaron un momento bisagra en el desarrollo de la historia de las
ideas, esta ha prevalecido en la base de cualquier filosofia
latinoamericana.

Si se acepta que la historia de las ideas es un tipo de
historiografia fuertemente marcada por situaciones histéricas y
sociales que no pueden obviarse, habria que sefialar como sus
caracteristicas especificas, ademas de la predominante atencién al
pensamiento filosofico y del permanente interés por el problema de
la identidad cultural, la tendencia hacia una lectura explicativa y
critica del desarrollo de las ideas en relacién con un tema que
acompafa al problema de la identidad, cual es la cuestién de la
dependencia. Sea cual sea la forma de incorporar la cuestion de la
dependencia, no es posible eludirla porque, como bien sefiala Roig,
la Historia de las ideas es un filosofar que se ha ejercido de modo no
ajeno a la praxis:

La filosofia latinoamericana se presenta como una herramienta de
lucha en la que lo teorético no se queda en el mero plano de un
‘juego de lenguaje’, sino que es organizado en funcidn de un
programa de afirmacién de determinados grupos humanos. (...)
Dentro de nuestra tradicion no son las ideas en si mismas las que
interesan, sino su naturaleza y su funcidn social, hecho Unicamente
captable de modo adecuado si se tiene bien presente que, si las

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 55



ENRIQUE DUSSEL Y LA CUESTION DE LA DEPENDENCIA. APUNTES EN TORNO A UN DEBATE...

circunstancias nos hacen, también nosotros hacemos a las
circunstancias (Roig, 2008, pp. 171-172).

2. La cuestién de la dependencia en escritos de Enrique Dussel

Otro es el caso de Enrique Dussel. Como anticipamos, es
posible advertir diferencias en la forma de encarar el problema de la
dependencia entre sus escritos anteriores al exilio mexicano y los
posteriores, mas especificamente los producidos después de sus
estudios sobre la obra de Karl Marx®.

En sus escritos de los afios ‘70 incorpora la problematica de
la dependencia con referencia a las condiciones sociales, politicas y
culturales del quehacer filoséfico latinoamericano. En linea con la
interpretacion de Salazar Bondy, considera que, si hasta ahora
nuestra filosofia ha sido expresién “auténtica” de un ejercicio
defectivo en situacién de dependencia, ha de ponerse en juego “un
nuevo estilo de pensar filoséfico”. “Un pensar que parte del
oprimido, del marginado, del pobre, desde los paises dependiente de
la Tierra presente.” Tal pensar, si toma en serio los
condicionamientos epistemoldgicos y politicos, desde la opresidény la
dependencia “no puede ser sino una filosofia de la liberacion” (cf.
Dussel, 1973). En algunos escritos de esa época se ocupa de hacer
una disquisicién histdrica, no en el sentido de la historia de las ideas,
sino, mas bien en clave de una filosofia de la historia. En parte para
responder a Leopoldo Zea y criticar, por elevacion, a la filosofia de la
historia de Hegel, en relacion con la afirmaciéon del no lugar de
Ameérica en la historia. En parte para hablar de la “irrupcién de una

9 Filosofia de la produccién (1984), La produccidn tedrica de Marx. Una introduccion
a los Grundrise (1985), Hacia un Marx desconocido (1988), El ultimo Marx (1863-
1882) y la liberacion latinoamericana (1990), Las metdforas teoldgicas de Marx
(1993).
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nueva generacion filosofica en Argentina”. En esta direccion, descifra
la existencia de diversos momentos en el devenir filoséfico del pais:
un momento éntico liberal: desde fines del siglo XIX hasta la década
de los ’30, que responde a los intereses de la oligarquia ganadera del
Plata; un momento ontoldgico: se extiende hasta los afos 60, su
critica es abstracta, universalista e insuficiente, en la medida que
contiene un equivoco al interpretar el ser como sistema, incluso por
parte del nacionalismo populista anti-inglés; y un momento meta-
fisico de la liberacidn: el cual se vendria gestando desde mediados de
los ‘60, busca ir mds alld del ser como fundamento y sistema y
formula la cuestion filosofico-politica sefalando que “no hay
liberacién nacional ante los imperios de turno sin liberacién social de
las clases oprimidas” (Dussel, 1975, pp. 217-222). Con esta
historizacion del proceso de la filosofia en Argentina —que por lo
demas deja flancos a la critica— lo que busca Dussel es sefialar el
momento de inflexibn en que, tras la incorporacién de la
problematica de la dependencia en la reflexidn filosdfica, se habria
puesto en marcha una auténtica filosofia de la liberacién, que piensa
desde la exterioridad/alteridad de la cultura latinoamericana
periférica y dependiente.

Pero recién a mediados de la década de los '80, en forma
concomitante a su lectura de los textos de Karl Marx y la publicacion
de sus primeros libros dedicadas al estudio de la obra del filésofo de
Tréveris —mas especificamente Filosofia de la produccion (1984b)—,
Dussel se ocupa sistemdtica y criticamente del problema de la
dependencia y fija su posicion frente a la de otros tedricos
dependentistas. En relaciéon con nuestro objetivo, nos ocuparemos
de los principales conceptos y de la estrategia argumentativa de
Dussel con relacidn a la filosofia latinoamericana. Nos basamos
principalmente en el articulo “Cultura latinoamericana y filosofia de
la liberacion (Cultura popular revolucionaria, mas alla del populismo
y del dogmatismo)” de 1984, donde busca esclarecer la médula de la
dependencia. Ella no se encuentra en el nivel superficial de la
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circulacién, sino en el nivel mas profundo de la produccién. De ahi la
necesidad de analizar el trabajo, considerado como “determinacion
esencial de la cultura”: A diferencia de la vida animal, la vida humana
se caracteriza por producir un entorno cultural, material vy
simbdlicamente, por la mediacién del trabajo. Pero la cultura no es
solo el fruto del trabajo, ni este es mera mediacion, sino que la
actividad misma de trabajar es cultura.

El trabajo mismo es la “sustancia” de la cultura, su esencia ultima,
su determinacion fundamental (..) el trabajo es un modo de
producir la vida humana, de autoproducirla, de crearla. (...) Trabajar
es la “actualidad” que modifica la materia natural por medio del
uso de una energia carnal (corporal-espiritual), gracias a la cual se
transforma dicha naturaleza cumpliendo con la exigencia de una
necesidad —ella misma humana-. La necesidad humana, por ser

|n

humana, es “trascendental” de la mera necesidad biolégico-animal,

esta abierta a la creatividad (Dussel, 1984a, p. 78).

Pero este andlisis es todavia abstracto y general. En un nivel
mayor de concrecién el sujeto de la cultura es la clase social, que
segln Marx se determina a partir de la contradiccidn capital/trabajo.
En la |6gica del sistema capitalista de produccidn, mientras el capital,
en su afan de aumentar la ganancia, rompe todas las barreras; el
trabajo, que es la vida del trabajador, se anonada al ser reducido a
mercancia para un intercambio desigual. Intercambio por el cual el
trabajador asalariado “entregard mas vida (plusvalia) de la que
recibird como dinero (...) el trabajador se torna ‘nada absoluta’™ (p.
84).

Ahora bien, cuando se trata de la relacién entre paises, lo que
estd supuesto es el horizonte concreto del “mercado mundial”,
donde un pais tiene una composicién orgdnica global nacional mas
desarrollada (por su componente tecnolédgico) que otro pais menos
desarrollado. Lo que se expresa en las categorias de “pais central” y
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“pais periférico” respectivamente. En efecto, la tecnologia es un
factor nuclear en la competencia entre naciones. La tesis del
intercambio desigual no termina de explicar la cuestidon de la
dependencia o explotacidn de la periferia, porque el problema anida
en el nivel mas profundo del capital productivo, como bien lo habia
sintetizado Ruy Mauro Marini  en el concepto de
“superexplotaciéon”?® o trabajo remunerado por debajo de su valor
en la periferia, como mecanismo de compensacién de la pérdida de
plusvalia en el centro. Con estas precisiones, es posible comprender
el sentido de las relaciones de dependencia entre dos paises
industriales, uno central y otro periférico, y consecuentemente del
imperialismo cultural. Dice Dussel (1984a):

Después de la Il Guerra Mundial —en realidad guerra por la
hegemonia dentro del capitalismo central- se produce la
internacionalizacidon del capital productivo mismo: se instala en la
periferia el momento productivo (medios de produccién y trabajo
asalariado: las trasnacionales). Esta trasnacionalizacion del aparato
productivo es penetracidon del capital central desarrollado en el
interior del mercado nacional de los paises periféricos. Es decir, la
valorizacién del capital podra usar los recursos nacionales para su
reproduccién. El imperialismo cultural, mas que una manipulacién
consciente y programada como expansion cultural propiamente
dicha, es la modificacion total de la vida de las naciones periféricas
desde la racionalidad de la ganancia. Producciéon de nuevas
necesidades, imposicién de nuevos objetos por la propaganda,

10 Cf. Marini, 1973. Acerca de la superexplotacion del trabajo dice Marini: “Vimos
que el problema que plantea el intercambio desigual para América Latina no es
precisamente el de contrarrestar la transferencia de valor que implica, sino mas bien
el de compensar una pérdida de plusvalia, y que incapaz de impedirla a nivel de las
relaciones de mercado, la reaccion de la economia dependiente es compensarla en
el plano de la produccién interna. El aumento de la intensidad del trabajo aparece,
en esta perspectiva, como un aumento de plusvalia, logrado a través de una mayor
explotacién del trabajador y no del incremento de su capacidad productiva” (p. 22).
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control de la “moda”, en fin, extensién y profundizacion del
mercado (el mundo del “deseo”) para sus mercancias.” (p. 91)

El imperialismo cultural penetra en toda la estructura cultural
de los paises dependientes: en el aparato militar, en las tecnologias y
los medios de comunicacion, en el sistema educativo, en las formas
de recreacion, hasta en el inconsciente. “Nunca la humanidad ha
sufrido tal tipo de ataque ideolégico-cultural, en comparacién con el
cual los métodos de la inquisicidn o los del nazismo son verdaderos
pigmeos insignificantes” (p. 92). Entre la negacién de la cultura
nacional y su afirmacién como populismo, se abre la posibilidad de la
liberacion de una cultura nacional revolucionaria. Dussel ubica su
propia propuesta de una Filosofia de la liberacién como una forma de
pensamiento critico y situado desde la periferia, en particular desde
América Latina, aunque reconoce que “nunca fue simplemente
pensamiento latinoamericano, ni historiografia de este, fue —dice—
filosofia critica y localizada autocriticamente en la periferia, en los
grupos subalternos” (Dussel, 2015, p. 39). La finalidad de dicho
pensamiento es reconstruir desde un horizonte amplio el método, las
categorias y los fundamentos tedricos que movilicen
transversalmente “el didlogo intercultural transmoderno”, cuyo
propdsito ultimo es “la mutua liberacidn de las culturas universales
poscoloniales” (cf. Dussel, 2015).

El concepto de “trans-modernidad” reune tradiciones
culturales despreciadas por la modernidad y las proyecta hacia el
futuro por medio del didlogo critico intercultural. Uno de los
momentos claves en este proceso de autoafirmacién consiste en una
“estrategia de resistencia” o tiempo hermenéutico, para la
comprension de los textos y simbolos de la cultura propia, pero
también de la cultura hegemanica y la de las élites colonizadas. Es por
esta via que las consideraciones acerca de la dependencia son
actualizadas por Dussel en relaciéon directa con la filosofia
latinoamericana, entendida como filosofia de la liberacion, e
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indirectamente con la historia de las ideas, por cuanto la posibilidad
de autoafirmacién requiere la revisidn y rescate de nuestro pasado
intelectual en vistas de la liberacion.

3. En sintesis

Hemos visto que la cuestiéon de la dependencia y la
dominacion se incorpora como forma constitutiva e ineludible de los
planteos de la filosofia latinoamericana y de la historia de las ideas al
promediar la década de los ’60.

Salazar Bondy sefiala, a propésito de la cultura y en particular
de la filosofia, la necesidad de considerar las causas estructurales de
la dependencia y la dominacién. Aunque considera que ellas no son
cerradamente determinantes, por lo que es posible una
transformacién de las mismas por la emergencia de los sectores
sociales subalternos, gracias, entre otros motivos, a la funcién social
de la filosofia.

Por su parte Leopoldo Zea discute con representantes de la
historia intelectual pertenecientes a la academia usamericana'' y de
la filosofia analitica, frente a los cuales afirma que existe una
posibilidad de universalizacion de la filosofia por via de la solidaridad,
a partir de una toma de conciencia de nuestra situacion de pueblos
dependientes y colonizados. Ello imprime caracter programatico a la
historia de las ideas y a nuestra filosofia.

Cerutti Guldberg, a partir de su andlisis de las diversas
explicaciones de los dependentistas, concluye que no se trata en
sentido epistemoldgico estricto de una teoria. No obstante, propone,

11 “Usamericana”, apelamos a este neologismo, utilizado por Horacio Cerutti
Guldberg, para referirnos a los centros de estudios sobre América Latina, Asia y
Africa de la academia norteamericana.
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como hipdtesis de lectura, incorporar de manera critica, no
doctrinaria, la cuestién de la dependencia en la filosofia, con especial
referencia a sus causas estructurales.

Para Roig, la historia de las ideas es una forma genuina de
hacer filosofia desde nuestra Ameérica, por cuanto elabora Ia
problemdtica del autoconocimiento y la autovaloracidon de sujetos
sociales emergentes. Ella no puede eludir el problema de la
dependencia, toda vez que es una praxis, una manera de luchar para
la transformacidn de la propia situacion en sentido critico y liberador.

En los trabajos de Dussel anteriores al exilio, aunque se
mencionan las causas estructurales de la dependencia, no se llega a
profundizar hasta el meollo de las mismas. Desde esa mirada de
superficie, afirma que el punto de partida de la filosofia de Ia
liberacion es el oprimido. Pero en escritos de la década de los ‘80
busca esclarecer el problema medular de la dependencia y fijar
posicion frente a los tedricos dependentistas. Sostiene que la
cuestiéon enraiza en el problema de la produccién. Mas
especificamente en la mediacion del trabajo, que es energia corporal
transformadora de la naturaleza en vistas de su transformacion,
creativa, para la satisfaccidon de las necesidades. Por eso mismo el
trabajo es capaz de transformar las relaciones sociales —materiales,
politicas, culturales—. Incluye el analisis de las relaciones de
dependencia en el mercado mundial, atendiendo al problema de la
“superexplotacién”, ya sefialado por Ruy Mauro Marini. Con lo cual
logra una mas acabada comprensién del imperialismo cultural como
“modificacion de la vida de las naciones periféricas desde la
racionalidad de la ganancia”. No obstante, entre la negacion de la
propia culturay su afirmacidn como populismo, se abre un intersticio
donde es posible la liberacién de la cultura —y de la filosofia—. Para
ello propone movilizar el “didlogo intercultural transmoderno” en
vistas de la mutua, solidaria, liberacion de las culturas de los pueblos
colonizados/dependientes/dominados.
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Si como sostiene Roig, la historia de las ideas es un modo
genuino del filosofar desde nuestra América, y si ese filosofar tiene
sus raices mas profundas en la condicién colonial y dependiente de
nuestros pueblos, no es posible eludir la tarea de la filosofia y de la
historia de las ideas como critica de esa realidad y praxis
transformadora de la misma. El hecho de que Enrique Dussel vuelva
sobre la cuestion, después de haber trabajado profundamente la
cuestién de la produccidn y la extraccidon de plusvalia del “trabajo
vivo” en condiciones de “superexplotacién”, viene a confirmar vy
renovar la necesidad y el modo de incorporar (in-corporar) la
cuestion de la dependencia en la filosofia latinoamericana y la
historia de las ideas, como condicidn de su propio desarrollo.
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Resumen:

En el presente texto se retoman las proposiciones de Enrique Dussel que constituyen
un aporte a la configuraciéon de criterios alternativos para repensar el impacto que
ha tenido el proceso histérico que se desarrolla a partir del mundo capitalista
moderno y la imposicion de la hegemonia ejercida por Occidente, asi como la
necesidad de asumir en el plano filoséfico las relaciones interculturales basadas en
el reconocimiento de los otros, especialmente de los sujetos y culturas subalternas.
La posibilidad de recrear el didlogo mundial entre las diferentes tradiciones culturales
y filoséficas representa el avance hacia lo que el autor citado denomina como
transmodernidad, concepto que estd tensionado por la proyeccién utdpica hacia el
reconocimiento igualitario de la humanidad.

1 El siguiente trabajo fue presentado en la Jornada de homenaje a Enrique Dussel.
Una vida para la liberacion de nuestra América, realizada el 7 de marzo de 2024 en
la Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, Argentina.
2 Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET). Universidad
Nacional de Cuyo, Mendoza, Argentina. Contacto: ramaglia@mendoza-
conicet.gob.ar
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DE LA MODERNIDAD A LA TRANSMODERNIDAD. PROYECCIONES DE LA FILOSOFiA DE ENRIQUE DUSSEL

Palabras clave: modernidad, transmodernidad, interculturalidad, filosofia de la
liberacidn, Enrique Dussel

Abstract:

In this text, Enrique Dussel's propositions are taken up, which constitute a
contribution to the configuration of alternative criteria to rethink the impact that the
historical process that develops from the modern capitalist world and the imposition
of hegemony exercised by the West has had, as well as the need to assume, on a
philosophical level, intercultural relations based on the recognition of others,
especially of subaltern subjects and cultures. The possibility of recreating the global
dialogue between different cultural and philosophical traditions represents progress
towards what the aforementioned author calls transmodernity, a concept that is
stressed by the utopian projection towards the equal recognition of humanity.

Keywords: modernity, transmodernity, interculturality, philosophy of liberation,
Enrique Dussel

1. Introduccion: revisién del problema de la universalidad
filosofica a partir del proyecto asumido por la modernidad
occidental

Entre los debates que ha suscitado el planteamiento acerca de la
posibilidad del pensamiento filoséfico latinoamericano se encuentra
el referido al problema de la universalidad. Acerca de esta tematica
es posible advertir que en la actualidad se vislumbra un creciente
cuestionamiento acerca de la idea de que hay un Unico paradigma
valido para la reflexién filoséfica, una afirmaciéon que implicaba de
hecho que la universalidad fuera asociada de modo directo al modelo
proporcionado por la cultura occidental, y esto se produjo
especialmente debido a la centralidad que va a adquirir Europa a
partir de la modernidad. En parte habria que constatar que ha
entrado en crisis el proyecto que deriva de ese periodo histdrico-
cultural, no tanto atendiendo a los topicos que se esgrimieron en el
posmodernismo, sino que interesa aqui considerar las vias
superadoras respecto del mismo relato eurocéntrico, el cual no deja
de estar presente en los discursos posmodernos.
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Como orientacidn critica alternativa se destaca el punto de
vista que va a elaborar una denuncia de los aspectos que denotaron
las formas de dominacién y desconocimiento de otras sociedades y
grupos humanos que fueron sojuzgados durante la conformacién del
sistema mundial con su correlato en la colonizacién, ante lo cual se
erige un lento proceso de reversion de esas situaciones de
sometimiento en determinados acontecimientos histéricos, al igual
gue se requiere operar un cambio en el nivel de las representaciones
vigentes, por lo que se apela en la actualidad a establecer un didlogo
y relaciones interculturales basadas en el reconocimiento del otro o,
mejor aln, que supongan un reconocimiento mutuo. Si bien estos
temas han recibido un tratamiento particular en diferentes
momentos y autores, hay que indicar que una de las enunciaciones
ofrecidas por el pensamiento contemporaneo adquiere consistencia
mediante la perspectiva ofrecida por la filosofia latinoamericana, la
cual va a culminar radicalizando sus posiciones en torno a esta
cuestion.

En las tesis desarrolladas por Enrique Dussel, a partir de su
fundamentacion tedrica de la filosofia de la liberacion, se encuentran
claves relevantes para repensar el problema de la universalidad y su
significado respecto a la definicién acerca de la filosofia. En particular,
se trata de repasar las reflexiones que ha elaborado este autor en
torno a diversos asuntos ligados a la cultura y el pensamiento
latinoamericanos, que se refieren a la vinculacién de América Latina
con Occidente, el desarrollo histérico de la modernidad y la
necesidad de su superacion, la critica al eurocentrismo y sus distintas
derivaciones actuales, la posibilidad de sustentar un didlogo filoséfico
intercultural y de la realizacién de otro mundo “pluriverso” y
“transmoderno”, entre los temas principales que trata en trabajos
publicados especialmente en los ultimos afos. Estas lineas de
indagacién han sido abordadas conjuntamente con las principales
referencias conceptuales que posee la filosofia de la liberacion en
que se inscribe su obra, en especial centrada en el campo de la ética
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y como aspecto complementario la formulacion de una filosofia
politica critica®. En todo caso se trata de una serie de cuestiones que
estan asociadas a estas Ultimas proposiciones que articulan sus ideas
acerca de la ética y la politica de la liberacién, especialmente desde
el punto de vista de una historia geopolitica y cultural global que
incorpora en sus analisis.

2. Concepciones sobre la cultura en el surgimiento de la
filosofia de la liberacion

En un texto publicado originalmente en 2004, denominado
“Transmodernidad e interculturalidad. (Interpretacion desde la
filosofia de la liberacién)”, que ha sido reeditado en mds de una
ocasién por la significatividad que le es asignada®, Dussel da cuenta
del itinerario que ha seguido en el tratamiento de la problematica
cultural, desde sus momentos iniciales que él identifica con la
generacion de la década de los cincuenta y su relacion con cierto
culturalismo, pasando por la formulacion de los planteos
correspondientes al liberacionismo, hasta concluir en los ultimos
posicionamientos que estan caracterizados por sus concepciones
acerca de la transmodernidad y la interculturalidad. Sin hacer aqui un
recuento exhaustivo, resulta interesante consignar algunos aspectos
sefialados en esta trayectoria biografica e intelectual que, mas alla de
la connotacién personal que posee la descripcion efectuada, es
representativa de un itinerario crecientemente critico que ha seguido
el pensamiento filoséfico latinoamericano, si bien en esto puede

3 La ética de la liberacidn alcanza un elaborado desarrollo tedrico particularmente en
su libro: Dussel (1998), la cual es reformulada con el retorno a una perspectiva
ontoldgica expresada en: Dussel (2016). Algunos de los textos fundamentales sobre
filosofia politica que ha venido publicando sobre este tema son: Dussel (2001, 2006a,
2007, 2009).

4 Se ha consultado la siguiente edicidn: Dussel (2006b, pp. 21-69).
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haber por ciertos énfasis diferentes. No obstante, el punto de partida
estd connotado por la ausencia de una vinculacién con la propia
tradicion filoséfica, con mayor motivo si esta hacia referencia al
mundo cultural amerindio. Esto corresponde a la primera etapa
asociada a su formacién universitaria argentina en que se expresaba
la nocién indubitable de pertenecer a la cultura occidental, lo cual
daba por resultado que el estudio de la filosofia se remitiera a los
“clasicos” con un sesgo marcadamente eurocéntrico.

La tarea emprendida en un momento siguiente, que se fue
imponiendo como superacién de este desconocimiento inicial,
consistié en repensar la situacién de América Latina en procesos
histéricos de larga duracidn y extendidos al conjunto de la regién,
aungue reconoce que todavia manejaba una idea sustancialista de la
cultura y su tesis sobre la “localizaciéon” no era lo suficientemente
critica. Asimismo, en otro de sus trabajos, Dussel admite que entre
las influencias que le permitieron abrirse a esta consideracion
histérica de Latinoamérica a nivel mundial se encuentran las obras
tempranas de Leopoldo Zea (cf. Dussel, 1993). Como se expresd
anteriormente, la tendencia a proyectar la comprension de la propia
realidad a partir de su insercion dentro de la historia universal
constituye una nota caracteristica de su pensamiento, que se va
complejizando a lo largo de su evolucién tedrica.

Una inflexidon importante la ubica él mismo en la incidencia
que representaron otras perspectivas asociadas a las
conceptualizaciones procedentes de las primeras manifestaciones de
la filosofia de la liberacidn, ya visibles desde finales de la década de
los sesenta. En particular, los acontecimientos politicos y revueltas
estudiantiles de ese momento, mas el impacto de desarrollos criticos
procedentes de las ciencias sociales, como es el caso destacado de la
teoria de la dependencia, contribuyeron a una ruptura histérica y
conceptual en relacion con la trayectoria seguida por la filosofia
latinoamericana para incorporar nuevos posicionamientos con el
surgimiento del movimiento liberacionista. En su propio analisis
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acerca de la cultura -sefiala Dussel- culminaba la visidn
estructuralista del culturalismo para pasar ahora a considerar las
fracturas internas dentro de cada cultura y las formas de dominacién
de unas culturas sobre otras. Esto se traduce en una nueva
orientacién que se presenta como decisiva:

La filosofia latinoamericana como filosofia de Ila liberacion
descubria su condicionamiento cultural (se pensaba desde una
cultura determinada), pero ademdas articulada (explicita o
implicitamente) desde los intereses de clases, grupos, sexos, razas,
etcétera, determinadas. La location habia sido descubierta y era el
primer tema filoséfico a ser tratado. El “dialogo” intercultural habia
perdido su ingenuidad y se habia sobredeterminado por toda la
edad colonial (Dussel, 2006b, p. 29).

En consecuencia, se introducen categorias que dan cuenta
del significado relativo a relaciones de poder que se juegan en el
terreno cultural, como es el caso de denunciar la hegemonia de una
cultura imperial, la del centro, que se sobrepone a las culturas que
estan radicadas en la periferia, al reconocer las asimetrias que se
producen a nivel mundial. Igualmente se concede una singular
importancia a la “cultura popular”, en funcién de movilizar
socialmente hacia una praxis de liberacién. En su enfoque acerca de
lo popular efectia una distincion respecto de la nociéon de
“populismo”, de acuerdo a los debates por el uso ambiguo de este
término que se habia generado entre los integrantes del movimiento
filoséfico liberacionista en sus inicios. De alli que se trata de
identificar al pueblo como sujeto histérico de la cultura, relacionado
con la nocién gramsciana de “bloque social de los oprimidos”, que
resulta entendido, ademas, como representativo de la exterioridad
respecto a la cultura dominante de un momento determinado
(Dussel, 2006b, pp. 32-36).

72 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



DANTE RAMAGLIA

3. Tesis acerca de la conjuncion histérica entre la modernidad,
el colonialismo, el capitalismo, el eurocentrismo y el sistema-
mundo

Un lineamiento tedrico que Dussel propone en otros textos
referidos a los acontecimientos culturales esta relacionado con la
revisién de la modernidad y el eurocentrismo que le es inherente. A
la intencidn inicial de situar el lugar de América Latina en la historia
mundial, que en cierto sentido supone obtener un grado de
reconocimiento otorgado por las culturas hegemanicas, le sucede el
cuestionamiento acerca de la posicidn eurocéntrica en el marco de la
mundializacion. En diversas intervenciones Dussel elabora una
comprensiéon histérica y geopolitica de la significacién de las
alternativas que se presentan con la conformacién de la modernidad
occidental, considerada criticamente desde una posicidn original que
aporta a la discusion de problemas cruciales del mundo
contemporaneo a partir de una perspectiva de largo plazo, tanto
extendida en relacién al pasado como proyectada hacia el futuro de
la humanidad.

En el esquema de interpretacion ofrecido por Dussel la
modernidad no es solo un fendmeno intraeuropeo, sino que tiene su
origen con la llegada de los espafioles al continente americano; un
acontecimiento que esta vinculado en principio con el proceso de
acumulacidn originaria y la formacién de un sistema colonial que se
desplegara en los siglos siguientes. Con la apertura realizada hacia el
Atlantico el resultado es que Europa deja de estar aislada y ser
periférica como lo era hasta ese momento, lo cual es forzado en parte
por el cerco que habia sido establecido por el mundo islamico y la
mayor importancia que posee en lo productivo y comercial Chinay la
regidon indostanica hasta finales del siglo XVIII. El sefialamiento de la
existencia de una modernidad temprana, originada con Ia
colonizacidon llevada adelante en América a partir de 1492, indica
también el hecho de la paulatina constitucidon del dominio europeo
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como centro de ese sistema-mundo, que se continta afianzando en
otros momentos del despliegue del progreso moderno para alcanzar
su apogeo con la llustracién, la Revolucién industrial y el desarrollo
del capitalismo®.

Mediante una tesis central respecto a la mutua implicaciéon
de esta serie de procesos histéricos, que va a ser indicativa de la
orientacién que lo vincula al grupo modernidad/colonialidad®, afirma
precisamente Dussel (2006b): “(..) modernidad, colonialismo,
sistema-mundo y capitalismo son aspectos de una misma realidad
simultadnea y mutuamente constituyente” (p. 40). Esta conjuncién es
la que se intenta mostrar a partir de constataciones histdricas que
desmontan el mismo relato eurocéntrico acerca de la modernidad,
mediante el cual se desconocen los alcances efectivos de la relacidn
de subordinacién respecto de otras culturas que van a ser negadas y
menospreciadas a partir de la constitucién de un sistema econémico
y politico bajo el poder colonial que detentan distintos paises
europeos. Ese relato, que desconoce e inferioriza al otro diferente, a
la vez contiene una representacién ilusoria de la cultura occidental

5 En relacidn con este aspecto, la hipétesis inicial de la configuracion de Europa como
centro a partir de 1492 resulta reconsiderada por Dussel cuando afirma que eso se
logra después del avance histérico de la modernidad comenzada en esa fecha, ya
que se ejerce con mayor propiedad recién a partir del dominio mundial alcanzado
con la Revolucién industrial y la consolidacion del sistema capitalista, que posee su
contraparte en lo cultural con la llustracidn, por lo que dice: “La hegemonia central
e ilustrada de Europa no tiene sino dos siglos (1789-1989) iSélo dos siglos!” (Dussel,
2006b, p. 47).

6 El grupo modernidad/colonialidad hace referencia a una serie de autores que
animan una linea de pensamiento critico hacia comienzos del siglo XXI, entre ellos:
Anibal Quijano, Enrique Dussel, Edgardo Lander, Walter Mignolo, Ramén Grosfoguel,
Santiago Castro-Gémez, Catherine Walsh, Arturo Escobar, Fernando Coronil, Maria
Lugones y Nelson Maldonado-Torres. Un texto que explicita las postulaciones
iniciales de este grupo se encuentra en la compilacién de su encuentro inaugural (cf.
Lander, 2000). Asimismo, es posible advertir que las proposiciones criticas de Dussel
sobre la modernidad y el eurocentrismo son asumidas por parte de este movimiento
intelectual, tal como se refleja en: Mignolo (2001).
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como equivalente a lo universal, en que inadvertidamente los
propios valores se colocan como pautas que justifican el dominio
ejercido.

De este modo, entonces, es interpretado el lugar central que
asume Europa a partir del horizonte mundial inaugurado por el
periodo moderno, tal como Ilo expresa Dussel en sus
posicionamientos criticos:

Si se entiende que la “modernidad” de Europa sera el despliegue
de las posibilidades que se abren desde su “centralidad” en la
Historia Mundial, y la constitucién de todas las otras culturas como
su “periferia”, podrd comprenderse el que, aunque toda cultura es
etnocéntrica, el etnocentrismo europeo moderno es el Unico que
puede pretender identificarse con la “universalidad-mundialidad”.
El “eurocentrismo” de la Modernidad es exactamente el haber
confundido la universalidad abstracta con la mundialidad concreta
hegemonizada por Europa como “centro” (Dussel, 2000, p. 48).

En consecuencia, se trata de mostrar una direccidon
alternativa que busca contrapesar las representaciones derivadas del
etnocentrismo europeo que se instaura como parametro valorativo
durante los siglos que corresponden al predominio colonial. Pero las
culturas que han sido despreciadas e ignoradas en la conformacion
de ese sistema-mundo, aclara que son “(...) culturas universales y
milenarias, como la China y otras del extremo oriente (como la
japonesa, coreana, vietnamita, etcétera), la indostanica, la islamica,
la bizantino-rusa, y aun la bantu o la latinoamericana (de diferente
composicidn e integracidon estructural)” (Dussel, 2006b, p. 47). En
ellas se cifra un nucleo de resistencia que las ha hecho subsistir, a
pesar de la accién interna de las élites modernizadoras vy
occidentalizadas, y en esa diferencia entiende que se constituyen
como la “exterioridad” a la misma modernidad europea, desde
donde puede ser recreada una respuesta superadora respecto de las
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aporias en que ha desembocado el mundo actual. La posibilidad de
alcanzar otro estadio histdrico, diferente al que dio origen la
civilizacién moderna, se visualiza en esta capacidad de interaccién de
las distintas culturas a nivel mundial y, en especial, por las
contribuciones que estas puedan hacer para enfrentar algunos
desafios del presente. Como es el caso, por ejemplo, del problema
ecolégico que se asocia a la relacidn con la naturaleza, para el que se
encuentran otras orientaciones a partir de recuperar las
concepciones de las culturas indigenas. A esta superacién que daria
inicio a otra edad histdrica la ha caracterizado Dussel con la nocidn
de “transmodernidad”, tal como lo aclara en sus propuestas sobre
esta tematica: “Trans-modernidad indica todos los aspectos que se
sitian ‘mas alld’ (y también ‘anterior’) de las estructuras valoradas
por la cultura moderna europeo-norteamericana, y que estan
vigentes en el presente en las grandes culturas universales no-
europeas” (Dussel, 2006b, p. 49).

4. Aproximaciones a una nueva perspectiva sobre la historia de
la filosofia

Asimismo, frente a la preocupacién actual por la
comunicacion entre diferentes culturas —como un hecho derivado de
una de las dimensiones de la misma globalizacion— propone Dussel
una opcion diferente a la que supone el multiculturalismo liberal, que
desconoce las asimetrias existentes al momento de plantear esas
relaciones tendientes a la obtencidn de un consenso. El horizonte que
se proyecta mds alld de los problemas generados con el desarrollo de
la modernidad capitalista hegemdnica, que hoy resultan hechos
urgentes de resolucidn, requiere de la concrecidn de un didlogo para
retomar los aportes de cada una de esas culturas vigentes. Desde esta
perspectiva, este proceso de cambio es promovido a partir de la
alteridad representada por las culturas de esos pueblos en la etapa
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poscolonial, entendiendo que sus formas de interaccion no deberan
reflejar una unidad indiferenciada y vacia sino un mundo pluriverso,
conformado por distintas universalidades que participan de un
didlogo critico intercultural.

Una consideracién similar en relacidon con el modo que se
estd produciendo una etapa distinta a nivel mundial, que requiere de
la elaboracién de una comprension diferente de la filosofia, en
particular del modo en que se aborda y estudia su historia, resulta
expuesta en otro texto al que Dussel le ha dado una especial difusién:
“Una nueva edad mundial en la historia de la filosofia”, publicado
originalmente en 2008 (cf. Dussel, 2015, pp. 11-30). Bajo la idea de
gue se estd configurando la entrada a un nuevo estadio histérico, se
plantea la necesidad de alcanzar un mejor conocimiento e
integracion de diferentes manifestaciones culturales que superen el
eurocentrismo que se impuso a partir de la filosofia moderna, en que
una expresioén particular se erige hegemdnicamente con pretensién
de universalidad. Frente a esta situacidn de validacion del
predominio occidental, aceptada cominmente por la comunidad
filosofica internacional, se trata de mostrar como todas las culturas
en sus origenes han elaborado concepciones acerca de lo que
denomina como “nucleos problematicos universales”, esto es,
preguntas fundamentales de cardcter ontolégico acerca del mundo
exterior y también referidas a la interioridad humana.

Las elaboraciones conceptuales de las culturas antiguas
pasaron desde las narraciones asociadas al mito —al que no se le debe
negar racionalidad, sino que funciona en un nivel simbdlico— a un
momento posterior del desarrollo de esas civilizaciones, cuando se
alcanza la enunciacion de un discurso racional con categorias
filosoficas que procuran una mayor univocidad en la significacién,
pero pierden sugestion respecto al sentido. En consecuencia, se
generaron diferentes escuelas que cultivaban la “sabiduria” aplicada
a la vida, aunque este saber no estaba totalmente desligado de
contenidos miticos, tal como se refleja en algunos textos antiguos de
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la India, China, Persia, Mesopotamia, Egipto, Grecia, Mesoamérica,
en los aztecas y mayas, y el mundo andino, en los quechuas y aymaras
que organizaron el Imperio Inca, como ejemplos a partir de los cuales
se expone la argumentacion del autor (Dussel, 2015, pp. 15-18). Con
esta observacion se cuestiona igualmente el origen exclusivo de la
filosofia en Grecia, que forma parte de la misma construcciéon de
Europa como heredera de ese mundo clasico y, por lo tanto, se
reafirma la presencia de desarrollos filoséficos en otras grandes
culturas de la humanidad.

A partir del reconocimiento de la pluralidad cultural que esta
a la base de diversas tradiciones filosdficas se visualiza la posibilidad
de llegar a establecer un didlogo entre ellas. Una forma alternativa
de ensenar la historia de la filosofia se estima que partiria de estudiar
y valorar esas diferentes tradiciones, como seria el caso de impartir
cursos de filosofia que tengan en cuenta a los grandes pensadores de
las distintas culturas de la antigliedad. También supone considerar
las cuestiones que han sido tratadas de modo novedoso, o desde un
enfoque diferente, de acuerdo a la pertenencia cultural y geopolitica
de cada tradicion filosofica. En esta tarea de redefinicién que se
presenta a comienzos del siglo XXI resulta entonces necesario
afianzar el didlogo interfiloséfico, dentro de lo que concibe el autor
como un “proyecto mundial analdgico de un pluriverso
transmoderno” (Dussel, 2015, p. 30).

5. Debates acerca del posmodernismo vy la poscolonialidad

Como se ha mencionado anteriormente, esta critica
efectuada por Dussel al eurocentrismo y su emplazamiento a partir
del sistema-mundo moderno consiste en un elemento conceptual
que lo vincula a pensadores representativos del giro decolonial.
Igualmente hay que considerar que esta relacion estd mediada por
las formulaciones que corresponden a la filosofia de la liberacién que
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ha seguido promoviendo el autor comentado a lo largo de su obra, a
partir de lo cual se incorporan algunas proposiciones tedricas de
estos nuevos movimientos intelectuales, como en otros casos
podrian visualizarse incompatibilidades. El mismo Dussel ha dado
cuenta de cuales eran las posibles mediaciones que existian entre
estas diversas tendencias generadas tanto en América Latina como
en los latinoamericanistas de Estados Unidos dentro de un balance
realizado hacia finales de los noventa, en un articulo titulado: “La
filosofia de la liberacidn ante los estudios poscoloniales y subalternos
y la Posmodernidad” (cf. Dussel, 2015, pp. 31-50).

En cierta medida, se muestra permeable a algunas de las
criticas que se le efectuan al “latinoamericanismo”, ya sea desde la
6ptica tedrica posmoderna en su recusacién de los esquemas duales
simplificadores o de acuerdo a la localizacién del discurso que
plantean los estudios culturales. Sin embargo, defiende a las tesis que
se esgrimen desde la filosofia de la liberacién, en particular la que se
expresa en sus propias teorizaciones, que anticipan criticas a la
modernidad a partir de un horizonte mundial no eurocéntrico y
propician un discurso desde el lugar de los sujetos subalternos, de
acuerdo a la categoria de “alteridad” o refiriéndose a los excluidos y
“victimas” que genera la globalizacién.

Esta connotacidn politica critica es lo que entiende Dussel
que debe seguir sosteniéndose frente a la ausencia de compromiso
del posmodernismo. Por otra parte, considera que la preocupacion
por situarse desde la periferia y la situacién vivida por los grupos
subalternos, tal como lo proponen los Subaltern Studies y los Cultural
Studies, que desembocan en la critica poscolonial, encuentra puntos
de contacto con el pensamiento latinoamericano y la filosofia de la
liberacion que habian tratado estos temas. Igualmente, cabe acotar
desde una perspectiva cuestionadora de esta posible vinculacion
tedrica, que existe un desconocimiento generalizado de las distintas
orientaciones y los debates tedricos suscitados en la configuracion
actual de la filosofia latinoamericana por parte de quienes impulsan
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los estudios subalternos latinoamericanos, los cuales son
mayormente autores de esa procedencia geografica, es decir, latinos
que se desempefian en universidades norteamericanas dentro de
departamentos mayormente dedicados a la critica literaria antes que
a la filosofia. Aun cuando se plantea que estos Ultimos estudios
podian tomar el relevo de la discusion sobre el latinoamericanismo,
no se observa claramente que muchas de las categorias y enfoques
propuestos por el pensamiento latinoamericano y la filosofia de la
liberacién hayan sido sobrepasados, ya que el eje ha sido desplazado
hacia otros intereses e incluso parecen ignorarse los aportes de estas
lineas de indagacion.

Si bien predomina la intencidn de acercar posiciones entre lo
gue se contempla como corrientes actuales de pensamiento critico,
que de hecho terminan de confluir en el grupo
modernidad/colonialidad, podrian advertirse ciertas cuestiones
tedricas que tensionan esta convergencia. Y estas disidencias
conceptuales no dejan de presentarse en la conformacidn posterior
del lamado pensamiento poscolonial o giro decolonial. Con respecto
a las concepciones posmodernas la posicion de Dussel ha sido
mayormente critica, no solo por la discusién entablada sobre su
trasfondo ideoldgico-politico, sino también por la idea de
racionalidad y universalidad que él ha sostenido, tal como se ve
representado en la fundamentacion de la ética y de la politica de la
liberacion, que aluden a la vida humana como principio material y
universal. Desde este punto de vista también propone que la critica
a la modernidad no debe entenderse como renuncia a la
racionalidad, a diferencia de los planteos posmodernos, cuando
afirma:

(...) la critica de la razén moderna se hace en nombre de una
racionalidad diferencial (la razén ejercida por los movimientos
feministas, ecologistas, culturales, étnicos, de la clase obrera, de las
naciones periféricas, etc.) y universal (como la razén practico-
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material, discursiva, estratégica, instrumental, critica, etc.). La
afirmacién y emancipacién de la diferencia va construyendo una
universalidad novedosa y futura. La cuestién no es diferencia o
universalidad, sino universalidad en la diferencia, y diferencia en la
universalidad (Dussel, 2015, p. 48).

Otro tema que reviste una notoria diferencia se evidencia en
la orientacidn asumida por Dussel en su relectura de Marx para
incorporar sus tesis a la filosofia de la liberacion,
independientemente de que la suya es una versién singular del
marxismo. Esta tendencia estd claramente visible en las propuestas
elaboradas desde mediados de los ochenta hasta el presente, si bien
como vimos en la cita anterior en su idea de emancipacion son
incluidos sujetos politicos que no se limitan a una distincidn solo
clasista. En el caso de los autores que sustentan la teoria poscolonial
(o decolonial), en su mayoria son renuentes a los analisis
provenientes del marxismo, salvo algunos ejemplos destacables
como es el del socidlogo peruano Anibal Quijano. En general dentro
de esta tendencia se ha tomado distancia de las doctrinas y
categorias marxistas, al remarcar a la cuestién racial como motivo
central de subordinacién y clasificacién social, junto con el
sefialamiento de las consecuencias del fenémeno de la colonialidad
gue se reconoce en su extension a distintos ambitos.

6. Hacia un didlogo interfilosofico e intercultural en el marco de
la transmodernidad

Este ultimo asunto referido a la colonialidad como impronta
en nuestros paises, leido desde el polo opuesto referido a la
necesidad de promover la descolonizacién, ciertamente va a ser
retomado en las ultimas reflexiones elaboradas por Enrique Dussel,
conjuntamente con la nocién de transmodernidad ya comentada.
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Desde este punto de vista va a promover un didlogo filosofico
intercultural, en una primera instancia necesaria concebido como
Sur-Sur, para abrirse posteriormente a uno de tipo Sur-Norte. En un
texto que surge de la participacion en uno de esos encuentros, hace
una serie de propuestas en torno a los temas prioritarios para
plantear en ese didlogo Sur-Sur, que convoca a filésofos de Asia,
Africa y América Latina’.

En principio, se sugiere comenzar por el autocuestiona-
miento de la situacion critica a que se ha llegado respecto a la filosofia
de los paises periféricos, en que se duda de su existencia, se
cuestiona su capacidad creadora y, en general, no se ha promovido
suficientemente el conocimiento histérico de las propias tradiciones.
Los origenes de este estado de cosas se remontan a la influencia que
posee la filosofia occidental a partir de la modernidad, que se afianza
en el mundo contemporaneo como correspondiente a los paises del
Norte con el dominio detentado por Europa y Estados Unidos de
Norteamérica, no solo a través de ejercer el poder politico,
econdmico y militar, sino también en el plano cultural e ideoldgico.
En este sentido, Dussel va a hablar de una forma de colonialidad que
se hace patente en lo filosdfico, lo cual responde en parte a estas
causas externas de dominacidn ya mencionadas, pero que se
terminan internalizando por los mismos sujetos subalternizados. De
alli, por ejemplo, se desprende el hecho de que sean los mismos
filésofos de las culturas que revisten estas condiciones subordinadas
quienes efectlen la negacién de la posibilidad de alcanzar dmbitos
de reflexion relevantes a nivel internacional o no reconozcan
elementos valiosos en su propia historia filosdfica, propiciando asi
una mayor marginacion.

7 El texto se denomina: “Agenda para un didlogo inter-filoséfico Sur-Sur”, y fue una
ponencia presentada en el | Didlogo Filoséfico Sur-Sur, organizado por la UNESCO en
Rabat, Marruecos, en 2012 (Dussel, 2015, pp. 81-101).
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En consecuencia, se afirma que la colonialidad filoséfica tiene
un doble sentido: 1) en el centro, responde a la pretensién de
universalidad de la filosofia regional europea desde su irradiacién en
la modernidad; 2) en la periferia, resulta reproducida cuando se
acepta la universalidad de la filosofia occidental y se ignora o
subestima la reflexién filoséfica de las culturas convertidas en
dependientes, sin poder valorar adecuadamente sus distintos
momentos histdricos, incluso su misma existencia previa a la etapa
moderna. Asimismo, Dussel sefala que hay una justificacidn filoséfica
que sustenta la realidad del colonialismo, que tiene un caracter
antropoldgico, histdrico y ético, al intentar demostrar su legitimidad
debido a la superioridad de los seres humanos europeos, la de sus
culturas y la misidn civilizatoria que se autoasignan con un sesgo
teleoldgico, entre otras argumentaciones falaces que se han
esgrimido. Pero encuentra que obedecen en ultima instancia a una
fundamentacién ontoldgica, en que se impone la subjetividad —
caracterizada como “yo europeo”— en cuanto fundamento ultimo del
mundo, tal como se expresd en el Discurso del método elaborado por
Descartes y se subtiende hasta las meditaciones de Heidegger (cf.
Dussel, 2015, pp. 89-90). Esta tendencia a entender la filosofia con
una marcada referencia en el eurocentrismo, mediante lo cual se
instaura un determinado modelo a seguir, es lo que debe superarse
para avanzar al reconocimiento de las diferentes formas de
comprender y practicar la filosofia que se han dado en el pasado y se
presentan actualmente a nivel mundial.

La entrada en una situacion poscolonial, que fue
produciéndose en distintas instancias con la independencia politica
de los pueblos de América Latina, Asia y Africa, representa la
condicién de posibilidad de una liberacién de lo que Dussel identifica
como filosofia del Sur, o mejor también en plural como filosofias del
Sur. Para avanzar en la reconstruccion de estas filosofias propone,
por una parte, incorporar los saberes que provienen de sus culturas
ancestrales, como es el caso del material narrativo simbdlico —ya sea
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filosofico, mitico o religioso—, sobre el cual se puede igualmente
aplicar una hermenéutica filoséfica que recupere esas tradiciones.
Por otra parte, se requiere una profundizacién en los estudios
relativos a las historias filosoficas que abarquen los desarrollos
alcanzados segun las trayectorias seguidas en los respectivos paises.
En esa misma direccion considera que se deben realizar
interpretaciones de los diferentes periodos que las conforman, con
sus pensadores y textos mas significativos, los cuales deben ser leidos
desde una mirada critica y atendiendo a los procesos histéricos en
que se inscriben esas obras filosdficas. Igualmente entiende que esta
tarea de reconstruccién critica encuentra también un sentido, y es a
la vez mas eficaz, en la medida que incide en la actividad docente de
la filosofia y se consolida en las investigaciones que se impulsen
desde centros e institutos especializados.

En definitiva, las sucesivas realizaciones que pueden ir
lograndose a partir de estas iniciativas se traducen en el
afianzamiento de una reflexidon que logrard una mayor relevancia y
utilidad respecto a la propia realidad de la que parten los filésofos del
Sur, de los que se espera una accion que: “(...) produzca pensamiento
claro, fundamentado y comprensible a los responsables de la realidad
concreta, politica, econdmica, cultural, estética, tecnoldgica,
cientifica, de los paises del Sur; una filosofia propia, expresién del Sur
y util para su comunidad” (Dussel, 2015, p. 97).

La posibilidad que se indica del resurgimiento cultural que
experimentan algunos paises ante un proceso de cambio geopolitico
mundial, ofrecen la oportunidad de alcanzar ciertos consensos en el
Sur en vistas a un didlogo con el Norte, que debe establecerse a partir
de una actitud que se califica como de “simetria filoséfica” respecto
a la consideracion que se tiene de los otros como “iguales”, al
desplazar la universalidad asociada al eurocentrismo y en el sentido
de contribuir a desarrollar la creatividad derivada de la apertura a
otras perspectivas.
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El marco en que Dussel prevé la interaccion creciente de las
diferentes tradiciones culturales y filoséficas de la humanidad esta
relacionado con el fenédmeno que designa como transmodernidad, ya
descripto anteriormente. No obstante, parece distinguir escenarios
complejos como es el que puede darse con la imposicion de la
universalidad de una sola cultura hegemodnica bajo la globalizacion,
ante lo cual la tendencia a una superacidn consistiria en “(...) ir mas
alld de los supuestos de la modernidad, del capitalismo, del
eurocentrismo y del colonialismo” (Dussel, 2015, p. 100). Esta ultima
apuesta tedrica es la que defiende el autor ante una crisis civilizatoria
profunda que afecta en la actualidad a la humanidad en su conjunto
y no resulta ajena su propuesta a una cierta proyeccion utdpica de
esa nueva edad a nivel mundial, cuya concrecidn se visualiza en un
horizonte futuro.
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Resumen:

La filosofia de la liberacién, en su primera formulacién, es un trabajo tedrico
articulado a partir de dos discusiones estratégicas: la discusiéon con la dialéctica
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The philosophy of liberation, in its first formulation, is a theoretical work articulated
from two strategic discussions: the discussion with idealist dialectics and the
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LA FORMULACION DEL METODO ANALECTICO AL INTERIOR DE LA OBRA DE ENRIQUE DUSSEL...

discussion with phenomenological hermeneutics of Heideggerian stamp. In this
writing, we stop to present and analyze the Dusselian discussion with Heideggerian
philosophy, in what the philosopher of liberation called the resignification of a
philosophy of totality through a dialectic of existence.

Keywords: dialectic, existence, analectic, totality, otherness

1. Preliminar

Desde sus inicios, la filosofia de la liberacion, en la formulacién de
Enrique Dussel, se propuso desde una lectura critica de la tradicion
filosofica europeo-occidental: para tal fin, se planted una discusién
metodoldgica con la intencién de construir los fundamentos de una
ética critica a partir de la cual pensar filoséficamente la situacion real
y concreta de exclusién en que vive buena parte de la humanidad.

Desde esta perspectiva, es importante destacar que en las
formulaciones posteriores de la ética de la liberacidn dusseliana, si
bien se plantean en un plano directamente prdactico —ético-politico—,
se halla en su raiz un analisis critico de las discusiones ontoldgicas de
la tradicidn filosdfica y, muy especialmente, del método a partir del
cual tales discusiones se han orientado. El problema de Ia
negatividad, de la exterioridad, de lo pulsional, de la diferencia y la
alteridad, son los tdpicos con que la filosofia de la liberacién ha
articulado sus fundamentos tedricos y los que hicieron posible que el
tema del método llamara la atencién no solo de Enrique Dussel sino
también de la joven generacion de filésofos y fildsofas que, entre el
ultimo lustro de la década del sesenta y el primer lustro de la década
del setenta, se replantearan la pregunta por la pertinencia del
ejercicio filoséfico en nuestra América.

En el itinerario tedrico de Enrique Dussel se reconoce una
reflexion acerca de la alteridad que, en una primera época, se halla
signada por el método hermenéutico aplicado a la realidad histdrico-
cultural del continente latinoamericano. En una segunda época,
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aquella en que se formula la filosofia de la liberacidn, el tratamiento
de la alteridad se caracteriza por los explicitos cuestionamientos al
método de la filosofia tal y como, seglin nuestro autor, esta ha sido
ejercitada por la tradicion occidental, desde los griegos hasta
Heidegger. Es asi como la busqueda metodolégica se convirtio en la
mediacién tedrica a partir de la cual la filosofia de la liberaciéon
identifico su tema y definid el estatuto ético desde el cual pensar la
realidad humana que se halla en situacién de dominacidn y exclusion.

Asi, el delineamiento del método es lo que permite hablar de
una filosofia de la liberacién y, en consecuencia, la formulacién del
método analéctico es la columna vertebral de la filosofia de la
liberacién dusseliana. Desde este supuesto, es que se entiende que
la tematizacién acerca del método es lo que permite a Dussel
resignificar la critica levinasiana a la ontologia; en efecto, es el trabajo
tedrico sobre el método lo que hace plausible sostener una
resignificacion latinoamericana de la categoria de otro. En el mismo
sentido, es la tematizacién acerca del método lo que permite
resignificar la argumentacion referida a la ética en tanto filosofia
primera; la formulacion del método es lo que hace posible el
desarrollo de las distintas dimensiones de la metafisica de la
alteridad, dimensiones que se constituyen en la superacidon de
Levinas, esto es, la concrecién histérica, cultural, de género,
pedagdgica y politica de la categoria de exterioridad.

Sostenemos, pues, que la primera fundamentacién de la
filosofia de la liberacién —trabajo filoséfico realizado entre 1971-
19762 se articula en torno a la formulacién de un método que
permita superar las clausuras epistémicas y éticas implicitas en la
tradicion de la filosofia europea.

2 La analitica critica con la que Dussel realiza la discusién metodoldgica se encuentra
preferentemente en las obras escritas entre 1971 y 1975, esto es: Dussel, 1972,
19734, 1973b, 1974, 1975.
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La analéctica es el nombre del método de la filosofia de la
liberacion. Se formula en lo que hemos reconocido como dos
movimientos critico-normativos (cf. Gonzalez San Martin, 2014): un
primer movimiento configurado a partir del analisis del método
dialéctico. De este modo, la filosofia de la liberacién halla su primera
fundamentacién al modo de una formulacién metodoldgica, esto es,
de la configuraciéon de un camino del pensar y su respectiva pauta
critico reguladora de si mismo. Asi, la analéctica se delinea en lo que
puede reconocerse como la confrontaciéon de dos modos de ejercicio
filosofico, la filosofia del concepto y su superacidn desde la filosofia
de la existencia.

Un segundo movimiento normativo critico se centra en el
analisis del método a partir del cual Heidegger ha renovado la
ontologia, el método hermenéutico-fenomenoldgico aplicado al ser-
en-el-mundo. En efecto, Dussel procede a formular
metodoldgicamente la critica a la ontologia desarrollada por
Emmanuel Levinas por lo que la analéctica serd finalmente delineada
como el modo de acceso a una metafisica de la alteridad, esto es, un
método que operara analdgicamente y que se propone como la
condicién de posibilidad de pensar la alteridad irreductible del Otro.
La analéctica se propone como un método superador de una filosofia
de la existencia sin mds, precisamente porque esta es, a juicio de
Dussel, y sobre todo en la perspectiva heideggeriana, el renacer de la
ontologia de la identidad, con todo lo subsuntivo y totalizador que
esto implica. Por el contrario, la analéctica en tanto normatividad del
pensar, se plantea como el camino superador del monismo
totalizador y la posibilidad de apertura de la razén frente al otro.

Una de las hipdtesis que estructuran nuestro analisis del
método analéctico es que la recepcion de Levinas por parte de Dussel
estd determinada por las necesidades tedricas del filésofo de la
liberacion. Si Levinas hizo sentido en Dussel, es porque este ultimo
tiene necesidades tedricas especificas que se veran satisfechas con
las categorias levinasianas. Tales necesidades tedricas son precisadas
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por lo que se constituye en el universo discursivo de Dussel, que en
el plano filoséfico latinoamericano queda definido por lo que
Augusto Salazar Bondy ha tematizado como la confrontacién de una
filosofia de la dominacion y una filosofia de la liberacién. Tal
disyuntiva es la resignificacidn filoséfica de la condicion de alteridad
subalterna caracterizada por la teoria de la dependencia, situacion
econdmico-politica puesta en cuestiéon por los movimientos
revolucionarios de fines de la década del ‘60. Me parece que la
Filosofia de la Liberacién, a través de su formulacién metodolégica,
es el esfuerzo por llevar una praxis histdrica a categorias filosoficas
que orienten tanto (el camino de) la teoria como de la praxis. En este
sentido, sostengo, el trabajo tedrico sobre el método es lo que
permitiria hablar de una tematizacién latinoamericana de la
categoria levinasiana de otro®.

En lo que sigue de este escrito, nos concentraremos en
exponer la formulacidn de la analéctica a partir de la directa critica a
la filosofia de la existencia y la ontologia que la sostiene. Indicaremos
los problemas implicados en tal critica y cdmo estos son
resignificados latinoamericanamente por Dussel, dando cuerpo a su
version de la filosofia de la liberacidn. La revision estara centrada en
las criticas a la ontologia heideggeriana.

3 La segunda pesquisa que conduce nuestro andlisis de la configuracion del método
de la filosofia de la liberacidon se relaciona con el protagonismo que tiene la
perspectiva filoséfica del segundo Schelling para el delineamiento del método
analéctico; Schelling, para Dussel, es el filésofo que inaugura una filosofia de la
existencia a partir de la resignificacion del absoluto desde una teorizacién en la que
confluyen teologia y filosofia de la cultura. Tal confluencia, recordemos, también se
ha hecho presente en el trabajo intelectual de Dussel cuando este se ocupd del
problema de la ubicacién de América en la historia universal (cf. Gonzalez, 2016).
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2. Recurrencia-interpelacion a la filosofia de Martin Heidegger

Segin hemos afirmado, el método de la filosofia de la
liberacion se configura a partir de una discusidn “estratégica” con la
filosofia de la existencia de cuifio heideggeriano. En este contexto
enunciativo, Dussel hace cuentas consigo mismo y con la tradicién
contemporanea de la filosofia al enfrentar criticamente el
movimiento subsuntivo y totalizador que vuelve a resignificarse en la
hermenéutica de la facticidad, al modo de una dialéctica de la
existencia. Revisemos.

Desde el punto de vista del método, para Dussel, la
hermenéutica fenomenolégica pone al Dasein como un lector frente
al texto de la realidad (Dussel, 1998, p. 21); cuestién que permite, en
la dptica heideggeriana, sacar a la luz el fundamento de esta, el ser,
pero a diferencia de la filosofia de la conciencia, el ser es ubicado al
interior de la mismisima estructura ejecutiva del ente que es capaz
de pensarlo. En ese sentido, el método fenomenoldgico
hermenéutico muestra toda su potencia toda vez que es capaz de
evidenciar los horizontes de sentido que sostienen a la existencia.

Mariano Moreno Villa (1998) indica muy bien la advertencia
dusseliana respecto de la tematizacién de Heidegger en Ser y tiempo:
“(...) pues parece que Heidegger concibe al ser como una suerte de
logos, esto es, como el hontanar de las posibilidades de todo sentido”
(p. 48), cuestion que para Dussel significa poner atencién en la
dialéctica de la existencia que se despliega en Ser y tiempo. El
sefialamiento heideggeriano es el de permanecer en la facticidad de
la existencia para ahi, indagar en las problematicas ontoldgicas. Ese
es el punto de inicio y la direccién de la dialéctica ensayada en Ser y
tiempo y es asi como lo caracteriza nuestro fildsofo:

Todo el libro Ser y tiempo es una obra dialéctica. Desde la pregunta
inicial del § 1 el método es dialéctico, pero parte, a diferencia de
Hegel, no del absoluto antes de la creacién y como indeterminado
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ser o concepto en-si, sino del Dasein, el ente que es ahi, uno mas,
pero inevitablemente, un hombre, “en cada caso yo mismo”
(Dussel, 1974, p. 158).

El punto de Dussel es que el camino dialéctico emprendido
por Heidegger ya no es involutivo, sino trascendente hacia el mundo:
“Pero ahora —sostiene Dussel (1974)— el movimiento dialéctico
partird, no hacia la inmanencia in-volutiva de la subjetividad, sino
hacia la trascendencia del mundo cuyo ultimo horizonte onto-légico
es el ser que se manifiesta” (p. 159). Lo ontoldgico es ahora el ser
entendido como una totalidad de sentido, el horizonte adviniente en
gue se mueve el Dasein. Asi, la hermenéutica es una dialéctica de la
condicién existencial, el modo de trascender hacia el ambito propio
de la existencia que finalmente queda delineada por el horizonte
ontoldgico fundamental: “El movimiento dialéctico es entonces un
cierto movimiento que atravesando el orden u horizonte meramente
Ontico alcanza y se abre a lo ontoldgico” (p. 159), afirma Dussel. En
tal sentido, establece que la dialéctica en Heidegger es el pasaje del
orden Odntico-existencial al ontolégico-existenciario, ese paso es lo
qgue permite la fenomenologia de la existencia. Desde el horizonte
ontolégico, entonces, Heidegger procede deductivamente, esto es,
piensa a los entes desde su fundamento, el ser. Por eso Dussel afirma
que se trata de una dialéctica a partir de la hermenéutica, donde el
ser es el horizonte que permite la interpretacién de todo lo que es
(Dussel, 1973b, pp. 141-146).

Llegados a este punto, Dussel advierte que Heidegger no
asume las reales consecuencias de pensar el ser desde la existencia,
ya que, sostiene, tal pensamiento esencial no puede soslayar la
fundamentacion del estar cotidiano, es decir, la ética. Para Dussel no
puede hacerse ontologia sin ética y es desde este punto de vista que
evaluara la teorizacion heideggeriana centrada en el pensar esencial.

Para 1971 Dussel lee a Heidegger instalado en la
problematica directamente metodoldgica, problematica donde, para
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nuestro fildsofo, se hace totalmente evidente la relacion —finalmente
nunca bien ponderada por Heidegger— entre la ontologia y la ética.
Dussel se concentra en la tarea de asumir las consecuencias éticas y
politicas de la analitica de la existencia con la clara intencién de
establecer si la ontologia contemporanea abierta por Heidegger sera
adecuada para pensar filoséficamente la condicion de América
Latina.

Como se sabe, el ‘segundo Heidegger’ se concentra en
indagar directamente en qué consiste el llamado horizonte
ontoldgico y cdmo este se relaciona con la totalidad de sentido. Tal
analisis supone, para Dussel, indagar en las obras posteriores a Ser y
tiempo, especialmente en Identidad y diferencia, Serenidad y Hacia
la cuestion del pensar.

De lo que se trata, para Dussel, es de auscultar la
tematizacién del horizonte de sentido del mundo para problematizar
una categoria fundamental del pensar filoséfico occidental, la
totalidad, para con ella comprender como se relacionan el ser como
fundamento —lo que supone revisar la historia de la metafisica—, el
pensar acerca del fundamento y el pensar acerca de las cosas. Todo
ello supone, en el pensar heideggeriano, re-pensar la diferencia
ontoldgica, porque de ello dependera si se alcanza una renovada
compresion —postmetafisica— del ser y como éste se relaciona
especialmente con el ente que puede pensarlo.

En primer lugar, se trata de ahondar en la relacion hombre y
ser, donde, para Heidegger, esta es entendida como una relacién de
co-implicacién mediada por, diriamos, un tercer término desde el
cual la co-implicacién puede ser comprendida. Ese tercer término es
tematizado por Heidegger como el dmbito, que pide otro decir
incluso que el decir ontoldgico clasico.
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Dussel destaca que en Serenidad* Heidegger ausculta un
punto fundamental respecto de eso que ha llamado el dmbito: se
trataria de una apertura original desde la cual ser y hombre devienen;
tal apertura es originalmente un misterio que, por ende, exige del
pensar una actitud serena, de espera, de escucha®.

Serenidad es el término que reclama una disposicion para
ensayar efectivamente un pensar meditativo que penetre en el
sentido, en este caso, del mundo técnico, ese que permanece
sustraido al pensar representacional, calculador. La serenidad es la
actitud que reclama Heidegger para enfrentar aquello que incluso
haciéndose presente, permanece oculto al pensar, es la actitud que
permitiria la apertura al misterio (Heidegger, 1989, p. 28); entonces,
serenidad y apertura al misterio son dos actitudes que se co-
pertenecen en pos de efectuar un pensar meditativo, no
objetualizante. Tal pensar supone, a la vez, preguntarse por la
esencia del pensar o pensar esencial cuya respuesta pone como
premisa la distincion entre un pensar representacional y otro que
aparece como el horizonte en el cual los objetos quedan puestos.
Heidegger intentara fijar la atencién meditativa en el horizonte

4 El texto es una conferencia dictada por Heidegger en 1955 en homenaje a un
compositor aleman, Conradin Kreutzer. En la ocasidn, Heidegger se pregunta si el
pensar auténtico tendra lugar en ese lugar. No se trata de un pensar calculador,
planificador —el pensar caracteristico de lo que Heidegger denomina la era atémica—
. Se trata de un pensar con arraigo: “éno podra serle obsequiado al hombre un nuevo
suelo y fundamento a partir de los que su ser y todas sus obras puedan florecer de
un modo nuevo, incluso dentro de la era atomica?” (Heidegger, 1989, p. 26).

5Se trataria de un modo de pensar que efectivamente nos acerque a lo mas préximo,
que de tan préximo no parece ser visualizado. En la era de la técnica, para Heidegger,
ese pensar requiere de una actitud frente a los objetos que es a la vez activa —el
contar con los objetos, el usarlos— pero a la vez distante —no permitir que la técnica
domine de manera absoluta nuestra existencia—. Asi, afirma: “Quisiera denominar
esta actitud que dice simultdneamente ‘si’ y ‘no” al mundo técnico con una antigua
palabra: la Serenidad (Gelassenheit) para con las cosas” (Heidegger, 1989, p. 27).
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mismo que es, basicamente, algo abierto, al modo de una comarca®
(cf. Heidegger, 1989, pp. 44-45), entendida como una libre amplitud
donde todo queda cobijado, donde todo queda reunido y, ademas,
donde es posible el encuentro. La comarca —sostiene Heidegger— “es
la amplitud que hace demorar, la que, reuniéndolo todo, se abre, de
modo que en ella lo abierto es mantenido y sostenido para ser
eclosionar toda cosa en su reposar” (p. 47). Para Heidegger la actitud
que reclama esta especie de trasfondo de los objetos es la serenidad;
mas exactamente, la serenidad es el estado afectivo a partir del cual
la comarcay lo abierto se hacen presentes: “La serenidad no seria tan
solo el camino, sino también el movimiento” (p. 52), a partir del cual
la comarca se hace presente como lo abierto.

Lo abierto es entonces el horizonte desde el cual la realidad
deviene, pero, y en esto Heidegger es radical, pensar el horizonte
exige establecer otras categorias de aquellas con que se han
tematizado a los entes, incluso al ser. Pensar el horizonte exige ir mas
alla de un pensar representacional, exige al pensamiento ensayar una
légica sin objeto, porque lo que se quiere es pensar el gesto de
aperturidad radical desde donde todo, ser y ente, devienen.

Identidad y diferencia es el escrito que viene a formular un
recomienzo de la filosofia, mas alla de la metafisica. Es el escrito
donde Heidegger plantea de manera directa la pregunta por el
sentido del ser, un sentido que quiere ser pensado de manera distinta
a como lo ha establecido la historia de la filosofia: no como voluntad
de poder, no como dominio, lo que supone, entre otras cosas, pensar
al hombre no como sujeto. Categorialmente supone hacer la
diferencia entre metafisica y pensar para, asi, pensar de otro modo a
como lo ha hecho la historia de la filosofia, desde Platon hasta

6 En vistas del origen etimoldgico del término comarca, Heidegger decide llamarla la
contrada.
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Nietzsche’. Pensar de otro modo para acceder a lo no pensado, al ser.
No obstante esta exigencia, al mismo tiempo, Heidegger se plantea
la pregunta por la metafisica con el objetivo de delinear sus limites;
es en la misma historia de la metafisica, piensa Heidegger, donde se
encontrard finalmente el camino de la ontologia propiamente tal®.

En Identidad y diferencia, Heidegger entiende a la identidad
como una mismidad original y fundante de la relacidon entre hombre
y ser. Tal ambito es el de la apertura original co-implicadora de ser y
pensar. El hombre y el ser quedan co-implicados, se co-pertenecen
desde lo mismo°. La mismidad es la apertura —la Lichtung, el claro—
donde pensar y ser se encuentran, donde el ser se hace presente;
para Heidegger ese es el sentido originario de la sentencia de
Parménides. Ahora bien, esta apertura, este claro hay que volver a
pensarlo en la era de la técnica. La relacidn ontoldgica en la era de la
técnica, la Ge-stell, es entendida como “la composicién en la que
contemporaneamente hombre y ser se pertenecen” (Heidegger,

7 Para Heidegger es posible hacer esta relacion (Platon-Nietzsche) por cuanto en la
era de la técnica, la idea ha devenido en poiesis y en técne; la idea se manifiesta
como voluntad de verdad en los objetos técnicos. Heidegger en los afios ‘40 asiste a
la realizacidn del arte como verdad de lo real-Alemania se halla en plena Revolucién
industrial—, una época donde se constata la preeminencia de la creacion, de la
produccién como voluntad de dominio, expresidon contemporanea de la metafisica u
onto-teologia (Heidegger, 1988).

8 Tal camino habria que buscarlo en la propia historia de la metafisica, al modo de lo
impensado por ella, con la intensién de vislumbrar lo que ha quedado en el olvido,
sustraido por el pensar representacional; habria que pensar en lo que se ausenta en
la presencia del ente. Eso es lo que quiere expresar el pensar del “salto” o del “paso
atrads” formulado en la obra. Se trata, por una parte, de un retroceder para acceder
a aquello que se sustrae a la metafisica pero que constituyd su origen como
pensamiento —el ser— y, por otro lado, se trata también de un salto que significa
avanzar mas alla de las formas en que el ser ha sido pensado, lo que pone en la pista,
entre otros asuntos, de la relacion entre el hombre y el ser (Heidegger, 1988).

9 Sostiene Heidegger (1988): “Tenemos que reconocer que en la aurora del pensar la
propia identidad habla mucho antes de llegar a ser principio de identidad, y esto es
una sentencia que afirma que pensar y ser tienen su lugar en lo mismo y a partir de
esto mismo se pertenecen mutuamente” (p. 69).
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1988, p. 46). Pensar la Ge-stell es querer instalarse en el
acontecimiento de trans-propiacion —el Ereignis— que es, en realidad,
previo a lo que se co-pertenece, es el acontecimiento originario,
donde se estd ya desde siempre. Asi dira Heidegger (1988): “La
esencia de la identidad es una propiedad del acontecimiento de
transpropiacion” (p. 91).

Ahora bien, desde esta perspectiva sustentada por la
identificacion del principio in-fundado de la mismidad, es que, en
Identidad y diferencia, Heidegger tematizara la diferencia ontoldgica.
El ser es pensado desde la diferencia con “lo mismo”, lo que para
Dussel, supone entender a esta relacion como una relacién dialéctica,
ser lo otro de lo mismo™°.

Conviene precisar que el estudio de la dialéctica hegeliana y
su superacién en el pensamiento de Heidegger, es una tematica muy
en uso a principio de la década del setenta. En este sentido, para Juan
Carlos Scannone Heidegger es finalmente la superacion de Hegel,
mas precisamente, es la diferencia de Hegel, toda vez que su
ontologia es un “paso atras” —el rescate de lo impensado— de la
metafisica y, por ello, se constituye en el “salto”, la superacién no
dialéctica de la metafisica, cuestién que se manifiesta en un
pensamiento del ser no como fundamento, sino como evento. Para
Scannone, Heidegger es el pensador de la diferencia, el pensador que
lleva a la ontologia a un definitivo registro no dialéctico (cf. Scannone,

10 Heidegger quiere pensar la diferencia entre ser y ente; el razonamiento es asi; la
metafisica ha pensado al ser y al ente, ha establecido que hay una diferencia, pero
no ha pensado /a diferencia misma. Finalmente, la diferencia entre el ser y el ente es
que el ser es el movimiento de donacidn de la condicidn entitativa, la llegada es el
ente tal o cual, pero el ser es justamente ese movimiento de gestarse, es la salida.
Asi, la diferencia es pensada como el entre la salida y la llegada, esa es la diferencia
entre ser y ente. La diferencia es el dejar aparecer. La conclusién del texto es que la
diferencia es lo que posibilita la identidad, por la diferencia hay identidad
(Heidegger, 1988).
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1971)1, cuestién que para el sacerdote jesuita significard el
replanteamiento del método de la filosofia de la liberacién desde un
horizonte ontoldgico.

No es el caso, como veremos, de la tematizacion dusseliana.

Es importante entender que, desde una perspectiva
metodoldgica, a partir de las distinciones realizadas por Heidegger
—laidentificacién de un tercer término, la mismidad en la que quedan
reunidos ser y pensar, lo que a su vez reclama un temple de dnimo
sereno precisamente para percatarse del acontecimiento de
donacidn que es el ser para con los entes—, Dussel distingue un
camino que denomina dntico-ontoldgico dialéctico, que va de los
entes hacia su fundamento (Dussel, 1973a)'?. Un segundo camino
gue Dussel denomina ontolégico-ontico deductivo que vuelve hacia
los entes deductivamente desde su fundamento (Dussel, 1973b)*. El
nivel ontolégico-dntico deductivo es la orientacion identificada en la
teorizacién del segundo Heidegger y que, para nuestro fildsofo, es la
manera en que la dialéctica cobra un sentido ontoldgico-existencial,
que es, a la vez, el modo en que contempordaneamente se
fundamenta una totalidad de sentido, aquella que Dussel leerd en
clave directamente ética, en lo que dio en llamar una ética
ontoldgica.

Afirma Dussel (1973b): “La cuestién metddica de la ontologia
heideggeriana es poder superar en su fundamentacién Ia
subjetividad moderna, conservando una ontologia de la negacién en

11 En 1971, la revista Stromata estuvo dedicada a la relacion Hegel-Heidegger, con
motivo de la celebracién del bicentenario del natalicio de Hegel. En la relacion Hegel-
Heidegger, remito al articulo de Dina Picotti, “El concepto hegeliano de verdad y su
discusion en M. Heidegger”, aparecido en el mismo numero de Stromata.

12 Se trata de la orientacidn subyacente a la hermenéutica de la facticidad, segln
Dussel.

13 Especialmente puede observarse en el capitulo VI, en el que Dussel evalia las
consecuencias del pensar esencial heideggeriano.

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 99



LA FORMULACION DEL METODO ANALECTICO AL INTERIOR DE LA OBRA DE ENRIQUE DUSSEL...

su positividad” (p. 134). Ese es el pensar fundamental heideggeriano,
aquel que pone en la pista del acaecimiento del ser: “Ese pensar
fundamental y esencial estd mas alld de la theoria de los entes
intramundanos y de la praxis como accion productora de dichos
entes; dicho pensar es anterior porque ‘se las habe’ con el
fundamento mismo del mundo como tal” (p. 134). Para Dussel la
indagacién en el pensar fundamental heideggeriano es el limite en el
gue se mueve lo que él denomina la ética ontoldgica, esto es, la
fundamentacidn mas radical de la praxis misma, en cuanto praxis**.

Para acceder a lo que Heidegger denomina el pesar
fundamental, Dussel reconoce un necesario pasaje critico desde el
cual es posible poner en cuestion lo cotidiano. Dussel registra tal
pasaje critico en los filésofos que han llevado sus formulaciones
ontoldgicas al plano de la praxis, en todos ellos puede advertirse un
desgarramiento del ethos —para Heidegger es el estado de angustia,
para Platdn, la salida de la caverna—. Lo que pone de relieve Dussel
es que para acceder a un pensar fundamental se requiere de la crisis
del hdbito, un desfondamiento de lo cotidiano a partir del cual se
caera en la cuenta que algo fundamental ha caido en el olvido. Esa es
la actitud que requiere el pensar fundamental, que es el pensar
directamente ontolégico, que es, ademas, la ubicacion en un pensar

14 Las aproximaciones criticas a las tesis de Heidegger forman parte del universo
discursivo de la época; asi, Carlos Cullen, al igual como lo sostendra Dussel,
Heidegger es para el siglo XX lo que fue Hegel para el siglo XIX, el pensador que
restaura una ontologia con la que superar los horrores de la razén y los reductivismos
en los que incurre la ciencia, propdsito que es leido en clave geopolitica: “Europa
‘pierde sus sendas’, y necesita un hilo conductor que le permita saber a dénde va y
qué rumbo tomar (...) es decir, volver a las fuerzas de lo hogarefio (...) el privilegiado
paisaje presocratico, fuente del espiritu europeo. Después de la ‘odisea’ hay que
volver enriquecidos a la vida de los pastores del ser (..) La verdad tiene su
destinacion y hay que leer la historia como el destino de la ocultacidn-desocultacion
del ser (...) El imperio toma otra forma. Se repliega, y con ‘serenidad’ espera, aunque
haya que soportar la cotidianidad de las tropas de ocupacion y la poca estética del
muro de Berlin” (Cullen, 1973, pp. 95-96).

100 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



PATRICIA GONZALEZ SAN MARTIN

propiamente filosofico. Asi, afirma Dussel (1973b): “La filosofia como
ontologia serd un pensar, un modo del pensar, un pensar
metddicamente el fundamento” (p. 138)%.

Asi, se avanza desde la comprensidn existencial hacia la crisis
de esa comprensidon lo que constituye, a su vez, el pasaje para
acceder al pensar fundamental, al pensar propiamente ontoldgico, el
pensar filosofico por excelencia, lo que supone una muerte a la
cotidianidad, el salirse de la seguridad de lo obvio, para interrogarlo,
para hacerlo tema. Se trata de una interrupcion critica del estado
habitual, una interrupcion del ethos. Asi, desde Heidegger, la
filosofia, para Dussel (1973b), queda definida: “Negativamente:
ruptura, conversién y muerte al mundo cotidiano. Positivamente:
acceso a una trascendencia. El ‘camino de acceso’ (méthodos) parte
de la cotidianidad para llegar en el pensar, por un pasaje, a la
trascendencia. Desde ese dambito se deberd retornar a la
cotidianidad” (p. 138).

Es lo que Dussel denomina el camino devolutivo desde el
fundamento hacia los entes. Desde este enfoque, se entiende la
identificacion de la filosofia con la ontologia en que ha incurrido el
pensar filosofico occidental y asi es como queda definida por Dussel
(1973b): “Por eso es que la filosofia como ontologia es la
‘competencia o habilidad fundamental’ (prote epistéme), pero que
como pensar esencial deberd saber permanecer abierto ante el ser
como ser (sélo es una ontologia negativa), ante lo nunca totalmente
comprendido en la cotidianidad” (p. 140).

En consecuencia, Dussel indicara que Heidegger en la década
del 20 piensa al modo de una analitica existenciaria, con lo que se
propone el acceso al nivel fundado del ser-ahi; treinta afios después,
intenta el acceso directo al nivel de lo que funda. El punto de Dussel

15 El pensar fundamental, el pensar acerca del ser, es lo que ya Aristételes habia
definido como el sentido de la filosofia.
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es que ese modo de acceso, en Heidegger, sigue siendo dialéctico, es
decir, un camino que operard negativamente, esto es, por
mostraciones posibles de advertir en su ocultamiento, ya que se trata
del venir a presencia de lo que no es ente, sino de lo que funda al
ente’®, La cosa que Heidegger quiere pensar de manera directa, lo
que indica como el dmbito, es lo que en el nivel dntico-ontoldgico
quedd indicado como el horizonte de sentido a partir del cual se
articula la significatividad circunspectiva del ente; en las obras del
segundo Heidegger, Dussel indica que el intento de abordaje directo
sobre el ambito muestra al horizonte (lo que esta siempre mas alld)
en su condicién de tal, en su negatividad, sin embargo presente y
actuante: “el ser como el ambito mas alld del horizonte de la
temporalidad” (Dussel, 1973b, nota 415, p. 232)Y".

Para Dussel, el tema de una ética ontoldgica —que es el modo
en que nuestro filésofo resignifica el pensar fundamental de
Heidegger— es el pensar al ser como horizonte del ente (Dussel
1973b, p. 14)*8. Se trata, ahora, de pensar al ser directamente, desde
las indicaciones formuladas en Ser y tiempo —el ser ya esta presente
en la comprension existencial, lo que supone pensarlo desde el
Dasein, desde el existente. Ahora, entiende Dussel, se pretende
pensar al ser desde su primerisima y directa condicidn ontolégica, no
desde lo fundado por él. Para ello, desde el sefalamiento
heideggeriano, Dussel traera a colacidn la tematizacién de
Aristdteles, porque para Dussel el Estagirita fue el pensador que
planted con toda claridad el tema del método del, ahora, llamado
pensar fundamental y/o ética ontoldgica; ademas, la tesis de Dussel
es que Heidegger resignifica ontolégico-existenciariamente la

16 Es lo que en los textos del segundo Heidegger aludidos ha sido identificado como
el “acaecimiento apropiador” (Ereignis).

17 Como puede advertirse, Dussel indica la diferencia del tratamiento de la
temporalidad en Ser y tiempo y, luego, en Tiempo y ser.

18] o cual supone, ya lo hemos indicado, no poder pensar al ser ni como ente, ni como
objeto, ni como sustancia.
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perspectiva metodolégica de Aristételes respecto del modo de
acceso al ser que se-da?®.

Para Dussel, estas consideraciones ontoldgicas son de
fundamental importancia para replantear la problematizacién de lo
practico pues, no olvidemos que para nuestro filésofo la analitica de
la existencia le ha hecho ver que la ética es la filosofia primera.
Entonces, el hilo argumental de una ética para la liberacién supone
dos cosas: la primera es explicitar los compromisos ontoldgicos
implicitos en la analitica de la existencia realizado por el fildsofo de
Friburgo, porque a Dussel se le ha hecho evidente la necesidad de
fundamentar una analitica existencial desde principios que no
supongan una mismidad original, ya que ello tiene consecuencias
para la fundamentacién de una ética, desde la mismidad o desde la
distincidn, de eso depende cémo se teja la relacién entre lo mismo y
lo otro.

En segundo lugar, la fundamentacién de una ética para la
liberacién supone innovar en los principios légicos a partir de los
cuales se fundamenta lo real, lo que conllevara la revision del método
de indagacién filoséfica. En Para una ética de la liberacion
latinoamericana, Dussel desarrollard las consecuencias que se siguen
en el dmbito de la existencia de la suposicion de un principio idéntico,
lo que sintéticamente enunciaremos ahora como a-versiéon o con-
version, alternativas que sustanciaran dos eticidades antagdnicas.

19 pedro Garcia Ruiz (2001) ha hecho notar la temprana agudeza analitica de Dussel
acerca de la relacién entre la ontologia y la ética aristotélica y la ontologia
heideggeriana; asi, el estudioso de la filosofia de la liberacion afirma: “Dussel ha sido
un precursor en los estudios sobre la relacion entre la filosofia aristotélica,
estrictamente la Etica a Nicémaco y la analitica existencial del Dasein” (p. 111).
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3. Ontologia y ética, una relacion necesaria

En la argumentacidn, Dussel pone en relacidn las eticidades
formuladas por la filosofia occidental con los fundamentos
ontoldgicos supuestos y formulados por ese pensar, al modo de una
historia de la ontologia de la mismidad en la que quedardn ubicados
todos los grandes pensadores de la filosofia occidental, incluyendo a
Heidegger. Lo interesante de este andlisis es que Dussel, desde lo que
ha denominado una ética ontoldgica, descubre un hilo conductor del
pensamiento filoséfico occidental: la ontologia de la mismidad se ha
expresado totalitariamente en la historia, cuestidon que queda en
evidencia al analizar la fundamentacion de la praxis.

Asi, indica Dussel, el principio de la mismidad cosmoldgica de
los griegos (Dussel, 1973a, pp. 104-105)% tiene como consecuencia
la disolucion del individuo en la polis: “La univocidad del ser lleva, en
ética, a una aporia insoluble, tanto para el pensar clasico como para
el cosmopolita: el hombre es absorbido en la pdlis (colectivismo
totalitario, donde "lo Mismo" disuelve "lo otro" como mera di-
ferencia interna” (p. 106).

Por su parte, la modernidad supone una mismidad /ogo-
Iégica, donde el supuesto de todo es una sustancia pensante desde
donde todo queda explicado. Se trata de una subjetividad solipcista
desde la que la totalidad queda explicada. Las consecuencias que
esto tiene para las éticas modernas es su extremo formalismo, donde
la diversidad de lo concreto es derivada del principio racional y es
tratada desde esa universalidad formal.

20 E| andlisis se centra en Platdn, a partir de la manera en que, en discusiones
distintas, el fildsofo supone una totalidad unitaria e idéntica de donde la pluralidad
di-fiere; en tal sentido afirma Dussel (1973a): “Al fin, el ‘Bien’ de la Republica, el ‘Ser’
del Sofista, el ‘Uno’ del Parménides y la ‘Belleza’ del Banquete, son momentos
supremos de una dialéctica que nunca evade la Totalidad” (p. 106).
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Para el pensamiento contemporaneo, especialmente en la
filosofia de Heidegger, vuelve a hacerse presente la mismidad
ontoldgica, lo cual, a juicio de Dussel, resignifica el totalitarismo de lo
uno en la concepcién de la praxis. En efecto, los sefalamientos
heideggerianos respecto de un pensar esencial son resignificados por
Dussel en clave directamente antropoldgica y ética.

Asi, en este contexto argumentativo, aparece un tema
central para la filosofia de la liberacidon y especialmente para el
delineamiento de su método, a saber, cdmo es entendida la alteridad
en la relacién del ser con los entes, especialmente con el ente que
piensa al ser. Para Dussel, es claro que no se trata de una alteridad
radical, sino de un momento alterativo coadyuvante en el despliegue
de la mismidad y asi es como lo entiende: “Eso ‘otro’ no es el otro, es
decir, un hacerse otro hombre, sino un irse ‘alterando’ desde la
mismidad y por sucesivas determinaciones que en griego se
denomind proairesis” (Dussel, 1973a, p. 82). Desde el lenguaje
heideggeriano, “Lo diferente es lo arrastrado desde la identidad, in-
diferencia originaria o unidad hasta la dualidad. La di-ferencia supone
la unidad: lo Mismo” (Dussel, 1973a, p. 102)2.

Por su parte, Dussel indica el término distinto, que suele
usarse como sinénimo de diferente, pero que, en su andlisis
etimoldgico, supone una concepcién ontoldgica completamente
antagonica: “(...) lo dis-tinto —de dis—, y del verbo tinguere: pintar,
poner tintura, indica mejor la diversidad y no supone la unidad
previa: es lo separado, no necesariamente procedente de la
identidad que como Totalidad los comprende” (Dussel, 1973a, p.
102).

21 Dussel indica el analisis etimoldgico del término diferencia: “La palabra castellana
‘diferencia’ nos remite a la latina compuesta de dis- (particula con la significacion de
divisién o negacion) y al verbo ferre (llevar con violencia, arrastrar)” (Dussel, 1973a,
p. 102).
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Es importante entender que para Dussel, Heidegger es el
pensador de la totalidad dialéctica desde el ser-ahi; asi, el pensar
esencial que Heidegger reclama no es otra cosa que la resignificacion
contemporanea de una dialéctica ontoldgica desde la existencia, lo
gue supone restituir un pensamiento de la totalidad desde una
concepcién del ser como acontecimiento originario que, sin
embargo, con todas las diferencias con el pensar metafisico, restituye
la unidad entre pensar y ser, privilegiando ahora otro decir, el de la
poesia, el lugar contemporaneo donde se expresa la unidad original.

4. Conclusiones

Ha interesado exponer cémo es que Dussel lee a Heidegger
—lectura signada por su universo discursivo—, una lectura
determinada por la relaciéon entre ontologia y praxis; asi, para el
filésofo de la liberacidn, toda la obra heideggeriana es una dialéctica
ontoldgica desde la facticidad del Dasein. El esclarecimiento de esta
interpretacion dusseliana es necesario para comprender la
configuracion de la analéctica o método para una metafisica de la
alteridad.

Como lo hemos indicado a lo largo de esta exposicion, la
recurrencia al pensar heideggeriano es uno de los tonos principales
de las reflexiones de los filésofos latinoamericanos en la década del
setenta del siglo XX, especialmente de la generacidn argentina; en
este contexto, Arturo Roig ha indicado las consecuencias para la
filosofia latinoamericana de la recepcion sobre todo del segundo
Heidegger, me permitiré una cita algo extensa con la que podemos
ponderar adecuadamente el contexto critico en que se desarrolla la
filosofia de la liberacion:

Asi, aparecieron patoldgicamente los teluristas, los enamorados de
nuestra tierra que no menos patolégicamente veian en ella el
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Heimat que les habian ensefiado los alemanes (...). Y asi podriamos
sefialar otras irracionalidades con la que los tedricos de nuestras
burguesias encandilaron a sus congéneres, regresando al mito del
campo?? (...). De paso digamos que algunas de las buenas péginas
de Adorno (...) nos han mostrado el regreso a la ideologia de la
“tierra” y de la “sangre” en Heidegger, quien en sus vacaciones en
la Selva Negra escuchaba “la voz del ser” en boca de los
ordefiadores de las vacas, esa misma “voz” que se habia perdido
precisamente en la cotidianidad de las ciudades pobladas de
oscuros y temidos proletarios (...) (Roig, 1991, p. 35)23.

En ese sentido Horacio Cerutti ha indicado la agudeza de Roig
en sus analisis de las tesis heideggerianas, en las que ha identificado
“un presunto servilismo de la palabra respecto de un sujeto en la
cotidianidad, para ontologizar el lenguaje y desplazar la sujetividad.
Es decir, el sujeto dejaria de ser el hablante cotidiano de carne y
hueso en la historia, para convertirse en un lenguaje que habla, es la
esencia del lenguaje la que juega en nosotros” (cf. Cerutti, 2009, p.
21).

En paginas anteriores hemos indicado que, respecto del
pensar heideggeriano, Dussel reconocidé dos caminos bien definidos:
uno que denomind dntico-ontoldgico dialéctico, que va de los entes
hacia su fundamento; otro que denomind ontoldgico-dntico que
vuelve hacia los entes deductivamente desde su fundamento. Con lo
ganado hasta ahora en la relacion ontologia y praxis, Dussel

22 Esta es una clara alusién a los ontdlogos de la década del cincuenta, por ejemplo,
Alberto Caturelli, quien cree encontrar la identidad de América en el gaucho de la
pampa.

23 En otro lugar indica Roig (2009): “La filosofia —ha dicho Heidegger— es en su esencia
griega, quiere decir nada menos que occidente y Europa y solamente ellos son, en
su proceso histdrico intimo, originalmente filosoéficos. El comienzo de esa filosofia y
su naturaleza, se encuentra en una filologia, entendida como saber fundante de
aquella Palabra, que aparece como venida del fondo de un pasado en el que lo
histdrico se diluye en lo ontoldgico” (p. 74).
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propondra un tercer camino orientador de lo que indica como el
necesario “salto meta-fisico al Otro”, cuestion que sera posible a
partir de la resignificacion de las reflexiones de Emmanuel Levinas y
de Augusto Salazar Bondy, asi como a la recurrencia al pensamiento
decolonial de Frantz Fanon.

Lo que afirmamos es que desde el analisis de la textualidad
dusseliana, vista en el contexto de la intertextualidad de la época, la
recurrencia a las categorias levinasianas —exterioridad, otro, palabra,
novedad, servicio— hacen pleno sentido no solo en Dussel, sino en
toda la generacion de la década del setenta del siglo XX, una
generacion empefiada en pensar filoséficamente la condicion
histdrica, cultural, politica y existencial de América Latina.

Para Dussel, la analéctica es el método que permite un
renovado estudio de las éticas a través de la historia; asi, el punto
central es que la filosofia de la liberacién, entendida como una ética
trans-ontoldgica, ordena metddicamente al pensamiento, lo que
permite entender la relacidon, fundamental para la filosofia de la
liberacidn, entre teoria y praxis, mds exactamente entre razén tedrica
y razon practica; el punto de Dussel, siguiendo en esto los
sefalamientos heideggerianos de los modos de ser del Dasein y de
los niveles de su tematizacidn, es que toda teoria es teoria acerca de
una realidad, acerca de un modo de ser, de un modo de existir, por
ello la praxis es siempre primera y es lo que ordena, motiva y le da
sentido a la teoria. En tal sentido afirma lo siguiente:

Jamds nadie —sostiene Dussel— pudo introducirse a la filosofia por
razones filoséficas, ya que las razones filoséficas que puedan
convencerlo suponen su previa introduccién. Es desde razones
existenciales previas a la filosofia misma que el hombre se vuelve
(se con-vierte) al pensar (Dussel, 1973b, p. 189).

Para Dussel, el pensar es una praxis, una que se orienta por
la busqueda de la verdad y para ello ausculta los fundamentos de las
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acciones del hombre en el mundo. “La funcidn del pensar no es pro-
ducir el ser sino obrar el des-cubrimiento explicito de la
manifestacion del ser de la Totalidad” (Dussel, 1973b, p. 189), ese es
el valor de la ontologia, que indica de manera radical Heidegger y que
en este punto Dussel suscribe plenamente. Tal tarea de des-
encubrimiento supone, de manera radical, una relacién del pensar
con la cotidianidad, Dussel afirma que se trata de una relacidn
dialéctica, en tanto el pensar filoséfico ontolégico niega la
comprensién cotidiana para justamente traspasar el nivel éntico y
sobrenadar en el nivel propiamente ontolégico, nivel del
fundamento; hay alli un movimiento critico al interior de la totalidad,
la criticidad se da intra-sistema, desde el fundamento hacia lo
cotidiano; eso es lo que permite, para Dussel, una ética ontoldgica,
pensamiento que se ubica justo en el limite fundamental de la
totalidad. La analéctica en tanto método del pensamiento, es la
orientacién que permite traspasar aquel limite, hacia la alteridad que
se halla mds alla de la ldgica de la totalidad; es el método filoséfico
que permite la fundamentacion de una praxis alterativa desde la
realidad negada del otro por la légica del sistema, por eso, para
Dussel, la analéctica es un método critico liberador.

La analéctica tiene como punto de inicio la realidad negada
del Otro, pero no se trata de la negacién de la negacidn, eso nos
llevaria a la superacion de la alteridad hacia una mismidad anterior y
subsuntiva; analécticamente, se trata de considerar al otro en su
alteridad, justamente en su negatividad, insistir en esa condicidn para
criticar al sistema. Se trata —indica Dussel (1973b)- de una
“negatividad afirmada como filosofia positiva, por un Schelling
posterior a Hegel, por Feuerbach, hasta llegar a Levinas, por ejemplo”
(p. 89). La afirmacién de la negatividad, en la medida en que es
resignificada antropoldgicamente, quiere ser, a su vez, resignificada
como acto, como existencia positiva, no como potencia, no como el
ente que No-Es el ser, no como el ente que para ser conceptuado
debe quedar en situacidn negativa respecto de aquello que lo funda:
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“La negatividad como negacion del fenédmeno, del ente u objeto es,
exactamente, el movimiento dialéctico ontoldgico que supera o niega
un horizonte de entes para pasar a aquello que lo funda, y de este a
otro hasta llegar al horizonte primero” (p. 90). La dialéctica
ontolégica niega la no-verdad del ente vy, asi, lo supera. Por el
contrario, la analéctica afirma la negatividad originaria, modalidad de
la alteridad en la légica de la identidad, y la afirma como lo otro desde
donde puede surgir la novedad; el tratamiento que se le da a esa
negatividad originaria es al modo de la revelacién de su condicién
alterativa, por eso la novedad. “El otro mismo es el que puede
afirmarse desde él mismo como otro y dicho acto es revelacion,
creacion, novedad, pro-vocacion, interpelacion” (p. 92). Se trata,
como puede advertirse, de una irrupcion desde la negatividad del
otro, desde ella se interpela a la légica de la mismidad, incapaz de
reconocer, comprender, valorar al otro como otro, esa es la lectura
histdrica y ética que se hace de la filosofia occidental orientada por
una ontologia de lo Uno.

La analéctica permite entender a la filosofia como una ética
que explora los supuestos alterativos de una praxis liberadora de la
I6gica subsuntiva de la totalidad (Dussel, 1973b, § 30) que, en estricto
rigor, no deja espacio a la libertad de otro como otro. Asi, la praxis
liberadora da paso a la fundamentacidn de un ethos de la liberaciéon
como el habito de “no repetir lo mismo (...) porque se trata del habito
de la posicidn primera del cara-a-cara” (p. 109), lo que supone un
rebasamiento de los limites de la totalidad. El telos de la liberacién se
concreta en lo que Dussel llama amor-de-justicia?, motivado por la

24 Metafisicamente el amor-de-justicia es la resignificacion dusseliana de la categoria
désir (deseo) de Levinas. Recordemos que para Levinas el deseo es lo que mueve
hacia una alteridad radical donde incluso el tiempo y la realidad en tanto objeto
desaparecen; se trata de una apertura radical hacia lo otro como absolutamente
otro, por eso para Levinas, el deseo mueve mas alla del ser y se constituye asi en una
categoria metafisica y ética porque supone una relacidn con otro, un tocar a otro sin
la légica de la posesion, sin la légica de la satisfaccidn, sin la preeminencia del yo (cf.
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revelacion del otro desde su negatividad interpelante; se trata de la
expresion de un amor meta-fisico, fundamento de un humanismo
critico.

Desde todos estos niveles de andlisis es que se pude sostener
que la fundamentacién de la filosofia de la liberacién entre los afios
1969-1976 se articula en torno a la formulacién de un método que
permita superar las clausuras epistémicas y éticas implicitas en la
filosofia europea, sobre todo en la filosofia moderna vy
contemporanea. Filoséficamente, se trata de superar un
pensamiento que tiene como limite la categoria de ser en tanto
fundamento. Es el trabajo tedrico sobre el método lo que permitié
hablar de una tematizacidn latinoamericana de la categoria de otro.
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Resumen:

El presente trabajo intenta recuperar un abordaje de las categorias de rostro y
pedagdgica de la Filosofia de la Liberacién de Enrique Dussel. La categoria levinasiana
de rostro es un pilar fundamental en la arquitectonica dusseliana. Reconocer el rostro
negado de la otredad nos permite des-cubrir a las Totalidades que lo oprimen y des-
cubrirlo en su singularidad, como alguien. Asimismo, el movimiento de la Filosofia de
la Liberacidn, que nos brinda estas herramientas del pensar, también esta
conformado por rostros con historias vivas que lo nacieron. La propuesta consiste
entonces en reconocer los rostros negados en la historia, para resignificarlos en
nuestras propias historias al explicitar las relaciones de dominio aln vigentes, como
postula la pedagdgica dusseliana.

1 Esta ponencia fue presentada en la Jornada de Homenaje a Enrique Dussel: “Una
vida para la liberacidn de nuestra América”, organizada por el Instituto de Filosofia
Argentina y Americana y realizada el 7 de marzo de 2024 en la Facultad de Filosofia
y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, Argentina.

2 Universidad Nacional del Comahue/ Universidad Nacional de las Artes, Argentina.
Contacto: nadiaheredia@gmail.com
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ALGUNAS REFLEXIONES EN TORNO A LAS CATEGORIAS DE ROSTRO Y PEDAGOGICA EN LA FILOSOFIA...

Palabras clave: Filosofia de la Liberacidn, rostro, pedagdgica, Enrique Dussel

Abstract:

The present work attempts to recover an approach to face and pedagogical
categories of Enrique Dussel's Philosophy of Liberation. The Levinasian category of
face is a fundamental pillar in Dusselian architectonic. Recognizing the denied face of
otherness allows us to discover the Totalities that oppress it and discover it in its
singularity, as someone. Likewise, the Philosophy of Liberation movement that gives
us these tools for thinking is also made up of faces with living stories that gave rise
to it. The proposal consists of recognizing the faces denied in history, to resignify
them in our own stories by making explicit the relations of dominance still in force,
as Dusselian pedagogical postulates.

Keywords: Philosophy of Liberation, face, pedagogical, Enrique Dussel

1. La Filosofia de la Liberacion como filosofia situada

El hombre colonizado que escribe para su pueblo, cuando utiliza el

pasado debe hacerlo con la intencidn de abrir el futuro, de invitar a la
accion, de fundar la esperanza. Puede hablarse de todo, pero cuando se
decide hablar de esa cosa unica en la vida de un hombre que representa el
hecho de abrir el horizonte, de llevar la luz a la propia tierra, de levantarse
a si mismo y a su pueblo, entonces hay que colaborar muscularmente.
Frantz Fanon

Hablar sobre la obra de Enrique Dussel sin contar con su presencia,
ha sido de las tareas mas dificiles para quienes tuvimos el honor y la
gracia de conocer y contar con su amistad. En este homenaje que
hace la Universidad Nacional de Cuyo, estamos en la casa de Enrique
Dussel, asi lo sentimos. Su pueblo natal de La Paz y la cldsica foto de
nifio con un maletin en un triciclo, nos remite a sentir aquello que
vendria, nos sitla en una historia viva, entre quienes lo seguimos
recordando.
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Para quienes hemos elegido la filosofia como una forma de
vida, de ver y sentir el mundo, Enrique Dussel nos ha permitido
concebirla de una forma esencialmente distinta a como se la venia
concibiendo, sobre todo en su concepcién cldsica, moderna y, por
tanto, eurocéntrica. Esa que muchas veces, parece ser la Unica
ensefiable en las academias Latinoamericanas, y por supuesto,
argentinas.

La necesidad de decir-se con voz propia, generacionalmente,
es la urgencia que vivié la Filosofia de la Liberacién, como
movimiento filoséfico latinoamericano. Necesidad que le dio origen.
En este mismo sentido, el cuestionamiento al discurso filoséfico
europeo, presentado como la Unica voz legitimada cientifica,
filoséfica y académicamente hablando, fue lo que impulsé los
debates de esta generacidén filosdfica argentina de los setenta. La
filosofia europea fue base y sustento de conocimiento, si, pero
Unicamente para poder cuestionar no solo lo aprendido, sino
también visibilizar lo no dicho. El des-cubrimiento, al decir de Dussel,
de todo lo que callaba el discurso filoséfico imperante europeo,
posibilitd la emergencia de un discurso geopoliticamente situado. Es
decir, dejé en claro la imposibilidad de reconocernos en las
estructuras categoriales eurocentradas, basicamente porque estas
filosofias si estaban situadas en Europa como punto de partida de sus
interesantes y profundas lecturas del mundo y la realidad. El principal
problema, entonces, no era la filosofia eurocéntrica, autoproclamada
universal. El problema era no postular lo propio y que en las
academias latinoamericanas, africanas o asidticas se siguiera
difundiendo y ensefiando la filosofia europea como Unica fuente de
saber y conocimiento.

Tal como lo hicieron Fernando Henrique Cardoso y Enzo
Faletto (2003) en los sesenta, pero esta vez desde la filosofia, situar
el discurso sera entonces una proclamacion de independencia. Todo
pensar es situado, sino es complicidad con el sistema imperante,
entendido como una totalidad de dominacidn. Dira Dussel:
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Quienes se limitan a volverse sobre la totalidad para esclarecerla,
re-flexivamente, son cdmplices de la totalidad; son los idedlogos
que de alguna manera (tal como lo hacen quienes esclarecen la
realidad europea) cooperan con la dominacién que se cumple con
respecto a lo que esta fuera de su mundo (Dussel, 1995, p. 239).

Desde este enfoque, reflexionar a partir de la Filosofia de la
Liberacion implica situarnos en la exterioridad que histéricamente
habitan Ixs oprimidxs, en el clamor de las victimas no escuchadas en
la construccidn del discurso filosdéfico oficial, es decir, europeo:

La primera tarea del fil6sofo es destruir las filosofias preexistentes,
para poder quedar en el silencio, silencio que le permitira estar en
condiciones de escuchar la voz del Otro que irrumpe desde la
exterioridad. El fildsofo, en América latina, debe comenzar por ser
discipulo del pueblo oprimido latinoamericano (Dussel, 1995, p.
239).

En este sentido pensar-nos en y dentro de la historia, implica
visibilizar lo negado, es decir vernos desde el otro lado como la
negacion en la que fuimos sumidos. 1492 se convierte asi en el origen
de la y las nuevas historias que tenemos que contar como parte
fundacional de nuestro propio ser en el mundo. Sin embargo, ese es
solo el inicio. La opresidon nacida en 1492, entendida ya como el
genocidio que nos da origen como latinoamericanxs, tuvo
continuidad de en las diferentes formas que la colonialidad y el
imperialismo adopté a nivel politico, econémico, militar, religioso,
educativo.

La generacion de la Filosofia de la Liberacion de los setenta,
lo tenia claro: “(...) la cuestidn filosdfico politica es la siguiente: no
hay liberacién nacional ante los imperios de turno sin liberacion
social de las clases oprimidas. Asumida esta tesis, la ‘filosofia de Ia
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liberacion’ clarifica su definicion histdrica” (Dussel; 1983, p. 53). Sin
embargo, habia una tarea previa: la propia liberacion de la Filosofia.

Tal como lo cuenta Osvaldo Ardiles, otro fundador del
movimiento de la Filosofia de la Liberacidn, “(...) al hablar de filosofia
de la liberacion no se pretendidé nunca ejercer un rol o papel liberador
de otros, como si se tratara de llevar a alguien la ‘liberacion’. Por el
contrario, se comenzaba a liberar la propia filosofia, en cuanto se
intentaba evidenciar el modo en que el viejo ‘logos’ euro-occidental
habia actuado al encubrir los mecanismos de la dominacién, el modo
en que se habia constituido en una ‘philosophia perennis’ del poder”
(Ardiles, 1988, p. 41)

Si  Latinoamérica contaba con los antecedentes
liberacionistas como la Teologia de la Liberacién de Gustavo
Gutiérrez (1975) o la Pedagogia del oprimido de Paulo Freire (1978),
el contexto politico dictatorial de Argentina de la década del ‘70,
impregnd la experiencia generacional de cada unx de fundadorxs de
la Filosofia de la Liberacién. Sobre este punto nos dira Osvaldo Ardiles
(1988):

(...) la filosofia se ha nutrido siempre de estas dos vertientes de la
reflexién: la hondura personal y la comunicaciéon dialogal. Se hace
filosofia, partiendo en cada caso de una experiencia dialéctica que
involucra tanto lo personal como lo socio-cultural. Por ello se ha
podido hablar de respuestas personales a cuestiones
generacionales. Creemos que ninguna de estas dos instancias
puede ser legitimamente suprimida. Es claro, entonces, que el tema
tratado co-implica nuestra experiencia personal desnudada por la
adversidad, y elimina de antemano toda posibilidad de ponernos a
“cotorrear” sobre asépticas labores “intelectuales”. Se trata, en
cambio, de crudas experiencias existenciales asumidas
reflexivamente frente a la soledad, el cansancio y la muerte. Y en
estos “afios de plomo”, todos hemos muerto un poco (y un mucho)
(p. 21).

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 117



ALGUNAS REFLEXIONES EN TORNO A LAS CATEGORIAS DE ROSTRO Y PEDAGOGICA EN LA FILOSOFIA...

El cruce entre lo politico y la hondura personal de cada una
de las historias de las que nos habla Ardiles, no podemos pensarla
por fuera de este contexto particular argentino. El andlisis de la
situacién de la Filosofia de la Liberacion, como perspectiva critica a
las corrientes filoséficas europeas hegemonicas, era el siguiente: “La
mimesis sustituia la reflexion critica. ‘Pensar’ era pensar ‘como... (el
que fuera)’. La exégesis suplia la creatividad. ¢Para qué pensar por
cuenta propia si todo estaba ya explicitado en el manual? El coloniaje
fomentaba el tutelaje” (Ardiles, 1988, p. 33)

Para este movimiento filoséfico, como le gustaba llamarlo a
Dussel, lo politico era vivido como praxis de transformacién colectiva.
Lo que habia que profundizar, desde las bases populares, era la
liberacién de lo que sea que la opresién alcance. Desde este punto de
partida la filosofia se corria de su cdmodo lugar de repetidora de
filésofos europeos. Pensar era pensar por si mismxs, ejercer la critica
como praxis filoséfica requeria partir desde la novedad que habitaba
en la realidad de nuestros pueblos oprimidos. Dira Ardiles (1988):

A partir de una prictica investigadora y docente conscientizadora,
se cuestiona la docencia institucional enajenadora y se
desenmascaran sus contenidos ideoldgicos al servicio de la
dominacién. La naciente filosofia de la liberacidon se presentaba
como una verdadera liberacién de la filosofia, respecto de los lazos
que la mantenian sujeta al proyecto hegemaénico de la dominacion
(p. 41).

La dominacidon, como proyecto politico histéricamente
sostenido, no podia deslindarse del andamiaje educativo que
reprodujo por siglos la naturalizacién de la violencia y la opresion
vivida en nuestros pueblos amerindios. El des-cubrimiento, tal como
lo llama Enrique Dussel, que tanto la Filosofia, como el resto de las
disciplinas del campo de las Humanidades, Ciencias Sociales y demas
areas del saber, han legitimado la pretensidn que identifica la
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"particularidad" europea con la "universalidad" sin mas (Dussel;
1998, p. 222), Podriamos preguntarnos para empezar andar este
camino de Filosofia de Liberacién éQué es lo que el discurso
dominante, no solo filosdfico, ha dejado fuera del mundo? éQué es
lo negado que ha quedado afuera, como exterioridad, de lo que
conocemos educativa y académicamente como universal,
geopoliticamente hablando? Lo que es mas ¢Cédmo comprendemos
nuestra propia historia dentro de lo que se nos ha ensefiado como /a
historia universal? ¢Qué sabemos de esas historias, nuestras
historias, si han sido sistemdaticamente ocultadas por el proyecto de
dominacion eurocéntrico?

“Es la novedad de nuestros pueblos lo que se debe reflejar
como novedad filosdfica y no a la inversa” (Dussel; 1977, p. 55). La
filosofia tiene entonces, la responsabilidad de romper con la
continuidad de la pedagogia tradicional, para convertirla en
pedagdgica. Es decir, empezar de una vez a explicitar las relaciones
de dominio histdricas vividas en Latinoamérica:

Lo que queria explicarles [es que] el método de la filosofia
latinoamericana, mas alla de toda la filosofia europea, ha de ser una
analéctica pedagdgica de la liberacién. Con lo dicho, quiero
indicarles que la filosofia no es una erdtica (no es una relacién
varén-mujer), tampoco es una politica (no es una relacion
hermano-hermano); la filosofia es una pedagdgica. El filésofo es el
maestro que agrega criticidad al proceso; maestro que se vuelve
contra la totalidad para esclarecerla, porque respeta al Otro y
cumple la dialéctica del discurso realmente pedagdgico (Dussel,
1995, p. 239).

En las lineas que siguen haré un breve recorrido por algunos

rostros negados en la historia desde un enfoque de la pedagdgica
dusseliana, como una forma de visibilizar las relaciones de dominio
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qgue construyen los discursos oficiales, de lo que también como
académicos, somos parte.

2. Rostro y pedagogica en la erdtica Latinoamericana

La filosofia de la liberacidn sabe que las opciones politicas,

pedagogicas, erdticas previas al pensar son determinantes, y por ello les
presta atencion primera. La ontologia abstracta deja asi de ser el origen y
cobra en cambio fisonomia de philosophia prima, la politica como posicion
primera del hombre ante el hombre, de la Totalidad ante la Alteridad, de
Alguien ante Alguien otro.

A manera de manifiesto, 1975

Si el objetivo es realizar algunas reflexiones en torno a las
categorias de rostro y pedagdgica a partir de la filosofia de Enrique
Dussel, iniciaré ubicando la categoria de rostro dentro de la
arquitecténica dusseliana, otorgandole la fuerza que tiene en sus
niveles histérico, teoldgico, ético y politico. El rostro es el pobre, el
nifio, la mujer, el hermano oprimidx.

Pero veamos mas en profundidad. Dussel define al rostro
como lo que irrumpe cotidianamente en nuestro entorno, no ya
como una simple cosa-sentido mas, sino cuando se nos revela en toda
su exterioridad (Dussel, 1977, p. 56), por fuera del sistema que lo
engloba:

Como cuando de pronto el chofer del taxi resulta ser un amigo y
nos dice, estando nosotros desprevenidos: “CoOmo te va?”. La
pregunta inesperada surgida de un horizonte de entes nos impacta:
iAlguien aparece en el mundo! Mucho mds cuando se nos dice:
“iUna ayuda por favor!”, o -"iTengo hambre; dame de comer!”
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2.4.2.2 El rostro de la persona se revela como otro cuando se
recorta en nuestro sistema de instrumentos como exterior, como
alguien, como una libertad que interpela, que provoca, que aparece
como el que resiste a la totalizacién instrumental. No es algo; es
alguien. (Dussel, 1977, p. 56)

Dird Dussel que el rostro del Otrx, es la mdscara que se torna
rostro (Dussel, 2013, p. 84) como exterioridad del sistema, como
oprimidx y me interpela y llamandome a la justicia. Esta simple pero
profunda afirmacién, contiene en si misma el nexo entre la Eticay la
Politica de la Liberacién, como critica a la filosofia moderna, veamos
por qué.

Contrariamente a la propuesta occidental que postula la
posibilidad de un yo que se sostiene y fundamenta a si mismo, desde
si mismo, para la Filosofia de la Liberacidn mi yo se sostiene soloy a
partir del Otrx. Si el rostro del Otrx me interpela es porque mi ser se
sustenta en la otredad como fundamento vital, existencial y, por
tanto, politico. Desde la Filosofia de la Liberacidn, el yo singular parte
de un nosotrxs, como plural, del cual emerge. Es decir, el nosotrxs
contiene lo politico, tanto como el yo- tu contiene lo ético. A la vez,
lo ético se sustenta en lo politico. Entonces: “La primera tarea del
filésofo es destruir las filosofias preexistentes, para poder quedar en
el silencio, silencio que le permitira estar en condiciones de escuchar
la voz del Otro que irrumpe desde la exterioridad” (Dussel, 1995, p.
239)

La influencia levinasiana brota en la filosofia dusseliana
poniéndose a disposicién de la otredad oprimida, como pueblo
Latinoamericano, en este caso, que era lo que a Dussel le interesaba
abordar. Si la primera relaciéon ética es el cara-a-cara, la pedagogica
se desprende de esta y analiza las relaciones de dominio que van
desde el plano erético familiar (madre-padre/hijx), al plano politico
institucional (maestrx/estudiante) “el varén conquistador se
transformd en padre opresor, en maestro dominador”. En este
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sentido, des-cubrir la historia amerindia negada es también descubrir
los rostros de la historia negada. La historia de la mujer llamada india,
de las infancias evangelizadas y expropiadas de sus familias, de sus
comunidades, el hermano, también llamado indio, son asi Ixs
protagonistas de esta Otra Historia, que nunca fue parte de la
ensefiada Historia Universal.

Desde el planteo ético-politico y de la pedagdgica que vengo
a compartirles la propuesta es pensar ¢en qué medida nos dejamos
interpelar por los rostros Otros, que permanecen en el silencio que
los ha sumido lo que aprendimos como Historia universal? Los rostros
negados de las mujeres, Ixs equivocamente llamadxs indios, las
infancias, las disidencias y demas etcéteras con rostros e historias
gue nos interpelan desde el silencio y la negacidn histdrica que han
sufrido. O mas bien, que hemos sufrido. Y aqui me interesa remarcar
este punto équé tan dentro de la Historia, del contexto, nos sentimos
a la hora de ensefiar nuestra Historia, nuestro contexto? ¢En qué
momento esa Historia se vuelve parte de mi historia, y me atraviesa
en tanto también soy ese sujeto que interpela a partir de la alteridad
negada? Es decir, si soy mujer, he sido histéricamente negada. Si
tengo ancestralidad amerindia, he sido negadx. Si en algun nivel de
mi existencia la Totalidad, como sistema, me oprime intentando mi
eliminacién, soy parte de la exterioridad de la que la Filosofia de la
Liberacion habla. La propuesta es, entonces, ver en qué momento ese
Otrx soy yo, y no por un ejercicio de asimilacion, sino porque la
interpelacién de su clamor de justicia me hizo verlo, reconocerlo
como Otrx y verme también desde otro lugar del que creia estar en
el mundo. Si en un primer momento el Otrx interpela mi mundo, lo
que deviene es ver mi mundo de forma Otra. Si bien pude ser parte
de alguna Totalidad interpelada, lo que sigue es reconocerme como
parte de lo negado. Hablar del pueblo amerindio es desde esta
perspectiva, hablar de nuestros pueblos amerindios. Hablar de las
historias de las mujeres negadas, es hablar de nuestras historias
como mujeres negadas, y asi.

122 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



NADIA HEREDIA

Si partimos del hecho que la pedagdgica dusseliana explicita
las relaciones de dominio maestrx-alumnx, varén-mujer, hermano-
hermano, desde un pensar situado histéricamente en Latinoamérica,
hablamos de la relacién cultura imperial-cultura amerindia, espafiol-
india, espanol-indio. La pedagogia, la erdtica y la politica se
constituyen asi, con relaciones situadas que a la vez nos situan.

Carmen Bohdrquez, filésofa e historiadora venezolana,
postula la gravedad de no problematizar el fundamento ontoldgico
de nuestro propio ser, como hecho politico, y educativo, sobre todo.
Para la autora, tomar el mestizaje como hecho histdrico-cultural
dado “constituye una legitimacién anacrdnica de la violencia ejercida
contra las diversas culturas que poblaban el continente americano.
Violencia que provocé en estos pueblos una ruptura radical de su
proyecto histdrico” (Bohdrquez, 2022, p. 14). Y lo que es aun mas:

A todas luces, esta proposicidn, implicita en la mayor parte de los
cronistas y en no pocos historiadores contemporaneos, tiene como
propésito inicial el de exculpar al macho conquistador de los actos
de violacidn, individual o colectiva, perpetrados contra la mujer
indigena (Bohdrquez, 2022, p. 14).

Retomando el planteo dusseliano, ¢qué nos dicen las voces
de las mujeres amerindias por fuera de lo que el discurso oficial de la
Historia dice de ellas, o mds bien de nosotras? ¢En qué momento sus
rostros encarnan las luchas que venimos peleando, desde la
literalidad de las palabras, ante un sistema patriarcal que tiende a
nuestra eliminacién? Seguramente, partir de 1492 para explicarnos
las relaciones de dominio varén-mujer como propone la pedagdgica,
nos podria ofrecer otras respuestas ante la vigencia y continuidad de
practicas patriarcales sostenidas en el tiempo.

Tal como sostiene Bohérquez (2022) que “el mestizaje —y
con él la construccidn de la nueva cultura— fue posible gracias a la
disposicion (...) voluntaria, de la mujer indigena para el abrazo
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amoroso con el conquistador” (p. 14) son parte de las lecturas del
mundo despedagogizadas y acriticas, que siguen ensefiando los
distintos niveles educativos, generacidn tras generacion.

El mestizaje y sus continuidades histéricas en otras cruzadas
“civilizatorias”, como por ejemplo la mal llamada Conquista del
Desierto (1878 y 1885) en Argentina, hacen que sigamos justificando
desde discursos educativos, politicos y sociales a los genocidios
locales.

Lejos de ser fruto del encuentro entre dos mundos o de las
bondades de haber sido civilizadxs, nuestro origen latinoamericano
es doliente, parte de una herida. Quizas la herida decolonial sea aun
mas profunda, que lo que los discursos academicistas han podido
plasmar. Nos apoyamos en Dussel para ampliar esta idea:

Se cuenta que Michele de Cuneo recibié de Colén una doncella
caribe de regalo: "Se metidé en su cuarto con su Briseida, y como
ésta se hallaba desnuda segun su costumbre, le vino en gusto
solazarse con ella. La fierecilla se defendié asperamente con las
uias. Pero entonces nuestro valiente Michele tomd una soga y se
puso a darle una zurra tan buena y tan fuerte que lanzaba unos
gritos inauditos (...) hasta amaestrarla, sonrie satisfecho Michele
(...) diciendo: Hay que verla cuando se pone a hacer el amor" (Cita
de Antonello Gerbi, La naturaleza de las Indias Nuevas, FCE,
México, 1978, p. 49; hemos traducido del italiano y eliminado
textos) (Dussel, 1994, p. 51).

¢Qué nos impide dimensionar los niveles de violencia que
tuvieron que vivir nuestros pueblos originarios, y la mujer originaria
en particular, frente a la llegada de los ejércitos invasores con interés
politico y econémico de dominio? Se nos impuso un mito civilizatorio,
al decir de Dussel, se nos cred un relato de bondad que sdlo oculta la
crueldad de la violencia vivida. Esta imposicidn interpretativa de los
hechos se instalé politica e ideoldégicamente en nuestras
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construcciones identitarias como el momento que da inicio a la
civilizacién. La pedagogia, hizo su parte.

Retomando el planteo ético-politico dusseliano ¢Estamos
escuchando las otras voces? éNos estamos volviendo contra esos
procesos totalitarios que forman parte de nuestra educacién
primera? Desde la pedagdgica dusseliana, bien podriamos
preguntarnos por ejemplo ¢qué conexiones hay entre Ia
consolidacion del patriarcado que embaten las teorias feministas
desde sus mas profundas raices y la naturalizacién de las practicas
abusivas de los espafioles con quienes llamaban “indias"? La cultura
de la violacién se sigue naturalizando cada vez que se romantiza
nuestra historia de mestizaje forzado. ¢Qué decimos en nuestros
espacios educativos al respecto? Seguimos utilizando categorias
como descubrimiento, encuentro de dos mundos, proceso
civilizatorio, etc.

Finalmente, écdmo construimos la historia, nuestra historia,
para sentirla parte de nuestras experiencias vitales mas cercanas?
Pensar en nuestras abuelas como rostro ético y desde la pedagdgica
dusseliana, por ejemplo. En sus historias de lucha y negacién de
acceso a la educacion, al trabajo. Pensemos en nuestros abuelos, en
los patrones que seguian en sus modos de ser en el mundo. ¢ Cuanto
de coloniaje se reprodujo en nuestras propias historias de vida?
Pensemos en el hoy. {Cuanto de aquello se sigue reproduciendo?
¢Cudnto sigue intacto en su capacidad opresiva y de dominio? Las
diferentes respuestas, seguramente nos lleven a insistir en que una
transformacion que aplique el principio de justicia dusseliano, aquel
que siempre esta a favor de las victimas del sistema, sigue siendo
urgente. Que ponerle rostros a nuestra propia historia nos situara
dentro de una Historia que también nos ha oprimido, aunque en los
discursos académicos el excluidx siga siendo algin Otrx. La apuesta
es, resituarnos en un discurso donde lo Otredad no sea siempre
ajena.
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3. Rostro y Filosofia de la Liberacion

Para finalizar quisiera enfatizar lo siguiente: no es posible
pensar una Pedagdgica de la Liberacién sin rostros. Rostros
historizados dentro de lo que entendemos por nuestra propia
historia. Si bien en este punto bien podria ser el inicio de un ejercicio
de la memoria, siempre necesario, postularé alguno de los
interrogantes que me motivaron a escribir estas lineas referidas a la
categoria de rostro.

Nacer en la década del ‘70 en Argentina, Latinoamérica y
haber adquirido un posicionamiento tedrico y por tanto, politico que
cuestionaba lo establecido, no fue gratuito para sus protagonistas, ni
para todo lo que devino después. La muerte, el exilio interno y en el
exterior, la supervivencia, son parte de las historias de vida de
quienes hoy viven para contarlo. Entonces, écomo pensar la Filosofia
de la Liberacién, como movimiento filoséfico situado, por fuera de
los rostros que la componen? ¢ Cdmo pensarla por fuera del dolor que
cada categoria encarna en sus propias historias de vida?

Los relatos de las persecusiones, el exilio y la muerte
conforman las propias categorias pensadas, porque vividas, por los
filésofos de la liberacion en aquellos tiempos de la dictadura militar
argentina. ¢Cémo obviar que una de las categorias principales que
sostienen la arquitectdénica dusseliana, como es la de exterioridad,
Dussel la experimenta desde la herida siempre abierta del exilio,
como Unica opcién de supervivencia? Y en ese mismo sentido, écdmo
pensar una pedagodgica por fuera de los rostros que nos interpelan
desde un dolor viviente, existencial, detenido en un presente
perpetuo?

En el camino de esta busqueda, me interpelé el hecho de
saber que Osvaldo Ardiles, por ejemplo, fue docente de Ia
Universidad Nacional del Comahue, Patagonia argentina.
Actualmente soy docente de la misma Universidad, lo que es mas, de
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la misma Facultad de Ciencias de la Educacién en la que también
trabajd. Ardiles, otro de los fundadores de la Filosofia de la
Liberacion:

Filésofo de la crisis o de la intemperie —como él mismo solia
considerarse—, en 1975 es cesanteado de la Universidad de
Comahue (Neuquén, Argentina) por parte de la llamada “misidon
Ivanissevich” y la Triple-A (Alianza Anticomunista Argentina) del
gobierno de Isabel Martinez de Perdn, encargada de purgar de
“infiltrados” y “subversivos” las universidades argentinas (Lima
Rocha, 2015).

La Filosofia de la Liberacién forma parte de los movimientos
universitarios de la década del ‘70 que la dictadura militar intento
eliminar, inclusive en los operativos que hicieron de su antesala. A
estas alturas queda claro que tanto para el movimiento de la Filosofia
de la Liberacidn, como para Enrique Dussel, las categorias formuladas
no eran una pura cuestion tedrica, habia de por medio compromisos
critico-politicos a favor de los movimientos populares:

Habiamos dejado atras el academicismo y nos interndbamos en la
historia de la filosofia universal como critica, como lucha, como
peligro y riesgo. (...) Ya comenzaba la persecucion de alguno de
nosotros. El 2 de octubre de 1973 fui objeto de un atentado (Dussel,
1983, p. 15).

“Me avisaron que estaba segundo en una lista. Al primero
intentaron matarlo, le dispararon en una pierna, pero logré huir”,
solia contar Dussel, en muchos de sus relatos. Un mes después
llegaba al inicio del exilio en México, que finalmente se convirtid en
su hogar definitivo, luego de dos intentos fallidos de regresar a su
patria. La continuidad de las mismas burocracias universitarias
totalitarias que lo habian expulsado a él y otrxs colegas, en otros
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territorios de la Argentina, seguian al poder, ain en democracia, e
impidieron la recuperacién de sus cargos.

Para este movimiento filoséfico argentino, postular la
Filosofia de la Liberacion como popular, feminista, de la juventud, de
los oprimidos, de los condenados de la tierra, condenados del mundo
y de la historia “ha costado que la mayoria de los que constituyen
esta generacion filoséfica se hayan visto expulsados de las
universidades argentinas, en Buenos Aires, Rosario, Cérdoba, Salta,
Rio 1V, San Juan, Mendoza, Comahue, La Plata, Bahia Blanca, etc.”
(Dussel, 1983, p. 7)

Si traigo estos detalles de una vida intelectual, mas que rica,
es porque mas alla de lo que hoy representa Dussel para la Filosofia
Latinoamericana hay una vida, hay un rostro, como categoria ética
que nos interpela desde la injusticia vivida. Hay una historia que
sostiene una experiencia con el conocimiento, atravesada
existencialmente por los contextos vividos.

La propuesta de entender la pedagodgica como aquellos
rostros que nos habitan, como parte de nuestra propia vida, implica
sentir la interpelacién del Otrx como una experiencia filoséfica viva.
Esa que la filosofia de la liberacidn expresa en estructuras de
pensamiento. Sin embargo, rara vez esto es tomado como marca de
fuego en la construccidn de cada una de las categorias que
minuciosamente estudiamos. Es que el academicismo repele el dolor,
como la ciencia moderna al error, la duda o la incertidumbre.

En los ambitos educativos, se nos ensefia un tiempo que nos
ubica por fuera de ese tiempo. Un tiempo del que nunca somos parte.
Esta alli, objetivado para ser estudiado, neutro para ser analizado. Los
hechos histdricos que estudiamos, siempre le ocurren a Otrxs, que no
soy yo, ni nunca podria serlo, debido a la distancia que el propio
discurso cientifico- académico establece.
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En palabras de Dussel, la propuesta estd hecha: que Ixs
fil6sofxs seamos ese maestrx que agrega criticidad a los procesos de
opresidn en el mundo, desde nuestros territorios, a través de una
analéctica pedagodgica de la liberacién. Que seamos sensibles al
clamor de un pueblo oprimido, porque somos ese pueblo oprimido.
Que podamos advertir, como ejercicio ético-pedagdgico, y por tanto
politico, qué tan lejanas o cercanas hacemos las historias de Ixs Otrxs,
para que se parezcan a las nuestras, es decir, para humanizarlas.

Tanto desde la fuerza de la interpelacion viviente, como de la
profundidad de los rostros que aun en su ausencia, nos interpelan.

El desafio es grande, pero somos afortunadxs. Quienes
conocimos a Enrique Dussel, asi sea a través de sus obras, tenemos
un gran maestro de quién aprender y a quien seguir.
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Resumen:

Este articulo presenta un analisis detallado de la reconstruccidn provista por la
politica de la liberacidon tardia de Enrique Dussel sobre el fenémeno histérico-
filosofico de la Modernidad europea, en especial en su fase temprana, haciendo
hincapié en la posicion argumental de ciertas teorizaciones filoséfico-teoldgico
politicas criticas emergentes del cristianismo periférico durante el periodo colonial
americano. Con ello, se muestran algunos de los antecedentes principales sobre los
cuales se apoya el discurso politico liberacionista tardio de Dussel, destacados por
fungir en ese periodo histérico como alternativas liberadoras frente a la filosofia y la
teologia hegemonicas de la Cristiandad imperial. Finalmente, se indican las notas
generales de la recepcidn filosofico-politica dusseliana del pensamiento de Fray
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MODERNIDAD TEMPRANA, MODERNIZACION PERIFERICO-COLONIAL Y DISCURSOS CRISTIANOS ...

Bartolomé de las Casas (siglo XVI), Guaman Poma de Ayala (siglo XVII) y algunos
jesuitas exiliados (siglo XVIII).

Palabras clave: Modernidad temprana, Cristiandad colonial, cristianismo periférico,
politica de la liberacién, Dussel

Abstract:

This article delineates a meticulous analysis of the reconfiguration offered by Enrique
Dussel's mature politics of liberation concerning the historical-philosophical
phenomenon of European Modernity, with particular emphasis on the
argumentative stance of certain critical philosophical-theological-political
theorizations emerging from peripheral Christianism during the American colonial
period. Consequently, it elucidates some of the primary antecedents upon which
Dussel's mature liberationist political discourse rests, underscored by their function
during that historical period as emancipatory alternatives to the hegemonic
philosophy and theology of imperial Christianity. Finally, it depicts the overarching
tenets of Dussel's philosophical-political reception of the intellectual legacies of
figures, such as Fray Bartolomé de las Casas (16t century), Guaman Poma de Ayala
(17t century), and certain exiled Jesuits (18t century).

Keywords: Early European modernity, Colonial Christianity, Peripheral Christianism,
Politics of liberation; Dussel.

1. Introduccidén

El discurso cristiano y particularmente su potencial profético-
liberador representd para Enrique Dussel, tanto en su vida personal
como en la intelectual, una fuente de inspiracién permanente y un
objeto de estudio transversal a toda su reflexién, fuera esta de indole
filosofica, teoldgica o histérica. A propdsito del presente Dossier en
homenaje a él y a su pensamiento comprometido con la liberacién de
Nuestra América, en este escrito se analiza tan solo un aspecto de
una cuestiéon verdaderamente clave en la obra del autor: el vinculo
entre el desenvolvimiento de la Modernidad europea, las
modernizaciones periférico-coloniales y las diversas posturas
filosofico-teoldgico politicas del cristianismo, en especial algunas de
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las que han sido puestas en juego durante el periodo colonial
americano?. Para ello, se presenta, en primer término, un andlisis
pormenorizado de la conceptuacién dusseliana sobre la Modernidad
temprana en el marco de su teoria general sobre la Modernidad
europea; mas adelante, se muestra el vinculo que hubo entre el
desenvolvimiento de la Modernidad europea, el proceso americano
de modernizaciéon periférico-colonial y la aparicién de algunos
discursos cristianos criticos —antecedentes de la politica de la
liberacion dusseliana— como el de Fray Bartolomé de las Casas (siglo
XVI), Guaman Poma de Ayala (siglo XVIl) y el de algunos jesuitas
exiliados (siglo XVIII).

2. La conceptualizacion dusseliana sobre la Modernidad
europea

A la hora de problematizar la constituciéon y el
desenvolvimiento histérico de la Modernidad europea, Dussel
advertia que hay grosso modo dos horizontes de interpretacion que
configuran buena parte de los enfoques actuales sobre el tema: uno
de tipo eurocéntrico y otro auténticamente mundial y, en ese
sentido, “critico” (Dussel, 2009, p. 50; 2012, pp. 349-353). El primero
encara la genealogia de la Modernidad como un proceso
exclusivamente intraeuropeo (“autopoiético”), caracterizado por la
“superacion” (Aufhebung) de la Edad Media via el Renacimiento
italiano, la Reforma luterana, la revolucién cientifica del siglo XVIl y
las consecuentes revoluciones politico-burguesas de los siglos XVII y
XVIII, montadas sobre la llustracion (sobre todo, la francesa y la

2 En este escrito se distingue permanentemente la Modernidad europea de los
procesos de modernizacién periféricos, dado que para Dussel era invalida la tesis de
las “modernidades multiples” y, consecuentemente, la predicacion de una
“Modernidad latinoamericana” en sentido estricto (Dussel, 2020a, pp. 23-26).
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alemana) y su impregnacion cultural al resto del globo
(“modernizaciones periféricas”). A este posicionamiento, le opuso
dos argumentos clave. En primer lugar, que la periodizacion
secuencial de Antigliedad, Edad Media y Edad Moderna fue en
verdad una construccién ideoldgica de los romdnticos alemanes de
los siglos XVIII y XIX promovida por la llustracion francesa e inglesa
respectivamente (Dussel, 2007b, p. 143); en segundo lugar, que la
tesis de la autogeneracidn europea de la Modernidad desconoce e
invisibiliza por arbitrariedad ideoldgica los acontecimientos
acaecidos en el siglo XVI americano, es decir, el papel geopolitico
central que tuvo la conquista de América y los procesos practicos y
reflexivos que se dieron posteriormente en el espacio periférico-
colonial —de validez tedrica en general y filoséfica en particular—
(Dussel, 2016, pp. 333-334). Por el contrario, el segundo enfoque —
que es el asumido por Dussel- afirma que “Europa” se consolidd
progresivamente como centro por la constitucién originaria de
Amerindia como periferia, de modo tal que el proceso denominado
Modernidad representa, en ultima instancia, un fendémeno propio de
la instauracién del sistema-mundo colonial (Dussel, 2012, pp. 345-
349)3. Dicho proceso se basé en la ocultaciéon de la alteridad de
Amerindia en 1492, acontecimiento fundante del primer Imperio-
mundo (Dussel, 2007b, p. 186). De ahi que los primeros Estados
modernos fueran desde su origen Cristiandades colonialistas,
mercantil-capitalistas y eurocéntricas (Dussel, 2016, p. 87). El autor
constataba asi que los fenédmenos inherentes a la constitucién de la
Modernidad, como el eurocentrismo, el colonialismo y el capitalismo,
no solo son complementarios sino sobre todo simultaneos, o sea,
determinaciones coexistentes de un proceso comun (Dussel, 2016, p.
332).

3 La categoria de World-System la toma de The Modern World-System (1974) [E/
moderno sistema mundial] de Immanuel Wallerstein.
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La tesis historico-filosdfica de Dussel sobre la Modernidad
europea expuso en sus diferentes formulaciones algunas
modificaciones sustantivas. Como fue sefialado, puede decirse que la
hipdtesis principal que orienté al autor desde el comienzo de su
indagacién se basé en la idea de que la causa originante de la
centralidad de Europa sobre el resto del mundo (otomano-
musulmdn, India y China) fue principalmente la conquista y
colonizacion de América (Dussel, 2009, p. 51). Siguiendo esa linea,
postulaba que: “La modernidad habria tenido cinco siglos, lo mismo
que el ‘sistema-mundo’, y era coextensivo al dominio europeo sobre
el planeta, del cual habia sido el ‘centro’ desde 1492” (Dussel, 2015,
p. 44). Aludia con ello al proceso que se desarrollé en funcién de dos
desplazamientos geopolitico-territoriales: del Asia central hacia el
Mediterraneo oriental y de Italia (Génova) hacia el Atlantico.
Partiendo de ese esquema, afirmaba que el sistema-mundo
moderno-colonial fue iniciado por Espafia cuando pretendid acceder
al “centro” del sistema interregional Il (la India) por el Occidente,
esto es, a través del océano Atlantico (Dussel, 2009, p. 54). A su juicio,
dicho desplazamiento puso en crisis el paradigma medieval europeo,
ubicando a “Europa” como la primera hegemonia mundial. De esta
manera, Espafia fue comprendida como el primer Estado moderno,
en tanto centro de la primera formacion social periférica (Amerindia),
y el Atlantico como centro geopolitico del nuevo sistema mundo
(permitiendo que Europa superara, asi, el horizonte cultural del
mundo latino-germanico). En definitiva, Dussel comprendia
inicialmente la Modernidad como la gestion de la centralidad
europea a partir de la instauracion del sistema-mundo colonial en
1492, basado en un proceso creciente de “simplificacion”:
burocratizacidn 'y administraciéon de la vida, ascetismo,
descorporalizacién, individualismo e impersonalizacidn-
instrumentalizacion de las relaciones sociales, etc. (Dussel, 2009, p.
62).
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Sin embargo, a partir de la lectura de algunas obras
relevantes, como 1421. The Year China Discovered the World [1421.
El afio en que China descubrié el mundo] de Gavin Menzies (2003) o
Re-Orient. Global Economy in the Asian Age [Re-Orientar. La
economia global en la era del predominio asiatico] de André Gunder
Frank (2008), el autor revisé a fondo la tesis de los cinco siglos de
hegemonia europea, modificando su formulacién en los términos
gue siguen: “La modernidad (el capitalismo, el colonialismo, el primer
sistema-mundo) no es coetanea de la hegemonia de Europa (...).
‘Centralidad’ del sistema-mundo y modernidad no son fenémenos
sincrénicos. La Europa moderna llega a ser ‘centro’ después de ser
‘moderna’” (Dussel, 2015, p. 49). ¢Qué lo condujo a modificar su
perspectiva? Bdsicamente, la reevaluacién de la posicién que
tuvieron China y el Indostan hasta el siglo XVIII, en su caracter de
centro cultural, demografico y productivo-comercial. En efecto,
desde ese momento comenzé a afirmar que la “primera
Modernidad”, ibérica, humanista, dineraria y mercantil, se inicié
efectivamente con la conquista a través de la apertura del Atlantico,
aunque estos primeros estadios modernos no se identifican sin mas
con la hegemonia de Europa en el sistema-mundo, lograda recién a
finales del siglo XVIII. Por este motivo, en su Politica de la liberacién.
Historia mundial y critica, sostenia que la centralidad de Europa tiene
poco mas de dos siglos, desde la Revolucidn Francesa en adelante:
“La dominacion de Europa, principalmente del Reino Unido y Francia
(..., acontecera gracias a la Revolucién industrial, que
ideoldgicamente sera fundamentada por el fendmeno de la
‘llustracién’ y el movimiento ‘romantico’” (Dussel, 2007b, p. 151).
Con todo, esta modificacion, aunque importante, no contradice su
tesis principal respecto del origen de la Modernidad.

En varios de sus escritos, Dussel identificé en el desarrollo
histérico de la Modernidad tres etapas preponderantes: “temprana”,
“madura” y “tardia”. A continuacion, se indican las notas esenciales
de la primera y la segunda etapa mencionadas, sirviendo sobre todo
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la primera para comprender la aparicidn y la configuracidn de ciertos
discursos filoséfico-teoldgico politicos cristianos criticos surgidos en
el periodo colonial americano.

La Modernidad temprana comprende el proceso histérico
desde la conquista de América hasta la Revolucion industrial (1492-
1815), conllevando, por lo menos, tres fases identificables. La
primera alude a la Modernidad hispanica, humanista, renacentista,
dineraria, manufacturera y mercantil. Las primeras formaciones
sociales periféricas (colonias) fueron América Latina —contemplando
buena parte del actual Estados Unidos—y algunas islas —territorios de
poca extension, en Africa o Asia—. Esta fase conllevd estrategias de
ocupacion militar, establecimiento poblacional de colonos europeos
en territorio americano, reorganizacion politico-burocratica de las
colonias, expropiacién econdmica —extraccion de la plata y el oro de
las minas locales por medio del trabajo explotador del “indio”—,
transformacién ecolégica de los territorios conquistados —alteracion
de la faunay la flora autéctonas— e imposicion de la lengua, culturay
religion europeas. Todo ello montado sobre un macrodispositivo de
colonialidad del poder, del género, del saber y del ser, desde el cual
el colonizador tuvo la legitimidad politica y la validez epistémica para
negar “lo amerindio” e imponer “lo europeo” (Dussel, 2007b, pp.
150-151). Se establecidé, asi, el proyecto del “Imperio-mundo”,
articulado por el capitalismo mercantil en su etapa dineraria. En
resumidas cuentas, la expansidén europea del siglo XV se constituyo
como un proceso de colonizacidn expansionista sin precedentes, que
dio origen a un tiempo a la Modernidad, el colonialismo y el
capitalismo mundializados (Dussel, 2007a, p. 196). La segunda fase
comenzd con la finalizacién de la hegemonia hispanica, cuando Las
Provincias Unidas de los Paises Bajos se independizaron del poder
ibérico, convirtiéndose en un imperio naviero (1630-1688). Dada la
inviabilidad del proyecto imperial-territorial y por el consecuente
reemplazo por este nuevo modelo comercial naviero, se consolido el
capitalismo mercantil, aun en el marco de la dependencia europea,
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ya que todavia se compraban los productos del Indostan y de la China
con los recursos extraidos de América. La tercera fase, desde 1688 en
adelante, se inicié con la revolucidon burguesa de Inglaterra (Gran
Bretafia) junto con Francia y otras potencias del Norte,
consolidandose el sistema colonial en América y el Caribe mediante
la operativizacién de politicas de tipo esclavista.

Por su parte, la Modernidad madura alude al periodo en el
cual Europa se consolidd como “centro” del sistema mundial,
fendmeno que le permitié ejercer una dominacion politica, militar y
cultural de escala planetaria. Dicha etapa se desarrollé desde las
Revoluciones francesa (1789) e Industrial (1815) hasta la finalizacion
de la Segunda Guerra Mundial (1945) (Dussel, 2007b, pp. 323-400).
Su hito originante fue la decadencia del Este, es decir, el quiebre de
la hegemonia geopolitico-comercial de China y el Indostan. Desde
entonces, las colonias inglesas fueron considerablemente
beneficiadas, sobre todo por encontrarse ligadas a una metrépoli de
alto desarrollo industrial; por el contrario, tanto Portugal como
Espafia perdieron la posibilidad de industrializarse por su endeble
burguesia. Desde la Revolucién Industrial, el imperio inglés alcanzd
definitivamente la “hegemonia-mundo” (1815-1945), venciendo la
competencia asidtica (China, Indostan e Imperio otomano) e
instaurando un tipo de colonialismo que, basado en las maquinas de
guerra y la navegacion, avanzo sobre la India (1750-1858), el Sudeste
Asiatico, Medio Oriente y Australia (Dussel, 2007a, p. 203). En clara
supremacia tecnolégica (en especial, técnico-militar) y en plena
revolucion cientifica, filosofica y religiosa, desde aquel momento se
impuso la cosmovision ilustrada, en sus formas predominantes de
clara matriz orientalista y occidentalista (eurocéntrica) (Dussel,
2007b, p. 152).
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3. Modernidad temprana, modernizacion periférica y
cristianismo colonial

A lo largo de su trayectoria intelectual, Dussel interpretd
filosdfica, teoldgica e historicamente el fendmeno religioso en
América Latina, especialmente el del periodo colonial (cf. Dussel,
1967, 1969-1970, 1979, 1983). Asimismo, en el marco de la
Modernidad temprana (1492-1789), identific6 dos etapas
predominantes: la “Modernidad |”, primera fase de la Modernidad
temprana (1492-1630), y la “Modernidad 1I”, que comprende la
segunda y la tercera fases arriba mencionadas (1630-1789) (Dussel,
2003, p. 51). Asi, tematizaba todo este largo periodo a partir de dos
formaciones socioculturales nucleares: la “Cristiandad hispano-
americana” y “lusitana” (1492-1630) y las “Cristiandades del Norte de
Europa” (1630-1789)%.

Para encarar la reconstruccién del campo religioso de la
“Modernidad 1”, el autor partia de una idea transversal a toda su
interpretacion histdrico-filoséfica: la distinciéon tajante entre el
“cristianismo mesidnico” (“primitivo” o de la “religiosidad de las
victimas”) y la “Cristiandad” (el discurso filosofico-teoldgico politico
del cristianismo imperial). Con esta ultima denominacién se referia a
la formacion hegemanica del cristianismo, iniciada por Constantino a
comienzos del siglo IV e. c. Segun su andlisis, fue alli cuando se

4 A los fines de este articulo, solo se analiza la conformacién de la “Cristiandad
hispano-americana”. Sobre el caso portugués, ver: Dussel, 2007b, pp. 228-241. Se
deja anotado que la “Modernidad 117, la de las “Cristiandades del Norte de Europa”,
fue reformada. Alli se fundd propiamente el proceso capitalista, manifestandose a
partir del siglo XVII en Estados Unidos una hegemonia burguesa de tipo protestante,
con centro en Inglaterra y Escocia. En este nuevo escenario del “sistema-mundo”, se
llevd a cabo el proceso de la primera expansion protestante en el mundo colonial y
periférico. En el siglo XIX, las misiones a Africa serdn protestantes o catdlicas,
mientras que en Asia el cristianismo seguira siendo minoritario (Dussel, 2007b, pp.
242-281).
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produjo la primera “inversidon” del cristianismo, es decir, el momento
a partir del cual los “mesianicos” dejaron de luchar contra el Imperio
para convertirse en sus mas acérrimos defensores (Dussel, 2016, p.
323). Se tratd de la primera formulacién de un Dios de los opresores,
de la figura de un idolo que funcionaba como dispositivo de
legitimacion teoldgica del orden imperial. En ese contexto, Dussel
identificaba la posterior formacién de la “Cristiandad latino-
germanica”, a su entender arrinconada desde la expansion del
mundo musulman en el 623 e. c.; dicho proceso desembocd en la
“segunda inversién” del cristianismo, cuando Europa dejé de estar
aislada en la periferia del sistema asidtico-afro-mediterrdneo en su
estadio Ill o en la Edad Media feudal para desplegarse mundialmente
a través del Atlantico occidental. En efecto, a partir de la conquista
emprendida por Espaia y Portugal se produjo en la América colonial
una nueva inversion del cristianismo, mediante la praxis de una
Cristiandad imperial dominadora de las colonias que “crucificara
indigenas en nombre del crucificado”:

Los cristianos adoctrinados por la cristiandad central y eurocéntrica
(...) deberan admitir ser cristianos de segunda, y no sélo ciudadanos
coloniales de segunda (..). Admitir reproducir pasiva y
discipularmente una religién, una estructura politica y una cultura
confundidas por la inversion de la cristiandad europeo latina (...).
Esta imposicion hasta liturgica sobre el hemisferio Sur se interpreté
como la “universalizaciéon” de la cristiandad en todo el mundo. Fue
la pretension de una religion particular que se arrogaba por la
violencia de las armas una universalidad espuria, fetichizada, la de
la cultura europea moderna (Dussel, 2016, pp. 329-331).

La instalacién del “Imperio-mundo” en 1492 representé la
primera expansion misionera del catolicismo mediterraneo,
moderno y antiprotestante a las colonias europeas, generando en
América Latina una “Cristiandad periférica” de raiz hispano-luso-
americana. Como se dijo anteriormente, el nuevo orden geopolitico
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se abrid por el Atlantico, permitiendo que la Europa nérdico-germana
se conectara con el sistema euroasidtico sin pasar por el
Mediterraneo —es decir, sin pasar por Roma—. Tal desplazamiento
generd una suerte de “desconexion” entre los pueblos germanos-
nordicos de raiz protestante y la “Cristiandad romano-mediterranea”
de raiz catdlica (Dussel, 2003, p. 51). La conquista promovid en el
continente  europeo una mutacién religiosa  profunda,
desembocando posteriormente en la Reforma luterana; este proceso
propicié la reconfiguracion del catolicismo bajo el signo de la
Contrarreforma, legitimada discursivamente por el Concilio de
Trento (1545). En resumidas cuentas, desde 1492 se desarrolldé una
estrategia enorme de dominacion religiosa por parte de la
“Cristiandad hispano-lusitana” sobre la periferia colonial; proyecto
que, segun la interpretacion dusseliana, no puede ser considerado
todavia como “catélico” stricto sensu: “El ‘catolicismo’ (...) es un fruto
religioso posterior al comienzo del despliegue del sistema-mundo en
el Siglo XVI, posterior y como reaccion ante el fendmeno protestante”
(Dussel, 2003, p. 72). Con el tiempo se fue conformando un
catolicismo latinoamericano oficial de raiz hispano-lusitana, con
centro en Espana y posteriormente en el sur de la Europa no
protestante (Italia y los Estados pontificios).

A la vez que el catolicismo europeo se institucionalizaba
formalmente gracias al Concilio de Trento, en América Latina se
configuraba un primer “catolicismo periférico”. El discurso teoldgico-
politico imperial, de clara matriz eurocéntrica y colonialista, legitimo
todos los tipos de dominacidn ejercidos en tierras americanas, desde
la violencia econdmica, politica y social hasta los aspectos mas
hondos de la de tipo cultural. En términos socioreligiosos, se puso en
marcha una inquisitorial extirpacion de la idolatria, en el sentido de
una negacion radical de las antiguas religiosidades locales —tenidas
ahora por “demoniacas” o “satdnicas”—. La expansién europea y la
consecuente instalacién del “Imperio-mundo” encontraron en el
adoctrinamiento religioso uno de sus bastiones ideoldgicos mas
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potentes. Burocratica y organizacionalmente, la “Cristiandad de la
Indias occidentales” se establecid en jurisdicciones, denominadas
Virreinatos desde el siglo XVI. En ellos, habia un nivel significativo de
institucionalizacion clerical, que gozaba de gran autoridad y caudal
decisional (Dussel, 2007b, pp. 404-405). Asimismo, el fendmeno
religioso inaugurado por el catolicismo latinoamericano oficial tuvo
su apogeo en las ciudades, habitadas mayoritariamente por blancos
y mestizos, mientras que en los territorios indigenas, alejados de las
urbes, se dio una “mezcla” —siempre conflictiva— entre los antiguos
cultos amerindios y las practicas catdlicas impuestas. Por esta razon,
la conformacién de un catolicismo popular latinoamericano se
muestra como un proceso complejo, plagado de violencias,
resistencias y sincretismos forzados.

Al tiempo que la Modernidad colonizadora se imponia, se
gestd, como su reverso periférico y explotado, un proceso creativo
de resistencia popular, protagonizado generalmente por indigenas y
campesinos. Una vez consolidada la conquista, la religion oficial fue
practicada de manera creciente por los dominados, de donde surgié
paraddjicamente un tipo de catolicidad periférico-critica —ademas de
otros cultos menos masivos, como el afroamericano—. Esta novedosa
formacidon sociocultural se fue convirtiendo en un espacio de
resistencia, caracterizado por una tensa confluencia entre la
religiosidad popular de la Peninsula Ibérica y la amerindia: se trataba
del mentado proceso de “sincretizacién”. Basicamente, pueden
identificarse al menos cuatro respuestas de los/as indigenas ante la
dominacidn religiosa: una “actitud rebelde”, de reivindicacion de las
divinidades precolombinas; de “sumisién” e “integracién” a la
Cristiandad colonial-imperial; de “resistencia activa” al orden
conquistador, signada por ciertas “connotaciones mesianicas”; y de
“sumisidn parcial”, es decir, de aceptacidn general del cristianismo a
partir de un sincretismo simbdlico que permitia mantener vivas las
creencias ancestrales (Parker, 1993, pp. 26-37). El sincretismo resulté
determinante en la conformacion del ethos cultural latinoamericano,
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sobre todo en el de la cultura popular. En suma, puede afirmarse que
gran parte del pueblo latinoamericano recred una forma propia de
religiosidad que, en cierto sentido, se posicioné como una “religion
paralela” a la impuesta por la Iglesia romana. Como bien indica
Dussel, el contexto colonial latinoamericano presentaba algunas
condiciones politico-culturales distintivas que marcaron la reflexion
teoldgica de la época, a saber: el catolicismo era mayoritario en
América Latina, a diferencia de Africa o Asia; se produjo una
conciencia creciente de responsabilidad ético-critica y profética ante
la dominacién imperial; se formd un catolicismo latinoamericano de
base que reconfigurd, sobre todo por herencia de la religiosidad
amerindia, el imaginario popular de la “Modernidad I”; se establecio
un catolicismo latinoamericano critico-postecuménico, que tuvo
como punto de referencia, no ya las coordenadas de las iglesias
europeas divididas, sino a las mayorias populares, oprimidas y
excluidas del subcontinente (Dussel, 2003, p. 53).

4. Discursos filoséfico-teoldgico politicos cristianos
contrahegemonicos: tres fuentes de la politica de la liberacion
madura dusseliana

Considerando este complejo entramado politico y cultural
propio de la época colonial, la politica de la liberacién dusseliana se
focaliza en ciertos discursos filosofico-teoldgico politicos nacidos en
el seno del cristianismo profético, considerandolos antecedentes
histéricos efectivos de las corrientes filoséfica y teoldgica
liberacionistas posteriores: los discursos elaborados por Fray
Bartolomé de las Casas (siglo XVI), Guaman Poma de Ayala (siglo XVII)
y algunos jesuitas exiliados (siglo XVIII).

Para Dussel, la argumentacion filoséfico-teoldgico politica
del siglo XVI expresé de facto el desarrollo inicial de una reflexion
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filosofica propiamente moderna. En ella no se encuentra tan solo el
inicio sistematico de la filosofia de la América ibérica (o latina) sino
que, mas bien, representa el comienzo de la filosofia moderna en
cuanto tal (Dussel, 2007b, p. 191). En este marco general de
comprension, presentaba su conocida tesis: “(...) el ‘yo conquisto’ al
indio americano fue el antecedente prdctico-politico, un siglo antes,
del ‘yo pienso’ tedrico-ontoldgico cartesiano” (Dussel, 2007b, p. 193).
Por eso, concebia la explotacion del indio y la esclavitud del
afroamericano como dos modalidades prototipicas del origen de Ia
Modernidad, esto es, como el horizonte ultimo de la experiencia
ontoldgica de la filosofia europeo-moderna posterior. En definitiva,
frente a la “epifania del nuevo Otro”, tanto la colonizacién como el
discurso filoséfico-teoldgico politico imperial que la legitimé
produjeron un fendmeno general de “encubrimiento”:

El Otro era interpretado desde el “mundo” europeo; era una
“invencién de Europa”. Ese indio fue visto como la alteridad
europea, como el “infiel” que durante mil afos habia luchado
contra el cristiano en el Mediterraneo (...). Durante ochocientos
anos los hispanos cristianos habian luchado contra los “infieles”
musulmanes y durante unos decenios contra los “infieles”
amerindios. Al finalizar esta gesta se habia producido en América
un genocidio como fruto de una verdadera “guerra santa” (Dussel,
2007b, pp. 194-195).

Se trataba de la fundamentacién filosofico-teoldgica politica
del “mito de la Modernidad”. Dicho “mito” remite a Ia
autocomprensién de Europa como una cultura superior, desde la cual
juzgd a las otras formaciones culturales como inferiores, barbaras,
inmaduras o culpables, en nombre de su pretendida “bondad
salvifico-civilizatoria” (otorgamiento de la religién verdadera, la
racionalidad auténtica, la universalidad de lo humano, etc.). Tal
posicionamiento se sostiene, asimismo, sobre una “falacia
desarrollista”, en tanto y en cuanto se consideraba como un
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imperativo (moral y religioso) el expandirse hacia el resto del planeta
para “salvar” y “civilizar” los pueblos colonizados —idolatricos y
carentes de civilizacion—. De esta manera, en la autocomprensién
eurocéntrica de Europa, la conquista fue concebida como un acto de
emancipacion, que permitia al “barbaro” superar su “inmadurez”
intrinseca (Dussel, 1994, p. 88). Por otra parte, Dussel describia el
mencionado “mito” con una terminologia de clara extraccion
teoldgico-politica, articulando su descripcién con las nociones de
“culpabilidad”, “inocencia” y “sacrificio”: la victima es culpable de su
propia victimacién, el victimario es inocente respecto de la
dominacion que ejerce y el sufrimiento del conquistado es el
sacrificio necesario que exige la modernizacién (Dussel, 1994, p. 86).

No obstante, y como se dijera mas arriba, también hubo a lo
largo de todo el periodo colonial ciertas expresiones liberadoras, o
sea, posiciones filoséfico-teoldgico politicas alternativas al discurso
hegemdnico de la teologia y la filosofia imperiales, que en algun
sentido fueron perfilando un reverso (moderno “y” religioso) de la
Modernidad imperial eurocentrada.

Segun la reconstruccién dusseliana, uno de ellos, y en su
6ptica de los mas importantes, fue la intervencion de Fray Bartolomé
de las Casas (1484-1566) en el Debate de Valladolid (1550-1551) —el
“primer debate filosdfico de la modernidad” (Dussel, 2020b)—. En esa
controversia, Las Casas, articulando su palabra desde los recursos
tedricos provistos por la escoldstica moderna de la Escuela de
Salamanca, e insertandose en la tradicion critico-profética iniciada
por Antén de Montesinos y Pedro de Cdrdoba (1511), lanzé un
contundente “primer antidiscurso filosoéfico de la Modernidad”
frente a los argumentos de Juan Ginés de Sepulveda —el “padre de la
filosofia politica moderna” (Dussel, 2007b, p. 195)-. Este ultimo
pretendia justificar racionalmente la conquista y la posterior
expansion colonialista basandose en una concepcién claramente
restringida de la universalidad de lo humano —segun la férmula de
Lucia Aguerre (2016), era una “universalidad colonialista con
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pretension de hegemonia” (pp. 103-149). En efecto, las “reglas de
razén” se identificaban para él con las reglas humanas en general y,
por tanto, las razones que no se adecuaban a aquéllas (las
costumbres de los indios, como, por ejemplo, los sacrificios humanos)
fueron consideradas como irracionales o incivilizadas (Dussel, 2007b,
p. 196). Al no regir los indigenas su modo de vida por las “reglas” que
los europeos suponian universales, se los tuvo por inferiores o no-
humanos; entendiendo “humano” desde sus criterios monoldgicos
restringidos, esto es, creyentes en el Dios monoteista, inteligentes y
virtuosos segun su tipo de racionalidad y moralidad, con sentido de
la propiedad privada y de la herencia de bienes, etc. Desde un
horizonte tal, la accion “civilizatoria” resultaba necesaria (pues
naturalmente los superiores debian dominar a los inferiores),
considerando que la guerra contra la barbarie se trataba, en ultima
instancia, de una “guerra justa” (enmarcada por Sepulveda en el
derecho natural y de gentes). A propdsito del andlisis del discurso de
este ultimo, Dussel puso de manifiesto la secuencia légica que
estructurd la posicion teoldgico-politica imperial: el presupuesto
fundamental radica en que la cultura europea es la mas desarrollada,
esto es, superior a todas las culturas hasta alli conocidas
(eurocentrismo); de ello, se deriva que esta debia por su “mision”
religioso-civilizatoria sacar a las otras culturas de su barbarie o
subdesarrollo, o sea, civilizarlas y hacerlas progresar insertandolas en
la Unica via de desarrollo humano posible (falacia desarrollista); por
ende, la violencia y el sufrimiento que alli se produjera eran
necesarios, justificados en dltima instancia por la “inmadurez
autoculpable” de aquellos que la padecian y por la “bondad
civilizatoria” de quienes la ejercian (modernizacién); asi, el sujeto
dominador de las culturas periféricas resultaba indefectiblemente
inocente y las victimas merecedoras de la violencia que recibian,
especialmente cuando pretendian resistirla. De este modo, a los
conquistados se les adjudicé una culpabilidad doble: eran culpables
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por ser ontolégicamente subdesarrollados y por negarse
patoldgicamente al desarrollo (Dussel, 1994, pp. 89-90).

Ante la descripta posicién hegemodnica, la politica de la
liberacion dusseliana reivindica en Bartolomé de las Casas su genuina
“pretension de verdad” (practica y universal) en correspondencia con
la “razén del Otro” —los “indios”—. Sobre todo cuando a la hora de
evaluar la justificacion de la conquista propuso aquello que Dussel
caracterizara como el criterio de “validez intersubjetiva”, por el cual
se debe: afirmar la universalidad de cada posicidon asumida, esto es,
gue quien argumenta tenga dicha formulacidn por verdadera y valida
para todos (al menos hasta que sea falsada); reconocer que la
“cultura-otra” tiene también una legitima “pretensidn universal de
verdad”; basar las acciones en el “consenso del pueblo” (consensus
populi); aceptar que la “cultura-otra” (en este caso, la conquistada)
rechace los argumentos teoldgico-politicos imperiales, pues es libre
por derecho natural y de gentes; y postular que la Unica via legitima
(racional) de aceptacion de las normas debe basarse en la
argumentacion consensual y en la coherencia ético-practica (Dussel,
2007b, pp. 202-203; Ruiz Sotelo, 2019, pp. 49-55). Con esto, Las Casas
demostré la falta de justificacidn para emprender una “guerra justa”
contra los indios, poniendo en evidencia la crueldad empleada por
los conquistadores y defendiendo la dignidad humana y cultural de
los indigenas —su prudencia, sano entendimiento y capacidad de
organizacién politica (republicas)—. Sostenia, por tanto, que era
aceptable que el indigena tuviera por verdaderas sus creencias y sus
ritos —como los sacrificios humanos, por ejemplo—, siendo estos en
principio razonables o argumentativamente defendibles desde su
horizonte de comprensién. Por ultimo, ponia de manifiesto que la
coaccidn para que los indigenas asumieran los contenidos de verdad
de los europeos era irracional e injusta. Con todo, su postura no
dejaba de enmarcarse en un proyecto evangelizador, que pretendia,
aunque de forma dialdgica, la expansion de “la” fe verdadera.
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Por otra parte, la politica de la liberacion dusseliana
reivindica también el testimonio teoldgico-politico de Felipe Guaman
Poma de Ayala. Dicho testimonio, condensado en El primer Nueva
Cordnica y Buen Gobierno (1616), revela para Dussel (2007b) la
“hermenéutica auténtica de un indio, de una familia inca”, proferida
como una verdadera interpelacién del Otro (p. 210y ss.). Asumiendo
una perspectiva cristiana —dado su caracter de indio evangelizado—,
Guaman lanzaba alli una critica radical de la dominacién ejercida por
los cristianos espanoles, elaborando un discurso cristiano alternativo
localizado en el mundo periférico-indigena contra las faltas éticas del
cristianismo metropolitano-imperial. Desde el punto de vista
dusseliano, este discurso confrontaba las virtudes del pasado inca
(pobreza, humildad y satisfaccidn de las necesidades) con la idolatria
de los cristianos europeos (riqueza, soberbia y explotacidn),
ofreciendo una perspectiva alternativa que develaba la inversion del
cristianismo en los tiempos coloniales. De esta manera, el testimonio
de Poma de Ayala expuso la profunda distancia que existia entre el
cristianismo predicado y la praxis genocida-extractivista realizada en
su nombre. Dussel destacaba la operacion de subsuncidn simbélico-
hermenéutica del mundo europeo en el imaginario cosmovisional de
la cultura inca, desde la cual se afirmé un “khrono-topos centro-
periferia” donde lo dominado esta “arriba” y es el “punto de
localizacién” (p. 213). Asimismo, subrayaba que dicho discurso deja
en evidencia el altisimo nivel de organizacidn politica de la civilizacidn
incaica, presentando una descripcion detallada del ordenamiento
normativo-administrativo que configuraba el sistema de valores, los
comportamientos y las practicas cultuales del pueblo. Guaman
propuso asi las claves fundamentales del proyecto futuro de un buen
gobierno, basadas enteramente en las obras de misericordia —
servicio a los pobres, enfermos y peregrinos—, donde todos, tanto
indigenas como espafioles, vivieran verdaderamente como
cristianos. En definitiva, se trataba de un testimonio crudo en boca
de un indigena cristiano, que mostraba a un tiempo tanto las
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consecuencias de la violencia (teo)colonialista como la necesaria
defensa y reparacion histdrica del “indio” (los “pobres de Jesucristo”)
y de su tradicién cultural (utopia de un pasado glorioso). Por este
motivo, Dussel lo consideraba un antecedente fundamental del
pensamiento teoldgico y filoséfico liberacionista posterior, porque:
“Guaman tenia una interpretacién mesianica del cristianismo, una
teologia de la liberacidon anticipada” (p. 217).

Por ultimo, la politica de la liberacién dusseliana encuentra
en el pensamiento de algunos jesuitas exiliados en el siglo XVIII
(principalmente Francisco Xavier Clavijero y Francisco Xavier Alegre)
una critica al eurocentrismo colonialista. En el contexto de la
recepcién americana de la llustracion europea a finales del periodo
colonial, y sobre todo con la irrupcidn de la dinastia de los Borbones
en Espafia, la actual América Latina —que se extendia desde el
Virreinato de la Nueva Espafia hasta el del Rio de la Plata— se vio
estremecida por un cambio radical en la situacién sociopolitica de las
colonias. Desde el lugar estratégico que ocupaban los jesuitas en la
resistencia a la sociedad colonial —en alianza con la oligarquia criolla
y las bases populares indigenas— lanzaron una critica radical a los
dispositivos de la Modernidad burguesa, ilustrada y protoindustrial
desde el “humanismo” y el “comunismo” moderno-barrocos. Por
esta razon, su expulsién del subcontinente —de Brasil (1759) y de la
América hispana (1767)- representd, a juicio del autor, una clara
afrenta a los proyectos emancipatorios promovidos por los criollos y
a las posibilidades de desarrollo tecnocientifico de la region (siendo
la Compafiia uno de sus principales promotores). Ante la situacion
generada por el recrudecimiento de la explotacién borbénica, se
reavivaron un conjunto notable de levantamientos populares, como
el del movimiento indigena liderado por TUpac Amaru junto con otros
miembros de la poblacion criolla; estos acontecimientos expusieron
la emergencia de una conciencia creciente de autonomia comercial,
cultural y politica, que decantara luego en los procesos
independentistas (Dussel, 2007b, p. 406).
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Se trataba de la gestaciéon de una formacion cultural
revolucionaria, la “llustracién hispanoamericana” del siglo XVIII,
donde se comenzd a revalorizar las culturas prehispdnicas en el
marco de una critica del eurocentrismo. En la estela del magisterio
metafisico, légico y sobre todo juridico-politico de Francisco Sudrez
(1548-1617), cuyas ideas resonaban aln en la atmdsfera intelectual
de principios del siglo XIX, esta generacién de jesuitas exiliados
sistematizé buena parte de la historia de los pueblos amerindios
previa a la conquista, realizando un ejercicio de recuperacién vy
exaltacion de sus particularidades culturales (la lengua originaria, las
costumbres, los modos de organizacién politica, administrativa y
militar, etc.). Refiriéndose a La historia antigua de Meéxico de
Clavijero (escrita desde 1770 y alusiva al México azteca), Dussel
(2007b) rescataba que el jesuita equiparaba las culturas tenidas por
desarrolladas (egipcios, griegos y romanos) con las culturas
autdctonas (aztecas, incas, etc.), rompiendo con ello el “esquema
eurocéntrico” (p. 409); esto implicaba un quiebre claro con el
eurocentrismo académico que imperaba por entonces en Europa,
dedicado mayormente a la demostracidn cientifica (ilustrada) de la
inferioridad racial y cultural de los indigenas. Algo similar recuperaba
de la obra de Alegre quien, en continuidad con el magisterio
lascasiano, sostuvo la importancia de la libertad natural de los
indigenas y su derecho permanente al “consentimiento” y al “pacto”.
Con esto, el jesuita se oponia de lleno a la “justificacién racional” de
la empresa bélico-colonial, argumentando que, si las acciones no
habian sido previamente consensuadas con los indigenas, las
“provincias americanas” tenian derecho a liberarse del Imperio
espafol.

I”
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5. Palabras finales

Como se puso de relieve en este articulo, a lo largo de toda
su obra intelectual, en su faceta histérica, teoldgica y especialmente
en la filoséfica, Dussel hallé en ciertos discursos filoséfico-teoldgico
politicos criticos originados en el seno del cristianismo profético
durante el periodo colonial una referencia indispensable; esta le
sirvié como una apoyatura genealdgica clave y como una fuente de
validez discursiva para la formulacién de una teologia y una filosofia
liberacionistas y descolonizadoras. Tales “anti-discursos” (modernos)
de la Modernidad europea dieron forma a un rostro especifico, el
cristiano, de la “contracara” de la Modernidad temprana,
(teo)colonialista y (teo)imperialista de la Cristiandad catélica. En este
sentido, el analisis dusseliano sobre el periodo colonial permite
descubrir algunas de las caracteristicas centrales de la matriz
ontoldgica de la Modernidad y del consecuente proceso de
modernizacion periférica, evidenciando que desde su constitucion se
estructurd —aunque no exclusivamente— en funcién de una mortifera
“universalidad restringida”. En esta linea, se subraya su tarea de
recuperacion de la ensefanza liberadora de los cristianos criticos del
periodo colonial —herramienta clave para la filosofia politica
latinoamericana actual-, asi como la asuncién de la potencia
transformadora de tales discursos, entendida como un aporte
indispensable a la liberaciéon de los pueblos nuestroamericanos —
gesto retomado tanto por la teologia como por la filosofia
latinoamericana de la liberacion—.
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Resumen:

La filosofia de Enrique Dussel no puede entenderse sin la incorporacion de conceptos
extraidos de la narrativa semita, lo que llamaremos, parafraseando al propio Dussel,
metéforas teoldgicas. Nuestro autor advierte que con tales conceptos es posible
hacer una filosofia explicita, no una teologia, recuperando la vitalidad del simbolismo
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helenocéntrico y eurocéntrico de la filosofia hegemdnica en Occidente. La propia
idea de liberacion es recuperada de la mitologia semita, con lo cual entendié la
necesidad de construir un pensamiento incardinado a la realidad social y politica de
su tiempo, y de asumir el compromiso con los movimientos sociales como parte
natural de su pensamiento filoséfico.
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Abstract:

Enrique Dussel's philosophy cannot be understood without the incorporation of
concepts extracted from Semitic narrative, what we will call, paraphrasing Dussel
himself, theological metaphors. Our author warns that with such concepts it is
possible to make an explicit philosophy, not a theology, recovering the vitality of the
symbolism of the ethical-mythical core of popular traditions. This allows him to
develop a critical philosophy from the Latin American otherness and the peoples of
the South, with which he develops an original philosophy, foreign to philosophical
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colonialism, promoter of decolonization, which gives it a disruptive character. At the
same time, it exhibits the Hellenocentric and Eurocentric limits of hegemonic
philosophy in the West. The idea of liberation itself is recovered from Semitic
mythology, with which he understood the need to build a thought incardinated with
the social and political reality of his time, and to assume commitment to social
movements as a natural part of his philosophical thinking.

Keywords: semitic narrative, corporality, other, epiphany, messianism

La filosofia surge dentro de un horizonte no filosdfico; dicho
horizonte pre-filosdfico, pre-cientifico no podrd nunca ser ignorado. Estard
siempre “ahi”, condicionando el resto {(...). Toda estructura intencional, sea

la mds primitiva o la mds evolucionada, sea europea, latinoamericana,
africana o asidtica, puede ser tematizada filoséficamente. No decimos, y
este error de lectura es grave, que exista una “filosofia explicita” antes del
momento de su constitucion griega, sino que existen estructuras
intencionales que permiten al fildsofo desentrafiar su orden, su
significacion, su jerarquia.

Enrique Dussel, El humanismo helénico

La filosofia de Enrique Dussel no puede entenderse sin los conceptos
teoldgicos insertos en ella. Eso ha provocado que cierto sector del
medio filoséfico vea con escepticismo e incluso con actitudes de
rechazo los planteamientos expuestos en su obra. “Es teologia, no
filosofia”, suelen decir, creyendo dar un juicio critico, sin darse
cuenta de que con él revelan una ignorancia culpable. Por lo mismo,
es necesario preguntarnos: ¢ por qué es necesario recurrir al lenguaje
teoldgico en la filosofia de la liberacion de Enrique Dussel? Una
respuesta no prejuiciosa nos invita a reconocer que las metaforas
teoldgicas no solo estan en filosofias como las de Agustin de Hipona
o Tomds de Aquino, sino en autores modernos como Hobbes, Locke,
Kant, Hegel, Marx o Walter Benjamin, por citar algunos ejemplos,
dado lo cual no debiera caber duda de que se trata de un recurso
valido, incluso necesario en el desarrollo filoséfico. A semejanza de
ellos, pues, la filosofia de Enrique Dussel se articula con la ayuda de
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planteamientos teoldgicos, acaso los que le dan mayor originalidad y
donde descansa en buena medida su caracter critico.

Para responder la pregunta planteada, podemos decir que
Dussel acude a la tradicidn semita, y especificamente judeocristiana
en su filosofia politica porque en ella advierte la existencia de
herramientas que pueden darle un sesgo alternativo, que es
imposible obtener en la herencia griega, misma que suele
considerarse como el Unico origen de la filosofia, dado el caracter
helenocentrista con el que suele concebirse el desarrollo filoséfico de
Occidente. Siguiendo a Paul Ricoeur (1913-2005), es factible
recuperar la narrativa semita a partir de su nucleo ético-mitico, del
que pueden desprenderse categorias de andlisis racional, filoséfico,
que forman parte de lo que Dussel llama tradicidon semita, sin la cual
no podria articularse la filosofia politica de la liberacién que sustenta.
Analizaremos algunos de estos conceptos, asi como el papel que
juegan en la propuesta filosoéfica que nos ocupa. En particular,
abordaremos nociones como las de corporalidad, liberacion,
liderazgo, mesianismo, pueblo, epifania, fetichizacidon, que son
indispensables para entender el pensamiento de nuestro autor.

1. La filosofia implicita en la narrativa semita

La originalidad del proyecto filoséfico de Enrique Dussel
puede advertirse desde sus primeros tres libros: El humanismo
helénico (1963), El humanismo semita (1964) y El dualismo en la
antropologia de la cristiandad (1969), donde indaga sobre los
elementos clave de la fundamentacién de la cultura de Occidente
mediante la dindmica que puede observarse entre esas tres grandes
vertientes. Ya se insinla desde entonces lo que seria uno de los
grandes propdsitos de su perspectiva filoséfica: elaborar una critica
de la filosofia helenocéntrica y, por ende, eurocéntrica, a partir de la
narrativa semita, la cual puede aportar ingredientes para la forja de
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una filosofia alternativa. No es dificil reconocer que tal perspectiva
surge desde la misma vocacién profesional en la que Dussel decidid
formarse, pues por una parte estudié la licenciatura en filosofia en su
natal Mendoza (1957) y después el doctorado en Madrid (1959), y
por otra Ciencias de la religion en Paris (1961-1965). En consecuencia,
podemos observar, en el prélogo de ElI humanismo helénico, la
necesidad de buscar el enriquecimiento de la filosofia académica
partiendo y reconociendo lo que llama “filosofia implicita”, con lo
cual incorporaba el planteamiento de su maestro Paul Ricoeur de
mirar hacia el “ndcleo ético mitico” impreso en los mitos articulados
por los pueblos, los cuales se expresan en una simbologia que
esconde una narrativa racional, misma que un estudio hermenéutico
adecuado puede poner al descubierto. Dussel lo sefala asi, en la
primera pagina de su primer libro:

La filosofia surge dentro de un horizonte no filoséfico; dicho
horizonte pre-filoséfico, pre-cientifico, no podra ser nunca
ignorado. Estara siempre “ahi”, condicionando el resto (...). Es un
mundo todavia no tematizado filoséficamente, pero que tiene sus
estructuras antropolégicas, metafisicas, morales, perfectamente
ejercidas e investigables. La filosofia contemporanea, gracias al
concepto de “mundo de la vida cotidiana” (Lebenswelt de Husserl),
puede cuestionar no sélo la historia de la filosofia constituida, sino
las etapas historicas previas y paralelas a su constitucidn. Es decir,
en el tiempo en que todavia los helenos no habian inventado la
filosofia, ya existian otros pueblos, y en el mismo pueblo griego,
estructuras intencionales (...) sea en los ritos, en las leyendas, en
fin, en lo que llamaremos, siguiendo a Paul Ricoeur, el “nucleo ético
mitico” (Dussel, 2019, p. 11).

Dussel ya sienta aqui las bases para cuestionar la historia
tradicional de la filosofia, para perfilar un modelo absolutamente
inédito, abierto, donde pueda reconocerse la filosofia “implicita” en
los mitos y los lenguajes de la vida cotidiana, superando la idea de
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que la Unica filosofia posible es la “explicita”, que la tradicién del
pensamiento occidental ubica arraigada en Grecia, a la que supone
Unico punto de arranque. En tal perspectiva, Dussel tiene en mente
considerar particularmente al mundo semita como primordial
candidato para demostrar y exponer una filosofia alternativa,
ciertamente “implicita”, pero no por ello de menor valor y, por el
contrario, constitutiva de conceptos y argumentos que suelen
convivir con la filosofia helénica, frecuentemente contraponiéndose
a ella y cuestionandola. Finalmente, un proceso semejante deberia
seguirse para analizar el mundo indoamericano, con el fin de “tratar
adecuadamente el mundo prefiloséfico actual en nuestra América,
que es el objeto ultimo de nuestras investigaciones” (Dussel, 2019, p.
14). Aunque Dussel llegd a tratar de alguna forma esta Ultima
tematica, fue la del mundo semita la que ocupd una parte sustantiva
de sus trabajos, de modo tal que debemos decir que su filosofia de la
liberacién adquiere su perfil singular justamente por la incorporacién
de los conceptos semitas en ella.

Dussel reconoce que el cristianismo y el judaismo no
produjeron una filosofia propiamente dicha en sus origenes, pero
que conformaban cosmovisiones (Weltanschauung), que podian, o
no, generar una filosofia explicita, como si ocurrié en el caso helénico.
Asi pues, “La filosofia helénica es en si (...) meramente una filosofia
posible, y no la “filosofia’ a secas: es un organismo del saber, que a
partir de ciertos principios demuestra ciertas conclusiones, por un
método cientifico propio” (Dussel, 1969, p. 124). En el caso de la
cosmovision judia, no articulé una filosofia como tal antes del
cristianismo, pero en ella puede encontrarse una “tabla de valores,
una estructura ontoldgica perfectamente definida y opuesta a la
helénica” (Dussel, 1969, p. 124). En contraposicién, el mundo
cristiano si consiguid articular propuestas filoséficas sobre la base de
una “estructura ontoldgica pensada cientificamente y exigida por un
cierto sistema de vida” (Dussel, 1969, p. 125). Esa estructura
ontoldgica tiene como base el propio nucleo ético-mitico cristiano vy,
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aunque pueda decirse que la cosmovision judia no desarrollé una
filosofia tempranamente debido a que tardd en “entrar en conflicto
consigo misma”, consiguié articular un proceso de maduracién que
Dussel describe de la siguiente manera:

Cuando hubo alcanzado cierta plenitud, se fue progresivamente
encerrando en un particularismo nacionalista que le impedia dar el
ultimo paso existencial y realizar efectivamente el universalismo
tedrico en una comunidad universal. Es aqui (..) donde el
cristianismo tomara su relevo, y sera en la “existencia cristiana”
donde nacera una nueva filosofia (...) por el conflicto (...) entre la
existencia cristiana y el pensamiento helenista (...) las estructuras
ontoldgicas de la conciencia cristiana serdn la plena evolucién del
pensamiento semita, del pensamiento hebreo (Dussel, 1969, p.
125. Cursivas en el texto original).

Dussel busca descubrir una filosofia oculta por el
helenocentrismo, encubrimiento potenciado a su vez por el
secularismo, segun el cual lo judeocristiano debe arrojarse al campo
de lo religioso, descalificandolo en su capacidad epistémica,
cometiendo en consecuencia una especie de epistemicidio, de
filoficidio, que busca revertir. El mundo filoséfico de Occidente ha
ignorado la importancia filoséfica del pensamiento semita, fuente
primordial de la que Dussel abrevard para construir una filosofia
alternativa.

Asi pues, nuestro autor advierte que el pensamiento cristiano
se desarrolla filoséficamente debido a que formula una critica de la
ontologia helénica, de modo tal que entre ambas tradiciones puede
observarse incluso una antitesis en lo referente a su estructura
ontoldgica fundamental. De ese modo:

(...) el pensamiento semita en general y cristiano en particular
tienen un sentido del ser radicalmente distinto que el de los
griegos. Para el griego el ser es permanencia y presencia; para los

160 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



MARIO RUIZ SOTELO

semitas (incluyendo entonces a cristianos, hebreos medievales y
arabes) el ser es, primeramente, acto de ser (actus essendi)
participado por el Ser creante y, en segundo lugar, ser como
presencia (esentia en su sentido originario). La conciencia tragica
del pensamiento griego debera aceptar un ser desde siempre
(eterno) y por ello en si y por si. La conciencia dramatica del
pensamiento semita se apoyara en un ser temporal, contingente y
participado por el Ser creante. Son dos sentidos del ser que abren
camino a dos filosofias: la filosofia del pan-ontismo y la del
creacionismo (Dussel, 1969, pp. 125-126).

Esta antitesis yace oculta en la articulacién ontoldgica de
Occidente, y, en consecuencia, de su quehacer filosdfico. La
conciencia pan-ontista, referida al ser desde siempre, explicita en
autores como Platén, repercute, por ejemplo, en la idea del sujeto
formulada por Descartes, y, en consecuencia, en la fundamentacion
de la versién del sujeto dominante de la filosofia moderna. En
contraposicidn, Dussel plantea que, de la cosmovision semita, en
especifico de la filosofia cristiana, hay una filosofia del “ser creado”,
necesariamente finito, contingente, aherrojado a su corporalidad,
despreciada por la ontologia helénica, que sustancializa al sujeto por
la existencia de su “alma”, de vida infinita, increada.

La incorporacidén de la nocién de “ser creado” para entender
la antropologia filosofica semita no implica, huelga decirlo, la
promocién de tal idea como un acontecimiento factico, sino como un
ingrediente mitico-simbdlico que la filosofia necesita racionalizar. De
hecho, hay autores ampliamente conocidos, como Karl Marx, Walter
Benjamin o Emmanuel Levinas, que asi lo hicieron, y el caracter critico
de sus trabajos se explica primordialmente justo por haber sabido
integrar conceptos filoséficos surgidos del imaginario semita. Ahora
bien, no seria exacto afirmar que Dussel hace una filosofia semita o
una filosofia cristiana, puesto que abreva de diferentes fuentes mas
alla de dicho horizonte, a semejanza de los ejemplos sefialados. Lo
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qgue podemos decir, en cambio, es que su filosofia de la liberacidon
inscribe como categorias centrales diferentes conceptos extraidos
del nucleo ético-mitico semita, y que Dussel supo construir con ellas
el paso de la cosmovisidn originaria a una filosofia critica construida
desde la alteridad. Al respecto, Dussel aclara enfaticamente:

Tomaremos las narrativas simbdlicas, que no deben ser trabajadas
hermenéuticamente solas en la facultad de teologia, y las
localizaremos en la facultad de filosofia para efectuar una labor
interpretativa filoséfico-politica, de la que trata una politica de
liberacion estrictamente filosdfica. Es decir, no se trata de una
recuperacion filoséfica de la teologia, sino de la recuperacion para
la filosofia de textos fundacionales que poseen implicitamente
categorias criticas que originaron una cultura (la de las
cristiandades oriental y occidental, incluyendo la Moderna
europea), y que pueden construirse como categorias filoséficas
criticas de gran pertinencia en el presente (Dussel, 2015, pp. 109-
110).

Cuando Dussel habla de “categorias criticas” refiere su
caracter alternativo, construido desde una exterioridad capaz de
impugnar la totalidad ontolégica dominante. La filosofia de la
liberacion de Enrique Dussel reconocié que la herencia helénica, en
la cual se ancla la filosofia moderna europea, ha operado como
reproductora de dicha ontologia dominante, y que, tras la narrativa
simbdlica de origen egipcio y semita, fundamentalmente, podia
erigirse una filosofia critica, primero desde América Latina v,
posteriormente, desde el Sur global. Una filosofia politica
descolonizadora, critica de la modernidad dominante y apuntando
hacia la transmodernidad.

2. La fundamentacion semita de la idea de liberacién
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La idea de liberacién parte de la nocién de libertad, pero la
subsume y va mas allda de ella. La liberacién asume una idea de
libertad necesariamente en movimiento, como parte de un proceso
concreto, con actores politicos que actian en un contexto
determinado. En la filosofia griega Aristételes habla de “hombres
libres” (Eleuteron) (Aristételes, 2018, p. 9), pero no se encuentra ahi
un proceso de liberacién, pues tal condicion se obtiene por
nacimiento. Acaso podriamos encontrar en “El Filésofo” una cierta
idea de “liberacién” cuando refiere en su Etica a Nicémaco la
necesidad de construir virtudes, entendidas como un dominio del
cuerpo por el alma racional a partir de ciertos habitos (Aristoteles,
2000a), interpretacion necesariamente ligada a la propia
cosmovision helénica, compartida por otros pueblos. El nudo
podemos encontrarlo en su la formulacion de su idea de la condiciéon
humana, y mas especificamente, su nocidon antropolégica. De
acuerdo con Dussel:

El hecho de que se considere la vida temporal, entre el nacimiento
y la muerte empirica, negativamente, tiene relevancia para la ética
(...) la muerte empirica es interpretada como “nacimiento” a la
verdadera vida. Esto conlleva un juicio ético negativo de la
corporalidad, de la sexualidad; es dominacion de la mujer [...] la
justificacion de toda dominacién o exclusion de los esclavos (...) La
“liberacién” es considerada exclusivamente como “liberacién del
alma”, de la prision del cuerpo, de la materia, del dolor, del “pecado
original” (Dussel, 1998, p. 32).

Es evidente que dicho sentido de la libertad y de la liberacién
estd concentrada en el sujeto singular, por lo que su repercusion
social y politica es limitada, lo cual resulta radicalmente distinto a lo
que podemos hallar en la cosmovisidon egipcia y en la semita,
desprendida ésta directamente de la primera, de la que tomd algunos
principios que la fundamentaron.
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Asi pues, Dussel acude a la mitologia egipcia, en particular al
capitulo 125 del Libro de los Muertos, para descubrir ahi una
ponderacién positiva de la corporalidad, ademds de una ética que
pone en primer plano la responsabilidad por la reproduccién de la
vida del Otro. El elegido de Osiris, la persona que muere y se presenta
ante ély la corte celestial que lo acompafia para que se le lleve a cabo
su Juicio Final, hace un resumen ético de su vida: “Di pan al
hambriento, agua al sediento, vesti al que estaba desnudo y [di] una
barca al ndufrago” (Dussel, 1998, p. 634). Es una ética de la vida, de
la propia y del semejante, de la responsabilidad social y politica con
él, con ella, con todos quienes padecen un sufrimiento, un
impedimento para reproducir su vida. El contenido de esta ética es
justamente lo que Dussel llama la “voluntad de vida”, que no puede
concebirse sino comunitariamente. El sefalamiento del Libro de los
Muertos fue retomado de manera clara en Mateo 25:43, donde el
propio Jesus de Nazareth sefiala: “Porque tuve hambre y me dieron
de comer, tuve sed y me dieron de beber, era forastero y me dieron
hospitalidad, estaba desnudo y me vistieron” (Dussel, 1998, p. 634).
Las necesidades corporales son lo mas importante y deben ser
satisfechas. Ahora bien, en sentido estricto, en el caso hebreo, y
consecuentemente, cristiano, mas que hablar de corporalidad, habria
que considerar la carnalidad. Siguiendo a Dussel,

(...) la antropologia hebrea elabora una dialéctica original entre la
carne (basdr) y el ‘espiritu’ (ruaj), que le permite mantener
inalterable, aunque en evolucidn, el sentido de la unidad de la
existencia humana (...) (néfesh) El hombre es idénticamente una
carne-espiritual, un yo viviente y carnal” (Dussel, 1969, pp. 26-27).

La idea de la carnalidad tiene una dimensidn diferente a la de
la corporalidad, mas profunda, mas alld de la supuesta antitesis con
el cuerpo de la tradicién de base helénica: “Bdsar no significa cuerpo,
porque esta nocién no existe en el pensamiento hebreo, sino “carne”,
o la manifestacién material de la néfesh. El “cuerpo” en el sentido
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griego o cartesiano, es sélo el “cadaver” (gufah) (Dussel, 1969, p. 28).
La carnalidad es la protagonista incluso mas alla de la vida, como lo
demuestra la propia idea de la resurreccion, que implica que al fin de
los tiempos los muertos recuperan su vida corporal. Quiza el mejor
ejemplo de ello lo protagoniza el propio Jesus cuando se presenta
resucitado ante sus discipulos e incluso les pide que corroboren su
corporalidad, en especial su solicitud ante el apdstol Tomas, en
especial cuando le dice: “Pon aqui tu dedo y mira mis manos; y acerca
tu mano y métela a micostado” (Juan, 1960, p. 1000). La antropologia
semita es, por ende, no dualista, alma/cuerpo, sino monista,
concentrada en el cuerpo, entendido como carnalidad. De esta
forma, Dussel demuestra la diferencia sustantiva entre la ética de
origen helénica y la desprendida de la mitologia egipcio-semita.

Es sobre esta base antropoldgica que tiene cabida la nocién
de liberacidn, entendida, bajo la perspectiva semita, como liberacion
de los pueblos de la opresién politica ejercida por un poder
despodtico. El texto mitico-simbdlico para desprender el analisis
filoséfico es el Exodo, donde se habla de la opresién de los egipcios
hacia los hebreos. Dussel observa que el contenido narrativo ahi
expuesto,

(...) de contenido de eticidad, a ser tratado filosoficamente, es ya
una “racionalizacién” de lo que llamariamos el modelo tedrico
dominador/oprimido como punto de partida de un proceso de
liberacion. El pueblo de Israel, los cristianos y musulmanes,
releerdn (...) estos textos como “esquema” practico y norma de
accion (Dussel, 1998, p. 45. Cursivas en el original).

La lectura de Platdn o Aristételes no suele motivar una praxis
revolucionaria, siendo que, por el contrario, las luchas populares son
regularmente expuestas como ejemplo de degradacion de la politica.
El mito de la liberacién de los hebreos de la opresiéon del faraén en el
Exodo, en cambio, ha promovido en la conciencia popular la
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necesidad de enfrentar a los opresores, en el entendido que la lucha
contra ellos es legitima, incluso como guerra de liberacién, que en la
narrativa tendria el aval de la voluntad divina, lo que filos6ficamente
puede traducirse en la existencia de una racionalidad liberadora. Y,
en efecto, por poner dos ejemplos latinoamericanos, Bartolomé de
Las Casas entendié que la guerra legitima era la de los indios contra
los invasores espafioles, como Tupac Amaru Il utilizd explicitamente
el primer libro de Samuel, en su descripcion de lucha entre David y
Goliat, para legitimar su levantamiento independentista de 1781
(Ruiz Sotelo, 2023, p. 310). Ese modelo fue racionalizado
filoséficamente por Dussel, como puede verse tanto en su Etica de la
Liberacion como en su Politica de la Liberacion, donde recupera su
concepto central justo de aquella narrativa.

3. El descubrimiento del Otro: |la renovacion de la epifania y de

la fe

Hacia 1968, el joven Dussel concluyd su libro El dualismo en
la antropologia de la cristiandad?, con el cual terminaba su una
trilogia a la que le antecedian los ya aludidos: El humanismo helénico
y El humanismo semita, con los cuales Dussel buscaba presentar una
propuesta para entender la naturaleza histérica de América Latina,
con el fin de poder ubicarla filoséfica y ontolégicamente. Fue en ese
mismo afio que Augusto Salazar Bondy (1925-1974) publicé su
famoso texto ¢Existe una filosofia de nuestra América?, arriesgado
cuestionamiento que demandaba una revisibn completa de la
historia de la filosofia latinoamericana y que impactaria en la obra de
nuestro autor, pues ahi se barruntaba ya que la salida para la filosofia
latinoamericana tenia que ver necesariamente con la critica de la
condicién colonial que habia padecido también su quehacer

2 El libro no se publicé hasta 1974.
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filosofico. Pero, a decir del propio Dussel, fue la lectura de Emmanuel
Levinas (1906-1995), en 1969, lo que cambiaria, en cierto sentido, su
derrotero filosofico:

(...) el que me permitid (...) y me despertd del suefio ontoldgico
(heideggeriano y hegeliano) fue un extrafio libro de Emmanuel
Levinas, Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Esta obra
(...) me permitié encontrar, desde la fenomenologia y la ontologia
heideggeriana, la manera de superarlas. La “exterioridad del Otro”,
del pobre, se encuentra desde siempre mas alld del ser (Dussel,
citado en Garcia, 2003, p. 173).

Este giro reconocido por el propio autor de alguna manera
representa el cierre de una perspectiva, de lo que podemos llamar e/
joven Dussel, para iniciar la obra de madurez, que, evidentemente,
pasara por otras etapas. Pero ese vuelco no significéd, ni mucho
menos, el abandono de lo que, en nuestra perspectiva, es uno de los
pilares de la obra dusseliana, su fundamentacién semita, sino que,
por el contrario, provocd su profundizaciéon y confirmaciéon de su
viabilidad. La razén no es dificil de comprender. La filosofia de Levinas
también esta construida desde la narrativa semita, por lo cual no era
dificil que se incardinara con los planteamientos que el joven Dussel
habia formulado. Totalidad e infinito (1961) tiene como teldn de
fondo el escenario de la posguerra y la funcion que la propia filosofia
occidental habia tenido para justificar el escenario bélico: “La faz del
ser que aparece en la guerra se decanta en el concepto de totalidad
gue domina la filosofia occidental”. La totalidad aludida manifestaba
su caracter dominante hasta asfixiar la critica, hasta imponerse en
una cotidianeidad donde lo bélico aparecia como un fantasma al
acecho. Era preciso acudir a una idea metafisica de la paz: “(...)
cuando la escatologia de la paz mesianica se sobreponga a la
ontologia de la guerra, entonces la moral se opondra a la politica (...)
la escatologia pone en relacién con el ser, mas alla de la totalidad o
de la historia, y no con el ser mas allad del pasado y del presente”
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(Levinas, 1999, pp. 48-49). Era preciso, pues, sacudir a la filosofia, y
para superar la ontologia de la guerra debia plantearse una paz
mesianica capaz de quebrantar un “nuevo orden” que rayaba en lo
totalitario. Esta tarea la emprende con un replanteamiento del tema
del “Otro”, una afieja preocupacidon de la narrativa semita. No es
dificil advertir que el tema del Otro se desprende de la nocién del
préjimo, explicitamente expuesta en diversos textos biblicos, en
especial en el Nuevo Testamento. En consecuencia, Levinas afirma:

Lo absolutamente Otro, es el Otro. No se enumera conmigo. La
colectividad en la que digo “tU” o “nosotros” no es un plural del
“yo”. Yo, tu, no son aqui individuos de un concepto comun (...).
Ausencia de patria comun que hace del Otro el extranjero; el

|Il

extranjero que perturba el “en nuestra casa” (Levinas, 1999, p. 63).

El clamor por descubrir al Otro implicaba salirse del
solipsismo cartesiano, romper con uno de los elementos
fundacionales de la filosofia moderna. La presencia del Otro ofrecia
la posibilidad de un nuevo quehacer filoséfico, de superar la
complicidad de la filosofia con la idea de la necesidad de la guerra. La
totalidad dominante era incapaz de comprender la naturaleza del
Otro, recluido en una exterioridad que precisaba ser rescatada por la
filosofia.

Dussel leyé el texto en clave latinoamericana y vio en él la
pieza clave para la refundacién filoséfica que venia perfilando. No
tardé mucho tiempo en entrevistarse con el propio Levinas para
comentarle sobre la asimilacién que estaba haciendo de su filosofia:
“Hablando personalmente con Levinas en Paris al comienzo de 1971
pude comprobar el grado de similitud de nuestro pensar con el del
filésofo francés, pero al mismo tiempo la radical ruptura que ya en
ese entonces se habia producido”. En efecto, Levinas habia articulado
su pensamiento desde Europa y para Europa, con la conciencia fresca
de los totalitarismos que antecedieron y subsistieron a la Segunda
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Guerra Mundial; en cambio, Dussel ya estaba haciendo filosofia
latinoamericana con los conceptos aportados por Levinas, sin que al
parecer este pudiera entenderlo del todo:

(...) al indicarle que no sélo la gran experiencia de mi generacion
sino del ultimo medio milenio habia sido el ego de la modernidad
europea, ego conquistador, colonialista, imperial en su cultura y
opresor de los pueblos de la periferia, no pudo menos que aceptar
que nunca habia pensado que “el Otro” pudiera ser “un indio, un
africano o un asiatico” (Dussel, 1975, p. 8).

La condicion judia de Levinas lo facultd para construir su
experiencia desde la exterioridad, lo que le permitié detectar la
nocién de totalidad en pensadores como Husserl, Heidegger y Hegel,
pero no habia conseguido pensar la situacion externa al mundo
europeo. En cambio, agrega Dussel, “nosotros, latinoamericanos,
africanosy asiaticos, el mundo de la periferia, hemos sufrido a Europa
y nuestro punto de apoyo es una historia externa al ‘centro’, positiva
en si misma, aunque el mundo culto lo haya considerado barbaro, no
ser, in-culto” (Dussel, 1975, p. 8).

Apenas en dos afios, Dussel ya se habia apropiado de la
categoria del “Otro” de modo tal que el propio Levinas no alcanzaba
a reconocerla. El Otro de Dussel ya era otro Otro que el de Levinas:

Levinas queda como extatico ante el Otro, el Absoluto que debe
respetarse liturgicamente, pero mal o nada nos muestra cémo
servirlo de hecho, cdmo liberarlo histdricamente, cdmo construir el
nuevo orden (...). El Otro se presenta como absolutamente otro; el
fin es equivoco, es absolutamente incomprensible (...) no puede
liberarselo (Dussel, 1975, p. 9).

Con Dussel el Otro se hizo concreto. Perdié su caracter
equivoco para encontrar su referencia analdgica. El Otro era la
categoria que daba la respuesta a las preguntas de por qué América
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Latina no aparecia en la historia universal; por qué su filosofia se
mostraba encadenada al servicio de la filosofia dominante; por qué
la mujer, el indio, los negros eran menospreciados. América Latina,
junto a Africa o Asia, formaban parte de esa alteridad negada. La
salida para la filosofia latinoamericana era construir, construirse,
como una filosofia de liberacion. Esta tendria que ser una filosofia
fuera de los cubiculos, una filosofia de y para la politica de aquellos
gue eran ubicados como el no-ser bajo el predominio de la ontologia
de la modernidad.

Asi pues, la categoria del Otro adquirid su carta de
naturalizacién en la filosofia de la liberacién, de tal modo que Dussel
replantea su definicién:

El Otro (en cuya expresién se incluye siempre a la otra) es la nocion
precisa con la que denominaremos la exterioridad en cuanto tal, la
histdrica (...). El Otro es alteridad de todo sistema posible, mas alla
de “lo mismo” que la totalidad siempre es. El ser es y el no-ser es
todavia o puede serlo el Otro (...) El Otro se revela realimente como
Otro (...) cuando irrumpe como lo mas extremadamente distinto
(...) como el pobre, el oprimido (Dussel, 2011b, p. 81).

De nuevo encontramos aca otra superacion de la filosofia
griega. Fue Parménides quien enuncié el comienzo radical de la
filosofia como ontologia: “El ser es, el no-ser no es”, expresion
conocida y de apariencia evidente, pero que esconde un
planteamiento ontoldgico que Dussel descubre cuando plantea:

El ser no se ve; se ve lo que él ilumina: las cosas, la palabra, los
utiles. El ser es lo griego, la luz de la propia cultura griega. El ser
llega hasta las fronteras de la helenicidad. Mas all3 (...) esta el no
ser, el barbaro (Dussel, 2011b: 26).

La articulacion de la filosofia como ontologia lleva impresa la
marca del etnocentrismo griego, que después fue heredado por la

170 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



MARIO RUIZ SOTELO

cultura europea occidental (que los propios griegos consideraban
“barbara”). Una razén mas, una razén de mucho peso, para romper
con esa tradicidn filoséfica. Y no es, por supuesto, que una marca asi
no la hallemos en la tradicion semita. Por el contrario, como antes
seflalamos, los hebreos padecieron también un nacionalismo
excluyente que les hizo considerarse los auténticos “hijos de Dios”,
pero fue justamente la filosofia cristiana la que buscé superar tal
creencia con su planteamiento universalista, basandose en Ia
igualacion entre hebreos y gentiles formulada por el propio Pablo de
Tarso en la Carta a los Romanos®. Asi pues, la filosofia construida
como ontologia, helenocéntrica o eurocéntrica, se constituye en una
totalidad que impide reconocer la alteridad del Otro, porque es un
barbaro, un ser inmaduro, o, en el mejor de los casos, un
subdesarrollado, un aspirante a ser lo que el griego, el europeo o el
estadounidense (un europeo americano) es, y que siempre sera solo
eso, aspirante, es decir, colonizado. La idea de Otro de Levinas,
potenciada por Dussel, permite reconocerlo justo por alejarse de esa
filosofia ontoldgica y construir una filosofia de la alteridad que debe
ser de liberacidn, pues se propone descubrir el ser estigmatizado
como no ser, lo que implica construir una filosofia trans-ontoldgica,
trans-moderna. En efecto, Dussel refiere lo anterior como

(...) el momento esencial de la metafisica, si se entiende por
metafisica el pasaje de la ontologia a lo transontoldgico, al que se
sitia mas alla del ser (...). La ontologia es fenomenologia; es un
logos o pensar acerca de lo que aparece (el fendmeno, el ente)
desde el fundamento (el ser). Mas alld de la fenomenologia se abre

3 Es un tema ampliamente tratado en la Carta a los Romanos. Por ejemplo, en 3, 9:
“iSomos nosotros [los judios] mejores que ellos [los gentiles]? En ninguna manera;
pues ya hemos acusado a judios y gentiles, que todos estan bajo pecado” (Pablo,
1960, p. 1040). O en 3, 29: “¢Es Dios solamente Dios de los judios? ¢No es también
de los gentiles? Ciertamente, también de los gentiles”. (Pablo, 1960, p. 1041).
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camino la epifania: la revelacion (o apocaliptica) del Otro por su
rostro (Dussel, 2011b, pp. 103-104).

La metafora de la epifania, incorporada por Levinas vy
retomada por Dussel, expone de manera elocuente el misterio del
Otro, que siempre tendra algo por revelar. Esa revelacién conseguiria
superar la dialéctica de la totalidad y construir afirmar la exterioridad
ana-dialéctica, analéctica (Dussel, 2011b, pp. 238-239). Es justo lo
contrario de aquel sefalamiento de Max Weber sobre el
“desencantamiento del mundo” (Entzauberung der Welt) segun el
cual

(...) todo puede ser dominado mediante el cdlculo y la prevision.
Esto quiere decir que se ha excluido lo mdgico del mundo. A
diferencia del salvaje, para quienes tales poderes existen, nosotros
no tenemos que recurrir ya a medios mdgicos para controlar los
espiritus y moverlos a la piedad (Weber, 1989, p. 200).

Efectivamente, esta afirmacidn expresa de manera elocuente
la idea de la ciencia occidental como totalidad y totalizacién del
conocimiento, que lleva implicita la afirmacion de Parménides, de tal
modo que Weber nos esta diciendo: “El ser occidental es, y el no ser
occidental, no es”. El salvaje no es, y como tal debe entenderse justo
aquel que esta fuera de Occidente y del proceso de occidentalizacién.
Para la filosofia de la liberacién de Dussel, en cambio, el “salvaje” no
es tal, sino el Otro que nos comunica una verdad desconocida. La
epifania nos asegura la existencia de una especie de misterio que
guarda la alteridad y que romperd siempre con nuestras certezas, por
mas racionales que sean. Asi pues, “Aceptar la palabra del Otro,
porque él o ella la revela la revela sin otro motivo que el respeto
porque él o ella me merece confianza es lo que se denomina fe; se
cree en la veracidad del que la enuncia” (Dussel, 2011b, p. 87). El Otro
no solo rompe las creencias en la ontologia en la que alguien se formé
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y creyd, sino que genera una nueva forma de fe, mas alla de la razén
y mas alla de cualquier religion.

Ahora bien, “El rostro del Otro, primeramente como pobre y
oprimido, revela realmente a un pueblo antes que a una persona
singular” (Dussel, 2011b, p. 82). El Otro son colectividades
incomprendidas, marginadas del poder, condenadas a la muerte por
la ontologia totalitaria dominante, racionalista, occidentalizante,
moderna. En consecuencia, el Otro es la posibilidad real de la critica
del sistema dominante, mucho mas alld de un simple
cuestionamiento. El Otro nos invita a desarrollar una praxis de
liberacion solidaria que a final de cuentas concretara lo expuesto por
la epifania. Ahi estdn los movimientos feministas, por la diversidad
sexual, contra el racismo, por el reconocimiento de los derechos de
los pueblos indigenas. Esa praxis de liberacidon es una forma radical
de cuestionar el mundo vigente y recuperar el encantamiento
clausurado por la totalidad racionalizadora.

4. El liderazgo mesianico y el derecho a la rebelién del pueblo

La nocidn de liderazgo suele tener una connotacién negativa
en la filosofia politica moderna. Acaso podamos encontrar un
referente fundacional en el trato que la tradicion griega le da a los
lideres populares, los lideres que surgen de los movimientos
democraticos, que irremediablemente terminan en una tirania. Los
demagogos destruyen el orden vigente al actuar,

(...) presentando ante el pueblo todos los asuntos, pues les
sobreviene su grandeza porque el pueblo es soberano en todas las
cosas, y ellos controlan la opinién del pueblo porque el pueblo les
obedece (...). Podria parecer razonable la critica del que dijera que
tal democracia no es una republica, porque donde no mandan las
leyes no hay republica (Aristoteles, 2000b, pp. 191-192).
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No es dificil advertir que el antiguo concepto de “demagogia”
se ha convertido, para algunas corrientes de la filosofia politica liberal
contemporanea, en sindnimo de “populismo”. El populista destruye
las leyes, el orden legal, la “democracia”, o, mejor dicho, la republica.
Es un peligro que debe combatirse. La posibilidad de un liderazgo
popular auténtico es inviable, pues el demagogo, el “populista”,
impone sus intereses personales sobre los intereses de la comunidad
politicay termina siendo un déspota. La jerga tedrica desatada contra
los gobernantes de izquierda del siglo XXI por los autores afines al
modelo tedrico liberal y neoliberal ha buscado restarles legitimidad
bajo tales argumentos, valiéndose para ello de plataformas
académicasy en especial de la oligarquia de medios de comunicacién
politica, como los periddicos mads influyentes y las cadenas televisivas
de mayor cobertura.

No es muy diferente el concepto de “lider carismatico”,
basado en la perspectiva presentada por la sociologia politica de Max
Weber. De acuerdo con tal autor, la carismatica es uno de los tres
tipos de dominacién legitima (junto con la racional y la tradicional) y
consiste en la “entrega extracotidiana a la santidad, heroismo o
ejemplaridad de una persona y a las ordenaciones por ella creadas
(...) se obedece al caudillo carismaticamente calificado” (Weber,
1984, pp. 172-173). Estamos entonces frente a una concepcién de la
politica como “dominacidon”, una relacidn vertical, un “encontrar
obediencia” (Weber, 1984, p. 170), donde “los dominados son
sumisos seguidores del lider politico” (Dussel, 2011a, p. 69); un
sometimiento que bien puede calificarse como irracional, ajeno a los
principios republicanos, a semejanza del demagogo de Aristételes.
Asi, cuando se habla de un “lider carismatico” el contenido de las
demandas es contingente, y la propia legitimad es cuestionable, pues
se trata de un consenso maquinado sobre una personalidad
extraordinaria, magica, fuera de la institucionalidad, efimera,
caudillista, de claro sentido negativo, como un mal que debiera
evitarse, y a duras penas, tolerarse. De esta manera, adjetivar un
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liderazgo como “populista” o “carismatico” se ha convertido ya en un
lugar comun para la teoria de base liberal o neoliberal, creyendo asi
que se le comprende a partir de una descalificacion presupuesta.

La filosofia politica de Enrique Dussel busca el entendimiento
del liderazgo desde un paradigma totalmente diferente, con el cual
es posible analizarlo, observar su naturaleza, sentido y su caracter
necesario cuando se trata de un movimiento de ruptura, critico y de
caracter popular. En tal sentido es que acude al concepto de
mesianismo para comprender la investidura de un liderazgo legitimo
que tendrad por caracter sustantivo justamente su capacidad para
buscar el beneficio de su pueblo e incluso de sacrificarse por él. La
idea mesianica, por supuesto, tiene aqui una connotacion positiva y
es antitética con la caricaturizacién que suele hacerse de ella por
analistas liberales y neoliberales cuando identifican a los lideres
como “mesias”, asociandolos con la nocidn de falsos redentores, en
realidad un eco de la adjetivacién del “populista” o del “carismatico”
propio de su marco conceptual.?

La incorporacion del mesianismo como concepto de
interpretacion politica parte del mismo ejemplo de Jesus de Nazareth
que, vale subrayarlo de nuevo, debe presentarse simplemente como
un acontecimiento del cual se desprenden conceptos de andlisis
filosofico. Jesus fue condenado a muerte y ejecutado de manera
injusta, lo cual implica el cuestionamiento de la legitimidad de la ley.
En consecuencia, la validez de la ley debe ponerse en entredicho bajo
ciertos criterios y circunstancias. Para tal efecto, Dussel pone especial
atencién en los escritos de Pablo de Tarso, en especial su ya referida
Carta a los Romanos, donde recupera la cita expuesta en 3,28: “el ser

4 En México se hizo célebre la denominacidn “Mesias Tropical” que el historiador
Enrique Krauze, reconocido como adversario de los gobiernos de izquierda, le
endilgé a Andrés Manuel Lopez Obrador con la intencién de descalificarlo (Krauze,
Enrique, Letras Libres No. 90, 2006).
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humano se justifica por la emundh [fe] independientemente de las
obras de la Ley”, de la que concluye:

Este enunciado es el origen de todo imperativo transformador,
hasta revolucionario, que transmuta radicalmente el marco
categorial de toda filosofia politica de los ultimos veinte siglos
(imposible para griegos y romanos) (..). No se trata en ultimo
término de la cuestidon de la Ley, sino del problema del nuevo
criterio de justificacién (que, ademads, se encuentra debajo de la
subsuncién de la antigua Ley en la nueva Ley (Dussel, 2015, p. 122).

La Ley no puede considerarse el Unico ni el ultimo
fundamento de justificacion y legitimacidon. En contraposicidon
aparece la emundh, término hebreo traducido simplemente como fe,
que de acuerdo con Dussel tendria que profundizarse en su
significado y descubrir en él “nuevas capas semadnticas”. En
consecuencia, propone que en tal concepto “se trata (para la filosofia
politica y decantado el simbolo) del nuevo consenso critico de la
comunidad mesidnica ante el derrumbe de la Ley”, que implica:

(...) la mutua confianza que se continta en el tiempo (kairds) como
fidelidad intersubjetiva de los miembros de una tal comunidad,
convencidos de la tal responsabilidad solidaria en la realizacién de
un nuevo acuerdo (..) que legitima o justifica (...) la arriesgada
praxis en el extremo peligro de un “tiempo mesianico” y como
fuente de legitimacion del futuro sistema (Dussel, 2015, p. 123).

Definitivamente, en cierto momento, un sistema politico,
legalmente constituido, entra en un momento de anomia donde
pervierte, fetichiza la ley y la considera un instrumento para reprimir,
para impedir el desarrollo de la vida de sus gobernados, trastocando
el fundamento con el que se legitimd. Entonces se precisa construir
una segunda anomia, que Dussel lama meshiakh, en cual la situaciéon
se vuelve insoportable y se forma un movimiento de rebeldia que
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busca destruir la Ley vigente antes que esta los siga destruyendo. Es
la irrupcidn en el “tiempo ahora” (kairds), que implica la pretension
de construir un orden mas justo. En tal situacién, Dussel acude de
nuevo a Pablo de Tarso: “Ahora, al morir a lo que nos tenia atrapados,
guedamos libres ante la Ley” (Romanos 7,6, citado en Dussel, 2015,
p. 126). Esta situacion del meshiakh es construida por un pueblo que
irrumpe en la historia como tal, un “pueblo mesianico (que es casi
una redundancia, porque el pueblo es mesianico o no es pueblo)”
(Dussel, 2015, p. 126). Esta ultima expresién exhibe la necesidad de
utilizar el concepto de pueblo no como mero sinébnimo de comunidad
politica, sino cuando esta se organiza de tal forma que irrumpe en
ese tiempo de peligro que ha descrito. Lo mesianico, pues, implica
asumir ese riesgo y buscar una transformacion histdrica.

Con todo eso, y ahora es donde entra el anunciado tema del
liderazgo, esa rebelién suele precisar de un lider que la comande, un
ungido, un lider mesidnico, con la capacidad de conducir ese
momento de ruptura y construir “otra politica”. Liderazgos como los
de Juana de Arco, Toussaint Louverture, Juana Azurduy, Miguel
Hidalgo o Simdén Bolivar, por citar algunos ejemplos, supieron
conducir ese momento de peligro, potenciaron su responsabilidad
ética y se convirtieron en servidores de sus pueblos con una vocacion
de sacrificio que incluso los condujo hasta la muerte (Dussel, 2006, p.
35). Dussel recurre a otra figura judeocristiana para explicarlo: “El
que quiera ser autoridad hagase servidor (...) servidor de todos”
(Marcos 10, 43-44, citado en Dussel, 2006, p. 39). No se trata, pues,
de un respeto fetichista de la ley, cuya busqueda para quebrantarla,
alentado por un impulso popular, le merezca tildarlo de “demagogo”
o “populista”, ni, por supuesto, de una iluminacidon carismatica
explicada por una personalidad excepcional. El lider mesianico
manda obedeciendo una voluntad popular que le ordena quebrantar
la Ley vigente y buscar un nuevo orden legal nuevo. En el tiempo
mesianico, la sefialada voluntad popular, se forma por una especie
de vanguardia, que Pablo de Tarso llama “un resto, elegido
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gratuitamente (...). Israel no consiguié lo que buscaba; los elegidos
[nuevos mesianicos] lo consiguieron, mientras los demdas se han
obcecado” (Romanos 11, 5-8, citado en Dussel, 2015, p. 127). El
ejemplo de Israel puede trasladarse a cualquier otro pueblo que se
levanta: el andino de Tupac Amaru Il y Micaela Bastidas, el mexicano
de Miguel Hidalgo, el boliviano de Evo Morales. Ese pueblo, sin
embargo, no estd constituido por la totalidad de una comunidad
politica, sino, como deciamos, a partir de una vanguardia, un “resto”
capaz de vislumbrar ese futuro mesianico. Dussel establece:

Los “convocados” (...) y “elegidos” son ahora una parte escindida
de toda nacion. Nace asi un “pueblo”: “Llamaré al no-pueblo mio,
pueblo mio (Romanos 9, 25). Es entonces todo el problema
categorial en filosofia politica del concepto de pueblo en la
significacion mesidnica paulina: el acto colectivo principal en la
creacion de la novedad en la historia (Dussel, 2015, p. 129).

Esa novedad es construida desde un imaginario que
cuestiona una realidad presente, es una utopia, como le llamara
Tomas Moro, una comunidad mas justa que la vivida, un
planteamiento que quiebra la racionalidad vigente, o en términos del
propio Pablo de Tarso: “Por eso Dios tuvo a bien rescatar a los que
creen en la locura que predicamos” (I Corintios, 1, 22, citado en
Dussel, 2015, p. 129). La irracionalidad, la locura aludida, lo es
tomando como rasero la racionalidad, la totalidad vigente, pero es
racionalidad para los excluidos, para quienes se encuentran en la
exterioridad. El lider mesianico es visto entonces como un loco, y la
vanguardia popular que lo sigue y que consigue el levantamiento
suele ser descalificada, tras lo cual se pretende legitimar su represion,
hasta que no se instituya el nuevo orden con la nueva racionalidad.

Dussel traté de forma especial el tema de los liderazgos de la
izquierda latinoamericana del siglo XXI, reconociendo en ellos su
racionalidad y legitimidad histérica. Una de sus exposiciones al
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respecto la hizo cuando se le entregé el Premio Libertador al
Pensamiento Critico, en 2010, a manos nada menos que del entonces
presidente de Venezuela Hugo Chdvez. Es entonces que explica la
naturaleza del liderazgo legitimo cuando “el pueblo, Unica sede del
poder soberano, inviste al que ejerce el liderazgo de esa funcién
supletoria, a la ya complida institucional y representativa
democraticamente”. Es el pueblo movilizado, en su funcién
mesidnica, la que genera el liderazgo, a la inversa de lo expuesto por
Weber en el liderazgo carismatico. En este caso, que no es el
liderazgo de un movimiento armado, sino el que busca una
transformacion del Estado:

(...) se investiria al que ejerce el Poder Ejecutivo, representativo, de
fuerza adicional, para cumplir una misiéon especifica. Esta
investidura de facto, concedida por el pueblo (...) obliga a realizar
una encomienda representativa y obediencial, que le da asi al
consagrado un poder simbdlico, y por ello, provisto de repercusion
politica gracias a la dignidad politica que el mismo pueblo le otorga
(Dussel, 2011a, p. 81).

El consenso que se le otorga al lider no es producto de una
personalidad extraordinaria, de una iluminaciéon, de una magia
oculta, sino de la vivacidad de la comunidad politica activa, del
caracter mesidnico del pueblo, que advierte la necesidad de elegir un
lider excepcional para concretar la ruptura de un orden que se ha
pervertido, fetichizado. Ese orden politico se ha convertido en
dominacion, perjudica a la comunidad, y, por lo tanto, se asume que
se debe enfrentar el aludido momento de peligro, el kairds, en el cual
el lider politico es indispensable. Acaso la principal funcién de tal
liderazgo sea justamente promover lo que Dussel llama “cultura de
participacién democratica”, que la democracia representativa se
complemente con la democracia participativa. Asi pues, dicho
liderazgo “Es sdélo un complemento a las instituciones
representativas necesarias en un periodo de transicion a la plena
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participacién institucionalizada” (Dussel, 2011a, p. 82). Es, pues,
necesariamente un liderazgo de transicidn para la forja de una nueva
institucionalidad, de un nuevo sentido del gobierno del Estado que
debera orientarse hacia los intereses populares. Por eso, “llegard el
tiempo en que deberd desaparecer, asi como igualmente debera
desaparecer la posibilidad de una reeleccidn indefinida” (Dussel,
2011a, p. 82). El liderazgo excepcional representa, en efecto, un
cierto riesgo de fetichizacién del poder, de un nuevo despotismo que
eche por tierra el movimiento social o incluso la revolucidn que le dio
la investidura. El lider politico debe desarrollar una labor conductora,
pedagdgica, pero no puede estar por encima de la comunidad
mesidnica, que, por lo mismo, debe estar en alerta permanente.
Ahora bien, es claro que ese riesgo debe correrse, de hecho, puede
decirse que es consustancial a la filosofia, en especial de la filosofia
de la liberacidn, pues el riesgo de convalidar un orden oligarquico es
aun mas peligroso. Dussel no vacilé en arriesgarse y consiguioé que
sus trabajos filoséficos fueran asimilados, entre otros, por Hugo
Chavez, Evo Morales, Rafael Correa y Andrés Manuel Lépez Obrador.
Con ello hizo vdlido uno de los principios que condujo su
pensamiento: que la filosofia no estudie la filosofia, sino la realidad;
realidad latinoamericana, realidad del Sur global, que Dussel supo
entender y transformar.

5. Conclusiones

I. La filosofia de Enrique Dussel buscd tempranamente
inspirarse en la narrativa semita para recuperar de ella una
antropologia monista que privilegiara el valor de la corporalidad, de
la carnalidad, por encima del dualismo alma-cuerpo, de origen
helénico. Eso le permitié sentar las bases para construir una ética y
una filosofia que tuviera como centro la valoracion de la vida.
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Il. El propdsito de descubrir la filosofia implicita en las
narrativas de los pueblos, para desentraiar en ellas su nucleo ético-
mitico, permite reconocer la originalidad de la filosofia
latinoamericana lo mismo a partir de su herencia semita como la de
sus pueblos originarios. Con esas herramientas, el pensamiento
filosofico latinoamericano apunta hacia el reconocimiento de su
autenticidad y permite avanzar en su descolonizacion.

lll. La asuncién de la filosofia de la alteridad propuesta por
Emmanuel Levinas propicié la profundizacion de la conceptualizacion
semita en la perspectiva filoséfica de Enrique Dussel. La necesidad de
convertir la filosofia latinoamericana en una filosofia de liberacién no
puede entenderse sin la presencia de ese paradigma. La propia
nocion del Otro posibilitd explicar la ausencia de la historia y de la
filosofia latinoamericana en las historias universal y de la filosofia
debido a que ha permanecido como una exterioridad, y que, en
consecuencia, debe plantear su afirmacion mediante una critica de la
totalidad, de la dialéctica de la totalidad, como una ana-dialéctica, o
mejor, una analéctica.

IV. La construccién de una filosofia sobre la base de la
narrativa semita también permiti6 a Dussel criticar el
helenocentrismo, y consecuentemente, el eurocentrismo. Instalado
en esa ldgica, sus planteamientos pudieron deslizarse hacia la critica
de la filosofia como ontologia —herencia helénica asumida por la
filosofia occidental—, lo mismo que a la critica de la modernidad y el
colonialismo inserto en ella.

V. Dussel advirti6 que la filosofia debia identificar el
momento de peligro, el kairds, de su quehacer filoséfico, quiza desde
que su casa fue atacada por una bomba en 1973. Eso le confirmd la
necesidad de alimentar su pensamiento con la realidad politica de su
momento, en particular la de América Latina, siempre con el objetivo
de perfilar su transformacién. No debe extrafiar entonces que haya
buscado incardinarse con los movimientos sociales y politicos, y, en
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particular, que haya entendido la naturaleza excepcional, mesidnica,
de los liderazgos de la izquierda latinoamericana del siglo XXI. Si
Dussel acept6 arriesgar su prestigio académico al apoyar a lideres tan
cuestionados por la oligarquia de los medios de comunicacion fue
porque entendié que la filosofia, que su filosofia, también debe
formar parte de la comunidad mesianica, es decir, del pueblo en
busca de la transformacién del orden politico.
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Resumen:

Enrique Dussel (1934-2023) formulé el método analéctico o anadialéctico en la
década de los setenta del siglo pasado. Este articulo se propone clarificar algunos de

1 Este articulo también podria haberse llamado “ética de la intotalizacion”. Hemos
incorporado la nociéon de lo “abierto” como una clave apropiada de interpretacién
de la posicion metafisico-historica dusseliana, de acuerdo con su propio marco
tedrico, tal como lo ha mostrado Mario Orospe (2019). Atendiendo sobre todo el
capitulo “2.2. Hacia la des-truccion ontoldgica del sujeto moderno: la finitud de lo
abierto y la Totalidad como fundamento”, donde Orospe sostiene, desde Dussel,
que: “el humano es un ser vivo capaz de asumir una responsabilidad, no sélo ante su
propio ser, sino sobre todo ante el llamado de los Otros, vinculandolo asi con un
nuevo nivel de la libertad (...) Dussel sostendrd que lo valioso de la ontologia
fundamental consistird en que nos permite identificar esta especie de trascendencia
intramundana que nos caracteriza. Un primer nivel de la libertad que, aunque de
forma limitada, nos permite actuar como facticidades que se trascienden {...)
[quedando en una esencial intotalizacion, por lo que] ningln proyecto ontoldgico
podria llegar a alcanzarse nunca, puesto que esta siempre fluyendo en el tiempo,
aconteciendo en la historia (...) el ser humano sélo podria ser considerado como un
ser esencialmente abierto, pues ningln horizonte mundano podra ser el dltimo” (pp.
91-92).

2 Profesor del Departamento de Pedagogia del Sistema de Universidad Abierta y
Educacidn a Distancia (SUAYED), de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad
Nacional Auténoma de México. Contacto: jorgereyes@filos.unam.mx
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RECONSTRUCCION DEL METODO ANALECTICO COMO UNA ETICA DE LA APERTURA HISTORICA

los aspectos esenciales de esta formulacidn filoséfica latinoamericana en didlogo con
la filosofia europea occidental. Mostraremos que se trata de una aplicacidén
geopolitica de la analogia tradicional como origen de una posicidon filoséfica
auténtica. Este método analéctico nos permite descubrir la naturaleza de un discurso
filoséfico propio, mas alla del eurocentrismo académico convencional. Al mismo
tiempo, esto permite que el discurso filosofico sea Util para interpretar los problemas
histéricos y sociales. También nos ayudard a continuar una tradicion de filosofias
analdgicas que promueven el pleno reconocimiento de las personas, grupos y
pueblos hacia una humanidad analdgica.

Palabras clave: Enrique Dussel, analéctica, filosofia de la liberacién, apocaliptica,
apertura historica.

Abstract:

Enrique Dussel (1934-2023) formulated the analectic or ana-dialectical method in
the 1970s. This article aims to clarify some of the essential aspects of this Latin
American philosophical formulation in dialogue with Western European philosophy.
We will show that this is a geopolitical application of traditional analogy to locate an
authentic philosophical position. This analectic method allows us to discover the
nature of our own philosophical discourse beyond conventional academic
Eurocentrism. At the same time, it allows this philosophical discourse to be useful for
interpreting historical and social problems. It will also help us continue a tradition of
analogical philosophies that promote the full recognition of individuals, groups and
peoples towards an analogical humanity.

Keywords: Enrique Dussel, analectic, philosophy of liberation, apocalyptic, historical
openness.

La conversion al pensar ana-léctico o metafisico es exposicion a un

pensar popular, el de los mds, el de los oprimidos, el del Otro fuera del
sistema; es todavia poder aprender lo nuevo. El filésofo ana-Iléctico o ético
debe descender de su oligarquia cultural académica universitaria para
saber-oir la voz que viene de mds alld, desde lo alto (and-), desde la
exterioridad de la dominacion

Enrique Dussel, Filosofia ética latinoamericana 6/I1

1. De las filosofias analdgicas del reconocimiento

En lo que sigue estableceremos que la filosofia de la liberacién no
puede ser denominada mas que como una filosofia analdgica. Asi lo

186 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



JORGE ALBERTO REYES LOPEZ

indicd Leopoldo Zea (1974), quien compartié plenamente en esa
época la propuesta liberacionista de Enrique Dussel:

Nuestra filosofia y nuestra liberacién no pueden ser sélo una etapa
mas de la liberacion del hombre, sino si etapa final (...) Un hombre
nuevo, si, pero un hombre que no tenga ni la piel del dominador ni
la piel del dominado (...) [Lo que se busca es que] El hombre (sea)
visto por otro hombre. Por un hombre que, quiérase o no, se sabe
parte de la humanidad, a partir de la cual ha de ser creada una
nueva imagen del hombre, una nueva especie de hombre (...) Creo
como Dussel, que esta filosofia, la filosofia de este nuevo hombre,
debe ser analdgica, esto es, capaz de reconocer en el otro al
semejante. Semejante en su diversidad, en su ser distinto. Pero no
tan distinto ni tan diverso que acabe creyéndose un superhombre
o un subhombre. No el hombre con una determinada filosofia
abstracta, sino un hombre y, como todo hombre concreto, y con
una filosofia que, partiendo de su concrecién, su propia
experiencia, pueda comunicarla hasta hacer de ella filosofia sin
mas. No una filosofia especial, que acabe siendo como las
anteriores filosofias de la liberacidn. Esto es, filosofias propias del
hombre que las reflexiond, dispuesto siempre a marginar cualquier
reflexién que no encajase en la estructura de sus reflexiones. Es asi
que han surgido filosofias, no analdgicas, capaces de justificar
genocidios de hombres y pueblos en nombre de la libertad y para

su supuesta defensa (pp. 43-44)3.

El caracter analdgico de la filosofia dusseliana pasa por
atender que nuestro autor no se ha formado solo como fildsofo sino

3 Agradezco a Diego del Basso de la Universidad Nacional de Rosario, Argentina, la
rememoracion de este pasaje que aun cuando lo lei en 2004 no pude asumir su
radicalidad como en el tiempo actual.
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también como historiador? y como teélogo ateo®. Esta primera parte
de nuestra exposicidn consistird en mostrar el desarrollo articulador
antropoldgico que Dussel lleva a cabo desde la filosofia tradicional y
de corte fenomenoldgico (que estan prisioneros dentro del
paradigma de la conciencia contemplativa) a la posicidn ético-
geohistorica de la alteridad que piensa situadamente (momento
hermenéutico por excelencia) en cada caso en los limites o fronteras
de la conciencia que ordena y rige (del I6gos como asignhacién). El
discurso intelectual dusseliano no es pura filosofia, ni pura historia,
ni pura teologia, sino que cada una de estas disciplinas se articula con
las otras para lograr un pensamiento complejo, donde cada avance
significativo en una disciplina se integra rapidamente a las demas,
aunque cada una vaya avanzando a paso propio. Esto tiene como
beneficio que las tesis de nuestro autor no caigan en ingenuidades
propias de la abstraccion filoséfica, en una mera descripcion aséptica
de los acontecimientos histéricos o en un discurso teoldgico
conservador. Esta articulacién epistémica de la que hablamos
siempre ha estado presente en nuestro autor desde el comienzo
gracias a la categoria de exterioridad (que es en primer lugar la
exterioridad del pueblo latinoamericano desde la intrusidon europea
en el siglo XVI y su camino de liberacién hasta los movimientos
sociales mundiales del siglo XXI) que estd en él articulada
necesariamente a la de liberacion. De tal suerte que los rostros de la
injusticia se encaminan de hecho (y en ello la labor de servicio) a su

4 Desde sus primeros afios de vida intelectual, Dussel (1977b) tenia una
consideracion de la historia muy peculiar: “Entiéndase que historia para mi era, no
tanto la historia del pensamiento latinoamericano [historia de las ideas] —aunque
también— sino la historia de los acontecimientos populares reales [historia en el
sentido de la historia universal o historia hispanoamericana, pero desde la clave de
lo popular]” (p. 86).

5 Cuya significacidn critico-latinoamericana se aclarara en el transcurso de esta
exposicion. No obstante, hay que decir que esta posicidn tiene su fuente en la obra
de Ernst Bloch, Atheismus im Christentum, en la edicién de Rowohlt, Hamburgo,
1970.
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dignificacion, a su restitucion como personas, comunidades, pueblos.
Sin liberacién real y factible la exterioridad es solo un simbolo penoso
del fracaso de la civilizacion; pero sin exterioridad la liberacidn es una
palabra banal, frivola, sin consecuencias. Lo que permite su
articulacién y movimiento inusual es justamente un método
analdgico que tenga principio (revelacion) y final (redencidon), con lo
cual se puede aclarar a si misma la filosofia, la historia y la teologia
como discursos intelectualmente situados y advertir con ello las
ideologias que les pervierten y alejan de su funcidn critica (como
pensares radicales) ante las circunstancias. En lo que sigue
atenderemos esta hipdtesis de trabajo para advertir este desarrollo
tedrico que ha sido sumamente fecundo hasta nuestros dias vy
pensamos que tendra mucho que decir en lo que viene.

Ahora bien, es muy importante indicar que en lengua
espafnola hay tres pensadores que han trabajado metédicamente la
analogia en sus propuestas filoséficas como “analéctica”. Sabemos
que la palabra analéctica (analektik) es de Bernhard Lakebrink quien
la ha formulado desde la tradicién tomista en oposicién a la dialéctica
ontoldgica hegeliana, en su obra Hegels Dialektische Ontologie und
die Thomistische Analektik (1955)°. La analéctica, como puede verse,
asume tanto la tradicién dia-ldgica griego-alemana como la tradicion
escolastico-tomista. Hay en lengua espaiola tres filésofos que
reivindican la analéctica como método teoldgico, pero también
propiamente filoséfico: los argentinos Enrique Dussel, Juan Carlos
Scannone (siendo éste quien le informara a Dussel sobre esta nueva
interpretacion analdgica) y el espafiol Alonso Lépez Quintas. En
cuanto a los argentinos podemos destacar las siguientes obras:
Método para una filosofia de la liberacion (1974), de Dussel; Teologia

6 Serd para un posterior trabajo realizar un estudio comparativo entre estas distintas
derivaciones de la analéctica como método teoldgico-filoséfico para ser incorporado
en la resolucidn de desafios hermenéuticos especificos (a veces intrafiloséficos, a
veces simbdlicos o histérico-sociales).

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 189



RECONSTRUCCION DEL METODO ANALECTICO COMO UNA ETICA DE LA APERTURA HISTORICA

de la liberacion y praxis popular (1976), Religion y nuevo
pensamiento. Hacia una filosofia de la religion para nuestro tiempo
desde América Latina (2005), Discernimiento filosdfico de la accion y
pasion histdricas. Planteo para el mundo global desde América Latina
(2009), de Scannone; Metodologia de lo Suprasensible Il. El triangulo
hermenéutico (1975), de Lopez Quintas. Scannone (1976) dice:

Hablo de analéctica aplicando al conocimiento de la trascendencia
propia tanto del futuro como de la personalidad del pueblo
latinoamericano, la dialéctica propia de la analogia tomista del
conocimiento de la trascendencia de Dios (..) creo que la
analéctica, como dialéctica abierta, pasa no sdélo por la negacion
(omnis determinatio est negatio), o por la negacion de la negacion,
sino también por la negacion de la relacion misma de negacion,
superando asi no solo a los términos de la relacidn en su caracter
de opresores, sino a la relacién misma en cuanto totalidad
dialéctica opresora [liberacién por la via emminentiae, simbolo
eficaz como “resto” (..) “resto” irreductible a la opresién lo
constituye la memoria ontoldgica e historica de un pueblo (o de una
persona individual) que re-cuerda (icor!) su dignidad ontoldgica y
la historia de su dignificacion (...) rostro del pueblo latinoamericano
(...) el por-ser (pp. 150-151).

En otro lugar:

(...) analéctica (...) es capaz de incorporar el tercer momento (paso
dialéctico por la negacién de la negacidn), pero sin cerrarse en la
totalidad, sino abriendo el proceso de pensamiento (y de la accidn)
al mas alla (alteridad de los otros, novedad histérica, trascendencia
ética y metafisica) propio de la eminencia (Scannone, 2009, p. 52).

Scannone (2005) profundiza:

190 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



JORGE ALBERTO REYES LOPEZ

(...) la filosofia latinoamericana de la liberacién llamé al proceso
liberador: anadialéctico o analéctico, Para designarlo se inspird en
la dialéctica propia de la analogia tomista, aplicada a la historia.
Pues se trata de dialéctica, en cuanto se da un paso mediador por
la negacion, es decir, por la negacidon del mal, la injusticia, la
opresion y la violencia —aun estructurales—; pero se habla de
analéctica, en cuanto la negacién supone una afirmacion previa vy,
en lugar de cerrarse en una totalidad dialéctica, se trasciende en
eminencia (..) [se traduce] verticalmente, a la altura y
trascendencia éticas y ontoldgicas de las personas y las
comunidades (los oprimidos, pero también los opresores) vy,
ultimamente, de Dios (...) horizontalmente, se abre a la novedad
histérica de un nuevo orden (cultural y social, aun politico y
econdémico), alternativo al (des)orden violento constituido por el
absurdo social (p. 155).

En cuanto a Lopez Quintas (1975), pensador desafiante cuyo
trabajo tedrico esta guiado por el “método analéctico”, encontramos
lo siguiente:

Esta disciplina —metaobjetiva, pero en modo alguno vagamente
“mistica”, sino robusta, serena y precisa— debe asentarse —a mi
ver— en un atento estudio de las realidades superobjetivas y
adoptar las condiciones que caracterizan el método que denomino
analéctico. El fruto de la tensién no soélo intelectual, sino
integramente espiritual que implica este ascético estilo de pensar,
llamado a moverse en las regiones limite de la realidad [en los
ambitos de inmersidn participativa a la luz de la trascendencia;
apertura dialdgica] (p. 223).

No hemos encontrado la referencia explicita a la obra de
Lakebrink en Lépez Quintas, pero si la referencia a Przywara, a Coreth
y a la filosofia personalista cristiana y a la filosofia intersubjetiva
judia. Otro estudio de su obra permitird ver las similitudes y
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diferencias con las propuestas metodoldgicas de los autores
argentinos (que desde luego parten de una realidad distinta: América
Latina).

Alguien que no debe dejarse de lado y que usa explicitamente
la “analéctica” como “transduccién analdgica” para pensar la
realidad técnico-cibernética del ser humano-sociedad-naturaleza,
mas alla de la dialéctica ascendente y jerarquica hegeliana que piensa
el progreso en forma continua sin crisis con una sintesis final, es el
francés Gilbert Simondon (2016), quien sostiene:

Podriamos llamar analéctico a esta marcha que procede por
superacion (montée) sin negacion, ascension (montée) constructiva
y positiva, progresiva sin destruccion. Para conocer
adecuadamente un ser técnico, en lugar de someterlo a una red de
géneros y especies (como hacemos cuando emplazamos un objeto
técnico en un dominio determinado, como el automoévil, la
aviacion, la marina), hay que situar en su lugar en la marcha
analéctica, en tanto que elemento, individuo o conjunto (...) esta
interrogacion sobre el nivel relativo por relacién a la individualidad
permite descubrir la naturaleza y esencia de un objeto técnico,
porque el ser elemento, individuo o conjunto constituye en el ser
técnico una realidad dindmica de funcionamiento y estatica de
estructura, y no solamente una pertenencia extrinseca y fortuita a
un dominio determinado de actividad humana. Ahora bien, un tal
modo de acceso epistemoldgico (...) puede aplicarse a otros tipos
de realidad (Citado en Heredia, 2017, p. 260).

En palabras de Juan Manuel Heredia (2017):

La “sintonia analdgica” que es posible advertir entre la analéctica
simondoniana y el método analéctico dusseliano, nos ha sido
revelada por la Prof. Barbara Aguer (...). Una afinidad, por lo pronto,
es manifiesta: ambas series de teorias manifiestan en pleno siglo
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|H

XX una voluntad de “reforma nocional” de la dialéctica a partir de

la analogia (p. 261).

En lo que convenimos es que gracias a la analogia cultivada
por Enrique Dussel y Juan Carlos Scannone como analéctica es que
ha descubierto su pertinencia en la hermenéutica que lucha también
por evitar sistemas cerrados y totalidades excluyentes (cf. Beuchot y
Arenas-Dolz, 2008, pp. 56-60).

2. De la apocaliptica como interpretacién heterdloga

En las palabras preliminares a la edicién mexicana del tomo
Il de la obra Para una ética de la liberacion latinoamericana intitulada
Filosofia ética latinoamericana 6/l de Enrique Dussel (1977a),
podemos leer lo siguiente:

Es una hora oscura de nuestra historia, cuando el pueblo
latinoamericano padece una inmensa opresion, la liberacién se
agiganta como el tema meta-fisico, filoséfico, de mayor densidad
que pueda ser pensado en toda la Periferia. Exiliados, por haber
pensado desde una praxis orgdnica, agradecemos a nuestra
segunda Patria la benevolencia de su hospitalidad generosa (p.7)”.

Cudnta razén tienen quienes sefialan que en el discurso
filosofico el flujo libre y vivificante entre conceptos
escrupulosamente purificados y un lenguaje propiamente figurado es
mas bien una potencia que una debilidad (cf. Xirau, 1980, p. 31). Las
palabras que citamos fueron escritas con singular emotividad en
suelo mexicano y presentan ciertas imagenes que en si mismas nos

7 En lo que sigue tomaremos esta obra para desarrollar las ideas esenciales aqui
expuestas.
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indican la posicion hermenéutica originaria que ha adoptado el
pensador recientemente obligado al exilio®. No es posible pensar
auténticamente sin tomar posicion y ello implica, por tanto y ante
todo, asumir una determinada manera de interpretar lo que
acontece. La “hora oscura de nuestra historia”, “la liberaciéon se
agiganta”, “Periferia”, “exiliados” son imagenes que se oponen
radicalmente a las del “progreso espiritual” y el “desarrollo de la
conciencia”, cuyas cumbres mas elevadas, se ha dicho, son los
pueblos vencedores de la historia; en cambio, el lenguaje figurado
fue requerido en esta ocasidn para exponer cual herida abierta el
reverso del momento victorioso de la “razén imperial”®, de aquella
“revelacion progresiva de la Idea providencial” (Hegel). La imagen de
imagenes que juega como nucleo tedrico en Dussel es, sin duda:
liberacion. Se trata, en efecto, de un paradigma racional que hunde
sus raices en el relato mosaico, y que vuelve a la vida en tiempos
dificiles porque es un paradigma que no se gesta en la intimidad
gloriosa de la conciencia que aspira a sosegarse definitivamente
sobre si (en su cierre), sino en el amargo desamparo y vulnerabilidad
que es el limite mismo de lo pensable, abriéndose asi a la alteridad
histdrica; el pasaje de una totalidad dominadora a una totalidad de
la justicia (Dussel, 2016, p. 198). Sean las pdginas que siguen un
ejercicio mostrativo mas que demostrativo de cémo va surgiendo el
pensamiento de alguien que no esta en el punto culminante de la
“historia”, sino en la periferia donde acontecen las mas terribles
atrocidades. Veremos que lo imposible para la conciencia occidental,
que se ha quedado atrapada en determinaciones y representaciones
egoldgicas, es justamente la alteridad, esto es, quienes estdn fueray

8 Sobre esta “posicion original”, véase la obra ¢Qué significa pensar desde América
Latina? de Juan José Bautista (2014), quien ha hecho una exposicién monografica
sobre el discurso filoséfico critico de nuestra region en figuras tales como Dussel,
Hinkelammert y otros.

9 Para usar la expresion de Mario Ruiz Sotelo en su obra Critica de la razén imperial:
La filosofia politica de Fray Bartolomé de las Casas (2010).
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gue no son ni pueden ser de forma concluyente un momento de ella
misma, sino que estdn a una distancia terrible del centro.

El lenguaje figurativo estd presente en esta obra filoséfica
latinoamericana pero no como manejo virtuoso de la ambigtiedad; el
autor se ha propuesto dis-locar (torcer o flexionar) la estructura
paradigmatica del lenguaje tradicional de la filosofia occidental,
incluso de nuestra lengua cotidiana, pues “no podremos recurrir para
nada a los griegos” (Dussel, 1977a, p. 51), dice nuestro filésofo. Es
necesario que nueva sangre fluya por los desgastados canales de la
palabra heredada por Europa. Habra por ende que cambiar de locus
original en cuanto a la herencia misma del pensar. De esta manera
podremos advertir, por ejemplo, que “escuchar”® no es lo mismo
qgue “ver”. Aunque ambas dimensiones remiten a los sentidos de
manera inmediata, en realidad entraifian experiencias o vivencias
distintas, modos distintos de constitucion de la accion humana, de la
mundanidad y de la trascendencia; no es lo mismo pensar desde la
vision de las esencias eternas que desde el mundo de la escucha
como un acto de justicia.! Se trata, en definitiva, de dos posiciones
antropoldgicas antagdnicas. Dussel (1977a) sefiala:

10 Como se verd en lo que sigue la figura del “escuchar” es crucial para esta filosofia,
lo que la hace sin duda, a riesgo de equivocarme, la primera filosofia de la escucha
en nuestra region; la segunda seria justamente la que presenta Carlos Lenkersdorf
en su Filosofar en clave tojolabal (2002).

11 En un articulo de juventud, “Universalismo y mision de los poemas del Siervo de
lehvah” (que posteriormente aparecera en su obra E/ humanismo Semita), Dussel
(1964) traté el tema de la justicia desde la nocion hebrea de mishpat, que se debe
dar ante todo con quien ha sufrido despojo, quien ha quedado en orfandad. Asi,
Dussel (1977a) indicaba unos afios mas tarde: “La relacion de la justicia con la
revelacién del pobre, puede verse cuando se dice: “(...) porque veran lo que no se les
habia revelado (sufar) e interpretaran veran lo que no habian oido” (/saias 52, 15).
El ver es un interpretar lo nuevo en los gestos mismos del pobre o del liberador”
(nota 314, p. 224). Interpretar lo nuevo desde lo que no-es agrega un proceder
radical del acto hermenéutico que no viene desde lo dado sino desde la
trascendencia de dicho orden, y que es lo propio del método analéctico.
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El mundo indoeuropeo, encerrado en una Totalidad irrebasable, no
podia escuchar una voz, un llamado / vocatio) que interrumpiera
interpelante desde “afuera”. Sera entonces necesario recurrir al
testimonio de otras culturas que experimentaron la Alteridad {...).
Se experimenta al Otro, el que habla y clama, como ante el que el
“corazén” oye o escucha (...) Dicese que el rey semita, hebreo,
Salomédn, pidid como don supremo el tener “un corazén que sepa
escuchar (shoméah)” (p. 51).

EL Profesor Dussel siempre traia a la memoria este pasaje
biblico de Isaias 50, 4: “cada dia despierta mis oidos para que oiga
como discipulo” (p. 52). Si por un lado con los “ojos” del alma griega
(psyché) solo era posible la contemplacion (theorein) de lo perfecto a
la luz de dia (la dialéctica ascendia de los sentidos a las formas, de lo
sensible a lo inteligible en si), de lo divino, es decir, el reencuentro de
si (el alma) a través de la idea, y esta quizas fue la verdad de Ia
filosofia clasica griega; por el otro, la “escucha” era para el pueblo
hebreo una capacidad propia del corazon (y aqui su verdad); aqui no
hay luz que alcance a iluminar?. Con el alma intelectual solo se
pueden captar las figuras ldgicas de una totalidad sistémica, empero,
el corazén representa la personalidad misma de alguien, donde se
encuentran sus sentimientos, deseos, memoria, pensamientos,
elecciones; el corazén tiene forma de rostro o, mejor dicho, se
expresa como rostro puesto que es lo mas expresivo de todo y es solo
el rostro (alguien) quien puede demandarnos escucha, antes incluso

12 L evinas (2006) dira: “No es posible captar la alteridad del otro, que debe romper
lo definitivo del yo, con ayuda de ninguna de las relaciones que caracterizan la luz.
(...) La descripcidn fenomenoldgica que, por definicion, no podria abandonar la luz,
es decir, al hombre solo encerrado en su soledad, la angustia y la muerte-fin,
cualesquiera que sean los analisis de la relacion con el otro que aporte es
descripcion, no basta. En cuanto fenomenologia sigue estando en el mundo de la luz,
mundo del yo solo que no tiene al otro en cuanto otro, para quien el otro es otro yo,
un alter ego conocido por la simpatia, es decir, por el retorno a si mismo” (pp. 103-
104).
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de cualquier articulacion lingtistica culta o cientifica. Es alteridad que
interpela. Por el rostro es que estamos ante alguien, fuera de nuestra
soledad. El amor terrible surge del corazon; es amor de Otro/a y por
ello sale al encuentro, sigue, obedece. Es heteronomia®®.

Se establece entonces —dice Dussel (1977a)- una dialéctica entre la
voz-oido. La voz (...) es el sonido producido por las cuerdas vocales
y expelida por la boca en la que resuena (persona es bien posible
gue drive de per-sonare); esa voz es solo un signo, un testimonio
del misterio del Otro que se revela; atestigua por el Otro e irrumpe
en el mundo. (..) Oir la voz-del-Otro como otro significa una
apertura ética, un exponerse por el Otro que sobrepasa la mera
apertura ontoldgica (...): es la apertura misma de la totalidad al
Otro, apertura meta-fisica (p. 52. Subrayado nuestro).

Tengamos en cuenta para lo que viene esta “dialéctica” des-
habitual de la voz-oido; no es una dialéctica entendida como dia-
logos en cuanto argumentacion racional, ni siquiera como dia-noia
(didlogo interior), o descubrimiento de las “relaciones secretas entre
las cosas” como intentaron los romdnticos segln la tradicidn, es, se
nos dice: apertura (finitud ante lo infinito). Los argumentantes que
entran en didlogo, quien piensa en la intimidad de su alma o quien
busca los misterios de las cosas que le rodean, todas son figuras
distintas a la figura ética que aqui se ha expuesto, pues la voz des-
fonda mi mundo, estremece, es la “voz de la conciencia” (Dussel,
1977a, p. 55). Convierte al que escucha en testigo que es “testimonio
del Otro (en griego mdrtys: martir): representa, obra como delegado,
atestigua por el Otro oprimido ante la totalidad cerrada
totalitariamente” (Dussel, 19772, p. 58). Quien da testimonio del Otro
es, por ende, quien con-fia en su palabra antes de cualquier

13 Debemos mencionar el invaluable trabajo filosofico desde la tradicion judia en
relacion a la heteronomia de Silvana Rabinovich (2004). Su posicion al respecto nos
ilumina en el la discusidon sobre las filosofias analdgicas de la liberacidn.
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verificacion. Pero la confianza es una expresién del “amor meta-
fisico” o “amor-de-justicia” a quien sufre la terrible ldpida de este
mundo, lo que implica “un saber situarse en la posicidn misma del
cara-a-cara” como posicidn analéctica originaria:

El rostro del Otro, su persona, su cara es siempre novedad. Amarlo
como Otro, como lo siempre novedoso, a partir de lo que el I6gos
nos deja aparecer de él pero afirmandolo como in-com-prensible,
es lo propio del amor trans-ontolégico. Ese amor del cara-a-cara,
del Otro como otro, es el acto supremo del ser humano y ningun
acto com-prensor ni interpretador puede semejarsele. El amor-de-
justicia como habito de trascender Totalidades dadas es el acto
supremo antropoldgico, politico; acto infinito por sus posibilidades
ya que no puede sino abrirse a una teoldgica donde el Amado es
esencialmente intotalizable y garantia de perenne movilidad
histdrica, subversidon politica y apertura de la humanidad a la
escatologia (Dussel, 19773, p. 115. Subrayado nuestro).

Pues el amor y no la guerra, dice Dussel a contracorriente de
Héraclito, es el padre de todo. Ahora bien, y para entrar en tema, la
pregunta fundamental del método ana-dialéctico dusseliano se
formula de la siguiente manera, écomo podemos interpretar
rectamente la palabra analdgica del Otro que viene mas alld del
horizonte de mi/nuestro mundo? Para contestar lo mejor posible
debe aplicarse una hermenéutica del ente o de lo dntico, pues la
palabra del Otro no se reduce ni a los entes ni a las funciones o tareas
sistémicas. Ciertamente, la categoria de “mundo” resulta
problemdtica en principio pues pareciera indicar un plexo de
comprensidn cerrado en si mismo. Pero puesto que hay mundo es
gue hay comunicacion, mas aun, familiaridad. Pero la totalidad no ha
terminado de cerrarse sobre si pese a los perversos ejemplos
histéricos, ya que, de un modo o de otro, siempre hay mds-alld
alterativo que permite la novedad, lo distinto para cada totalidad. No
obstante, ante una totalidad (como horizonte de comprensién
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significativa que abarca lo humano histéricamente situado), la
palabra del Otro es apocaliptica; porque, segin nuestro autor,
apokdlypsis'* significa, justamente, revelacién (Dussel, 1977a, p.
121). No se puede acceder al Otro como se accede a un texto dntico
cualquiera y menos aun en el contexto del “desbordamiento de la
Totalidad”. (Aunque los textos no habituales, sobre todo filoséficos y
artisticos, sean también de algin modo exterioridad puesta en una
escritura, la cual es ya tan profunda en la medida en que refleje la
personalidad de quien escribid). La voz del Otro, desde el saber
escuchar, demanda obediencia, servicio y, por lo tanto:

(...) la recta interpretacion de la palabra del Otro es condicion del
“servicio” o el trabajo liberador justo, ya que en la posicion
analéctica (la actitud ante el Otro como mas alla del /6gos) es la
palabra del Otro la que le da el contenido de “servicio”, es la que
bosqueja el pro-yecto mismo liberador. El Otro que pro-voca o
interpela lo hace por su palabra reveladora, donde se expone (en
griego apokalypto es exponer o descubrirse el pecho, desnudarlo
ante otro) ante la totalidad. La virtud o disposicion activa que
permite al /6gos interpretativo captar analdgicamente la palabra
revelada se ha denominado, y podemos conservar el término
precisando su sentido, prudencia (prudentia en latin) (Dussel,
19773, p. 121).

Prudencia de la locura del mundo por el Otro. Como puede
verse, Dussel hace un uso diferenciado de la palabra griega “/I6gos”
que tiene distintas acepciones. Entonces, la palabra del Otro en tanto

14 Hablando de la apocaliptica, Jacob Taubes (2010) nos expone algo semejante a lo
indicado: “El mas alla, que no esta aclimatado en el aqui del mundo, es perceptible
en el mundo como llamada (...). En la llamada se hace realidad lo no-mundano. Lo
totalmente otro se vuelve audible en el aqui del mundo, pero, por cierto, como lo
totalmente otro. La llamada es emitida por el ‘hombre extranjero’” (p. 53). Aqui se
define a la apocaliptica, segun el estudio de Taubes, como la promesa del “mundo al
revés” donde los Ultimos sean los primeros y los primeros sean los dltimos (p. 76).
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exterioridad meta-fisica guarda precisamente distancia trascendente
con respecto a todo /dgos, si por tal palabra entendemos la “légica”
(el sentido que organiza todo) de un sistema dado. El /6gos presenta
la tendencia de no solo de “ver” las relaciones que existen en el caos
de las impresiones sensibles, sino que en funcion de ello se permite
organizar una realidad social y politica que no es producida por
ninguna mente brillante, sino que es el resultado de afos o siglos de
estructuracion. El singular es al fin alcanzado y puesto debajo
funcionalmente, es sobrepasado, nace ya en un mundo organizado
como si fuese eterno. El /6gos tiene un fin no solo epistemoldgico sino
también social y politico, de tal modo que también puede ser
expresado como la “verdad” del sistema. Pero Dussel ha dicho
también que el I6gos en tanto acto interpretativo (no como saber
éntico de lo natural sino como potencia humana de escucha), como
“prudencia”, ayuda a “captar” ana-légicamente la palabra del Otro
gue viene mds alld del mundo y el I6gos vigentes. Hay, por tanto, un
I6gos que como principio organizador ordena el mundo como
totalidad histdrica; pero al mismo tiempo hay un I6gos que guarda
relacién meta-fisica con el Otro que no es solo diferente®® sino dis-

15 Recordemos que para nuestro pensador la “diferencia” es un momento de la
identidad univoca del fundamento de una Totalidad dada. En Hacia un Marx
desconocido, Dussel (1988) aclara definitivamente esta cuestion del siguiente modo
(en un nivel econémico): “En 1974 (...) escribiamos: ‘Debe distinguirse entre el
oprimido como oprimido’, y ‘el oprimido como exterioridad’. En el primer caso es
sélo parte funcional del sistema; en el segundo, es un momento exterior del sistema.
La nocion de pueblo incluye ambos aspectos; es decir, lo que el sistema ha
introyectado al oprimido y la positividad del oprimido como distinto que el sistema’.
Yo denominaba en esa obra ‘diferente’ lo subsumido, y ‘distinto’ lo exterior. Diferido
es el trabajo asalariado como determinacion del capital; distinto es el trabajo vivo
como no Capital. Nuestras categorias de antafio eran exactas, aunque abstractas. No
sabia en esa época que eran las mismas que las de Marx (...) pero tampoco lo sabian
algunos althusserianos que me criticaban por ello de populista (sin serlo)” (p. 372).
Se trata de “modos de ver” al Otro desde el fundamento del sistema. El otro ha sido
reducido a mera “cosa”.
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tinto'®; no se trata del “/Iégos” intelectual sino ético, diriamos hoy,
critico. La palabra griega tiene problemas para expresarnos este
potencial alterativo. Pero el “l6gos” también tiene o conserva su
potencial de krinein y en esa misma medida posibilita lanzarse contra
la “verdad” del sistema porque tiene la posibilidad radical de advertir
la contradiccidn y la negatividad. Asi pues, la palabra del Otro como
“revelacion” no puede ser objeto de un analisis conceptual e
intelectual en primera instancia, sino que es ante todo la crisis misma
que fractura toda “verdad” o “justicia” vigentes, y por ello es éticay
no intelectiva. Es la experiencia del des-fondamiento. No es actitud

16 | a palabra “distincion” es una nocidn que usa Dussel desde sus primeros trabajos
de juventud. La hemos descubierto en su articulo realizado sobre la doctrina de la
persona de Boecio, publicado de 1967. Esta etapa primera del pensamiento de
Dussel significa una antropologia filoséfica que atendia no solo las ontologias sobre
el ser humano clésicas y del momento (en Francia y Alemania) sino las posiciones
cristoldgicas que en la Edad Media supusieron una riqueza de interpretaciones que
podian nutrir una vision mas amplia del ser humano en el siglo XX. Es esta discusion
cristoldgica Dussel atendid a la postura de Boecio que es “el primer latino que define
la persona (personam) (...) [con el instrumental l6gico] de Aristoteles y Porfirio [y]
desde una perspectiva peripatética, aunque con influencias neoplatdnicas”. ¢ Qué es
la persona? Se pregunta Boecio con respecto a la Trinidad y su cristologia, y Dussel
asume la magnitud de la interrogacion. La Trinidad es substancia y la Persona [Cristo]
también es substancia (racional) aunque la predicacién en cada caso sea equivoca.
Es en este articulo donde por primera vez se asume la terminologia légico-escolastica
de la analogia (lo equivoco, lo univoco, lo analdgico): persona est naturae rationalis
individua substantia (De persona et duabus naturis, Cap. Ill, Co. 1343 C-D). La
persona es el sujeto de existencia, como hypdstasis racional. La persona no es la
naturaleza, pero tiene una naturaleza propia. Dussel pasara revista a otras
definiciones medievales y sus discusiones hasta llegar a Buenaventura quien en su
definicidn incluye la palabra latina distinctum: Persona dicitur rationalis naturae
suppositum proprietate distinctum (I Sent., dist. 25, a. |, g. 1). Esta tradicion, sostiene
Dussel, decantara en el siglo Xlll con el convencimiento de que la persona es alguien
(quis) y no algo (aliquid), mas aun: aquel que es, quis est) como suppositum; de la
equivocidad boeciana a la analogia tomista (pp. 101-126). Estos estudios
antropoldgicos son la preparacion para la lectura posterior de una nueva vision
antropoldgica que actualizard todo lo aprendido: Levinas y posteriormente Marx; la
persona como el Otro que es al mismo tiempo exterioridad inabarcable y vinculo
comunicante y productivo.
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ante los entes y sus cualidades sino actitud re-ligante con un Otro que
no termina por someterse, por integrarse, por doblegarse a lo
constituido. El Otro sometido exhibe la mentira y el engaio de la
“verdad” totalitaria. Se trata del esquema “totalidad-Otro”; ante la
totalidad dominadora el Otro negado es totalmente Otro,
exterioridad plena. Y en este esquema el Otro estd siempre “mas alld”
del I6gos dominador, de la légica que lo mantiene en perpetua
sumision. Pero en tanto que el Otro es ademas de todo prdjimo,
semejante como lo han mostrado Feuerbach, Martin Buber o, en
nuestra regién, Eduardo Nicol'” (porque el Otro es mi posibilidad de
encuentro y pro-creacion). En este esquema, que es la relacidn
esencial del ser humano con respecto a si mismo como especie (no
en lo univoco, sino en la potencia que abre), permite “formar
comunidad”, comunicarme, encontrarme y abrir nuestros mundos
desde la relacién dialogante. Puede decirse desde ahora que el
“servicio” supone un tipo de comunicacién in-habitual, sumamente
especial, pues la comunicacion es posible porque el Otro es mi propia
“apertura” en tanto ser humano, maxime cuando el Otro esta al
borde del sacrificio ante la totalidad.

Revelacion es, dice Dussel, exposiciéon, es desnudez,
vulnerabilidad anterior a todo orden de significacién, es la
significacion en cuanto tal, “pobreza absoluta” (descubriria mas
adelante con el Marx de los Grundrisse). Levinas (1978) también hace
referencia a la pobreza cuando habla del “rostro”, cuando “en la
proximidad lo absolutamente Otro, el Extranjero que

(...) yo no he concebido ni alumbrado lo tengo ya en los brazos, ya
lo llevo (..), no tiene ningun otro sitio, no es autdctono, sino
desenraizado, apatrida, no-habitante, expuesto al frio y al calor de

17 Su Metafisica de la expresion (1957) es una de las defensas mas rigurosas y
creativas en lengua espafiola de que la “palabra es esencialmente dialdgica”, contra
el paradigma cartesiano (p. 190).
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las estaciones. Encontrarse reducido a recurrir a mi, eso es lo que
significa ser apatrida o ser extranjero por parte del préjimo. Eso me
incumbe (p. 154).

Es, pues, “pobreza expuesta”. Sin embargo, “pobreza” juega
no solo vulnerabilidad ante la inclemencia, sino el proceso mismo del
sometimiento, esto es, la imposicion del des-enraizamiento, del
exilio, de la marginacidon, de la pauperizacidén. Es pobreza no
meramente constitutiva sino perversamente causada desde el mal
estructural de la Totalidad.

Debe advertirse, entonces, que la prudencia dusseliana en
tanto éthos de la liberacion (“costumbre creadora” o “habito
deshabituador”) no se debe entender desde la praxis de la opresion
(como cuidado virtuoso del orden en su armonia), esto es, desde la
racionalidad como “ldgos” vigente del sistema, sino desde el
“servicio” al Otro, labor inaudita a la que “sélo el Otro podra revelarle
lo que debe obrar” (Dussel, 1977a, p. 122). Esto es lo que nuestro
autor llama “prudencia pro-fética” que es en verdad una praxis
revolucionaria o de la transformacién que ha de trabajar con suma
inteligencia y valor en nombre del Otro (Dussel, 19773, p. 123); lo que
es también el camino de justicia para que finalmente se le entregue
al pobre lo que es suyo (Dussel, 1977a, p. 124); es un acto
comprometido con la palabra del Otro que hay que interpretar
analdgicamente en todas las dimensiones de su dis-tincién histdrica,
simbdlica, escatoldgica. Por ello, es que hay que saber escuchar la
palabra siempre nueva del pobre en cada ciclo de la vida humana.
Aqui la mediacion es, precisamente, la obra como servicio prudente
en el devenir de la liberacion. O en palabras de nuestro fildsofo: “La
virtud del oprimido como Otro, como ‘servicial’ trabajo a otro
oprimido, es la prudencia como virtud” (Dussel, 1977a, p. 124), esto
es, una complicidad subversiva y subvertiente en la causa comun de
la liberacién del mal estructural.
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Pero écual es la légica que estd detras? Ahora es cuando se
deben ofrecer precisiones que ameritan especial atencién. Dussel
establece que la palabra del Otro no puede ser “univoca” porque “no
se funda en la Identidad del horizonte ontolédgico de la totalidad”
(Dussel, 1977a, p. 122), es decir, no se con-funde la Libertad del Otro
con una identidad histérica determinada; la Libertad del ser humano
es siempre trascendente a todo orden existente porque es lo mas real
de todo. Esta palabra revelada estd mds alld del “Idgos univoco de la
totalidad”; hay, por consiguiente, un “l6gos” no univoco sino
“interpretativo por ana-logia”, por semejanza, esto es, desde la dis-
tincién del Otro como Otro en la escucha atenta del camino o proceso
mismo de liberacién. De ahi el cardcter discipular de quien sirve a la
causa. Cuando el légos es auto-referencial como identidad del
Espiritu consigo mismo, no hay mas Otro, porque no habria
verdadera comunicacién o encuentro, no habria un “TU”*8. Pero, la
palabra tampoco puede ser “equivoca” porque no podria haber
manera de interpretarla, de ser convocado por ella, seria el absurdo
del sin-sentido. ¢Pero como interpretar la “exigencia”? ¢Qué indica
la “exigencia” en el ser-ahi? ¢Por qué podemos compadecernos,
preocuparnos, sentir el sufrimiento de Otro? jTiene que ver con la
vida! La vida no es un fendmeno césmico cerrado, agotado en su
modo de ser como un sol o una estrella, es ella, la vida misma,
analdgica, porque es diversidad, ramificaciéon, estd llamada no a una
totalidad cerrada (anquilosada, predecible, tragica), sino a la creacién
y la expresidn realizada en su infinita dis-tincidn. Una roca no
“pertenece” a otra. Una roca no se “interesa” por otra. Una roca no
“siente” a otra. Pero sentir una roca no implica ser misericordioso con
ella. La misericordia, la justicia, el amor, la ternura son actitudes o
modos de la existencia aperturante que trascienden en el encuentro
de un presente nunca pre-visto, imprevisible. Es, en ello, ana-légica

18 Mds que el tema del Otro “absolutamente otro”, se trata mas bien del “TU” que
llama al encuentro, a la comunidad, al pro-yecto colectivo.
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(decimos nosotros). La palabra del Otro, en su voz, me interpela en la
exigencia de justicia y esta demanda es lo mas inteligible, lo
primeramente inteligible. (Por el “I6gos’ interpretativo” que guarda
la exterioridad del Otro y sin embargo se deja hablar y habla en la
comunicacidn honesta en tanto semejanza; todo hecho de violencia
puede ser examinado e interpretado por un /dgos critico y
justamente en el espacio inaugurado por el examen dialégico sobre
el mal del mundo es que se puede dar la “semejanza”). Inteligibilidad
no sometida al concepto ni originada por él (de ahi que en Dussel la
“inteligencia” no sea rechazada en cuanto tal sino solo la “inteligencia
opresora de la Totalidad”). La palabra ana-ldgica es la “experiencia
primera del hombre, ya que al nacer somos acogidos en la palabra
revelante de nuestros padres, nuestro pueblo, la que escuchamos
antes de poder responder: la palabra pedagogica [que es presencia,
pero también edificacion] originaria que dara sentido [i] atodo lo que
habitard nuestro mundo” (Dussel, 1977a, p. 122). Existe, pues, para
nuestro autor, una doble consideracidén sobre la “palabra” (que es
“l6gos” mas alla de lo griego en tanto palabra humana, esto es, la
dabar semita), pues esta puede ser palabra en el mundo
reduciéndose a ente o puede ser palabra mds allé del mundo donde
alcanza ya su rango de ana-ldgica o dis-tinta. La palabra entra en el
mundo y se le puede oir, efectivamente, se le puede interpretar
dénticamente en aquello que tiene de “semejante” (porque al finy al
cabo hay comunidad, comunicacién o incomunicacidn desde el <Yo-
Tu>) pero nunca idéntica, nos dice Dussel (no se confunde el Otro
conmigo ni yo con él/ella: es el bellisimo misterio de la vida). Sin
embargo, y aqui lo mas relevante,

(...) en aquello que esa palabra tiene de “dis-tinta” (pero nunca
equivoca), es in-com-prensible desde mi Totalidad [en referencia a
la Totalidad como el orden de “lo-dicho”] y por ello no es
interpretada todavia dnticamente. En esa no-interpretabilidad la
palabra reveladora del Otro permanece como negatividad meta-
fisica que me permite a la vez quedar abierto al mas alla de la
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Totalidad (la Totalidad abierta es la Unica éticamente buena)
(Dussel, 1977a, p. 122).

Si lo ana-légico se entiende aqui como lo “mas alld” de la
razon (univoca) que todo lo une desde la luz del mundo, se clarifica
que el ser no sea idéntico al pensar y que mas alld del pensar esta lo
indecible, lo absolutamente Otro, el misterio, misterio de la relacién
<Yo-Tu>. Es por todo esto que Dussel llega a concluir que “Interpretar
una palabra ana-légica, entonces, es con-fiar en la autoridad del
pobre y serle ob-ediente” (Dussel, 1977a, p. 123).

La figura de “Totalidad abierta” da qué pensar. Con la
irrupcién del Otro en el mundo la Totalidad se desacraliza, se hace
evidente el mal constitutivo, el pecado. Mas si el orden ya no es
divino, el Otro se revela poniendo en movimiento al sistema. Dice
Dussel: “El Otro tiene otra palabra” que la palabra de la dominacién
y, por lo tanto, la “prudencia sea interpretacién heterdloga” (Dussel,
1977a, p. 123), nunca homd-loga, nunca en lo mismo sino siempre en
el ambito alterativo. La prudencia, finalmente, también tendrd un
“momento intelectivo” donde lo mejor de la “inteligencia practico
cientifica” pueda operar para hacer realmente factible o eficaz el
“servicio” (como un “saber-servir”). La nueva totalidad es un nuevo
orden de la verdad del ser. Me parece que esto significa que en la
interpretacion “recta” de la palabra revelada del Otro hay que ser
capaz de discernir si hay engafio o mentira en el signo del Otro (que
pasa primeramente por no confundirle con la Totalidad, con el
sistema), esto es, saber diferenciar “lo-dicho” del Decir, en términos
levinasianos. Este nivel de interpretacion es, entonces, el mas dificil
porque se juega en el mismo compromiso de la militancia que esta
en la historia viva de un proceso revolucionario o contestatario. En el
proceso podemos equivocarnos y fallar porque la negatividad sufrida
“tentard” a sumir un confort o recompensa que el sistema ofrece
para preservar las cosas como estan, para acallar la voz de la
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conciencia ética. Cada dia corremos el riesgo de entregarnos al
silencio de la dominacién.

3. De la identidad univoca moderna a la analéctica de la
novedad histérica

Hay que indicar nuevamente que la anadialéctica o analéctica
dusseliana se opone frontalmente a la dialéctica hegeliana porque
desde este discurso filoséfico quedariamos atrapados en la “camisa
de fuerza” de la subjetividad moderna y no seria posible abrirse al
Otro oprimido que no es mera negatividad interna sino positividad
radical de la historia humana. El método en Hegel es el “movimiento
del concepto mismo (...) el método tiene que ser reconocido como la
manera ilimitada, universal, interna y externa, y como la fuerza
absolutamente infinita (schlichthin unendliche Kraft)” (Dussel, 19773,
p. 132). Esta “fuerza” debera cubrirlo todo al momento de pensar la
historia, las culturas, las religiones... todo, pues el Todo es siempre
anterior a las partes o las partes son de antemano contenidas en el
todo providente. Las consecuencias son graves particularmente en la
concepcidn que tiene Hegel de la “historia universal”, como el pasaje
por superacién de unas culturas sobre otras hasta llegar a su propio
pueblo: evolucidon del espiritu en la “Historia”. Y frente a estas
consecuencias nefastas de interpretacion (mdas alld de una
consideracion abstracta sobre la légica interna propia de la “Idea
pura”) es que se opone rotundamente nuestro pensador
latinoamericano. Una sociedad idéntica a si misma como Totalidad
totalizada es el terror mismo. Es el peligro de “aquietar” el proceso
dialéctico, de suspenderlo. La filosofia no es una actividad sin
consecuencias, motiva e inspira de algin modo u otro a la “accién” y
es ahi donde hay que dar la critica no solo a lo que acontece sino al
“fundamento tedrico” de lo acontecido. El saber que propone Dussel
tiene que ver con aquello que supo expresar Kant, aunque de forma
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imprecisa, esto es: dejar abierta la “herida de la finitud” (p. 226). Se
trata de la formulacién de una filosofia de la liberacién como una
filosofia de la finitud y del saber siempre abierto, donde “es necesario
negarse como totalidad, afirmarse como finito, ser ateo del
fundamento como identidad” (Dussel, 1974, p. 183). Una
“aperturante-finitud” como la dialéctica de la novedad histdrica, pero
desde lo siempre dis-tinto y no desde un ego auto-centrado:
analéctica.

Pero si un primer momento de la exposicién dusseliana se
tratd de ofrecer con Heidegger (porque la lectura de este pensador
estremecié sin duda a nuestro pensador y su huella permanece) una
salida de la “subjetividad moderna”, que desde los griegos se fue
constituyendo como el dmbito Ultimo y criterio absoluto desde el cual
todo lo demas resulté ser simple mediacién para su desarrollo,
subjetividad vaciada y extrafiada del mundo de la vida, en un segundo
momento se enfrenta radicalmente a dicha subjetividad occidental
purificada de todo contenido material y esto ya se logra con la
interpretacion que hace Dussel, como uno de los primeros en nuestra
regidon en hacerlo, de la filosofia levinasiana. Heidegger ha quedado
integrado (subsumido) dentro de una totalidad tedrica mas amplia,
critica. No es un saco que se quite y se deje guardado en el perchero.
No se trata de “matar al padre”, sino de salir a un nuevo horizonte
asumiendo ideas bajo un nuevo plexo o nivel de complejidad
discursiva. Levinas ofrecié la posibilidad de “trascender-asumiendo”
a Heidegger porque su marco categorial estaba al fin mas cercano a
la posicidn del filésofo latinoamericano.

En el paragrafo 24 de Método para una filosofia de la
liberacion (1974), Dussel enfrenta el pensamiento de Levinas. En este
paragrafo se hace la transicion de la ontologia (desde los griegos a
Hegel y de ahi a Feuerbach y Marx, hasta los fildsofos dialécticos del
siglo XX tales como Heidegger y Sartre) a la metafisica donde no
incluimos al Otro en procesos dialécticos espirituales, productivos o
sociales, sino que lo tenemos delante no como momento funcional a
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un orden; no se parte de un todo sino desde la excedencia alterativa.
Mientras que, para Heidegger, segun Dussel, solo logra indicar que
“el Otro es un ser-con en tanto comprension del otro (das Verstdnnis
Anderer, paragrafo 26 de Ser y tiempo)” (p. 171), un analisis politico
desde la comunidad de la que cada uno forma parte en relacién con
los demds. Pero todavia no hay escisién o ruptura ni mucho menos
una potencia que venga de fuera. Levinas, desde otra antropoldgica,
permite dar el salto a una nueva comprensién de la comunidad vy
sobre todo del Otro. Y en esta nueva consideracion, desde Heidegger
a Levinas, Dussel escribe:

¢éEn qué medida el otro es comprensible? ¢{Qué es lo que
comprendemos del otro? éNo hay en el otro un resto siempre in-
comprensible, y no ya como la simple cosa real [o natural] sino
como libertad de alguna manera incondicionada y por lo tanto
imprevisible? Es aqui donde Levinas nos llevara de la mano, porque
‘la conciencia no consiste en igualar al ser por la representacion, en
tender hacia la luz plena donde tal adecuacidn se busca, sino en
superar este juego de luces —esta fenomenologia— y en cumplir
acontecimientos cuya ultima significacién —contrariamente a la
concepcion heideggeriana— no alcanzan a desvelar. La filosofia des-
cubre, ciertamente, la significacion de estos acontecimientos, pero
estos acontecimientos se producen sin que el des-cubrimiento (o la
verdad) sea su destino; o sin que la aceptacion respetuosa del
rostro y de la obra de justicia —que condiciona el nacimiento de la
verdad misma— puedan interpretarse como “desvelamiento”.
Levinas indica como en el fondo de toda una tradicion filosoéfica,
sigue primando el sentido griego del ser: el ser como “lo visto” (...)
Mientras que ‘lo ético, mas alla de la vision y la certeza, designa la
estructura de la exterioridad como tal. La moral no es una rama de
la filosofia, es la filosofia primera’ (...) El lenguaje, la palabra, el
discurso surge del otro, desde su exterioridad jamas englobada en
una totalidad que yo pueda poseer, y ex-presa (saca fuera desde un
adentro que es exterior al mundo mio) desde mas alla de su rostro
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su propio ser. Pero ese ser no es ya “lo visto”, ahora es “lo oido”
(Dussel, 1974, pp. 170-174).

La analogia dusseliana es histérica, o mejor dicho, es una
analogia cuya funcién es la de geo-historizar los términos filoséficos
que cuestiona. Levinas usé también la analogia que le venia
principalmente por la palabra simbdlica de la Tanaj, pero esta
analogia metafdrica tendia inevitablemente a un excesivo
equivocismo que no permitia volver a la realidad del mundo presente
para emprender el diagndstico de sus patologias y menos proponer
alternativas razonables para su cuidado. La analogia levinasiana
descubria lo extrafio en lo cercano, pero no podia acercar (o
hermanar) a quien habia quedado en la alteridad absoluta. No habia,
pues, relacidon, comunicacidon, comunién, reconciliaciéon y por tanto
movimiento histérico de edificacion'®. La analogia geo-histérica de
Dussel exige que el Otro sea reconocido en su razon, en su integridad,
en su dignidad, en su persona. De todas formas, debe decirse que la

19 Por tanto, la categoria de exterioridad se ha pensado no sélo desde una
consideracién equivoca como la de Levinas (del Otro absolutamente Otro) sino
precisamente, por mediacidn de la analogia, |la persona histéricamente situada en
una comunidad determinada, de tal manera que a nivel filoséfico esto se expresa
con la nocion de persona (a nivel singular intersubjetivo fundamental), a nivel
histérico con la nocion de pueblo oprimido (argentino, mexicano, latinoamericano,
argelino) y a nivel teoldgico como los pobres (como resto escatoldgico). Aunque hay
que decir que es sdlo desde una mirada alterativa de la historia que una filosofia y
una teologia alterativas (situadas) son posibles. Aunque la formacién teoldgico-
filosofica haya advertido el tema de la exterioridad ésta nunca se podria haber usado
en términos de liberacion sino precisamente por la exigencia de servir tedricamente
a un movimiento histérico popular. Esta interpelacidn animé a nuestro autor a
formar un discurso histérico de los vencidos que vinculara los padecimientos
presentes a una memoria de resistencia y liberacién de siglos atras. Primero,
vocacionalmente hablando, entonces, la historia (para saber por qué América Latina
es dependiente), luego inmediatamente la teologia critica (en el nivel simbdlico y
alegdrico) y después la filosofia (como ldgica de los conceptos y las categorias
trabajados). No obstante, como dijimos, cada descubrimiento en alguna de estas
disciplinas es incorporada a las demas de forma analdgica (por semejanza en
relacion al nivel de exterioridad de que se trate).
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dimensién equivoca de excedencia (como fuente creadora, como
misterio) permanece en la propuesta dusseliana, pero atendiendo
siempre el locus del rostro, la realidad situada del Otro (el Otro que
se revela en los acontecimientos historicos). Tanto Heidegger como
Levinas seran integrados en un proceso cientifico que discernira
cémo “usar” ciertas categorias desde una lectura originaria de la
crisis histdrica de la realidad del conteniente colonial. El “pro-yecto”
heideggeriano no es mas el dusseliano, sino que ha sido asumido
desde la emergencia del Otro histéricamente situado; es “el pro-
yecto de liberacién”. Sin embargo, el “rostro del pobre” no es para
Dussel lo absolutamente Otro, sino el semejante/préjimo (analogia)
qgue interpela histéricamente desde mas alld de una totalidad
igualmente histérica que oprime, cuya presencia es exigencia de
justicia desde su tradicién, sus valores, su experiencia de vida, su
trabajo. La subsuncién categorial existe en muchos pensadores, pero
en Dussel parece que tal subsuncion se realiza, como ya dije, por un
lado desde un nucleo simbdlico-tedrico distinto (el semita) y, por
otro, desde la lectura del contexto de crisis histdrica e insurgencias
populares, asi como el pensamiento critico que despertaba por
aquellos afios: este es el rasero con el cual Heidegger y Levinas se
despliegan en una sintesis categorial novedosa, propia, situdndose en
una realidad muy distinta a la europea, volviéndose pertinentes para
una tarea filoséfica nuestra (el mismo Levinas no pudo pensar al Otro
la servidumbre y esclavitud del colonialismo o el nihilismo que ha
traido la hipermodernidad). De tal manera una tradicion filosdfica se
actualiza ante la necesidad de poder interpretar lo que nos acontece.
O, dicho de otra manera: “(ellos) [todos los filésofos mencionados,
aun los mas criticos] son la pre-historia de la filosofia latinoamericana
y el antecedente inmediato de nuestro pensar latinoamericano”
(Dussel, 1977a, p. 156).

Augusto Salazar Bondy implica la mediacidon geo-filosofica
(analdgica) para situar a la filosofia europea en América Latina, sobre
todo desde la provocacién de la obra ¢Existe una filosofia de nuestra
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América?, publicada en 1968. Dussel recupera uno de los pasajes
célebres de Salazar como epigrafe:

Nuestra filosofia [latinoamericana], con sus peculiaridades propias,
no ha sido un pensamiento genuino y original, sino inauténtico e
imitativo en lo fundamental (...) Pero todavia hay posibilidad de
liberacién y, en la medida en que la hay, estamos obligados a optar
decididamente por una linea de accion que materialice esa
posibilidad y evite su frustracién. La filosofia hispanoamericana
tiene también por delante esta opcidn de la que, ademas, depende
su constitucién como pensamiento auténtico (Dussel, 1977a, p.
129).

Ahora bien, para nuestro autor, no solo en esta primera

formulacion de su método, sino hasta el final de su obra, el método
dialéctico u ontoldgico

212

(...) lega hasta el horizonte del mundo, la com-prensién del ser, el
pensar esencial heideggeriano, o la Identidad del concepto en y
para si como Idea absoluta en Hegel: “el pensar que piensa el
pensamiento”. La ontologia de la identidad o de la Totalidad piensa
o incluye al Otro (o lo declara intrascendente para el pensar
filoséfico mismo) (Dussel, 1977a, p. 156).

Asi define Dussel (1974) esta dialéctica:

La dialéctica es el movimiento que arrastra la finitud y la suprime,
y al mismo tiempo es la actualidad vital y libre de la identidad
eterna de la idea que asume unitivamente los contrarios en si
misma para si. La dialéctica es el movimiento inmanente del
absoluto como subjetividad absoluta, que, en el espiritu finito en el
gue se manifiesta como conciencia el espiritu absoluto, parte del
factum de la experiencia cotidiana e in-volutivamente alcanza el ser
como punto de partida del sistema. El saber como filosofia
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descubre, por su parte, el movimiento inmanente de Dios mismo
gue se desdobla en el cosmos y la historia de la humanidad como
momento necesario de su esencia (p. 114).

Aqui hay que hacer un reparo necesario para nuestra
exposicién. Segun Garcia Ruiz (2003):

Hay que tener presente que la lectura dusseliana de la dialéctica de
Hegel esta condicionada por una nocidn aristotélico heideggeriana
de la misma; dialéctica es para Dussel el método que va al
fundamento mismo del asunto, que da cuenta del ser a través de
diversos niveles (...) Al igual que Heidegger, Dussel se centrara la
“introduccidon” de la Fenomenologia del espiritu para explicar la
concepcion hegeliana de la dialéctica en dicha obra (..) La
subjetividad absoluta, la substancia como sujeto, significa el
espiritu que piensa y se piensa a si mismo. Se trata de Dios mismo
(...) La dialéctica es el movimiento que “arrastra” las oposiciones y
las supera en momentos mas elevados (...) Entonces, la dialéctica
niega las determinaciones fijadas por el entendimiento; la razén
concilia las oposiciones absolutas dandole al proceso “motilidad”,
como sostiene H. Marcuse. En Hegel no hay alteridad, no hay
exterioridad en tanto que toda determinacion es incluida como un
momento mas del autodesarrollo del absoluto: el ser opuesto a la
nada deviene en ente” (pp. 120-130).

Todos los momentos son, pues, necesarios en la realizacién
de la conciencia absoluta; nada queda fuera; nada queda incompleto
o lo imprevisible. Esta necesidad es por tanto univoca y ante ella
todos los sacrificios de las singularidades no son mds que pagos
requeridos en vista de un negocio mayor. Esto tal cual lo que sostiene
Marcuse en su Razén y revolucién (1986):

Los individuos fracasan y pasan; la idea triunfa y es eterna. La idea
triunfa precisamente porque los individuos perecen en la derrota.
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No es la “idea la que estd implicada en la oposicion y el combate, ni
la que estd expuesta al peligro. Laidea permanece en la retaguardia
intocada e indemne” mientras que los individuos son sacrificados y
abandonados. (...) Hegel se vio llevado asi a una interpretacion
armoniosa de la historia, segun la cual el avance hacia una nueva
forma histdrica es a la vez un progreso hacia una forma histérica
mas alta, lo cual es una interpretacion descabellada, contra la cual
testimonian todas las victimas de la opresion y de la injusticia y
todos los vanos sufrimientos y sacrificios de la historia. Esta
interpretacion es tanto mds descabellada cuanto que niega las
implicaciones criticas de la dialéctica y establece una armonia entre
el progreso del pensamiento y el proceso de la realidad (pp. 229-
241).

La dialéctica que “niega las implicaciones criticas” de su
propio devenir (que serian los “efectos negativos” que resultan de lo
imprevisible, de lo que no puede ser calculado del todo) queda solo
como mondlogo indolente ante la exposicion, ante la vulnerabilidad,
ante la condena y la orfandad, resultados de la marcha triunfalista
del Progreso.

Estamos ante la perplejidad sobre la dialéctica que atraviesa
y avanza en todo el esquema de pensamiento dusseliano, ya que
incluye la fuerza (dynamis) de pasaje entre una totalidad u horizonte
a una nueva totalidad u horizonte. Pero mientras que la tradicién
filoséfica occidental pensd este pasaje dentro del mismo texto o
interpretacion egolégica, Dussel, desde Levinas y, posteriormente
Marx, lo pensara desde la alteridad subordinada, desconectada e
invisibilizada que aguarda en las penumbras su propio rostro, su
propia voz. De tal suerte que haya una dialéctica involutiva y una
dialéctica de la creacidon o evolucién en la novedad antropoldgica de
la humanidad que no puede ser retenida en un texto determinando,
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es decir, en la versidn triunfalista de la historia: la del progreso®. Esta
es la dialéctica imperial que llega hasta los limites del ser del sistema
nordatlantico, pero no es lo que él mismo concibe como dialéctica,
pues la dialéctica propiamente dicha es aquella en la que se da el
caracter historico del ser humano como ser abierto al porvenir,
conviniendo con Sartre. Se trata, pues, de una dialéctica histdrica
donde es posible introducir algo nuevo en el todo: “Esta razén
dialéctica (...) puede efectuar retrospectivamente una vuelta sobre la
realidad sin poder anticiparla y sin poder aislarse de ella” (Dussel,
1974, p. 166). Este es, pues, el momento dialéctico de la analogia de
la revelacidn dusseliana; se trata de una dialéctica analdgica o
analogia dialéctica fundada en la exigencia de justicia en la historia
de los logros de los ultimos como humanidad del resto escatoldgico.
La verdadera dialéctica, afirma Dussel, tiene un punto de apoyo
analéctico en la exterioridad irreductible al sistema; se trata de un
movimiento ana-dia-léctico; mientras que la falsa, la dominadora e
inmoral dialéctica es simplemente movimiento circular del
cumplimiento sistémico, lo meramente dia-léctico. Es el resto
inmenso de exterioridad que:

(...) deja siempre abierto un ambito a la dialéctica, no ya como
dialéctica de la naturaleza, sino de la historia. El otro, como otro
libre, y que exige justicia, instaura una historia imprevisible. El otro
como misterio es el hacia dénde, el mas alld de mi mundo, que el
movimiento dialéctico no pretenderd comprender como totalidad
totalizada, ya que, por su estructura finita, sabe que jamas
alcanzard. La totalidad como /o visto hecho sistema se opone a la
infinicién de un movimiento dialéctico histérico que se abre para
oir la palabra de otro, que se revela desde una exterioridad
insondable e imprevisible (...) El otro, intotalizado, intotalizable, es

20 Término que deberemos discutir en otro lugar puesto que también esta enunciado
en la formulacién de este método dialéctico-histérico, pero en un sentido
radicalmente distinto al hegeliano.
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la garantia de la perenne novedad de lo creado. En la reminiscencia
platénica, en el sistema dialéctico hegeliano: todo esta ya dado, es
sélo necesario que termine de advenir. En la novedad del otro
como exterioridad: en lo mismo, en lo dado, irrumpe lo realmente
nuevo (Dussel, 1974, pp. 174-175. Subrayado nuestro).

En el esquema antropolégico indoeuropeo y occidental la
dialéctica de “el que ve/lo visto” es neutral e impersonal, mientras
que el esquema semita se mueve en el cumplimiento vy
reconocimiento de la deuda del Otro, lo que implica el respecto a su
dignidad. “El hombre, que se abre al mundo jamas tiene un ultimo
horizonte ontoldégico de comprensién en su vida existencial o
cotidiana. El ultimo horizonte fluye dialécticamente, fluye hacia
horizontes futuros [se trata del] fluir mismo del horizonte” (Dussel,
1974, p. 200), porque, “por naturaleza el hombre tiene imposibilidad
de ser totalidad totalizada” (Dussel, 1974, p. 200), esto es, guarda
siempre su esencial libertad. La verdadera dialéctica es apertura
histdrica. La dialéctica hegeliana no es histérica porque no tiene un
punto de apoyo en la alteridad. La definicion que Dussel ofrecié de
esta dialéctica de la violencia y del ocultamiento, que al comienzo era
abstracta o ldgica (aunque en si misma abrumadora), es
incomprensible sin su definicion o traduccion geohistérica, sin su
discordancia respecto de la realidad finita que desprecia siempre:

Lo mas grave [de la dialéctica hegeliana] no es la identificacion de
la subjetividad con el mismo horizonte ontolégico. Lo mas grave es
que dicha ontologia diviniza la subjetividad europea conquistadora
gue viene dominando el mundo desde su expansidn imperial en el
siglo xv. “El ser es, el no-ser no es”. El ser es la razdn europea, el no-
ser son los otros humanos. América latina, y toda la “periferia”,
queda por ello definida como el puro futuro, cémo el no-ser, como
loirracional, barbaro, lo inexistente. La ontologia de la identidad de
la razon y la divinidad con el ser termina por fundar las guerras
imperiales de una Europa dominadora de todos los otros pueblos
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constituidos como colonias, neocolonias, “dependientes” en todos
los niveles de su ser. La ingenua ontologia hegeliana termina por
ser la sabia fundamentacion del genocidio de los indios, de los
africanos y asiaticos. La subjetividad del ego cogito se transforma
asi en la “voluntad de poder” todo cuanto esa subjetividad
divinizada pretenda en nombre de su incondicionada razén (Dussel,
1974, p. 114).

Por todo lo expuesto, el proyecto filoséfico de Enrique Dussel
exige entender que la accién humana supone una constitucion
histérica expresada en las posibilidades de intervencién,
participacién y actuacion en el ambito de una comunidad situada,
desde una lengua y una tradicién, ante la cual queda siempre la
excedencia de significacidn, de vida y de trabajo que permitiran dia a
dia abrirse a nuevos horizontes, nuevas visiones sobre lo que
acontece y por tanto nuevas practicas y relaciones inter-humanas,
gestos de aprendizaje, de cambio y renovaciéon de la propia
subjetividad ante otras subjetividades. Es aqui donde de manera
particular se situa la provocacién sartreana en la inicial comprensién
de la dialéctica histérica como apertura histérica del ser humano
como ser humano. En la interpretacion de Jean-lves Jolif sobre la
vision histdrica de Sartre, Dussel rescata algo crucial:

La dialéctica (...) aparece, desde el comienzo, como un proceso de
totalizacion (...) Pensar dialécticamente es entonces comprender
cada forma (...) como un momento del proceso que no puede ser
sino indefinido, indefinidamente en suspenso, porque la totalidad
no puede jamds llevarse a cabo. Es decir, el pensar dialéctico debe
fundarse sobre una historia perpetuamente abierta, un proceso
siempre en curso. Este proceso de totalizacién jamas totalizado -
contra Hegel- ‘no tiene una forma circular’, porque la ‘totalizacién
nunca jamdas podra ser acabada y la totalidad si la hay es sélo a
titulo de totalidad intotalizada’ (Dussel, 1974, pp. 162-165).
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El individuo histérico es condicionado por el conjunto al que
pertenece, pero al mismo tiempo él mismo “introduce
dialécticamente algo nuevo en el todo” (Dussel, 1974, p. 166).
Nuestro gran tema en la interpretacion de la ana-dialéctica es que
ella implica propiamente el proceso de la apertura histdrica:

Sartre ha puesto entonces en movimiento el horizonte mismo del
mundo, como totalidad nunca totalizada sino totalizandose. La
historicidad, al ser situada en lo finito en cuanto tal y sin pretensién
de ser el absoluto infinito cobra todo su sentido, su pavoroso
sentido de definitivo inacabamiento. El hombre es por esencia un
intotalizado que se frustra cuando deja de estar lanzado a la
totalidad o cuando cree haberla alcanzado. Tanto en la inercia de la
instalacion como en el creerse ya totalizado el hombre se bestializa;
s6lo es hombre cuando persiste en el movimiento abierto de la
dialéctica” (Dussel, 1974, pp. 166-167. Subrayado nuestro).

De tal suerte que es menester concluir que La filosofia de la
liberacion, filosofia bdarbara ella misma, filosofia pos-moderna o
trans-ontoldgica, superadora del discurso totalitario de la
modernidad occidental, es analéctica por cuanto que:

(...) sabe que surge de la praxis y que el mismo pro-yecto de estar-
en-la-verdad que hace posible la vida del filésofo no es un proyecto
filosdfico, sino el proyecto de un hombre que antes que filésofo
tuvo la vocacién del otro como un estar-en-su-verdad, en su
descubrimiento (..) Puede que Europa, por sus exigencias
existenciales e histdricas presentes, exija al filésofo y le dé la
vocacién de pensarlo técnico, el juego o lo artistico. Puede que
Ameérica latina le dé al filésofo, como vocacién del ser oprimido,
como proyecto humano total, pensar lo politico, la liberacion,
porque lo politico es relacién del hombre al hombre y el hombre
latinoamericano vive postrado bajo la dominacion politica,
econdmica, cultural, humana. El proceso del crecimiento del
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hombre latinoamericano significa supresién, aniquilacion de las
determinaciones negantes: se trata de un movimiento de
liberacion, de liberar en el hombre su ser negado. Este proceso, que
debe cumplirse en todos los niveles de la cultura, es el filésofo
[pedagogo de la liberacion] el llamado a formularlo o las
generaciones futuras le echardn en cara su inercia, su culpa por
escapismo (Dussel, 1974, p. 229).
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Resumen:

Exiliado en México, Enrique Dussel inicia una lectura sistematica y cronoldgica de la
obra de Karl Marx, cuyo resultado se plasma, entre otros, en tres libros: La produccion
tedrica de Marx. Un comentario a los Grundrisse; Hacia un Marx desconocido. Un
comentario de los Manuscritos del 61-63y El ultimo Marx (1863-1882) y la liberacion
latinoamericana. Un comentario a la tercera y a la cuarta redaccion de El Capital. En
ellos, el filésofo argentino-mexicano deja en evidencia que la exterioridad no solo
estd presente en el pensador aleman, sino que es una de sus categorias
preponderantes.

El presente escrito aborda, de modo conciso, la categoria de exterioridad en las tres
obras mencionadas y pone de manifiesto que es la nocién de trabajo vivo la que
traduce en Marx dicha categoria.

Palabras clave: Enrique Dussel, Karl Marx, trabajo vivo, exterioridad, capital
Abstract:

Exiled in Mexico, Enrique Dussel begins a systematic and chronological reading of the
work of Karl Marx, the result of which is reflected, among others, in three books: La
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LA EXTERIORIDAD COMO TRABAJO VIVO. UNA LECTURA DUSSELIANA DE LA OBRA DE KARL MARX

produccion tedrica de Marx. Un comentario a los Grundrisse, Towards an Unknown
Marx. Commentary of the Manuscritps of 1861-1863 and El ultimo Marx (1863-1882)
y la liberacion latinoamericana. Un comentario a la tercera y a la cuarta redaccion de
El Capital. In them, the argentine-mexican philosopher makes it clear that exteriority
is not only present in the german thinker but is one of his predominant categories.

This paper addresses, in a concise manner, the category of exteriority in the three
aforementioned works and shows that it is in the marxist notion of living work where
said category is reflected.

Keywords: Enrique Dussel, Karl Marx, living labour, exteriority, capital

1. Introduccién

La obra de Enrique Dussel es vasta, rica y heterogénea. Los abordajes
que posibilita son innumerables. El entrecruzamiento entre Karl Marx
y la exterioridad es el que nos interesa. Una aclaracién preliminar.
Hay dos hechos, ocurridos en la segunda mitad de la década del
setenta, que quisiéramos subrayar aqui. Por un lado, el pensador
mendocino sefiala a la exterioridad como la categoria mas
importante de su filosofia (Dussel, 1977, p. 49). Por otro, el cambio
de perspectiva que empieza a visualizarse respecto al hombre de
Tréveris. Este, de ser considerado un ontdlogo de la Totalidad,
moderno e incompatible con la Filosofia de la Liberacién, pasa a ser
uno de los pilares de las reflexiones dusselianas. La exterioridad,
antes negada en el corpus marxista, es ahora su nocién medular. El
presente escrito se centra en esta nueva faceta.

Uno de los hitos en que se enmarca el periodo es la lectura
sistematica y cronolégica de la obra de Marx emprendida por Dussel.
Si bien la tarea la venia rumiando mucho antes de su exilio (Dussel,
1974, p. 138), es recién en México donde consuma ese proyecto. De
toda su labor, la que mas se destaca es probablemente aquella que
gira en torno a El capital. O, para ser mas fieles al lenguaje de nuestro
filésofo, alrededor de lo que él llama “cuatro redacciones”: los
Grundrisse (1857-1858); la Contribucion a la critica de la economia
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politica (1859) y los Manuscritos del 61-63; los Manuscritos del 63-
65; y por ultimo el tomo | de El capital (1866-1867) y varios
Manuscritos posteriores (cf. Dussel, 1990, pp. 9-10). En esencia, se
trata del estudio y comentario de este material, cuyo resultado se ve
plasmado en La produccidn tedrica de Marx. Un comentario a los
Grundrisse de 1985; Hacia un Marx desconocido. Un comentario de
los Manuscritos del 61-63, de 1988; E/ ultimo Marx (1863-1882) y la
liberacion latinoamericana. Un comentario a la tercera y a la cuarta
redaccion de El Capital de 1990; y Las metdforas teoldgicas de Marx
de 19932. Aqui nos ocuparemos de los primeros tres a fin de ver cémo
la categoria de exterioridad logra desplegarse.

Las “Palabras preliminares” de La produccion tedrica de Marx
esbozan en gran medida el proyecto integro que Dussel consuma en
el resto de sus obras acerca del pensador alemadn. La posicién sobre
Marx y la exterioridad es, como indicamos, radicalmente distinta a la
asumida a principios de los afios setenta. La presencia de esta
categoria no solo es aceptada en el hombre de Tréveris, sino que
ocupa un sitio preponderante. La nocién de trabajo vivo es la que
mejor la traduce:

(...) la cuestién de la “exterioridad” o “trascendentalidad” del
trabajo vivo por oposicion dialéctica al capital es la clave completa
para descifrar el discurso marxista —y también la doctrina del
plusvalor (...). Antes de que el trabajo vivo sea valor de uso para el
capital, el trabajador es corporalidad distinta, persona libre;
pobreza absoluta y desnudez radical por las situaciones que el
mismo capital produce como condicidn de su reproduccion (Dussel,
1985b, p. 16).

2 A estos podemos agregar 16 Tesis de Economia Politica. Interpretacion filosdfica,
texto de 2014, que escapa a los limites de este escrito.
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La propuesta dusseliana asume que Marx construye “una
ontologia del capitalismo desde una metafisica de la vida” (Dussel,
1985b, p. 19), es decir, que se traslada desde las meras apariencias
(el mundo de las mercancias, por ejemplo) hacia niveles mas
profundos de comprension: capital, valor, plusvalor y, finalmente,
trabajo vivo. Totalidad y exterioridad son aqui el mapa y la brujula
con el que se desplaza nuestro filésofo: en un caso como capital, en
otro como trabajo vivo.

Las tres obras que abordamos aqui contienen varias
referencias dispersas a la exterioridad. Sin embargo, también le
dedican capitulos especificos. No podemos estudiar la integridad de
los textos. Tampoco es nuestro propdsito. Asi que nos
concentraremos en dichos capitulos y aludiremos a los demas si la
exposicion lo demanda. Ergo, serd inevitable caer en algunas
simplificaciones?.

2. Lectura dusseliana de los Grundrisse. Trabajo vivo: encuentro
con la exterioridad

El capitulo 7 de La produccion tedrica de Marx aborda, por un
lado, la relacién contradictoria capital-trabajo y, por otro, el proceso
de subsuncidn del segundo por el primero. El capital es el
fundamento del capitalismo (Totalidad). Empero, mas alld de este
horizonte de comprensidn —de ahi que se trate de una ontologia— se
halla el no-capital, el otro, el trabajo vivo (Dussel, 1985b, p. 137). La
clave del pensamiento maduro del hombre de Tréveris consiste en

3 Para una visidn global de la lectura dusseliana de Marx, véanse: Castillo Alvarado,
2012; Florian Cata, 2003; Fornet-Betancourt, 2001; Herrera Salazar, 2020; Teruel,
2016. De Dussel mismo, pueden consultarse: Dussel, 1985a; 1991; 1994, pp. 187-
250; 2008. También resulta de utilidad el debate con Christopher Arthur: Dussel,
2004; Arthur, 2004.
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entender cdmo el trabajo vivo es incorporado al capital. Sin embargo,
antes que cualquier otra cosa, Dussel necesita subrayar el momento
exacto en que descubre la exterioridad en Marx. La escena no esta
exenta de cierta teatralidad. Tampoco de algunos guifios a quienes lo
criticaban. En las primeras lineas del capitulo que analizamos, se lee:

Cudl no sera mi asombro al leer las lineas que copio de inmediato.
No las habia pensado nunca hasta este momento —aqui en
Oaxtepec en diciembre de 1983. Algunos colegas me aconsejaban
simplificar la Filosofia de la liberacion y hacerla mas comprensible.
Otros colegas hasta han ironizado la cuestién de la exterioridad, el
otro como nada de sentido, el mas-alla metafisico del ser, etc., tesis
fundamentales de nuestro pensamiento. Ante el texto que
copiamos, esperamos, pueda surgir una nueva generacion
filoséfica que tome con respeto cuestiones de fondo, profundas.
Marx nos lo autoriza (Dussel, 1985b, p. 138).

La cita es seguida de un fragmento de los Grundrisse* en la
que, segun la versidon dusseliana, se confirman algunas intuiciones y

4 El fragmento citado es el siguiente: “La disociacion entre la propiedad y el trabajo
se presenta como ley necesaria de este intercambio entre el capital y el trabajo. El
trabajo, puesto como no-capital (Nicht-Kapital) en cuanto tal, es:

1) Trabajo no-objetivado, concebido negativamente (aun en el caso de ser objetivo:
lo no-objetivo en forma objetiva). En cuanto tal, es no-materia (Nicht-Rohstoff)
prima, no-instrumento de trabajo, no-producto en bruto: el trabajo disociado de
todos los medios de trabajo y objetos de trabajo, de toda su objetividad; el trabajo
vivo (lebendige), existente como abstraccion de estos aspectos de su realidad real
(realen Wirklichkeit) (igualmente no-valor); este despojamiento total, esta desnudez
de toda objetividad, esta existencia puramente subjetiva del trabajo. El trabajo como
pobreza absoluta (absolute Armut): la pobreza no como carencia, sino como
exclusion plena de la riqueza objetiva. O también —en cuanto es el no-valor existente
(der existirende Nicht-Wert), y por ello un valor de uso puramente objetivo, que
existe sin mediacion, esta objetividad puede ser solamente una objetividad no
separada de la persona (Person): solamente una objetividad que coincide con su
inmediata corporalidad (Leiblichkeit). Como la objetividad es puramente inmediata,
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postulados defendidos desde hacia décadas. La exterioridad del
trabajador debe ser afianzada. Aqui es donde se introduce la idea de
pobreza o, mejor aun, de pobreza absoluta. El andlisis parte del
intercambio entre el capital y el trabajo. Para los economistas
burgueses se consuma en términos de igualdad. Marx los denuncia
por ocultar una injusticia de base. La clave estd en entender el
proceso desde antes de que dicho intercambio se efectue, cuando el
sujeto aln no ha trabajado para el capital, cuando en su exterioridad
original esta fuera. Es trabajo no objetivado, no-materia prima, no-
instrumento de trabajo. En términos dusselianos: “Si la riqueza es el
capital, el que esta fuera es la ‘pobreza absoluta’. Nada de sentido,
nada de realidad, improductivo, inexistente, ‘no-valor’” (Dussel,
1985b, p. 140). He aqui al trabajador en su pura negatividad. Empero,
él no se reduce a eso. El trabajador, mds alld de la relacién con el
capital —el ser del capital- se afirma a si mismo en su exterioridad, es
otro, es corporalidad viviente, persona y, sobre todo, fuente viva del
valor (Dussel, 1985b, p. 142). El trabajador, paraddjicamente,
pobreza absoluta ante el capital, es también el Unico capaz de crear
riqueza desde su propia nada (cf. Dussel, 1986, p. 139).

Esta situacidn, cara-a-cara entre el trabajador y el capital,
deviene en un contrato. Uno se transforma en mercancia. Otro en
comprador. El hecho no es natural. Tampoco azaroso. Es el resultado

es, asimismo, no-objetividad inmediata. En otras palabras: una objetividad que de
ningin modo es exterior (ausser) a la existencia inmediata del individuo mismo.

2) Trabajo no-objetivado, no-valor, concebido positivamente, o negatividad que se
relaciona consigo misma: es la existencia no-objetivada, es decir inobjetiva, o sea
subjetiva, del trabajo mismo. El trabajo no como objeto, sino como actividad; no
como auto-valor, sino como la fuente viva del valor. No es en absoluto una
contradiccién afirmar, pues, que el trabajo por un lado es la pobreza absoluta como
objeto, y por otro es la posibilidad universal de la riqueza como sujeto y como
actividad; o mas bien, que ambos términos de esta contradiccién se condicionan
mutuamente y derivan de la esencia del trabajo, ya que éste, como ente (Dasein)
absolutamente contradictorio con respecto al capital, es un presupuesto del capital
y, por otra parte, presupone a su vez al capital (...)” (Dussel, 1985b, pp. 138-139).
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de un proceso histérico y violento. Ontolégicamente, se trata de un
acto de subsuncion: el trabajo deja de ser del obrero y se vuelve una
subjetividad poseida, fundada en el capital. Un momento de este. Su
riqueza, actual o potencial, no es suya, no la goza. El producto
fabricado, la objetivacion de su propia subjetividad, de su propia vida,
le es ajeno. La contraprestacion a su tarea, el salario, no representa
la totalidad de la vida materializada en “la cosa”. Este es el germen
de la ya conocida nocidn de plusvalor y de la critica marxista a la
falacia burguesa del contrato justo.

El capitulo 7 continda, en parte, en el 17. El mismo
Dussel establece el vinculo (Dussel, 1985b, p. 143 y p. 336). No es una
mera repeticién —aunque también haya reiteraciones—. Es un intento
por volver explicito lo implicito en Marx y por construir las categorias
ontoldgicas y trans-ontoldgicas presentes, pero invisibles, en su
discurso. La exterioridad es central. El sentido espacial del término es
mencionado, pero sobre todo se acentua su cardcter metafisico, su
remision constante a un mds alld del horizonte ontoldgico del
sistema o totalidad —el capital, en el caso de Marx—. Tres son los
modos en que se describe la categoria. El primero es la exterioridad
por anterioridad histdrica, el sujeto previo a la configuracién del
orden capitalista y condicionado por las formas de apropiaciéon pre-
burguesas. Es el otro del capital cuya existencia antecede —histéricay
temporal mas que metafisicamente— a la disoluciéon de la propiedad
comuny a la necesidad —forzada— de vender su capacidad de trabajo
(Dussel, 1985b, p. 338). En palabras de Dussel (1985b):

La “propiedad comunitaria” permitia una convivencia humana
donde la socialidad no se fundaba en la ley del valor, del poner las
mercancias a la venta en el “mundo” de la circulacidn, sino en
vinculos humanos histéricos en el nivel de la misma produccion.
Vida comunitaria mas humana que la del capitalismo pero menos
desarrollada —donde la individualidad inmadura no permitia la
plenitud de la libertad del “cara-a-cara” (p. 339).
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El segundo modo es la exterioridad abstracta esencial, la
exterioridad metafisica por antonomasia. Es el trabajo vivo, también
en cuanto otro que el capital, pero ahora como corporalidad y
carnalidad vivientes. Es lo absolutamente contradictorio (otro
absoluto) que el capital, no fundado en este y plena nada:

“Nada” por no tener sentido; “nada” por no tener valor todavia, no-
materia prima todavia, no-instrumento. Su objetividad “puede ser
solamente una objetividad no separada de la persona (Person)”. La
misma “persona” (el rostro del otro), su corporalidad, su
sensibilidad estd alli, fuera: es su pellejo lo que pondrd en venta y
cual no serd su destino sino que se lo curtan —como escribird Marx
en El capital (Dussel, 1985b, pp. 339-340).

Esta es la exterioridad ante rem: el trabajador como otro que
el capital, antes del intercambio. Su piel, por seguir con la metafora,
aun le pertenece, no ha sido curtida. Sin embargo, el contrato de
trabajo solo ofrece un estado provisorio. Todo obrero es en potencia
un desocupado, un pobre (pauper, dice Marx y subraya Dussel);
efecto necesario de la explotacidn capitalista. El trabajador
desempleado se torna, nuevamente, el otro que el capital. Es el
desecho de la orgia capitalista. El relegado de una fiesta que él mismo
costed. A este modo de exterioridad, el tercero, nuestro fildsofo lo
llama post festum.

Todas las formas de exterioridad son fundamentales para
entender por qué el cara-a-cara del trabajador y el capitalista es,
segun Dussel, un momento Unico, axial: el enfrentamiento de dos
personas, dis-tintas; otro para el otro y no cosa-ante-cosa. E/ capital,
bajo esta perspectiva, debe ser leido en clave ética.
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3. Hacia un Marx desconocido: trabajo vivo, ciencia y
exterioridad

En Hacia un Marx desconocido, Dussel (1988) insiste en la
centralidad de la exterioridad del trabajo vivo:

(...) si es verdad que la “totalidad” es la categoria fundamental del
analisis del capital “ya-dado”, soélo desde la categoria de
“exterioridad” —desde la realidad del “trabajo vivo” mas allad del
capital, contra lo que opina Kosik—, puede comprenderse la
posibilidad del devenir originario del capital y de la critica a la
economia politica burguesa (p. 58).

Se reanuda aqui un esquema argumental ya cldsico en la
filosofia dusseliana. Ontologia y metafisica —o trans-ontologia—
aparecen contrapuestas, y cada una con sus categorias: a la primera
le corresponde la de Totalidad; a la segunda, la de exterioridad.
Aquella, se asocia con el capital; esta, con el trabajo vivo, “lugar”
privilegiado desde donde debe pensarse el desarrollo y constitucion
del orden capitalista.

La oposicidn capital-trabajo es retomada en el capitulo 3. Alli
se muestra cdmo Marx, por un lado, repite en cierto modo lo
expresado en los Grundrisse, pero también como ha profundizado
sus ideas y ajustado su terminologia®. Es ahora que Marx, segin

5 Por ejemplo, es comun que Marx se “cite” a si mismo, introduciendo cambios segun
vaya modificando sus ideas. Un caso representativo de esto es el fragmento
transcripto algunas paginas atras. En la nueva versidén —citada por Dussel—- el texto
queda asi: “La disociacién entre la propiedad y el trabajo se presenta como ley
necesaria del intercambio entre capital y trabajo: [Hasta aqui hay una sola diferencia
con los Grundrisse, pero desde ahora comienzan importantes correcciones]. Como
no-capital, no-trabajo objetivado, la capacidad de trabajo aparece: 1)
negativamente, no-materia prima, no-instrumento de trabajo, no-producto, no
medio de vida, no- dinero: el trabajo disociado de todos los medios de trabajo y de
subsistencia, de toda su objetividad, como pura posibilidad (Mdglichkeit). Este
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Dussel, empieza a construir al trabajo vivo como verdadera categoria
(Dussel, 1988, p. 63). Primero, como creador de valor. Una vez
subsumido en el capital, el trabajo vivo se torna una determinacién
de él, un elemento fundado en el capital (totalidad). Sin embargo,
mientras esto no ha ocurrido, el trabajo vivo permanece en la
exterioridad, es otro que el capital, es corporeidad desnuda, pobre,
“realidad real” y no-ser del capital: nada. El trabajo vivo no pone valor
desde el capital —como explica la economia burguesa— sino que la
crea desde mas alld de ella, desde su exterioridad, desde la nada,
siendo asi no solo la verdadera y Unica fuente de la riqueza
capitalista, sino de todo orden social y econémico posibles: “La
verdad del andlisis de Marx se apoya y parte de la ‘realidad real
(wirkliche Wirklichkeit)' del otro distinto del capital: el trabajo vivo
como actualidad creadora de valor o fuente de toda riqueza humana
en general, no sdlo capitalista” (Dussel, 1988, pp. 64-65).

En segundo lugar, el trabajo vivo, en cuanto fuente creadora
de valor, no debe ser confundido con la posibilidad o capacidad de
trabajo. El trabajo vivo, la corporalidad del obrero, se enfrenta al
capital como potencia, como posibilidad de trabajo. El puede
trabajar, tiene capacidad de trabajo, la cual serd o no actualizada en
el momento en que el capital la contrate y consuma. En este sentido,

despojamiento total [es] posibilidad de trabajo privado de toda objetividad. La
capacidad de trabajo como pobreza absoluta, es decir, exclusion plena de la riqueza
objetiva. La objetividad que la capacidad de trabajo posee es la corporalidad
(Leiblichkeit) misma del trabajador, su propia objetividad. 2) Positivamente: no-
trabajo objetivado, la existencia del mismo trabajo no-objetivado. El trabajo no como
objeto, sino como actividad, como fuente viva (lebendige Quelle) del valor.
Enfrentando al capital como la realidad de la riqueza universal, como su posibilidad
universal que se encuentra en la accién. El trabajo, que por un lado es la pobreza
absoluta como objeto, por otro es la posibilidad universal de la riqueza como sujeto
y actividad. Este trabajo es el que, como, ente absolutamente contradictorio con
respecto al capital, es un presupuesto del capital y, por otra parte, presupone a su
vez al capital [termina Marx copiando de los Grundrisse] (147, 40-148, 17; 172-173)"
(Dussel, 1988, pp. 62-63).
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el trabajo se presenta, por un lado, como actualidad creadora de
valor y, por otro, como posibilidad o capacidad de trabajo. En el
primer caso, el trabajo no tiene valor: él es la fuente de valor; en el
segundo, su valor estd representado por los medios de su propia
subsistencia, es decir, por aquello que le permite cumplir con su
labor. La trampa de la economia burguesa consiste en confundir
ambas acepciones. Si el capitalista pagara al trabajo vivo la integridad
de lo que produce, entonces no obtendria ganancias. Empero, la
capacidad de trabajo si tiene valor: el precio de los recursos que el
obrero necesita para sobrevivir. Ergo, el capital paga la capacidad de
trabajo, obtiene al sujeto trabajador —trabajo vivo subsumido- vy
encubre el engaiio con la falacia del “contrato justo” entre las partes
involucradas.

En tercer lugar, tenemos al trabajo vivo en el momento
mismo del intercambio. Hasta un instante antes, el trabajador, pobre
y en la exterioridad, se enfrenta cara-a-cara al capitalista —totalidad,
clase poseedora del trabajo objetivado—. Aquel, como sujeto libre,
otro; este, como poder ajeno y alienante. Pero cuando el intercambio
se consuma, el trabajador entrega (vende) su capacidad de trabajo,
por lo que juridicamente pasa a ser propiedad del capitalista. La
exterioridad del obrero es obturada: “Este acto ontoldgico por el que
se niega la ‘exterioridad’ del ‘trabajo vivo’ (y por el que éste es
totalizado o subsumido) es la ‘alienacién’ del trabajo. Negacién del
otro (distinto del capital) y constitucion del trabajo vivo como
‘trabajo asalariado’” (Dussel, 1988, p. 69).

Un ser humano libre, ahora es un instrumento del otro. La
capacidad o posibilidad de trabajo se efectiviza. A partir de aqui, bajo
la totalidad del capital como horizonte de comprensidn, hablamos de
fuerza de trabajo. La exterioridad, aparentemente, ha desaparecido
para siempre.

Hasta aqui el capitulo 3 de Hacia un Marx desconocido. El
capitulo 14 no retoma pero si supone gran parte de lo dicho. La
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nocidn de ciencia® es el eje en torno al cual gira el discurso dusseliano
Yy, una vez mas, la exterioridad del trabajo vivo es clave. Hay en Marx
un empleo del término “ciencia” en su sentido tradicional. Cierto. Sin
embargo, segun Dussel, dicho término no se aplica a la propia
practica cientifica marxista. Mientras que la ciencia “normal” se halla
subsumida por el capital y es, por lo tanto, funcional al incremento
del plusvalor, el trabajo cientifico de Marx posee un caracter mucho
mas complejo y especifico:

La ciencia y lo racional son para Marx: a) la critica trascendental,
fundamental, de la matriz de toda economia politica posible
(particularmente la economia politica capitalista); b) el desarrollo
del concepto de trabajo vivo en general (y en especial del trabajo
objetivado como capital), sin saltos, Iégicamente; c) la constitucion
de categorias, las minimas pero las necesarias para permitir un
sistema explicativo de toda economia politica posible
(particularmente la economia politica capitalista); d) la aclaracion
ética de toda economia posible (que siempre debe remitirse al
trabajo vivo), y la perversidad especifica del capitalismo (como
posicién subjetiva); e) la conciencia del proletariado (funcidon
practico-politica revolucionaria, objetiva) (Dussel, 1988, p. 286).

La ciencia es, antes que nada, una critica. En este sentido, se
retoma lo ya expresado acerca de lo fenoménico. La ciencia no
confunde ni identifica la superficie y lo aparente con lo esencial y
profundo. Hacerlo significaria caer en el fetichismo. La critica apunta,
en lo inmediato, a dos objetos: por un lado, a los textos de la
economia politica burguesa; por otro, a la misma realidad capitalista.
Pero ninguna critica se hace en el vacio, a sobrevuelo del mundo.
Estamos posicionados o, como diria Sartre, comprometidos. Marx no

6 Sobre el concepto de “ciencia” en Marx, en tono de polémica, véase: Claros, 2000;
Dussel, 1999, 2000; Dutra, 2000; Hernandez, 2000; Mari, 2000; Petruccelli, 2000a,
2000b; Romero, 2000; Rush, 2000; Zoilo, 2000.
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escapa a esto. Tampoco lo pretende. Segin Dussel, el hombre de
Tréveris se sitla, histdrica y socialmente, en el lugar del proletariado;
y, a nivel tedrico, en la exterioridad del trabajo vivo (Dussel, 1988, p.
293). Empero, al ser este el punto de partida radical de la critica, asi
como la fuente de toda riqueza, hay en Marx una especie de
reservorio critico valido para cualquier sistema econdmico posible —
incluso para los socialismos posteriores inspirados en él— (Dussel,
1988, pp. 296-297).

La ciencia, por otro lado, en cuanto critica, es desarrollo del
concepto de trabajo vivo. Hasta ahora hemos hablado del trabajo vivo
en estrecha relacién con la categoria de exterioridad. Nunca nos
vimos en la necesidad de hacer mds apreciaciones. Sin embargo, ya
desde La produccion tedrica de Marx Dussel se encarga de distinguir
a las categorias de los conceptos. A nuestro criterio, es en Hacia un
Marx desconocido donde mejor se aborda el tema. En las “Palabras
preliminares” se lee:

Ilt

Una “categoria” no es, sin embargo, el “concepto”. El concepto
(como su nombre lo indica: fruto de una concepcién racional) se
refiere al contenido global y en movimiento (es un “todo”,
conceptuado: el capital, por ej.); mientras que las categorias
indican un momento del mismo concepto, constituidas por el
entendimiento representativo (es el momento analitico; en
cambio, el conceptuar es dialéctico), como instrumento de
interpretacion en el orden del concepto, de un sistema, de un plan,
del discurso dialéctico. El concepto dice relacion a la estructura
total y dialécticamente modvil de las determinaciones; las categorias
dicen relacidon a otras categorias (son las “partes” del discurso
sistematico, cientifico) (Dussel, 1988, pp. 23-24).

En el fondo, lo que subyace aqui es Hegel. Las categorias son
un momento del concepto, “partes” del mismo, elementos
constitutivos. El concepto, por su lado, es estructural, un todo, una
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globalidad en movimiento. La ciencia, entonces, en cuanto desarrollo
del concepto y pasaje de la critica de la apariencia a la esencia, es un
trabajo tedrico, de categoria en categoria, hasta conformar un
sistema o, como dira después, un marco categorial (concepto)
(Dussel, 1988, p. 305). Por lo tanto, hay en Marx dos formas de
entender al trabajo vivo: una, como concepto; otra, como categoria.
El desarrollo de aquel es la integridad de la obra madura de Mary, la
exposicion critica y cientifica del “sistema de toda economia politica
posible” (Dussel, 1988, p. 301). Empero, lograrlo implica partir del ser
humano concreto, carnalidad viviente, con deseos y necesidades.
Este es el trabajo vivo como “categoria absolutamente simple y
primera” (Dussel, 1988, p. 301) y referencia impostergable para el
desarrollo del concepto.

Por ultimo, y como adelantamos, la ciencia tiene sus
implicancias practicas. Solo dos observaciones. El trabajo vivo,
exterioridad de todo sistema econdmico, permite a Marx, por un
lado, emitir un juicio ético sobre la realidad establecida; por otro,
otorgar una conciencia politica-revolucionaria a la clase obrera
(Dussel, 1988, p. 307). Segun Dussel, el trabajo vivo ofrece un
principio absoluto (Dussel, 1988, p. 309) desde el cual es posible
denunciar las injusticias del capital, su esencia no-ética. Pero asi
como el trabajo vivo es el origen del juicio critico, “el destinatario de
la teoria critica es la ‘conciencia del proletariado’: el saber de esa
conciencia que todo el capital no es sino puro trabajo vivo” (Dussel,
1988, p. 310). Esta es la realizacién histérica de la ciencia, ciencia que,
en palabras de Dussel, no es mas que una Filosofia de la liberacion
(Dussel, 1988, p. 310).
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4. El Ultimo Marx (1863-1882) y la liberacidn latinoamericana:
“inversion de Hegel”, exterioridad y la ética de E/ capital

En El dltimo Marx (1863-1882) y la liberacion
latinoamericana, Dussel cierra su estudio sobre Marx. No es un cierre
definitivo ni, mucho menos, la clausura de una tematica. Estamos,
creemos, en el final de un momento —incorporado hasta hoy— del
itinerario intelectual de nuestro filésofo. Las metdforas teoldgicas de
Marx, publicada en 1993, representa una parte de ese momento y un
efecto inmediato del mismo. Es parte, porque muchas de las hipdtesis
que alli aparecen fueron adelantadas en los tres tomos anteriores. Es
efecto, porque sin ellos, el libro seria imposible. En este sentido, E/
ultimo Marx... acompafia y evidencia tanto la madurez tedrica
adquirida por Marx como la versidn panoramica, holistica, que Dussel
alcanza acerca de este. El capitulo 9 del texto que abordamos aqui lo
deja vislumbrar:

Después de afios de una lectura directa de Marx, deseariamos
ahora, por primera vez, intentar una interpretacién global de su
pensamiento. Se trata de proponer nuevas hipotesis para resolver
la cuestion de la presencia o no de la "filosofia" en el pensamiento
de Marx, el modo como elabord la economia y, sobre todo, su
validez actual (Dussel, 1990, p. 334).

Dussel intenta ofrecer una “interpretacién global” del
pensamiento de Marx. Para hacerlo, propone diferenciar tres niveles
de abstraccién: el “nucleo racional ético-filoséfico”, la “matriz
genética” econdmica y el “marco concepto-categorial”, nivel de
abstraccion en el que se ubica El capital (Dussel, 1990, p. 334). El
desarrollo de estas ideas se realiza en un constante contrapunto con
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Hegel’. El juego entre lo implicito y lo explicito en los discursos de
cada uno comienza a cobrar importancia.

(...) es necesario comparar la Ldgica escrita por Hegel con la légica
"implicita" que maneja Marx (y que llamamos el "nucleo racional"
ético-filoséfico o "meta-fisico"); es necesario comparar la Critica de
la economia politica escrita por Marx con la economia politica
"implicita" en Hegel. Entonces resaltardn las diferencias y las
semejanzas (Dussel, 1990, p. 336).

Nos interesa, en especial, la primera de las comparaciones.
Por “légica” se entiende el horizonte y hontanar ético-filoséfico con
los que se interpreta la realidad. Es el nivel mas abstracto, contiene
los conceptos fundamentales empleados por un pensador (Dussel,
1990, p. 348) y es el origen de toda su produccidn tedrica. La hipdtesis
de Dussel es que es aqui donde se ha operado la famosa “inversion”
gue Marx hizo de Hegel (poner sobre los pies lo que estaba puesto
sobre la cabeza) y no en la supuesta transformacion del idealismo en
materialismo. La radical diferencia entre ambas légicas se aprecia ya
en sus puntos de partida: mientras que en Hegel se inicia en el “Ser”
—opuesto a la “Nada”— que deviene en “Ente”, en Marx se inicia en el
“No-ser” (Nada) que “crea” al “Ser” —que luego subsume a su creador
como mediacién, como Ente— (Dussel, 1990, p. 351). O, en términos
mas familiares, mientras que en aquel el comienzo de la légica es la
totalidad, en este es la exterioridad del No-ser. Schelling® es una de
las claves para comprender esta inversion. En 1974, en Método para
una filosofia de la liberacion, algo se habia vislumbrado (Dussel, 1990,
p. 351). Sin embargo, es en este momento que Dussel capta la
recepcién profunda —mediada por Feuerbach— que Marx consumé de
aquel. La nocién vertebradora es la de “creacién”. En los afios
setenta, Dussel negaba que tal nocién estuviese presente en el

7Véase: Dussel, 1994; 2005.
8 Véase: Dussel, 2005.
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hombre de Tréveris. Ahora la interpretacion es distinta. El
creacionismo es esencial a E/ capital (Dussel, 1990, p. 351) y “lo que
Schelling situaba en referencia al ‘Absoluto’ creador, Marx lo situa
antropoldgica y econdmicamente con respecto al ‘trabajo vivo’
creador” (Dussel, 1990, p. 351). En uno, el Creador (Dios) esta mas-
alla del ser, de lo creado: en la exterioridad (Dussel, 1990, p. 353); en
otro, el No-ser (Nada) crea a la Totalidad, al Ser de cualquier sistema
concreto e histdrico: es fuente exterior y trascendental (Dussel, 1990,
pp. 357-358). Como se ve —y como el propio autor, siguiendo a
Habermas, lo admite— opera aqui el “pasaje” de un ambito teoldgico
a uno antropoldgico (Dussel, 1990, p. 351)°.

La “matriz generativa”, el segundo nivel a considerar, es un
horizonte categorial, también implicito en Marx, que origina y
estructura “el movimiento total de E/ capital en diversos grados de
abstraccion y en distintos niveles de profundidad (Dussel, 1990, p.
348). Ahora bien, mas alld de que en efecto dicha matriz fue
empleada para estudiar cientificamente al capitalismo, en verdad
opera como referencia para el andlisis de cualquier otro sistema
econdmico —aunque se nos advierte que la descripcién de esta matriz
toma ejemplos propios del capitalismo— (Dussel, 1990, p. 362). En
esencia, tres son las dimensiones que se examinan aqui: la
exterioridad como negatividad, el trabajo vivo como fuente creadora
de valor vy, por ultimo, la subsuncién o negacién de la exterioridad.

9 Varias son los pasajes en que Dussel insiste sobre el tema. Tomemos, por ejemplo,
el siguiente fragmento: “(...) proponemos como hipdtesis, en cuanto a la inversion
antihegeliana de Marx, que éste, a partir de Schelling y por mediacién de Feuerbach
y de toda la generacién posterior a 1841 (sin ninguna necesidad de conciencia clara
en cuanto a esta herencia), supera el inicio ‘ontolégico’ de la Ldgica de Hegel —
continua referencia ‘formal’ en las cuatro redacciones de E/ capital- a partir del ‘No-
ser’ y no del ‘Ser’. Este ‘No-ser’ es el ‘trabajo vivo’, es decir, ha habido —gracias
primero a Feuerbach y, posteriormente, por la creatividad de Marx—, un pasaje de
un pensamiento ‘teoldgico’ a uno ‘antropoldgico’, y de éste a otro ‘econémico’. La
‘creacion de la nada’ adquiere en Marx un claro sentido cientifico-critico en
economia (y revolucionario en politica)” (Dussel, 1990, p. 379).
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Como seria redundante abordar esto en detalle, nos quedaremos
solo con lo que consideramos vital para la compresion de la tematica.

En este nivel de abstraccién, mas concreto que el anterior, lo
gue era una fuente creadora en general, el No-ser, ahora es trabajo
vivo. El trabajador, en cuanto exterioridad, es pura negatividad, nada,
no real, pues no dispone de las condiciones objetivas de existencia
(materias primas, medios de produccion, etcétera). Es pobre
(pauper). Sin embargo, el trabajo vivo también es la fuente creadora,
meta-fisica, de valor; posibilidad universal de la riqueza, pues se situa
mas-all3, en la exterioridad del sistema econdmico imperante. Asi, en
cuanto creador de valor, él mismo no puede tener valor®. No
obstante, el Ser pone al Ente a su servicio. La Totalidad (sistema)
incorpora al trabajo vivo, le niega su exterioridad y lo afirma como
parte funcional. Este es el proceso que Marx llama subsuncion,
nocién que retumba como un eco débil de lo que en su juventud el
filésofo llamaba “alienacion”.

10 Al respecto, es interesante la analogia que, a partir de Schelling, traza Dussel entre
el trabajo vivo y el Creador: “Por cuanto el ‘trabajo vivo’, es la sustancia o causa
productora del ‘valor’, (o vida humana objetivada), la misma causa no puede ser
efecto, en el mismo tiempo y en relacién con lo mismo. Seria contradictorio. La
sustancia no puede ser tampoco efecto. Por ello, la causa del valor no tiene valor: ‘el
trabajo es la sustancia [...] de los valores, pero él mismo no tiene valor alguno’ —
hemos copiado mas arriba. Es decir, el trabajo no tiene valor ‘econémico’ —aunque
pudiera atribuirsele un valor ‘ecolégico’ o ‘meta-fisico’ (y continuando
analdgicamente con la légica de Marx; pero en este caso siendo obra o efecto de la
Sustancia absoluta: cuasi-objetivacion de la Vida infinita del Creador —como podria
decir Schelling; esto podria ser un ‘desarrollo’ posterior de la dialéctica de Marx sin
contradiccidn con sus principios)” (Dussel, 1990, p. 375). En un texto de indole
teoldgico y no muy anterior, leemos: “(...) si el trabajo humano es imagen o
semejanza del acto creador de Dios y si ‘como persona el hombre es, pues, sujeto
del trabajo’ (LE. 6), el mismo trabajo no puede tener valor. La persona humana es un
sujeto de dignidad suprema entre las criaturas, y por ello es esencial y
fundamentalmente la medida y la fuente creadora de todo valor, pero ella misma
por sobre y sin valor alguno” (Dussel, 1986, pp. 132-133).
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El ultimo nivel de abstraccién es aquel en el que se ubica E/
capital. Dussel lo llama “marco concepto-categorial”. Conceptual,
porque desarrolla el concepto de capital; categorial, debido a que
dicho concepto implica la construccién de categorias (Dussel, 1990,
p. 386). Es un “horizonte” abierto y flexible que se toma como
referencia tanto para las investigaciones cientificas (tedricas) como
para “tomar decisiones practico-politicas” (Dussel, 1990, p. 386). En
este segundo aspecto radica el caracter ético de la obra de Marx.
Ahora bien, dado que, como dijimos, se trata del desarrollo del
concepto de capital, a diferencia de los otros niveles de abstraccion,
este marco explicito no puede ser aplicado a sistemas econdmicos no
capitalistas. Las comparaciones con Hegel contintan siendo el hilo
conductor del discurso y el orden de la exposicidn alcanza, tal vez, su
mejor articulacion. El capitulo 9 lo aborda especialmente.
Prescindiremos de él, pues nos alejaria de nuestra tematica. Nos
interesa mas el apartado 4 del capitulo 10: “E/ capital es una ética”.

El texto orbita alrededor de tres términos: praxis, moral y
ética. No son nociones nuevas en la filosofia dusseliana. Sin embargo,
la relectura de Marx que emprende Dussel hace que dichas nociones
adquieran un matiz diferente, aunque sin llegar a definiciones
radicalmente distintas. Sirven como puentes entre sus ideas previas,
elaboradas durante tantos afos, y las recientes hipdtesis asumidas.
Empecemos.

Entendemos por “praxis” o lo “practico” la “relacidon entre las
personas”; la relacién inmediata, directa, cara-a-cara, o la mediata,
por medio del producto del trabajo. En el nivel practico, la relacion
entre personas, se debe situar lo “moral” o lo “ético” (...). Marx
otorgd una primacia absoluta a lo practico, a la relacion entre
personas, que determina toda relacidn con la naturaleza. De la
misma manera, lo “ético” (o “moral”) no se produce primeramente
en el nivel de la llamada “supraestructura”, sino en el nivel de la

base misma (...) (Dussel, 1990, pp. 429-430).
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Hay aqui, por lo menos, dos apreciaciones para realizar. Por
un lado, la definicién de praxis (o practico) como relacién
interpersonal, cara-a-cara, persona-persona, sea directa o no, y que
no se confunde con la poiesis. Por otro lado, la confrontacién clara
con las versiones mas ortodoxas del marxismo que: a) trazan una
linea divisoria entre la base econdmica (estructura) y la
supraestructura (o superestructura); b) atan los destinos de esta a los
vaivenes de aquella y; c¢) conciben a la ética y a la moral como
elementos constitutivos de dicha supraestructura —y por lo tanto,
como variables meramente dependientes. En las antipodas, para
Dussel la praxis se halla en la base misma de cualquier orden social.
Son las relaciones practicas las que imprimen un sello particular a los
vinculos establecidos, ya sean de dominacién, condicionandole a los
sujetos el acceso a la naturaleza (feudalismo y capitalismo), ya sean
comunitarios, es decir, libres*!. Es en este escenario donde entran las
otras dos nociones mencionadas:

Definimos como “moral” las practicas concretas (practicas,
empiricas), las relaciones entre los agentes en la produccidn, las
normas, la ideologia legitimante y hasta la ciencia y la filosofia que
se encuentre dentro del “horizonte” de un mundo dado, histoérico,
bajo el dominio de un grupo, clase, etc. (Dussel, 1990, p. 431).

La moral expresa los limites y posibilidades bajo los cuales
nos relacionamos en contextos y circunstancias especificas. Limites y
posibilidades que no son naturales ni ingenuos, sino que responden
a ciertas tramas de poder histéricamente constituidas. Es la
“normalidad” asumida y, por lo tanto, negada en su caracter
temporal, transitorio, pero vivida como si fuese la Unica viable. La
moral impone sus reglas de juego; define los criterios de lo bueno,
bello y justo. A partir de ellos, actuamos, pensamos y deseamos. La

11 “Social” y “comunitario” son términos opuestos (Dussel, 1990, pp. 192-193, p. 301,
p. 436. En sentido teoldgico: Dussel, 1986, p. 38, p. 53, pp. 92-93, pp. 140-141).
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moral se articula como una totalidad supra-histdrica y eterna, siendo
arbitraria, fugazy relativa a su tiempo (Dussel, 1990, p. 431). Empero,
en la visidn dusseliana, también hay lugar para el absoluto (cf. Dussel,
1986, pp. 113-122).

Entendemos por “ética” la critica trascendental de las “morales” (o
de la “moral”), desde el punto de vista (o desde el criterio absoluto
de un determinado “juicio”) de la dignidad absoluta, trascendental,
“metafisica”, de la subjetividad del trabajador, de su corporalidad,
como persona con libertad, con conciencia y espiritu —como
expresamente ensefia Marx—, ante festum (como a priori ético
absoluto o posicion trascendental) de toda institucionalidad,
subsuncién o determinacidn concreta en un tipo —sea el que fuere—
de relacion de produccion histéricamente situada (Dussel, 1990, pp.
431-432).

En y para la economia burguesa, el intercambio entre el
trabajador y el capitalista se da en términos de igualdad. Marx, por
su parte, niega la supuesta equivalencia de lo intercambiado. Uno, el
obrero, da mas que el otro. Sin esto, el fendmeno de la plusvalia no
tendria lugar. El trabajador es la Unica fuente creadora de valor. Ergo,
le corresponde la integridad de la riqueza existente. La moral
capitalista, sin embargo, vuelve normal, sentido comun, dicha
equivalencia. Naturaliza la escasez y la opulencia. Lo histérico se
torna hecho dado. El fildsofo aleman critica las relaciones de
dominacion que constituyen ese orden moral. Emite un juicio ético.
Empero, no se apoya en la propia moral burguesa. La critica no es
intra-totalitaria. El criterio, segin Dussel, estd mads-alla, es meta-
fisico, trascendental; es absoluto. Parte de la exterioridad del trabajo
vivo. La produccién tedrica de Marx se constituye, precisamente, en
el horizonte desde donde el fildsofo juzga. Su labor no es solo
cientifica: es ética. Lo instituido, las morales relativas, son
enjuiciadas.
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5. Palabras finales

La exterioridad, en cuanto trabajo vivo, asume en Marx un rol
preponderante. Todo el edificio tedrico construido por el alemdn se
asienta, en gran medida, en esa categoria. Esta es la interpretacion
de Enrique Dussel. La apuesta no es menor. Hay, como indicamos al
inicio, un profundo cambio de perspectiva en el filésofo argentino-
mexicano. Hasta mediados de los afios setenta, Marx era definido
como un pensador de la Totalidad incompatible con la tradicidn
latinoamericana y con la propia filosofia de la liberacion. Ahora
Dussel no solo halla en el hombre de Tréveris la categoria de
exterioridad, no solo la ubica en el centro de su produccién tedrica,
sino que lo suma a la causa liberacionista de América Latina. Tal vez
sea este uno de sus principales aportes.

Las pdaginas que preceden han sefalado varias de las ideas
nodales de la interpretacion dusseliana de la obra de Karl Marx. Nos
interesa retomar algunas de ellas a fin de hacer explicito lo que solo
fue esbozado.

Uno de los puntos en los que Dussel insiste es en el caracter
particular del “contrato” entre el trabajador y el capitalista. Se trata
de un contrato histdrico y violento, no natural. La corporeidad integra
del trabajo vivo se ve compelida a aceptar una transaccion injusta
pero presentada como legitima y equitativa. El truco de
prestidigitacion no se advierte, a menos que se lo mire desde atras,
desde el fondo, desde el sujeto que padece y sufre el engafo. Y he
aqui otro aspecto a subrayar. Siempre hay un oprimido, una victima
con posibilidad de reparar en la trampa y rebelarse. El trabajo vivo,
aun subsumido por el capital, conserva un plus, un “mas alld”. Esta
fuera, en la exterioridad. El hecho no es menor. Si en Marx —en la
versién de Dussel— cualquier sistema encierra el germen de su propia
destruccién, es porque ninguna persona se limita a ser solo el
entramado de sentidos de la Totalidad que lo comprende. Nadie se
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reduce a las condiciones —incluso de explotacién— que lo cifien. Ya
sea antes, después o durante el cumplimiento del contrato, la
exterioridad del trabajo vivo es el ambito en el cual la resistencia
puede gestarse. En esto se cimenta el poder liberador de los sujetos
individuales, asi como de los pueblos.

El trabajo vivo, Unico creador de valor y de lo realmente
nuevo, también es un lugar epistémico y ético-politico. Este es otro
punto a considerar. Nos advierte Dussel que hay que saber dénde
ubicarse. Situarnos en la exterioridad permite emitir un juicio ético
sobre el sistema capitalista en su conjunto. Desde su interior, desde
su propia legalidad, el capital es moralmente justo y bueno. Aqui se
cimenta el discurso de la economia burguesa. Sabiéndolo o no,
encubre la verdad. Se queda en la superficie, en las apariencias.
Empero, el fildsofo mendocino, guiado por Marx, nos invita a pensar
el asunto desde niveles mds profundos de comprensién. La ciencia
gue se construye desde alli, posicionada en el dolor de aquel a quien
le curten su pellejo, abre un mundo distinto. El orden de cosas
muestra su feo rostro. Esta ciencia que se propugna, lejos de la
neutralidad ingenua que muchas veces se alza como bandera, ve lo
no visto hasta ahora, se compromete con lo investigado y lanza su
grito de guerra.

Lo dicho nos deja a la puerta de lo ultimo en que deseamos
insistir. La ciencia, tal como la describimos en nuestro escrito, es ella
misma un momento del proceso de liberacién y no un apéndice o
elemento accesorio al movimiento de transformacion. Resuena aqui,
desde luego, un eco de aquella famosa tesis onceava sobre
Feuerbach. La ciencia es parte del desarrollo de la conciencia del
proletariado, de los sectores oprimidos o, como subraya Dussel, de
los pueblos. En este sentido, es praxis revolucionaria.

El aporte del filésofo mendocino resulta invaluable. No solo
en lo que a Marx respecta sino a las posibilidades hermenéuticas que
ofrece. El analisis de nuestro presente inmediato, sobre todo el de la
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“patria chica” de Dussel, es un caso viable. No quisiéramos terminar
este escrito sin mencionar el asunto. Tal vez resulte un tanto
inapropiado. Tal vez no sea este el lugar para hacerlo. Preferimos
correr el riesgo y equivocarnos. Solo unas palabras. No pretendemos
mas. En la Argentina, desde fines de 2023, impera un discurso que
ensalza las supuestas bondades del capitalismo, tergiversa la historia,
menosprecia la cultura y se muestra intolerante con la disidencia. Y
todo esto en nombre de la libertad y de presuntas verdades eternas.
El destino no carece de ironia. El 5 de noviembre de ese mismo afo
Enrique Dussel muere. Nos quedamos un poco a la intemperie. El
maestro se fue. Sin embargo, aun ensefia. Y si hay una primera
leccion que no debe olvidarse es que todo orden, sobre todo el
capitalismo, es histérico, provisorio y contingente. Insistir en lo
contrario es un intento por fetichizar el estado de cosas existentes y
legitimar la opresién de los sectores vulnerables. La segunda leccion,
como vimos, es que no hay pensamiento desarraigado. Incluso las
investigaciones mds abstractas exigen de una condiciéon de base.
Nuestro filésofo eligié ubicarse en el lugar de las victimas —el trabajo
vivo de Marx—. Desde ahi construyé sus ideas. Desde ahi lanzd sus
criticas. Cometid errores, mucho de ellos graves y también intentd
corregirlos. Empero, siempre supo que habia que tomar partido. No
se trata de una limitacidon epistemoldgica. Es un compromiso ético.
No elegimos ensuciarnos. Ya estamos entre el lodo y la sangre. A lo
sumo decidimos qué tanto nos sumergimos. Dussel creia que habia
que meterse hasta el cuello. El tiempo dira si hemos sido buenos
discipulos.
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Resumen:

El objetivo de la presente investigacidén consiste en analizar el método anadialéctico
del filésofo argentino-mexicano Enrique Dussel, a la luz de las nociones de alteridad
y revelacidn. En primer lugar, nos proponemos examinar la produccion dusseliana
durante afios de conformacién del movimiento de la filosofia de la liberacidn. En este
periodo, la analéctica es expuesta en tanto una critica radical de la dialéctica
hegeliana y la ontologia moderna. El camino de superacién de la pensar ontolégico
moderno europeo se elabora como un antecedente fundamental de la historia de la
filosofia latinoamericana. Dicha superacidn implica el momento de afirmacién
analdgica de la alteridad a través de la revelacion del otro. Nuestra pesquisa se
focaliza en Para una ética de la liberacion latinoamericana (1972) y en Método para
una filosofia de la liberacién (1974).

Palabras clave: Enrique Dussel, Filosofia de la Liberacidn, método anadialéctico,
alteridad

Abstract:

This research aims to analyze the anadialectic method of the Argentine-Mexican
philosopher Enrique Dussel, in light of the notions of alterity and revelation. First and
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foremost, we aim to examine Dussel's production during the years of shaping the
movement of the liberation philosophy. During this period, analectics are exposed as
aradical critique of Hegelian dialectics and modern ontology. The path to overcoming
modern European ontological thinking is elaborated as a fundamental antecedent in
the history of Latin American philosophy. This overcoming implies the moment of
analogical affirmation of alterity through the revelation of the other. Our inquiry
focuses on Para una ética de la liberacion latinoamericana (1972) and Método para
una filosofia de la liberacion (1974).

Keywords: Enrique Dussel, Philosophy of Liberation, anadialectical method, alterity

1. Introduccién

La Filosofia de la Liberacion latinoamericana como movimiento nace
en la Argentina y se expande hacia América Latina en los primeros
afios de la década del ’70. Un antecedente significativo e ineludible
es la célebre polémica de Augusto Salazar Bondy y Leopoldo Zea
(Arpini, 2016). Sin dudas, la teologia de la liberacion y las teorias de
la dependencia también forman parte de las posiciones incorporadas
en la Filosofia de la Liberacidn. Las teorias de la dependencia critican
las teorias del desarrollo en tanto modelo de insercién de América
Latina en el mercado internacional. Asimismo, el problema de la
inautenticidad de la filosofia latinoamericana se combina con los
analisis econdmicos y politicos a partir de un certero diagndstico de
las limitaciones estructurales de los paises dependientes. En nuestra
América los procesos de las segundas independencias se encuentran
impulsados a través de la gesta emancipatoria de la Revolucidon
cubana, se amplian los horizontes de los cambios politicos y sociales
por medio las luchas de descolonizacién y antiimperialismo como
ejes nodales (Ramaglia, 2017).

Enriqgue Dussel se erige como una de las figuras mas
prominentes de la intelectualidad latinoamericana. El
cuestionamiento de la autenticidad del pensar latinoamericano
realizado por Salazar Bondy marca la ténica del filosofar
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liberacionista, dado que reflexiona sobre las formas culturales
dependientes y enajenadas de nuestra regién. En esta senda, el
filésofo mendocino busca construir un método propio del filosofar
liberador desde una meta-fisica del Otro, a partir del cual se critique
a la filosofia signada por el eurocentrismo. Se trata de superar la
modernidad a través de la comprension de la alteridad como hilo
conductor de la liberacién. La necesidad y posibilidad de una filosofia
auténtica implica comenzar desde la propia autoconciencia de la
alienacién y opresidn, es decir, se parte de pensar la opresidon desde
una praxis de liberaciéon que emerge de las condiciones histdricas de
la América Nuestra.

La elaboracién y reflexion sobre el método analéctico tiene
un lugar destacado en la obra filoséfica del autor argentino-mexicano
Enrique Dussel (2012b, 2014a, 2020, 2021). Entre las multiples
investigaciones acerca del método analéctico dusseliano podemos
reconocer las principales objeciones de Horacio Cerutti Guldberg
([1983] 2006) y de Alberto Parisi (1979). En la linea iniciada por
Cerutti Guldberg se encuentran los siguientes trabajos: Beorlegui
(2010) y Gogol (2007). Dentro de la literatura critica también se
examiné ampliamente las formulaciones de método analéctico en el
marco del movimiento de la Filosofia de la Liberaciéon en su “polo
argentino” por los siguientes autores: Gonzalez y Maddonni (20183,
2018b, 2020); Maddonni y Zielinski (2017). En una perspectiva de
continuidad con el enfoque metodoldgico dusseliano se encuentran
las siguientes pesquisas: Bauer (2021); Gandarilla (2016); Garcia Ruiz
(2003); Gonzélez San Martin (2014); Reyes Lépez (2022); Staniscia
(2018, 2019); Teruel (2022). Por ultimo, en la presente investigacion
utilizaremos como matriz interpretativa lo propuesto Gandarilla
(2016). Segun el fildbsofo mexicano, el problema de la modernidad
inicia hacia fines del siglo XV y se convierte en un proceso de
devastacion y conflicto a escala global. El patrén de poder moderno
impone una nueva dindmica de conflicto y violencia civilizatoria. El
autor considera que en la modernidad persiste una tension
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constitutiva la oposicion entre la razén histdrica (vinculada a la razén
y liberacién) y la razén instrumental (asociada a la razén vy
dominacion). Dicha tensidn constitutiva se desequilibra con el
predominio de la razén instrumental. La modernidad como proyecto
civilizatorio entra en crisis al destruir la asociacién entre razén y
liberacion. Dicha crisis también impacta en los discursos criticos de la
modernidad y su racionalidad. Las teorias criticas de la sociedad
moderna tienden a reivindicar una perspectiva de la totalidad dentro
de la racionalidad histérica. En América Latina, como afirma el colega
mexicano, se “promueve una complejizacion de la totalidad histérica
haciendo ingresar en su consideraciéon su lado ensombrecido, la
perspectiva de la alteridad” (Gandarilla, 2016, p. 276). En esta senda,
nos proponemos examinar el enfoque analéctico dusseliano como
una perspectiva de la alteridad.

2. Apuntes sobre la anadialéctica dusseliana

Seguiremos lo indicado por Gandarilla (2016) para abordar la
propuesta filosofica de Enrique Dussel. Nos interesa analizar el
método analéctico en tanto discurso critico de la modernidad como
totalidad totalizada. El fildsofo argentino asume en el tomo | de Para
una ética de la liberacion latinoamericana (Dussel, 2014b) —texto
escrito en 1970 y publicado en 1973— un andlisis pormenorizado de
la tradicion occidental que concibe a los entes como meras
posibilidades existenciales. El horizonte de comprensién del mundo
como totalidad se despliega a través de las posibilidades existenciales
gue adquiere el proyecto existencial. La totalidad como tal aparece
como un momento de la dialéctica propia de lo Mismo. Para el autor,
“lo Mismo” se repliega, se cierra sobre si mismo desde la identidad
en la cual se contienen los diversos momentos del ser humano como
pro-yecto oéntico-ontolégico egoldtrico. Segun Dussel la tarea
filosofica latinoamericana consiste no solo en asumir, sino también
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en suprimir la modernidad. Asimismo, aspira a bosquejar, detectar
todos los caracteres del sujeto dominador que ocultan la
dependencia del ser latinoamericano.

La indagacion anadialéctica dusseliana entendida como una
instancia de superacién de la dialéctica hegeliana tiene una amplia
trayectoria, comienza 1969 con la redacciéon de su obra La dialéctica
hegeliana (1972), y se continla en el Para una ética de la liberacion
latinoamericana, en su Tomo |, especificamente en el capitulo
tercero titulado “La exterioridad meta-fisica del otro” (1972). En
dicho capitulo, Dussel se pregunta acerca del seguimiento de la
alteridad como novedad, es decir, donde se indaga écdmo es posible
gue se revele el Otro como tal?

En el ser como totalidad, tanto lo otro y “lo mismo” aparecen
exclusivamente como momentos de autodeterminacion de la
mismidad. Para Dussel |a filosofia helénica se constituye en un pensar
cosmolégico, mientras que la tradicién semita es fundamentalmente
teo-légica. Con el advenimiento de la modernidad, se rompe la
relacion de lo humano con Dios como creador y el hombre como
conquistador hispdanico inicia una nueva etapa de la Totalidad.

Segun Dussel podemos reconocer dos vias de acceso al Otro.
La primera consiste en captar a lo otro en lo mismo, como una
instancia de la di-ferencia, dicha di-ferencia implica la unidad de lo
Mismo. Mientras que la segunda via consiste en cobijar al otro como
dis-tinto, supone la diversidad sin unidad previa; es lo que
transciende desde el “mds alld” de la Totalidad. En otras palabras, la
analéctica recorre, contiene y supera la dialéctica monoldgica de la
reduccion del otro en lo mismo como mera di-ferencia y, asimismo,
se encamina desde la distincidon analdgica del Otro como tal. En la
Totalidad no emerge ni puede darse lo distinto como alteridad puesto
gue es mera diferencia de lo mismo.

Si reiteramos la pregunta acerca de cémo habia sido pensada
la alteridad en la modernidad, podemos reconocer que el pensar

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 253



ACERCA DEL METODO ANADIALECTICO DE ENRIQUE DUSSEL: ALTERIDAD Y REVELACION

moderno representa la introyeccién de lo otro en lo mismo: desde
Descartes a Hegel (Dussel, 2014b). En la dialéctica cartesiana se
comienza por la experiencia cotidiana y desde alli se repliega hacia la
mismidad del ego cogito. Luego, en Kant el otro queda ausente del
horizonte del conocer dado que el vinculo con la alteridad se da
solamente en el &mbito moral. Por su parte, Fichte comienza con el
yo como puesto absolutamente, y se interioriza en él, el otro como
una simple di-ferencia de lo mismo absoluto. Lo mismo originario es
el Yo absoluto y el No-yo reviste una instancia de oposicion absoluta
respecto de la mismidad. En el System des transzendentalen
Idealismus (1800), Schelling avanza en las sendas de la introyeccion
del Otro en la mismidad, ya que la conciencia absoluta del yo queda
incluida en la “Totalidad totalizada de la mismidad sin real
exterioridad, sin Alteridad” (Dussel, 2014b, p. 110). Con Hegel, el
Otro no es efectivamente alterativo dado que es un momento de
escision de lo mismo. En la dialéctica hegeliana se corona la
Totalidad, el Otro se reduce una futura fagocitacién de la mismidad,
que retorna hacia si como proceso absoluto. En palabras del filésofo
pacefio,

La categoria de Totalidad nunca ha sido en la modernidad tan
sistematicamente pensada como por Hegel. Lo que vendrd después
serd un ver como poder evadirse de la Totalidad hacia la Alteridad,
tarea que la modernidad no podra cumplir realmente desde
Feuerbach y Kierkegaard hasta Husserl (y aun incluyendo en esta
tarea al mismo Marx o Heidegger) (Dussel, 2014b, pp. 115-116).

Nuestro filésofo considera que Hegel lleva a la categoria de
Totalidad a la consumacidn de la Modernidad. Recién a partir de los
filésofos posthegelianos el pensar comienza abrirse hacia la
alteridad, donde la apertura es comprendida como una dimension
teoldgica individual; en el caso de L. Feuerbach la dialéctica se
establece en un dialogo analdgico intersubjetivo entre el tu y el yo.
En este camino K. Marx es interpretado como una continuaciéon de
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Totalidad hegeliana, en la cual la dialéctica del sefor-siervo es
comprendida en términos politicos antagénicos: clase burguesa y
clase trabajadora. La nocién de “ser genérico” (Gattungswesen) se
articula y vertebra en la relacion del hombre con su praxis
transformadora de la naturaleza. El proceso dialéctico de la praxis
humana no logra escapar de la comprensidn totalizante, la “categoria
de Totalidad sigue incluyendo todos los momentos del pensar de
Marx (...) al haber sido reducido el hombre a la sola praxis, como
trabajo” (Dussel, 2014b, p. 116). Para E. Husserl se parte de la certeza
yo transcendental y desde alli se constituye el horizonte ontolégico
de sentido del mundo, el otro se encuentra interiorizado en la
totalidad como un momento ilusorio y pasajero del ego
transcendental. Por su parte, M. Heidegger en Sein und Zeit (1927)
representa también el pensar ontoldgico puesto que el mundo es
deducido en tanto instancia constitutiva del ser-ahi (Dasein),
mientras que el otro solo aparece como parte de su estructura
existenciaria, en tanto ser-con (Mitsein) (§26). En suma, cuando
escudrifiamos sobre las implicancias éticas de la ontologia de la
Totalidad, podemos reconocer que lo mismo reclama a lo otro como
una mera di-ferencia interna de si. La posibilidad de la emergencia lo
Otro en tanto otro implica el reconocimiento de la Iégica de dominio
dntico-ontoldgica. El dominio se asienta desde la reduccién de lo otro
a la mismidad, mientras que lo dis-tinto supone la manifestacion
interpelante que pone en peligro la permanencia de dicha légica de
dominio. La exterioridad meta-fisica se revela de su “mas alld”,
trasciende la voracidad de lo mismo, se abre a la novedad.

Ahora bien, nos interesa transitar por la via analéctica de la
distincién meta-fisica de la exterioridad. Dicha via implica asumir y
subsumir el pensar moderno desde el dmbito trans-ontolégico de la
alteridad:

La superacion de la modernidad, de la ontologia del sujeto (...) se
abre y es fundamento desde lo previo: “el Otro” (...) se encuentra
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mas alla de lo ontoldgico [y puede] denominarse: lo meta-fisico, lo
trans-ontoldgico; “el Otro” como lo mas alla, siempre exterior de
“lo Mismo” (Dussel, 2014b, p. 119).

La alteridad implica un doble movimiento analégico. Por un
lado, atraviesa el fundamento ontolégico del mundo desde el cara-a-
cara de la exterioridad. Y por el otro, supera asuntivamente el
proyecto moderno a partir de rebasar los limites de la subjetividad
moderna/colonial desde el Otro latinoamericano. El cara-a-cara se
abre a la exterioridad ética, dado que como rostro de otra persona
evoca la carnalidad (bdsar?) y la palabra dicha es revelada (dabar?).
En el cara-a-cara se manifiesta la experiencia originaria del Otro. El
decir revelador es también analdgico y se expresa en la carnalidad de
la alteridad. Dicha manifestacién es analogable por medio de la
palabra. Como afirma Dussel “la analogia verbi (la analogia de la
palabra), es decir, del hombre como revelacidn, ya que el hombre (el
otro) es la fuente de la palabra y en su libertad estriba por ultimo lo
originario de la palabra reveladora” (Dussel, 2012b, p. 189). La
enunciacién ética revela el rostro del Otro como apertura trans-
ontoldgica del mundo. Resulta alterativa por constitucion propia, se
trata de lo originario dis-tinto, es anterioridad pura, que converge en

2 La nocion hebrea de bdsar significa carne o la manifestacion material de la
carnalidad: corazén (sede de la sabiduria), rifiones (sede sensibilidad) e higado
(sentimientos elementales), entre otras. En otras palabras, bdsar es, en definitiva, la
unidad de la carnalidad por cual circula la sangre, simbolo de la vida. La nocién de
bdsar no puede ser identificada con la nocién de cuerpo en el sentido griego o
cartesiano (Cfr.§ 5, Dussel, 2012a). En este sentido, Dussel desarrolla ampliamente
la concepcion de alteridad de los pueblos semitas en su obra E/ humanismo semita
(1969).

3 Por su parte, Dussel aclara: “La dabar (en hebreo ‘palabra’) como voz reveladora
del otro es originariamente ana-loga. Ahora la ana-logia quiere indicar una palabra
que es una revelacidén, un decir cuya presencia patentiza la ausencia, que sin
embargo atrae y pro-voca, de ‘lo significado’: el otro mismo como libre y como pro-
yecto ontoldgico alterativo; ahora todavia incomprensible, transontoldgico” (Dussel,
2012b, p. 191).
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la revelacidon como encuentro epifénico con el Otro*. La émbdvela
remite en su etimologia a la aparicién, manifestacién o revelacion
acerca de lo que se muestra. Acaso la materia misma de lo humano
nos permite des-velar por medio de la ausencia presente: el Otro. Es
presente porque estd ahi en su carnalidad y, sin embargo, también se
revela a través de su existencia, en sus diversas ausencias,
negaciones. “La revelacién del Otro se presenta en mi mundo como
creacion de lo imposible a partir de mi mismidad” (Dussel, 2012b, p.
127). La existencia meta-fisica es trascedente respecto del mundo
dado que la palabra no solo es enunciada como ¢wvn sino también
potencial afirmacidn desde su afuera del ser. Desde la nada se crea la
praxis analéctica que permite contener y superar las condiciones del
hacer y comprender para abrirse hacia el horizonte de la novedad de
la alteridad. Desde la nada se escucha la interpelacién de lo dis-tinto,
la cual puede ser el lenguaje articulado como también un grito® que
clama por justicia. El grito irrumpe, fractura la Totalidad. La irrupcion
creadora de la alteridad remite, en ultima instancia, a la praxis de
liberacion.

4Segln E. Levinas el caracter epifanico del Otro es “en el ser un momento ineluctable
de la revelacién, de una presencia absoluta (es decir, separada de toda relacién) que
se expresa. Su epifania misma consiste en solicitarnos por su miseria en el rostro del
Extranjero, de la viuda y del huérfano” (Levinas, 2002, p. 101). Para Dussel “’El Otro’
es realisimamente ‘Otro’ cuando su exterioridad es mas plena, cuando es trans-
versal con respecto al horizonte de comprensiéon (aun de horizontes sociales). Mas
alla de la esposa esta la viuda, mas alla del hijo esta el huérfano, mas alla del familiar
esta el extranjero, mas alld del amigo esta el enemigo, mas allad del igual esta el
pobre. La Alteridad se vive mas radicalmente con la viuda, que con la esposa; y asi
proporcionalmente” (Dussel, 2012b, p. 145).

5 Tal como aclara nuestro filosofo: “Las primeras expresiones del Otro del oprimido,
del excluido, del negado son las indescifrables interjecciones, todavia no palabras
proto-palabras de un: ‘jAyyyyl’; el grito de dolor del sufriente, que deviene en las
distintas exposiciones interpelantes del torturado, del esclavo crucificado (como
Espartaco o el fundador del mesianismo cristiano), de la mujer dominada por el
machismo, del indigena martirizado por el Conquistador en el siglo XVI en América
Latina, del obrero asalariado por el capitalismo moderno europeo y en el mundo
colonial del Sur, etcétera” (Dussel, 2020, p. 63).
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Cabe preguntarse con Dussel si el caracter analdgico de la dis-
tincidn no termina en devenir en una posicién irracionalista®. Es decir,
éel orden meta-fisico de la exterioridad implica la afirmacién de un
ambito trascendente de la razén? La critica de la ontologia y su
racionalidad moderna en la perspectiva dusseliana se asume como
una instancia que permite abrazar a la alteridad en su distincién, lo
propio analdgico supone la posibilidad material de la comunicaciéon
humana, que la interpelacién acontezca como acto comunicativo. En
este sentido, Dussel seiala que:

El que recibe la revelacion del Otro/a desde la apertura de su
subjetividad creyente efectla una accidn porque cree, porque
tiene fe en la palabra del Otro/a ante la imposibilidad de poder
verificar (en una primera instancia) la verdad de lo que le ha sido
revelado. A la ldgica que explica este hecho la llamaremos analogia
fidei, porque es la fe en el Otro/a lo que permite aceptarla como
razén (Grund) o fundamento del acto, con anterioridad a la plena
captacion del concepto de la palabra del Otro/a. que todavia no ha

6 Por su parte, el filésofo hingaro Gyorgy Lukéacs sostiene que el irracionalismo
representa en términos filoséficos: “(...) la esencia de una filosofia como tal filosofia,
en cuanto a la misidn que estd llamada a cumplir en el desarrollo social. Entre otras
razones, porque la razéon misma no es ni puede ser algo que flota por encima del
desarrollo social, algo neutral o imparcial, sino que refleja siempre el caracter
racional (o irracional) concreto de una situacidn social, de una tendencia del
desarrollo, dandole claridad conceptual y, por tanto, impulsdndola o
entorpeciéndola. Pero, bien entendido que esta determinabilidad social de los
contenidos y las formas de la razén no entrafia, sin embargo, ningun relativismo
histérico. Dentro de la condicionalidad histérico-social de estos contenidos y formas,
el caracter progresivo de cualquier situacion o tendencia de desarrollo es siempre
algo objetivo, independiente en su accidn de la conciencia humana. El hecho de que
lo que marcha y se mueve hacia adelante se conciba como la razén o la sinrazon, el
que se afirme o se rechace esto o aquello, constituye cabalmente un momento
esencial y decisivo de la accion de los partidos, de la lucha de clases en filosofia”
(Lukacs, 1967, p. 5).
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sido justificado racional ni discursivamente por la subjetividad
cognitiva del interpelado (Dussel, 2020, p. 63).

Para que la revelacién de la alteridad acontezca es necesario
qgue el momento analdgico sea captado por la razén; la palabra como
medio de la semejanza en el mundo de sentido del quién recibe la
interpelacién. En otras palabras, la distincion se manifiesta y
adquiere comunicabilidad a través de la semejanza asi pone en
cuestion el orden ontoldgico de la Totalidad, se fragmenta la
univocidad. La palabra del Otro resulta analdgica puesto que
contiene no sélo la realidad efectiva (Wirklichkeit) de la vida negada
sino también la posibilidad concreta de una nueva Totalidad. El
filosofar liberacionista se encarga de mostrar las diversas
mediaciones que adquiere la revelacién del Otro: erdtica,
pedagdgica, politica y arqueoldgica. La alteridad se revela, en
principio, como un misterio, en tanto negatividad nuestra su ausencia
por medio de la negacién de su vida. Asimismo, la palabra revela
positivamente el cardcter trans-ontoldgico puesto que irrumpe
desde el “amor-de-justicia: tensidon hacia el Otro como otro, por él
mismo” (Dussel, 2012b, p. 147). El autor denomina al “amor-de-
justicia” como un servicio analéctico, como movimiento alterativo
hacia el otro, se proclama desde la afirmacidon del amor como
sentimiento revolucionario, al decir del Che’. La tarea de la Filosofia
de la Liberacidn consiste en la emergencia desde la “praxis histdrica
y (...) la piensa desde la existencia personalizada del filésofo, el que
habiéndose liberado personal y pro-féticamente, vive
anticipadamente un ‘hombre nuevo’” (Dussel, 2012b, p. 147). El
filésofo de la liberacidon adquiere un cardcter diacénico, dado que
recibe la revelacién del otro y su interpelaciéon por medio de la
analogia fidei. La praxis de liberacién se opone a la totalidad y desde

7 Como afirma Ernesto Guevara (2008): “(...) el revolucionario verdadero esta guiado
por grandes sentimientos de amor. Es imposible pensar en un revolucionario
auténtico sin esta cualidad” (p. 50).
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la exterioridad abre el horizonte como un futuro alterativo, un futuro
otro. A continuacién, recuperamos y analizamos los elementos mas
significativos del enfoque metodolégico dusseliano expuesto en su
celebre obra Método para una filosofia de la liberacion (1974).

La profundizacién del método analéctico se desarrolla por
primera vez en 1972 en el marco del VIII Congreso Panamericano de
Filosofia, en la ciudad de Brasilia, la ponencia presentada es titulada:
“El método analéctico y la filosofia latinoamericana”®. Dicha
ponencia es incluida y ampliada en el apartado § 36 del capitulo VI de
Para una ética de la liberacion latinoamericana tomo Il (1973). Luego,
en su obra Método para una filosofia de la liberacion. Superacion
analéctica de la dialéctica hegeliana (1974) se desarrollan y
aumentan los resultados alcanzados en su anterior ediciéon La
dialéctica hegeliana. Supuestos y superacion o del inicio originario del
filosofar (1972). El fildsofo mendocino parte, como vimos, del
estatuto de la revelacion del Otro como dmbito meta-fisico y desde
alli se propone recorrer y elaborar un método propio del filosofar
liberacionista. En palabras del autor:

La critica a la dialéctica hegeliana fue efectuada (..) por los
poshegelianos (entre ellos Feuerbach, Marx y Kierkegaard). La
critica a la ontologia heideggeriana ha sido efectuada por Levinas.
Los primeros son todavia modernos; el segundo es todavia
europeo. Resumiremos indicativamente el camino seguido por
ellos para superarlos desde América Latina. Ellos son la prehistoria
de la filosofia latinoamericana y el antecedente inmediato de
nuestro pensar latinoamericano (Dussel, 2012b, p. 181; 2014a, p.
156).

8 Hemos cotejado las fechas de elaboracién y publicacion de acuerdo a lo indicado
en (Dussel, 2016).
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La filosofia de la liberacidn dusseliana se propone realizar un
camino preparatorio del pensar latinoamericano, en el cual se
contengan y depongan las posiciones ontoldgicas tanto de la
dialéctica hegeliana como la de los criticos del idealismo. Asimismo,
la superacién de la ontologia dialéctica se identifica con el pensar
liberacionista. Segun Dussel (2012b):

(...) la alteridad, es un modo de decir el ser verdaderamente ana-
logica y dis-tinta, separada, que funda la analogia de la palabra
(como primer modo que se nos da de la analogia de la cosa real; la
analogia fidei es la propedéutica a la analogia rei (...). El ser Unico e
idéntico en si mismo de la analogia del ente, gracias a la “di-ferencia
ontoldgica”, funda la ex-presion (l6gos apofantikds) de la totalidad.
El ser analdgico del otro como alteridad meta-fisica, gracias a la
“dis-tincion”, origina la revelacién del otro como pro-creacién en la
totalidad (p. 191).

La otredad se expresa a través de la analogia en tanto palabra
revelada (analogia fidei), el otro se revela desde su distincion meta-
fisica. Escuchar la interpelacién conlleva un acto de responsabilidad,
un acto de confianza y fe con respecto al Otro latinoamericano. La
alteridad es ana-dia-léctica puesto que el ser mismo como
fundamento no es el Unico modo de predicar lo que se manifiesta: el
otro. El otro se puede afirmar desde diversos modos. En la
negatividad del otro acontece un grado de excedencia del ser como
fundamento del mundo. El llamado del Otro desborda lo dado, su
decir remite a la primera experiencia antropolégica, un
acontecimiento novedoso, un encuentro. Dicho encuentro es
analécticamente posible por la semejanza. Sin embargo, las
mediaciones revisten una con-vocatoria, un llamado conjunto hacia
el acto de responsabilidad con la distincidn. Se nos convoca a asumir
la tarea del filosofar propio en tanto liberacidn latinoamericana. En
este sentido, la filosofia dusseliana se convierte en una ética de la
fidelidad para con la liberacién del Otro latinoamericano. En el
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siguiente apartado expondremos las principales objeciones de Dussel
hacia la dialéctica hegeliana.

3. La dialéctica hegeliana o la consumacion de la modernidad

A continuacién, nos proponemos revisar las principales
consideraciones de Dussel acerca de la dialéctica hegeliana. Segun
nuestro autor, la dialéctica como movimiento de la razon totalizadora
aspira a cristalizar y suprimir todas las contraposiciones en un
Totalidad (Totalitdt) superior. El punto de partida del filosofar de
Hegel comienza por el factum de la conciencia natural, desde lo
empirico y va ascendiendo por el camino de la conciencia y sus
diversas figuras hasta arribar al espiritu absoluto. La filosofia como
saber absoluto radica en la mostracidon del camino preparatorio que
atraviesa la conciencia en su elevacién “in-volutiva”, dicha elevacién
consiste en un proceso inmanente del conocer. A diferencia de lo
postulado por Fichte de la autoposicion absoluta del Yo como
movimiento deductivo; para Hegel la conciencia se encuentra
desfasada consigo misma. El devenir del movimiento dialéctico
implica que la conciencia retorne y se unifique con la sustancia-
sujeto, de este modo, coincida consigo. La esencia de la conciencia
resulta de la actualidad sustantiva con la cosa misma como objeto.
Para Hegel se trata de lograr que la experiencia de la conciencia
aprehenda a expresar lo verdadero en cuanto tal:

Lo verdadero es el todo. Pero el todo es sdlo la esencia que se acaba
y completa a través de su desarrollo. De lo absoluto ha de decirse
gue es, esencialmente, resultado, y que hasta al final no es lo que
es en verdad; y en esto justamente consiste su naturaleza: en ser
algo efectivo, ser sujeto, o en llegar a ser él mismo (Hegel, 2010, p.
75).
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Es decir, el todo asume en la dptica del filosofo aleman el
acabamiento de lo absoluto como sujeto, la dialéctica implica el
movimiento constante de lo real, en el cual se unifican y transitan los
momentos del todo como sustancia viva. El movimiento consiste en
un doble proceso en devenir en el que cada momento pone al otro
de si para disolverse en el si mismo de manera ulterior. Dicho proceso
es, por un lado, la elevacién de la negacion que regresa al absoluto y,
al mismo tiempo, es también la negacién del absoluto en tanto
determinacién. La totalidad despliega y revierte sobre si misma la
inmanencia contenida en la subjetividad viva, espiritual.

En la perspectiva de Dussel, la dialéctica hegeliana no hace
sino consumar la ontologia puesto que el pensar y sus
determinaciones no son algo ajeno objeto, sino que el pensar
adquiere su esencia a través de las determinaciones inmanentes que
son una misma cosa con su contenido. De este modo, la tesis de
identificacion entre el ser y el pensar en Hegel reitera la tan mentada
afirmacién parmenidea que el ser y el pesar son lo mismo. En
definitiva, el proceso dialéctico consiste en un acto absoluto en el
cual cada momento del ser se despliega y diferencia de manera
interna. En palabras del filésofo de la liberacion:

El todo, el absoluto o el concepto como idea hace en si un como
espacio vacio y dentro de esta intima exterioridad se despliega a si
mismo. Pero, “y al mismo tiempo, (es) un acto por el cual el ser in-
voluciona (Insichgehen), se abisma en él mismo”. La expresidn es
claray concluyente. El absoluto como ser, originariamente en si, se
despliega en su propia interioridad. Es una dialéctica in-volutiva sin
real exterioridad. (Dussel, 2012b, p. 89).

En definitiva, en la dialéctica hegeliana la totalidad (Totalitdit)
asume y contiene una dinamica in-volutiva irrefrenable puesto que
no hay lugar para la emergencia de la exterioridad, la fuerza
inmanente del absoluto fagocita cada instancia y determinacion
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hacia su mismidad. El devenir del sujeto como sustancia viva es la
subjetividad absoluta y como resultado del proceso se convierte en
fundamento del ser, se conceptualiza en la identificacién del pensar
y lo pensado. El concepto realiza de manera cabal e inmanente las
determinaciones del todo devenido. El movimiento dialéctico arrasa
con cada determinacién y oposicién asumiéndola en una unidad
totalizada, el atravesamiento queda contenido en la interioridad de
la subjetividad absoluta. En el acto plenario de la razén cada
momento acontecido retorna al absoluto, la totalidad se reconcilia.
El proceso especulativo de la idea rompe asi con la simpleza de la
unidad finita al llevar a cabo el infinito, infinitizarse. El fin del sistema
consiste en el arribo a la pura especulacién de la idea. Por ello, la
dialéctica implica que dicho arribo al fin suceda como consecuencia
de la ganancia obtenida en la unidad resuelta, en cada una de sus
determinaciones: oposicidn, afirmacion y elevacidn. Se sobrepasa el
momento negativo en la aniquilacidon afirmativa del concepto; en
suma, es “el conocer que la idea es una totalidad (Totalitdt)” (Dussel,
2012b, p. 101). El despliegue del concepto no es algo distinto al
método mismo del pensar especulativo. El contenido del concepto
coincide con la fuerza ilimitada del todo. Por ello, el ser como
sustancia viva contiene y libera al movimiento absoluto, la idea no
solo es un proceso sino también el resultado de su “identidad
absolutay libre” (Dussel, 2012b, p. 102). En este sentido, la liberacidon
constituye en el retorno in-volutivo y enriquecido de la totalidad
como mismidad. Segun Dussel (2012b), “(...) el sistema hegeliano
como totalidad totalizada sea la [mayor] desmesura intelectual
moderna, donde la subjetividad absoluta lo ha abarcado todo dentro
de si” (p. 102). Desde la éptica del pensar latinoamericano, en la
dialéctica hegeliana hemos obtenido que la conciencia transita de la
no verdad de la conciencia natural hacia lo verdadero de la sustancia
viva como espiritu absoluto. Asimismo, en la dialéctica se despliegue
de la subjetividad absoluta, se avanza por medio de un retorno
ascendente que rompe con las determinaciones abstractas y se eleva
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superando las oposiciones en el saber absoluto como ciencia
especulativa. El movimiento se hace uno consigo mismo, deviene
método del pensar mismo.

Dussel concluye que en el pensar especulativo hegeliano se
fetichiza la subjetividad colonialista de la modernidad eurocentrada.
El método dialéctico hegeliano cumple la funcién de sostén
ideoldgico de la dominacidn, ya que —al decir de Roig— se mitifica la
realidad historica y se produce una deshistorizacion vy
“’naturalizacion’ de la realidad cultural e histérica” (Roig, 1987, p. 22)
europea; el ser moderno deviene modelo civilizatorio para toda la
humanidad. Para Dussel en la subjetividad absoluta se consuma el
horizonte ontolégico moderno dado que se mitifica:

(...) la subjetividad europea conquistadora que viene dominando el
mundo desde su expansidn imperial en el siglo XV. “El ser es, el no-
ser no es”. El ser es la razon europea, el no-ser son los otros
humanos. América latina, y toda la “periferia”, queda por ello
definida como el puro futuro, como el no-ser, como lo irracional,
barbaro, lo inexistente (Dussel, 2012b, p. 104).

A continuacidon, nos proponemos examinar sucintamente la
interpretacion metodoldgica de Dussel acerca de las criticas
elaboradas por Schelling hacia Hegel. En la dptica del filésofo
argentino, Schelling resulta un antecedente clave para superar la
dialéctica hegeliana puesto que es concebido como el primer critico
de la ontologia moderna.

4. Elementos para una fractura de la totalidad europea

Como vimos, Hegel expresa en el sistema dialéctico la
totalizacién concomitante de la totalidad moderna. El método del
pensar especulativo se direcciona hacia la realizacion de la ontologia
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europea moderna. La subjetividad absoluta condensa en la in-
volucidn de la conciencia, su comienzo y también el resultado de todo
sistema especulativo. Se libera la fuerza del concepto en el interior
de la subjetividad moderna. Se concluye en la Totalidad como la
interioridad desplegada de la mismidad; el pensar se identifica con el
ser y este es el fundamento de la totalidad. La ontologia de la
identidad es el horizonte finalisimo de la comprensidn de la totalidad.

Ahora bien, nos abocamos a revisar las principales
apreciaciones filoséficas de Dussel sobre Friedrich Wilhelm Joseph
Schelling y, en especial, sus consideraciones criticas sobre el pensar
dialéctico hegeliano. Para Dussel, el fildsofo aleman representa el
primer posthegeliano y el inicio del desmontaje de la ontologia
racional de Hegel. Schelling distingue dos modalidades de la filosofia:
una negativa y otra positiva. La filosofia negativa se refiere al ambito
ontoldgico del ser; lo real es la esencia que se encuentra en el acto
del puro pensar como posibilidad (Méglichkeit), y asimismo se
distingue de la existencia. La filosofia negativa se mueve en el nivel
éntico-ontoldgico de la totalidad. Por el contrario, la filosofia positiva
se encuentra en un dmbito trascendente de la ontologia; es lo que
emerge desde la existencia: “(...) lo que estd mas alla de la razén o el
ser es persona” (Dussel, 2012b, p. 126). En definitiva, Schelling critica
a la filosofia especulativa hegeliana entendida como una filosofia
insuficiente para exponer la experiencia sensible existencial. Segun
Dussel, Schelling invierte el método dialéctico y muestra que “mas
alla del ser ontoldgico se da la exterioridad real (...). Esta exterioridad
real es experimentable a posteriori” (Dussel, 2012b, p. 128). La
superacién ana-dialéctica se manifiesta a través de la revelacion de
la exterioridad, por su transcendencia del ambito éntico-ontoldgico.
Para el filésofo mendocino la operacién efectuada por Schelling
implica el pasaje dentro de la propia modernidad de lo

(...) in-volutivo en Hegel (de la experiencia de la conciencia
cotidiana hacia la autoconciencia) se transforma en ex-volutivo (no
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se niega sino que se afirma la experiencia sensible), pero superando
aun el nivel ontolégico de la totalidad (es decir, un método
propiamente meta-fisico) (Dussel, 2012b, p. 128).

El viraje de Schelling contiene la superacién de la dialéctica
hegeliana. Sin embargo, todavia permanece en el marco categorial
de la modernidad como modelo civilizatorio. En la perspectiva de la
ana-dialéctica dusseliana Schelling implica un momento significativo
puesto que conlleva la posibilidad de la trascendencia de la totalidad
y la manifestacion de la exterioridad en tanto relevacién positiva.

IM

Segun el filésofo alemdn, Dios es el “el sefior del Ser” y se
establece asi una distincidn originaria: por un lado, entre el ser en
cuanto existe y, por el otro, el ser en cuanto fundamento de la
existencia (Schelling, 1989). Dios posee el fundamento de su
existencia en si mismo pero dicho fundamento no es el mismo. Se
encuentra en la naturaleza de Dios, pero es distinto a Dios mismo. En
cambio, el fundamento de la existencia de las creaturas esta en Dios.
En este sentido, el fundamento originario es anterior al Adyog
(Schelling, 1989). Para Dussel en la filosofia positiva de Schelling se
hace posible pensar analégicamente el principio de identidad, no
reducido a la mismidad puesto que la identidad de Dios con las
creaturas no deriva en una anulacién de la existencia individual. La
identidad no puede ser concebida como una categoria univoca sino
analdgicamente semejante. En la teodicea schellingiana puede
emerger la exterioridad meta-fisica: la creatura humana, la persona.
Para el filésofo latinoamericano en la filosofia positiva de Schelling se
encuentra la posibilidad de una trans-ontologia, es decir, la teodicea
panteista de Schelling deviene en trans-teodicea: “(...) sdlo la
afirmacion de un Dios creador del ser del mundo de la nada (Schelling
repite la formula frecuentemente: “aus nichts [creatio ex nihilo]”)
permite —dice Dussel—- superar el fundamento mismo de la ontologia
moderna” (Dussel, 2012b, p. 123).
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A diferencia de lo postulado por Martin Heidegger (1990),
quien concibe que la ontologia constituye un destino inexorable de
occidente, Dussel sostiene, por su parte, que es posible transcender
la modernidad. Para el autor de Ser y Tiempo la metafisica occidental
se articula esencialmente como el pensar de la diferencia ontolégica
entre el sery el ente. El ser del ente en la historia de la metafisica ha
sido pensado como el ente en cuanto tal y el ente como ens
realissimum. Las modalidades de comprension del ente estdn
conformes a la constitucién onto-teo-légica de la metafisica. El
predominio de la mencionada diferencia ontoldgica mantiene
separados el ser del fundamento y el ente en cuanto tal como lo
fundado. En este sentido, el ens realissimun ingresa a la metafisica
como el “fundamento que, a su vez, necesita una apropiada
fundamentacién a partir de lo fundamentado por él mismo, es decir,
necesita la causacidn por la cosa mds originaria. Esta es la causa en
tanto que la Causa sui” (Heidegger, 1990, p. 153). Para el filésofo
aleman, el ente supremo no hace mas que consumar la historia de la
metafisica puesto que desplaza la pregunta por la diferencia
ontoldgica.

Segun Dussel, Schelling emprende una critica inaugural sobre
Hegel, en la cual el panlogicismo hegeliano desemboca en el
movimiento totalizado del concepto. Dicho movimiento es
caracterizado como la divinizacion de la categoria de ser, el concepto
supremo de Dios se manifiesta como parte del proceso necesario de
lo real. En la perspectiva schellingiana Hegel condensa la filosofia
negativa, dado que el horizonte del ser y el pensar son concebidos
como modulaciones de la ontologia de la identidad, mientras que el
ente es pensado como mera posibilidad dntica. Por ultimo, para
Schelling se trata de trascender la negatividad de la filosofia
hegeliana a través de la apertura hacia la existencia positiva. Desde
esta perspectiva, la existencia emerge como consecuencia de la
distincidn entre el sefiorio de Dios y el Ser dado que no existe
identificacion entre ambos. La afirmacién de Dios como sefior del ser
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implica la trascendencia del creador respecto de lo creado. El sefiorio
divino conlleva una resignificacion del principio de identidad como
nucleo de la tradicion metafisica moderna. El problema fundamental
de dicha tradicion, desde la perspectiva de Schelling, resulta de la
correcta distincion entre el sujeto como antecedente (antecedens) y
el predicado como consecuente (consequens). El principio de
identidad (/dentitdtsgesetz) no expresa equivalencia entre sujeto y
predicado. Como sefiala la filésofa Ana Carrasco Conde (2011): “Dios
pasa al mundo como fundamento de éste: todas las cosas son en
Dios, esto es, Pan-en-teismo. Dicho de otra manera: Dios es el
antecedente y el Mundo su consecuente” (p. 109).

En la perspectiva dusseliana Schelling reviste un autor
ineludible para romper con los fundamentos modernos de la
dialéctica. Sin embargo, el fildsofo aleman no logra atravesar la
ontologia puesto que no se abre hacia el horizonte de la alteridad. En
suma, la apertura hacia de la distincion meta-fisica solo acontece
como consecuencia de la reconfiguracién de la trascendencia divina.
En otras palabras, la propia revelacion de la existencia deviene como
parte de la apertura trans-ontoldgica del mundo. Segun Dussel, dicha
revelacidon implica un acto de fe acerca de la alteridad. La alteridad se
manifiesta a través de la “fe, en su sentido meta-fisico y no teoldgico,
es un abrirse entonces a la libertad infinita del otro absoluto (...) que
al menos nos marca un camino de superacién de la ontologia imperial
europea” (Dussel, 2012b, p. 127). El fil6sofo mendocino considera
que la revelacion meta-fisica es la senda para rebasar la ontologia
moderna. Dicha revelacién consiste en la tarea nodal del filosofar
liberacionista. En el préximo apartado recapitulamos las tesis
principales obtenidas en la presente investigacion sobre el método
anadialéctico.
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5. Consideraciones finales

En el decurso de la pesquisa examinamos el método
anadialéctico de Dussel por medio del andlisis de los momentos mas
significativos de las obras: Para una ética de la liberacion
latinoamericana (1973) y Método para una filosofia de la liberacion
(1974). Para el marco tedrico-metodoldgico utilizamos los aportes de
Gandarilla (2016) para recorrer el método dusseliano a través de las
nociones de alteridad y revelacion. En el liberacionismo del filésofo
mendocino podemos reconocer un discurso critico de la modernidad
como totalidad totalizada. Segin Dussel la tarea filosdfica
latinoamericana consiste no solo en asumir, sino también en suprimir
la modernidad como proyecto civilizatorio. Podemos identificar dos
modalidades de acceso a la alteridad. La primera reduce al Otro a la
instancia de diferencia desde lo Mismo. La segunda modalidad
implica concebir al concebir al Otro desde su distincién meta-fisica.
La analéctica contiene y supera dialéctica de la mera di-ferencia
puesto que se abre a la revelacién interpelante a través de la analogia
de la palabra. En sintesis, la enunciacién ética se revela desde el
rostro de la alteridad en tanto como apertura trans-ontoldgica. El
movimiento analdgico trasvasa el fundamento ontolégico del mundo
a partir del cara-a-cara y, ademas, aspira a superar el proyecto
moderno de la subjetividad desde el Otro amerindio. En esta
direccion, Dussel emprende una critica radical hacia la dialéctica
hegeliana dado que en el pensar especulativo no se revela la
exterioridad e incluso se consuma el proyecto de la subjetividad
eurocentrada. El hilo conductor del método analéctico duseliano
consiste en alojar a la alteridad en sus diversas manifestaciones.
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Resumen:

Alo largo de este documento que pongo a la consideracién del lector, nos limitamos
a estudiar solo la problematizacién que hace Dussel (entre su ética latinoamericana
de 1973y la filosofia de la produccion de 1984) en torno al supuesto sobre la victima:
como negatividad, interpretada en Hegel; y, como necesidad, interpretada en Sartre.
Solo desde este punto de vista, es posible ejercer la critica adecuada. Para llevar a
cabo este comentario, dividimos el trabajo en la negatividad en Hegel (1 y 2). Luego,
entramos de lleno a Sartre con dos de sus obras filoséficas (3). Después la
recuperacién desde la perspectiva dusseliana de Sartre (4), centrandonos en la
victima y la necesidad, justo como dos pilares fundamentales de la filosofia de la
liberacion. Los comentarios finales en realidad son dos conjeturas, uno histérica y la
otra filoséfica, que nos hacemos para preguntarnos sobre la invisibilidad del autor
francés en los estudios sobre la filosofia latinoamericana de la liberacién.

Palabras clave: liberacién, negatividad, necesidad, victima, praxis
Abstract:

Throughout this document that | put for the reader's consideration, we limit
ourselves to studying only the problematization that Dussel makes (between his Latin

1 Profesor de varias universidades, candidato a miembro del Sistema Nacional de
Investigadores (SNI). Contacto: tellezfabiani@gmail.com
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NEGATIVIDAD Y NECESIDAD. CONJETURAS SOBRE SARTRE, DUSSEL Y LA FILOSOFIA DE LA LIBERACION

American ethics of 1973 and the philosophy of production of 1984) around the
assumption about the victim: as negativity, interpreted in Hegel; and, as a necessity,
interpreted in Sartre. Only from this point of view, it is possible to exercise adequate
criticism. To carry out this comment, we divide the work on negativity in Hegel (1 and
2). Then, we fully enter Sartre with two of his philosophical works (3). Then the
recovery from Sartre's Dusselian perspective (4), focusing on the victim and need,
just as two fundamental pillars of the philosophy of liberation. The final comments
are actually two conjectures, one historical and the other philosophical, that we
make to ask ourselves about the invisibility of the French author in studies on the
Latin American philosophy of liberation.

Keywords: liberation, negativity, necessity, victim, praxis

1. Sentido de la cuestion

A los lectores de la filosofia de la liberacidn no les es ajeno la
adscripcion a la cultura europea de la segunda mitad del siglo XX. La
aceptacion tacita de Levinas en la intelectualidad latinoamericana a
principios de los setenta a través de Scannone y Dussel; o Zubiri para
Ellacuria. Sin embargo, no es facil rastrear otros fildsofos que
pudieron ser importantes en el clima intelectual que vivieron varios
de ellos. En el caso particular de Dussel, dicho ambiente podria estar
impregnado de debates acalorados en la recuperaciéon de Hegel y
Heidegger dentro de la academia filosofica, tanto como en el terreno
politico el periodo de descolonizacién en distintos enclaves africanos.
Pero también la influencia de Medio Oriente en el Dussel joven, quien
habia tenido una estancia en Israel que cristalizé en uno de sus
primeros libros, El humanismo semita (Dussel, 1969). Para entonces,
se notaba la influencia de Trésmontant, Eliade, Hyppolite, Wahl, etc.
Su influencia mas significativa seguramente fue Paul Ricoeur de quien
adoptaria la simbdlica por largo tiempo. No obstante, Jean-Paul
Sartre ha sido mas conocido por sus aportaciones literarias. Y los
filésofos que adoptaron su existencialismo no necesariamente
estuvieron ligados a la filosofia de la liberacion.
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Si aceptamos que el cambio geogréafico (de Europa a
Latinoamérica) estuvo acompafnado del cambio de paradigma (de la
fenomenologia a la liberacién), dificilmente valoramos estos autores
(europeos que influyeron en los latinoamericanos) como parte de la
tradicion latinoamericana que configurd la critica que conocemos
ahora. Y justo por eso, pensar en Sartre puede ser desconcertante si
se le evalla como parte de aquella pléyade europea que centraban
su interés en temas muy alejados de otras realidades culturales fuera
de Europa Occidental. Muy a pesar de su referencia irdnica al
prologar Los condenados de la tierra de Frantz Fanon (1961),
haciendo notar que ellos (los europeos) dictaban lo que los otros (los
no europeos) debian repetir como un eco lejano. Con esto
subrayamos el hecho que el compromiso politico era relativamente
cercano al que se adoptaria después en la filosofia de la liberacidn,
aunque algunos presupuestos tedricos fueran diametralmente
opuestos.

Hoy en dia, debemos advertir que al menos la recuperacién
critica de Dussel incluyé la adopcion de reflexiones lo
suficientemente atingentes a la realidad latinoamericana. No solo fue
la lectura minuciosa de Hegel o Heidegger, sino la de la época entera,
incluyendo a Sartre. No es el caso de su generacion anterior donde
solo era la influencia de los filésofos alemanes. En un texto de 1966,
el peruano Augusto Salazar Bondy (1995) comentaba en clave
dialéctica que:

Es condicién sine qua non de la liberacidn y la realizacion de los
pueblos sojuzgados de hoy, que forman el Tercer Mundo, romper
lazos de dependencia que los atan a los paises dominadores y
cancelar los sistemas de dominacién mundial. Semejante cambio
de orden internacional es el reto revolucionario de nuestro tiempo.
[...]. Esta liberacidn significa, en nuestro caso, cancelar el sistema
econdmico social capitalista que es el vehiculo a través del cual,
hasta hoy, se ha ejercido la dominacion extranjera y que contribuye
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a afirmarla sin haber podido sacar a nuestro pueblo de la miseria 'y
la depresion (pp. 91-92).

Por otra parte, en la misma linea dialéctica, el mexicano
Leopoldo Zea (1974) afirmaba que:

éNo es frente a esta filosofia de la libertad-dominacién, que se
propone ahora otra filosofia de la liberacién? ¢Entramos en una
etapa mds de esta historia dialéctica de la liberacidn-dominacién?
En su Fenomenologia y en su Filosofia de la historia, Hegel ha
descrito el desarrollo de esta dialéctica. La dialéctica de una
filosofia que parecia haber alcanzado sus ultimas metas en la
Revoluciéon Francesa; pero en la cual ya se estd gestando una nueva
forma de subordinacién, subordinacion a la que ahora
pretendemos poner fin (pp. 42-43).2

Algunos autores terminaron por desechar el pensamiento de
Hegel; otros, siguieron su escuela y otros lo adoptaron por completo
(como el mexicano Porfirio Miranda), olvidandose de lo anterior. En
el caso de Dussel, las obras de Hegel fueron de sus lecturas mas
importantes. Pero no solo ellas, también las de Sartre; ademads
podemos advertir que este autor francés contiene ya muchos
elementos de lo que después sera la formulacidon definitiva de su
filosofia de la liberacidn. La clave es entender que con la filosofia
hegeliana descubre lo negativo y con el existencialismo sartreano, la
relacidn con la necesidad. Esto define a la victima, como negatividad
y como necesitante, en lo mas profundo de su ética. Nuestra hipétesis

2 Pero también, en su Dialéctica de la conciencia americana, es notoria a impronta
hegeliana cuando divide los temas en dos: por un lado, el occidente, la revolucién
norteamericana, el imperialismo; y, por otro lado, el anti-imperialismo, el
nacionalismo, Latinoamérica, revolucidn cubana... ademas, dice: “Lo inicio en los
principios de la expansién estadounidense sobre el mundo y lo cierro con la
Revolucidn Cubana y sus consecuencias” (Zea, 1976, p. 12). Entre tantos otros
trabajos, desde los afios cuarenta, donde supone una revision de Hegel.
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estriba en que, a partir de la consideracion, segun la cual se trata de
una recuperacion antropolégica del sujeto, se puede también
recuperar la materialidad de los actos, la poiesis, la produccion de
artefactos concretos para la vida, a través de la praxis. Esto es por
demds pertinente, dado que, a una innovacidn tedrica como la
filosofia de la liberacién, en general, le sigue una repeticién
ideologizante que dificilmente reconoce sus raices, presupuestos,
contextos y puntos de partida. A la crisis actual, en mi opinidn,
debemos hacer frente a partir de lo ya dado, pero revisando el
panorama completo sin temor a caer en reduccionismos fdciles que
ya no sean posibles de aplicar. Sirva esto de advertencia al lector,
para internarnos con cierto detalle técnico, a las propuestas en
perspectiva de la liberacion.

En algunas de sus clases, y alin en platicas personales, Dussel
afirmaba que la obra filoséfica de Sartre habia que leerla con mas
profundidad. Eso intentamos ahora sin agotar la recuperacién y sélo
para detonar discusiones necesarias dentro de la escuela que nos
legd el maestro.

2. La negatividad

La filosofia de Hegel trata de la negatividad, o como se ver3,
de la negacidén de la negacidn. Es una filosofia de la negatividad. Hay
un doble sentido de esta negacidn: primero porque profundiza el
tema de Spinoza segun el cual, toda determinacidn es negacién: “La
grandiosa intuicidn de la sustancia spinozista es la liberacién solo en
si del ser-para-si finito; pero el concepto mismo es para si el poder de
la necesidad y la libertad efectivamente real” (Hegel, 2017, § 159, p.
347). La determinacidn aprehende, asumiéndolo como suyo, dentro
de lo que se ofrece en el mundo cotidiano como positivo para el
pensamiento empirico (como Bergson, pero negativo para el
pensamiento especulativo de Hegel); pero esto positivo (una cosa
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real) significa lo insuficiente y como tal, se determina, se caracteriza
en términos de una restauracion del Absoluto; en cuanto ausencia, lo
es en términos antropoldgicos como faltante concreta que le subyace
a la cosa real; por esto es mds bien negatividad. Segundo, porque
también manifiesta la reanudacién de la negacidn, cuya negacidn, es
la positividad auténtica. Es decir, nunca es una negacién como Unico
eslabén, sino de una larga cadena de determinaciones que
representa la dialéctica. La determinacidn continua supone un
transito constante de lo negativo a lo negativo, como adelantamiento
interno, como un ponerse a si mismo, pero de manera interna para
la consecutiva afirmacion del Absoluto.

Se trata de un despliegue de mediaciones del sujeto, donde
la constante determinabilidad siempre es negativa porque contiene
la diferencia. La negaciéon y la diferenciacion se implican
mutuamente. No se trata de un cosmos donde hay cosas separadas
de otras cosas, sino de un cosmos que contiene una multiplicidad de
seres y de determinaciones. Todo cambio es negacién; es decir, la
evolucidn es una negacién continua. Pero solo hay dos movimientos
porque uno es la inversa del otro que Bergson reconoce en la
evolucidn creadora. El orden inverso del orden creador se define en
términos de su negacién.

La dialéctica plantea la diferenciacion (en términos de
alteridades, como A y no-A) hasta la contradiccion. La negatividad, no
es la negacién inherente a las cosas, sino que cada negacion
condensa su oposicidn y esta representa el impulso del pensamiento
légico, contrario al empirico que ve en la cosa real, solo lo positivo,
como en el caso de Bergson. La dialéctica hegeliana surge a partir de
la consideracién de los opuestos que han sido fijados por el
entendimiento y que suponen una unidad previa a la escisidn
originaria. Esta unidad es el absoluto cuyo nivel tedrico adecuado es
buscado por la dialéctica, en tanto pensar. Los términos de dicha
escision quedan aislados, pero saber encontrar el camino hacia ese
absoluto originario es la tarea de la dialéctica en el nivel del
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entendimiento. La restauracion de los opuestos es el camino que
emprende in-volutivamente (del sujeto al sujeto mismo) la dialéctica.
Lo importante no es la oposicién sino la restauracion del absoluto:

Este es el por qué la negatividad es el camino privilegiado del
regreso al fundamento; es el por qué era necesario todo este
complejo camino: descubrir la trascendencia humana en la
transgresion del punto de vista y la negatividad en la trascendencia;
ademas descubrir en esta negacidén, una doble negacion, la
negacion segunda del punto de vista como negacién primaria;
ademas, descubrir la afirmacién originaria en esta negacion de la
negacion (Ricoeur, 1967, p. 404).

Ese relanzamiento de la razén hacia la fuente, de nuevo, es
un intento por explicar las cosas que nos rodean desde el
entendimiento. De manera a-critica, los opuestos aparecen en la vida
cotidiana, pero mediante la reflexiéon se elevan hacia la razén. La
mediacidn de la contradiccién que tiende al absoluto es la reflexidn.
La reflexion y el contenido de lo reflexionado se identifican. El
pensamiento empirico no es mas que un juego sobre el contenido,
desde una supuesta separacién donde la cosa real no tiene relacion
con la reflexion que la piensa; en cambio, en Hegel, la explicacion
coincide con la realidad; esta es el desarrollo de aquella. La actividad
reflexionante es la actividad misma de lo real.

Hegel critica a Fichte en el hecho de que este concibe lo
humano como subjetividad fija, mientras que, para Hegel, la
subjetividad no estd fija sino haciéndose. En esta diferencia radical
subyace la dialéctica hegeliana, no por los tres elementos que suelen
citarse de esta (tesis, antitesis, sintesis), sino con el par:
afirmacién/negacion. La reflexion es el instrumento del momento
dialéctico que trata los contrarios. Su pensar definitiva cruza dos
elementos: afirmacidon y negacion. Dice Hegel (2017) que: “La
distincidn en si es la distincion esencial, lo positivo y lo negativo, y eso
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de tal manera que lo positivo es asi la idéntica referencia a si que no
es lo negativo, y éste [por su parte] es de tal modo lo distinto de por
si que no es lo positivo.” (§ 119, p. 303). Los opuestos, constituidos
como identidad, son la razén de ser.

La diferencia, no esencial por superficial, es solo cuantitativa
de la cual se desprende la diversidad de las cosas en general; en
cambio, la diferencia esencial permite distinguir el caracter absoluto
de las cosas, aquello que una cosa sea lo que es. Una cosa es
reflexionada en si, en tanto posibilidad de ser discernible de todas las
otras cosas. El caracter absoluto pertenece a la cosa, es la
constitucién de su ser. Esta diferencia esencial es la que pone la
identidad de la cosa; a su vez, poniéndola en oposicion al resto de las
demads cosas. La oposicion es el resultado dentro de las cosas de esta
distincidn absoluta, como si estuviera en la reflexién subjetiva de la
unidad de la igualdad y de la desigualdad de si medida. Se trata del
universal que, en su determinacion, se opone a si mismo y a su otro,
el universal y el particular. En la diferencia, la oposicidén se cumple.

Cada cosa se opone a todas las otras, pero esta oposicion se
concretiza en la de una y la otra; la una, positiva, no es lo que es
porque excluya al otro, lo negativo, y, por tanto, no subsiste mas que
para él; el otro, el negativo, excluye el positivo, y no subsiste
igualmente mas que por él. Pero el positivo aparece como la reflexion
de la oposicion en la igualdad, mientras que el negativo aparece
como su reflexién en la desigualdad. Cada término se muestra como
el contrario de si. El positivo es negativo en si (siendo contradiccién
de si) y el negativo es positivo, tanto como el positivo, pero en éste
se refleja la oposicion como oposicion. El positivo no se conoce mas
que como oposicidn en el negativo. Es desde el negativo que es
necesario partir para comprender el positivo. “Bajo la presion de lo
negativo, de las experiencias en negativo, tenemos que reconquistar
una nocién del ser que sea mas acto que forma, afirmacidn viviente,
potencia de existir y de hacer existir” (Ricoeur, 1967, p. 405). Toda
determinacidn es negacién y como negacién, al contrario del
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pensamiento empirico, la negacidn es aqui la diferencia puesta de si
en si; es la contradiccidn del existente determinado que no es mas
idéntica a si, sino que difiere de si. Esta diferencia de si a si que es el
motor oculto de todas las oposiciones reales, que son capaces de
prefigurar la oposicién ontoldgica. Las relaciones exteriores de una
cosa a su otro son también las relaciones de si para si, de si mismo a
su propia alienacidn, (como el esclavo que difiere del amo y se pone
como amo), pero no hay interioridad separada. Es en su relacién con
el exterior que el si mismo se establece, dentro del para-otro solo que
él es para si.

La dialéctica de lo real desarrolla la diversidad en oposicion,
la oposicion en contradiccion ya que cada uno de estos términos,
positivo y negativo, es contrario de si; y la contradiccién se resuelve
en el fundamento. Las cosas determinadas se colapsan cuando se
plantean en su fundamento. El Absoluto es, y es porque la finitud
determinada no es, pero este “no es” es esencial; es solamente a
través de esta negacién que el Absoluto se plantea. La negacién es,
por tanto, el caracter de las determinaciones:

Es por esta contradiccion de si para si que el pensamiento
ontolégico se desarrolla; ella posee las determinaciones del
Absoluto, o las categorias, como momentos negativos, como
diferencias del Absoluto, pero el Absoluto no esta él mismo mas
que dentro de esta negatividad o dentro de la negacién de la
negacion. Se plantea él mismo y es esta posicion de si en la
oposicion, que constituye la mediacion infinita (Hyppolite, 1953, p.
157).

3. Lo negativo vy la victima

Este esquema serd una constante en la arquitectdnica
dusseliana, solo que identificard lo negativo con la victima en la ética
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definitiva. Pero por lo pronto, queremos subrayar que lo negativo
estd identificado con la subjetividad, desde la perspectiva
antropoldgica. El Absoluto es simultdneamente, identidad de la
identidad, pero también identidad de la no-identidad. La superacién
siempre se da histéricamente en un movimiento continuo de
transformaciones que parte de sus contrarios.

La reflexion hegeliana cruza el nivel éntico (desde la
cotidianeidad) como parte del progreso dialéctico (hacia la
conciencia); tratando de recuperar a Kant, parte del factum de la
experiencia para comenzar un proceso in-volutivo que tendrd como
fin, el absoluto. No se puede descartar este nivel empirico; es decir,
no deja de lado ni la sensibilidad ni el entendimiento para llegar a
otros niveles como lo politico, lo estético, etcétera. En Dussel, la
pérdida de confianza en la verdad es condicidn de posibilidad del
descubrimiento de la verdad misma; es decir, se trata de crear una
crisis que permita comenzar el movimiento. Esto quiere decir que se
debe negar la cotidianeidad, pero:

(...) no para implantar lo cotidiano en un ambito trascendente o
allende, sino para alcanzar involutivamente una totalidad aquende.
(... Porque) éste es ya negacion de sentido, (...) internandose en una
superacion que es negacion de la cotidianeidad. (...). La muerte o
negacion de la vida de la mera conciencia natural es liberacion,
porque omnis determinatio est negatio (toda determinacion es
negacion) y al negarse la negacion se alcanza la indeterminacion de
la cualidad finitizante: se cree, se manifiesta, se progresa. La
dialéctica es entendida aqui, entonces, como aniquilacién de las
determinaciones fijas o cristalizadas en la cotidianidad (Dussel,
1974, pp. 75-76).

Pero no es plenamente coincidente: en su restauracién, en

su “camino de retorno”, de pronto aparece un “nuevo objeto
verdadero”. La inmovilidad seria contraproducente a la conciencia
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que siempre esta impulsada por el movimiento mas alld de lo
limitado; pero es dentro de ella misma que encuentra la novedad,
como experiencia radical, humana; pero esta experiencia es negacion
del objeto:

Esa anulacion o aniquilacion (negatio) del objeto (determinatio)
gue no colma el ansia de totalidad para si de la conciencia como
manifestacion del absoluto es lo propio de la dialéctica. La
dialéctica es un movimiento negante de las determinaciones
finitizantes del absoluto: al aniquilar las limitaciones se des-limita o
abre el objeto a nuevos objetos (Dussel, 1974, p. 78).

Experiencia humana por excelencia, la conciencia tiene la
necesidad de constrastarse en un proceso de novedades en cuya
movilidad se actualiza lanzandose a la coincidencia consigo misma;
experiencia del absoluto que se recupera en la radical busqueda de
novedad. Esta novedad se agota cuando se alcanza la identidad de la
conciencia consigo misma, de manera involutiva y clausa.

El problema de la distincién es el problema de lo Otro. Decia
Platdn que cada cosa es lo que es; y, no es lo que no es, parafraseando
en negativo lo que Parménides habia establecido. Para Hyppolite asi
se enuncia en la diversidad un aspecto negativo que no sabria
desaparecer. Platon sustituyd lo otro por lo contrario de lo otro,
admitiendo la negacidn. El no-A significa aquello que no es A. En el
reconocimiento de la alteridad, Platén espera descubrir la medida
eterna que permite a los géneros diferentes participar los unos a los
otros, en un orden verdadero. Excluye la contradiccion de las
relaciones mutuas, pero reconoce todas las relaciones posibles que
hacen de una cosa su ser y su no-ser:

La dialéctica hegeliana plantear3, al contrario, esta alteridad hasta
la contradiccién. La negacidon pertenece a las cosas y a las
determinaciones distintas, en tanto que ellas son distintas; pero
esto significa que en su positividad aparente se demuestra una
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negatividad real. Esta negatividad condensara en ella la oposicion,
ella serd el impulso de la dialéctica de lo real como la dialéctica
légica (Hyppolite, 1953, p. 145).

El vacio como motor implica justamente que la carencia es el
impulso que mueve a los seres humanos a la realizacion de si mismos:
la praxis, como lo veremos después. La alteridad platdnica sostiene
una dialéctica inmovil, que todavia no tiene el en si por motor; pero
la dialéctica hegeliana profundiza la alteridad en la oposicién, y la
oposicién en la contradiccion. En el pensamiento empirico (como en
Bergson), las cosas estdn separadas unas de las otras, sin relacion
aparente:

Hay mas, y no menos, en la idea de un objeto concebido como “no-
existente” que en la idea de ese mismo objeto concebido como
“existente”, mientras que la idea del objeto “no-existente” es
necesariamente la idea del objeto “existente”, con, ademas, la
representacion de una exclusién de este objeto por la realidad
actual tomada en bloque. [..]. Seflalamos que negar consiste
siempre en borrar una afirmacidn posible. La negacidn no es mas
que una actitud tomada por el espiritu frente a frente de una
afirmacién eventual (Bergson, 2007, p. 286).

Pero dice Hyppolite (1953): “Ya es necesario reflexionar que
para descubrir que una cosa que difiere de otra, y de todas las otras
€0sas, es por eso mismo una cosa que contiene su negacion” (p. 146).
Es decir, el pensamiento empirico, habla en términos de la identidad
y diferencia de todas las cosas que existen; sin embargo, no establece
que existe una diferencia interior o esencial, mas alld de una
identidad concreta; es decir, no existe tal identidad concreta aislada
de lo demads, sino una contradiccion que aparece desde lo mas
esencial de la cosa, como un despliegue mas de la negatividad que se
va determinando.
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No se trata aqui de describir todo el movimiento dialéctico
sino solo su sentido. El absoluto es punto de partida y de llegada
dentro del sistema hegeliano: del en-si hacia el para-si. El movimiento
dialéctico es una cadena de negaciones: es el movimiento que va
negando las oposiciones, en tanto determinaciones, que, a su vez,
niegan el absoluto; pero, también es el transito entre un opuesto a
otro, hasta la reconciliacién de los opuestos diferenciados por la
escisidon originaria. Es decir, en la espiral ascendente de multiples
determinaciones, las oposiciones son arrastradas y superadas, en un
continuo proceso de negacion e incorporacién, en los opuestos
superiores. Al final del movimiento, lo finito, es mds: se des-limita, se
infinitiza, como resultado de la negacién de la negacion:

Por ello como omnis determinatio est negatio, la negatio de la
determinatio es liberacion. El infinito idéntico a si mismo es negado
en su indeterminacién por la diferenciacion determinante (Dasein);
éste por su parte, ya diferenciado, es negado en sus
determinaciones y se retorna asi al infinito como identidad (Dussel,
1974, p. 98).

El movimiento dialéctico, al ser in-volutivo, (internamente
tendiente hacia la subjetividad) parte de la conciencia del sujeto: es
negatividad. En el Método para una filosofia de la liberacién, Dussel
deja claro lo que entiende por negatividad:

Negativamente, el inicio es dialéctico porque se niega la aparente
seguridad de lo obvio cotidiano: la facticidad del ser en mundo se
pone en duda, se lo niega; es la crisis, la muerte a la cotidianidad,
la conversidn a otro dmbito. Esa negatividad total con respecto a la
totalidad se aplica particularmente a la cosa que debe ser pensada.
Se la debe negar en su significacion cotidiana, determinada por una
cierta tradicion inauténtica o en-cubierta y encubridora (Dussel,
1974, p. 98).
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La clave es el modo en el que se evalla una situacion; es
decir, el adverbio negativamente denota la manera en que debe
hacerse una dialéctica que ponga en situacidon de duda la seguridad
en la que se monta. De una situacidén es estado de seguridad, de
contundencia valida, incuestionable y donde claramente lo humano
transcurre acriticamente, en paz, pasamos a una situacion de duda,
que muestra aspectos de referencia a un estado de obligada
movilidad; el escepticismo se apodera de la comodidad en la que
estdbamos para advertir un nuevo orden de cosas. Surge entonces la
crisis de la cotidianidad de donde surgen aspectos negativos no
advertidos de otra manera. Se entiende entonces que poner en duda,
implantar la crisis significa no detener, sino pro-mover a otra ldgica
lo cotidiano. Sigue la cita:

Negativamente se debe tratar a la cosa al referirla al horizonte
desde el cual debera ser comprendida. Dicho horizonte por su parte
debera ser igualmente negado hasta alcanzar el ambito de los
horizontes originarios del pensar, teniendo clara conciencia que
restard una infinita exterioridad: el ser como ultimo horizonte del
mundo puede entonces conciliarse con la concomitante aceptacion
de la finitud de una exterioridad césmico-real y de una exterioridad
siempre imprevisible e irrebasable del otro como libertad historica
que expresa su misterio por medio de la palabra que debe ser oida
(Dussel, 1974, p. 207).

De nuevo, “negativamente” nos movemos hacia el pensar
originario que se encuentra en el Ultimo horizonte donde ya no es
una cosa, sino la finitud del Yo confrontada a la finitud del Otro. La
negacién es un proceso mediante el cual alcanzamos el horizonte
apropiado de la exterioridad, dado que poner en duda a la totalidad
provoca la exterioridad.

La victima es lo negativo porque es fuente y efecto de la
totalidad. Es un “efecto negativo” desde el cual (fuente) se critica el
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sistema del que viene. La victima es quien pone en cuestién al
sistema que aparentemente se encuentra en paz: lo desquicia, lo
pone en crisis. Por eso, se dice que la victima irrumpe en el sistema.
Pero ella misma es efecto, es consecuencia de la finitud del sistema;
por eso, es no intencional (en tanto no deseable de antemano). Es
imprevisible, en la medida en que no era posible prever su existencia
desde el funcionamiento mismo como sistema. Ningln sistema
quiere victima porque por definicion se autoproclama como
“perfecto”, o al menos, como lo mejor, pero la existencia de victimas
pone en duda dicho sistema. Dussel hara uso de la categoria
levinasiana Exterioridad; pero para no confundir al lector, omitiremos
esta parte del argumento porque la alteridad, tanto como dentro-
fuera, en Sartre no tiene el mismo sentido.

4. Sartre: negatividad, nada y proyecto

Si para Hegel la totalidad es plena, totalizante: cerrada,
absoluta; para Sartre, es todo lo contrario: es abierta en un proceso
siempre en curso a manera de inacabamiento. La Critica de la razén
dialéctica (1960) es una continuacion de El ser y la nada (1943),
ambas son la misma critica a toda la filosofia de su tiempo, justo en
la posguerra. El clima cultural de Francia impregné en casi toda
Europa y Latinoamérica, en menor medida en Estados Unidos.
Ricoeur abandoné Francia y fue profesor en Chicago; esto aboné a la
divulgacion de su hermenéutica. El pensamiento francés dejé la
cuspide para dar paso a otras escuelas norteamericanas. Algunas
escuelas en Latinoamérica se reconocen influenciadas directamente
por Sartre; pero las distintas matrices de la filosofia de la liberacién
para los afios sesenta y setenta, no necesariamente reconocen en
este autor y su escuela, un punto de partida ni influencia explicita. Sin
embargo, la recuperacion de Hegel entonces es de la mayor
importancia y las distintas interpretaciones vendran de los dilemas
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gue marcan el ritmo de la filosofia del momento3. Dussel se
encuentra en esta geografia y esta por trasladarse a Latinoamérica.

La interpretacion de Sartre sobre la dialéctica de Hegel reside
en la consideracion sobre la realidad concreta, el existente,
compuesta de un ser puro y de un no-ser puro; ambas, como
entidades abstractas cuya unién (integracidn sintética) actia como
base de la realidad concreta. En el Ser se manifiesta la esencia, pero
en tanto indeterminado, es lo mds abstracto y pobre; sin embargo, el
paso a lo determinado, en tanto mediato, hace que el Ser se supere
en su esencia. De manera que, el Ser determinado transita a su
contrario, al no-ser. Sartre (1943) afirma, entonces, que el ser puroy
la nada son por tanto la misma cosa; en el sentido de que el ser es
origen y fundamento de la esencia. El Ser es “la condicion misma de
todas las estructuras y de todos los momentos, y es el fundamento
sobre el cual se manifiestan los caracteres del fendmeno”* (p. 48).
Hay un movimiento entre el ser que se determina hasta alcanzar el
no-ser, de manera que el ser se supera (dépasse) mediante su
contrario. Vale la pena mencionar que la superacion (dépassement)
en Hegel esta en relacidn directa con la negacién implicitamente en
el Ser. La negacidn le subyace al interior del Ser, de manera que no
es una cosa (ser) que alcance a la otra (no-ser). Ni tampoco es algo
(ser) que rebase a lo otro (no-ser) como en una calle hablando de
autos. Tampoco es algo sobre otra cosa, en tanto remontaje, aunque
esta idea suponga la inclusién de ambas cosas. Se trata de que el no-
ser se encuentra negando desde el nucleo mismo. La superacion
entonces trata del continuo desenvolvimiento un algo (ser)
permanentemente cambiante a través de sus propias
determinaciones, como la semilla que se va negando como tal para
irse convirtiendo en arbol y finalmente en fruto. Esto supone la

3 En las distintas “matrices” que sefiala Beorlegui, Hegel o Sartre no aparecen con la
importancia atribuida aqui. Ver: Beorlegui (2004, pp. 672-687).
4 Todas las traducciones de Sartre son mias del original en francés.
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negacion como semilla, pero su continuo conjunto de
determinaciones (no-ser) que lo van transformando hasta un fruto,
en tanto nuevo ser. Sartre interpreta lo negativo como las
mediaciones, proceso cuyo origen es la nada; o mds bien: la
nadizacién (néantization). Es decir, la nada es una accién que provoca
otra accion.

Dice Sartre (1943), “En una palabra, es necesario recordar
aqui contra Hegel, que el ser es y que la nada no es” (p. 50). En clara
alusion a la férmula parmenidiana segun la cual, “el ser, es; y, el no-
ser, no es”5, frecuentemente usada por Dussel. De aqui se infiere
que, la nada podria interpretarse como un vacio donde se identifique
el no-ser como vacio de ser; debe, en cambio, ser contextualizado
como un vacio de algo. Es decir, se trata de un vacio de toda
determinacidn alternativa a la identidad de si misma. La negacioén,
por tanto, no debe identificarse como un desplazamiento de una cosa
gue se mueve junto con su espacio, dejando un vacio de su ser, su
no-ser. Ni tampoco se debe identificar al Ser con un soporte donde
recaen atributos negativos; aunque si, la nada debe ser pensada
como légicamente posterior al Ser, dado que supone al Ser para ser
negado. Pero si Spinoza habia comentado que toda determinacién es
negacién, Sartre vuelve a interpretarlo desde la perspectiva de los
tiempos légicos de antecedencia y consecucion:

Asi, volteando la férmula de Spinoza, podriamos decir que toda
negacion es determinacion. Esto significa que el ser es anterior a la
nada y la funda. Para lo cual es necesario entender no solamente
que el ser tiene sobre la nada, una precedencia ldgica pero también
que es sobre el ser que la nada guia su eficacia. Es lo que

5Ver la traduccion y anotaciones del texto de Parménides en:
https://encyclopaedia.herdereditorial.com/wiki/No_ser#:~:text=E|%20camino%20d
e%20la%20verdad,del%20error%20(ver%20texto%20).&text=Estas%20afirmacione
$%20de%20Parménides%20fueron%20interpretadas%20de%20diversas%20maner
as
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experimentamos diciendo que la nada persigue (hante) el ser
(Sartre, 1943, pp. 50-51).

Con ello, Sartre puede hablar de la totalidad en términos de
la posible indiferencia del Ser con su negacién; de tal manera que el
ser se explica desde si mismo, en tanto mismidad. En cambio, el ser
de la nada no tiene sentido sino es a través del ser mismo, del que
depende.

Se puede percibir que el ser de la negacidon estd
indebidamente planteado porque no puede ser algo en interior
humano, sino en el exterior; es decir, el para si de las
determinaciones no son negaciones internas, sino externas. Pero
Sartre piensa en un proyecto humano cuyo desarrollo es interno,
ciertamente, pero con incorporaciones externas también. En una
apretada sintesis dice:

En ese sentido, debemos modificar la célebre férmula de Spinoza:
“Omnis determinatio est negatio”, de la que Hegel decia que su
riqueza es infinita, y declarar mas bien que toda determinacién que
no pertenece al ser tiene que ser sus propias determinaciones es
negacion ideal. (...). Asi la determinacién es una nada que no
pertenece a titulo de estructura ni a la cosa ni a la consciencia, pero
de la que el ser es de ser-cidad [étre-cité] por el para si a través de
un sistema de negaciones internas dentro de las cuales el en si se
desvela en su indiferencia a todo aquello que no es si mismo
(Sartre, 1943, pp. 221-222).

La dialéctica hegeliana es siempre in-volutiva, hacia el
interior de la propia subjetividad®, anulando la exterioridad (lo que
esta fuera del cuerpo, no en sentido levinasiano aun); de manera que,

6 En su propio lenguaje y con su terminologia propia, dice Zubiri (2018) que “Hegel
parte del ser de las notas y las repliega en la interioridad de la esencia; y despliega
después la esencia haciendo asi de ella el fundamento de las notas del ser...” (p. 273).
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la evolucidn, tanto natural como humana, es asimismo despliegue
interno de la totalidad que se va totalizando: el Ser coincide con el
Saber. Sin embargo, para Sartre la dialéctica queda ambigua en su
saber: es un saber que se abre a otros horizontes de sentido y que
van mas alla del absoluto de Hegel, simplemente porque es histdrico;
y, por lo mismo, inacabado. Las determinaciones son externas; v,
estas se incorporan al proyecto humano que es él mismo.

El humano no es culminacidn, sino proyecto histdrico que
depende de un futuro que no deja cerrar el circulo donde el fin busca
el inicio. Pero este horizonte de mundo siempre esta en términos de
la practica (praxis); se distancia asi de Hegel: se trata ya de una
dialéctica real para diferenciarse de la dialéctica metddica que
consiste en que el individuo, en su historicidad, real, se encuentra
incompleto: le falta algo que lo afirma en su subjetividad. Dice: “saber
cdmo conocimiento reflexivo se vuelve para tematizar
dialécticamente (lanzando lo éntico hacia lo ontoldégico o
fundamental) la praxis que es primera y radicalmente dialéctica,
histérica” (Dussel, 1974, p. 159). Del horizonte del mundo como
“totalidad nunca totalizada sino totalizandose”, surge la historicidad
al descubrir su propia apertura, su inacabamiento intotalizado:

Afirmamos la especificidad del acto humano, que atraviesa todo el
medio social conservando las determinaciones y que transforma el
mundo sobre las bases de las condiciones dadas. Para nosotros, el
hombre se caracteriza antes que nada por la superacion
[dépassement] de una situacion, por aquello que llega a realizar de
lo que ha hecho de si, aun si no se reconoce nunca en la
objetivacion. Esta superacion lo encontramos en la raiz de lo
humano y, alin antes, en la necesidad (Sartre, 1960, p. 63).

Se trata de un proyecto bien establecido donde Hegel queda
confrontado por la historia; de hecho, casi todos los ejemplos que
ofrece Sartre son histéricos. Ademas, son narraciones histéricas que
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cuentan hazanas de liberacién en sentido estricto: suponen un
acontecimiento que se va abriendo a posibilidades nuevas. El
proyecto define una doble relacién simultanea:

Por un lado, la praxis es negatividad: pero se trata siempre de la
negacién de una negacion; y por otro, a un objeto entrevisto, es
positividad: pero esta positividad desemboca sobre lo “no-
existente”, aquello que todavia no ha sido. (...) asi, el conocimiento
es un momento de la praxis, (...) definido por la negacién de la
realidad a producir, queda captivo de la accién que esclarece y
desaparece con ella. Es, por tanto, perfectamente exacto, que el
hombre es el producto de su producto: las estructuras de una
sociedad que se ha creado por el trabajo humano (...) (Sartre, 1960,

p. 64).

Estamos en el campo de posibilidades, donde deshacerse del
pasado negativo es dificil en la medida en que no es facil vislumbrar
lo inmediato porvenir; pero, a su vez, para cada paso que se da, se
abre, aunque sea en un pequeiio instante, una nueva posibilidad que
también, simultaneamente, abre otras posibilidades:

La praxis, en efecto, es un pasaje de lo objetivo a lo objetivo por la
interiorizacién; el proyecto como adelantamiento subjetivo de la
objetividad hacia la objetividad, extendido entre las condiciones
objetivas de los medios y las estructuras objetivas del campo de lo
posible, representa en si misma la unidad movible de Ila
subjetividad y de la objetividad, son determinaciones cardinales de
la actividad (Sartre, 1960, p. 66).

El hombre esta definido por su creatividad que lo traspasa,
proyectandolo hacia el futuro. La voluntad, rechazada por Sartre, en
tanto entidad abstracta, no debe confundirse con el proyecto (pro-
jet): las necesidades, las pasiones y los pensamientos, son cuestiones
concretas que definen la existencia, pero no como una sustancia
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estable, sino como en desequilibrio perpetuo, como un impulso hacia
la objetivacidn, que al final Sartre define como libertad, irreductible
tanto al orden cultural como al orden natural’.

Vemos que una lectura de Sartre arrojaria elementos para
entender la filosofia de la Liberacidn en sus inicios8. De nuevo,
recuperando a Ricoeur, podriamos decir que en la afirmacién del otro
se puede subestimar pensando en una cierta “disminucién de la
existencia”, como una defeccién de la perfeccién que se es,
afectando con ello, la perseverancia de un ser en la afeccidén
primitiva, originaria. En ese sentido, “Yo soy la viva no-necesidad de
existir. Es por ello, que la negaciéon primaria, que llamo ahora
contingencia o insubsistencia, donde el acto de trascendencia es la
negacion segunda. La denegacion es negacidon de negacion” (Ricoeur,
1967, p. 393). De manera que quiero, pienso, amo, muy a pesar de
mi finitud, lo que constituye la relacion mas concreta entre la
denegacion (negacidn de la trascendencia) y la aniquilacién (como
negacion de la finitud). En este drama, Ricoeur resuelve,
parcialmente aun, el concepto de negatividad, segun el cual no en la
inmediatez, sino en un segundo momento (como negacién de
negacion) para recuperar la afirmacién que llamamos, liberacion.

7 Ellacuria (1996) también menciona este punto en torno a Sartre: “El hombre es
libertad; mds aun, el hombre es su libertad (...). Tiene posibilidades y limites dados
que no dependen totalmente de su libertad, pero nada de lo recibido como
posibilidad y limite es lo humano [...es proyecto], porque esta sin hacer y ha de
hacerse; proyecto porque esta arrojado hacia un futuro que depende de su decisién
y que, por lo tanto, es creacién suya” (p. 629).

8 Consigno que, para la historia de la filosofia en nuestro continente, aunque no hay
ejemplos, Beorlegui (2004) opina que, “el existencialismo de Heidegger y de Sartre
también estuvo de fondo en algunos autores de la FL [filosofia de la liberacion],
empefiada en poner en cuestién y en descentrar la postura hegemdnica de la
filosofia europea, y en hacer del hombre, de cada ser humano, el sujeto y el
protagonista de su liberacion y de su propia realizacién” (p. 676).
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5. Praxis como negatividad y necesidad

Al final del segundo capitulo de la Etica de la liberacién. En la
edad de la globalizacion y de la exclusion, Dussel (1998) ofrece una
breve discusidon sobre la praxis. El capitulo se centra en las
posibilidades dnticas y por ello, en cierto nivel concreto que supone
esta parte del libro, su punto de partida es el ser humano, en tanto
ente material, algo material pero viviente y trascendiéndose
culturalmente. Lo es, haciéndose constantemente, es decir: su hacer
es construccidn perenne que afirma: “la praxis es trascendencia”, y
cuyo origen son los momentos que definen lo humano. Se trata de
una trascendencia que unifica, constituyendo al mundo mediante sus
obras. Es la manera de actualizarse en el mundo vigente, pero
trascendiéndolo para cubrir su negatividad; esto es, para lanzarse a
construir aquello que no existe y le es absolutamente necesario para
seguir con su proyecto, a saber: el acrecentamiento cultural de la vida
en comunidad. De manera que, en la identificacion entre negatividad
y necesidad, Dussel recupera de manera mas decisiva la corporalidad.
Dice:

La necesidad del cuerpo (comer, descansar, etc.) indica ya los
principios de la accidon enderezada a saciar dichas necesidades. Se
establece asi la dialéctica necesidad-praxis. Pero sélo la praxis o la
accion humana es cumplimiento efectivo de dicha negacion al ‘saciar’
la necesidad, que de proyecto pasa a la efectiva positividad. La praxis
no es sino la mediacién cumplida, la posibilidad realizada y por ello,
el modo como el poder-ser se ad-viene (Dussel, 1973, p. 92).

La actividad humana es efecto de la necesidad. La accidon
humana (sus principios, sus normas y sus instituciones) se debe a las
necesidades, en tanto falta-de, que debe ser reemplazada por su
satisfaccién. Lo humano se afirma, negando la falta-de, mediante la
praxis: es una actualizacion permanente, pero nunca plena; siempre
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es parcial, inacabada, de modo que la necesidad es praxis constante
(cf. Sartre, 1960, p. 104 y ss.).

Aqui todavia no da el paso definitivo hacia una distincidn
tajante entre la praxis y la poiesis (Dussel, 1984); mas bien, deja toda
la actividad humana en términos de la praxis. No cabe duda de que
la prioridad la tiene esta praxis sobre cualquier otra actividad (la
poiesis o la theoria), considerando lo humano, en cuanto material,
como en conjunto con los artefactos que le acompafian a su
proyecto. Dice entonces:

Esta “obra” [artefactos, Utiles, “cosa-sentido”] que obra la préxis no
es tanto la fabricacion o pro-duccion de instrumentos
intramundanos, sino concomitante y radicalmente el mismo ser del
hombre. [...]. La obra del poiein (la praxis como hacer o fabricar) es
un arte-facto; la obra de la praxis en cuanto tal es el ser-advenido
del hombre (Dussel, 1973, pp. 93-94).

Esta es la primera distincidon que hace de praxis y poiesis®. Por
lo pronto, le bastd la distincién sin una exhaustiva consideracién y
engranaje de ambas esferas del ser como proyecto. Posteriormente
le otorgard mayor relevancia. Se trata, entonces, de pensar lo
humano con utiles a la mano: “El hombre no puede sino estar
siempre con ‘algo a la mano’ en su mundo, pero en su manipular las
cosas-sentido estd solo instalando estructuras intramundanas que le
permitan cotidianamente dar el salto a la trascendencia: el ser mads
hombre [...]” (Dussel, 1973, p. 94). La consideracion cuantitativa del

9 Zubiri (2005) llega a plantear el problema, pero no lo problematiza lo suficiente
para discernir entre estos dos aspectos humanos: “en esta realidad, que nos esta
dada, estamos fluentemente, pero en recurrencia. Es decir, en esa fluencia, el
hombre apoya la fabricacidn, la mowmaig de su propio ser sustantivo, de los
caracteres de su yo.” (p. 145). Dos discipulos estrechamente relacionados con la
realidad latinoamericana, Ellacuria o Gonzélez, tampoco le dan importancia a la
distincion; fundamental para Dussel (1984).

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 297



NEGATIVIDAD Y NECESIDAD. CONJETURAS SOBRE SARTRE, DUSSEL Y LA FILOSOFIA DE LA LIBERACION

ser mds cobra sentido con la posibilidad evolutiva de lo humano: se
es mds éticamente en la medida en que se tiene mayor
responsabilidad (Téllez, 2023). “Llamamos conciencia ‘ética’ a la
capacidad que se tiene de escuchar la voz del otro...” (Dussel, 1977,
§ 2.6.2.2, p. 105). Esta direccionalidad implica que obrar nuestro
propio ser, desde el poder-ser, solo es posible mediante la praxis, e
indirectamente mediante la poiesis; porque la primera decide sobre
la segunda. Es decir, obramos simultaneamente en la produccién de
algo externo (los utiles, los artefactos) a lo humano. El ingrediente
ético de las actividades humanas se despliega de manera explicita
con el siguiente comentario:

(...) “hacer una obra buena”, es decir, cumplir en la prdxis algo
conveniente con el poder-ser, no es sino pro-ducir algo para alguien
a través de lo cual una posibilidad de mi poder-ser se ha cumplido
y con ello yo soy facticamente mas hombre que antes (o menos, si
la prdxis es inadecuada a mi poder-ser o si mi poder-ser es
inauténtico) (Dussel, 1973, p. 95).

Esa trascendencia (en tanto superacién) que definiamos al
principio como praxis, solo es posible simultdneamente con la
poiesis; ambas, todavia sin considerar la theoria (una tercera
actividad que incorporard después), son condiciones de posibilidad
para la persecucién de los fines que se propone en su proyecto.
Ademas, como es evidente, aln no incorporaba la relaciéon con la
exterioridad como criterio ultimo de realizacion.

6. Comentarios finales
Conjetura historica

Quiza debamos reparar en la posibilidad de que el fildsofo
francés haya podido influir mucho en la filosofia de la liberacién. Mas
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de lo que suponemos si juzgamos que hay poco material explicito en
ello. Se le menciona poco; sin embargo, al menos en Dussel y en
Ellacuria habria que evaluar mas detenidamente dado que la
impronta sartreana es patente en varias cuestiones.

(1) La cuestién denominativa de la filosofia. En 1973 Sartre
fundd, junto con otros colegas, la revista Libération que se publica
hasta el dia de hoy. Previo a este hecho, en la década de los sesenta,
en Francia estaba muy vivida la Liberacién de Palestina (OLP) y los
distintos movimientos musulmanes de liberacion en Medio Oriente,
o inclusive los diversos movimientos de liberacién en Africa contra
los paises colonialistas de la Europa Occidental. Asi que el tema no
era nuevo ni el término ajeno. Lo diferente es el cambio cultural al
volver a América Latina, en el caso de Dussel a finales de los sesenta,
donde la cuestién de la liberacion debe mucho a las multiples
guerrillas diseminadas a lo largo y ancho del continente.

(2) La cuestion religiosa. Pocos intelectuales en el siglo XX
fueron registrados en el Index Librorum Prohibitorum. Sartre fue uno
de ellos debido a su obra literaria. De cualquier manera, hacia mitad
del siglo, en sociedades mas cercanas al ala conservadora del
catolicismo como en general la latinoamericana, iba a ser dificil su
aceptacion; a pesar de que varios de estos tedlogos de la liberacidn
tuvieron restricciones o fueron vetados. Una buena parte de la
escuela de la filosofia de lo liberacion estd vinculada a los tedlogos
catdlicos mas politizados, pero esto no significa que, siendo
miembros de la Iglesia, pudieron sustraerse de este tema.

(3) La cuestidn de las relaciones sexuales con adolescentes.
En 1977 Sartre firmd una carta pidiendo la derogacién de varios
articulos de la ley relativa a la edad de consentimiento y la
despenalizacién de todas las relaciones consensuales a edades
menores que el limite de consentimiento, de 15 afios entonces en
Francia. Se trataba de casi una centena de intelectuales donde
figuran muy pocas mujeres y en un contexto donde habia varias
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personas detenidas bajo cargos de estupro. La pretension de
veracidad cientifica en las explicaciones daba por sentado la
aceptacion tdcita frente a una sociedad que se sentia liberal; pero en
el mundo hispanoamericano habia otros supuestos culturales. La
cercania de la intelectualidad latinoamericana con el catolicismo, aln
el mas liberador, podia haber sido un factor de rechazo importante
entre las realidades culturales.

La conjetura salta a la vista. Si no fuera por todo esto (al
menos), ¢seria mas facil acreditarlo como fuente indiscutible de la
filosofia de la liberacién? Esto nos obliga a realizar un estudio mas
detallado para conocer su impronta.

Conjetura filosofica

Debemos reconocer, no obstante, que, si hay este
cuestionamiento en términos historicos, en términos filosoficos,
habria una veta inadvertida, pero significativa, al menos en el
pensamiento de Dussel, y en menor medida en el de Ellacuria. No
hemos agotado el tema, solo lo sugerimos y por lo mismo, una lectura
mas amplia y detallada se vuelve imperiosa para estudiar la filosofia
de la liberacidn.

(1) La nada se identifica con el no-ser, en tanto contradiccion
originaria y originante del ser. Para la fenomenologia de Sartre, el ser
aparece con su esencia, en una renuncia entre el “adentro” y el
“afuera” de todo ente concreto de la realidad. Sin embargo, la nada
es una ausencia, una “falta de” (manque) que, desde la antropologia
sartreana, da la idea de ser una especie de operador que comienza
otra serie de operaciones en el ser y le son igualmente esenciales.

(2) Dussel identifica la falta de, como la necesidad. No es una
privacién, como si se le hubiera quitado algo dejando un hueco en el
ser. Esto vuelve dificil la traduccién al espafiol, porque no es ni
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privacion ni ausencia, sino una condicion material perenne, para lo
cual recurren ambos a Marx. El ser humano se define por tanto no
como un ser con necesidades, sino como un ser necesitante. La
diferencia es enorme. La primera supone una cualidad adventicia,
mientras que la segunda supone una cualidad que es, un atributo que
es parte constituyente de su ser. Ambas tienen consecuencias
significativas: en el primer caso la necesidad parece un atributo
secundario y evitable; en el segundo, es inherente y constitutivo. La
necesidad materialmente hablando, al no ser un atributo adventicio,
lo es inherente pero que, le da sentido al ser mismo, porque pone en
marcha la praxis. De manera que la praxis tiene como fundamento
esa necesidad material.

(3) Asi como el Dussel maduro, en su politica, distingue entre
fuente y fundamento para el concepto del poder (Téllez, 2024),
podemos establecer (aun sin desarrollar el tema con la extension
debida) que la praxis y la poiesis tiene su fundamento en la
necesidad; pero, la fuente de la necesidad es la negatividad. Las tres
categorias en niveles diferentes de argumentacion. Esto responde al
reconocimiento del trabajo vivo, en tanto sujeto econdmico; pueblo,
en tanto sujeto politico; y, ahora, en una antropologia filoséfica
radical, la negatividad como categoria insuperable, la victima en
tanto sujeto ético de cualquier sistema de eticidad y que se proyecta
en los campos practicos como pobre, marginado, excluido, etc. Solo
que la fuente no crea; no es fuente creadora de algo que es
susceptible a ser hurtado, por ejemplo. Se trata de un algo que
aparentemente no estd ahi, pero es parte constitutiva de lo que es.
La ausencia es hambre y en tanto negatividad crea necesidad; y esta
es fundamento de lo por-hacer humano. Esto supone un nivel de
abstraccion mayor, pero subsumido, en los campos practicos politico
y econdmico. Dejamos el tema en la mesa para futuros debates.
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Resumen:

La interpelacion de Dussel a la ética levinasiana fue que la exterioridad como mero
lugar critico no era suficiente para pensar una politica y, por ello, era necesario pasar
a otra Totalidad para responder (a un nivel politico y econdmico) a las exigencias del
otro. Asi, para dicha perspectiva, la exterioridad se comprende como un momento
que es reintegrado en una dialéctica que vuelve al momento de la Totalidad, aunque
esta es postulada como nueva. Consideramos muy pertinente abordar el problema
del necesario “pasaje” de la ética a la politica, que Dussel habia de resolver mediante
una nueva Totalidad. Sin embargo, creemos que dicho problema debe reabrirse
reconsiderando algunos elementos de la relacion entre exterioridad y Totalidad, que
Levinas mismo plantea. Asi, es fundamental plantear algunas interrogantes que nos
permitan una vision mas compleja de la interpelacion politica a la ética levinasiana
desde la condicion latinoamericana de exclusion. Las interrogantes son: ¢si se tiene
como punto de partida la exterioridad ética para la construcciéon de una nueva
Totalidad, “totalidad” es realmente una categoria correcta? Porque una “Totalidad”
que tuviera como fundamento la exterioridad no tendria propiamente la constitucion

1 Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional Auténoma de México; Instituto
Nacional de Formacién Politica, Movimiento de Regeneracidon Nacional. Contacto:
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de una Totalidad, pues ¢qué movimiento o efecto tendria la exterioridad sobre la
Totalidad? Y en el denominado “pasaje” de la ética a la politica éno cambian de
constitucion tanto la exterioridad como de la Totalidad? Frente a dichas
problematizaciones divisamos un eje fundamental: que es necesario aceptar que en
el pasaje de la ética a la politica se comete una necesaria alteracion de la
exterioridad. Esto implicaria dar cuenta de la transfiguracidén que la exterioridad sufre
para enfrentar politicamente a la Totalidad.

Palabras clave: Totalidad, exterioridad, nueva totalidad, mesianismo, politica de la
liberacion

Abstract:

Dussel's challenge to Levinasian ethics was that exteriority as a mere critical place
was not enough to think about politics and, therefore, it was necessary to move to
another Totality to respond (at a political and economic level) to the demands of the
other. Thus, for this perspective, exteriority is understood as a moment that is
reinstated in a dialectic that returns to the moment of Totality, although this is
postulated as new. We consider it very pertinent to address the problem of the
necessary “passage” from ethics to politics, which Dussel had to resolve through a
new Totality. However, we believe that this problem should be reopened by
reconsidering some elements of the relationship between exteriority and Totality,
which Levinas himself raises. Thus, it is essential to raise some questions that allow
us a more complex vision of the political interpellation of Levinasian ethics from the
Latin American condition of exclusion. The questions are: if ethical exteriority is taken
as a starting point for the construction of a new Totality, is “totality” really a correct
category? Because a “Totality” that had exteriority as its foundation would not
properly have the constitution of a Totality, since what movement or effect would
exteriority have on the Totality? And in the so-called “passage” from ethics to politics,
don't both exteriority and Totality change their constitution? Faced with these
problematizations we see a fundamental axis: that it is necessary to accept that in
the passage from ethics to politics a necessary alteration of exteriority is committed.
This would imply accounting for the transfiguration that exteriority undergoes to
politically confront the Totality.

Keywords: Totality, exteriority, new totality, messianism, politics of liberation

A mi maestro Enrique Dussel, que vuelve y que no ha muerto
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1. Interpelacién politica a la ética levinasiana en Enrique Dussel

Enrique Dussel es uno de los pensadores latinoamericanos que,
siendo discipulo de Emmanuel Levinas, aplicé la fenomenologia del
maestro para intentar dar cuenta de la condicién de alteridad de
América Latina con respecto a Europa. A través de las categorias de
“exterioridad” y “Totalidad”, nuestro filésofo obtuvo un marco
categorial para dar cuenta de la relacién de dominacién geopolitica
entre centro y periferia. América Latina en su condicién histérica de
continente colonizado se encontraria en la exterioridad, como otro
concreto y periférico respecto a la Totalidad europea vy
norteamericana. Una vez que para Dussel fue posible situar
categorialmente a América latina, como la exterioridad excluida con
respecto al mundo occidental, moderno, su pensamiento dio un giro
de la ontologia heideggeriana a la metafisica de la alteridad
levinasiana?. Partiendo de la exterioridad como “el mas alla del
sistema” se encuentra el otro excluido que no forma parte del orden
y a partir del cual es posible cuestionar el Ser, la Totalidad, que para
Levinas es la ontologia de la guerra, la politica, el poder.

El otro poniendo en excepcidn originaria® a la Totalidad es el
escenario donde la ética interpela a la politica y que se encuentra ya

2 No es nuestra intencidn aqui precisar los antecedentes del pensamiento de Enrique
Dussel, cuyo interés inicial fue formular una ética ontoldgica a partir de Martin
Heidegger. Sobre dicho giro en el pensamiento del filésofo latinoamericano, véase:
Garcia Ruiz (2014).

3 Como sabemos para Levinas el otro (Autrui) es lo absolutamente otro (Autre), es
decir, no es simplemente una diferencia particular entre la multiplicidad de
otredades, sino que es el otro en tanto desnudo, oprimido, proletario, es portador
de esa trascendencia absoluta que marca la ruptura originaria de la esencia del Ser,
partir de la cual lo nuevo puede ser posible: “El Otro no es caso particular, una
especie de alteridad, sino la original excepcion al orden. El Otro ‘da lugar’ a una
relacion de trascendencia no porque sea novedad; por el contrario, debido a que la
responsabilidad por el Otro es trascendencia es por lo que puede haber algo nuevo
bajo el sol” (Levinas, 2001, p. 31).
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inscrita en relacién con esta. El estatuto metafisico de la ética no
significa solo una sustraccién a la Totalidad, sino un mas alla desde el
cual se irrumpe en la politica. Asi pues, resulta muy pertinente la
continuacion que Dussel pretende de la filosofia de Levinas, al captar
una politica que se encuentra en potencia en la ética levinasiana. Si
el otro es el pobre, la viuda, el huérfano, el extranjero e incluso puede
ser situado geopoliticamente, entonces la ética parece estar inscrita
o convocada a la politica. Ante el hecho de cémo satisfacer las
necesidades de los excluidos, para Dussel es necesario construir una
nueva Totalidad para dicha tarea de liberacién. De este modo,
nuestro filésofo piensa al otro ya no en términos absolutos, sino
como otro concreto, situado geopoliticamente, al que se puede
acceder escuchando su voz y atendiendo sus necesidades concretas.
Es asi que el discurso de la filosofia de la liberacion de Dussel,
comienza, en su enunciacion mas critica, con la exterioridad como
objeto de una profanacién de su trascendencia:

Sin embargo, Levinas habla siempre que el Otro es
“absolutamente” otro. Tiende entonces hacia la equivocidad. Por
otra parte, nunca ha pensado que el Otro 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, 1973b, p. 161).

Dussel planta al otro en un campo politico concreto que
interpela al orden con la intencién de superarlo y pasar de una
Totalidad dominadora a una nueva Totalidad futura. La condicién
ética del otro es siempre exterioridad con respecto al ambito de la
politica y como tal es el punto de partida de una politica otra. El
método que en los afios setenta nuestro pensador latinoamericano
concibié para este movimiento hacia la exterioridad del otro es el
analéctico en contraposicién a la dialéctica. El método dialéctico es
tenido como “la expresion dominadora de la Totalidad desde si; el
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pasaje de la potencia al acto de “lo Mismo” (Dussel, 1973b, p. 161).
La analéctica es definida, por el contrario, como el pasaje de la
Totalidad misma a su crecimiento desde el otro y hacia el otro en una
practica de servicio que se despliega en una economia, una
pedagdgica, una erdtica y una politica:

El rostro del Otro es un ana-logos: él es ya la “palabra” primeray
suprema, es el gesto significante esencial, es el contenido de toda
significacion posible en acto. La significacion antropoldgica,
econdmica, politica y latinoamericana del rostro es nuestra tarea y
originalidad (...). Este pensar analéctico, porque parte de la
revelacion del Otro y piensa su palabra, es la filosofia
latinoamericana, Unica, nueva, la primera realmente postmoderna
y superadora de la europeidad (...). El pasaje de la Totalidad
ontoldgica al Otro como otro es ana-léctica, discurso negativo
desde la Totalidad, porque se piensa la imposibilidad de pensar al
Otro positivamente desde la misma Totalidad; Discurso positivo de
la Totalidad, cuando piensa la posibilidad de interpretar la
revelacion del Otro desde el Otro (Dussel, 1973b, p. 162).

El método de Dussel pretende un desarrollo de Ia
exterioridad ética de Levinas, situandola primero geopoliticamente,
en cuya situacion se plantea el problema de una nueva Totalidad. La
Totalidad debe abrirse a la exterioridad para responderle ante su
exigencia, encaminandose todavia como Totalidad a una positividad
creativa. Pero éacaso no sucede, aqui, que la Totalidad sigue
teniendo la primacia en el proceder analéctico? Es decir, la Totalidad
parece ser el actor activo del pasaje de si mismo a la exterioridad del
otro y el que interpreta y construye la nueva Totalidad desde lo otro.
Asi, pareciera que el otro esta a expensas del Mismo. El Mismo marca
la pauta a la exterioridad, aun cuando es el Mismo el que ha pasado
al otro, pero no registra que el otro sea quien de alguna manera esta
dentro de lo Mismo. No seria lo mismo pensar una Totalidad que se
exterioriza por un movimiento que viene del otro que el otro se en-
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totalice. En este punto se encuentra ya en Dussel una pérdida del
caracter trascendente del otro que en Levinas impide su totalizacion
aun cuando el Mismo y el otro estén en relacién, como afirma en
Totalidad e infinito:

El hecho de que el rostro mantiene por el discurso una relacién
conmigo, no lo aliena en el Mismo. Permanece absoluto en la
relacion. La dialéctica solipsista de la conciencia siempre
sospechosa de su cautividad en el Mismo, se interrumpe. La
relacion ética que sostiene el discurso, no es, en efecto, una
variedad de la conciencia cuyo radio parte del Yo. Cuestiona al Yo.
Este cuestionamiento parte del otro.

La presencia de un ser que no entra en la esfera del Mismo,
presencia que lo desborda, fija su “jerarquia” de infinito (...). Este
movimiento parte del Otro (Levinas, 2002, p. 209).

Aqui surge wuna problematizacion al nivel de las
metacategorias. ¢éSi Dussel concibe que para pasar al otro y
responder a sus exigencias es necesario construir una nueva
Totalidad, entonces estaria planteando el retorno de la metafisica a
la ontologia? Si es asi, éel pasaje analéctico que nuestro maestro
propone como el método que realmente asume la alteridad sin
negarla caeria en la misma concepcidn dialéctica que dicho método
desea superar, donde el momento negativo de la alteridad continuda
siendo digerido por la Totalidad? Pero si, por el contrario, el pasaje
analéctico es, en efecto, la salida de la Totalidad hacia el otro, es
decir, sin retorno a lo Mismo, y desde este movimiento se plantea la
construccion de una nueva politica, entonces el estatus tedrico de
esa politica pareciera que ya no tendria que entenderse como
“Totalidad”, aunque nueva, pues transita en un umbral entre el orden
ontoldgico y lo metafisico tal como aqui son concebidas dichas
nociones. Lo que resulta un hecho contundente es que en ambos
casos y en el momento mismo de plantearse una politica que tenga
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como punto de partida la exterioridad ética se incurre en una
necesaria profanacién de la exterioridad. Esta es una de las razones
por las que Dussel asume sin problema alguno volver a una Totalidad
ontolégica para plantear una construccién politica desde la
exterioridad®. En su texto “Lo politico en Levinas”, Dussel intenta
precisar cdmo el otro pretende ser integrado en una nueva Totalidad
posterior al momento analéctico del viraje del yo hacia el otro y por
lo cual seria una “Totalidad” al servicio del otro y en el futuro des-
totalizada:

En este punto Levinas tiene dificultad de mediar, de edificar un
puente entre la Exterioridad del Otro y la construccidon de una
nueva totalidad al servicio del Otro. El Otro es totalmente otro
(equivocidad absoluta). Mientras que para nosotros el Otro es
analdgicamente otro (posicion analéctica), la en-totalizacion del
Otro es posible en una futura y nueva Totalidad —que debera ser en
un futuro posterior de-totalizada por la critica mesianica futura-)
(Dussel, 2003, p. 119)°.

4 No negamos el necesario momento de la construccién del orden politico nuevo,
apelando a que la exterioridad permanezca improfanable, sino que
problematizamos la comprension de esa construccidn politica desde la exterioridad.
Porque cuando se asumen las categorias Totalidad-exterioridad, asumimos al mismo
tiempo las consistencias a las que se refieren. Si Totalidad se refiere el orden
ontoldgico de referencia al Ser, el egoismo, el Mismo, aquel otro orden, aquella
politica que se construye atendiendo la revelacién del otro no podria ser ya una
Totalidad en cuanto su consistencia.

5 Aungue entendemos la intencidn de la propuesta de Dussel, es curioso que en sus
expresiones suele haber una primacia de la Totalidad como la agencia de la liberacion
del otro, y donde se muestra el movimiento de retorno de lo otro a la Totalidad,
aunque nueva, ocurre una en-totalizacion del otro, donde la finalidad (no ya una
mediacion) es una Totalidad. En este sentido, pareciera que para la analéctica el otro
es un medio que se absorbe para llegar a la nueva Totalidad. En todo caso sugerimos
que la cuestién podria pensarse como el otro provocando el movimiento de lo
Mismo a lo otro, como de hecho sugiere Levinas. El otro ha sido, en su pasividad, un
sujeto activo que esta antes del pasaje del Yo a lo otro, que es su pre-historia. Aqui,
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Dussel, aunque en su obra lo tiene muy presente, no
concentra su atencidn en la consistencia del movimiento hacia el
otro, que supone su asuncidon misma y una transformacion de la
Totalidad y la exterioridad, movimiento generado por la exterioridad,
sino que lo que mas le interesa atender es un marco general de
“pasaje”, de “salida” de una Totalidad a otra Totalidad. Asi ya no
protagoniza tanto el aspecto analéctico, sino que parece
sobreponerse el aspecto dialéctico para el que la negatividad de la
exterioridad concreta es reconducida por una mediacién analdgica
gue constituye un momento interno e intermedio de la dialéctica, en
funcién del pasaje a la otra Totalidad. Como el elemento analégico
de la analéctica esta en funcién de la dialéctica, la exterioridad deja
de ser exterioridad en cuanto absoluta, asi pierde también su
caracter interruptor, transformador, y a través de su semejanza
puede ser inscrita en una nueva Totalidad en la que, sin embargo, lo
Mismo parece todavia rebasar a la alteridad®. En esta aparente

el Mismo, la Totalidad, han sido envueltos como mediaciones de la exterioridad hacia
una “finalidad” que parece situarse mucho antes de toda nueva Totalidad. En este
sentido, seria mas preciso hablar de un orden de des-totalizacidn, pero no futuro
como piensa Dussel ni como un postulado a la manera de la disolucidn del Estado,
sino presente y como régimen: el otro irrumpiendo dentro de la Totalidad e
insertando una relacidon que la desarma sin desaparecerla. Esto implica que un
término emanado o inspirado por la alteridad, se encuentra mas alld y mas aca de la
fundacién de una nueva Totalidad, deconstruyendo la siempre vigente Totalidad, no
como momento negativo que verd uno positivo, sino como momento tensional
eterno, donde la interrupcién de la Totalidad es el gobierno desde la exterioridad. La
totalidad sera siempre Totalidad y va hacia su fetichismo, por lo que la exterioridad
en su praxis liberadora la interrumpe insertando la relaciéon ética. Exceder la
Totalidad y retraerla a su gobierno es la tarea de des-totalizacidn del otro, no su en-
totalizacion.

6 Opinamos que no es en la categoria de nueva Totalidad donde reside la cuestion
fundamental de una politica liberadora, sino en la generacion del movimiento que el
otro comienza y transformara la Totalidad y la subjetividad, en donde otra Totalidad
no seria la resolucion de un presunto conflicto entre Totalidad-exterioridad. Estas
categorias dicen de una relacion entre las que no puede haber algo como una
“sintesis”, tampoco se da una relacién en la que deba buscarse una semejanza, pues
la relacion de responsabilidad por el otro no supone ni se funda por la semejanza. En
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victoria de lo Mismo en el pasaje de la ética a la politica, Dussel
inserta en la Totalidad un aspecto futuro de negatividad que
proporcionaria una de-totalizacion en la que advendria un orden
mesidnico, al servicio del excluido. Entonces ¢éla constituciéon plena de
la nueva Totalidad seria futura? ¢ Cuadl es el estatuto de la exterioridad
que ha irrumpido en la Totalidad en el tiempo presente, antes de
todo futuro y mas aca de todo postulado? ¢Dicho futuro estd
formulado como un postulado o como momento al que se llega al
final de un proceso? En una de sus obras mas recientes, 14 Tesis de
ética, expone este punto respecto al paradigma de liberacién:

(...) el movimiento dialéctico consiste en el pasaje (Ubergang, diria
Hegel o K. Marx) de una totalidad (una tierra) a otra totalidad (otra
tierra) (...). Dada en una totalidad ontoldgica vigente una negacion
Ontica (el esclavo es negacidn del esclavo libre), desde la afirmacion
anticipada de la negacién negada (cuando el esclavo imagina ser
libre), se llama liberacidn al pasaje, por negacién de la negacién (la
redencién o rescate del esclavo en la tierra primera) dada en la
totalidad vigente opresora, a una nueva totalidad donde por la
negacion es ahora afirmado el que antes estaba negado, como
momento constitutivo de la nueva y segunda totalidad (Dussel,
2016, p. 198).

De esta forma, parece que el punto de llegada tiene un
reporte con el punto de partida, de Totalidad a Totalidad nueva,

dado caso, la analogia seria necesaria entre la pluralidad de los otros, formas
posteriores a la exterioridad, pero incluso aqui lo comun entre otros que podria
pensarse no seria mediante la semejanza de alguna propiedad o pertenencia, sino
por la apertura misma, la pura potencia, de la subjetividad a la exterioridad. Por esto,
la irrupcion politica y la relacion de la exterioridad en la Totalidad no produce una
fusion tal que sea totalizacion, no produce un fin definitivo que clausure la vieja
Totalidad y funde otra realmente nueva como bajo la idea de revolucion. Aunque la
ruptura mesianica se establece, se despliega y se cumple, su establecimiento no es
definitivo, se cumple como final de todos los instantes.
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aunque puedan ser analiticamente distinguibles y la imagen exddica
de salida de una tierra para entrar a otra nueva proporcione la
metdafora de dos totalidades sin referencia la una con la otra. Silo que
ocurre al plantear el movimiento analéctico de una Totalidad a otra
nueva Totalidad que en su viraje al otro se pone a su servicio, es
prudente preguntarnos en qué términos se da este movimiento,
como preguntd Mario Orospe a Dussel en su tesis de maestria
(Orospe, 2018, p. 113): ¢estariamos, con la nueva Totalidad, en un ser
de otro modo o en un de otro modo que ser?’ Ya que se asume con
contundencia una Totalidad, pero no estaria solo referida a si misma
sino al otro, es preciso afirmar que estamos ante una Totalidad que
varia al otro, ser de otro modo. Levinas considerd que la metafisica
del otro implica una ruptura con la Totalidad, ruptura que, podriamos
decir, da lugar a la separacion entre lo Otro y lo Mismo, por lo que no
podria darse una unificacion:

Lo meta de la metafisica, por mas que provenga, como dice
Heidegger, del desconcierto de un editor, indica una ruptura. Hay
Mismo y hay Otro. Y hay una ruptura entre Mismo y Otro. La
alteridad de Otro, cuando se trata de metafisica, no es, como
cualquier otra relacién, el mero envés de la identidad. Es todo el
contenido de Otro. Lo Otro metafisico se niega a toda unificacion
conceptual con Mismo. Nos hallamos aqui en la separacion
absoluta. La separacion rompe la totalidad, tanto si es unidad
conceptual como si es unidad numérica (...) Separacion radical. Y,

7“Ser de otro modo” implica solo un viraje, la totalidad abre un lugar al otro, mientras
que en lo “de otro modo que ser” el otro funda, colma, atraviesa y excede la Totalidad
y el Yo. En De otro modo que ser o mds alld de la esencia Levinas afirma: “(...) la ex-
cepcion de ‘lo otro que el ser’ —mas alld del no ser— significa la subjetividad o la
humanidad, el si-mismo que repudia las anexiones a la esencia. Yo como unicidad,
fuera de toda comparacidén, ya que la margen de la comunidad, del género y de la
forma, al no encontrar mas reposo en si mismo, in-quieta desde el momento en que
no coincide consigo mismo. (...) sin la identidad del yo coincidiendo consigo mismo,
unicidad que se retira de la esencia (...)” (Levinas, 1999, pp. 51-52).
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sin embargo, a la vez que se niega a la sintesis que reuniria en una
totalidad a Mismo y Otro, lo Trascendente, lo Otro no suprime toda
relacidn. Este es al menos el testimonio de la metafisica. En la
evidencia primera del cogito, se afirma, por turno, sin confundirse,
Yo y Dios. El ser se dice de ellos en un sentido sélo analdgico. No
constituyen en modo alguno una totalidad. Y sin embargo estdn en
relacion (Levinas, 2015, pp. 175-176).

Sin embargo, sigue siendo fundamental la interpelacién de
Dussel a Levinas sobre la necesidad de pensar una politica otra
ademads de la critica a la Totalidad®. ¢Cémo pensar el despliegue de
una politica del otro que, sin negar un momento constructivo (el lugar
correspondiente a la Totalidad como la entiende Dussel), sea la
detencion de la Totalidad? ¢Adentrarse en la politica desde la
interpelacién ética del otro implica necesariamente wuna
transfiguracion de la exterioridad, una alteracién, o una “acotacién”
de si misma? Porque: ¢hacia donde se dirige la interpelacién del otro
sino a la interrupcidn y penetracion en la Totalidad? Aqui atendemos
la intencién de ambos pensadores para pensar la cuestidon ético-
politica. Asumimos, por un lado, la ensefianza levinasiana de que la
exterioridad desborda lo Mismo, la Totalidad, el Ser, y, por lo tanto,
en sentido estricto, no puede contenerla. Por otro lado, al asumir la
intencién dusseliana de pasar a la politica desde la ética, como
momento liberador de la opresiéon del otro, y donde quiza la ética se
cumple, consideramos que otro tipo de movimiento es posible: un
tipo de “legitima alteracion” de esta exterioridad trascendente, pero

8 En “Lo politico en Levinas”, Dussel (2003) sefiala: “(...) la cuestion critica se abre
cuando le preguntamos a Levinas ¢como dar de comer al hambriento?, écomo hacer
justicia con la viuda, cémo edificar un orden econdmico para el pobre, como
reconstruir la estructura del derecho de un orden politico que, como una totalidad
cerrada sobre si misma, es inhospitalaria ante el extranjero...? Es decir, su critica a la
politica como la estrategia del estado de guerra es correcta, valiente, clarividente,
pero esto no evita las dificultades que tiene el gran pensador judio para reconstruir
el sentido positivo y critico liberador de una nueva politica” (p. 115).

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 315



ALTERACION DE LA EXTERIORIDAD. SOBRE LA “NUEVA TOTALIDAD”, LA SUBJETIVIDAD POLITICA ...

cuya inconmensurabilidad profética parece guardar un impulso
secreto que se dirige a su realizacion politica mas acd y mas alla de
toda Totalidad.

¢Qué sucede si pensamos un movimiento de la exterioridad
que realmente comience en la exterioridad misma y donde la
asuncioén de la responsabilidad por el otro surja en su seno, como un
desdoblarse, como una “produccion” de si misma? Supondriamos,
asi, un movimiento cuya iniciativa no depende plenamente de algin
término de la Totalidad, que no esta a expensas de que la Totalidad
interprete la revelacién del otro, sino mas bien la generacién de un
particular término generado por la exterioridad que, incluso, puede
introducirse a la Totalidad a través de una irrupcién politica.
Consideramos que este movimiento es el que podriamos describir
cuando desde América Latina se piensa en la irrupcion politica de la
exterioridad, el pueblo de los oprimidos, donde el movimiento de
responsabilidad hacia el otro surge en la exterioridad misma. ¢No
acaso la exterioridad, los excluidos irrumpiendo politicamente, son
los que a través de sus procesiones generan incisiones en la
Totalidad? éNo es el otro el que adopta ciertas maneras de la
Totalidad para penetrar en ella y asi coloca la mina para la posibilidad
de que desde la posicion del Mismo la “Totalidad” se abra a la
exterioridad? La exterioridad se mueve hacia si misma, genera un
enviado, exterioridad que se concentra, explota y se exterioriza,
exteriorizacidon y expresion de la exterioridad, para ir hacia la
Totalidad y desquiciarla.

El desquiciamiento, la des-totalizacién, de la Totalidad no es
un simple medio para otra vez la Totalidad, sino la economia propia
de la exterioridad. Provisional no es la ruptura de la exterioridad que
es superada por otro momento mads elevado, pero tampoco la
Totalidad como si se diluyera resultado de la irrupcién del otro, pues
ambos dependen mutuamente de si en la separaciéon. Una
destotalizacidn de la Totalidad por la exterioridad hace ya imposible
la Totalidad nueva en sentido estricto. éLa nueva Totalidad es,
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entonces, imposible? O ¢la nueva Totalidad solo establece un orden
efimero e inestable en tensién con el asedio del enemigo, con la que
siempre resta de la vieja Totalidad? La exterioridad no estd
imposibilitada de fundar otra politica, pero esta ya no podria ser una
Totalidad, porque el particular “gobierno” que de la exterioridad se
despliega seria la apertura y el servicio al otro, es decir la
deconstruccién de la Totalidad, que es al mismo tiempo praxis
creadora. La destotalizacién de la Totalidad no es exactamente algo
que llegara al final de un proceso, sino el obrar constante y potencial
que se desprende de su condicidon absoluta de exterioridad. Ni
negatividad ni positividad, tampoco precisamente un término medio,
la exterioridad entrana negatividad y creatividad en una misma obra.
Y esto implica una temporalidad y un proceso anterior a todo
etapismo y distinto al largo plazo del tiempo histérico en el que la
redencion se logra al final y en la que los otros del pasado ya no veran
la tierra prometida.

En este sentido, el “orden nuevo” no es el mundo futuro de
la escatologia que aspira a una estabilidad duradera, al haber vencido
al mal. Mas que a un tiempo plenamente realizado, la economia
politica de la exterioridad, que por ende implica una necesaria
profanacion de su alteridad absoluta, tiene que ver con un
mesianismo del otro, mesianismo de la relacién de responsabilidad
ética anterior a toda institucidn politica, antes incluso del Estado,
pero inmediatamente ética-politica sin posible separacién y materia
misma del Estado. Este mesianismo que afirmamos como posible
salida politica desde la exterioridad, aunque contiene un aspecto pre-
originario a la politica, al referirse a una relacion ética de radical
responsabilidad por los excluidos, se remonta al asunto mismo de
una politica liberadora.
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2. La ética se transfigura en politica por el mesias

El mesianismo como paradigma de lo politico se juega, para
nosotros y desde Ameérica Latina, completamente distinto del
problema nacionalista del sionismo del Estado de Israel, para indicar
de inmediato una clara diferenciacion. La nueva politica, el nuevo
Estado, que en América Latina se necesita pensar desde la éticay la
exterioridad del pueblo excluido no es una cuestion que sea analoga
el actual sionismo del Estado de Israel. El sionismo es mas parecido a
un segundo éxodo y en términos de retornar a la tierra prometida,
que el otro habita, para ponerle fin a un exilio que se torna
colonizador. Incluso consideramos necesario pensar la liberacidn
desde otro paradigma que el exddico, aun cuando contempla un
futuro de realizacion de las promesas mesianicas en el tiempo final.
Preferimos el mesianismo como el establecimiento de una relaciéon
ética, subyacente incluso al paradigma del éxodo, porque no se trata
de dar cuenta de ningln retorno o salida a lo absolutamente distinto
de la utopia, ya que los procesos de trasformacién que los pueblos en
América Latina entablan desde los oprimidos hacia su liberaciéon se
realizan como movimiento en su propio sitio con respecto a la
Totalidad.

En “El Estado de César y el Estado de David”, Levinas indica
este mesianismo al que aludimos como una posibilidad de la politica
nueva que se comenzaria a tejerse desde un eslabén embrionario,
emanado de la exterioridad, desde la asuncidn del clamor del otro. A
partir de la figura del Mesias, cuyo paradigma es el Rey David, se abre
espacio para una apuesta de la irrupcion y entrada de la exterioridad
en el dmbito politico, lo cual implica un movimiento de la exterioridad
que podria replantear el estatus de ésta respecto a la discusion en
torno a la Totalidad-exterioridad:

Si el Mesias es un Rey, si el mesianismo es una forma politica de
existencia, la salvacion por el Mesias seria una salvacidn por otro.
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Como si habiendo alcanzado la madurez, pudiese ser salvado por
otro. Como si, inversamente, de acuerdo con la significacion mas
exacta de mi existencia personal, la salvacion de todos los demas
no me incumbiese (Levinas, 2006, p. 271).

La liberacidn no proviene, en realidad, de algun personaje
individual ajeno a la exterioridad, por lo menos no proveniente de la
Totalidad como totalidad, sino de su ruptura. No se trata de un
mesianismo para el otro, la oferta de un salvador que viene de fuera,
sino del mesianismo del otro, del que adviene de sus entrafias para
si. Ya en sus “Textos mesianicos” Levinas afirmaba, de alguna
manera, dicha cuestion: “El mesianismo no es, pues, la certeza de que
vendra un hombre que detendra la historia. Es mi poder de soportar
el sufrimiento de todos. Es el instante en el que reconozco este poder
y mi responsabilidad universal” (Levinas, 2004, p. 119). Este
mesianismo es, pues, inmanente a la responsabilidad ética, viene, de
cierta manera, de la patria de la exterioridad. Sin embargo, este
mesianismo pasa por la humanidad, la persona, la subjetividad.
Levinas sugiere este mesianismo como una muy particular teoria de
la subjetividad, donde el Yo se constituye originariamente en la
asuncién mesianica de la responsabilidad por el sufrimiento de los
otros:

El Mesias soy Yo, ser Yo es ser Mesias (...). éQuién, a fin de cuentas,
toma sobre si los sufrimientos de los otros, sino el que dice Yo? El
hecho de no sustraerse a la carga que impone el sufrimiento de los
otros define la ipseidad misma. Todas las personas son el Mesias
(Levinas, 2004, p. 118).

Es en este punto donde, los Ultimos afios, nosotros insistimos
constantemente a Enrique Dussel, que encontrdbamos un pilar
fundamental en la figura del mesias para precisar el denominado
pasaje de la exterioridad a la Totalidad, que la clave se encontraba en
el movimiento y el volver sobre sobre si de la exterioridad, de su
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propia contraccidon que generaba una subjetividad mesianica capaz
de presentar a la exterioridad como un todo, a la manera de un de
otro modo que ser. De la receptividad, por parte de Dussel, a estas
sugerencias, que da como testimonio el paradgrafo 32 de la Politica de
la Liberacion Ill. La critica creadora (Dussel, 2022).

El mesianismo se abre, mas alld de alguna personalidad
exclusiva, a una potencialidad de tomar sobre si a los otros que
cualquier humano puede asumir, cualquier singularidad: Ia
singularidad cualquiera es el mesias. La subjetividad es, entonces, el
eslabén clave a partir del cual se constituye otra politica, un Estado
mesianico, antes y mas allad de una Totalidad nueva. Levinas afirma
gue lo mesidnico se realiza en una personificacidon no exclusiva como
hemos dicho y, mds que eso, es la constitucién misma de la
subjetividad. El mesias es esa potencia que se extiende, puede surgir
y asumirse en cada uno de nosotros. Este elemento conforma la
materialidad misma a través de la cual una politica alternativa
anterior a la institucién y al Estado puede ser posible, por lo que
estariamos ante una nueva reconstitucion del Estado mismo. El
mesianismo es la clave para una politica distinta, anarquica en cuanto
evoca a una relacién anterior, en el origen, a la Totalidad, el Yo y el
Estado en su sentido clasico, pero no por esto es una antipolitica ni
una impolitica, sino la irrupcién de la exterioridad en el orden para su
trasformacion a partir del investimento que se desprende de si para
entrar a lo profano. Mesianismo totalmente politico, histérico y
nuevo término de la exterioridad, dice de un despliegue en el orden
de la inconmensurabilidad de lo absolutamente otro:

El Mesias instaura una sociedad justa y libera a la humanidad,
después haber liberado a Israel. Esos tiempos mesianicos son los
tiempos de un reino. El Mesias es rey. Lo divino inviste la Historia y
el Estado, no los suprime. El fin de Historia conserva una forma
politica (Levinas, 2006, p. 264).
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De aqui la posicion aporética del Estado mesidanico como el
en, dentro y mds alld del Estado, como bien sefialé Jacques Derrida:

(...) contra el Estado y, sin embargo, dejando a eso que
Levinas llama el “mas alla del Estado” o la “superacion del Estado”
una apertura hacia una “consumacion del Estado de David” en
Estado mesidnico, una superacién del Estado hacia un “mundo que
viene”. Superacion de un Estado (el de César), consumacién de otro
(el de David); que ambos pueden parecer utdpicos o prematuros,
Levinas lo reconoce, pero también que muestran la apertura misma
de lo politico hacia su porvenir, si es que tiene alguno (...). Levinas
no duda en hablar de “politica mesiadnica”, por oposicion a lo que
entendemos por politica dentro de la tradicién, digamos griega o
posthelénica, que domina la politica occidental. Cuando él dice
“mas alla de la politica”, “politica” tiene siempre el sentido de esa
politica del Estado no mesianico, transgredido hacia su mas alla por
lo que sigue siendo, no obstante, una politica, desde luego, pero
una politica mesianica (Derrida, 1998, pp. 100-101).

Solo mediante este mesianismo ético-materialista® presente
en el pensamiento de Levinas es posible el engranaje para “pasar” de
la ética a la politica, de la exterioridad a una construccién politica que
no podria ser ya una Totalidad simplemente, sino un “régimen
provisorio”. No podria ser una Totalidad porque la relacion misma
qgue lo mesianico establece desde la hospitalidad del otro en el propio
ser para excederlo, significa que excede ya la Totalidad misma. La
condicién para poder hablar de una politica mesianica como aquella
que da acogida a la propuesta ética de Levinas, es decir, a la exigencia
misma de los oprimidos, es que esta se trata de un exceso que oficia
dentro de la politica y del Estado para reventarlo al mismo tiempo
que puede permanecer en él. El Estado mesidnico no es una nueva
tierra distinta a la anterior, como si pudiéramos hablar de dos

9 Se trata no solo del mesianismo como una temporalidad futura o meramente
utdpica, sino ante todo una potencia que surge y se encarna en la subjetividad.
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ordenes distintos y paralelos, en cambio su deconstruccién opera
sobre la anterior y en su interior'®. Hay un Estado y es necesario, es
en el que lo mesidnico interrumpe para hacerlo explotar desde la
relacién material en la que los otros se encarnan en una subjetividad
hasta conformar un cuerpo politico mesianico, que implica, en ultima
instancia, el investimento ético de uno como un mesias que nunca es
uno solo, sino los otros en uno y como contraccion de los muchos.
Mesias como relaciones entre los otros en la subjetividad y la
subjetividad para los otros: carne sobre carne, vida sobre vida,
encarnacidn, materialismo ético-metafisico. Esta es la subjetividad, la
relacidn y generacion de la exterioridad, que puede entrar al Estado
y excederlo. El “mas alld” del Estado como politica mesianica o de la
liberacién no es un fuera del Estado, sino el estiramiento explosivo y
de contraccién de un nucleo, un nodo material, que penetrando en
el Estado lo desborda y permanece en este al llevarlo con sus
instituciones al cumplimiento de la relacion ética. Lo que interrumpe
es la ética como relacion de encarnacidn mesianica que plagaria al
Estado de su materialidad, aun ahi donde las operaciones
institucionales evocan una relacion material virtual. Aquello que

10 En este sentido dialogamos con Dussel que, aunque integra totalmente el
mesianismo en su pensamiento y tiene un lugar fundamental, da mayor importancia
al esquema meta-categorial de la nueva Totalidad, donde el profetismo y
posteriormente el mesianismo estan en funcién de esa Totalidad, sin quiza
concentrase tanto en la clave central de la subjetividad mesianica y las relaciones de
encarnacidon como el nucleo que le da el nuevo sentido transformador a la politica
en términos anteriores a una nueva Totalidad. Pues es en las relaciones de
encarnacion (en total materialidad, no solo una serie de instituciones) donde se
encuentra el nucleo de un nuevo orden, un Estado restituido a su relacién material
con los otros, que incluso entrard en tension con la totalizacidon de la Totalidad.
Sugerimos esta postura como posible via alternativa de pensar la politica desde la
exterioridad, que igualmente puede ser una complementacion de los elementos
para una politica de la liberacién que propone Dussel.
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desborda el Estado es una posicion dentro del Estado mismo, en el
cual recobra su materialidad en las relaciones mesidnicas®'.

Dado que esta relacién de encarnacidon deconstruye al
Estado, como su relacién de opresion, la pura relacion de la guerra, y
lo torna mesianico, el estatuto de dicho régimen ya no es una
Totalidad, sino que su “gobierno” consiste en des-hacer la Totalidad
en su hacer la politica mesidnica. Su obrar es un des-obrar. Deshacer
y hacer coinciden en una misma praxis. Solo puede exceder el
mesianismo al Estado en tanto también estd dentro y re-
constituyendo su materia, de lo contrario entre la exterioridad y la
Totalidad habria solo una relacién alérgica. El dentro-fuera que le
adviene al Estado por el mesianismo, es, al mismo tiempo y
paraddjicamente, la interiorizacion de la imposibilidad de asumir la
materialidad de la relacion ética, la encarnacion del otro. Es por esto
que dicho Estado, dicha politica, dicho “nuevo orden”, no puede
terminar y, por ende, ofrecer un cierre, sino Unicamente un
“cumplimiento” provisorio: “El Estado mesianico (...) representaria
apenas una etapa de transicién. De hecho, varios pasajes talmudicos
asignan una duracidn finita a la era mesianica. El verdadero término
de la escatologia seria el mundo futuro” (Levinas, 2006, p. 270).

11 E| sintagma “politica mesianica” o “Estado mesianico” implica la excedencia o
transgresion de un concepto (politica/Estado), en cuanto lo mesidnico como
elemento de la trascendencia se inserta en un campo que es inmanente o limitado,
produce una explosidn de dicho concepto. No se trata de una especie de articulacion
de dos ambitos separados, sino la irrupcidon de un concepto trascendente en otro
concepto que permanecia puramente inmanente, generando un nuevo ambito entre
lo que parecian dos polos, como también ha indicado de alguna manera Derrida: “El
concepto se excede a si mismo, se desborda, lo que es tanto como decir que se
interrumpe o se deconstruye para formar asi una especie de enclave en el interior y
el exterior de si mismo: ‘mas alla dentro’, una vez mas, interiorizacion politica de la
trascendencia ética o mesianica” (Derrida, 1998, p. 107). De esta manera, es que el
“mds alla dentro” de lo mesianico excede y reconstituye la politica y el Estado en un
mismo movimiento de estiramiento y contraccion.
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El establecimiento del régimen de la politica mesianica no es
estable en el sentido de que pueda descansar en su obra, sino que es
la incesante realizacion de la relacién de encarnacién lo que
mantiene su cumplimiento en todo instante. Cumplimiento que a su
vez seria la realizacion persistente de la relacién mesianica, como
potencia, no como acto acabado. Sin embargo, no es una potencia a
la que le falte el acto: se realiza en su realizarse. Este es el
cumplimiento de lo mesidnico, su realizacion como mantenimiento
de una relacién material que le da contenido a la instituciéon, pero
que es excedida en su institucionalismo, se ubica muy anterior que el
final escatolégico del mundo futuro. Si el “nuevo orden” liberador
consiste en el permanente hacer de la relacion de encarnacion
mesidnica, entonces no puede aspirar a una perpetuidad o
estabilidad en el mero institucionalismo o legalismo, aunque lo
realice, porque el sustento de estas formas en el tiempo mesianico
no es propiamente autdénomo de su fundamento material que es la
encarnacion. Por el contrario, su consistencia es lo provisorio de su
estar realizando la relacién. Asi, lo mesidnico en cuanto irrumpe en
lo profano, aun para excederlo, se ha hecho histdrico y su realizacién
se encuentra mas aca de lo perpetuo. En el prefacio de Totalidad e
infinito, Levinas trae a colacién el mesianismo como escatologia
ahora, no futura, y siempre como la paz que interrumpe la guerra'?y
que excede a la politica:

Histéricamente, cuando la escatologia de la paz mesianica se
sobreponga a la ontologia de la guerra, entonces la moral se
opondra a la politica (...). No es el juicio final el que importa, sino el
juicio de todos los momentos en el tiempo en el que se juzga a los
vivos. La idea escatoldgica de un juicio (contrariamente al juicio de
la historia en el que Hegel ha visto erréneamente la racionalizacion
de aquel) implica que los seres tienen una identidad “antes” de la

12 Hemos tratado este tema sobre el sentido no teleoldgico de la escatologia en:
Cortés Marquez (2018).
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eternidad, antes de que los tiempos sean cumplidos, mientras que
aun hay tiempo, implica que los seres existen en relacidn, pero a
partir de si y no a partir de la totalidad (...). Nosotros oponemos al
objetivismo de la guerra una subjetividad que emerge de la vision
escatoldgica. La idea de lo infinito libera a la subjetividad del juicio
de la historia para declararla, en todo momento, madura para el
juicio y como convocada (Levinas, 2002, pp. 48-51).

Este tiempo mesidnico, apenas sugerido al inicio y al final de
Totalidad e infinito, como si dicha obra fuera una expresion de este
mesianismo originado desde la exterioridad, aporta una ruptura de
la continuidad de lo Mismo, produciendo una temporalidad como
tensién de acabamiento permanente:

El tiempo es lo no definitivo de lo definitivo, alteridad que siempre

Iu

vuelve a empezar lo ya cumplido, el “siempre” de este recomenzar.
La obra del tiempo va mas alla de la suspensidn de lo definitivo que
hace posible la continuidad de la duracién. Hace falta una ruptura
de la continuidad y una continuidad a través de la ruptura (...). La
resurreccion constituye el acontecimiento principal del tiempo. No
hay pues continuidad en el ser. El tiempo es discontinuo. Un
instante no sale de otro sin interrupcién, por un éxtasis. El instante,
en su continuacion, encuentra una muerte y resucita. Muerte y

resurreccién constituyen el tiempo (Levinas, 2002, pp. 290-291).

El tiempo mesidnico, de la relacién de encarnacién del otro,
interrumpe la Totalidad, ofreciendo un final que no puede terminar,
que se extiende y que tiene un despliegue: la continuidad a través de
la ruptura, la resurreccion. La encarnacién del otro en la subjetividad
mesianica es un acto de fecundidad bilateral, donde la exterioridad
ha prefiado a la subjetividad dando lugar a que el sujeto se encarne
en el infinito y el infinito en el finito. La exterioridad se contrae en
una subjetividad y la explota, produciendo un desprendimiento de si,
de tal forma que se encarna sin supresion de lo infinito. Este es el
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principio de la relacién por el cual es posible el Estado liberador, cuya
temporalidad es la eternidad que corresponde a una subjetividad
permanentemente vigilante®> y, mds aun, constituyendo la
encarnacidon mesidnica que puede hacer estancia en el Estado y
excederlo. Esta relacién que deconstruye la politica como Totalidad
le pone un final, pero al mismo tiempo proporciona una continuidad
como despliegue de la ruptura que impide a su vez que el tiempo
termine en la muerte. Es por esto que la resurreccidn es la
continuacion a través de la muerte. En la interrupcion mesianica hay
una muerte de la Totalidad, el Yo entra en una torsién fecunda, no es
una finalizacidn estéril, negatividad que no solo niega, sino que
transforma. La idea de una realizacién plena del tiempo mesianico se
realiza en su absoluta profanidad, donde la trascendencia absoluta es
restituida a la materialidad de la relacién ética. El reino mesidnico es
posible en el mundo profano!, intuicién y anhelo histérico de los

13 Levinas sugiere la cuestion en Totalidad e infinito: “El suefio de una eternidad feliz
que subsiste en el hombre junto a la felicidad, no es una simple aberracién. La verdad
exige, a su vez, un tiempo infinito y un tiempo que podra sellar: un tiempo acabado.
El acabamiento del tiempo no es la muerte, sino el tiempo mesianico en el que lo
perpetuo se convierte en eterno. El triunfo mesidnico es el triunfo puro. Estad
prevenido contra le revancha del mal al que el tiempo infinito no prohibe el retorno.
Esta eternidad ées una nueva estructura del tiempo o una vigilancia extrema de la
conciencia mesianica?” (Levinas, 2002, p. 292).

14 E| reino mesianico como un ideal inconmensurable, irrealizable en el mundo
profano, y por eso apolitico, pero, sin embargo, criterio para la critica de este mundo,
no ofrece ya elementos para pensar realmente la politica ni la relacién entre ética y
politica. Igualmente, la idea regulativa de una meta que nos guia, que perseguimos
en la historia, pero cuya naturaleza es jamas ser alcanzada, no da cuenta en primer
lugar del interruptor mesidnico que establece una nueva relacion con la alteridad,
generando a su vez una nueva concepcion del tiempo de la politica: ruptura y
continuidad a través de la ruptura, acabamiento de lo no definitivo. Esta otra
concepcion del mesianismo que concebimos en Levinas, como concepto que excede
la politica desde dentro para transformarla, es una clave fructifera que implica una
concepcion de la temporalidad distinta a la escatologia tradicional, muy en didlogo
con Walter Benjamin. Esto resulta importante para comprender cémo se despliega
la ruptura mesianica dentro y mas alla de la Totalidad, condicién que la coloca en la
imposibilidad ontolégica de un cierre y al mismo tiempo un cumplimiento parcial

326 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



BERNARDO CORTES MARQUEZ

pueblos latinoamericanos y aunque no puede pertenecer al orden de
la Totalidad, pues la excede, estd entre nosotros, incluso en este
mundo se realiza desde dentro como nueva sangre de un cuerpo
anterior que producird una nueva constitucién de la carne.

Realizacion del final, no en la perpetuidad ni con una
continuidad de una historia que llega a su culmen, a una meta, sino
en su cumplimiento material de todo instante. Estariamos ante una
concepcidon de la temporalidad en donde todos los tiempos se
encuentran contraidos en un periodo de tiempo donde la relacién
mesianica acontece, se mantiene, se esfuerza por realizarse, pues es
irrupcion permanente en el tiempo que se cumple sin cierre ni
constitucién de Totalidad en sentido estricto. El tiempo mesidnico es
eterno en su constante ser provisorio. Lo infinito del tiempo
mesianico permanece en la relacion misma con la alteridad y en la
imposibilidad de Totalidad y de totalizacién, ya que en la relacidn
misma de encarnacién el Yo se rebasa, se hace discontinuo y se
continla como de otro modo que ser. Esto es lo que genera
comunidad no esencial, que se sustenta en cada subjetividad,
materialidad de donde la relacién ética se extiende y se convierte en
politica. La condicién latinoamericana es que aun hay tiempo en el
final del tiempo porque precisamente sus pueblos, como
exterioridad, insisten en profanarse politicamente, cumplirse y
provocar mesianismos para su tiempo, sin fin, persistencia incesante,
sin escatologia.

desde la exterioridad, pero dicha parcialidad parece ser toda la “plenitud” que puede
alcanzar. El reino mesianico se realiza en la politica, y su despliegue no nos lleva hacia
otra tierra, inserta la relacidn ética con el otro dentro de ella, excede asi la Totalidad
en su destitucidn interna, pero esta destitucion es inauguracion de una relacién de
servicio con el oprimido, es decir, su obra creacidn. En este sentido compartimos
muchos contenidos sobre el mesianismo con Dussel (2003), solo que bajo
estructuras sutilmente distintas que atienden sugerencias no siempre desarrolladas
de Levinas.
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3. Conclusién

El problema de la nueva Totalidad desemboca, para nosotros,
en el mesianismo como la clave para el ingreso a la politica desde la
exterioridad y la subjetividad hacia otro orden, reabriendo la
propuesta de Dussel de una nueva Totalidad. La subjetividad
mesianica nos proporciona una comprensién mas profunda del
drama politico que desde hace décadas vive América Latina, en un
momento en el que, a diferencia de Europa, aun existen una
materialidad popular que impide la desencarnacion de la politica,
porque aun nuestros pueblos producen “investimentos mesidnicos”
como la forma en que se transfigura la ética en politica, pueblos que,
en tanto exterioridad, se transfiguran hacia la politica. Esto implica la
presencia fuerte de relaciones éticas interpelando a la politica,
exigencia del establecimiento de la relacion ética misma dentro de la
politica, en Ultima instancia exigencia de un sujeto politico que funja
de bisagra entre los gobiernos y los pueblos, dentro de la politica
misma. Esto solo posible a través del mesianismo. Se ha vuelto
inevitable plantear el tema ético-politico de una encarnacion del
otro, y el otro en la politica siempre es el pueblo, y de una
profanacion de la exterioridad donde se transmuta en dicho pueblo,
profanacion necesaria del pensamiento mismo de Levinas. De igual
modo, esto da lugar al reconocimiento de que en la exigencia de la
relacidn o acogida de la ética en la politica y del pueblo en el Estado,
depende en gran medida de la presencia de la subjetividad tan
particular que hemos de denominar, con Levinas, Dussel y toda una
tradicidn critica, como mesianica. Y, sobre todo, del surgimiento
desde la exterioridad de las relaciones de encarnacion, dimensidn
ética de lo popular que nos habla de la materialidad profunda que
constituye lo politico. Se vuelve igualmente necesario pensar
seriamente la cuestion del mesianismo como momento de la
exterioridad y, para decirlo sin tapujos, del liderazgo politico
generado y fundado desde una uncidn ética, desde la estructura
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fundamental de ser para el otro, de la responsabilidad incluso
acrecentada. Dimensiones a las que quiza no le gustaria ser llevado a
Levinas, pero que se hacen valer desde que la ética va siendo uno de
los elementos fundamentales, como bien mostré Dussel, que
atraviesan las demandas politicas, temas que golpean a la puerta en
el momento en que la ética critica a la politica. Es por eso por lo que
asi comienza un proceso de alteracidon de la exterioridad, de la
entrada de la ética a un terreno que en primera instancia excede,
pero al que tiene que acotarse para irrumpirlo e interrumpirlo. Pero
ha sido Levinas quien senté los precedentes con el mesianismo como
clave para la entrada de la ética a la politica, sin olvidar la profanacion
gue realiza la filosofia de la liberacién de Dussel que, cada vez mas,
fue dando un lugar mas relevante al mesianismo como figura para
pensar un transborde de la ética a la politica.

El mesianismo presente en la politica latinoamericana, y seria
un mesianismo con mesias, es inherente a la exterioridad e implica
una profanacion de un aspecto de su trascendencia. Este mesianismo
que cae en la subjetividad, el mesianismo de la asunciéon en uno
mismo, el “yo soy el mesias”, el “heme aqui” en su radicalidad
material de la puesta del cuerpo, que precisamente ha comenzado
en el “todos somos el mesias” y que en su no dispersion en la
pluralidad se contrae en cada uno y en uno se asume, dando lugar a
la posibilidad de un liderazgo politico que proviene desde la ética.
Elemento y relacidn a través de cual se puede transformar vy
reconstruir la materialidad politica, intencidn de acercarse a la
“unificacion” entre pueblo y Estado. América Latina, que aun tiene
futuro en su presente, como lo no definitivo de lo definitivo, necesita
ser pensada, en cuanto a su situacidn politica y su necesidad de
reconducir el Estado, de la encrucijada de construir otro orden
atravesado por el otro, por la ética, bajo una temporalidad propicia
para sus procesos de ruptura y de continuidad a través de la ruptura,
del cumplimiento de los tiempos mesidnicos ahora, que solo puede
realizar una subjetividad producto de la condensacién de las
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relaciones de responsabilidad entre los otros. En la América Latina
que Dussel intentd pensar hacia su liberacion, se expresa en la
intensidad constante del surgimiento de actores politicos emanados
de las asunciones de los otros y por unciones de los otros. El
mesianismo que aqui ponemos en juego como un agregado al
pensamiento de Dussel para pensar el pasaje de la exterioridad a un
nuevo orden, y como movimiento de la exterioridad hacia el umbral
de lo de otro modo que “totalidad”, en el incursionar de la éticaen la
politica, continda arrojandonos luces sobre el intento de comprender
el misterio del momento positivo de la creacién politica desde la
negatividad de las victimas.
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Resumen:

Uno de los elementos centrales del filosofar de Enrique Dussel puede situarse en la
critica de la modernidad, que desde sus comienzos en 1492 supuso una
transformacion radical en multiples direcciones. Este filosofar critico se ha
desplegado, desde principios de la década de 1970, constituyendo lo que podriamos
caracterizar como un sistema filosoéfico de indole practico, cuyo propdsito ultimo es
discutir la superacién de la modernidad junto a sus aspectos constitutivos en una
nueva edad de la historia mundial que esta filosofia llama provisoriamente “trans-
modernidad”. Este trabajo quiere poner de relieve los aspectos que su autor
considera sustantivos respecto de una de las dimensiones del sistema referido, la
econdmica, y articularlos en funcion de su paradigma de pensamiento propio. Estos
elementos involucran tanto una critica al sistema econdmico capitalista en cuanto
sistema dominante, asi como el desarrollo de algunas notas que permitan pensar en
direccién a su superacion.

Palabras clave: Enrique Dussel, econdmica de la liberacion, critica de la economia
politica, paradigma de la liberacién, trans-capitalismo
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ECONOMICA DE LA LIBERACION: NOTAS PARA UN SISTEMA TRANS-CAPITALISTA

Abstract:

One of the central elements of Enrique Dussel's philosophy can be found in the
criticism of modernity, which since its beginnings in 1492 involved a radical
transformation in multiple directions. This critical philosophy has been deployed
since the early 1970s, constituting what we could characterize as a practical
philosophical system, whose ultimate purpose is to discuss the overcoming of
modernity along with its constitutive aspects in a new age of history. world that this
philosophy provisionally calls “trans-modernity”. This work wants to highlight the
aspects that the author considers substantive with respect to one of the dimensions
of the referred system, the economic one, and articulate them based on his own
thought paradigm. These elements involve both a criticism of the capitalist economic
system as a dominant system, as well as the development of some notes that allow
us to think in the direction of overcoming it.

Keywords: Enrique Dussel, economics of liberation, critique of political economy,
paradigm of liberation, trans-capitalism

1. Introduccion: paradigma de la liberacion y critica de la
economia politica

La filosofia de la liberacién que Enrique Dussel desarrolld y practico
desde fines de la década de 1960, primeramente en Mendoza, su
tierra natal, y luego en México a partir de su exilio en 1975 y hasta su
muerte, puede caracterizarse como un sistema filoséfico de indole
practico articulado categorial y metodoldgicamente cuyo propdsito
ultimo es discutir y fundamentar vias posibles superacion de la
modernidad y sus aspectos constitutivos, i. e., entre otros, el
colonialismo, el eurocentrismo y el capitalismo, en una nueva edad
de la historia mundial que esta filosofia llama provisoriamente
“trans-modernidad” (Dussel, 1994, p. 178; 2006, p. 49y 2014, p. 303).
Por esta razén, la filosofia dusseliana se articula en diferentes campos
determinados a partir de las posibles relaciones practicas que pueden
establecerse entre sujetos. En este trabajo me interesa poner de
relieve ciertos aspectos sustantivos de una de esas dimensiones, la
econdmica, y articularlos en funcion del paradigma de pensamiento
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propio de esta filosofia. Estos elementos involucran tanto una critica
al sistema econdmico capitalista en cuanto sistema dominante a
partir del siglo XVI, asi como el desarrollo de algunas notas que
permitan pensar en direccién a su superacion.

En este sentido, trazo un recorrido en el que muestro cémo
puede pensarse categorialmente la critica dusseliana a Ia
modernidad y al capitalismo. Por ello es preciso articularlo con su
esquema o paradigma de pensamiento (Dussel, 2016; Teruel, 2024).
Mi hipdtesis de lectura construye la siguiente correlacidn: a)
totalidad/modernidad capitalista, b) exterioridad/vida humana en
comunidad y en relacion con la naturaleza, c) alienacion/crisis
civilizatoria, d) proximidad/lo negado como punto de partida de la
critica, e) mediaciones/proyectos econdmicos alternativos o
antihegemonicos, y f) liberacién/trans-capitalismo. Asi, los
momentos centrales respecto de la critica al sistema econdmico
capitalista demuestran que la racionalidad del capital, cimentada en
la incesante exigencia del incremento de la tasa de ganancia, se
revela por doquier como irracional para el sostenimiento de la vida.
Y, por otro, la indicacidon de una posible superacién de este sistema
mediante la fundamentacién de otra racionalidad econdmica que
echa manos de una serie de criterios y principios normativos bajo los
cuales subsumir el campo econdmico en el ético, y a partir de ellos
avanzar hacia la construccion de un sistema econdmico trans-
capitalista. La filosofia de la liberacidn intenta, pues, pensar la
posibilidad de articular las vias posibles para la constitucidn de un
orden econdmico trans-capitalista, no por mero capricho, sino
porque advierte los peligros de su proyecto civilizatorio.

Pese a ello, la mera pregunta por un sistema econémico mas
alla del capitalismo hoy suena en los oidos de muchos y muchas de
un modo raro, comico, hasta absurdo, como una pregunta sin
sentido. Quizas, en el mejor de los casos, como algo osado. Pareciera
como si todos y todas nos encontrasemos a gusto en el marco de este
sistema de produccidn, dado que, entre otras cosas, podria decirse
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gue queremos trabajar de lo que nos gusta y ganar dinero, y con ese
dinero comprar mercancias deseadas, viajar por el mundo, comer
rico, saludable y suficientemente, curar nuestras enfermedades y
hasta retrasar todo lo posible nuestra inevitable vejez. Sin embargo,
si todo esto, en verdad, ocurre, sucede bajo una légica que
sordidamente atiende a una Unica razdén cuyo principio socava la
posibilidad misma de la reproduccién y el desarrollo de la vida.
Intento explicarme en lo que sigue.

2. Totalidad o la modernidad capitalista como estructura
historica de dominacion

La critica dusseliana al sistema econdmico -capitalista
principia por su hecho fundante: la modernidad. Sin temor a exagerar
puede afirmarse que un elemento de central importancia de todo el
enorme trabajo intelectual que Enrique Dussel realizé a lo largo de su
vida fue desplegar una critica a la modernidad y sus mitos
instituyentes, modernidad que, como nueva edad mundial desde sus
comienzos en 1492, supuso en el mundo Occidental una profunda
transformacion radical en multiples direcciones (Dussel, 1993, pp. 48-
49; 1994, pp. 49-50 y 2014, pp. 298-299). Una de esas direcciones es,
pues, lo repito, el capitalismo como sistema econdmico de
dominacion. Quinientos afios después nos hallamos ante una
encrucijada a partir del reconocimiento de una serie de limitaciones,
en principio, irremontables a las que nos ha conducido este sistema
de gestion oligarquica del excedente, lo que permite plantear como
nueva exigencia una etapa de transicién hacia un sistema futuro
equivalencial (Dussel, 2014, p. 183).

Ahora bien, équé es el capitalismo para esta filosofia?
Responder esta pregunta exige considerar un hecho originario; en
efecto, todos los seres humanos vivimos en un orden ontoldgico
como totalidad de sentido que Dussel llama, heideggerianamente,
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“mundo”. En el esquema de pensamiento dusseliano, esta categoria
no se refiere a un objeto en particular, sino a la posibilidad de sentido
de todo objeto: “Totalidad indica ese limite de limites. {...)
Evidentemente es el limite dentro del cual todo ente (que puede ser
objeto o hecho) encuentra su sentido. El mundo es la totalidad
fundamental; es la totalidad de totalidades” (Dussel, 1985b, p. 34).
Este orden esta constituido, a su vez, por una multiplicidad de
campos, entendidos como una totalidad particular o parcial de
sentido, i. e., un mundo especifico, como el politico o el pedagdgico,
entre muchos otros posibles:

Denominamos campo a una totalidad de sentido gracias a la cual el
ser humano recorta la infinita complejidad del mundo cotidiano, en
su mas amplia extensidn, en alguna dimensidon especifica. La
capacidad afectiva y cognitiva humana no puede captar como un
todo la complejidad del mundo cotidiano en su maxima expresion;
necesita cortar, analizar o abstraer de esa riqueza complejisima
totalidades sistémicas cotidianas para poder valorarlas, conocerlas,
manejarlas, denominarlas, habitarlas. asi hablamos del campo
politico, econémico, familiar, deportivo, estético, etcétera (Dussel,
2020, p. 20).

De modo que, en efecto, lo econdmico constituye uno de los
multiples campos en los que se inserta el devenir cotidiano de la vida
de cada uno/a de nosotros/as, v. gr., a través de la produccidn, la
distribucidn, el intercambio y el consumo de productos que portan
valor de uso y que permiten el sostenimiento y desarrollo de la vida
tanto singular como colectiva (Dussel, 2014, pp. 46-47). Ademas,
todo sistema constituye un modo posible de institucionalizacién u
organizacién de un campo determinado: “Un sistema es una
totalidad de sentido con estructuras instrumentales e institucionales
relaciones prdcticas o sociales que define y funda sus momentos
funcionales organizandolos por la division heterogénea del trabajo
con unidad teleoldgica, ya que responden a un criterio esencial”
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(Dussel, 2014, pp. 47-48). Tanto uno como el otro constituyen
totalidades de sentido, siendo el campo el fundamento de todos los
sistemas posibles.

La historia del devenir del campo econémico muestra, pues,
distintos sistemas dominantes en determinados periodos de tiempo,
v. gr., el sistema esclavista o el tributario. El capital, entonces, es, en
principio, un subsistema, entre otros posibles, dentro del campo
econdmico. Bajo esta consideracién, el sistema capitalista es, para
Dussel, una totalidad sistémica, que desde la acumulacidn originaria
propia del mercantilismo del siglo XVI (Marx, 2017), y su progresivo
desarrollo histdrico en los siglos XVIII y XIX con el capitalismo
industrial y hasta al capitalismo financiero de los siglos XX y XXI ha
tornado hegemédnico mundialmente. De hecho, el capitalismo
propiamente dicho aparece cuando el capital como sistema llega a
ser en el campo econdmico dominante y esto acontece, segun la
interpretacion geopolitica dusseliana, recién en los siglos XVIII y XIX,
con el trabajo asalariado como forma de trabajo dominante (Dussel,
2014, p. 83).

El capitalismo es, entonces, el sistema econdmico
hegemodnico concomitante al desarrollo de la modernidad montada
en sus mitos instituyentes. En efecto, el mito de la modernidad
enuncia, de hecho, que esta se funda en una irracionalidad
consistente en la justificacion de la violencia y en la inversion entre
victima y victimario propia del proceso de conquista y colonizacién
de América (Dussel, 1994, p. 74). El capitalismo, por su parte, también
se legitima en un principio irracional. En efecto, las relaciones que se
tejen al interior de este sistema operan en base a un principio de
eleccién de todas sus posibles mediaciones que consiste en la
valorizacidn del valor. La racionalidad del sistema capitalista se halla,
pues, cimentada en la incesante exigencia del incremento de la tasa
de ganancia. Este sistema funciona, entonces, en base a una
racionalidad instrumental que determina la obligacidn de invertir
solo alli donde proporcionalmente se obtenga mayor ganancia, y no
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hacerlo nunca donde esto no ocurra. Algo es para él racional si y solo
si aumenta la tasa de ganancia, excluyendo toda otra consideracion.
Por ello, este sistema promueve la produccidon de valores de uso
como medio para obtener valores de cambio a fin de, mediante ellos,
valorizar el valor. La intercambiabilidad de la mercancia por dinero y,
en Ultimo término, para el incremento de la tasa de ganancia es, en
definitiva, lo que importa por sobre su utilidad (Dussel, 2014, p. 222).

Ahora bien, esta racionalidad del capitalismo se revela
irracional para el sostenimiento de la vida, desde el punto de vista de
una econdmica de la liberacidn, pues destruye la posibilidad de la
reproduccion de la vida. Lo irracional es, pues, en el campo
econdmico, todo aquello que pone en cuestién la posibilidad de la
reproduccion y el desarrollo de la vida humana en comunidad. La
racionalidad de la vida permite poder en evidencia la irracionalidad
de la racionalizacion formal del capital (Dussel, 2014, p. 230), donde
el aumento cuantitativo no implica necesariamente un crecimiento
cualitativo de la realizacién de la vida humana en el cumplimiento de
sus necesidades mds esenciales ni mucho menos el sostenimiento de
la vida no humana (Dussel, 2014, p. 235). La cuestidon de la
competencia y la subsuncién de tecnologia en el proceso productivo
capitalista es un ejemplo de esta irracionalidad, ya que la tecnologia
a incorporar, v. gr., la basada en la quema de combustibles fésiles,
sera aquella mediante la cual sea posible producir cada vez mayor
cantidad mercancias en menor tiempo y con ello disminuir su valor y
precio.

3. Exterioridad o el mas alld de la modernidad capitalista: la
vida humana en comunidad y en relacion con la naturaleza

Ahora bien, éiqué es lo otro que la modernidad y el
capitalismo con su racionalidad niegan y que, sin embargo, es el
punto de partida de una filosofia de la liberacidon? La respuesta es
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simple. La “otra cara” de la modernidad y del capitalismo es la vida
humana organizada en comunidades culturalmente distintas y en
relacidn con lo que les es comun de la naturaleza. En el esquema de
pensamiento de la filosofia dusseliana de la liberacién, la exterioridad
es el otro respecto de un determinado sistema:

Si la Totalidad mundana en su ultimo horizonte: el ser, es lo
ontoldgico, se trata ahora de algo que se encuentra mas alla de lo
ontolégico (la fysis griega), y por ello podria denominarse: lo meta-
fisico, lo trans-ontolégico; “el Otro” como lo mds alld siempre
exterior de “lo Mismo” (Dussel, 1973, p. 119).

Ahora bien, el capitalismo como sistema hegemodnico del
campo econdmico en la modernidad explota tanto el trabajo humano
como la riqueza comun de la naturaleza. De hecho, la relacidn social
capital-trabajo implica primero una fuerza de trabajo como pobreza
absoluta (pauper ante festum), desposeida de todo medio de
produccidn; luego una explotacién del/de |la obrero/a como trabajo
asalarido a través de la extraccidn y apropiacion de plusvalor (pauper
in festum), pero también una expulsién del trabajo vivo sobrante
cuando el capital ya no lo requiere (pauper post festum) (Dussel,
1990, p. 448). A su vez, el capitalismo opera en base a una
privatizacion de la naturaleza a través de la apropiacion por parte de
una minoria de lo que nos es comun a todos y todas (Dussel, 2014,
pp. 313). Asi, no solo es la gestidn del excedente de la produccién lo
gue define al capital, sino también la gestion de lo comun expropiado
a la humanidad en su conjunto. Ese bien comin que, ademas, la
humanidad no tiene derecho a destruirlo, sino a condicién de su
propia extincién.
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4. Alienacion o la crisis civilizatoria en el capitalismo moderno

El resultado de la negacidn referida en el paragrafo anterior
es la crisis civilizatoria que como humanidad hoy enfrentamos y que
tiene al capitalismo, en tanto que sistema destructor de las
condiciones de reproduccion de la vida en el planeta, como uno de
sus epicentros. La categoria de alienacién alude precisamente a la
negacion de la alteridad en un determinado orden o sistema
ontoldgico. La alienacién es negar al otro como otro, i. e., totalizar la
exterioridad, sistematizar la alteridad. La alienacién de un pueblo o
individuo singular es hacerle perder su ser al incorporarlo como
momento, aspecto o instrumento del ser de otro (Dussel, 1985b, p.
66). En el marco del modo de produccidn capitalista, el ser humano
se ha vuelto un problema para el desarrollo de la légica de la vida,
dado que este sistema encierra una racionalidad no ética que opera
transformando tanto al ser humano como a la naturaleza en
instrumentos de su proyecto maximizador de beneficios. La vida
misma es asi determinada como un instrumento de la tasa de
ganancia. La racionalidad del sistema capitalista niega tanto al ser
humano como a la naturaleza al instrumentalizarlos como elementos
al servicio de su proyecto de acumulacidn (Dussel, 2020, p. 104).

Luego de quinientos afios de su devenir histérico, nos vemos
compelidos a una crisis de caracter civilizatorio que arraiga en dos
fendmenos limite: el ecocidio y el suicidio colectivo. La magnitud de
esta crisis pone en evidencia, para Dussel, el final del proyecto del
capitalismo moderno en cuanto agotamiento de su sistema
civilizatorio iniciado hacia 1492. La constatacién de la finitud de los
recursos del planeta Tierra junto a su sistematica destruccion, por un
lado, y la advertencia del limite de la permanencia de la vida humana
en él bajo esta logica extractiva, por el otro, son los limites absolutos
alos que se ha arribado (Dussel, 1998, pp. 64-65y 2014, pp. 292-293).
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Para poder provisoriamente justificar lo dicho, debe tenerse
en cuenta que el capital funciona con una légica mediante la cual se
consumen enormes cantidades de materia y energia sin darle tiempo
suficiente a la naturaleza para que esta pueda reponerlas. Este hecho
acelera el inevitable proceso entrépico y con él se acorta en el tiempo
la posibilidad de la continuidad de la vida. Vivimos, pues, bajo un
modo de produccidn y consumo que atenta contra la vida misma y
qgue nos conduce como humanidad a un abismo de muerte proxima.
Pese a lo distépico que esto pueda parecerle a alguna conciencia
ingenua, uno de los sintomas del final del capitalismo es,
objetivamente, la aceleracién de la contingencia ecoldgica cuyo
horizonte es la extincion de la vida humana en el planeta, entre otros
aspectos, por la existencia limitada de recursos o medios de
produccién no renovables y su acelerada extraccidon (Dussel, 2014,
pp. 222-225), lo que ya se evidencia, v. gr., a través del agotamiento
de las fuentes tradicionales y no renovables de energia, en particular,
de la energia fésil, asi como de materiales para la produccién, el
aumento de la temperatura de la Tierra, la escasez de agua potable y
la desertificacion, la distorsiéon de la composicién material de los
alimentos, el aumento geométrico de la poblacién mundial; y con
ello, la inevitabilidad de la baja tendencial de la tasa de ganancia
mediante la saturaciéon del consumo, i. e., la imposibilidad de un
aumento al infinito de la demanda segun las necesidades del/de la
comprador/a o del mercado (Dussel, 2014, p. 233).

El capitalismo es por ello un sistema que se revela ante una
econdmica de la liberacién como impotente para garantizar no solo
la vida de la especie humana, sino también, como la sexta extincion
masiva de especies evidencia, la no humana. Su no eticidad estriba
en su absolutizacién, ya que funciona por si y para si, con completa
abstraccion de las necesidades de los vivientes humanos y no
humanos.
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5. Proximidad o el punto de partida de la critica: la
consideracién de lo negado por la modernidad capitalista

Si este andlisis es correcto, entonces, ¢cdmo es posible tanto
la critica al sistema capitalista como el planteo de vias alternativas
para su superacién? La filosofia de la liberacidn esgrime su respuesta
desde la exterioridad del sistema como locus enuntiationis de la
critica. La categoria de proximidad refiere a la relacidn intersubjetiva
cara-a-cara como momento originario de la ética. Esta proximidad es
meta-fisica precisamente cuando se establece ante el rostro del que,
exterior a todo sistema, clama justicia, provoca a la libertad, invoca
responsabilidad (Dussel, 1985, p. 31). En el campo econdmico es, en
definitiva, la corporalidad del sujeto vivo negada que, como lo otro
que el capital, constituye el punto de partida de la critica. La critica
trata, en efecto, de restituir su condicion de alteridad que el
capitalismo al instrumentalizarlo le niega. Bajo esta consideracion,
puede entenderse por qué la critica de la economia politica
desarrollada por Karl Marx haya sido un elemento indispensable para
la tarea de Dussel. En efecto, una de sus etapas de produccién mas
significativa ha sido, sin dudas, la vinculada a su trabajo de
interpretacion de E/ capital y sus escritos preparatorios (Dussel,
1985a, 1988, 1990; Teruel, 2010 y 2016). A través de ella, Dussel
reconoce la denuncia que realiza Marx de la injusticia constitutiva del
sistema capitalista en cuanto destructor de los dos manantiales de
toda riqueza: la tierra y el/la trabajador/a:

Marx entendera la critica (Kritik) como la deconstruccidén de las
teorias econdmicas burguesas que definen el trabajo asalariado
como una categoria interna al sistema capitalista, no pudiendo
descubrir en qué momento se oprime al obrero. Toda la obra del
gran economista consistié en partir tedricamente de la victima
negada del sistema (el trabajo vivo) y desarrollar desde ese criterio
todo un marco categorial en que se descubre por qué dicho trabajo
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vivo es victima de la explotacion gracias a la obtencidon de plusvalor,
“trabajo no pagado” (unbezahlte Arbeit), robo entonces, injusticia:
un juicio ético acerca del sistema como totalidad. Por ello, podemos
afirmar que la obra de Marx con el titulo E/ capital es una ética
(Dussel, 2016, p. 118).

La critica marxiana supone una ontologia de la vida y la

muerte desde la cual Dussel desarrolla el momento material de la
arquitectura categorial de su filosofia de la liberacidn al considerar
primariamente la corporalidad del ser humano necesitado. Ademas,
también fue importante la discusidn sostenida durante diez afios con
Karl-Otto Apel y su ética del discurso que fructificé en la elaboracion
de los principios éticos y normativos que constituyen una novedad en
su produccién filoséfica desde entonces y que seran subsumidos en
todos los campos de su sistema filosdfico (Apel y Dussel, 2004):

Era necesario desarrollar para ello, como no lo hemos podido
observar hasta el presente en otra ética, el momento material
positivo. Hemos debido igualmente subsumir positivamente el
momento intersubjetivo comunitario (de la Etica del Discurso, por
ejemplo). Ahora podemos intentar alcanzar la sintesis de dichos
momentos (del momento material de la ética y formal de la moral),
desde la factibilidad de ambos, y lograr asi la unidad real o sintética
de la eticidad propiamente dicha (Dussel, 1998, p. 235).

6. Mediaciones o are there not alternatives?

Si ahora, en cambio, se atiende al discurso dominante, équé

tan cierto es que no hay alternativas? Parafraseo asi obviamente la
afirmaciéon de la primera ministra del Reino Unido hacia 1980,
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Margaret Thatcher, quien sostuvo muy suelta de cuerpo que no hay
alternativas al neoliberalismo?®.

Sobre la base de esta tesis, se trata, pues, de preguntarse si
solo es posible un mundo con su ldgica excluyente o si es posible
pensar en otro donde sean posibles muchos mundos. En este marco
de discusion, aflora el sentido de considerar algunos proyectos
alternativos o antihegemodnicos que, desde una econdmica de la
liberacién, permiten vislumbrar vias posibles por donde construir el
proyecto trans-capitalista. La referencia al sentido del buen vivir o de
la vida buena de los pueblos originarios de nuestra América se torna
ineludible, donde se alcanza un tipo de existencia en equilibrio con la
naturaleza y con la vida comunitaria (Dussel, 2014, p. 326).

Asi también, ese mundo futuro es posible vislumbrarlo ya en
numerosas experiencias alternativas, aunque iniciales o precarias
aun, tanto de produccién, circulacién, intercambio y consumo por
fuera del capital y basadas en una gestién comunitaria (Santos, 2011),
v. gr., la misién “Che Guevara” en Venezuela, el movimiento de
empresas recuperadas en Argentina a partir de la crisis del 2001,
donde FASINPAT es un ejemplo insoslayable, y muchos otros
proyectos de la economia popular que tejen redes no solo de
contencidn, sino mds importante aun de trabajo efectivo en miles de
cooperativas y grupos socio comunitarios. El otro, la otra excluido y
excluida del capital, la nada absoluta para él, el pauper post festum,
el trabajo vivo prescindible se torna asi nuevamente creador en la
exterioridad misma del capital (Dussel, 2014, p. 315).

3 Tan conocida es esta expresion que se ha formulado un acrénimo a partir
evidentemente de sus letras iniciales: TINA, “There is no alternative”.
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7. Liberacion o sobre la necesidad y el sentido de otra
racionalidad econémica

Continuar moviéndonos en el marco de la racionalidad
capitalista implicard, mas temprano que tarde, el hecho de que ya no
sera posible remediar la destruccidon ecoldgica del planeta ni la
subversion de las relaciones humanas a partir de la exclusion
econdmica, social y politica de la inmensa mayoria de la humanidad
(Dussel, 2014, p. 143). Esta aporia exige, al menos, el atrevimiento de
plantear las cosas bajo otra racionalidad. La econdmica de la
liberacién, que constituye una de las instancias del sistema abierto
de la filosofia de la liberacidn en cuanto tratamiento filosdéfico de la
economia en el marco de la meta-fisica de la alteridad, intenta
hacerlo (Teruel, 2022). Esta cuestidn, de hecho, ha sido tratada por
Dussel desde sus obras tempranas, sin embargo, fue especialmente
desarrollada entre 1980 y 1990, periodo en el que Dussel estudia
sistematicamente la obra de Marx, y retomado luego, en 2014, una
vez definida la nueva arquitecténica de su filosofia, con la publicacién
de la obra 16 tesis de economia politica.

Ahora bien, superar el capitalismo implica, para esta filosofia,
ir necesariamente mas alld de la modernidad. De alli que la
econdmica de la liberacidn se inscriba en el proyecto de una trans-
modernidad y piense, en ese orden, la transicién hacia un nuevo
sistema econdmico trans-capitalista. La trans-modernidad como
edad futura de la humanidad es, para Dussel, un proyecto mundial de
liberacion que implica otro proceso civilizatorio, en cuya transicion
habrd una ruptura respecto de todos sus elementos constitutivos:
politico, cultural, subjetivo, econdmico, de género, racial, etc.; y cuya
novedad surgira analécticamente desde su exterioridad como un
pluriverso rico en semejanzas y en diferencias analdgicas (Dussel,
1994, p. 178 y 2014, pp. 303-304). En este marco se inscribe, pues,
una economia futura trans-capitalista como momento material
esencial de esa trans-modernidad (Dussel, 2014, p. 186).
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El sistema econdmico futuro, entonces, no es un proyecto
que pueda formularse a priori de manera acabada. La cuestidn
estriba, antes bien, en determinar con la mayor precision posible qué
criterios y principios normativos es preciso construir para vislumbrar
la conformacién de las alternativas futuras de transicion. La
articulacién entre el principio material, el formal y el de factibilidad
es, en principio, la tarea fundante de una econdmica de la liberacién
(Dussel, 2014, p. 184 y p. 237). Se debera, sin dudas, partir de la
afirmacién de la vida de cada ser humano en comunidad y de la
gestion democratica de la produccion por parte de los/as mismos/as
productores/as, con una eficacia o productividad cuyo criterio sea el
crecimiento cualitativo de la vida humana antes que el aumento
cuantitativo de capital. Ademds, se considerara legitima toda
decisién en el campo econédmico que resulte del consenso de los
miembros de la comunidad. Finalmente, de lo acordado habra que
realizar lo empiricamente posible arbitrando los medios necesarios
para ello en procura del cumplimiento de la pretensién econdmica de
justicia:

Para una filosofia de la liberacién, que parte de la masiva miseria
(un punto de partida muy diferente al de Habermas desde el
capitalismo tardio de la “minoria” de la humanidad), es esencial
desarrollar una “econémica” que subsuma a la ética como un
momento fundante de su desarrollo —y no, como en el caso de la
“ciencia econdmica”, por ejemplo de un Hayek, al que la muerte de
pueblos enteros que no pueden competir en el mercado mundial lo
deja perfectamente inmune de toda responsabilidad, porque esos
efectos negativos no caen dentro del quehacer de la «ciencia
econémica» (Apel y Dussel, 2004, p. 241).

La apuesta futura en términos econdmicos consiste en
superar los ultimos 5.000 afios de sistemas econdémicos no-
equivalenciales y, en especial, del sistema capitalista, bajo un nuevo
paradigma civilizatorio, donde sea posible su inversion, i. e., que el

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 347



ECONOMICA DE LA LIBERACION: NOTAS PARA UN SISTEMA TRANS-CAPITALISTA

excedente de la produccién y su gestidn privada y minoritaria, en los
niveles industrial, comercial y financiero, pase progresivamente a
manos de la comunidad. Serad la transicién hacia una economia futura
trans-capitalista basada en un sistema equivalencial (Dussel, 2014, p.
183 y pp. 186-187). Esto exige una redefinicién epistemoldgica de la
economia, i. e., una nueva ciencia econémica que considere, entre
otras cuestiones, los procesos entrdpicos y no equivalenciales como
obstaculos a ser superados mas alla de los dogmas de las economias
neoclasica y neoliberal (Dussel, 2014, p. 327):

Nuevamente, el principio racional del capital (irracional desde la
vida) que se funda en el aumento de la tasa de ganancia, se opone
al principio racional (radical) de la conservacién y aumento perenne
de la vida en la Tierra. La racionalidad de la vida (su supervivencia)
muestra la irracionalidad de la racionalizacién formal del capital
(que hoy es dominante en la ciencia econdmica cldsica y neoliberal)
(Dussel, 2014, p. 230).

La especificidad de la econédmica en el marco del sistema de
la filosofia de la liberacidn consiste, pues, en la indicacidon de una
posible superacion del sistema dominante mediante Ia
fundamentacién de otra racionalidad econédmica que echa manos de
una serie de criterios y principios normativos a través de los cuales
subsumir el campo econdmico en el ético, y a partir de ellos avanzar
hacia la construccidn paulatina de un sistema econdmico trans-
capitalista.

8. A modo de cierre

Si todo el argumento que he esbozado aqui es consistente,
entonces es posible inferir de él, entre otras cosas, que resulta
absurdo continuar sosteniendo el mito que, contra toda evidencia
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empirica, afirma la posibilidad de una distribucion mas justa de la
riqueza socialmente producida sin afectar en nada las relaciones
sociales dominantes que la hacen posible. Una alternativa realista, a
esta altura de las cosas y enfrentados al abismo como especie, parece
ser tratar de superar este sistema social basado en la explotacién del
trabajo humano y la depredacidon de los bienes comunes, sean
naturales o sociales. Si es que hay algun futuro para la humanidad,
tendrd que ver, desde una econdmica de la liberacién, con la
abolicion de las relaciones sociales que hoy hacen posible la
apropiacién privada de la riqueza socialmente producida. No se
alienta, pues, la superacion del capitalismo por considerarlo
dialécticamente inevitable; antes bien, el futuro parece ser algo
abierto, que se va configurando, en buena medida, con la miriada de
decisiones que, con distinto alcance de responsabilidad e injerencia,
todos y todas nos vemos obligados/as a tomar a cada paso. La
econdmica de la liberacién habla mds bien desde la conviccién de que
tanto la vida humana como la no humana se hallan amenazadas bajo
la necrofilica irracionalidad del sistema capitalista en cuanto antitesis
de la racionalidad de la vida. Es preciso, entonces, dar el salto a una
economia subsumida por el principio material de la vida y no por el
del incremento de la tasa de ganancia. Al parecer, nos va la vida en
ello. Es esta la razdn por la cual la articulaciéon de un complejo pensar
que vislumbre caminos posibles de superacién hacia otra
racionalidad econdmica sea el tema de una econdmica de la
liberacion. Fue Enrique Dussel, quien, ciertamente, junto a otros y
otras, abriod esta puerta. Traspasar el umbral es ahora nuestra tarea.
Ojald tengamos la valentia y la capacidad suficientes para hacerlo. De
algun modo, sospecho, se lo debemos.
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Resumen:

El ensayo propone un andlisis de la evaluacién conceptual y normativa de la que
Horacio Gonzdlez es objeto en dos publicaciones de los Ultimos tres afos de Eduardo
Rinesi, con preeminencia en su Curso de Sociologia (2021). Nuestra aproximacién
plantea que el autor postula cifradamente a Horacio Gonzalez como un clasico
central de las ciencias sociales del siglo XXI en América Latina. Bajo ese supuesto, el
autor prolonga hermenéuticamente y a la vez reconfigura polémicamente un linaje
cuyos referentes centrales son Gino Germani y fundamentalmente Florestan
Fernandes y Darcy Ribeiro en el siglo XX. Eduardo Rinesi, prescindiendo de la
apelacidn a la literalidad estilistica del barroco en su acepcidn estética, sin embargo,
lo aplica retéricamente en un registro semantico de segundo nivel, reorientandolo
en términos de construccion narrativa alegérica y disputa candnica refundacional en
el actual debate sobre la validez l6gico-conceptual y el estatuto practico-normativo
de la teoria cientifica y el ensayo cultural en las ciencias sociales de la region.
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Abstract:

This essay proposes an analysis of the conceptual and normative evaluation of which
Horacio Gonzalez is the subject in two recent publications by Eduardo Rinesi, with
preeminence in his Sociology Course (2021). Our approach suggests that the author
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BARROCO Y SOCIOLOGIA, ENTRE HORACIO GONZALEZ Y EDUARDO RINESI

posits Horacio Gonzalez in code as a central classic of the social sciences of the 21st
century in Latin America, hermeneutically prolonging and at the same time
polemically reconfiguring a lineage whose central references are Gino Germani and
fundamentally Florestan Fernandes and Darcy Ribeiro in the twentieth century. Then
we try to show how Eduardo Rinesi, disregarding the appeal to the stylistic literality
of the baroque in its aesthetic meaning, nevertheless applies it argumentatively in a
displaced register, reorienting it in terms of allegorical narrative construction and re-
founding canonical dispute in the current debate on the logical-conceptual validity
and the practical-normative status of scientific theory and cultural testing in the
social sciences of the region.

Keywords: Baroque, sociology, essay, Horacio Gonzalez, Eduardo Rinesi

1. Introduccidén

En los Ultimos afios, en la Argentina y la regidén, se advierte un
renovado interés por la reflexion sobre la condicién situada del
discurso de las Humanidades y Ciencias Sociales, en general, y de la
Sociologia, en particular. Uno de sus tdpicos centrales se refleja en
las revisitas a los padres fundadores latinoamericanos y sus
emprendimientos de profesionalizacién académica. Estas lineas de
investigacidon —en su mayoria colectivas— resultan concomitantes con
el andlisis de las estrategias argumentativas y los modos de
construccién conceptual en contextos de modernizacidn periférica
capitalista-dependiente. Esfuerzos que, a su vez, corren parejos con
las tentativas actuales de reconsiderar las condiciones de recepcion,
traduccién, circulacidn y localizacién enunciativa de los discursos
socioldgicos y filosoficos de la modernidad y la colonialidad, cuando
no directamente promovidos como ambiciosas empresas
refundacionales de conjunto que ponen en crisis las pretensiones de
universalidad del canon clasico eurocentrado (Torres, 2021).

Por lo que respecta al area de la historia del conocimiento
social en la Argentina, asistimos a desarrollos eruditos que retoman
y enriquecen el aporte, a su vez, de trabajos seferos desde mediados
de los afios noventa. De ninglin modo las aproximaciones recientes a
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la historia de la sociologia argentina, que hoy encarna una pujante
generacion de  investigadores jévenes, se encuentran
disciplinarmente en soledad o representan empefios cientificamente
aislados. En efecto, asi lo constatamos, preeminentemente pero no
exclusivamente, en la filosofia, y a escala continental, en los Ilamados
estudios postcoloniales y subalternos, fundamentalmente aquellos
de motivaciones decoloniales, geopoliticas y feministas.

En el marco de esas cartografias intelectuales del presente
local y regional, la tradicién del ensayo social es objeto de
valoraciones discrepantes por parte de los sociélogos académicos de
orientacion —-o autocomprension— “cientifica”. Este rasgo
contencioso se intensifica frente al legado de Horacio Gonzélez,
prominente heredero universitario del ensayo de critica cultural del
siglo XX. Se advierte, en efecto, que las lecturas académicas de
orientacién empirista sobre el fildsofo social Horacio Gonzalez
difieren, con gran riqueza de matices, en el dimensionamiento y
enjuiciamiento de su proyecto intelectual-politico, yendo desde la
fascinaciéon a la repulsa. Esta controversia entre ensayismo vy
cientificismo (dicho harto esquemdaticamente) no siempre logra
sortear el escollo que representaria atenerse demasiado rigida y
unilateralmente a la oposicién, ya cldsica desde Gino Germani en
nuestro pais y todavia vigente, entre sociologia empirica vy
pensamiento social (Blanco y Jakson, 2011) (Blanco 2018),
actualmente reconfigurada bajo la distincién, mas plastica y menos
taxativa, entre “teoria socioldgica” y “teoria social” (Aronson, 2019).

Pero no es nuestro propdsito abordar esta reyerta
epistemoldgica aqui. Antes bien, nuestro recorrido intentara
detenerse brevemente en la inflexidn neobarroca de la “sociologia
quiza-artistica” de Horacio Gonzadlez (Gonzdlez, 2018a, p. 65;
Luzuriaga, 2015), para luego mostrar cdmo esa operacion
hermenéutica de intencidn estético-politica, sin proclamarse como
tal, puede efectuarse retdrica y epistemoldgicamente en nombre de
la prosecucién a la vez militante y pedagdgica de la obra de Horacio
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Gonzalez, como lo demuestran dos contribuciones recientes de uno
de sus mas descollantes discipulos, Eduardo Rinesi.

2. Horacio Gonzalez, una sociologia quiza artistica

La operacion barroca de la “sociologia quiza artistica” de
Horacio Gonzélez fue detectada acuciosamente por Esteban Torres y
Juan Pablo Gonnet, aunque desde una postura de recusacion y sin
identificarla en particular con esa tradicidn estética y filosdfica. Sin
embargo, los autores, pese a proferir un juicio adversativo, notan con
perspicacia el gesto deliberadamente paradojal y provocador que
interpone Horacio Gonzdlez en su carnavalesca y revulsiva
“destitucion de la sociologia”. Asi se patentiza cuando, de un lado,
ambos refieren de Horacio Gonzalez que:

(...) la caricaturizacion que ofrece de la teoria social y de las ciencias
sociales, la opcién por la parodia y no por el analisis, exhibe la
practica de un socidlogo no demasiado interesado por las ciencias
sociales, al mismo tiempo que dispuesto a imponer tal desinterés
en nombre de la sociologia (Torres y Gonnet, 2018, p. 9).

Al mismo tiempo, del otro lado, sus criticos reconocen
[icidamente la fuerza performativa de este “proyecto de
demolicion”, capaz de generar, dicen, “la expansion de un sentido
comun ensayistico-libertario en algunos circuitos de las ciencias
sociales” (Torres y Gonnet, 2018, p. 9).

No es ocioso indicar que debemos a Maria Pia Lépez,
precisamente una de las discipulas mas destacadas de Horacio
Gonzdlez en la linea de ese ensayismo libertario, una interpretacion
radicalmente barroca y por cierto enfaticamente afirmativa de la
retdrica estético-politica del pensamiento de su maestro. La autora,
en una contribuciéon fundamental, describe cabalmente lo que
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denomina el “método HG” en un ensayo testimonial del vinculo con
su maestro, a quien considera el pensador contempordneo mads
potente de la Argentina. El entrecomillado que injiere la autora a la
hora de nombrar ese procedimiento como método es un aspecto
insoslayable de su abordaje. Pues acusa recibo de los sefialamientos
y objeciones de que ha sido objeto Horacio Gonzalez, a propdsito de
la condicién barroca de su estilo. Maria Pia Lopez,
esclarecedoramente, afirma que el barroco gonzaleano “no es un
manierismo de la escritura sino un movimiento del pensamiento, un
vaivén entre planos, una circulacién entre principios que pueden ser
contradictorios y sobre cuya primacia hay que decidir de modo
situado”, por lo cual, la presencia de lo barroco en su escritura no se
puede rebajar a mero estilo, sino que debe ser comprendido como
un “método que reconoce lo plural como atributo de la realidad”
(Lépez, 2016, p. 66).

Segun la decodificacion del procedimiento barroco de
Horacio Gonzalez —“método HG”— que nos propone Maria Pia Lopez,
uno de sus rasgos centrales es el de perseguir la diferencia, el matiz
y la singularidad, hasta en sus mas infimas apariciones y detallismos.
Horacio Gonzalez intenta asi dislocar el lenguaje institucionalmente
administrado, desestabilizandolo, si no subvirtiéndolo a través de un
“juego libertario” capaz de configurar un movimiento —precisa Maria
Pia Lopez— que se “tensa y expande, va hacia el neologismo o la
proliferacidn, al goce barroco que en el fondo —como toda operacién
barroca— esconde un nucleo secreto: el de la precision a veces
lograda, a veces fracasada” (Lopez, 2016, p. 76).

El método barroco de Horacio Gonzéalez, nos da a entender
Maria Pia Lépez, se prodiga en su dilapidacion, pero no por ello es
arbitrario o infatuado. En palabras de la autora, ese barroco social es
“método porque se trata de la obsesién de dar cuenta de la
heterogeneidad que habita toda forma; para sostener hasta el final
la idea de la justicia”, con lo que su gusto por el derroche y la
desmesura (en su léxico picarescamente metafisico, en su sobrevuelo

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 359



BARROCO Y SOCIOLOGIA, ENTRE HORACIO GONZALEZ Y EDUARDO RINESI

voraz de bibliotecas privadas y publicas, en el envés de sus
bifurcaciones memorativas, en su escardar y ovillar bucles de
temporalidad), tiene —precisa Maria Pia Lépez— “algo de
clandestinidad, no solo porque opere traficando bajo superficie —
solicitando ser leido entrelineas— sino porque las cosas siempre
tienen una dimensién oculta”. Lo cual —admite su exégeta— es “su
potenciay, a la vez, obstaculo para la masiva circulacidn o expansion
del método HG”, pues este “viola la nitidez de los planos
contrapuestos, ya sea de culturas y cosmovisiones —como analiza
Lezama Lima a propésito del Alejaidinho o de Condorcanqui—; ya sea
de diferentes planos de la existencia —lo real y lo irreal, como piensa
Carlos Gamerro a propdsito de Bioy Casares y otros escritores de la
ficcion barroca—" (Lopez, 2016, pp. 104-105).

En virtud de esta estrategia retérica que busca provocar la
perplejidad desde la paradoja y lo no decidible para una lectura
literal, el latinoamericanismo de Horacio Gonzdlez no se ajusta a
ciertas formulas candnicas o lemas consagrados. Se entiende mejor
asi, explica Maria Pia Lopez, por qué la imagen del “ojo mocho” se
torna el tropo fundamental de su procedimiento de escritura. En
términos de la autora, el “método HG es oblicuo”, disponiendo una
“mirada torcida o mocha”, desde cuyo horizonte “aparece una razén
politica, un modo de pensar que funciona como pliegue de cualquier
interpretacion y lectura”, de modo tal que queda configurado lo
“barroco como reconocimiento de los distintos planos de la realidad
y de su distinta temporalidad” (Lopez, 2016, p. 133).

Esta rearticulacién entre planos de significado no literales —
en la que insiste Carlos Gamerro sobre el barroco rioplatense, como
veremos enseguida, y de la que se hace eco Maria Pia Lépez para
interpretar la voz de su maestro—, y capas de temporalidad
solapadas, nos permitiria entender por qué Horacio Gonzalez no
tiene inconveniente, a nivel de la diccion sintagmatica de su discurso,
reconocer en efecto que incurre en “pseudo-barroquismo”; casi a
pesar suyo, pues nos confiesa en efecto que se encuentra, tarde o
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temprano, “traicionado por el escorpién de la escritura dentro de la
escritura” (Gonzalez, 2002, p. 15).

Cediendo gozosamente a la laberintica picadura del
escorpion escritural, Horacio Gonzalez, en Restos pampeanos (1999),
aborda el tema del “barroco americano” a partir de un
cuestionamiento expreso del sobrepeso estilistico —ideolégicamente
gravado— de Leopoldo Lugones. Pero se trata de un distanciamiento
que, por su envés, fluye como adhesidn programatica a la estética
lezamiana. De José Lezama Lima recupera su torsion americana de
“contra-conquista”, confiriéndole renovadas energias instituyentes
de intervenciéon en el campo intelectual argentino, en general, y de
confrontacién y desmontaje de las ciencias sociales académicas, en
particular. En esta operacion desestabilizadora del régimen
formalista de validez empirica (teorias, hipotesis, variables, técnicas
de recoleccion de datos, informes andnimamente evaluables,
paratextos de enunciacion estandarizada, etc.), Horacio Gonzalez
prosigue y a la vez reconfigura (desde una “sociologia quizas
artistica”) el proyecto del barroco americano en clave neobarrosa
(Perlonguer, 2013, pp. 147-148). Esgrimiendo, asi, el aguijon “anti-
sociolégico” de literaturizacién del saber (Giordano, 2005, p. 233) y
politizacidn de la letra, propio del “intelectual intérprete” (Torres,
2021, p. 271). Siguiendo una estrategia de mezcla genoldgica
inherente al ensayo en tanto centauro de los géneros, la
barroquizacién de Horacio Gonzalez altera la distincién, borroneando
sus limites, a su vez, entre el “ensayo de escritores” y “lo ensayistico
en la critica académica” (Giordano, 2015, pp. 11-12), en tanto
despliega y pliega entre si ambos estilos simultdaneamente y en una
misma unidad textual, pero en distintas dosis y a diferente ritmo, con
intensidad heterogénea en los tonos (alto, medio, bajo) vy
ensamblando irregularmente, anarquicamente, sus deslizamientos
metafdricos y agrupamientos metonimicos. Semejante entramado
de “lectura dificil” es el fdrmaco que azuza y enardece al escorpion
escritural en su charca neobarrosa.
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En uno de sus libros fundamentales, Restos pampeanos
(1999), Horacio Gonzalez repiensa y reactiva el barroco de cufo
lezamiano no solo desde la sinécdoque de la idea de nacién como
canon ensayistico irreductiblemente supeditado a conflictos de
legitimacion intelectual (Dalmaroni, 2009, pp. 70-71). A ello le adosa
un dispositivo hermenéutico-politico de lectura alegéricamente
yuxtapuesta, arqueoldgica y genealdgica a la vez que constelacional
y reticular del enigma (peronista) de la voluntad mitoldgica de las
masas trabajadoras. Un modo de leer la Argentina providente —a la
vez que selectivo y sutil- en su apelacién a recursos tropolégicos ya
identificados por Severo Sarduy: artificio, sustitucion, proliferacion,
condensacién, especularidad, etc.,, apelando a wuna citacion
intertextual cifrada, arduamente perifrastica, escamoteada o elidida
en los vocablos —pero no en su energia retdrica— del “Barroco de la
Revoluciéon”. Envio cubano que Horacio Gonzdlez recupera en su
caracter de drama cultural periférico y filigrana radial y envolvente —
enrevesado y frenético Leitfaden— del estilo americano (Sarduy,
2011, p. 36), inscribiéndolo en el pdlemos del campo ensayistico
argentino.?

Horacio Gonzalez aduce que, en el barroco lezamiano, la
combinacion de vetas culturales arcaicas con filones erraticos de la
modernidad no procede por la via de una genealogia seforial y de
museos, como en Lugones, sino al aire libre de una erudicién que es
erotismo mal contenido, deleite por el choque mistico de astillas
perdidas, pero sigilosamente encuadradas en un festejo con que se
encuentran otra vez en un nuevo paisaje cognoscente. Con
semejante pathos sensual, Lezama Lima “consigue renovar ciertos
términos ociosos de la critica cultural actual o pasada”,

2 Como apuntaba Nicolds Rosa, una “de las formas tipicas del ensayo argentino es el
ensayo agonistico propia del pdlemos politico: la discordia, la antitesis, el panfleto,
la injuria, la diatriba, que se mezclan con sus contrarios: el panegirico, la adhesion,
la solicitud, la convocatoria, la demanda, etc.” (Rosa, 2002, p. 23).
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principalmente “los de influencia o recepcion, apelando a la
delicadeza que subyace a la fecundacién y a la gracia con que se
reviste todo acto de mancomunidn cultural” (Gonzalez, 1999, p. 198).
En su opinién, con esta superacion de una concepcion de la
“recepcidén” como pura asimilacién y circulacién contextual sometida
a variantes menores, Lezama Lima rebate “asi lo americano como
mero mimetismo, convertido por él en ‘potencia recipiendaria’”,
pues “tanto como lo americano renueva y niega el barroco europeo,
al darle una vitalidad que en aquel ya se habia desvanecido, el propio
acto de recibir ya resulta barroco”. Esta premisa de una hermenéutica
activista del contacto cultural colonial y poscolonial atafie a la
comprensidon de que al “recibirse una materia cultural nunca se
procede por mero adecuamiento, reverencia o subordinacién”, sino
que mas bien se “procede por didlogo turbulento, guerra de
significados, dispersion salvaje de elementos” (Gonzdlez, 1999, p.
198).

Ese barroco “barbaro”, en tanto instituye un “entre-lugar”
(Castro Hernandez, 2017) que trastorna todo texto a partir de la
gramatica fecundadora y mestizante de un sujeto receptor agonal y
salvaje, activa la “ley de la antropofagia”. La misma que es declarada
por Oswald de Andrade “la uUnica ley del mundo”, aunque “de
inmediato se resalta el propdsito burldn del manifiesto”, cuando
leemos —puntualiza Horacio Gonzalez (2009)- “el famoso tupy or not
tupy, that is the question, que se tornd célebre exclamacion de
autonomismo cultural pero amasado en los detritus de una frase
célebre shakespeareana que tiene la cultura y el fonema ‘tupi’ en su
pliegue interno” (p. 135), esto es, barroco. Porque efectivamente, los

(...) indios, el teatro tragico hamletiano y la disyuntiva existencial
por excelencia, como tantas veces se dijo, son los tres planos en
que opera esta compleja sentencia, que quizas resume el drama de
la politica oswaldiana: guifios a la herencia cultural cosmopolita,
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tecnologia como poética de emancipacidén nacional e indigenismo
tropicalista” (p. 135).

Por este camino, la gran aventura vanguardista de una
poética de emancipacidon nacional e indigenismo tropicalista —
tomada paradigmaticamente del modernismo brasilefio y el
movimiento antropofdgico— es reapropiada programaticamente por
Horacio Gonzdlez a partir del tropo lezamiano de la “potencia
recipiendaria”, ahora refigurado como mordedura y devoracion
criticas. Esa metafora tdpicamente modernista, también en el
ensayista argentino, “se nutre de una posible ‘razén antropofagica’,
descontructora del logocentrismo que heredamos de Occidente”
(Campos, 2000, p. 12).

La fuerza diferenciadora de lo barroco se nos hace presente
en Horacio Gonzalez como aleacion sediciosa de mundos simbdlicos
disimiles en sus frisos simbdlicos y vectores temporales, congregados
en un juego analégico de apropiaciones en tensidn que, en tanto
“reciben” una materia textual, al mismo tiempo la fagocitan para
producir —o expeler— una nueva materia textual. En Horacio Gonzalez
se trata, entonces, de transformar la barroquizacién del ensayismo
social en una “teoria de la lectura” articulada en torno de una
“hibridez activa” (Gonzalez, 2014a, p. 6), capaz de generar
pensamientos segundos a partir de las textualidades occidentales
primeras, reescritas metabdlicamente desde una antropofagia
recipiendaria. Una hermenéutica periférica antropofégico-
barroquizante que se autocomprende como una antropologia
vitalista de la traduccidn situada. “Traducir es crear una vida nueva y
entrar de inmediato en una singular agonia”, escribe Horacio
Gonzalez, desde el supuesto de que la “traduccidon nunca es un
puente sino una improbable relacién que anuda tiempos, materias y
existencias tratando solo de vincularlas o descifrarlas, pero
sospechando oscuramente que en ese acto las modifica” (Gonzalez,
20174, p. 13).
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Esta teoria de la lectura periférica concebida en términos de
traduccion barroco-antropofdgica podria redescribirse, a su vez, en
comparacién con cierto momento de la literatura rioplatense del
siglo XX. Rdpidamente, quisiéramos servirnos analégicamente (como
ya lo sugiriera Maria Pia Lépez) de una hipodtesis cultural que Carlos
Gamerro aplica a literatura rioplatense de mediados de siglo XX,
centrada en la nocidn de “ficcidn barroca”. Segun el analisis de este
critico, las ficciones barrocas son construcciones estéticas que se
manifiestan a nivel de las estructuras narrativas y de la invencién de
un universo referencial antes que en la vanidosa artificiosidad del
ornato frastico. De ahi la necesidad y pertinencia de distinguir una
representacién conceptual tradicional, o mas bien convencional, de
lo barroco —mas bien ligada el modelo de lo que el autor llama
“escritura barroca”—, respecto de lo que seria, en otro plano
discursivo, la “ficcion barroca” propiamente dicha. Mientras que la
escritura barroca designa la desmesura o el exceso —lo “recargado”—
a nivel oracional y lexical, Carlos Gamerro se encarga de detectar e
introducir un concepto diferencial del procedimiento barroco, ya no
como floritura gramatical sino como invencién cognoscitiva. En este
sentido, la categoria de “ficcién barroca” remite a la representacion
eidética de una estructura subyacente al primer significado textual,
presente en determinadas escrituras literarias (Borges, Julio
Cortazar, Juan Carlos Onneti, Felisberto Hernandez, Bioy Casares).
Esta operacidn excede el recurso de una mera exuberancia
hiperbdlica, ya sea esta barroca o neobarroca (Gongora, Quevedo,
Leopoldo Lugones, Lezama Lima, Severo Sarduy). A la luz de este
esquema de dos planos, que podriamos llamar “enunciativo” o literal
y “epistémico” o de profundidad, Carlos Gamerro aprecia
programaticamente que “lo barroco” estriba en “su aficién”, adiccion
a veces, al juego de intercambiar, plegar o mezclar (no en el sentido
en que se mezclan los ingredientes de una receta, sino en el de
barajar las cartas de un mazo) los distintos planos de los que la
realidad se compone: ficcion/verdad, cuadro/modelo, copia/original,
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reflejo/objeto, imaginacidn/percepcidn, imaginacién/recuerdo,
suefio/vigilia, locura/cordura, teatro/mundo, obra/autor, arte/vida,
signo/referente, y ello en tal modo que:

(...) la realidad barroca no es nunca la de uno de los términos de
estas oposiciones; no, por ejemplo, la realidad del objeto frente a
la irrealidad de su reflejo en un espejo, la del modelo frente al
cuadro, sino el compuesto calidoscépico, siempre cambiante, que
surge de todas estas combinaciones y entrecruzamientos
(Gamerro, 2010, p. 18).

La teoria del barroco rioplatense de Carlos Gamerro
(paradigmatizado en Borges) postula que el pliegue barroco no es
una oposicidn simple vy binaria, cuanto una superposicion
entremezclada donde lo que importa son los puntos de cruce y las
encrucijadas de las continuidades. Siendo este entrecruzamiento a la
vez inversién y trastorno de la mimesis, pues,

(...) el barroco se deleita en la subversién de las jerarquias
aceptadas y en el escandalo de la causalidad: la copia reemplaza al
original, el cuadro tiene mas vida que el modelo, el reflejo se
impone al objeto, el sofiador obedece al sofiado, la verdad del
mundo cede ante la del teatro (Gamerro, 2010, pp. 19-20).

A diferencia del procedimiento que consagra la desmesura
sensual de la escritura (paradigmaticamente, Lezama Lima), Borges
ofrece el ejemplo, no menos modélico, de un estilo que se
“desbarroquiza” al tiempo que se rebarroquiza a nivel de su trama
narrativa. En este sentido es que Carlos Gamerro afirma que la “obra
de Borges es en gran medida barroca, pero no ya en el nivel del
lenguaje y la sintaxis, sino en el nivel de los juegos y plegamientos
barrocos que involucran a los personajes, el universo referencial y la
trama” (Gamerro, 2010, p. 41). Asi, respecto al cuento “Tlon, Ugbar,
Orbis Tertius”, Gamerro aduce que el “relato, entonces, no solo
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presenta el modo segun el cual el pliegue ficcién/realidad se da
vuelta como un guante, sino que también propone los motivos de su
plegamiento: explica, entre otras cosas, por qué podemos terminar
prefiriendo la imagen al objeto, la representaciones a la realidad”, no
obstante “sepamos que una incomensurable distancia la separa de lo
real incognoscible”, puesto que esta es “la singuralidad borgeana en
lo que a nuestro tema se refiere: la ficcién barroca como fabula
epistemoldgica” (Gamerro, 2010, pp. 42-43)

Esto ultimo —lo barroco como fdbula epistemoldgica— nos
permite sugerir que la singularidad del “barroco social” del filésofo
libre Horacio Gonzalez consiste en que en su procedimiento de
escritura despliega, simultanea o sucesivamente, tanto el plano de
saturacion figurativa de la representacion (hipalages, quiasmos,
perifrasis, etc.) como el plano de la fabulacién conceptual (elevar el
constructo ficcional a herramienta cognoscitiva de develamiento
social). Lo cual contribuye a dilucidar una de sus posturas
programaticas respecto a la cuestion del género discursivo, cuando
Horacio Gonzalez se pregunta, por ejemplo, “si todo ensayo —mas o
menos bien logrado— no encubre una novela, aunque sea mediocre”,
o cuando establece que el drama de la secularizacién moderna “se
revelaria asi en la escritura del ensayo, que propone, con su estilo
laico, el embozo para la busqueda de una trascendencia que haga
coincidir el rezo de los labios con la disposicién del corazén”, lo que
a su vez es posible dadas “las derivaciones implicitas del cruce del
humanismo con la teologia” (Gonzalez, 2021b, pp. 132-133).

La elusion deliberada que exhibe en muchos tramos la “loca”
retdrica gonzaleana, lejos de limitarse solo a concitar un juego de
embozos tropoldgicos que le permiten evadirse de los estandares
argumentativos que regulan las légicas de argumentacion y los
protocolos de verificaciéon de la institucion académica, también
promueve efectos de des-jerarquizacién acrata de una concepcion de
la vida universitaria cultivada desde un ethos humanista libertario de
critica radical a toda forma de burocratizacién y cosificacion de la
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existencia. Con ello el intelectual (Neiburg y Plotkin, 2003, p. 15)
Horacio Gonzalez apela a un estilo de intervencién ético-politica cuyo
drama ultimo se cierne sobre el espectro del nihilismo como efecto
ulterior del proceso de secularizacién occidental iniciado con la
modernidad capitalista, presumiblemente siguiendo el diagndstico
de uno de los filésofos argentinos contempordneos que él mas
admiraba, Oscar del Barco (Del Barco, 2008, p. 215). Que esa
pretension normativa de “retorno al humanismo” a través de una
anarquizacién barroco-antropofagica del ensayismo social, de un
lado, y de una mixtura sumamente personal entre Lévi-Strauss,
Gramsci y Sartre —figuras centrales en esta operacion critica (Panesi,
1998, p. 14)-, del otro lado, esté ineludiblemente destinada a
generar controversia (sin excluir muestras de intolerancia ni
recriminaciones ad hominen) al interior de la propia institucion
universitaria y del sistema de investigacion nacional, es un problema
distinto. Precisamente, Horacio Gonzalez asume expresamente una
posicidn agonista en el espacio publico argentino, cuando declara:
“No hay en nuestra vida nada que no esté sujeto al pdlemos”
(Gonzalez, 2021b, p. 409).

Se aprecia ya mas facilmente que las nociones lezamianas de
potencia del recibir en tanto acto consciente y deliberado de exceder
y desviar lo que se acepta, estan en la base del propio modelo de
lectura autonomista de Horacio Gonzadlez, como lo Ilamara
posteriormente. Esto implica a su vez movilizar las fuerzas figurativas
que infunde en su despliegue el paradigma analdgico, tal como lo
produce el propio Lezama Lima en su literatura. Asi, el “método de
composicion mitopoético de José Lezama Lima se explica en y con su
propia obra, inmanente a ella, en el interior de su propia
efectuacion”. Este “método” —aqui preferimos designarlo, mas
neutralmente, como “procedimiento”, para no extirpar su aguijon
estético— se basa en gran parte en la premisa de un alegorismo
metamorfdsico, incesantemente desplegado bajo la forma del
“sujeto metafdrico”. Por este medio, todo —afirma Horacio Gonzalez—

368 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



GERARDO OVIEDO

es “susceptible de metamorfosearse en figuras alegdricas” (Gonzalez,
2014b, p. 15). Es pues, junto a su aspecto de sujeto metaférico, un
andlogo barroco: homologacion entre correspondencias ocultas y
convergencias dispares. De ahi que Horacio Gonzdlez sostenga que
aquella sorpresa de los enlaces —otra definicidon lezamiana— son la
magia del andlogo metaférico, buscando el par metafdrico o su
ausencia. Lo relevante aqui —indica Horacio Gonzdlez— es que “todas
estas reflexiones estan al servicio, o contienen la liturgia, de una
teoria latinoamericana del conocimiento y la imaginacién” (Gonzalez,
2014b, p. 15).

He aqui pues enunciado el proyecto cultural que contiene su
barroco social: la misién, proclamada por Horacio Gonzalez, de
construir una teoria latinoamericana del conocimiento y la
imaginacion. Un proyecto estético-politico por cuyo reverso
despliega analégicamente el propio Horacio Gonzalez su operacion
critica de barroquizacién antropofagica “cubano-brasileia” del
ensayismo social argentino (acaso subrepticiamente tributaria del
“lusotropicalismo” de Gilberto Freyre por debajo de la profusa capa
de Lezama Lima). Horacio Gonzalez sugiere por ello que el programa
latinoamericanista del barroco emancipador —tal como lo halla en el
estado de hervor semdntico del sistema de remisiones analdgico-
miticas de Lezama Lima—, no se debe plantear (conforme a
persistentes malentendidos) en clave metafisica. Pues en efecto, no
se trata, en la barroquizacion emancipadora americana, “de una
ontologia de la tradicidn, sino del presente rehaciendo los pedazos
dispersos y hundidos de la creacién arcaica” (Gonzalez, 2014b, p. 26).

Como podemos constatar, la lectura neobarroca de Horacio
Gonzalez rehabilita la mipoética lezamiana en clave de un activismo
performativo de la prosa de ideas (Weinberg 2010: 22-23). La
estrategia “transcreadora” de “recreacion, o creacién paralela,
auténoma aunque reciproca” (Campos, 2023, p. 16) consistente en
ser influenciado selectivamente para devolvernos a un estado de
segunda originalidad, por cierto, también es legible desde una previa
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y mas general hermenéutica “codigofagica” (Echeverria, 2000, pp.
51-52; Oliva Mendoza, 2014, pp. 7-8), barrocamente
paradigmatizada conforme a un procedimiento de anexion
fecundante entre elementos heterdclitos (Ortega, 2010, pp. 38-39).
Pero esto obedece, deciamos al hecho de que en la escritura
ensayistica de Horacio Gonzalez hallamos los dos niveles del barroco
previstos por Gamerro, pero no como una diferenciacién explicita de
planos de textualidad; mads bien opta por un solapamiento
ironicamente desplegado del “reto criptico” que comporta la
homologacidn laica del modelo hermenéutico de exégesis biblica
(Gonzélez, 1999, p. 188; Lépez y Korn 2021, p. 29), oscilando y a la
vez reduplicando los estratos de significado literal, moral, alegéricoy
anagdgico entre si. Esta estrategia poética de cufio lezamiano, que
deniega la literalidad a la vez que la retiene anagdgicamente, nos
transmite una idea de la dificultad de la recepcién de la obra de este
autor (yendo de la seduccidén al rechazo con idéntica reaccion
emotiva, lo que a la vez es un efecto retérico de provocacién
polemista deliberadamente buscado), donde los niveles de discurso
a veces se solapan y enzarzan entre si —alternando indistintamente
claridad y opacidad, mostracion y metafora, fendmeno e
interpretacion, asercién y tropo, enunciado y figura, oracién y
simbolo, etc.—, pero no de un modo regular y homogéneo —cabe
reiterar—, sino en una aparente diseminacién ludica o con una
libertad de movimiento incontrolada, anarquistamente inspirada.
¢Cémo han de proseguir, refinar y redefinir estos procedimientos del
barroco ensayistico argentino quienes se consideran herederos
directos de la obra de Horacio Gonzélez, y a su vez convocan fraternal
y comunalmente a retomar y expandir ese legado en el marco de las
politicas  situacionistas del discurso critico-emancipatorio
latinoamericanista?
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3. Eduardo Rinesi, lector barroco de Horacio Gonzalez

En 2021 el sello independiente Caterva publicd un
provechoso Curso de Sociologia. Su autor, Eduardo Rinesi, supo
recoger alli su vasta experiencia docente en la materia (tanto en los
niveles de ensefianza media como universitaria de grado y posgrado).
Decidié volcar al papel esa experticia educativa durante el forzoso
confinamiento hogarefio provocado por la pandemia de Covid 19.
Seria tergiversar el contenido de este trabajo, sin embargo, reducirlo
a su andadura didactica, leyéndolo solo en este plano enunciativo.

Antes bien, nos encontramos ante un libro de itinerarios
multiples. Su dispositio responde a la mencionada intencién
pedagdgica de organizar las clases en capitulos sucesivos, siguiendo
un criterio a la vez cronoldgico y tematico. Asistimos a las
aportaciones clasicas de Francia, Alemania y Estados Unidos, hasta
arribar finalmente a nuestras costas subcontinentales. El autor ha
realizado la hazafia de producir, en apenas doscientas paginas, un
relato global del despliegue de la tradicién sociolégica desde su
surgimiento europeo y norteamericano hasta su posterior avatar
latinoamericano y argentino. En este registro de escala mundial,
empero, puede advertirse que su estrategia narrativa connota una
lectura valorativamente enfatica de la deriva regional del discurso
socioldgico occidental. Pues el autor inscribe su relato contextualista
en el marco mas amplio de un proyecto teérico-metodoldgico donde
la disputa epistemoldgica por la autonomia de la sociologia
latinoamericana ocupa un puesto central y determinante. Si es que
no fuera, en el fondo, su principal desvelo. De ahi que sea necesario
precisar mas explicitamente uno de los rasgos diferenciales de esta
contribucidn que solo en un plano literal permite codificarse como un
“manual” para el dictado de una asignatura. A nivel pragmatico-
normativo incide como una intervencion textual, acufiada en clave
ensayistica, en el debate contemporaneo por el estatuto
independiente del latinoamericanismo intelectual en sus vertientes
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socioldgicas y politoldgicas (historicamente rezagadas frente a sus
avanzadas literarias y filosoficas). Veamos esta tactica retdrica,
sutilmente deudora de lo mas potente del barroco gonzaleano en su
pathos alegérico de segunda lectura —no en su literalidad proferente,
austera y limpida—, algo mas de cerca.

Con inaudita vocacion de paridad intelectual, Eduardo Rinesi
expone ante los ojos del lector —deslizandose, como en un plano
inclinado, de Norte a Sur— una apretada ristra de apellidos ilustres:
Saint-Simon, Comte, Marx, Durkheim, Weber, Simmel, Lenin,
Gramsci, Parsons, Marcuse, Lazarsfeld, Wright Mills, Lévi-Strauss,
Adorno y Habermas. A este linaje princeps el autor le suma —con
ademadn soberano de descolonizacidn intelectual- los escasamente
previsibles nombres de Esteban Echeverria, Ernesto Quesada, José
Maria Ramos Mejia, José Ingenieros, Ezequiel Martinez Estrada, Raul
Scalabrini Ortiz, Raul Prebisch, Gino Germani, Florestan Fernandes,
Darcy Ribeiro, André Gunder Frank, Fernando Henrique Cardoso,
Enzo Faletto, Miguel Murmis, Juan Carlos Portantiero, Roberto Carri,
Guillermo O’Donnell, René Zavaleta Mercado, Gabriel Cohn, José
Arico, Alcira Argumedo y, desde luego, Horacio Gonzalez, entre otros
y otras.

Un detalle menor pero no insustancial de la habilidad
persuasiva que el autor luce en su reconstruccién expositiva, se
percibe en la castellanizacidn coloquial, no exenta de cierto ademan
picaresco, con que bautiza ciertos maestros europeos, especialmente
en el caso de Marx, a quien oscila entre mencionarlo “Carlos” y
“Carlitos”, sin olvidar, por ejemplo, a un tal “Miguelito Foucault”.
Guifio de la oralidad cotidiana argentina, por no decir porteia, que
se dispone en espejo con el ambiente ameno que escenificaria un
auditorio juvenil y desprejuiciado en las aulas de la Universidad de
Buenos Aires y sus respectivos colegios de ensefianza media. Por
cierto, Eduardo Rinesi asume esta vocacion con gratitud por sus
numenes inspiradores: Horacio Gonzalez, Alcira Argumedo y Oscar
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Landi, a la vez ahondando y ensanchando, ya como profesional, la
huella de su propia militancia universitaria estudiantil.

Otro rasgo notable de este trabajo —que ejemplifica su
amplitud de miras—, estriba en el hecho de que mas alla de su domino
del canon socioldgico, tanto central como periférico, se encuentra
prolificamente poblado de eruditas remisiones —sin alardes
bibliograficos— a distintos filésofos y ensayistas (Jean-Jacques
Rousseau, Immanuel Kant, Georg Hegel, Sigfried Kracauer, Gyorgy
Lukacs, Walter Benjamin, Max Horkheimer, Erich Fromm, Karl Léwith,
Karl Jaspers, Hanna Arendt, Gilles Deleuze, Martin Jay, Michel Lowy,
Axel Honneth, entre otros). Y esto sin prescindir —siempre en una
desprejuiciada y atrevida misceldanea  donde  alternan
horizontalmente referentes locales con figuras extranjeras— de
alusiones a escritores, criticos e historiadores que, junto a William
Shakespeare en inflexiones tematicas cruciales, se derrama también
en las presencias de Johann Wolfgang Goethe, Emile Zola, Franz
Kafka, Eric Hobsbawm, Sigmund Freud, Franz Fanon, Aimé Césaire,
Domingo Faustino Sarmiento, Miguel Cané, Roberto Arlt, Roberto
Mariani, Jorge Luis Borges, Macedonio Fernandez, Rodolfo Walsh,
Tulio Halperin Donghi, David Vifas y Oscar Teran.

El procedimiento de arqueologia semantica por el cual al
historizar la palabra “sociologia” queda expuesto el estrato de lava
ardiente que acarrea la voz socialismo, obra como apertura de una
trayectoria analitica que jamas hubiera brotado a la facticidad
histdrica en las esferas privada y publica, de no ser por la irrupciéon
misma de la llamada “cuestion social”. Expresion terminolégica cuyo
significado, hoy, estalla ante nosotros —estrujando el corazén de
quienes no se limitan a simples “observadores”— recodificado en
términos de pobreza. Asi, renuente a caer en etiquetamientos
escolares —“positivismo”, “materialismo histérico”,
“comprensivismo”, “estructural-funcionalismo”, etc.—, pero a la vez
sin infringir el pacto de lectura consistente en proporcionar un mapa
cognitivo para un publico no especializado, Eduardo Rinesi aborda la
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aparicion de los grandes textos inaugurales del corpus cldsico y sus
posteriores estribaciones contemporaneas, conforme a una tipologia
meta-tedrica que distingue categorialmente entre enfoques
consensualistas y enfoques conflictivistas. Sin escamotear su propio
posicionamiento epistemoldgico y axioldgico, el autor emprende el
camino que lo conduce a presentar y deslindar una serie de marcos
conceptuales y matrices interpretativas que, pese a su diversidad
interna, confluyen en un anudamiento compartido: la condicion
trdgica de la modernidad (si se acepta este lema a titulo meramente
descriptivo). La impregnacion temdtica de las escisiones que
desgarran la trama de una intersubjetividad asimétrica, de un lado, y
las paradojas acumulativas de wuna accién humana jamas
transparente para si, del otro, organiza la estructura del texto como
una suerte de revés de trama o hilo conductor de profundidad. En
esta reconstruccién aflora la sensibilidad existencial shakespereana
que preside el encaramiento filosdfico-politico del autor. En
particular, se abre con ello una interpretacién menos lineal y asertiva
—adecuada para la cohesién ideolégica antes que para la
comprension textual- de la obra de Marx. Por caso, cuando muestra
que, si los vocablos “destino” y “sentido” se funden en un anagrama,
las filosofias de la historia que confian sus ilusiones a la explicacion
nomoldgica y a la programacion de las decisiones, tarde o temprano
deben afrontar la aparicién de fantasmas que llegan del pasado o del
futuro, conmoviendo el cuadro secuencial del tiempo y haciendo que
el presente no termine de ser nunca plenamente contempordneo de
si mismo. Ejemplarmente, la implicita ontologia de la temporalidad
de El 18 Brumario rehusa prescribir el escalamiento evolutivo de los
acontecimientos a favor de asumir la contingencia propia del devenir
crispado del drama. Todo horizonte de actualidad estd determinado
por los suefos y por los recuerdos del pasado, que asi se convierte en
un elemento mas de los que “estructuran” el mundo de los agentes
que deben incidir enérgicamente en el presente urgido, o vagar por
las planicies de la masificacién anénima. Deudor, en ello, de la
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tragedia mas que de la filosofia de las Luces, y entonces mas cerca de
Shakespeare que de Voltaire, Marx entiende que los hombres, las
clases y los pueblos obran a tientas, no pudiendo ver nunca
nitidamente los accidentes paisajisticos del mundo en el que se
actua.

En esta misma linea, ahora se introduce un sefalamiento
relevante al contrastar el influjo del legado de Durkheim en las
posteriores teorias del desarrollo y la modernizacién —al converger
en la tan solicitada nocion de “transicidn”— frente a lecturas mas
propensas a subrayar unilateralmente sus tributaciones intelectuales
norteamericanas. Las potenciales lineas de trabajo que se abren a
partir del examen de Eduardo Rinesi dibujan la posibilidad de una
nueva aproximacion al ciclo fundacional del discurso socioldgico.
Concretamente: una recepcién en clave de humanismo critico. Esto
lo sugiere el propio autor cuando aprecia la cercania entre el
pensamiento de Durkheim y los pensamientos de la “gran tradicién
humanista” en la que conviven —pese a todas las discrepancias que
los separan— Marx, Weber y Simmel. Puntualmente en el caso de
Simmel, es recuperado el fenémeno de la colonizaciéon de la “cultura
subjetiva” por la “cultura objetiva”, en proximidad a lo que Weber
pensd bajo la forma de la légica que llevaba a la inversién de la
cadena entre medios y fines en una sociedad cada vez mads
deshumanizada. Paralelamente, Durkheim advierte el modo en que
el progreso material de la sociedad se transforma, en la sociedad
capitalista industrial que avanza impetuosamente y produce
“anomia” a cada paso, de medio para la felicidad de las personas en
fin Ultimo de todos sus afanes. Por su parte, Weber pensaba la l6gica
de la modernizacién en tanto racionalizacién de la historia mundial
como un proceso de pérdida de un aura de excepcionalidad que
rodeaba a las cosas, los seres y las personas que en el cosmos
tradicional parecian “encantadas”, habitadas por un alma que les
daba otro grosor. La secularizacidon del mundo, al cabo, entrafia la
desaparicién de todo aquello que podia tener de extraordinario o de

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 375



BARROCO Y SOCIOLOGIA, ENTRE HORACIO GONZALEZ Y EDUARDO RINESI

sagrado. El des-encantamiento del mundo amargaba la vision del
sabio Weber, quien avizoraba la pérdida inexorable de algo
fundamental e irrecuperable. En el caso de la pasidn religiosa, una
vez que esta ha cumplido su misién en la historia, ya no resulta
necesaria. La “cascara” de la ética profesional ascética se ha quedado
sinla “pulpa” de la ansiedad transcendental de la predestinacién, que
a lo largo de los siglos se habia ido extinguiendo sin que nadie ya la
afiorara. Entretanto (de lo “sélido” a lo “liquido”), la abstinencia
metddica del ahorro mutard en la fruicién desbocada del consumo.

La novedosa atencién prestada a las corrientes criticas de la
tradicidon socioldgica lleva al autor a privilegiar, en su trayecto
norteamericano, las figuras del emigrado Marcuse y especialmente
de Charles Wright Mills por encima de Parsons; no hay mayores
alusiones a otras lineas de investigacion propias de la cultura
académica estadounidense, aunque alguien como Ervin Goffman no
deja de ser mencionado. En el flanco de una implicancia
narratoldgica, ello conllevaria una re-descripcién del estatuto de
“clasico” de otros contemporaneos a Parsons, ya a esta altura
prolongable al siglo XX, interceda o no el prefijo “neo”. Es que, a decir
verdad, la sociologia norteamericana, segin Eduardo Rinesi, era una
sociologia moderna mas que una sociologia de la modernizacion;
palabra, esta Ultima, que alude a un movimiento, a un proceso, a un
transito, que en rigor esa sociedad nunca habia protagonizado. En
cuanto a la figura marcusiana del “hombre unidimensional”, esta
denunciaba, en medio de la opulenta formacidn de una sociedad de
consumidores subliminalmente reprimidos, un tipo de dominacion
totalitaria.

Entre otras opciones posibles, el autor decidid hacer foco,
pues, en La imaginacion socioldgica, de Wright Mills, confiriéndole el
rango de acontecimiento intelectual al prélogo de Gino Germani en
su edicidon castellana. Puntualmente, Eduardo Rinesi asevera que el
“prologo de Germani al libro de Wright Mills es una pieza
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fundamental en la historia de la politica de la sociologia en la
Argentina” (Rinesi, 2021, p. 128).

Esto explica, a su vez, que Eduardo Rinesi le dedique a La
imaginacion socioldgica todo un capitulo-clase de su libro. Por lo que
respecta a su presentador local, Gino Germani, Eduardo Rinesi
manifiesta que aquel experimentaba cierta ambivalencia frente al
sociélogo norteamericano. Gino Germani consideraba que
efectivamente, el de Wright Mills era el modo en el que habia
propiamente que pensar y escribir (despidiéndose airadamente, sin
embargo, de la prosa estético-politica del ensayismo nacional); al
mismo tiempo, el sociélogo italo-argentino no veia en el empirismo
radical una alternativa viable. Suscribia por ello la critica que les hacia
Wright Mills a Parsons y a Lazarsfeld en cuanto a que ambos eran
culpables de una deshistorizacién de la vida social, hecha en nombre
de las construcciones analiticas “sistemdticas”. Pero el frente de
disputa epistemoldgica interno le reclamaba a Gino Germani dejar
bien sentado que la “sociologia cientifica”, metodolégicamente
orientada por un universalismo procedimental de reglas formales
publicamente disponibles, debia embestir contra el “pensamiento
social”, preso aun del impresionismo literario puesto al servicio del
compromiso practico escorado hacia el drama argentino, y en sus
vertientes mas perniciosas, intelectualmente legitimador del
nacional-populismo, en general, y del primer peronismo en
particular. No obstante, es el propio Germani quien alertaba por no
ceder al encanto de las “nuevas técnicas” de recoleccién y analisis de
datos. Que en los Estados Unidos se hubiera dado una deformacién
metodologista no debia repercutir negativamente en la racionalidad
y objetividad de las herramientas cuantitativas por encima de la
intuicion ontologista. Eduardo Rinesi interpreta esta aparente
ambigliedad o indecisién de Gino Germani en funcién de lo que él
consideraba una exigencia cientifica superior a la mera refinacion
estadistica. Como conclusion de este urticante punto, Gino Germani
debe medirse a la altura —establece Eduardo Rinesi— de una

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 377



BARROCO Y SOCIOLOGIA, ENTRE HORACIO GONZALEZ Y EDUARDO RINESI

prosecucién del espiritu progresista de la sociologia en la linea de los
padres fundadores europeos. Si se trata de pensar la historia desde
la periferia de la modernidad-mundo, debe aceptarse que Gino
Germani era un heredero de los clasicos alemanes y franceses
radicado en un pais surefio del extremo Occidente. Dada esta
revaloracion, mas que entusiasta, por parte de Eduardo Rinesi, cabria
también contextualizar su Curso de Sociologia en el marco de las
actuales recuperaciones hermenéuticas y archivisticas del legado de
Gino Germani.

No es excesivo leer en el Curso de Sociologia una
convocatoria a rediscutir los nexos entre Desarrollo, Dependencia y
Democracia en América Latina. Se entiende que sin limitarse a una
labor historiografico-intelectual sino como una reflexién incardinada
en la escena contemporanea del primer cuarto del siglo XXI en la
region. Y ello ante el desafio, no solo interpretativo, que representan
las recientes reconfiguraciones geopoliticas de pospandemia,
nuevamente rotando agonalmente hacia el conflicto Oeste-Este, y en
consecuencia reestructurando el paralelogramo de fuerzas Norte-Sur
del sistema mundial. Eduardo Rinesi es consciente de la complejidad
y amplitud de este problema, y opta por recortar algunas hebras que
se desprenden de la reevaluacion de la tension entre “desarrollismo”
y “dependentismo”. Este logro se valora alin mas cuando se advierte
que el propio autor esgrime su declarado propdsito didactico. De ahi
que no deba confundirse con una pura restitucién genealdgica la
afirmaciéon de que el libro Dependencia y desarrollo en América
Latina (1969), de Fernando Henrique Cardoso y Enzo Faletto, es uno
de los textos mayores de la tradicidén socioldgica latinoamericana. El
problema del “desarrollo” se convierte asi en la liza de discusién del
analisis de los destinos de autonomia o dependencia de las naciones
y el continente. En nuestro pais, ese movimiento se habia producido
al mismo tiempo que su vida politica se veia fuertemente sacudida y
renovada por el fendmeno singular del peronismo; ya no dejaria de
formar parte de las preocupaciones fundamentales de la naciente o,
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mejor, renaciente sociologia local, que Gino Germani puso a
funcionar como Carrera en la Universidad de Buenos Aires en el
segundo lustro de los afios cincuenta.

¢Es posible alcanzar el desarrollo en economias capitalistas
dependientes? Cualquiera sea la respuesta, la cuestion vuelve a
impulsar una reflexion sobre los rasgos diferenciales de la
perspectiva latinoamericana ante la cuestién. Segun lo examina el
autor, lo distintivo del debate latinoamericano estriba en socavar el
supuesto de que nuestras sociedades estuvieran evolutivamente
destinadas, desde distintos puntos de una misma flecha ascendente
del progreso, a reproducir los pasos que habian seguido antes que
ellas las “sociedades avanzadas” ubicadas en el cuadrante
noroccidental del globo. Es posible que en estos rasgos contenciosos
y polisémicos, justamente, anide la especificidad de la teoria social
latinoamericana de cufio dependentista (es decir de un discurso no
solo socioldgico, sino ademas econdmico, antropoldgico, filoséfico y
aun teoldgico, con multiples préstamos y permeabilidades entre si).
Lo especifico de esta categoria —“dependencia”’— radica en que
designa un vinculo con los paises mas ricos de la Tierra en términos
de una relacién estructural. Como habia anticipado la escuela
cepalina, pero extrayendo sus implicancias en clave antiimperialista,
los —al cabo reformistas— Cardoso y Faletto —y pronto otros
exponentes desde tendencias revolucionarias— sostenian que el
ordenamiento internacional centro/periferia, devenido sistema
geopolitico de explotacién neocolonial en el eje metrdpoli/Tercer
Mundo, explicaba la demora o bloqueo del definitivo “despegue” de
las sociedades dependientes. Pero habia en este diagndstico algo
mas. La heteronomia sistémica global no debia ser pensada como una
cadena exterior entre economias nacionales, sino, mejor, como un
tipo de relacién social que podia verificarse en el interior mismo de
la estructura de clases de las sociedades dependientes. Quienes asi
coincidian hasta mediados de la década de los setenta, empero, hoy
estan lejos de acordar en que las “teorias de la dependencia” —el
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plural se justifica por sus numerosos matices y derivaciones—,
merecen otra oportunidad. Mds todavia por el dato, tan ineludible
como contundente, de que su ocaso en la escena politico-intelectual
latinoamericana no respondid a razones puramente tedricas o
internas —pese a reales desacuerdos—, sino por padecer los efectos
demasiado materiales causados por el advenimiento de las
espantosas dictaduras militares que asolaron la region.

A otras reflexiones mueve la imagen de las ciencias sociales
en la Argentina desde mediados de la década del ochenta.
Experimenta un curso que de las agitadas aguas del Desarrollo y la
Dependencia se encauza y decanta posteriormente en la idea de la
Democracia, yendo de los peligrosos remolinos de la economia y las
clases sociales a los ilusorios remansos de la politica parlamentaria.
Las agendas tedricas de las disciplinas universitarias acompanan los
cambios que acontecen en las agendas politicas de la sociedad. A
nivel académico, también esto aclara el relativo desplazamiento de
la Sociologia por la Ciencia Politica, o del socidlogo por el politdlogo,
tanto a nivel académico como en la esfera de la opinidn publica. Sin
embargo, la nocién, tan germaniana en su espiritu, de “transicién”,
recobraba un impulso inusitado en el contexto de época del retorno
a la democracia representativa. Mas, esta vez, ya no para nombrar la
conversion de la tradicidon a la modernidad, de lo folk a lo urbano o
de lo agropecuario a lo industrial, sino mas bien para tematizar las
vias de superacion del “autoritarismo”, tanto a nivel de los habitos,
las tradiciones y las practicas (la “cultura politica”), como de las
instituciones publicas, donde se transitaria desde condiciones
verticales y excluyentes de la interaccién publica a otras mas
horizontales, participativas y deliberativas.

Sobre este trasfondo de ilusiones revolucionarias devaluadas
y renovadas esperanzas liberales y socialdemdcratas, contrasta la
“obra fenomenal” (segun adjetiva el autor) del nacionalista libertario
Horacio Gonzalez en sus derivaciones pedagdgicas, intelectuales y
politicas. Esta ponderacién sefiala un momento clave del Curso de
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Sociologia. Se comprende mejor asi por qué Horacio Gonzdlez es
merecedor de un capitulo-clase del libro. Tanto mds se desprende del
hecho de que Horacio Gonzalez presidiera la apariencia de una
contrafigura simétrica de Gino Germani (en espejo con la que
sincrénicamente representara para el italo-argentino la figura de
Martinez Estrada). Pero este retrato simplificador resulta engafioso.
Eduardo Rinesi hace posible la apertura de una reconsideracion
amplia de la antinomia entre sociologia cientifica y ensayismo social,
gue en rigor atraviesa como una nervadura todo el Curso de
Sociologia.

Ya reinstalado en el pais, Horacio Gonzalez (como su amigay
colega Alcira Argumedo) retomé una intensa actividad universitaria 'y
sostuvo durante cuatro décadas una participacién muy destacada
bajo la forma de miles de articulos, charlas, conferencias e
intervenciones en diversos foros y ambitos, desde grupos pequefios
de estudiantes u oyentes hasta grandes asambleas de militantes y
activistas. Tomd parte en las discusiones publicas sobre los temas
mas diversos. Por si ello no bastara, participd en la edicion de varias
revistas de critica cultural, ademas de haber dirigido la Biblioteca
Nacional. Desde el punto de vista de Eduardo Rinesi —precisamente,
uno de sus amigos y colaboradores mas cercanos—, la obra de Horacio
Gonzalez se organiza en torno a tres temas basicos: la accion, los
mitos y la vida intelectual. En la estela weberiana, Horacio Gonzélez
se mostré sumamente atento a la tragedia que atraviesa toda
experiencia practica de la vida activa cuando se desploma entre las
paradojas de las consecuencias, los efectos no deseados de la acciéon
y la impenetrabilidad de los significados. Horacio Gonzalez supo
detectar la astucia secreta de esta inversion fatidica de la santidad de
las intenciones en el concepto de “ética picaresca”. De ello se infiere
que es Horacio Gonzalez quien ha pensado a fondo al “otro Weber”.

Pero si este es un elemento ampliamente conocido, no lo es
tanto el modo como ese problema se halla entretejido con la idea del
Mito. Tan intrincado nexo presenta una de las aristas mas radicales y
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polémicas del barroco social de Horacio Gonzalez. Dificil tarea la de
intentar proveer una definicién univoca y “aplicable” de la nocién de
“mito” en nuestro ensayista. Tampoco se lo ha propuesto Eduardo
Rinesi, empefiado en proveer una clarificacién tematica sin resignar
la dificultad del asunto. Consciente de este escollo, de todas
maneras, consigue dar con una explicacién satisfactoria. Horacio
Gonzalez —se dilucida en el Curso de Sociologia— erige su concepto
del “mito” en contra de la gran tradicion de la razén occidental, que
es una tradicién anti-mitoldgica que cree que la tarea de la filosofia y
de la ciencia es conjurar esos espectros mentales para permitirnos
pensar mejor las cosas. Horacio Gonzdlez no piensa la idea de “mito”
como si se tratara de un relato falso, un velo imaginario que les oculta
alas personas, a los gruposy a las clases la verdad objetiva del mundo
en el que viven y que les impide por lo tanto tomar conciencia clara
de su propio lugar y funcién. Ciertamente, Horacio Gonzalez coincide
con la perspectiva ilustrada en qué es un mito: una construccion
simbdlica, un relato, un cuento que se figuran los hombres, las
mujeres y los pueblos y que les permite desarrollar en su interior sus
vidas a la vez que conferir sentido a lo que hacen. Mas, para adoptar
una postura afirmativa ante este invariante de la especie humana,
Horacio Gonzalez elige seguir el camino que marcan la literatura de
Borgesy la antropologia de Lévi-Strauss; ambos le permiten entender
que la tarea que tenemos por delante, en relacién con los mitos, no
es expulsarlos de nuestra existencia, sino, mejor, tratar de pensarlos
con inteligencia y lucidez con el objeto de vivir dentro de ellos.
Conforme a semejante torsion interpretativa —si se pudiera hablar
aqui de un “giro mitoldgico”—, Horacio Gonzélez se dedico a pensar,
a lo largo de su obra, los grandes mitos argentinos, y especialmente
el mito de Perdn, sin dejar de revisar el mito de la cautiva en la cultura
argentina pero también, mas en general, en el origen de toda cultura,
atreviéndose a postular que es ese narrema, el del rapto y la violacion
de una mujer, el que funda la existencia de las sociedades, y no el de
la conjura de los hermanos de la horda primitiva en contra de la vida
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del padre primordial. Con este erudito trabajo, Horacio Gonzalez
(Gonzdlez, 2018 b) presenta su lectura del “Ni una menos”,
procurando inscribir su propia reflexién teédrica sobre los
fundamentos de la vida colectiva en las discusiones que propuso esa
consigna fundamental.

Por ultimo, el problema de la condicién intelectual permite
descubrir en Horacio Gonzalez a un sutil lector de Gramsci, donde la
pregunta por la vida popular no podia concebirse como alguna forma
de la exterioridad respecto a la condicién intelectual, sino como el
Unico lugar posible desde el cual ejercerla. Este debate repercutia a
su vez en la pregunta por la Universidad y la academia, de cuya
burocratizacidn cientificista y eficiente capacidad para borrar de su
propio seno toda forma de inconformismo, el disidente Horacio
Gonzalez (coherente con el querellante Wright Mills) fue siempre un
critico inclaudicable.

Sin embargo, este libro tiene un propdsito interpretativo que
excede ampliamente su misidon reparadora frente al sub-canon o
hipo-canon socioldgico periférico. Donde los nombres de Gino
Germani y Horacio Gonzalez ocupan, como estd visto, un sitial de
preferencia. Eduardo Rinesi acomete la empresa de trazar una visidon
del pensamiento y la investigacidn social donde sus propias hipdtesis
medulares coronan el relato de los caminos de la Sociologia en la
Argentina en clave filoséfico-politica. Aparecen en este libro, pues,
otras propuestas igualmente sugerentes o novedosas.

En el medio de los dos puntos extremos de un arco
epocalmente flexionado entre el ataque a las Torres Gemelas en
Nueva York el 11 de setiembre de 2001 (y en la Argentina, la caida del
gobierno de Fernando de la Rua setenta dias mas tarde), hasta la
Ultima crisis de pandemia, América Latina se ha visto sacudida por
una ola de gobiernos populistas avanzados, de izquierda reformista y
orientacién neodesarrollista y democratizadora, y un conjunto de
gobiernos de derecha neo-liberal que a veces llegaron al poder de la
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mano de golpes que se llamaron “blandos”. En este nuevo contexto
histérico, la cuestion del desarrollo —estima el autor— vuelve a
adquirir el rango de tema determinante en nuestra agenda de
discusion. Cierto es, carecemos hoy del optimismo teleolégico que
sostenia el clima “progresista” de una sociologia académica que
retomaba los grandes tdpicos del pensamiento clasico para
repensarlos en clave de la “modernizacién” de nuestras sociedades
subdesarrolladas y su consiguiente transformacién conforme al
modelo noroccidental hegemdnico. Pese a que no podemos hacernos
las mismas ilusiones —la destruccién del medio ambiente y el
agotamiento de los recursos naturales asociados al propio ideario
desarrollista (nacionalista o socialista) representa uno de sus riesgos
mas severos—, Eduardo Rinesi nos incita, empero, a no despedirnos
demasiado apresuradamente de la pregunta por la posibilidad de una
conexién armodnica y sustentable con respecto a nuestra vida en la
Tierra. Este viraje ecoldgico y mas ampliamente bioético, entrafia una
renovada aventura tedrica que coloca su mirada en la construccién
de sociedades menos pobres, menos injustas y mas sostenibles.
Eduardo Rinesi considera que en este proyecto hay un actor que
parece ser fundamental para lograr semejante cometido: el Estado.
Cuya revisién no debe desatender la exhortacién a democratizar sus
agencias y regulaciones. Segun el autor, la actual crisis social, que es
también una crisis conceptual, no se resolveria saliéndose del Estado,
sino mas bien logrando una incidencia del mismo mas presente en
nuestras vidas, con mas responsabilidades y con mas legitimidad. Y
esto trasponiendo los limites de las formaciones nacionales tal como
las conocemos actualmente, configurando un pensamiento mas
cosmopolita sobre el destino de la humanidad.

Para un intérprete atento al titulo de la obra —Curso de
Sociologia—, es posible equivocar la dimensidn del asunto tratado:
una introduccion didactica a un disciplina joven y heterogénea que
ya toca su tercer siglo de existencia. Pese a la sobriedad de su
anuncio, deciamos al comienzo de este acdpite que el lector se
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encontrara con un texto que puede ser leido, al menos, desde dos
diferentes registros: como una cordial aproximacién al discurso
socioldgico de la modernidad, y como una historia critica de la
sociologia argentina (restituyendo el espesor de su dimension
latinoamericana, de un lado, y reclamando el cardcter indelegable de
su funcién orientadora de la voluntad estatal, del otro). En el libro
convergen, de esta manera, la jornada pedagdgica y el aliento critico
con una politica de la lectura situada y una moral del conocimiento
periférico. Por si fuera poco, auxiliard convincentemente no solo a los
interesados en ingresar al mundo de la teoria socioldgica y del
pensamiento social, sino a todos aquellos preocupados por
comprender un fragmento de la cultura intelectual argentina y
brasilefia en el transito del siglo XX al siglo XXI.

Ahora bien, las implicancias narratoldgicas, conceptuales y
normativas de esta intervencidn de Eduardo Rinesi en el estado de la
discusion tedrico-epistemoldgica de la teoria social latinoamericana
contemporanea, sin embargo, no puede soslayarse. Asi lo
comprobamos cuando leemos de Desarrollo y dependencia en
América Latina, de Cardoso y Faletto, que se trata “de uno de los
libros mayores de la muy original historia de la sociologia
latinoamericana”, queriendo denotar con esta afirmacién el “tipo de
sociologia que se practicd en nuestra region, sobre todo, en la
segunda mitad del siglo XX, a lo largo de la cual conocio capitulos de
notable autonomia conceptual y verdadera singularidad tedrica,
como el que caracteristicamente representa el de las llamadas
‘teorias de la dependencia’, y donde, ademas, “una buena parte de
esa originalidad de la sociologia latinoamericana de las ultimas seis o
siete décadas esta asociada al tipo de didlogo que a lo largo de este
tiempo supo sostener con las vertientes mas renovadoras del
pensamiento social europeo y norteamericano” (Rinesi, 2021, p.
105).

Esta tesis fuerte, de inspiracidon serenamente antropofagica y
planteada mds alld de los limites de una idea subalterna de la
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recepcién mimética del canon socioldgico euro-occidental, de ningun
modo se restringe a la tradicidn local del nacionalismo cultural. Esto
explica el llamamiento del autor, cerrando su escrito, a cultivar una
critica sociolégica con pretensién de universalidad humanista y a
franquear los meros limites nacionales a la hora de repensar la
pluralidad enunciativa y los compromisos ontoldgicos de las teorias
periféricas. En efecto, Eduardo Rinesi plantea la necesidad de “pensar
mas alla de los limites de las unidades en las que los pueblos de la
Tierra venimos organizando nuestra vida desde hace unos cuantos
siglos: mas alla de los limites de los Estados nacionales que tenemos”,
en la medida en que pareciera “que necesitamos construir, al mismo
tiempo, un pensamiento mas democratico sobre las tareas de
nuestros Estados y un pensamiento mas cosmopolita sobre el destino
de la humanidad” (Rinesi, 2021, pp. 201-202).

¢Quién aportaria, en la tradicion intelectual argentina, un
modelo de pensamiento critico y humanista que a la vez se afirme en
su singularidad nacional y latinoamericana? éSeria Horacio Gonzdlez
el “clasico” local a revisitar en primer término a la hora de construir
un pensamiento mds democrdtico sobre las tareas de nuestros
Estados y un pensamiento mds cosmopolita sobre el destino de la
humanidad, y a la vez, capaz de sostener un didlogo con las vertientes
mds renovadoras del pensamiento social europeo y norteamericano?
¢Veriamos en Horacio Gonzalez la primera inspiracién a la hora de
concebir y desplegar una teoria social estrdbica, a la vez
latinoamericanista y universalista? La respuesta mas nitida nos la
brinda Eduardo Rinesi al editar una seleccidon de ensayos de Horacio
Gonzalez que cubre el periodo que lleva de 1972 a 2021. Alli su editor
sefiala que Horacio Gonzalez recoge y a la vez traspone motivos que
en su momento elaboraron Roberto Carriy Alcira Argumedo desde la
época de las llamadas “Catedras Nacionales” a fines de los afios
sesenta (modernizacién dependiente, nacionalismo tercermundista,
peronismo de izquierda, sindicalismo revolucionario, etc.), cuando en
verdad —declara Eduardo Rinesi— “en las décadas siguientes haria de
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todos estos temas la materia de la mayor obra del pensamiento social
y politico argentino del ultimo medio siglo” (Rinesi, 2022, p. 16).

Notese que Eduardo Rinesi toma el recaudo de no referirse
al legado de Horacio Gonzéalez como la mayor obra de la Sociologia,
sino del pensamiento social y politico argentino del ultimo medio
siglo. Pero la estrategia retérica de Eduardo Rinesi va mucho mas alla
del tépico que diferencia “sociologia cientifica” de “pensamiento
social”. Pues si volvemos la mirada a su Curso de Sociologia, la
vindicacion de la “sociologia quizd artistica” gonzaleana se torna
harto mas sutil que la mera proclama. En caso de aceptar la
formulacion de Carlos Gamerro, se advertirda que la operacién
neobarroca de Eduardo Rinesi no se manifiesta en la literalidad
expositiva del Curso de Sociologia, sino mas bien en su disposicidén
alegérica profunda. Su operacién candnica sobre Horacio Gonzalez es
efectuada, oblicua o cifradamente, a través de una introduccion a la
sociologia occidental central y periférica en el marco de una narrativa
global. El argumento clave se despliega en un doble pliegue alegdrico:
Horacio Gonzalez se encuentra, luego de Gino Germani, Florestan
Fernandes y Darcy Ribeiro, en la cuspide de la “teoria social
latinoamericana”, incluyendo en esta designacién, ampliamente, la
tradicion del ensayismo o pensamiento social. De ahi que una
implicancia hermenéutica fundamental de este Curso de Sociologia
radica en la posibilidad —menos inusitada que verosimil- de que
Horacio Gonzdlez devenga, tarde o temprano, un cldsico de la teoria
social latinoamericana. Seria esta la apuesta fundamental del libro.
Decisidn que corona valorativamente, a guisa de intervencion ético-
politica en las disputas epistemoldgicas del campo intelectual local,
lo que se presenta descriptivamente, en su significado primero, como
un relato entre otros posibles en el plano de la historia del
conocimiento social en la Argentina.

En esta implicacion normativa no se puede pasar por alto lo
que llamariamos, genéricamente, la rehabilitacion del “periodo
brasilefio” de la biografia intelectual de Horacio Gonzdlez como
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socidlogo argentino en el exilio. Poniendo de relieve, con esto, el
peso que cobrd el intercambio personal que Horacio Gonzalez llegd
a entablar no solo con Fernando Henrique Cardoso, sino —
fundamentalmente— con su director de tesis, Gabriel Cohn, y aun con
el propio Florestan Fernandes en veladas privadas. Este vinculo
directo de Horacio Gonzalez con el padre fundador de la sociologia
académica brasilefia, Florestan Fernandes, también arroja una luz
distinta sobre sus presuntos distanciamientos (mucho mas matizados
que lo que una lectura apresurada podria sospechar) del legado de
Gino Germani. Si se pudiera decirlo toscamente, ello explicaria, o al
menos aclararia la primacia de Florestan Fernandes por sobre Gino
Germani (no su destitucidn) en el pensamiento social de Horacio
Gonzélez®. Pues, se recordard, es la vena neobarroca brasilefia de
Horacio Gonzdlez la que nutre su concepcién antropofagica de la
cultura latinoamericana de pretensién autonomista. Esta asuncion
estratégica de referentes brasilefios también resuena en la propia
hermenéutica gonzaleana de Eduardo Rinesi, no solo doctorado en la
Universidad de San Pablo igual que Horacio Gonzalez, sino alumno de
posgrado de Gabriel Cohn, uno de los principales discipulos de
Florestan Fernandes. Estancia brasilefia (forzoso exilio en un caso,
estudios de posgrado en el otro) que sefiala un hecho significativo a
la hora de analizar el legado de Horacio Gonzalez y las aportaciones
contemporaneas de Eduardo Rinesi.

3 Por ello el estudio preliminar de Horacio Gonzélez a la edicidn castellana (a través
de la Universidad de General Sarmiento y siempre por impulso de Eduardo Rinesi)
de El negro en el mundo de los blancos, de Florestan Fernandes, adquiere un puesto
decisivo en el corpus textual del propio Gonzalez. El aserto con el que abre su
presentacion es por demds elocuente, pues seria dificilmente homologable con
respecto a Gino Germani: “Florestan Fernandes —escribe Horacio Gonzalez— fue en
Brasil el nombre mismo de la sociologia, si nos permite expresarnos asi” (Gonzalez,
2017b, p. 9). Este texto es nuevamente reproducido en E/ idioma de la critica
(Gonzalez, 2021a, p. 167).
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4. A modo de conclusion

Resumir en unos pocos trazos las claves fundamentales de
una obra tan densa y diversa como la de Horacio Gonzdlez, es una
tarea improba. Trasponer las vallas de su barroquismo estilistico es
apenas uno de los primeros obstdculos, pues a ello se suma su
epistemologia barroca, y por si no fuera suficiente, la inaudita
dispersion de su monumental obra. Eduardo Rinesi ha logrado
suministrar esa imagen general con suficiente claridad y poder de
sintesis, y es dificil hallar, al menos en su generacién, alguien mejor
dotado para emprender semejante desafio. Pero hemos intentado
mostrar que la valoracién de Horacio Gonzalez en dos publicaciones
recientes de Eduardo Rinesi no se limita simplemente a hacer circular
una exégesis apologética de su contribucidn a la tradicion del
pensamiento social y politico argentino. De un modo mas radical y
determinante, se trata de una tentativa de postular al autor,
cifradamente, como un cldsico latinoamericano para el siglo XXI,
prolongando el linaje de Gino Germani y, fundamentalmente, de
Florestan Fernandes y Darcy Ribeiro.

Esta primacia de la tradicidn de la ciencia social brasilefia de
la segunda mitad siglo XX frente a su par argentina también es
reveladora de la sensibilidad antropoldgica que recorre no tan
secretamente algunos tramos de la obra gonzaleana (Gonzalez,
2018a, pp. 50-51). En lo atinente a la estrategia de canonizacion
elaborada por Eduardo Rinesi, ésta no es preconizada explicitamente
en un plano de literalidad proposicional, sino mas bien oblicuamente
cifrada a través de una operacién critica encubierta bajo los
encadenamientos metafdricos de la forma alegdrica (una historia de
la sociologia occidental que en verdad funciona como paisaje de
fondo para la emergencia de quien es considerado por el expositor
como el maximo pensador social argentino contempordneo, objeto
central pero tacticamente difuminado de todo su relato histérico-
socioldgico). Eduardo Rinesi efectla esta argumentacion
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barroquizada: a) desplegando, en una primera capa de sentido, una
exposicién didactica de pretensidn universalista y enunciacion
localizada sobre el acogimiento y transformacién del discurso
socioldgico de la modernidad en la Argentina y en la regidn; pero: b)
en un segundo nivel de significacion, tropolégica 'y
epistemolégicamente andlogo al “barroco ficcional”, proponiendo
una entronizacion de Horacio Gonzdlez como cldsico sudamericano
con pretension de universalidad en la transicién epocal del siglo XX al
siglo XXI.

La edicion selecta de los textos de Horacio Gonzalez por
Eduardo Rinesi —E/ idioma de la critica (2021), cuyo titulo mismo
evoca la tradicién ensayistica—, a su vez permite descubrir detras de
la literalidad de la administracién memorativa de su herencia, un
proyecto de refundacion del pensamiento social argentino y
latinoamericano en base a un canon desplazado respecto a la
unilateralidad del linaje cientifico. Si en la Argentina, ese canon parte
de Gino Germani como padre fundador (conforme a un sélido
consenso profesional en el campo académico), el programa
alternativo de Eduardo Rinesi, en cambio, unge a Horacio Gonzalez
como padre refundacional, subsumiendo (no liquidando), en este
proyecto, el legado del sociélogo italo-argentino, quien a la vez —y
conforme a la propia perspectiva gonzaleana— pasa a ocupar un
puesto menor frente al canon brasilefio. Esto significa, como minimo,
que las dos intervenciones textuales de Eduardo Rinesi aqui
analizadas se inscriben no solo en el pdlemos de la tradicidn
ensayistica argentina, sino principalmente —y he aqui su novedad
disruptiva— en el espacio, sumamente vital, de las disputas sobre la
validez légico-conceptual y el estatuto practico-normativo de las
ciencias sociales latinoamericanas del primer cuarto del siglo XXI.
Nuestra hipdtesis de lectura sostiene que en esa incidencia
polemoldgica de Eduardo Rinesi reside la estrategia libertaria de su
proyecto de canonizacidn barroca (en su acepcién argumentativa de
narratividad alegérica) de la obra de Horacio Gonzalez.
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Mas alld de los efectos de recepcion que el proselitismo
epistemoldgico y el compromiso ético-politico de Eduardo Rinesi
obtenga en una franja de los practicantes de las ciencias sociales y la
critica cultural del Cono Sur (especialmente en la Argentina y el
Brasil), su tentativa de canonizar el legado de Horacio Gonzalez como
un cldsico periférico a la par de Gino Germani, Florestan Fernandes y
Darcy Ribeiro —y como si no bastara, todos al mismo nivel que los
clasicos europeos y norteamericanos—, tal vez no esté destinada a un
mero gesto de agitacién cultural, o a la no menos cldsica provocacién
antiburguesa y antiburocritica. Quiza, mas hondamente, estaria
arrojando un penetrante haz de luz sobre la textura filoséfica,
antropoldgica, socioldgica, historiografica y aun teoldgica del corpus
latinoamericanista contemporaneo. Destellos, chisporroteos, lumbre
trémula de un enfoque tedrico situado (quiza también artistico) cuya
emergencia —o reemergencia— nos esté demandando, por encima de
posicionamientos departamentales y redefiniciones disciplinares, la
apertura  hacia un nuevo horizonte de comprension
enunciativamente localizada, menos segmentada y jerarquica y mas
polifénica y tolerante. Se vera si los hijos e hijas de este siglo que
estamos transitando, estaremos a la altura, todo lo
contrapuntisticamente que fuera necesario, de semejante reto.
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presenta de forma breve el desarrollo de los estudios latinoamericanos en Polonia,
con el énfasis en los centros y personas interesados en el aprendizaje reciproco y
didlogo interregional. En el siguiente paso, se introduce la figura de Eugeniusz Gérski,
un pensador e historiador de las ideas polaco. Se desarrolla el tema de los
paralelismos existentes entre las regiones europea oriental y latinoamericana,
entendidas como regiones periféricas. A base de estos se plantea el tema de
pensamiento periférico. Estudiando la obra de Gorski se llega al universalismo
periférico, como una culminacion de filosofia que nace de la posicidn periférica. Para
abordar este tema se introduce otro pensador polaco: Bronistaw Ferdynand
Trentowski. El articulo es un didlogo entre la tradicion filoséfica latinoamericana y
europea oriental. Se buscan los puentes y puntos de encuentro para poder lograr
acercamiento entre dos corrientes de pensamiento.

1 La primera version del texto, bajo el titulo “O peryferyjnym uniwersalizmie” [“Sobre
el universalismo perfirérico”], en la lengua polaca, fue publicada en la revista Kronos,
67(4), 2023. En la versidn en espafiol se introducen algunos cambios.

Agradezco mucho los comentarios y sugerencias que después de la lectura del texto
me presentaron Eduardo Devés-Valdés y Oscar Alfredo Barboza Lizano, permitiendo
mejorar el articulo. Agradezco a Humberto Bertolini la ayuda en la redaccion del
texto.

2 Universidad de Varsovia, Polonia. Contacto: k.filipczak2@uw.edu.pl
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Abstract:

The article is devoted to the issue of peripheral universalism. In the introduction, we
present briefly the development of Latin American studies in Poland, with the
emphasis on centers and investigators interested in reciprocal learning and
interregional dialogue. In the next step, we introduce the figure of Eugeniusz Gdrski,
a Polish thinker and historian of ideas. We develop the theme of the parallels
between the Eastern European and Latin American regions, understood as peripheral
regions. On the basis of these theses we raise the theme of peripheral thought. By
studying Gorski's work, we arrive to peripheral universalism, as a culmination of
philosophy born from the peripheral position. To address this theme, we introduce
another Polish thinker: Bronistaw Ferdynand Trentowski. The article is a dialogue
between the Latin American and Eastern European philosophical tradition. We look
for bridges and meeting points in order to achieve rapprochement between two
currents of thought.

Keywords: peripheral thought, peripheral universalism, Eastern Europe, Latin
America, history of ideas

1. Genealogia

En los afios cincuenta del siglo XX comenzd a desarrollarse en la
ciencia polaca un mayor interés por América Latina. El esbozado
panorama de los centros mds importantes que se preocuparon por
crear una red firmemente consolidada y que se distinguieron entre
otros centros, se da en el Instituto Geografico de la Facultad de
Biologia y Ciencias de la Tierra de la Universidad de Varsovia. Y el gran
promotor fue el latinoamericanista Andrzej Bonasewicz (1930-2016).

Un punto importante en el mapa del latinoamericanismo
polaco, que a nuestra consideracién no tiene hoy en dia suficiente
visibilidad, es el que jugd el Instituto de Historia de la Academia
Polaca de Ciencias, junto al historiador Tadeusz tepkowski (1927-
1989), fundador del Departamento de Historia de América, Africa y

396 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



KAROLINA FILIPCZAK

Asia (1967), promotor y autoridad intelectual para muchos
destacados latinoamericanistas polacos.

En la historia del latinoamericanismo polaco el que mayor
visibilidad obtuvo fue el Centro de Estudios Latinoamericanos
(CESLA), fundado por Andrzej Dembicz (1939-2009) en 1988 en la
Universidad de Varsovia. El CESLA desaparece en 2017 y se incorpora
a las estructuras del American Studies Center, perdiéndose poco a
poco la influencia que desarrollé en Polonia, Europa central, oriental
y el mundo. La desarticulacion del CESLA e incorporacién a los
“American Studies” conlleva que el espacio para la realizacidn de sus
proyectos sobre América Latina y el Caribe disminuyan.

Las dos primeras instituciones centraban su atencién en la
investigacion histdrica —principalmente en sociologia histérica e
historia econdémica y social- y geogréafica (geografia social vy
econdmica). El Centro de Estudios Latinoamericanos, cuya
genealogia nos lleva al Departamento de Estudios Regionales y
Comparados del Instituto de Geografia de los Paises en Desarrollo,
disefado como interdisciplinario, que continua la tradicién extraida
de los estudios regionales. Evidentemente, esta breve historia de los
estudios latinoamericanos en Polonia no es completa, pero agota la
lista de curriculos que se interesan no solo por entender las
cuestiones latinoamericanas, sino también para buscar una mejor
comprension de su propia situacién a través de América Latina, el
Caribe y su estudio.

Los representantes de los centros indicados —figuras como
los ya mencionados Tadeusz tepkowski, Andrzej Dembicz, asi como
Ryszard Stemplowski (n. 1939) y Marcin Kula (n. 1943) (los dos
ultimos escribieron su tesis doctoral con tepkowski)®- intentaron

3 R. Stemplowski hasta el afio 1989 era investigador del Instituto de Historia de la
Academia Polaca de Ciencias. En su investigacion desarrolld6 muchos estudios
comparativos entre América Latina y Europa Oriental. M. Kula empezé el doctorado
con T. tepkowski después de pasar algunos afios de investigacion doctoral en el
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realizar investigaciones sobre América Latina desde una Optica
especifica. Todos partian de una tesis principal muy similar a la
expresada en la introduccidn de los trabajos sobre el nacionalismo en
Europa del Este y Sudamérica:

Es una triste paradoja que los europeos del Este y los
sudamericanos, que viven en una misma estructura que se extiende
por todo el globo, y que se encontraron con problemas vy
estructuras socioecondmicas idénticas o muy similares en el
pasado, sepan tan poco, si es que saben algo los unos de los otros
(Szlajfer, 1990, p. 4, citado por Gérski, 1992, p. 266).

Esto llevd a estos investigadores a otro reconocimiento de
importancia fundamental para la perspectiva de investigacion que
adoptaron. Visibilizaron la poca significacion que poseia un
conocimiento abstracto sobre tierras de ultramar, sin una reflexion
profunda sobre la similitud de nuestras situaciones. Asi desarrollaron
una perspectiva que podria denominarse la perspectiva polaca®, en
el sentido mas amplio, el enfoque de Europa del Este. Es decir, su
propia perspectiva.

Al preguntarse por América Latina: buscando respuestas a las
preguntas sobre su dependencia, sus relaciones econdmicas, su
subordinacién a los intereses de las grandes potencias, la ineficacia y
fracaso de muchos movimientos revolucionarios, también, se
preguntaban por la causa polaca. Aunque en muchos casos no

Centro de Problemas de la Economia de los Paises Subdesarrollados. Ahi termind
también cursos de planificacion econdémica para planificadores y economistas de
paises econdmicamente menos desarrollados. Estas dos instituciones, aunque no
son el tema del presente texto y su interés es mds amplio, son importantes de
mencionar para entender el desarrollo de estudios latinoamericanos en Polonia.

4 Me refiero aqui a la expresion utilizada por E. Gorski en el titulo del texto: E/
pensamiento filosofico y social latinoamericano desde la perspectiva europea
oriental (1992). Debido al ambito tematico, esta expresion fue reformulada por la
autora de este articulo para referirse también al contexto nacional.
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dirigian investigaciones comparativas en el sentido estricto, el perfil
de su trabajo permitid trazar lineas de relaciones, influencias,
paralelismos vy similitudes. Estas permitieron a los polacos
comprender la complejidad de la realidad latinoamericana y la de
Europa del Este. Quizas, sobre todo, de la propia realidad polaca.

Un drea que, en este contexto, sigue siendo practicamente
terra incognita para los estudiosos y filésofos en Polonia es la filosofia
latinoamericana, no solo dentro de los estudios realizados desde una
perspectiva polaca, sino también de los realizados sin un interés
particular por el didlogo interregional.

Los estudios sobre América Latina en Polonia se centran cada vez
mas en dos areas de investigacion: los procesos sociopoliticos
contempordneos y los temas etnografico-arqueoldgicos. El
pensamiento "nuestroamericano" (como diria Horacio Cerutti-
Guldberg) parece ser poco atractivo, ya que no es ni mediatico ni
facil de aplicar (Dembicz, 2013, p. 170)°.

La complejidad contextual desde donde los pensadores
latinoamericanos parten para filosofar, la mayoria de los casos poco
clara para el filésofo polaco, puede ser la razén del escaso interés por
el estudio de la filosofia latinoamericana en Polonia. Sin embargo, el
problema es probablemente mas profundo. No seria una cuestion de
incomprension. Es principalmente un asunto de omisidn y la falta de
interés relacionada solo con la busqueda de conexiones o relaciones
del pensamiento polaco con lo que llamamos “filosofia occidental”®,

5 Salvo indicacion contraria, fragmentos de los textos en polaco o en inglés
corresponden a la traduccion de la autora del articulo.

6 Lo paraddjico de esta situacion es que si se quiere inscribir la filosofia
latinoamericana en alguna tradicién filosofica ya existente —y por lo tanto no
centrarse en sus singularidades, sino en sus semejanzas— esto solo puede hacerse
con la llamada filosofia occidental o europea. Este es un argumento adicional para
afirmar que la filosofia polaca (o de Europa del Este) y la latinoamericana se
encuentran en el mismo lugar. Véase, por ejemplo: Zea, 2019; 1986.
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normalmente reducida a grandes centros filoséficos, como Alemania,
Francia y la filosofia anglosajona.

El Unico autor polaco que realizd estudios serios y extensos,
con el valor de la proyeccidn mas amplia que permiten desarrollar sus
lineas y que escaparon de este patrén fue el intelectual Eugeniusz
Gorski (1947-2013)°. La perspectiva que este investigador propone
merece la atencidon no tanto de los latinoamericanistas, sino de los
filésofos. Gérski estaba asociado al Instituto de Filosofia y Sociologia
de la Academia Polaca de Ciencias (PAN), donde se doctoré y hacia
sus trabajos durante la mayor parte de su carrera académica.
Investigaba principalmente en el campo de la historia de las ideas.
Comunicaba abiertamente su inscripcién a la herencia de la escuela
de de historia de las ideas de Varsovia. Esto no es irrelevante para su
interés por los estudios latinoamericanos, ya que la escuela de la
historia de las ideas representada por filésofos como Francisco
Romero (1891-1962), Leopoldo Zea (1912-2004), Arturo Ardao
(1912-2003), Arturo Andrés Roig (1922-2012) y Horacio Cerutti-
Guldberg (n. 1950), entre otros, pertenece a las escuelas filosdficas
latinoamericanas mdas originales e importantes. En la eleccién
metodoldgica de E. Goérski tenemos ya el primer paso hacia el
acercamiento de las tradiciones filosoficas polacas vy
latinoamericanas. El mismo marcé esta conexién y podemos notarlo
al estudiar el texto de Proyecciones polacas, el cual formaba parte del
libro que fue fruto del encuentro dedicado a A. Ardao y A. Roig:

La metodologia de la historia de las ideas desarrollada por los dos
autores rioplatenses es también relevante para la historia de las

7 La tradicidon de Eugeniusz Goérski fue continuada por muy pocos discipulos, entre
los cuales se tiene que mencionar a Janusz Wojcieszak. Sin embargo, en su obra —
significativa en el campo de la traduccion e importante para el desarrollo de la
comunidad de estudios latinoamericanos en Polonia, también en el campo de
filosofia— aparecen pocos elementos y orientaciones que no estuvieran ya presentes
en la obra de Gorski.
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ideas en Europa Central y Oriental. Mantiene interesantes
analogias con la metodologia desarrollada por Andrzej Walicki,
nuestro eminente historiador del pensamiento ruso y polaco
(Gorski, 2001c, p. 44).

Gorski  siempre  reflexionaba sobre la  filosofia
latinoamericana desde una perspectiva polaca o de Europa del Este.
El caso polaco lo entendia como una de las manifestaciones de la
identidad mas amplia, Europa del Este, cual no agota el campo pero
gue puede ser representativa y servir como ejemplo. Esta épticaes a
menudo subrayada por él. Como ejemplo puede sefialarse en el texto
El pensamiento filoséfico y social latinoamericano desde la
perspectiva europea oriental. Su postura era similar a la adoptada por
los historiadores y gedgrafos mencionados. Sus textos en gran
medida son estudios comparativos que abarcan la filosofia
latinoamericana y la polaca o de Europa Central y Oriental. Entre las
obras mas relevantes podemos mencionar: Latin America and East
Central Europe. Studies in the History of Ideas (2001b), La idea del
universalismo en Polonia y en América Latina (2001a), Dependencia y
originalidad de la filosofia en Latinoamérica y en la Europa del Este
(1994). Este ultimo constituye el Unico estudio comparativo sintético
y sistematico de las cuestiones mds importantes de la filosofia en
Latinoamérica y en la Europa del Este, cual presenta las bases para
otras posibles investigaciones comparativas mas detalladas. El tema
central de la obra de Gorski es la identidad regional: "El problema de
la identidad regional es el nucleo del libro, que pretende poner de
relieve las semejanzas y diferencias del filosofar desde los mdrgenes,
con sus problemas éticos, histdricos y sociales" (Gorski, 1994,
contraportada. Cursivas de la autora).

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 401



APRENDER A FILOSOFAR DESDE LAS PERIFERIAS. POLONIA Y AMERICA LATINA

2. La ensefianza de Eugeniusz Gorski para la filosofia polaca y
de Europa del Este

Desde la obra de Eugeniusz Gérski, cada fildsofo polaco
interesado o no en la filosofia latinoamericana, paraddjicamente
sobre todo los no interesados en este pensamiento, puede extraer
algunas conclusiones interesantes, que quiza nunca hubiesen sido
formuladas por Gdrski de no haber sido por su interés en América
Latina.

En primer lugar, la filosofia polaca y la comunidad que la
constituye son inequivocamente posicionadas por el autor. La
posicién de Polonia se identifica como periférica, marginal: "En las
periferias del mundo europeo (paises eslavos, paises ibéricos y sus
colonias americanas)" (Gérski, 1994, p. 34)8. La diferenciacidn interna
de Europa nos permite utilizar dentro de ella categorias como
dependencia o periferia (Gérski, 1994, p. 9)° e incita a buscar puntos

8 Aunque Gorski no se refiere aqui a ninguna obra concreta, la fuente de esta
interpretacién se encuentra en la filosofia de uno de sus guias intelectuales,
Leopoldo Zea: "En la historia de Europa hay una marginacion similar experimentada
por dos regiones, la Europa eslava y la Europa ibérica. Sus destinos convergen en la
periferia de los centros de poder europeos" (Zea, 1993, p. 11). Otra obra de Zea,
fundamental para el tema tratado en este apartado, cuyo interés principal es la
marginalidad de Rusia, la Peninsula Ibérica y Gran Bretafia en el mapa intelectual de
Europa, es Discurso desde la marginacion y barbarie (1988). En el contexto de la cita
presentada en el texto principal, es adecuado interpretar los trabajos comparativos
de Gorski sobre las tradiciones polaca y espafiola. A pesar de la aparente distancia
geografica y cultural, la posicién periférica en Europa resulta ser un plano de
entendimiento (cf. Gorski, 1999).

9 Esta tesis llevé a Gorski a comparar la situacién de Europa en su conjunto con la
relacion entre Norteamérica y Sudamérica: "(...) las diferencias socio-econdmicas, y
en consecuencia y culturales, entre Europa Occidental y Oriental pueden
profundizarse y asemejarse a las diferencias existentes entre América del Norte y del
Sur. Esto hace que pierda la importancia la idea noble, pero mas bien utépica, de la
casa comun europea, idea que se convierte en una ficcion semejante a la idea
panamericanista de la unidad de los Estados americanos" (Gorski, 1992, p. 263).
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de referencia entre comunidades que se asemejan por estar
subordinadas:

La conciencia de la crisis del sistema mundial y la necesidad de un
pensamiento nuevo desde el punto de vista de la periferia todavia
no estd observada y analizada por los filé6sofos euro centristas, en
estos los marxistas de los paises socialistas, con frecuencia
inconscientes de la profunda dependencia estructural de parte del
campo socialista (especialmente Polonia) de Occidente y su
pertenencia de hecho —contrariaomente a las numerosas
declaraciones— precisamente no de Occidente, sino de la periferia
poscolonial del Sur de tipo latinoamericano (Gérski, 1994, p. 9.
Cursivas de la autora).

Goérski desenmascara en el fragmento anterior un problema
similar al trazado por Stanistaw Brzozowski (1871-1911) en el caso del
"camarada Daszynski": la aparicidn del pensamiento situacional, pero
la confusién en cuanto a cual es (nuestra) situacion (Brzozowski,
2007, p. 30). Su adecuado reconocimiento, es decir, llegar a una
reconciliacidn, a pesar de las excesivas ambiciones con la propia
posicién periférica, permite encontrar un verdadero interlocutor
para la conversacion filosdfica, debido a las diferencias de situacion,
la cual no puede ser Occidente. De este reconocimiento, Gorski
obtiene una segunda conclusiéon: lo que debe ser investigado es el
pensamiento periférico para incluirse en el espectro de interés de los
filésofos polacos y aquellos que se dedican al estudio del
pensamiento de la regién. El estudio de la propia filosofia nacional
debe convertirse, desde esta perspectiva, en un estudio de la filosofia
periférica. De este modo se precisa el objeto de estudio. Esta es la
primera ensefianza que Eugeniusz Goérski ha dejado para los filésofos
polacos.

El estudio de la filosofia polaca como filosofia periférica nos
orienta hacia la segunda doctrina respecto a cédmo estudiar la
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filosofia periférica (polaca) que dejo. En primer lugar, Gérski (1992)
recomienda los estudios comparativos: "En esta situacién, seria
valioso efectuar investigaciones comparativas interdisciplinarias
sobre las regiones solamente geograficamente tan distantes entre si
de la periferia mundial" (p. 265). Obtenemos asi un campo para las
comparaciones mucho mas legitimo y sin duda de mayor valor
explicativo, aparte de buscar simplemente el didlogo sélo con el
centro, cuya conclusion mas comun es la conviccidn de la epigonia
del pensamiento propio ("malas copias") y su incompatibilidad con
normas arbitrariamente establecidas'®. Detenerse en este postulado
seria insuficiente, ya que podria dar lugar a una labor comparativa
completamente abstraida del contexto polaco. Es necesario
completarlo con lo que ya se ha indicado como perspectiva propia,
polaca o de la regién europea oriental. Gorski (1994) especifica qué
significa esto: se trata de un esfuerzo por pensar precisamente desde
el punto de vista de la periferia (p. 10).

El postulado metodoldgico propuesto a los historiadores de
las ideas y a los historiadores de la filosofia se extiende a los fildsofos
como tales —o dicho de otro modo, el historiador de las ideas y el
historiador de la filosofia se entienden como filésofos en si— vy
proclama que no solo hay que estudiar la filosofia desde una
perspectiva periférica, sino también crear un pensamiento propio y
original desde ella (situacion periférica) y no para ella, como sefiala
Brzozowski en su Diario (2007, p. 32).

Al ampliar este postulado, dirigiéndolo no solo a los
historiadores —pues inicialmente podria considerarse como un

10 3 categoria de “malas copias” esta tomada de la obra de L. ZeaThe Actual Function
of Philosophy in Latin America (1986). Vale la pena citar aqui un pasaje
particularmente interesante: "También es razonable preguntarse por qué nuestra
filosofia es una mala copia de la filosofia europea. Porque ser una mala copia podria
ser parte de nuestra filosofia latinoamericana. Ser una mala copia no significa
necesariamente ser malo, sino simplemente diferente" (p. 267).
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postulado sélo para la investigacién— se convierte en una directriz
ética que indica la misidén de la filosofia periférica y del filosofar.

El articulo (...) postula la necesidad de iniciar también en Europa
Oriental —siguiendo los pasos de los paises de América del Sur— el
nuevo pensamiento filoséfico desde el punto de vista de la periferia
oprimida (que constituye casi el 80% de la humanidad). Se trata de
la necesidad de iniciar una reflexién moral concientizadora sobre la
problematica de la dominacidn, dependencia y liberacién en los
marcos del actual sistema mundial (Gérski, 1992, p. 243).

La agenda que debe realizar este tipo de pensamiento queda
clara: en primer lugar, se supone que tiene una funcién reveladora
de las estructuras de dependencia y subordinacién. Supuestamente
también describe posiciones y perspectivas periféricas. En segundo
lugar, debe desempenfar un papel sensibilizador, moralizador y que
pueda reformar la realidad:

En tal situacién puede desarrollarse en el futuro también en Europa
Oriental una version especifica de la filosofia latinoamericana de la
liberacién, filosofia moralizadora sobre el tema de las vias que
conduzcan, puede ser, a una nueva y real liberacién de esta parte
de la periferia mundial de la dependencia y opresién econémica,
social, mas ampliamente ontoldgica (Gérski, 1992, p. 265).

La tercera ensefianza se refiere al cambio cualitativo que
sigue a la creacidén de una nueva filosofia. Los interlocutores de la
conversacién —América Latina, el resto de la periferia y a sus
filosofias— se convierten en cémplices de la causa de determinada
mision filoséfica que la periferia debe emprender y la nueva férmula
de filosofar.

La perspectiva adoptada por el representante de la escuela
de historia de las ideas de Varsovia puede leerse como un interesante
desarrollo de la problemdatica presente en la filosofia polaca, al
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menos desde el siglo XIX. La disputa sobre la naturaleza de la filosofia
nacional se sitla en un marco mds amplio, sobre la naturaleza de la
filosofia periférica®®.

Tal planteamiento del problema no va en contra de
establecer las caracteristicas y el propdsito de hacer filosofia en la
lengua polaca, también desde una perspectiva polaca o de Europa del
Este: permite comprender mejor qué puede significar la perspectiva
polaca o situacién polaca, sobre la cual Stanistaw Brzozowski tenia
tanto que decir en su Diario y que Gdrski califica como periférica.
Adoptar este reconocimiento hace posible entender lo que
Brzozowski (2007) podria haber tenido en mente cuando afirmé que
"el pensamiento debe surgir de una situacién, pero écudl es esta
situacion, puede ella tener un pensamiento? Esto se resuelve
facilmente cuando uno es ciudadano de Estados Unidos, pero éen
Polonia?" (p. 30). La adopcidn de una perspectiva periférica no es facil
de aceptar, puede transcribirse al lenguaje de Brzozowski y
denominarse “pensamiento situacional”. Para ambos autores, esta se
convierte en la Unica solucidn posible al problema del filosofar desde
el contexto polaco y europeo oriental®?.

11 Cabe sefialar en este punto, aunque no sea el tema del texto que aqui se presenta,
que Gorski también nos invita a considerar qué beneficios podria aportar una
respuesta a la cuestion de la forma de la filosofia polaca situandola en una
perspectiva mas amplia que abarque a la filosofia de Europa del Este. La conexidn, a
menudo explorada, entre el pensamiento polaco y el ruso podria intentar extenderse
a otros contextos nacionales y lingliisticos. Este paso seria muy importante para
poder establecer realmente y de una forma firme la perspectiva de Europa Oriental
a la cual tantas veces se refiere Gorski.

12 Siguiendo la sugerencia de Goérski, podria ser valioso comparar esta cuestion con
una problematica similar que aparece en la filosofia latinoamericana. Lepoldo Zea
(2019) describe con precision la falta de reconciliacién con la propia situacion: "El
sujeto abstrayéndose de una realidad que no quiere aceptar como propia, y el
objeto, la propia realidad, como si fuera algo ajeno al sujeto que en ella estd inserto"

(p. 28).
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3. Del filosofar desde el margen hasta el universalismo
periférico

Al contrario de la impresién que puede dar este proyecto, el
camino emprendido por Eugeniusz Gorski no le conduce hacia
enfoques simplificadores que reduzcan la filosofia a un mero
pensamiento politico y social. Algo que a menudo temen los criticos
de los métodos adoptados por quienes hacen historia de las ideas.
Tampoco le conduce hacia el confinamiento en cuestiones
provincianas sin interés o sin posibilidad de comprensién para otras
comunidades. Sus obras escritas desde una posicién periférica son
mas constructivas para el lector de Europa del Este o de América
Latina, ya que dan cuenta de investigaciones realizadas desde una
optica especifica, pero en ultima instancia tocan temas filoséficos
pertinentes para la filosofia como tal, sin perder las caracteristicas
regionales o provincianas. Ademas de los estudios comparativos
dedicados a Europa del Este y América Latina, asi como al
pensamiento espafol, un segundo gran bloque de particular interés
para el autor es la cuestion del universalismo. Es interesante observar
gue es a partir de su encuentro con el pensamiento periférico y a
través de su conciencia de vivir en el margen®® son cuestiones que
indican cdmo GOorski llega a esta problematica: como si de la
particularidad y lo distintivo del pensamiento polaco o de Europa del
Este y de América Latina naciera el universalismo. Adema3s, puede ser
un ejemplo de lo que en ultima instancia significa filosofar desde la
periferia, que significa partir de la particularidad de la perspectiva
propia para llegar a lo universal y vdlido cominmente, no a lainversa.
En uno de los textos de Gorski (2001a) sobre el universalismo leemos:

13 Esta expresion esta tomada de Filozofia dziejow Ameryki (Zea, 1993, p. 20). La
metafora de los margenes, que también aparece en la obra de Gorski, fue tomada
por éste precisamente de L. Zea.
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Es normal que casi todas las filosofias o teorias cientificas tiendan a
la universalidad y afirmen su vigencia universal, pero han sido
relativamente pocos los autores o movimientos que han definido
expressis verbis su filosofia, teoria, religibn o cosmovision
precisamente como "universalismo". No obstante, parece que tales
esfuerzos han sido bastante frecuentes en Polonia, en el mundo
hispanico y en ambas Américas (p. 99).

En este punto, Bronistaw Ferdynand Trentowski (1808-1869)
aparece como una consecuencia inevitable de la busqueda
investigadora de Gorski. En su fascinaciéon por el pensamiento
filosofico latinoamericano, de su encuentro con la escuela
latinoamericana de historia de las ideas, nace el interés por uno de
los representantes mas importantes de la filosofia polaca del periodo
de entre-levantamientos.

La invitacidn que Eugeniusz Gdrski dirige al lector con su
evocacion de Trentontowski'* puede tomarse de dos maneras. En
primer lugar, alguien puede detenerse en su interpretacion del
universalismo en la obra del fildsofo de Friburgo. La perspectiva de
Gorski (2001a), con su lectura sintética de las cuestiones presentadas
en Bases de la filosofia universal (Trentowski, 1978), tiene el objetivo
de intentar identificar a los continuadores de las ideas universalistas
de Trentowski (Gérski, 2001a, p. 100-101), al proporcionar un marco
para pensar sobre cierta vitalidad de su pensamiento, que a menudo
ha sido negada por los comentaristas de su obra. En segundo lugar,
se puede intentar aplicar aqui los postulados metodoldgicos que
Gorski propone en su propia obra filoséfica. Esto significa que
debemos intentar leer la filosofia de Trentowski como una filosofia
periférica.

14 Trentowski como protagonista del texto de Goérski aparece también en
Dependencia y originalidad de filosofia en América Latina y en Europa del Este.
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Tal perspectiva permite sacar la filosofia del autor de
Chowanna de las huellas consideradas originales, o dependiente de
la filosofia occidental. Parece ser que la posicién dominante en la
literatura sobre el tema sigue a la conviccion de que el pensamiento
de Trentowski es epigono. Como prueba se puede citar la opinidn de
Maurycy Straszewski (1930):

Esta filosofia [Trentowskiana] ha de ser algo completamente
nuevo, superior a todo lo que el espiritu romance y germanico
habia producido hasta entonces. Ha de ser una filosofia verdadera,
que presente un mundo divino, real, basado en la diferenciaciéon
[r6znojednia] de los mundos real e ideal, empirico y metafisico. A
pesar de anunciar de forma tan pomposa su proyecto, Trentowski
no consiguié deshacerse de su dependencia de Hegel, sélo intenta
sustituir su panteismo, o mas bien panlogismo, por la nocién de un
Dios personal (p. 49).

Tal pensamiento equivale al peligro ya indicado de crear una
historia de la filosofia polaca que no sera mas que una historia de
copias mejores o peores del pensamiento occidental (en la
perspectiva adoptada por nosotros, ya podemos Illamarlo
pensamiento del centro)®®. Sin embargo, el desarrollo de las

15 La solucidn a este problema ha sido una cuestion central de la historia de las ideas
practicada en América Latinay, por tanto, también en la periferia. Uno de los autores
mas importantes que lo emprendié fue el tantas veces mencionado Leopoldo Zea.
Cabe senalar que estaba directamente relacionado con una cuestion también
presente en la tradicidn filoséfica polaca, a saber, la cuestion de la existencia de una
filosofia nacional y su configuracion. Aunque en el caso de América Latina la cuestion
era algo mas amplia, ya que se referia a la naturaleza de la filosofia latinoamericana,
y por lo tanto no nacional sino regional, este hecho también acerca nuestras
tradiciones filosoficas y se convierte en un campo para interesantes estudios
filoséficos comparados.

Sobre la relacién entre la historia de la filosofia, la historia de las ideas, la cuestion
de la filosofia regional y su relacién con la identidad en la filosofia latinoamericana
véase, por ejemplo: Zea, 1988-1989).
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soluciones tedricas y metodoldgicas de Gorski llevado a cabo por
Eduardo Devés-Valdés permite situar la cuestidon en una perspectiva
mucho mas interesante. En su obra Pensamiento periférico. Asia-
Africa-América Latina-Eurasia y algo mds. Una tesis interpretativa
global*® Devés-Valdés (2014) describe que el pensamiento periférico
se desarrolla bajo dos lineas: la primera es ser como el centro; la
segunda ser nosotros mismos (p. 22, 25-26). La problematica de la
originalidad y del pensamiento epigono se transforma —o puede
interpretarse asi— en una problematica ontoldgica®’, la cual se refiere
a si se aceptan las formas de ser ajenas o se lucha por las propias. Por
lo tanto, el pensamiento periférico se situa en una linea entre estos
extremos, adoptando una posicion mas cercana a una u otra de estas
actitudes. Ambas condenan a la comunidad periférica al fracaso: la
primera porque significa renunciar a la propia cultura, la segunda
porque significa separarse tan fuertemente de la tradicion que pierde
toda posibilidad de didlogo con los demas.

Desde una perspectiva estrictamente filoséfica, se puede
justificar que estas opciones corresponden a las alternativas del
universalismoy el particularismo, aunque no tienen por qué limitarse

16 Esta obra aparece aqui no por casualidad. E. Devés-Valdés (2014) sefiala en las
partes introductorias del texto que su obra nace de dos inspiraciones. En primer
lugar, Leopoldo Zea y sus textos sobre la marginalidad y la periferia, asi como sobre
la filosofia de la historia. La segunda fuente es el trabajo de Gorski sobre la
originalidad y dependencia de la filosofia de Europa del Este y América Latina, citado
en este texto. Otro pensamiento relevante para establecer el marco tedrico de la
obra de Devés se refiere al autor polaco Jerzy Jedlicki (Devés-Valdés, 2014, pp. 13-
14, 48-49).

17 Este desplazamiento permite comprender un problema adicional: por qué en la
filosofia periférica, que en este texto estd representada por las filosofias polaca y
latinoamericana, se plantean tantas preguntas sobre el significado y la forma de
hacer filosofia nacional. La respuesta que se da en la perspectiva de la estructuraciéon
del pensamiento periférico propuesta por Devés-Valdés es que este no es mas que
un reflejo del problema fundamental de las comunidades periféricas, que es su
propia identidad no evidente, ambigua y su relacién con su propia tradicién, por un
lado, y con la tradicién universal o central, por otro.
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a ellas. Calificar de epigono el pensamiento de Trentowski significa
calificarlo entre aquellos autores que escribieron en la linea de "ser
como el centro". Tal afirmacidn seria falsa. Sin embargo, es dificil
considerar que se le pueda clasificar como un filésofo periférico que
representa la opcién de "ser nosotros mismos", entendida como la
ruptura ciega con la tradicién hegemodnica, una separacion de los
proyectos intelectuales que nos ofrecen ciertas categorias y marcos
para entender la realidad.

La orientacidn que propone Trentowski en su obra filosdéfica
permite resolver el problema de la periferia. Las dos opciones de
identidad ya sefialadas pueden adoptar la periferia sin ser
limitadoras, confirman dicha posicidn periférica de la comunidad. El
autor de Bases de Filosofia Universal trasciende el horizonte del ser
como el centro y del ser nosostros mismos (asi como el universalismo
y el particularismo). Propone lo que podemos llamar “universalismo
periférico”.

Su propuesta de filosofia universal nace de su propia
particularidad. La tercera potencia cognoscitiva que distingue
Trentowski en su proyecto filoséfico, la de “myst”8 (cf. Trentowski,
1974, p. 596)%, es el poder cognitivo tipico para los pueblos eslavos.

18 “Myst” es un neologismo en la lengua polaca, introducido por Trentowski para
nombrar uno de los tres poderes cogniscitivos que elabora en su sistema filoséfico.
La palabra “myst” aparece como una variacién a base de la palabra “umyst” [la
razon). Tres poderes cognitivos —rozum [entendimiento], umyst [razdn] y myst— que
representan el intento de desarrollar y complementar los conceptos de la filosofia
alemana de verstandy vernunft. Segun el sistema de Trentowski, con el primer poder
cognoscitivo, con “rozum” [entendimiento] el ser humano conoce lo material. Con
“umysl” [razén] logra conocer lo ideal. Es la forma de conocer el mundo relacionada
con la especulacion filosdfica. El tercer poder, “mysl”, permite al hombre ver el
mundo real, verdadadero, divino. Esta forma de conocer y percibir la realidad
permite investigarla en su plenitud.

19 La cuestidn de myst es fundamental para Trentowski y aparece en muchas de sus
obras de caracter mucho mas general, sin embargo, debido a la estrechisima relacion
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En esa otra manera de conocer construye su propio pensamiento al
preservar lo cognoscible mediante las otras dos potencias cognitivas:
el entendimiento y la razén. Lo logra gracias a la obra de la
diferenciacién [rdéznojednia]. Esto nos lleva a la preservacion de los
logros filoséficos anteriores en la superacion que logra myst y puede
rastrearse tanto en el conocimiento mismo como en el desarrollo de
la filosofia (cf. Trentowski, 1978, pp. 14-55).

El pensamiento cultivado en tal modelo esta anclado en una
perspectiva propia, cabe destacar la importancia de la categoria de
independencia (soberania) para la tercera potencia cognitiva polaca
(Trentowski, 1978, p. 80 y ss.), pero con la ambicidn de no quedarse
en este nivel, alcanzando lo universal. En esta perspectiva, la
universalidad de la filosofia de Trentowski no se basa, como explica
el autor, en trascender las limitaciones del empirismo y el
idealismo?’, sino en trascender el particularismo y universalismo
ciegos.

Llegar a una filosofia universal y a un universalismo de tipo
nuevo periférico, pasa por el proyecto asuntivo (volver a uno
mismo)?! y solo desde esta perspectiva se aspira a lo universal. En

entre el texto indicado y la totalidad de las cuestiones tratadas en este articulo, nos
remitimos precisamente a esta obra.

20 E|l empirismo y el idealismo estan representados al nivel de los poderes cognitivos
por el entendimiento y la razén.

21 | a categoria de “proyecto asuntivo” estd tomada de la obra de L. Zea: Filosofia de
la Historia Americana (2019). Es una de las categorias basicas utilizadas por el autor
para explicar como América Latina puede reconciliarse con su pasado, establecer una
fuerte identidad regional y, sobre esta base, construir una nueva filosofia propia. Es
un proyecto de volver a su realidad y reconocerla como propia, un proyecto de volver
a uno mismo. En la versidn polaca del texto (Zea, 1993) “el proyecto asuntivo” esta
traducido como “el proyecto de volver a uno mismo”. Por esto nos referimos
también a esta expresion que nos parece presentar buenos indicios para descifrar a
qué se referia Leopoldo Zea. En algunos casos, en las partes del texto que siguen, nos
referimos al concepto de Zea usando esta interpretacidén propuesta por el traductor
polaco (cf. Zea, 1993, pp. 24, 165).
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otras palabras: nos encontramos aqui con un universalismo
conscientemente situado, que informa abiertamente sobre su lugar
de origen y no rechaza los rasgos o las huellas que lo unen con lo
particular, lo propio. Asi se explican los intereses filoséficos de
Trentowski en su proyecto de filosofia universal, por un lado, y su
proyecto muy claro de filosofia polaca, por el otro. La explicacién del
giro que se produce entre el periodo aleman de Trentowski y su
periodo polaco? es la comprensién de lo que ya estaba presente en
Bases de la filosofia universal. No hay otro camino hacia el verdadero
universalismo —universalismo consciente de su propio lugar de
enunciacién y su complejidad— que el volver a uno mismo, a través
de la filosofia nacional o regional propias.

Al aproximar las categorias de “volver a uno mismo” y del
“universalismo periférico”, nos permiten leer a Trentowski como un
autor que realiza el postulado ético de Goérski?®. En primer lugar,
realiza el postulado de filosofar desde el punto de vista de la periferia.
La conciencia de Trentowski desde el lugar donde escribia se expresa
mas claramente en sus escritos politicos. El contenido de Powitanie
Wielkopolan lub pie¢ wizji politycznych [El Saludo para los de
Wielkopolskie o cinco visiones politicas] (Trentowski, 1845b) puede
interpretarse con éxito en el contexto de la frase de Leopold Zea
(1993), segun la cual "los eslavos y los iberos han sido marginados
porque forman una frontera y una barrera entre mundos diferentes,
siendo asi multifacéticamente diferenciada en términos de raza y
cultura" (p. 11). Es en el contexto de la categoria de tal frontera
donde Trentowski interpreta la posicion de Polonia en el mapa de
Europa (cf. Trentowski, 1845a, pp. 55-56). En segundo lugar,

22 | a forma mas basica para diferenciar estas etapas es la lengua en la cual construye
su proyecto filosofico, al principio solo en aleman, en una segunda etapa
basicamente en polaco.

2 Una lectura paralela de Goérski y de la obra de Trentowski permite también
presentar una luz nueva acerca del universalismo sobre el cual habla el historiador
de las ideas.
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proponer una opcidn que trascienda el dilema periférico permite
calificar la filosofia del autor de Bases de la filosofia universal como
un pensamiento emancipador, que busca una verdadera liberaciéon
de las estructuras de dependencia politica, enfatizando la liberacién
epistemoldgica y ontolégica. La busqueda de expresiones y maneras
adecuadas para la filosofia polaca es lograr una liberacién verdadera
y final de la nacién?*.

4. Trentowski en una perspectiva periférica

La perspectiva presentada en este texto no es una incitacion
para leer a Trentowski y otros filosofos de Europa del Este en
comparacion con el pensamiento ajeno. El intento de leer el
universalismo del filésofo polaco a partir de autores
latinoamericanos es una aplicacién del postulado de Gérski, hemos
abordado a nuestros pensadores en relacion con los que proceden de
mundos enmarcados en estructuras econdmicas y geopoliticas
similares. Es una apertura a un contexto totalmente nuevo que
podria permitir escribir, en cierto sentido, una nueva historia de la
filosofia polaca. Los logros de las escuelas mencionadas al principio
de este texto pueden ayudar, pues en cierto modo fundaron las bases
para las investigaciones comparadas en filosofia, las cuales desarrolld
Eugeniusz Gorski, y resultan utiles para investigadores y filésofos
posteriores. Es un intento de acercar las categorias filosoficas que
sirven para describir a filosofia nacional o regional y la posicidn
especifica desde la cual se debe enunciarla. En este modo se
yuxtaponen categorias como el pensamiento periférico (Eugeniusz

24 Trentowski (1845a) afirma en uno de sus textos: "Los fildsofos polacos romperan
las bayonetas moscovitas, austriacas y prusianas" (p. 47). En Powitanie Wielkopolan
[El Saludo para los de Wielkopolskie] (1845b) afiade: "La sabiduria es hoy en dia el
poder supremo; es la omnipotencia que resucita a los muertos. Cuando la apuntes
en tus enemigos, resucitaras" (p. 152).
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Gorski, Eduardo Devés-Valdés), el pensamiento situacional o situado
(Stanistaw Brzozowski, Rodolfo Kusch), el filosofar desde los
margenes y desde una posicién periférica (Eugeniusz Gorski,
Leopoldo Zea) y el volver a uno mismo (Leopoldo Zea, Bronistaw
Ferdynand Trentowski). Presentarlos en tal constelacién puede
acercarnos a su comprension. En el punto de encuentro de las dos
tradiciones —polaca y latinoamericana— podemos tratar de iluminar
cuestiones fundamentales para nuestro filosofar latinoamericano y
de la Europa del Este.

La introduccion de Bronislaw Ferdynand Trentowski en el
contexto de la filosofia periférica permite desarrollar de un modo
nuevo una serie de temas, que, aunque ya fueron abordados en el
contexto de este autor en numerosas ocasiones, pueden esperar
nuevas conceptualizaciones. La cuestion de la filosofia nacional
representada por el autor de Myslini, ademds, por otros autores de
la época y posteriores, puede situarse en una perspectiva mas
amplia: asi preguntarnos por la relacién de la posicién periférica con
una profunda preocupaciéon por el desarrollo del pensamiento
nacional. Esta cuestion puede ampliarse a temas puramente
linglisticos, relacionadas con la dedicacién de Trentowski al crear un
diccionario filosofico polaco que no solo permite traducir filosofias
extranjeras, sino enunciar su propio pensamiento (cf. Trentowski,
1974, p. 590 y ss.). Estas tareas podemos encontrarlas de forma
similar en la obra de los fildsofos latinoamericanos.

Los proyectos politicos de Trentowski —presentados en O
wyjarzmieniu ojczyzny [Sobre la liberacion de la patria] (18454, p. 61
y ss.) y en Powitanie Wielkopolan (1845b, p. 129), que implican laidea
de establecer una Republica Eslava [Rzesza Wszechstowianska] como
respuesta al paneslavismo ruso— pueden leerse a la luz del
latinoamericanismo opuesto al panamericanismo. Esta perspectiva
nos permite releer las cuestiones identitarias presentadas por
Trentowski en sus obras y presentar su proyecto politico en el
contexto mas amplio de las politicas opuestas al imperialismo. Estos
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son solo algunos de los temas que, una vez introducido el autor en el
contexto periférico, podemos reinterpretar. Sin embargo, en este
proyecto se trata de repolitizar la obra de Trentowski: reinterpretarla
en una perspectiva que nos permita hacer politica, no solo su filosofia
de la politica o el pensamiento que podemos calificar como social,
por ejemplo Chowanna, una obra dedicada al tema de la ensefianza
y formacién. Se trata de volver a politizar la filosofia del conocimiento
de Trentowski. Asi trataremos de trascender las limitaciones de la
escuela de la historia de las ideas de Varsovia.
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Resumen:

Esta investigacion parte de andlisis previos, en los que se abordaron los problemas
internos que se suscitan en las organizaciones de contrapoder, esto es, que en un
numero significativo de los grupos que enfrentan los estragos del neoliberalismo,
también se registran luchas por el poder y obtencién de privilegios, tal y como
acontece en la lucha de los partidos politicos. Dicha manera de proceder deja a ojos
vistas que estas actitudes son aprendidas, lo cual se relaciona con el funcionamiento
del cerebro humano. En este sentido, un nimero considerable de las dificultades
cotidianas, tienen una fuente enraizada en los genes, asi como en el desarrollo
cerebral, producto de su evolucién. Por ello, el objetivo consiste en exponer la
relacion de algunos avatares que las personas enfrentan en la actualidad en relacién
con la herencia bioldgica.

Palabras clave: contrapoder, cerebro, genética, individuo, familia
Abstract:

This research is based on previous analyses, in which the internal problems that arise
in counter-power organizations were addressed, that is, the fight to obtain privileges.
Therefore, this way of proceeding clearly shows that some human attitudes such as
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CEREBRO Y GENOMA HUMANO. SU IMPORTANCIA EN LA VIDA COTIDIANA ACTUAL

the search for obtaining privileges is an individual problem, not due to a political,
economic or other system. In the same way, a considerable number of the daily
difficulties that we go through individually have a source rooted in genes as well as
in brain development, a product of the evolution of the human species. Therefore,
the objective is to expose the relationship of some vicissitudes that people currently
face in relation to biological inheritance.

Keywords: counter power, brain, genetics, individual, family

1. Introduccidén

Esta investigacion forma parte de un proyecto mas amplio en el que
se aborda el contrapoder, propuesta del socidlogo brasilefio
Florestan Fernandes (1920-1995). De este autor sefialo la
importancia que brindd al estudio de los conflictos que surgian en la
coordinacion de actividades de los diversos movimientos
denominados de izquierda, cuyo propdsito social consistia en
detener los proyectos gubernamentales que afectaban la vida de los
trabajadores.

De la propuesta del pensador brasilefio, enfoco el analisis de
los problemas internos que se perciben al interior de un nimero
significativo de las organizaciones de poder alternativo (como
también se le denomina al contrapoder), ya que en dichos conflictos
se perciben los intereses individuales de las personas que conforman
los movimientos sociales de reivindicacidon, quienes en ocasiones
también luchan por la obtencién del liderazgo de los movimientos, ya
que ello conlleva prerrogativas que, de manera evidente, no tienen
el conjunto restante de los integrantes.

Por tanto, las dificultades que se perciben, tanto en las
izquierdas como en las derechas, se pueden calificar como de
tendencias humanas aprendidas. Esto es, acciones que se llevan a
cabo con base en el aprendizaje social, a través de observar y analizar
las acciones de sus congéneres, de quienes aprenden a observar
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ciertas pautas de comportamiento. Por ello, es oportuno destacar
gue no siempre es asi, ya que en algunos casos los representantes
sociales se mantienen firmes en la defensa de los intereses de los
grupos sociales.

Por lo expuesto, en diferentes trabajos he explicado (cf. Mora
Martinez 2022, 2023), apoydndome en una propuesta de antropologia
filosdfica, el principio de apropiacidon-seguridad, con base en el cual
sefialo que los seres humanos procuran su bienestar, primero el
propio, luego el de su familia, posteriormente al grupo mas cercano
hasta llegar al mayor nimero posible de personas. Empero, para
estar a salvo se aduefian de todo lo posible. Se han apropiado de
territorios con lo que han fundado ciudades, criado animales,
inventando asi la ganaderia y el pastoreo, cultivado plantas y frutos,
creando la agricultura, etcétera. En la tendencia de apropiacién,
algunas personas también han aprendido a controlar la vida de sus
congéneres por los beneficios personales que ello conlleva.

Por otra parte, debido a las intenciones de controlar la vida
social, es que se han generado sociedades en las que la convivencia
cotidiana se convertido se ha vuelto conflictiva. Ello condujo a sefalar
al filésofo hindu Jiddu Krishnamurti que no era saludable estar bien
adaptado a una sociedad profundamente enferma. Ello, se evidencio
recientemente durante la pandemia del Covid 19, etapa en la que se
hablaba de “retomar” el cauce de la vida, grave error, cuando lo que
se tenia que buscar era avanzar sobre el malestar social y concretar
mejores comportamientos de interaccién social. En continuidad con
el tema, abordé la importancia de “humanizar al ser humano”, idea
expuesta por el fildsofo hispano Fernando Savater, ya que nacer
humano, es una condicidn bioldgica, pero imbuirse de los mas nobles
valores construidos por la humanidad, es una decisidon personal. Sin
embargo, ello implica la necesidad de cambiar el paradigma de actuar
empaticamente contribuyendo a aliviar el sufrimiento de otras
personas, para optar por un accionar que invite a compartir la
felicidad y los momentos de bienestar.

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 421



CEREBRO Y GENOMA HUMANO. SU IMPORTANCIA EN LA VIDA COTIDIANA ACTUAL

Por ello, la siguiente etapa de esta investigacidn se encamina
a reflexionar sobre las caracteristicas del aprendizaje, no solo el
escolar, sino el social, esto es cdmo el humano aprende conductas y
adopta estilos de vida que lo guian en buena parte de su existencia.
Sin embargo, con base en las mas recientes investigaciones
antropoldgicas, no basta con considerar solo la imitacién o el
aprendizaje que transmiten los progenitores y, posteriormente, la
sociedad, sino que es necesario considerar las investigaciones sobre
genética y principalmente las caracteristicas del cerebro y Ia
importancia de su evolucidn, con ello es posible construir una vision
mas amplia sobre la conducta humana.

De tal manera que para entender como posiblemente la
genética humana, y mas especificamente el cerebro, interviene en la
vida cotidiana, es necesario considerar en primer lugar al ser humano
como ente individual dividido en dos aspectos: primero como parte
de la especie y, posteriormente, como parte de una familia inserta en
una sociedad.

2. El desarrollo inusitado del cerebro y los problemas actuales

En primer lugar, es de suma importancia exponer algunos
datos basicos sobre el por qué se debe considerar la evolucion del
cerebro. Por ello, es oportuno sefialar que el ser humano esta
ubicado dentro del grupo de los homininos, debido a que es el
subgrupo que se desprende de los hominidos (primates catarrinos
con capacidad para andar sobre dos pies en posicion erguida y
dotados de inteligencia y habilidad manual, en el que se incluye a
gorilas y chimpancés). Por otra parte, los homininos solo
comprenden a los distintos individuos que conforman parte del
género Homo; en este, se considera como candidatos a conformar el
arbol genealdgico a los: Sahelantropus, Orrorin, Ardipithecus y de los
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Australopithecus en adelante hasta llegar al Sapiens, esto es todos
los grupos que se han enlistado en la linea de la evolucién humana.

Asi, una de las principales caracteristicas que mas ha llamado
la atencidn de los antropdlogos y mas recientemente a bidlogos,
neuropsicélogos, etc., es que el cerebro humano no ha dejado de
evolucionar. Por ello, de acuerdo con las investigaciones del
neurdlogo hispano Enric Bufill (2022), el ser humano estd pagando un
alto precio por la inteligencia o, en otras palabras, por el desarrollo
del cerebro. Debido a ello, en el presente, es mas vulnerable a los
multiples factores que causan enfermedades neuropsiquiatricas y
neurodegenerativas. Asi, la actual complejidad cerebral, obedece a
un desarrollo milenario, durante el cual se incrementd la inteligencia.
Esta facultad, brindé la posibilidad de alterar el entorno, de una
manera muy rapida, a tal grado que este ya no guarda relacion con el
medio en el que evoluciond la especie.

Esto es, debido a la evolucién del cerebro y, con ello, sus
creaciones, han alejado al ser humano de la materialidad natural a la
que se adaptd anatémica, metabdlica y conductualmente el cuerpo,
especificamente el desarrollo del bipedismo, la manipulacidon
refinada y el lenguaje, entre otros aspectos corporales, conformando
un genoma adaptado a un modo de vida cazador—recolector. Porello,
el entorno actual, no tiene relacién con aquel en el que se evoluciond.
Asi, lo sefiala:

El cuerpo sigue reaccionando de forma parecida a la de un cazador
paleolitico, ya que libera grasas y carbohidratos en el torrente
sanguineo. El cuerpo se prepara para la accidn, pero esta no tiene
lugar y las sustancias liberadas para proporcionar energia a los
musculos no se “queman”, lo que fomenta los depdsitos de lipidos
en los vasos sanguineos vy, con ello, las enfermedades
cardiovasculares (Bufill, 2022, p. 107).
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A pesar de haber desarrollado la capacidad del pensamiento
abstracto, el lenguaje, la flexibilidad conductual, incluso por los
logros en ciencia y tecnologia, asi como por la filosofia y en general la
cultura, como humanos seguimos condicionados por pulsiones,
necesidades biolégicas y emociones adaptadas al entorno ancestral y
no a las condiciones impuestas por el desarrollo civilizatorio. Para
exponer un ejemplo de la manera como el cuerpo continda
respondiendo a los estimulos del entorno como si todavia formase
parte del grupo cazador-recolector, es oportuno sefialar que las
enfermedades mentales se agravaron a partir del aislamiento
provocado por la pandemia del Covid 19, es un ente social, no
individual, esto es separado de sus congéneres. Por ello, es oportuno
citar las ideas del Dr. Jarbas Barbosa, Director de la Organizacion
Panamericana de la Salud (OPS), quien “insté (..) a lideres y
tomadores de decisién a garantizar que la salud mental ocupe un
lugar prioritario en la agenda politica y se integre en todos los
sectores y politicas, con el fin de abordar el agravamiento de la salud
mental en las Américas tras la pandemia de COVID 19”. (OPS, 2023,

s. p.).

Barbosa sefala como factores que propician las
perturbaciones mentales son: el desempleo, la inseguridad
econdmica, el duelo y la pérdida. Aspectos que puedo sefialar como
problemas cotidianos, empero al no tener con quien compartir las
dudas, los temores y al no tener oportunidades de interactuar con
otras personas para generar nuevas opciones, se agravaron dichos
malestares. Asi, es necesario remarcar lo antinatural de aislamiento,
por ello es oportuno citar a la psicéloga Alejandra Nufiez, quien
sefiala que el medio ambiente ha dado forma a nuestras
adaptaciones anatdmicas, metabdlicas y conductuales. En ellas, los
humanos crearon una estructura social cooperativa para enfrentar
los retos naturales y sobrevivir, por ello lo que se ha provocado
después del Covid 19, es un “escenario de aislamiento [que] se siente
antinatural. Y aunque parezca irdnico, al aislarnos en esta crisis
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seguimos cooperando para poder preservar nuestra especie” (A.
Nufiez, FCCyT, 2020, s.p.).

En este sentido, lo que deseo destacar es que el ser humano,
al no estar predispuesto al aislamiento, ha padecido mayores
enfermedades mentales que se han sumado al sefialado cambio de
la naturaleza material provocado por el rapido desarrollo del cerebro.
Es que las respuestas corporales a los retos cotidianos han generado
percepciones de malestar inusitado desde un punto de vista
psicoldgico-emocional, ya que, ademds, el homo sapiens es un
primate cooperativo a la vez que depredador, adaptado a una
existencia social de grupos relativamente pequefios, por lo que,
desde este ultimo punto de vista, de ahi deriva cierta dificultad de
vivir en los grandes conglomerados urbanos.

En este punto, es oportuno abordar el tema del genoma
humano, ya que ello permite profundizar en la importancia de la
evolucién humana con relacion a las dificultades actuales de
convivencia.

3. Laintervencién del genoma en los individuos

Considero oportuno sefialar que en el gen, en tanto que es la
unidad basica fisica, asi como funcional de la herencia, es posible
encontrar informacion sobre las caracteristicas morfolégicas vy
funcionales de los seres humanos, al igual que datos en torno a cémo
posiblemente se transmiten, funcionan y varian algunas
enfermedades. Empero, lo importante para este trabajo consiste en
exponer como funcionan las caracteristicas humanas en el proceso
de socializacidon y cdmo es que hay ciertas caracteristicas influyen en
el comportamiento humano.

Un dato que no es posible dejar de lado, es que las personas
presentan una capacidad especial para el aprendizaje. De acuerdo
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con el antropdlogo Christoph Wulf, los seres humanos presentan una
capacidad especial para el aprendizaje mimético, ya que se
identifican con otras personas, en tanto seres intencionales, esto es,
como si fuesen ellos mismos actuando en las actividades
compartidas. De tal manera que:

(...) comprenden muchas de las relaciones causales que existen
entre objetos fisicos y acontecimientos del mundo, reconocen las
intenciones comunicativas que expresan otras personas a través de
gestos, simbolos y construcciones linglisticas; aprenden gracias a
la imitacion de roles a producir los mismos gestos, simbolos y
construcciones, configuran categorias basadas en la lengua y
esquemas de sucesos (Wulf, 2008, pp. 181-182).

De acuerdo con Wulf, en la imitacion y comprension del
entorno de la comunicacidn, va generando la personalidad en el nifio.
En este punto considero oportuno citar al neurélogo brasilefio Miguel
Nicolelis, quien establece una diferencia entre imitacion y emulacion.
Para este investigador, “(...) la emulacion describe la mera accidon de
concentrarse en copiar el objetivo final de un acto motor observado,
la imitacion expande ese foco para incluir la reproduccién o copia de
todo el proceso necesario para alcanzar un objetivo determinado”
(Nicolelis, 2022, p. 38).

La propuesta del pensador brasilefio, se basa en que algunas
especies de monos emulan, por ejemplo, los Rhesus, a diferencia de
los Chimpancés que imitan. Empero, en contraste con los parientes
mas cercanos, los seres humanos destacan al emplear la resonancia
motora y el contagio, cuyo fin es el de difundir nuevos conocimientos
a través de sus grupos sociales, ya sea a través de la gesticulacién o
el lenguaje. En este punto, no esta de mas sefialar que la resonancia
motora es un fendmeno cerebral, en el que se ha detectado que las
mismas estructuras cerebrales de multiples observadores se activan
de manera simultanea, debido a la accion de un individuo. Ello se
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debe a que accién y cognicion estan vinculadas de una manera
estrecha.

En este sentido, los humanos son mejores imitadores, ya que
se centran en reproducir el proceso, con el cual se alcanzé un objetivo
motor. Debido a ello, la familia es el nucleo basico a partir del cual se
inicia la construccién de la personalidad individual, pero de manera
evidente, esta tiene un componente social, la cual transmite
determinados datos, esto es: formas de considerarse y de ubicarse
en el entorno social, asi como algunas tendencias o supuestas
preferencias.

Debido a que se imitan las acciones de los seres mas
cercanos, es la familia es el nucleo basico a partir del cual se inicia la
imitacion y, con ello, la construccién de la personalidad individual,
pero de manera evidente, esta tiene un componente cultural, la cual
transmite determinados datos, esto es: formas de considerarse y de
ubicarse en el entorno social, asi como algunas tendencias o
supuestas preferencias.

4. La familia

En este apartado desarrollo los modales y los valores
transmitidos por el nucleo familiar, ya que con ellos se conforma la
autopercepcion del individuo, el cual lo dota de una manera de
ubicarse en el mundo al momento de interactuar con sus congéneres.
Por ello, es de suma importancia destacar que:

(...) la manera de comportarse, la seguridad o la inseguridad al
hablar, asimismo el hecho de pedir o exigir, de mandar u obedecer,
son actividades cotidianas en las que esta presente la educacién
recibida en la familia. Aunque el legado cultural y familiar
condiciona el diario comportamiento, esto no significa que no se
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pueda cambiar, ya que como en todo proceso, nada es estatico
(Mora Martinez, 2001, p. 51).

Asi, la comprension de los principales factores que
intervienen en la conducta individual, implica el conocimiento de las
tendencias familiares, lo cual se puede -calificar como:
autorrevelacion; esto es, el intento por entender cudl es el legado
familiar que se adopta o emplea como base durante el proceso de
toma de decisiones, ya sea que estas conduzcan a acciones que se
pueden considerar equivocadas, empero también a las asertivas, de
ahi a triunfos y fracasos, etc. En este sentido, es oportuno citar al
filésofo argentino Arturo Andrés Roig, quien expresd la importancia
de generar una filosofia en funcién de la vida (cf. Roig, 1998). De ahi
la importancia de comenzar con lo que denomind, una
autorrevelacion, que debe sustentarse en un método pedagdgico de
base socioldgica y humanizadora.

La propuesta de Roig, se aborda desde sus expresiones
“auto” que significa a lo propio o uno mismo. Por otra parte,
revelacion, implica descubrir, conocer algo que era ignorado o que
estaba oculto. Asi, no se trata de una revelacion divina, cientifica,
filosofica o mistica, sino que se trata de un desvelamiento del propio
pasado, el de cualquier persona. De aquello que pasé y que provoco
una cierta decisién de la cual no se esta plenamente consciente del
porqué se actud de una determinada maneray no de otra.

En este sentido, buscar en la propia historia implica
escudrifar en la familia, en los padres, abuelos e incluso ir mas atras
en los ancestros, para complementar la visién del mundo que se ha
heredado con las experiencias individuales de vida, las cuales
también conforman la manera de actuar en sociedad. Sin embargo,
no toda conducta es transmitida por via de la educacion, ya que hay
ciertas tendencias que son bioldgicas, lo que es el objetivo del
siguiente apartado.
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5. La familia y la genética

El psicdlogo norteamericano Marc Wolynn, quien se ha
especializado en tratar los temas de depresion ansiedad,
enfermedades crdnicas, etc., sefialé que tales padecimientos no solo
tienen su origen en la historia personal, sino que a través de sus
practicas se dio cuenta de lo necesario que es incluir la historia de los
padres, los abuelos e incluso mas atras en el arbol familiar, ya que los
efectos de los traumas padecidos se pueden transmitir
genéticamente de una generacion a la siguiente. Esto significa que
“no” solo es por educacidn, sino que hay circunstancias bioldgicas
imperantes de los ancestros que intervienen en la vida de sus
descendientes. Legado que recibe el nombre de “trauma familiar
heredado”.

Wolynn sustenta sus ideas en las recientes investigaciones en
neurociencia. Sefala que no es casual el poder que se le da a los
pensamientos en diversas publicaciones destinadas a promover el
bienestar personal. Aunque aprovecho estas Ultimas lineas para
alejarme de los mercaderes del optimismo, la meditacién relajante y
el alivio moral.

Siguiendo las ideas del psicélogo norteamericano, es
oportuno sefialar que todo lo que hacemos y lo que nos sucede en
nuestra vida nos lleva a alguna parte, pero nosotros decidimos cémo
llegar. Empero, se debe tener en cuenta que el propio origen si
influye en el destino, debido a que aquello del pasado que no se
resuelve en su momento, afecta al presente. En este sentido, “(...) la
historia de nuestra familia es nuestra historia. Reside en nosotros,
nos guste o no” (Wolynn, 2022, p. 25). Un dato interesante es que,
aunque no se haya conocido a uno o a ambos progenitores, su
historia esta presente. Lo bueno y lo malo.

Para las personas que han padecido algin trauma, es obvio
gue este tiene repercusiones en la vida futura, sobre todo en lo que
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se refiere a situaciones de alto impacto, debido a que dichos eventos
alteran la memoria y con ello, se olvida que un especifico recuerdo
queda dispersado en forma de imagenes y sensaciones corporales y
sonidos o palabras que se pueden activar en eventos futuros. En este
sentido, mentalmente en un afadn de resolver aquello que no se pudo,
se revive para hacerlo bien. Lo que se denomina como compulsién de
repeticién (cf. Wolynn, 2022, p. 35)2.

Aquello que fue dificil de procesar, no se desvanece con el
paso del tiempo, sino que se queda guardado en el inconsciente. Asi,
en este punto es importante sefalar que disciplinas como: Biologia
celular, Neurociencia, Epigenética, Psicologia del desarrollo, entre
otras, “recalcan la importancia de explorar la historia familiar
remontdndose a un minimo de tres generaciones si queremos
entender los mecanismos subyacentes a las pautas de traumas y
sufrimientos que se repiten” (Wolynn, 2022, p. 37).

Solo como un ejemplo de los diversos estudios que se han
llevado a cabo, Wolynn cita las investigaciones de Rachel Yehuda,
profesora de psiquiatria y neurociencia en la Facultad de Medicina
Mount Sinai de Nueva York, quien encontré que en los descendientes
de los judios que experimentaron el holocausto, asi como en los hijos
de las personas que vivieron la caida de las Torres Gemelas
(19/09/2001), nacian con bajos niveles de cortisol, lo que los hacia
tendientes a sobresaltarse con facilidad, a no controlar sus
pensamientos y a estar con los nervios de punta.

Con base en las investigaciones epigendmicas (o
epigenéticas), esto es en sentido biolégico, aun antes de haber sido
concebidos, la informacion que heredamos ya estd inserta desde el
6vulo no fertilizado de la abuela. Esto es, a los cinco meses del

2 Incluso ello acontece en las generaciones posteriores, esto es, los traumas
pendientes por resolver, ya que hay una transmisidn genética, que mas adelante se
aclara. Empero, para resolverse se requiere que el dolor se manifieste y se tenga
consciencia plena de su procedencia, lo cual no es un trabajo sencillo.
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embarazo de tu abuela, que dio lugar a tu madre “ya estaba presente
en los ovarios de tu madre la célula precursora del dvulo del que te
desarrollaste ti” (Wolynn, 2022, p. 47). Esto es, tres generaciones en
un entorno biolégico. Ahora bien, distinto es el camino de los
espermatozoides, pero al igual que los évulos, estos también pueden
quedar marcados por los hechos.

Para dar sustento a sus ideas, Wolynn cita el trabajo de Bruce
Lipton, investigador de la Universidad de Stanford, quien expuso que
“las senales del entorno podian actuar a través de la membrana
celular y controlar la conducta y la fisiologia de la célula, lo que, a su
vez, podia activar un gen o silenciarlo” (Wolynn: 2022, p. 49). Por
tanto, las emociones de una madre, pueden alterar bioquimicamente
la expresidn genética de sus hijos.

En este sentido, las emociones repetitivas, también pueden
preprogramar al hijo, ya que “cuando las hormonas del estrés
atraviesan la placenta (...) hacen que los vasos sanguineos del feto
estén mads constrefiidos en las visceras, con lo que se envia mads
sangre a la periferia, preparando al feto para una respuesta
conductual de lucha o huida” (Wolynn, 2022, p. 49). Asi, podria
continuar citando mds ejemplos de investigaciones como los de la
epigenética®, en donde se apunta la importancia de la transmision
genética. Sin embargo, no es necesario. Empero, lo que si es
importante, es reforzar la informacion en torno a nuestra condicion
humana, ya que ello permite comprender la importancia de las
caracteristicas heredadas.

3 Es el estudio de los cambios heredables de la funcidn genética que se produce sin
cambios en la secuencia del ADN (Wolynn, 2022, p. 51).
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6. Conclusiones

Uno de los aspectos que considero valido aclarar, es que a
pesar de la importancia que se le ha brindado a la herencia genética
en su intervencion en la vida cotidiana de los individuos, ello no
determina la conducta de la vida cotidiana. En este sentido, el
britdnico Matt Ridley (2010) apunta que “los genes han sido
concebidos para dejarse guiar por el entorno” (p. 13). Por tanto, el
ser humano no es una especie de robot que actle de acuerdo a la
informacidén genética.

De tal manera, a pesar de que la herencia genética tiene
presencia en algunos de los problemas actuales que enfrenta el ser
humano, tiene la posibilidad de avanzar sobre ellos. De ahi la
importancia que posee la capacidad de resiliencia, habilidad
sociocultural, emocional y cognitiva, cuyo desarrollo positivo, se lleva
a cabo en la interaccidn social, lo que brinda la posibilidad de
transformar situaciones adversas en otras mas convenientes.
Empero, ello no es algo sencillo, pues como se ha sefialado, el ser
humano en ocasiones enfrenta situaciones conflictivas que
desconoce, ello por obra de las herencias genéticas.

De ahi la importancia que atribuyo a la intervencién de la
filosofia, enfocando el saber practico en la conformacion de una
filosofia de vida. En este sentido, el autor sefiala que se debe de estar
alejado de las terapias que solo conducen al bienestar, ya que el
objetivo como sefiala Massimo Pigliucci, es la de consolidar un
enfoque a corto o mediano plazo para ayudar a las personas a
avanzar sobre algunos conflictos. En este sentido, este autor al hablar
de la resiliencia, apunta a la manera de fortalecer al ser humano,
debido a que esta transforma el caracter con base en un pensamiento
que busca opciones y no se encierra en el dolor.

Claro que Pigliucci, explica la resiliencia desde la postura
estoica, esto es, la idea acerca de la aceptacién de que ningun
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individuo tiene poco “o ningun control sobre las circunstancias
externas que nos obligan a estar solos en algiin momento de nuestra
vida. (...) Es posible que estemos solos, pero no por ello debemos
necesariamente sentirnos impotentes” (Pigliucci, 2018, p. 178). Con
base en el escrito del genetista y filésofo italiano, es que refuerzo las
ideas en torno a la importancia que adquiere el conocer la historia
familiar, debido a que con esa base se podra pensar y decidir mejor
acerca de nuestras acciones.

Reconocer el estado psicoemocional insatisfactorio, requiere
un sincero examen de consciencia, que permita una autorrevelacion,
en el sentido sefialado por Roig. Por ello, solo resta sefalar, que a
mayor informacién sobre si mismo, el ser humano estara en mejores
posibilidades de entenderse y tomar mejores decisiones.
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VIDA, OBRA Y LEGADO DE ENRIQUE DUSSEL: ENTREVISTA CON JORGE ZURNIGA

me parece muy oportuna sobre todo porque la filosofia de Enrique
Dussel, asi como muchos trabajos sobre la historia de América Latina
que él produjo, tuvieron una repercusién muy importante en Brasil.
Por esto, me parece que esta entrevista es mds que oportuna. La
filosofia de la liberaciéon, sin duda, estd muy hermanada a varias
teorias y escuelas de pensamiento que han surgido en Brasil, asi que
me parece muy pertinente esta oportunidad y me da gusto que hayan
tenido ese interés de platicar sobre estos temas.

Bien, en este libro, Enrique Dussel. Retratos de una filosofia
de la liberacion (2022), que escribi y el cual cuenta con un epilogo
inédito de Enrique Dussel que escribe especificamente para esta
edicidn y que estd ahi incluido, en los primeros capitulos con los que
empiezo el libro para introducir al lector al pensamiento de Enrique
Dussel, es su viaje a Europa y al Medio Oriente. Y, respondiendo a tu
pregunta, Enrique Dussel tiene contacto con Europa, porque ahi es
donde va a estudiar, en Madrid, pero también en Medio Oriente.
Enrique Dussel vivid en Israel, en Jerusalény, de cierta forma, ademas
de reconocerse como latinoamericano en Europa, tiene acceso a otra
cultura que va mas alld de la cultura moderno-occidental. Y, en este
caso, es la cultura semita, aquella con la cual tiene contacto, la que le
interesa, e incluso vivié por un periodo de dos afios en Jerusalén.
Entonces también conocid la cultura semita, al pueblo palestino. Por
eso él siempre defendid a sus amigos palestinos.

Y, evidentemente, esto le permite tener contacto directo con
esas otras culturas. El, como latinoamericano y con el conocimiento
de la cultura semita, lo que va haciendo después es mostrar otra
manera de hacer filosofia, otra forma de desarrollar tesis que pueden
ayudar para pensar otro modo de ser mas alla de lo occidental y lo
moderno. Ademas, hay que considerar que Dussel en los afios 1960,
cuando él estaba en Europa y después en Medio Oriente, estaba en
un periodo de posguerra de la Segunda Guerra Mundial, donde
justamente en Europa Occidental se vivid una de las experiencias
histéricas mas atroces que se pudieron vivir, como fue el nazismo. El
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fascismo también en Italia, por ejemplo. Entonces venimos de estos
gobiernos racistas, de estos gobiernos autoritarios y esta todavia muy
fresca esta experiencia [cuando él estudia en Europal.

Entonces, de cierta forma, Dussel pertenece a una
generacion de intelectuales que piensan que los recursos ofrecidos
por el Occidente ya no nos permiten mas vivir como una comunidad.
Por esa razdon, para Dussel lo comunitario es importante vy
precisamente lo encuentra en la cultura semita, aunque no
exclusivamente, pero si es, sin duda, una experiencia que él vivié por
dos afios. Es una experiencia que le ofrece otra perspectiva diferente
a la moderno-occidental. Y precisamente recordando esta
experiencia que Dussel tiene, no es casual que una de las primeras
obras que Enrique Dussel escribié fue El humanismo semita (1969) y
luego El humanismo helénico (1975). Precisamente lo que muestra
Enrique Dussel es que Occidente, la modernidad, se basa mucho en
el milagro griego. Los griegos son ese simbolo de esplendor, de razén,
de civilizacién. Y justamente lo que Enrique Dussel muestra es otro
humanismo: éste es el humanismo semita, donde ademds hay una
critica a los griegos antiguos. Y justamente contra esto Enrique Dussel
contrapone el humanismo semita.

Y aqui, lo que Enrique Dussel muestra es que tenemos que
hablar sobre el humanismo semita para mostrar otro modo que ser
que la Modernidad occidental. Estos son uno de los ejemplos que
podriamos decir como el contacto con estas otras culturas vy
cosmovisiones del mundo que tienen un impacto, por un lado, en la
formacién intelectual de Dussel y, por otro lado, en su produccién
académica.

Esto, como lo dije, y lo planteo en Enrique Dussel. Retratos de
una filosofia de la liberacion va a abrir en la formacién de Enrique
Dussel otra manera de ver la filosofia y la propia historia. Es por eso
que Dussel va en contra del relato cldsico de la historia eurocéntrica.
El comienza a ver la historia, la historia mundial, a partir de lo que
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ahora llamamos el Sur Global: comienza a verla desde Medio Oriente,
desde América Latina y, mas tarde, desde Africa, desde el Oriente con
China. Entonces, justamente por eso, ahora que él es conocido como
un filésofo del Sur Global se debe a que él fue de los iniciadores. El
no fue el Unico. Hubo una generacién. Pero él es uno de los
iniciadores de ver la historia a partir del Sur Global. Y ademas no
solamente la historia, también la filosofia o la teoria social.

Por ejemplo, cuando el neoliberalismo se pone de moda,
porque habia vencido el capitalismo, todos querian destruir la teoria
de la dependencia, que es una teoria socioeconémica de Brasil. Y
Dussel, junto con Hinkelammert y muchos otros, defendian la validez
de las tesis de la teoria de la dependencia. Con esto lo que quiero
ejemplificar es que Dussel estaba haciendo la filosofia y teoria del Sur
Global, pero no solamente desde la historia, también en la filosofia
politica, en la ética, etc. Por ejemplo, quiero mostrarles exactamente
dos obras importantes sobre historia. Por un lado, en orden
cronolégico, este enorme trabajo, E/ pensamiento filosdfico
latinoamericano, del Caribe y “latino” (1300-2000). Historia,
corrientes, temas, fildsofos, editado por Enrique Dussel, Eduardo
Mendieta y Carmen Bohdrquez.

Este libro, publicado en 2009, es un esfuerzo importante
porque lo que Dussel hace es mostrar todo ese pensamiento
filosofico, esa rica historia que existe en América Latinay que siempre
estuvo oculta por las narrativas tradicionales de la Modernidad, o
mejor dicho, eurocéntricas. Y hablo de esto porque es una obra
colectiva, de mds de mil paginas, escrita por muchos autores vy
autoras, todos especialistas en sus temas, y es una gran obra
colectiva, por eso estoy hablando de ella.

A modo de anécdota para los colegas de Brasil. Yo estaba
haciendo mi doctorado vy, por un proyecto que tenia, llegué por un
contacto cercano a Theotonio dos Santos y le solicité una entrevista
por ahi del 2012 o 2013. En un intercambio de e-mail él me
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respondio: “Claro, Jorge, voy a darte la entrevista, porque tu también
escribiste dos trabajos interesantes en un libro llamado E/
pensamiento filosdfico latinoamericano coordinado por Dussel. Fue
una gran sorpresa para mi que [Theotonio] dos Santos haya leido los
dos trabajos que yo publiqué ahi, que es precisamente un trabajo
sobre la filosofia de la pedagogia latinoamericana y un trabajo sobre
la filosofia de la liberacién, este Ultimo escrito con otros tres colegas.
Fue una sorpresa para mi que Theotonio dos Santos conociera los dos
trabajos que habia publicado ahi.

Regresando al tema. Finalmente, tenemos Politica de la
Liberacion. Historia mundial y critica (2007), que es la historia de la
politica vista desde el Sur Global. Aqui, vamos a encontrar serias
criticas a [Georg Wilhelm Friedrich] Hegel, a Max Weber, a la
justificacion de Ginés de Sepulveda sobre la conquista de los indios,
etc. Entonces es rico lo que nos ofrece Enrique Dussel, [y los otros
dos editores], en este volumen.

Asi, este contacto con otras culturas se va traduciendo en
Dussel y en su produccidn tedrica, precisamente en este tipo de
trabajos que acabo de citar, y por esa razon Dussel, por esos trabajos,
me parece a mi, mas desde la historia, es que él se posiciona a lo largo
del tiempo como uno de los referentes del pensamiento descolonial,
pues ofrece muchos elementos para pensar en una descolonizacion
de la historia. Como ya dije, él no es el Unico, pero si es uno de estas
grandes columnas importantes que van siendo retomadas por estos
colegas que van elaborando conceptualmente, tedricamente, lo que
ahora conocemos como filosofia o pensamiento descolonial.
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[RC)]

¢Coémo la obra de Dussel refleja su trayectoria politica? ¢Su
contacto personal con él fue capaz de revelar alglin aspecto o
aspectos de sus posiciones y acciones? ¢ Cudles eran?

[12]

Esta es una pregunta que nos llevaria una semana entera
responderla. Pero sin duda hay una congruencia completa entre la
teoria de Dussel y su trayectoria politica. Si por trayectoria politica
estamos pensando en una relaciéon con las instituciones, una cierta
militancia, una conviccidon de un proyecto, se destaca cuando fue
Secretario de Formacién Politica del [partido mexicano] Movimiento
de Regeneracidn Nacional (MORENA) durante los ultimos afios de su
vida. Eso, también es abordado en el libro Enrique Dussel. Retratos
de una filosofia de la liberacidn. El Ultimo capitulo de este libro se
titula “Teoria y praxis: el compafiero Dussel”. Y yo lo llamo
“compafiero Dussel”, porque muchos compaiieros de MORENA se
referian a él como compafiero Dussel. Otros lo llamaban Dr. Dussel.
Entonces, dependiendo de cdmo cada quien gustaba relacionarse
con él, lo llamaban, lo cual es correcto llamarlo compafiero Dussel
porque en un partido politico estas entre camaradas. Por tanto,
independientemente de ser grandes eminencias tedricas e
intelectuales, continuaban siendo companeros. Creo que esta es una
de las cosas interesantes de un partido politico, y es por eso que lo
llamo [en el capitulo] comparero Dussel. O sea, él ya no es el gran
intelectual sino el compafiero de lucha. Por tanto, veo aqui, por
ejemplo, algo muy congruente entre la teoria de Enrique Dussel y su
accidn politica.
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El tuvo dos grandes responsabilidades publicas y politicas:
una como rector de la Universidad Autdnoma de la Ciudad de México
(UACM), donde él entré6 como una especie de puente para generar
estabilidad en una situacién de conflicto y huelga en esa universidad.
Solo duré un afio, ya que él habia dicho: "No vine aqui para
quedarme, vine aqui para poder contribuir desde mi posicién para
que un conflicto se solucione”. Entonces, por eso Dussel fue un factor
importante para darle estabilidad a esa universidad en ese momento;
y su segunda gran responsabilidad, ahora mas notoria, mas de
proyecto, fue su participacién en la formacidn politica del
Movimiento de Regeneracién Nacional, donde fungié por mas de dos
afos y medio como secretario nacional, y dejé de ser secretario
nacional porque hubo una renovacién de dirigencias.

En este contexto, me di cuenta de muchas cosas de la teoria
de Enrique Dussel. Por ejemplo, su insistencia para que la politica
subsumiera principios éticos. Para Dussel, la politica no se puede
entender sin principios éticos que constituyen el campo politico. El
explicd esto muy bien en las 20 tesis de politica y lo vuelve a trabajar
en lo que conocemos como la Arquitectdnica (subtitulo del segundo
volumen de la Politica de la liberacion) y en varios trabajos. Y en
muchos de los trabajos que hicimos de formacion politica, digo
hicimos porque yo acompafié de muy cerca al Dr. Enrique Dussel en
esa tarea, se basaban precisamente en esa politica normativa, como
él la llamaria, que es una politica que subsume principios éticos.

Ahora bien, podriamos decir: écdmo Dussel entra en un
partido politico? Bueno, porque no es cualquier partido politico: es
un partido politico que se propone la transformacién del pais, de
México. No es un partido que quiere administrar el caos, es un
partido que tiene un proyecto de transformacidon. Como ha habido
proyectos de partidos politicos de este tipo en toda América Latina.
Fue el MAS [Movimiento al Socialismo] con Evo Morales en Bolivia,
fue el PT [Partido de los Trabajadores] con “Lula” en Brasil, Rafael
Correa en Ecuador, Hugo Chavez en Venezuela. Estos movimientos
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sociales y partidos politicos han surgido en América Latina v,
precisamente ahora en México, esta este partido de izquierda muy
fuerte, que no es un partido cualquiera, como estaba diciendo, sino
gue es un partido que tiene aspiraciones de transformacién en el
pais.

Por ello, Dussel no se afilia a un partido cualquiera, no se afilia
a un cargo burocratico, por asi decirlo: Dussel entra a un espacio
donde él, precisamente por su posicién, podria contribuir a la
transformaciéon de la dominaciéon neoliberal en México. Por eso
Dussel decide participar en una eleccion, pues él fue electo por un
Congreso. Asi podemos entender por qué Dussel quiso formar parte
de ese partido politico, porque es justamente un espacio en el que se
empuja politicamente la accién transformativa de México.

Entonces, en realidad, cuando me preguntan: ¢ cudles son las
posiciones que se pueden revelar dentro de su praxis politica a partir
de la teoria? Por supuesto, hay muchas y precisamente algunas de
ellas las he comentado en otros trabajos. Hay un ensayo mio que va
a salir pronto en donde retomo esta parte de la teoria de Dussel. En
este momento solo he mostrado algunas de ellas. Como decia, puedo
hacer un seminario de un semestre entero solo respondiendo a esta
pregunta. Pero para no dejarla en el aire podria por ahora mencionar,
como un primer punto, su insistencia en formar una militancia de
izquierda a partir de una politica normativa. ¢ Qué significa esto? Una
politica que subsume principios éticos. Un segundo punto seria, por
ejemplo, su insistencia en la Segunda Emancipacion de América
Latina. Esto también es importante. Dussel [en el primer volumen de
la Politica de la liberacion] ya estaba hablando sobre la Segunda
Emancipacién. Mds tarde, de una forma mas clara, va a hablar de la
Segunda Emancipacidon de América Latina, que es justamente a la que
[José Carlos] Mariategui también se habia referido. Y también habla
de ella de forma mas clara en el volumen tres de la Politica de
liberacion. Dussel defendié siempre eso.
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Precisamente aqui en México, cuando Dussel era Secretario
de Formacioén Politica, el presidente Andrés Manuel Lopez Obrador
llegd a hacer criticas a la OEA [Organizacién de los Estados
Americanos]. Una critica muy fuerte. Y Enrique Dussel decia que eso
era precisamente la Segunda Emancipacion la cual consistia en
emanciparnos ahora de los Estados Unidos. El imperio, decia él, lo
tenemos en la frontera. Nosotros, los mexicanos, tenemos el imperio
en la frontera norte.

Entonces, aqui hicimos un seminario coordinado por José
Gandarilla sobre la critica a la OEA. Ya era una cuestiéon de
geopolitica. Entonces, fue justamente ahi donde pudimos ver otro
rasgo de su congruencia entre su teoria, lo que él defendia, con la
accién politica. En otras palabras, considero que se trataba, o bien,
podemos decir que Enrique Dussel y Andrés Manuel Lépez Obrador
son dos caras de la misma moneda: uno desde la accién politica
institucional del gobierno del Estado y la transformacién del Estado;
y el otro desde una posicidon tedrica, filosodfica, la cual no solo tiene
repercusiones en la filosofia sino que creo que si Dussel es conocido
por algo es por su repercusidon en otros estudios y disciplinas como
los estudios culturales, sociologia, economia, ciencia politica, etc.
Entonces, me parece que hay una gran afinidad entre estas dos
posiciones: una politica y la otra tedrica.

Ambos [Lépez Obrador y Dussel] se conocian. Cuando él
[Enrique Dussel] fallecid, el presidente Andrés Manuel Lopez Obrador
habld sobre Enrique Dussel y en una conferencia de prensa que suele
hacer todas las mafianas, expresd sus condolencias a la familia y
amigos de Dussel. Y, coincidentemente, en este contexto del que
estamos hablando ahora (entre Dussel y la Cuarta Transformacion en
México) el presidente Andrés Manuel Lépez Obrador acaba de
publicar un libro titulado Gracias (2024), en el cual habla
precisamente sobre todo su trabajo en el gobierno, pero también
desde la militancia politica de izquierda, entre otros temas.
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Es un libro muy extenso, con mas de 400 paginas, y en la
pagina 321, Andrés Manuel Lopez Obrador habla sobre Enrique
Dussel. Y dice de forma textual: "Cierro este tema con una reflexion
politica en la que coincido con lo planteado por el filésofo Enrique
Dussel acerca de la disolucidon de un liderazgo: un lider no debe
abandonar su responsabilidad en tanto sus seguidores no lleguen al
pleno ejercicio de su poder participativo. Pero una vez que se alcanza
esa fase, el lider debe ser consecuente y borrarse (...)".

Es decir, de alguna forma el presidente Andrés Manuel
conocia lo que Enrique Dussel escribié sobre liderazgo. Hay un texto
muy cldsico sobre el tema que esta publicado en Carta de los
Indignados (2011), donde Dussel habla precisamente sobre liderazgo
democrético. Probablemente, ademas de las 20 tesis..., sea a ese libro
al que el Presidente también se esté refiriendo explicitamente.
Podriamos discutir hasta qué punto entendid, no entendid, lo aplico
o no. Eso se puede discutir, pero yo como especialista de la filosofia
de Enrique Dussel, y simpatizante-participante de la 4T [Cuarta
Transformacion], veo con claridad que el presidente se esta
refiriendo explicitamente a la filosofia politica de Enrique Dussel en
este aspecto, como él mismo menciona.

[RC)]

La préxima pregunta trata exactamente de lo que usted
menciond. ¢ Cdmo analiza la difusién de la obra de Dussel en América
Latina y su recepcion en Brasil (en el derecho, la filosofia y las ciencias
sociales en general)?
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[12]

Como estaba diciendo, Enrique Dussel realmente rebaso ya
los limites de la filosofia. Por un lado, digdmoslo asi en términos de
educacion popular, Enrique Dussel siempre estuvo interesado en
llevar la filosofia politica y la defensa de una politica normativa
fundamentada desde la filosofia, a grupos politicos y sociales que no
fueran académicos.

Por ejemplo, de forma especifica le interesaba la formacién
de cuadros politicos jovenes. El libro de 20 tesis sobre politica, por
ejemplo, surge como resultado de un taller de formacion politica de
20 sesiones para el entonces partido de izquierda [PRD] que ofrecio
Enrique Dussel a militantes de izquierda. En ese mismo libro él dice
gue los jévenes necesitan saber que hay otra forma de hacer politica,
diferente de la tradicional y cldsica que es conocida o defendida
institucionalmente: de una vision que reduce la politica a lo
estratégico. Entonces, Enrique Dussel siempre estuvo interesado en
esto y por eso Dussel rebasé [lo académico] con cierto éxito. Luego,
anos mas tarde, cuando fue Secretario de Formacidon Politica,
continud con lo que ya habia hecho.

Entiendo que menciona que él realizd este taller en 2005 y
las 20 tesis... fueron publicadas en 2006. Y tiempo después cuando se
convirtio en Secretario de Formacion Politica continud con este
esfuerzo que él ya habia comenzado. De alguna manera, debido a su
éxito y a la importancia que tuvo, la politica que Enrique Dussel
defiende tiene sentido para las personas, especialmente para los
militantes. Hay una conexion entre la filosofia de Enrique Dussel y la
militancia de izquierda. No solo lo hizo en México. Desde 2002
Enrique Dussel participaba regularmente en el Foro de Porto Alegre
(Foro Social Mundial), donde se reunian organizaciones de izquierda,
movimientos sociales y colegas de diversas disciplinas en Porto
Alegre. Dussel también iba alli todos los afios.
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De hecho, recuerdo cuando Enrique Dussel decia: "Puedo
dejar de ir a Harvard, pero tengo que ir al Foro Porto Alegre". El Foro
de Porto Alegre era de suma importancia porque era donde Dussel
tenia contacto con esos movimientos de emancipacién y critica al
sistema de dominaciéon neoliberal en América Latina. Entonces,
Dussel siempre mantuvo ese contacto con la militancia de izquierda.
Lo que estoy haciendo es explicar por qué Dussel va mas alld de la
filosofia, trascendiendo los limites de la academia y la filosofia. Esta
es una de las razones.

La otra razén es que su trabajo ha tenido una repercusién
importante en la sociologia, en los estudios culturales, en la ciencia
politica, en la economia y, por supuesto, sobre todo, en sus
interpretaciones sobre Marx, en sus cuatro volimenes sobre Marx,
de hecho, aqui [en Enrique Dussel. Retratos de una filosofia de la
liberacion] menciono que eran tres, un poco para fines explicativos.
Pero, en realidad, son cuatro. Dussel escribié cuatro voliumenes
especificamente sobre Marx. Finalmente, los cuatro voliumenes que
escribid sobre Marx son estos. Aunque si consideramos su libro Etica
comunitaria, en realidad creo yo que son cinco. Hay cinco volimenes
que, segln mi interpretacion de Dussel, él escribié sobre Marx.
Siempre habia hablado de los tres volumenes sobre Marx. Luego dije:
bueno, hay cuatro con Las metdforas teoldgicas de Marx (1993). Pero
mi interpretacion y lo que defiendo, un poco ampliando lo que
explico en mi libro sobre Dussel, es que la Etica comunitaria puede
considerarse un tomo sobre Marx, ya que Dussel estaba escribiendo,
estudiando a Marx, cuando escribié Etica comunitaria.

Asi, para mi, si queremos conocer el Marx de Dussel, la
interpretacion del Marx de Dussel me parece que son estos cinco
tomos, que son: 1) La produccion tedrica de Marx. Un comentario a
los Grundrisse (1985); 2) Etica comunitaria (1986); 3) Hacia un Marx
desconocido. Un comentario a los manuscritos de 1861-1863 (1988);
4) El Ultimo Marx y la liberacién latinoamericana (1990); y
finalmente, 5) Las metdforas teoldgicas de Marx (1993), libro que fue
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publicado mas tarde en México porque la editorial Siglo XXI ya habia
publicado los anteriores. Pero no Las metdforas teoldgicas de Marx,
porque en su momento esta editorial defendia un marxismo
ortodoxo. Sin embargo, al darse cuenta del impacto importante que
tenia Dussel, decidieron publicarlo décadas después. Asi, en una
edicion muy reciente, Las metdforas teoldgicas fueron publicadas por
Siglo XXI en 2017 y, diez afios antes, el libro habia sido publicado por
la editorial El Perro y la Rana en Caracas, Venezuela. Asi, lo que se
conoce como la interpretacion de Dussel sobre Marx es la trilogia
sobre Marx mas Las metdforas teoldgicas..., pero en mi
interpretacion considero necesario anadir a esta interpretacién sobre
Marx de Dussel la Etica comunitaria.

Solo para concluir este extenso comentario sobre Mary,
precisamente debido a esta interpretacién de Dussel sobre Marx, que
abarca al menos cuatro volimenes, cinco si consideramos Etica
comunitaria, es que Dussel incluso tiene influencia en la teoria
econdmica, en la economia latinoamericana y en los estudios
econdmicos latinoamericanos. De hecho, para cerrar el comentario,
Dussel es muy conocido en Italia por su interpretacién sobre Marx.
Dussel es mds conocido por su interpretacion sobre Marx que incluso
por la filosofia de la liberacién ahi.

Esto significa que la influencia que Dussel tiene sobre
estudios que no son estrictamente filoséficos es importante. Yo
ciertamente creo que Enrique Dussel, junto con Anibal Quijano,
Theotonio dos Santos, Franz Hinkelammert y muchos otros que
podria mencionar, son pilares intelectuales fundamentales en
nuestra América Latina. No quiero cerrar la lista; hay muchos, sin
duda.
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[RC)]

Enriqgue Dussel intenté desarrollar una filosofia politica
basada en las especificidades historicas de América Latina. En su
opinién, éel legado tedrico y politico de Dussel lo coloca en el
pantedn de pensadores que fundaron su pensamiento, como Karl
Marx, [José Carlos] Maridtegui y [Antonio] Gramsci?

[1Z]

Yo no lo pondria en el panteén de pensadores. Creo que
Marx, Mariategui, Gramsci, Enrique Dussel, Anibal Quijano o
cualquiera, quien tu quieras de los grandes pensadores, estan mas
vivos que nunca, solo fue que se nos adelantaron. En realidad, es
inevitable entristecerse por la pérdida de estas grandes figuras,
especialmente cuando se convive y se tiene una amistad con ellos. Es
muy fuerte y por eso digo que se nos adelantaron y nos dejaron
tristes. Sin embargo, estan mas vivos que nunca. Quiero decir, desde
los afios ochenta ha habido un resurgimiento de la teoria politica
desde Gramsci. Mariategui, en los ultimos afios, en los ultimos quince
afos, ha sido muy discutido. Marx nunca desaparecera de nuestros
pensamientos.

Yo no diria que estdn en el panteén. Mds bien digo que son
pensadores clasicos del pensamiento contemporaneo y que son
ineludibles cuando se trata de las nuevas generaciones, de los
jovenes que quieren pensar el mundo actual. Pues si podemos
aprender algo de estas grandes figuras, es que ellos estaban
pensando sobre su realidad. Recordemos a Mariategui y sus ensayos
sobre la realidad peruana. No estaba hablando sobre la realidad
italiana o alemana, estaba pensando sobre la realidad peruana.
Enrique Dussel lo mismo, sobre la realidad de México y la realidad de
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América Latina. Todos estos grandes pensadores pensaron la
realidad, la realidad en la que les tocd vivir. Y, desde una posicion
critica, si la realidad domina o es dominante y genera exclusion, pues
tenemos que indagar por qué y es necesario ejercer una accion
transformadora en estas relaciones de dominacioén.

Entonces, primero que nada, diria que estdan mas vivos que
nunca. En segundo lugar, puedo confirmar que si leyeron ustedes mi
libro para la entrevista porque si algo dije en ese libro es exactamente
lo que tu dices, que Enrique Dussel se coloca junto a Mariategui y
junto a Gramsci, porque es de esa escuela que no se conforma con
indagar tedricamente las negatividades del mundo social que nos
toca vivir de manera compartida, si no que van hacia la accidn politica
transformativa desde un partido politico para negar esa dominacion.
En este caso, pongo el caso de Mariategui, de Gramsci, y de Paulo
Freire. Véase: Mariategui, militante del Partido Socialista Peruano;
Gramsci, del Partido Comunista de Italia; Paulo Freire, miembro del
PT, profesor intelectual y militante del PT, y Enrique Dussel, ademas
de investigador académico, también militante y secretario nacional
de MORENA. Todos ellos tuvieron una responsabilidad partidista.
Gramsci, Mariategui, Paulo Freire, Enrique Dussel. Entonces, sin lugar
a dudas creo que Dussel no esta en el pantedn de estos pensadores,
sino creo que forma parte de ese bloque importante de intelectuales
que, desde la teoria, pasan a la praxis.

[RC)]

Enrique Dussel pertenece a la primera generacion de
tedlogos de la liberacion latinoamericanos. ¢Cree que esta teologia,
como proyecto ético y politico, ha afectado en la practica del campo
religioso progresista?
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[12]

No soy un experto en teologia de la liberacidn; sin embargo,
por la proximidad que tuve con Enrique Dussel y Franz Hinkelammert,
algo aprendi. La teologia de la liberacién es tan latinoamericana y
tiene una capacidad critica tan grande que tuvieron que aniquilara
durante la gestidn de Juan Pablo Il como Papa en el Vaticano: Juan
Pablo Il tiene que ser recordado porque él fue quien luchd y eliminé
la teologia de la liberacidon en América Latina.

La teologia de la liberacion tiene una interpretacidn diferente
de la tradicidn cristiana, o bien, de la tradicién que surge de la cultura
semita. Entonces, la teologia de la liberacion es una escuela
importante de América Latina que tiene una importante relacién de
hermandad intelectual con Ila filosofia de la liberaciéon. No podria
decir cuanto afectd el campo religioso progresista en la practica, pero
ciertamente creo que es una escuela que debe ser tomada en cuenta
cuando hablamos de posiciones criticas de dominacién en América
Latina.

En particular, como decia, podriamos seguir un poco mas
porque precisamente de quien mads aprendi sobre esta escuela
teoldgica fue gracias a mi estudio del pensamiento tedrico de Franz
Hinkelammert y con quien, afortunadamente, tuve la oportunidad de
tener una relacién muy estrecha como alumno y amigo suyo y por mi
cercania con Enrique Dussel. Ellos fueron quienes me introdujeron en
este campo, que realmente no es mi campo de trabajo. Trabajo mas
con filosofia moral, ética y filosofia politica, filosofia social, no tanto
con teologia. Pero, fueron ellos quienes me dieron las claves para
comprender la potencialidad [critica] de esta escuela teoldgica.
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[RC)]

Dussel contribuyd a la construccion de una identidad para los
pueblos oprimidos del Sur global, aquellos cuyas voces han sido
negadas a lo largo de la historia. Al mismo tiempo, Dussel se ha
esforzado en revelar el proyecto de dominacién del poder
hegemdnico europeo-estadounidense que sostiene el sistema
mundial del modo de produccidn capitalista de la vida social. ¢Es
posible pensar en un acercamiento entre los campos del marxismo y
el pensamiento descolonial? ¢ COmo ha ocurrido este acercamiento o
cémo puede ocurrir?

[1Z]

Muy buena pregunta. Para esta respuesta y para la anterior
me parece pertinente sugerir la lectura del prélogo escrito por
Enrique Dussel para la mas reciente edicién (2017) de Las Metdforas
Teoldgicas de Marx. Lo titula de esta forma: “La critica de la teologia
como critica de la economia”. Dussel muestra aqui esta relacion entre
teologia y economia politica, pero ademas Dussel también termina
hablando del pensamiento descolonial. Asi me parece que Enrique
Dussel, junto con muchos otros, mostré el eurocentrismo de Marx.
Pero este eurocentrismo de Marx no se traduce necesariamente en
un rechazo total de las contribuciones marxianas. Hay posiciones que
han querido hacer esto, pero no han sido muy bien aceptadas.

Mas bien, creo que lo que ha sucedido de forma particular en
el caso de Enrique Dussel, o la teoria de la dependencia, o de Franz
Hinkelammert, entre otros es que Marx ayudd a pensar la economia
mundial desde el Sur Global. Por ejemplo, la acumulacidn originaria.
Desde aqui se pueden generar otras posiciones. Es lo que Enrique
Dussel intenta mostrar en sus obras, sus interpretaciones de Marx:
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ver el capitalismo desde el Sur, desde América Latina. Entonces si
puede haber un enfoque, pero hay que ser cuidadoso en cuanto a las
preguntas de investigacion que se generen, como se formulan y los
argumentos que se esgrimen.

Por ejemplo, regresando a la pregunta anterior sobre la
teologia de liberacidn, en una de las conversaciones que tuve con
Franz Hinkelammert, si mal no recuerdo fue la dltima vez que lo vien
persona (en 2019) en Costa Rica, él me mencionaba que muchos
estudios actuales sobre la teologia de la liberacién quieren hablar de
descolonizacidn, pero no se dan cuenta de que la teologia de la
liberacion ya es una teologia descolonial. Es una teologia que quiere
ir mds alld de la interpretacidon europea occidental de la cultura
semita. Y lo que quiere hacer la teologia de la liberacién es recuperar
otra interpretacidn, una interpretacion mas alld de la dominante, de
la hegemonica. Asi, por ejemplo, Franz Hinkelammert me sefalaba
gue la teologia de la liberacidn ya es una teologia descolonial. Quizas
yo diria que la teologia de la liberacién es una teologia que aspira a
ser ya descolonial desde sus propias bases tedricas y conceptuales.

Y en el caso de Mar, si podemos hablar de un acercamiento
entre Marx y el pensamiento descolonial. Por ejemplo, ahora estoy
pensando en algunos grupos feministas que se autodenominan
feministas marxistas descoloniales. Esto es para oponerse al
feminismo hegemodnico blanco. Entonces frente al feminismo
[capitalista] blanco, o al de las mujeres blancas, como dirian otros
colectivos, se opone el feminismo marxista descolonial, queriendo
hacer una articulacién del pensamiento descolonial con el marxismo.
Y no que uno deseche al otro, al contrario, si se articulan se pueden
potenciar.
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[RC)]

En la tesis 11 del libro 20 tesis politica, Enrique Dussel busca
analizar la categoria de pueblo como bloque social de los oprimidos,
capaz de abarcar la unidad de diversos movimientos, clases, sectores,
etc. A diferencia del marxismo clasico, que concentraba Ia
subjetividad revolucionaria por excelencia en la clase trabajadora, la
categoria del pueblo, como pensaba Dussel, ¢ puede seguir siendo un
poderoso elemento retérico en el trabajo politico de la izquierda
contemporanea? ¢Cémo refutar la acusacién de populismo contra
los agentes politicos y pensadores de izquierda que movilizan a esta
categoria?

[1Z]

Otra buena pregunta. Antes de responder a ella, me gustaria
hacer un comentario sobre la teologia de la liberacion. Estaba
recordando este gran libro, La idolatria del mercado (1997), de Hugo
Assman, que en realidad la versidn original y la primera edicidn de
este libro fue en portugués y se titula A idolatria do mercado (1989)
el cual se publica en Brasil bajo la autoria de Hugo Assman y Franz
Hinkelammert. Después hicieron la publicacién en espafiol de este
libro por separado: el de Franz Hinkelammert, si mal no recuerdo,
estd publicado en El mapa del emperador (1996). Ahora bien, este
texto, La idolatria del mercado de Hugo Assman me recuerda por qué
la teologia de la liberacién ya es, decia Hinkelammert, descolonial.

En realidad, creo que lo dijo por la siguiente razén: porque la
teologia de la liberaciéon es una teologia que se ha opuesto a la
religion de la dominacidn colonial en América Latina que,
precisamente, tiene a la idolatria como uno de sus centros. Y quien
demostré muy bien esa idolatria fue Hernan Cortés: “venimos por el
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oro”, decia él [cuando conquistd la antigua Tenochtitlan]. Esto en
términos religiosos y teoldgicos criticos es una idolatria: es
precisamente el fetichismo de la religion. Supongo que por eso
Hinkelammert decia que la teologia de la liberacidon ya es descolonial
porque se opone a la religién de la idolatria. Hay otro libro de Assman
también relevante titulado Economia y religion (1994). Este
comentario es adicional a mi respuesta sobre la teologia de la
liberacion.

Regresando ahora a la pregunta sobre el pueblo, esta es una
muy buena pregunta. Y considero que algo que podemos ver desde
la filosofia de la liberacién de Enrique Dussel es que la categoria de
pueblo muestra a este actor colectivo de transformacién, que es
diferente a la clase obrera. El pueblo es un actor colectivo que incluye
a muchos otros, desde el comerciante, el maestro, los excluidos, los
qgue han sido dominados dentro de los sistemas. ¢Y de dénde retoma
esto Dussel? De Fidel Castro. Entonces, de alguna forma este término
de pueblo, como lo expresa Dussel, si se quiere, podemos entenderlo
un poco a partir de ciertas categorias como las de Ernesto Laclau.
Cuando Ernesto Laclau dice: "Hay que construir hegemonia". Pues
bien, pueblo como lo ve Dussel, es un actor politico colectivo
construido desde una hegemonia con todos los diferentes grupos que
se han visto afectados por el sistema hegemédnico de dominacion. Y
entonces, se hace un bloque y se opone al sistema de dominacién. En
realidad, como dice Dussel de manera muy conceptual, el pueblo es
una escision de la sociedad civil. El pueblo no es sociedad civil: es una
escision que se hace de la sociedad civil junto con aquellos que han
sido sistematicamente excluidos del pacto social hegemonico.
Entonces, a partir de ahi, el pueblo se forma entre los oprimidos, los
excluidos, y es precisamente el pueblo el actor colectivo de la
transformacion.

Aqui, como lo sugiere la pregunta, se ha hecho una caricatura
del pueblo y del populismo Creo que ustedes tienen en mente esta
caricatura que viene de la derecha latinoamericana, o del
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conservadurismo latinoamericano. Siempre se busca ejemplificar con
la figura de Hitler [afirmando que] él siempre llamé al pueblo, el
fascismo habla sobre el pueblo. Incluso Zizek en su didlogo con
Laclau, una de las criticas que le hace a Laclau es que los fascismos
llaman al actor colectivo del pueblo. Si, pueden tener en esos casos
razon. Pero aqui viene la diferencia entre América Latina y el fascismo
en Europa. Los fascismos en Europa llaman al pueblo para dominar a
los otros mas alla de las fronteras nacionales de su Estado. En el caso
de América Latina se hace el llamado al pueblo para liberarse de las
relaciones de dominacién coloniales, racistas y neoliberales. Una
cosa es convocar al pueblo para dominar a lo que me es distinto y
exterminarlo incluso, y otra es llamar al pueblo para defenderse, para
liberarse, para decir: jesta situacién es insostenible y tenemos que
hacer algo! Y este es exactamente el proceso de transformacion. Asi,
el actor colectivo pueblo se puede enunciar en dos contextos
geopoliticos y sociales de la misma forma (como pueblo), pero con
efectos totalmente diferentes. Y fue la derecha europea la que llamé
al pueblo para dominar, incluso a eliminar y exterminar. Y en el caso
de América Latina, cuando hablamos de pueblo, se habla para
emprender un proceso de transformacion. No solo Fidel Castro dijo
esto, y Enrique Dussel lo hace explicito conceptualmente, sino
también, por ejemplo, en el contexto mexicano, Andrés Manuel
Lépez Obrador llama al pueblo, porque es el pueblo el que posibilitd
un cambio de aire, de reglas, una transformacion en el sistema
politico y econdmico mexicano. Esto no iba a venir de las élites.
Ademas, esto también es algo que Ernesto Laclau dijo cuando, hace
afios, presentdé La razon populista (2005): el populismo es una forma
de hacer politica que se opone a la forma de hacer politica de las
élites. Para las élites politicas y econdmicas, ellas son las Unicas que
pueden y saben hacer politica. Por eso es que ellos se oponen al
pueblo, porque para ellos el pueblo es tonto. Para estas élites ellos
son los Unicos portadores para ejercer la politica. Asi, [para resumir],
si se le quiere adjetivar a esa forma de accidn politica como populista,
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lo es, pero resaltando que es una forma de hacer politica que se
distancia, que se opone a la forma de hacer politica de las élites.
Entonces me parece que esta es la manera en que Dussel recupera
positivamente el concepto de pueblo, la categoria de pueblo como
actor colectivo, es realmente importante. Y expresa ademas muy
bien la experiencia latinoamericana, y no solo la latinoamericana, la
podemos compartir también con los pueblos africanos, por ejemplo.

[RC)]

Ahora podria hablar de la categoria de transmodernidad
formulada por Dussel, asi como sobre el contexto histérico y social
en el que realiza esta formulacidon y su vigencia en la actualidad.

[1Z]

Dussel, desde Filosofia de liberacion, en la primera edicién de
1977, que fue escrita en México, afirmaba: “La filosofia de la
liberaciéon es posmoderna". El dijo eso en ese momento. Luego
corregira y dird que es transmoderna. Pero lo importante aqui es
quedarnos en este adjetivo de posmoderna [para ir respondiendo la
pregunta].

Dussel ya pensaba que la filosofia que él queria hacer era una
filosofia totalmente diferente a la moderno-occidental, precisamente
por lo que deciamos sobre la experiencia que él tuvo del [descubrirse
como] “no-ser”, en sus palabras, “no ser europeo, ser
latinoamericano”. Dussel ya tenia esta experiencia y se estaba
traduciendo en su obra filoséfica. Y en ese sentido, cuando él escribid
Filosofia de la liberacion en 1977, ya pensaba que su filosofia no podia
ser moderno-occidental, sino otra cosa. Por eso la llamo
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posmoderna, para decir simplemente que es algo diferente a lo
moderno-occidental. De hecho, en ese momento él tiene una
influencia de Emmanuel Levinas, quien fue quien filoséficamente le
abrid el paso para hacer la critica a la ontologia moderno-occidental.

Posteriormente en Europa llega una oleada de pensadores
como [Jean-Francois] Lyotard, de [Gianni] Vattimo, que empezaron a
hablar de la condicidn posmoderna y de la filosofia posmoderna,
quienes tienden al relativismo y empiezan a tener una fuerza muy
importante dentro de la filosofia practica y dentro de los estudios
sociales. Entonces aqui es cuando Enrique Dussel comienza a decir
que su filosofia no es posmoderna, no puede ser posmoderna. Y es
aqui cuando él define su filosofia como transmoderna. Aqui es
importante explicar por qué es transmoderna, es decir, el contenido
de transmoderno: Dussel afirma que su filosofia es transmoderna
porque va mas alla, trasciende los fundamentos de la Modernidad.
Trasciende, transmoderna. Por eso la llama Enrique Dussel filosofia
transmoderna.

¢Y en donde se discute mas nitidamente esta diferenciacion
entre la filosofia transmoderna y la filosofia posmoderna de
franceses e italianos? En este pequeiio libro llamado Posmodernidad
y transmodernidad. Didlogos con la filosofia de Gianni Vattimo
(1999). Aqui Enrique Dussel expone su critica a este [fildsofo italiano].
Y muestra cémo la filosofia posmoderna de Vattimo es mas moderna
que la de [Martin] Heidegger, es mds moderna que la de Hegel. ¢ Por
qué? Porque lo que hace la filosofia posmoderna o el posmodernismo
es reafirmar los fundamentos de la Modernidad. Es interesante el
texto y la forma como Dussel hace una critica muy fuerte a Vattimo.
Y precisamente en este texto que acabo de citar se ve muy bien esta
critica a la filosofia posmoderna, razén por la cual Dussel termina
concluyendo que su filosofia no es posmoderna sino transmoderna.
Y esto precisamente, creo mostrarlo bien en el capitulo titulado
“Intermezzo, colonialidad, eurocentrismo y modernidad” de mi libro
sobre la filosofia de Dussel.
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Ahora bien, para tratar de responder aun de manera mas
concreta a esta buena pregunta, me gustaria afiadir que la
transmodernidad es un momento histdrico que va mas alla de la
Modernidad y la va a trascender. Se trata de un proyecto histérico
impulsado politicamente y que precisamente tiene caracteristicas
claramente distintas a las de la Modernidad colonial. Por eso,
también con transmodernidad es necesario hablar del didlogo Sur-
Sur. Hay un didlogo que se ha establecido llamado didlogo Norte-Sur.
Pero para Dussel, el didlogo en la transmodernidad es un momento
en el que habra didlogo entre culturas, habrd respeto entre culturas.
Y para Enrique Dussel el primer didlogo que se tiene que generar es
el didlogo Sur-Sur: el didlogo entre América Latina, Africa y Medio
Oriente, lo que diria Dussel que es la “nada del mundo colonial”. Es
la exterioridad del mundo colonial y es precisamente desde ahi que
se genera esta transformacion de una nueva civilizacion. La
transmodernidad también estd asociada con una nueva civilizacién.
Es lo que trasciende las relaciones moderno-occidentales entre
personas. Parafraseando a Bolivar Echeverria, el egoismo del
capitalismo es una de las actualizaciones hegemoénicas de la
Modernidad. De modo que se trataria de trascender esta
Modernidad dominante.

Ahora bien, aprovecho la pregunta para extender la
explicacion sobre el didlogo Sur-Sur, porque acabo de estar en
diciembre (2023) en Seattle (Washington) y discuti sobre estos temas
con algunos colegas de Estados Unidos y Alemania que estan
estrechamente vinculados a la Escuela de Frankfurt. Y ahi por
ejemplo se comentd mucho esto, la cuestién de que esto del Sur
Global es muy relativo porque en Alemania también hay pobreza, en
Estados Unidos también hay pobreza. Frente a esto, yo me opuse ya
que si vamos a decir que (sociolégicamente) Nueva York también es
el Sur Global, entonces no entiendo nada. Se perderan todas las
fronteras. No podemos decir que, porque en Bruselas hay gente que
se acerca a ti para pedirte una moneda ya podemos decir "iBruselas
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también es el Sur Global!". iNo!, para mi queda muy claro qué es el
Sur Global.

Y, de hecho, dejemos de lado incluso la filosofia de la
liberacion, la teoria de la dependencia. Dejemos esta tradicion
latinoamericana y hagamos referencia a un trabajo publicado por
Joseph Stiglitz. En 2017, después de 15 afios, publicd este Premio
Nobel de Economia una segunda edicion (2017) de su Globalization
and its discontents. Revisited. Anti-globalization in the Era of Trump
(2002). Y, por ejemplo, este economista identifica muy bien al Sur
Global. Para él econdmica y socioldgicamente tiene muy claro que un
ejemplo de organizacidn geopolitica del Sur Global son los BRICS. No
es el Fondo Monetario ni el Banco Mundial sino los BRICS. Y asi los
llama categdricamente Joseph Stiglitz: son el Sur Global. [Pues es ahi]
en donde se generaron gran parte de los estragos de la globalizacion
neoliberal.

Entonces, sostengo yo que el Sur Global es importante a lo
largo de todo este planteamiento sobre la transmodernidad, que, por
cierto, no es algo arbitrario: hay todo un contenido politico,
econdmico, social, histérico y de dominacién colonial para poder
hablar del Sur Global.

[RC)]

La critica de Dussel a la posmodernidad se sitia fuera de la
Modernidad hegemdnica europeo-estadounidense. En otras
palabras, la transculturalidad excluida por la modernidad como
necesaria para la supervivencia futura del ser humanoy la naturaleza.
En su opinidn, es la transmodernidad la que supera las limitaciones
politicas y econdmicas impuestas por la Modernidad y Ila
posmodernidad. ¢Representa realmente el futuro de los logros
humanos?
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[12]

Si, eso es lo que trataba de explicar, a saber, que la
transmodernidad es precisamente ese estadio histdrico, esta etapa
en la que superamos, como culturas, los fundamentos de dominacion
de la Modernidad. Entonces, cuando nos referimos a la naturaleza,
cuando nos referimos a una economia transmoderna, es una
economia que respeta al ser humano y a la naturaleza, como muchos
colegas lo han planteado en muchos trabajos escritos. é Por qué razén
la economia transmoderna tiene un respeto por la naturaleza y por
el ser humano? Porque la economia capitalista, el modelo capitalista
que emerge en la Modernidad, surge con base en la dominacidn
sistematica del trabajador y de la naturaleza, como lo hizo ver Marx
en el primer volumen de E/ Capital y como lo citaba constantemente
Franz Hinkelammert. En esta famosa cita de Marx donde afirma que
las relaciones de produccién capitalistas han sabido desarrollar la
tecnologia socavando a la vez las dos fuentes de produccion: el
trabajador y la naturaleza. Esto es el centro del modelo econdmico
moderno.

Asi, en una economia transmoderna debemos trascender
estas relaciones de dominacién y explotacion del ser humano y la
naturaleza. Y precisamente un esfuerzo importante en esta linea es
el libro Hacia una economia para la vida (2005) que escribe Franz
Hinkelammert con Henry Mora. Otro esfuerzo, por supuesto, son las
16 tesis de economia politica (2014) escritas por Enrique Dussel. Y hay
muchos otros tedricos que han contribuido en este sentido. Hoy en
dia se habla, por ejemplo, de una fuerte tradicidn de marxismo
ecologista, cuya fuente importante de esta tendencia es el famoso
libro de Alfred Schmitt, alumno de la primera Escuela de Frankfurt,
titulado Der Begriff der Natur in der Lehre von Marx (1962). Esta obra
es una de las obras tedricas marxistas mds importantes de esta
escuela que hoy se conoce como marxismo ecoldgico. Hay muchos
esfuerzos es lo que quiero decir.
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[RC)]

Ahora, en su opinidn, écual es el legado de la vida y obra de
Enrique Dussel para las luchas insurgentes en América Latina a nivel
de la sociedad en general y a nivel universitario?

[12]

En el dmbito universitario considero que Dussel, si hay algo
en lo que él insistid, es que los planes de estudio de las profesiones
son muy eurocéntricos: por ejemplo, que hoy en dia, en filosofia, se
siga aseverando que la filosofia surgié en Grecia por un milagro, como
si las otras culturas no hubieran tenido sus [propios sabios]. Eso es lo
gue encontramos hoy en dia. Por ejemplo, también podemos ver esto
en otras disciplinas. En los estudios educativos afirmar que la
educacién, conocida como paideia, nacié en Grecia supuestamente.
Pero, iy qué pasd en otras culturas, no se educaron los otros pueblos
del mundo? Como diria Eduardo Galeano, inada mas se quedaban
viendo [entre ellos]? Obviamente, no.

Nuestros planes de estudios universitarios siguen siendo muy
eurocéntricos. Es una tendencia dominante muy fuerte y se necesita
cada vez mads de gente formada bajo otros principios y criterios para
poder dar la batalla cuando se definen en las instituciones educativas
los planes y programas de estudio. Por tanto, en el ambito
universitario diria que el legado de Enrique Dussel fue precisamente
insistir en que superdramos ese eurocentrismo en la curricula
académica.

En el caso de México iria un poco mas alld del ambito
universitario, porque Enrique Dussel y otros especialistas
participamos en la conformacién del nuevo curriculum que surgio
con el gobierno de Andrés Manuel Lopez Obrador, en el proyecto
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conocido como Nueva Escuela Mexicana. En este proyecto esta
presente el tema descolonial, el tema del feminismo y el respeto a las
mujeres, el respeto a los pueblos indigenas estd muy presente. Esto
ultimo es una parte importante de la descolonizacion de América
Latina para poner fin a lo que Pablo Gonzdlez Casanova llamod
“colonialismo interno”, que es precisamente el colonialismo en el
que histéricamente hemos tenido a los pueblos originarios de
América Latina, asi como a las comunidades afrolatinoamericanas.
Por lo tanto, Enrique Dussel y este grupo de expertos tuvieron vy
pudieron aportar algo [a los contenidos] de este nuevo curriculum [y
materiales educativos]. No es para las universidades, es para los
nifios y para los adolescentes. Es para la educacién bdsica. Entonces
creo que en México se esta avanzando mas rapido en ese camino que
en las universidades.

Ahora bien, si la pregunta es especificamente sobre el
entorno universitario, diria esto: el legado de Enrique Dussel es
precisamente el hecho de que es posible construir otros curriculums
gue ya no sean eurocéntricos. Entonces, en ese sentido, todo el
trabajo histdrico que hizo sobre sobre América Latina y el Sur Global
cobra relevancia. En el caso de América Latina, sin duda
recomendaria El pensamiento filosofico latinoamericano, del Caribe y
“latino” (1300-2000) que es muy Util para pensar en otros tipos de
proyectos educativos de este tipo a nivel universitario.

En el caso de la economia, por poner otro ejemplo, que la
teoria de la dependencia no sea materia de estudio en las
universidades y si lo sea la economia neoclasica del neoliberalismo,
es exactamente un ejemplo de lo que Dussel diria que [es un
anglocentrismo cuando habria que] estudiar la teoria de la
dependencia, pues es una teoria que surgid de la experiencia
latinoamericana y no del neoliberalismo que es precisamente la
experiencia de dominacién global de Estados Unidos e Inglaterra.
éEntonces que le estamos ensefiando a los economistas en ciernes?
¢Qué les estamos ensefiando a los jévenes? Asi, podemos ofrecer
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ejemplos en educacién, en economia, en filosofia, etc. Ya he puesto
tres ejemplos y podemos encontrar muchos otros mas.

Y, finalmente, en relacién a lo segundo, el legado de Enrique
Dussel para las luchas insurgentes en América Latina es importante.
No sé cémo me podria extender en esta explicacion, pero el hecho
de que muchos militantes de izquierda en América Latina tengan un
fuerte afecto y un aprecio por la filosofia de Enrique Dussel dice
mucho del impacto que tuvo en las luchas insurgentes de América
Latina.

Como lo mencioné, Dussel era un participante habitual en el
Foro de Porto Alegre; tuvo una relacién con Hugo Chavez, por
ejemplo. El propio Dussel fue uno de los ganadores de los premios
latinoamericanos de pensamiento critico organizados por el
Ministerio de Cultura de Venezuela. Y fue precisamente alli donde
Enrique Dussel tuvo la oportunidad de dialogar directamente con
Chavez.

En México, muchos militantes de base del Movimiento de
Regeneraciéon Nacional (MORENA) tienen un gran aprecio por
Enrigue Dussel. Entonces no sé cudnto podria responder yo
satisfactoriamente a la pregunta. La forma en que podria responder
seria preguntdndoles a las militancias de izquierda de América Latina
y darnos cuenta del aprecio que tenian por el trabajo de Enrique
Dussel. Es la forma como podriamos dimensionar el legado de
Enrique Dussel en estas luchas insurgentes.

[RC)]

¢Le gustaria agregar algo?
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[12]

Solo agradecerles y felicitarlas a ustedes Nathalia Damasceno
y Samantha Dantas por el gran trabajo que realizaron. Fue una gran
entrevista. Todas las preguntas son tan buenas que cada una de ellas
es una tesis doctoral, o al menos una tesis de maestria. Espero que
mas adelante tengamos la oportunidad de responder en detalle cada
una de estas preguntas. Traté de ser breve para una entrevista, pero
seguramente responder solo una de estas preguntas podria llevarnos
una tesis de maestria o de doctorado, o a un seminario de un
semestre. Asi que solo las felicito por esta hermosa entrevista, estuvo
muy buena.

[RCJ]

Estamos muy satisfechas. Muchas gracias por compartir
todos sus conocimientos para rendir homenaje a Enrique Dussel.

Jorge Zuiiiga M.

Obtuvo su Doctorado en Filosofia por la Universidad de Frankfurt, Alemania. Es
integrante del Sistema Nacional de Investigadores (SNI) de México. En la Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM), donde actualmente es docente, ha
coordinado una serie de cursos colectivos internacionales sobre teoria critica de
Frankfurt y latinoamericana en donde han participado algunos de los exponentes
mas representativos. Con Enrique Dussel dirigié en esta universidad, de 2017 a 2019,
el seminario de posgrado Filosofia Politica: critica y deconstruccion del orden politico.
Es autor del libro Enrique Dussel. Retratos de una filosofia de la liberacion (Barcelona,
2022). Como coordinador puede mencionarse: Enrique Dussel. Debates y
aportaciones a la filosofia desde América Latina (Barcelona, en prensa); Critica de la
religion del mercado, humanismo de la praxis y teoria econémica. Ensayos en
homenaje a Franz Hinkelammert (con Ernesto Herra, Buenos Aires, en prensa); Etica
del discurso: perspectiva de sus alcances y limites (México, 2021) y Filosofia de la
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liberacion, hoy. Sus alcances en la ética y la politica (con José Gandarilla, México,
2013). Y ha publicado mas de una veintena de articulos y capitulos de libro
especializados.
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En 1997, veintidds afios después del inicio de su exilio en México,
Enrique Dussel escribia alli un texto que se publica ahora por primera
vez, “El exilio desde debajo de mi piel”2. Se trata de un texto
autobiografico que, centrado en el destierro y con un fuerte
contenido emotivo, recorre desde su nifiez hasta su edad adulta. En
él, su autor narra en primera persona los tres exilios que, aunque de
magnitudes distintas, marcaron su vida. El primero, en su infancia,
cuando debié abandonar La Paz, el departamento del este
mendocino donde nacid, para instalarse con su familia en Buenos
Aires. El segundo, en su juventud, luego de obtener su licenciatura en
filosofia, cuando desde Mendoza partié a Europa y Medio Oriente
para continuar su formacién académica. Y el ultimo, el “fuerte”, dira
en el texto, el que lo obligd a salir de Argentina para resguardar su
vida. Este texto, dice Dussel en él, podria ser considerado como el
inicio de sus memorias, memorias que —hasta donde sé— no llegé a

1 Universidad Tecnoldgica Nacional, Facultad Regional Mendoza, Argentina.
Contacto: flavioteruel@gmail.com

2 Agradezco a Norma Fdscolo, quien oportunamente me compartiera este texto en
el marco del desarrollo de mi tesis de maestria, tesis que ha servido de base para la
redaccion del presente estudio preliminar (Teruel, 2016). Por su parte, fue Dussel
mismo quien se lo hiciera llegar a ella, dada la amistad y camaraderia que
compartieron desde sus afios de estudiantes y luego como colegas en la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo.
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ESTUDIO PRELIMINAR

escribir, salvo quizds los numerosos pasajes con referencias
autobiograficas que a lo largo de su obra es posible hallar3. El texto
tiene un valor testimonial inigualable, y en mi criterio debia ser
publicado en Mendoza, pues se trata de la narracién sentida de un
pensador que reflexiona sobre su vida y los desarraigos que en ella
tuvieron lugar, por lo que su provincia natal —como su Sidn— esta
presente todo el tiempo. Es preciso saber leerlo bajo esta clave para
no malinterpretar su sentido.

He estructurado este estudio preliminar al texto “El exilio
desde debajo de mi piel” en dos partes. En la primera describo
brevemente tres momentos de la vida de Enrique Dussel que
acompaian justamente sus tres exilios: su ethos familiar, su etapa de
sus estudios universitarios en la Facultad de Filosofia y Letras de la
Universidad Nacional de Cuyo y, finalmente, su actividad como
académico en dicha institucion®. En la segunda parte, me detengo
con especial interés en la etapa mas bien publica para analizar las
causas y consecuencias del exilio de Dussel en México a partir de
1975. Se trata, entonces, de considerar su situacion en Mendoza,
situacién que excede con todo al mismo Dussel y que podria ser
considerada inicialmente como una situacion de la época, en
particular de la academia mendocina antes y después del golpe
militar de 1976. Este ejercicio de la memoria, por lo demas, no es
ocioso, pues, permitiria, seglin pienso, comprender con mayor
claridad ciertas posiciones tanto tedricas como politicas que Dussel
mantuviera de manera previa a su exilio, v. gr., su tan mentado
“antimarxismo”.

3 Dussel ha escrito otros textos autobiogréficos, pero fundamentalmente referidos a
su trayectoria o bien en filosofia (Dussel, 1998) o bien en teologia (Dussel, 2001).

4 Para reconstruir estas notas histdrico-biogréficas me he servido, ademas de las
referencias consignadas, de las entrevistas personales que mantuviera con Enrique
Dussel en la Ciudad de México el 15 de enero de 2015 y el 26 de octubre de 2017,
asi como también del original inédito que aqui se publica, “El exilio desde debajo de
mi piel”.
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1. Breves notas sobre la infancia, los estudios universitarios y la
actividad docente de Enrique Dussel en Mendoza hasta 1975

Con respecto a lo que llamo aqui el ethos familiar de Dussel,
conviene sefalar lo que sigue: Enrigue Domingo Dussel Ambrosini
nacio en el departamento mendocino de La Paz en el afio 1934. Su
padre estudié medicina en Cérdoba dos afios después de la Reforma
Universitaria de 1918 y era ademas un no creyente por completo.
Luego de recibirse, se radico junto a su esposa en el departamento
de La Paz, al este, como he dicho, de la provincia de Mendoza, donde
entrd en contacto con los conservadores del Partido Demodcrata y la
burguesia bodeguera de la provincia, posicidn que se traducira en su
antiperonismo. La madre de Dussel era de ascendencia italiana y fue
una persona creyente y liberal, reconocida en La Paz por su
colaboracién constante en diversas instituciones locales como la
escuelay la parroquia, por ejemplo. Debido a vicisitudes vinculadas a
la actividad laboral del padre de Dussel, la familia debid trasladarse
un tiempo a Buenos Aires, pero regresaran, ya a la Ciudad de
Mendoza, en 1942. Alli, Dussel residid hasta los 23 afios, puesto que
en 1957 partid a Espafia a realizar sus estudios de doctorado en
filosofia. Saldria del puerto de Buenos Aires en agosto de 1957 y
retornaria con Johanna Peters, su esposa, y sus dos hijos, Enrique y
Susanne, el 26 de marzo de 1967. Estas cotas temporales marcan sus
dos primeros exilios: el de Mendoza a Buenos Aires, en su infancia, y
el de Argentina a Europa y Medio Oriente, en su juventud.

Durante su nifiez y juventud, Dussel participd activamente
del grupo llamado Accion Catdlica. La Accion Catodlica fue un
movimiento surgido en Italia a finales del siglo XIX que ya en el siglo
XX tuvo una fuerte actuacion contra el fascismo. En efecto, por
entonces, se trataba de un movimiento de jévenes catdlicos
demdcratas contra el fascismo de Benito Mussolini. Luego de la caida
de Mussolini, surgira la democracia cristiana en diversos paises de
Europa como Alemania, Francia e Italia. En Argentina, por su parte, la
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democracia cristiana aparecera recién a mediados de los afios
cincuenta del siglo pasado. Dussel participé en su momento del grupo
de la Accidn Catdlica con mucha militancia. Tal es asi que, a los 15
afos, como miembro de este grupo, era responsable de cientos de
jovenes en campamentos que se realizaban en la montaia
mendocina.

Puede decirse entonces que Dussel tuvo en Mendoza una
situacion especial. Provenia de una familia, por parte de padre,
conservadora, politicamente, y no creyente, religiosamente, y, por
parte de madre, creyente pero liberal. Dussel era un cristiano
demadcrata, nunca fue un cristiano de derecha o tradicional.

Por otro lado, respecto de su etapa de formacién de grado en
Mendoza, conviene sefialar que Dussel participé activamente de un
grupo que se llamaba Movimiento Humanista®. Se trataba de un
grupo de inspiracién demdcrata-cristiana, antifascista, en definitiva,
cristianos de centro-izquierda. Este movimiento seguia por entonces
los lineamientos politicos democraticos de Jacques Maritain,
expresados en su obra El humanismo integral®. Era un grupo de
alrededor de cincuenta personas, cristianos democraticos, que se
enfrentaban fundamentalmente a la Reforma Universitaria de
Cdérdoba y que lograba mayoria entre los estudiantes. De hecho, fue
muy fuerte en la Universidad Nacional de Cuyo, sobre todo en las

5 Movimiento del cual saldra el profeta Silo, lider espiritual y politico mendocino
fallecido en 2010.

6 Jacques Maritain fue un filésofo francés que tuvo una importante participacion
tanto en la redaccién de la Declaracion de los Derechos Humanos (al formar parte
de la Comisiéon de la Unesco al respecto llamada “Comisidn para los fundamentos
teoréticos de los Derechos Humanos”) como también en el impulso de la Democracia
Cristiana. El sucesor y amigo de Maritain fue el personalista Emmanuel Mounier,
quien fundara la revista Esprit. A esta revista pertenecidé también Paul Ricoeur.
Dussel fue en su juventud un seguidor tanto de la filosofia de Maritain como del
personalismo de Mounier, dada su posicién politica demdcrata y antifascista. Por
ello, en su estancia de estudios en Francia, Dussel se relacioné también con Ricoeur
y con otros miembros de la revista Esprit.
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Facultades de Filosofia y Letras, de Economia, de Derecho y de
Medicina. Formaban parte de este movimiento, v. gr., Pedro Santos
Martinez, Abelardo Pithod y Julia Olga Medaura, entre otros y otras
jovenes, aunque también, segiin me lo relatara Dussel, muchos/as de
los integrantes del Movimiento Humanista se volvieron después
nacionalistas de derecha. Este grupo, que serd absorbido
posteriormente por la derecha y al cual la dictadura de Ongania
terminard por hacer desaparecer, se enfrentaba, a su vez, a un grupo
catodlico con el que, por otra parte, habia en aquellos tiempos una
amistad’. Igualmente, en su juventud y como demdcrata cristiano,
Dussel nunca fue peronista. En este contexto, Dussel participd
asimismo de la fundacién de la llamada Federacién Universitaria del
Oeste (FUQ) y fue presidente del Centro de Estudiantes de Filosofiay
Letras (CEFYL), grupo que tenia por entonces un cierto poder y una
cierta presencia en la Facultad. Siendo estudiante, entonces, Dussel
era un humanista democratico que seguia a Jacques Maritain y a
Emmanuel Mounier?.

7 Esto se explica a partir de las profundas diferencias entre los catélicos en aquel
tiempo. Por un lado, se hallaban los catdlicos postconciliares, democraticos,
antifascistasy, por el otro, los catdlicos integristas, impulsores, v. gr., de los “Cursillos
de la Cristiandad”. La division se advirtié claramente con el Golpe de Estado de 1976,
donde el primer grupo dio lugar al Movimiento de Sacerdotes por el Tercer Mundo
(MSTM) vy la teologia de la liberacion, y el segundo, a los catdlicos obedientes a la
jerarquia catdlica argentina que apoyaba al gobierno militar.

8 De hecho, la tesis de doctorado en filosofia que Dussel defendiera en Madrid en
1959 consistio en apoyar la posicidn de Jacques Maritain sobre el bien comun contra
Charles de Koninck, un profesor tomista canadiense. Se tratd, en pleno franquismo,
de una defensa de la democracia ante el tomismo tradicional. La linea filoséfica de
los inicios de Dussel viene de la corriente de Maritain. En este sentido, es notable
que justamente Jacques Maritain ve que, en tanto miembro de la sociedad, el ser
humano es un individuo, pero en tanto persona, es capaz de criticar a la sociedad.
Entonces, la distincién entre individuo y persona en Maritain lejanisimamente va a
ser la posicion de Emmanuel Levinas, donde el individuo es parte de la totalidad y la
persona juega la funcion de la exterioridad, cuestidon que Maritain nunca habia visto.
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Por otra parte, para comprender sumariamente el escenario
politico e ideoldgico de la época en Mendoza, asi como lo que sefiala
Dussel en el texto que aqui se introduce, es preciso indicar algunos
puntos. Desde la fundaciéon de la Facultad de Filosofia y Letras de la
Universidad Nacional de Cuyo por el primer rector, Edmundo
Correas, hubo la entrada de un catolicismo de derecha, nacionalista,
pero no fascista. Segun el testimonio de Dussel, la Facultad contaba
por entonces con gente muy bien formada a pesar —diriamos— de su
nacionalismo. Por ejemplo, en este grupo de profesores nacionalistas
se hallaba Guido Soaje Ramos, doctor en Derecho y referente del
nacionalismo catdlico tomista integrista (Fares, 2011a, p. 90) quien,
ademas, venia del grupo del filésofo tomista y lider de la Unién
Nacional Fascista, Nimio de Anquin. Soaje Ramos fue profesor de
ética en la carrera de filosofia de la Universidad Nacional de Cuyo, y
Dussel asistio asiduamente a sus cursos, segin me lo narrara.
También se hallaba Alberto Falcionelli, profesor de historia, un
italiano en la linea de Charles Maurras®, i. e., un catdlico
tradicionalista y mondrquico. Asimismo, alli estaban el historiador y
politélogo Enrique Zuleta Alvarez y su esposa, profesora de letras,
Emilia Maria Puceiro, quien llegd a ser decana de la Facultad. Este
grupo, segun me lo expresara, dominé completamente la Facultad de
Filosofia y Letras por aquel entonces. Aunque Dussel asistiera a
algunas reuniones de este grupo, siempre lo hizo desde otro lugar;
en efecto, era el demdcrata, el no nacionalista, el disidente. Como
puede notarse, y sin haber hecho un mapeo exhaustivo de la
cuestion, la discusidn por entonces era politica e ideoldgicamente
muy fuerte.

Finalmente, en cuanto al Dussel que regresé como profesor
de la Universidad Nacional de Cuyo a partir del aino 1968, es necesario
sefalar un cambio. En Paris tuvo contacto con miembros de la revista

9 Charles Maurras fue un politico francés de extrema derecha, monarquico, principal
fundador e idedlogo de la Cité Catholique.
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fundada por Emmanuel Mounier, Esprit, de donde trazara amistad
con Paul Ricoeur, el sucesor de Mounier en Francia. Desde entonces
su posicionamiento politico virara hacia la social-democracia, i. e.,
hacia una posicién de centroizquierda. Asi, el Dussel que volvié a
Argentina hacia 1967 luego de su periplo por Europa ya no era
demadcrata-cristiano, sino socialdemaécrata, a la manera de Ricoeur.
En ese entonces, Dussel se definia a si mismo como un cristiano de
centroizquierda y militante.

2. Del kairds al chrénos: expulsidon de la Facultad de Filosofia y
Letras de la Universidad Nacional de Cuyo y exilio en México a
partir de 1975

Hacia 1973-1974, afios del gobierno de Héctor CdAmporay del
retorno del Gral. Juan Domingo Perdn a la Argentina luego de su
proscripcién, la Universidad Nacional de Cuyo, atravesaba profundas
y significativas transformaciones, en las cuales Dussel participaba
abiertamente. Por entonces, los grupos humanista y reformista se
unieron. Carlos Bazan, v. gr., formaba parte del grupo humanista,
mientras que Arturo Andrés Roig lo era del grupo reformista. Juntos
trabajaron respecto de la reforma del plan de estudios en la
Universidad Nacional de Cuyo. Roig, quien por entonces oficiaba
como secretario académico de la Universidad, mientras era rector el
Ing. Roberto Carretero, caracteriza dichas transformaciones con las
siguientes palabras:

(...) una ofensiva contra el obsoleto sistema de catedras y
propusimos, con un decidido apoyo estudiantil y una mayoria
importante de docentes jovenes, un plan de departamentalizacion
interno de las facultades mediante la sustituciéon de las antiguas
catedras por “areas curriculares”. La reforma, que fue sometida a
la mas amplia discusién, abarcé a la Universidad entera y alcanzé a

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 477



ESTUDIO PRELIMINAR

ser puesta en marcha, con la resistencia solapada y hasta criminal
de ciertos sectores conectados con la ultraderecha (Roig, 2005, p.
368).

El proyecto de reforma universitaria se inscribia en el marco
de la lucha por una segunda independencia en un plan de liberacidon
nacional y continental (Roig, 2005, p. 369). Sin embargo, fue
fuertemente rechazado por sectores conservadores de dicha
universidad, dando pie al fin del peronismo revolucionario en la
Universidad Nacional de Cuyo. La reforma quedara asi tristemente
truncada por el avance de la derecha peronista reaccionaria en las
universidades nacionales, de la mano de la gestion del ministro de
educacién Oscar Ivanissevich (Aveiro, 2014). Dice Roig al respecto:

La politica de rechazo de los viejos catedraticos aferrados a sus
catedras e institutos fue completamente desleal e indigna y los
profesores que la implementaron, antiguos colegas, fueron luego
rectores, decanos, directores de institutos y secretarios de la
Universidad militarizada, disimulando los asesinatos de profesores
y estudiantes, generalizados en todo el pais; aceptando la
humillacién de un régimen de controles de cuartel, y colaborando,
ademads, hasta ultimo momento, en el ocultamiento y destruccion
de la documentacién que pudiera comprometer a los represores
(Roig, 2005, p. 368).

Los catedraticos y funcionarios de derecha de la Facultad de
Filosofiay Letras de la Universidad Nacional de Cuyo eran, entre otros
y otras, historiadores nacionalistas como Jorge Comadran Ruiz, Pedro
Santos Martinez, Enrique Zuleta Alvarez, Rubén Calderén Bouchet,
vinculados al revisionismo y antiperonistas (Fares, 2011a, p. 93;
Olalla, 2023, pp. 101-102). Algunos de ellos eran hasta monarquicos
de la Cité Catholique francesa como Falcionelli, segin lo he
mencionado ya.
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El contexto nacional de ese violento contraataque se da a
partir del decreto de eliminacidn de la subversién en 1975, que puso
coto a la presencia del peronismo revolucionario en las universidades
nacionales. Por entonces, el ministro de Educacidon, Jorge Alberto
Taiana, fue reemplazado por Oscar Ivanissevich, ocupando dicha
cartera entre agosto de 1974 y agosto de 1975. Ese triste periodo es
conocido como “misién Ivanissevich” (Murri, 2023, p. 59). Dicha
misién, a través de persecuciones y violencias mediante el accionar
de la Triple A, buscaba eliminar de las universidades a aquellos y
aquellas que interferian con el avance de su ideologia nacionalista
catdlica y profascistal®:

El objetivo explicito de la mision lIvanissevich era “eliminar el
desorden” en la universidad y producir la “depuracion
ideoldgica”!. (..) Durante ese periodo, se incrementaron las
muertes y desapariciones, asi como las cesantias de docentes,
estudiantes y personal de apoyo académico de las universidades
argentinas, y se sucedieron atentados contra quienes eran
sospechados de sostener y difundir ideas marxistas y/o
subversivas. Asi comenzd un nuevo proceso de vaciamiento de las
universidades y el exilio de la razén (Arpini, 2020, p. 365).

Raul Burgos (2004) traza un balance de la situacién politico-
cultural interna en la Argentina entre 1975 y 1982 sefalando los

10 Arturo A. Roig (2003), en un texto donde evoca a su amigo y colega asesinado y
desaparecido durante la ultima dictadura militar, Mauricio A. Lépez, realiza
importantes y significativas precisiones respecto de la época que aqui comento (pp.
149-150).

11 Muchos profesores en diversas universidades nacionales fueron cesanteados. El
paroxismo discursivo de este accionar quizds se lo debamos a Raul Sanchez
Abelanda, el nuevo decano de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de
Buenos Aires en 1974, quien declaraba que los profesores cesanteados, “devotos”
de Freud y Marx, tendrian que ir ahora a ensefiar a la Unién Soviética o a Paris (Teran,
2008, p. 294). [Nota mia].

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 479



ESTUDIO PRELIMINAR

siguientes aspectos: el estudio del marxismo y carreras como
antropologia y psicologia fueron eliminadas de las universidades; el
tomismo y el neotomismo invadieron las facultades de filosofia; la
sociologia y la ciencia politica fueron vaciadas de contenido; los
intelectuales fueron expulsados de las universidades y del pais,
cuando no muertos o desaparecidos. Asimismo, las editoriales fueron
censuradas y los libros fueron arrancados de las bibliotecas y
quemados en los patios de las universidades'?, y la prensa y los
medios de comunicacién fueron silenciados o vaciados de cualquier
contenido social avanzado (pp. 290-291).

Durante la mencionada mision Ivanissevich, Otto Burgos fue
el encargado en Mendoza de llevarla adelante como rector
interventor (Murri, 2023, p. 63). Por entonces, se confeccionaron
listas con los nombres de los/as profesores/as y estudiantes a
quienes se les prohibia el acceso a la Universidad Nacional de Cuyo
(Bravo et al., 2014, p. 84). La misién Ivanissevich marcoé el inicio de un
proceso de derechizacidn fascista y anacrdénica en las universidades
nacionales, fendmeno que todavia hoy se manifiesta con severos
resabios en el contexto de Mendoza. Para Dussel, este proceso de la
ultraderecha fue la extirpacion de toda inteligencia critica de las
universidades hasta el fin del proceso dictatorial en 1983 (Dussel,
1994, p. 76). Roig describe del modo que sigue el clima propio de la
época:

La contradiccion se establecid entre capitalismo y socialismo, asi
como entre Tercer Mundo e imperialismo, y la reaccion no se hizo
esperar, dentro de un marco de violencia creciente. La expulsion
masiva de profesores y de alumnos alcanzé voliumenes nunca
conocidos. La Universidad fue militarizada y controlada mediante
el terror y la delacién. Un nuevo exilio se produjo a partir de los

12 Esto fue lo que ocurrid, v. gr., con los libros de Dussel editados por Eudeba: E/
humanismo semita (1969) y El humanismo helénico (1975).
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afios 1975-1976, mucho mayor que todos los sufridos desde los
albores, en 1837. Junto con estos hechos se produjeron los
secuestros y las muertes. Susana Bermejillo (1949-1976), dirigente
estudiantil de nuestra Facultad, fue torturada y asesinada; al aifo
siguiente lo fue Mauricio Lépez (1919-1977), pastor evangélico,
profesor de nuestra Facultad, en la que se habia iniciado en la
catedra [Introduccidn a la filosofia] dejada por Garcia de Onrubia.
Secretario del Congreso Mundial de Iglesias, en Ginebra, y rector
de la Universidad Nacional de San Luis, se habia entregado a un
apostolado dentro de los ideales de la Teologia de la Liberacion
(Roig, 2005, p. 357).

Dussel, fiel a las vivencias del espiritu del tiempo, era
plenamente consciente de lo que sucedia. El texto que transcribo a
continuacién describe el estado de profunda consternacion con que
el filésofo mendocino vivia los acontecimientos que se venian
agudizando sobre todo tras la muerte de Perén en 1974:

Mientras tanto, nosotros, escribiamos durante 1973 la “erdtica
latinoamericana” y la “pedagdgica”. En 1974 tocaba ya lugar a la
“politica” (el tomo IV de la Etica). La tristeza y el dolor empafiaban
nuestra mente. Sin embargo, otros horizontes latinoamericanos
nos alentaban... Pero cada vez menos. La caida de Torres en Bolivia,
de la democracia en Uruguay, aquel 11 de septiembre de 1973 de
Allende en Chile. Una noche oscura nos iba envolviendo y
comprendiamos que tocdbamos el fin de una época. Nuestras
clases en la Universidad Nacional de Cuyo hasta noviembre de 1974
iban a ser las Ultimas por muchos afios en la Argentina. Los
asesinatos se acercaban; las bombas eran de escucharlas cada
noche. Un amigo tiroteado; otro herido; una alumna muerta a
palos... Susana Bermejillo... (Dussel, 1994, p. 77).

El 31 de marzo de 1975, Dussel fue excluido de la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo, donde ejercia
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como profesor interino de la citedra de Etica de la carrera de
Filosofia. Junto a él seran expulsados/as y cesanteados/as, y se les
prohibird incluso ingresar al campus de la universidad, una veintena
de profesores y profesoras, entre quienes se encontraban: Arturo
Andrés Roig, Victor Martin, Oward Ferrari, Bernardo Carlos Bazdn,
Norma Féscolo, Sara Malvicini de Bonnardel, Rodolfo Santander y
Hugo Sdez. Ya en pleno proceso militar, otros y otras profesores y
profesoras seran cesanteados/as, como por ejemplo René Gotthelf.
Los y las profesores y profesoras cesanteados/as y expulsados/as de
la Facultad, eran docentes comprometidos con un proceso filoséfico
y con una reforma educativa de significativa importancia. La filosofia
fue perseguida entonces por ser critica. Dussel relata este hecho de
la siguiente manera: “Por nuestra parte, salimos en diciembre para
Europa, volvimos en marzo. El 31 de ese mes éramos expulsados de
la Universidad en Mendoza®3, junto con otros 17 colegas de los 32 del
Departamento de Filosofia” (Dussel, 1994, p. 77). La ultraderecha
catdlica se apoderd de dicha Facultad®. Ubicé en los lugares cesantes
a profesores menos calificados, especialmente a partir de la direccidn
del Instituto de Filosofia por parte del presbitero y filésofo Juan
Ramon  Sepich®. Desde entonces mucho se perdié
irrecuperablemente.

Como era de esperar, esta practica autoritaria y violenta
recayd también sobre los y las estudiantes:

13 Se refiere propiamente a la Universidad Nacional de Cuyo. [Nota mia].

14 Una historia de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo
es perentoria. En esta direccion debemos sefialar el trabajo de Martin Aveiro (2014)
que, aunque referido a la truncada reforma de los planes de estudio en la
Universidad Nacional de Cuyo entre 1973 y 1974, resulta ser un importante aporte
sobre el tema. Asi también el reciente libro coordinado por Marcos Olalla y Laura
Rodriguez Aguero (2023) sobre las derechas catdlicas en Mendoza. Desde otra
perspectiva mas amplia pueden consultarse las obras colectivas que ha dirigido y
compilado Adriana Arpini (2022a; 2022b).

15 Sobre datos biogréficos e itinerario intelectual respecto de Sepich, véase: Fares
(2016) y Olalla (2021).
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El 50 % de los alumnos fueron igualmente excluidos. ¢Como?
Simplemente: en la puerta de la universidad habia dos “mafiosos”
con armas. Las nuevas autoridades daban un carnet de entrada a la
Facultad a los alumnos que les eran leales. Los otros alumnos no
pudieron entrar nunca mas a la Facultad —fueron excluidos de
facto, por la fuerza de las armas—. La barbarie lo habia invadido
todo (Dussel, 1994, pp. 77-78).

La mayoria de los/as filésofos y filésofas mendocinos/as
expulsados/as o cesanteados/as por la mision Ivanissevich tuvieron
que exiliarse. Arturo Andrés Roig lo hara primero en Venezuela,
luego en México, hasta afincarse finalmente en Ecuador; Victor
Martin en Venezuela y luego en Colombia; Norma Féscolo en
Holanda; Oward Ferrari en Francia; Bernardo Carlos Bazan en
Canada. Por su parte, y luego del atentado de bomba que Dussel y su
familia sufrieron en su casa el 2 de octubre de 1973 por un grupo de
la derecha peronista denominado “Comando Rucci”, de las amenazas
de muerte por escuadrones paramilitares y de ser expulsado de la
Universidad Nacional de Cuyo, el 15 de agosto de 1975, partira
exiliado a México, suceso que ha sido y, mitigado quizds con los afios,
continud siendo de singular y dolorosa experiencia, experiencia que
él mismo ha caracterizado como el pasaje del kairds al chrénos. En los
ultimos afios que pasd en Argentina, antes de su exilio, Dussel se
hallaba en lo que ha caracterizado a partir de Benjamin, el kairds, el
tiempo-ahora, “donde cada noche podiamos terminar la vida”.
Dussel ha referido en sus clases la cuestion del tiempo como kairds y
del tiempo como chrdnos en relacidn a su situacién existencial en la

16 En 2015 el Consejo Superior de la Universidad Nacional de Cuyo aprob¢ a través
de la resolucién 577/2015 un desagravio de caracter meramente simbdlico y tardio
a los y las profesores y profesoras, docentes y personal de apoyo académico
suspendidos/as, cesanteados/as o expulsados/as de la Universidad Nacional de Cuyo
por causas politicas durante la dictadura entre 1976 y 1983. Al momento de este
desagravio, algunos y algunas de ellos y ellas ya habian fallecido.
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época previa y posterior a su exilio. El kairds es el tiempo que indica
gue un suceso importante se avecina o se vive. Era el tiempo vivido,
pues, en el marco de la persecucidn en la Argentina, en el marco de
la lucha contra las posiciones criticas y revolucionarias tanto en la
praxis como en la teoria. El pasaje al chrdnos sera ya en México,
cuando la vida vuelve a normalizarse, cuando la rutina vuelve a ser lo
que da compas al tiempo.

Dussel ha referido en una conferencia dictada en Argentina
en el afio 2015% que, cuando comenzd su exilio, no quiso salir de
“Atenas”, esto es, de América Latina, sino que decidié permanecer
dentro de los “muros” de América Latina. Y por eso debid elegir entre
uno de los tres paises en los que en ese momento no gobernaba una
dictadura militar: Colombia, Costa Rica o México. Por muchas
condiciones se decidié por México. El hecho de que no hubiese
dictadura militar tornaba a ese pais un lugar para poder vivir:

En este nivel Socrates fue muy claro y decidido, y nos ensefia el
camino a seguir. Para el fildsofo vivir en el destierro es morir una
muerte mas temible que la muerte fisica. Es ya no poder pensar. En
realidad, para nosotros, nuestra pdlis, tiene mayores dimensiones
que Atenas. Nuestra ciudad es América Latina. No querria con ello
justificarme, sino expresar una conviccion ya lejana en el tiempo:
nuestra patria es la patria grande (América Latina) y la patria chica
(para mi Argentina) es parte de la patria real, histérica. Sécrates no
podria abandonar la lucha, el lugar de su compromiso. Nosotros
tampoco abandonaremos el lugar de la lucha mientras sea posible.
Sin la ciudad quedaba a la intemperie: no podia ya pensar (Dussel,
1994, p. 109).

17 Se trata de la conferencia que brind6 en el XVII Congreso Nacional de Filosofia,
organizado por la Asociacion Filosofica de Argentina (AFRA), el dia 7 de agosto de
2015.
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México, ese pais extraordinario, fue el destino de su nueva
patria chica:

Fueron afos de muchas tensiones, de profundos compromisos, de
un viajar incesante por América Latina (continente que atravesé
frecuentemente). Cuando aumentd la represion fui expulsado de la
Universidad Nacional de Cuyo, en marzo de 1975, y se me condené
a muerte por “escuadrones” paramilitares. Dejé Argentina y
comencé el exilio en la nueva patria: México. Aqui, durante algunos
meses, sin mi biblioteca por encontrase en Argentina —de memoria
entonces—, redacté la Filosofia de la Liberacion. Una época habia
terminado para mi. Comenzaba otra (Dussel, 1998, p. 23).

Dussel fue, en efecto, uno entre los y las tantos y tantas
intelectuales del Cono Sur que debieron exiliarse durante la década
de 1970. Y México fue un destino comun para los y las exiliados y
exiliadas de diversos paises latinoamericanos. Tanto chilenos y
chilenas, brasilefos y brasilefias, argentinos y argentinas, y
nicaraglienses, entre otros y otras, fueron acogidos por este pais.
Habia alli una efervescencia tedrica importantisima. La politica
exterior mexicana se destacd por abrigar generosamente exiliados y
exiliadas politicos/as de diversas tendencias. Particularmente la
izquierda de varios paises latinoamericanos, afectada por la tragica
etapa de las dictaduras militares, encontrd en este pais una acogida
amable, convirtiéndose, a partir de la segunda mitad de los anos
setenta, en un punto neurdlgico del movimiento transformador de
América Latina. En aquel entonces, México era un lugar clave para
observar, estudiar y debatir los sucesos en las sociedades
latinoamericanas durante los afios de terror. Sus universidades e
institutos de investigacion fueron lugares frecuentados por
intelectuales de diversas corrientes de izquierda que florecieron en
ese periodo. México ocupd, ademads, un lugar destacado en la
publicacién de textos vinculados a la cultura socialista y al marxismo
en particular (Burgos, 2004, p. 231).

CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024 485



ESTUDIO PRELIMINAR

Luego de su arribo a México, Dussel sera profesor titular en
el Departamento de Filosofia de la recientemente creada Universidad
Autédnoma Metropolitana-lztapalapa, y ya en 1976 lo serd también en
la Universidad Nacional Auténoma de México, tanto en el posgrado
de Estudios Latinoamericanos como en el Colegio de Filosofia de su
Facultad de Filosofia y Letras. Es preciso recordar también que luego
del retorno de la democracia en Argentina en el afio 1983, hubo al
menos dos intentos de Dussel por regresar al pais, primero a
Mendoza, a su Universidad Nacional de Cuyo, y luego a Buenos Aires,
sin embargo, ambos resultaron tristemente infructuosos. Fue en ese
momento, ya en 1990, cuando Dussel decidié finalmente dejar
definitivamente Argentina. Vendio su casa en Mendoza, la cual habia
conservado en espera de su anhelado regreso. Con todo, el exilio
puede ofrecer una oportunidad propicia para continuar
reflexionando, permitiendo observar los acontecimientos desde una
perspectiva externa y posiblemente obtener una comprensidon mas
clara de las cosas. En miopinidn, la obra de Dussel durante su periodo
mexicano ejemplifica claramente esta posibilidad.

En su texto “El exilio desde debajo de mi piel”, Dussel narra
con una patencia inexpugnable sus experiencias de exilio, marcadas
por un dolor que, aunque atenuado con los afios, nunca dejd de estar
presente. Su condicién de exiliado lo marcé toda su vida. Quienes
tuvimos la oportunidad de conversar con él sobre esta experiencia
sabemos que era una herida siempre abierta. Este texto, publicado
ahora por primera vez, ofrece un testimonio histdrico de una época
y actia como memoria de sucesos que no deben olvidarse ni
repetirse. Si la historia tragica se repite, lo sabemos, lo hace como
farsa. El testimonio de Dussel nos previene de ello. Estard en nosotros
y nosotras saber oir su voz.
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El exilio desde debajo de mi piel*

Enrique Dussel

Meéxico, septiembre de 1997

Ek EXILIO DESDE DEBAJQ DE MI _PIEL

Enrique bussel
México, septiembre de 1997

Hablar @sl exilio de Boecio en la carcel, de Marx en Londres por
treinta ahos, de Gramsci en prision desde donde escribié sus
tamosos Cuaderncg, © de Marcuse en California, ¢s hablar del exilis
"ante 106 0JOS™, COMO Objeto: el exilio gde los Ltres. Hoy quisiera
hablar del exilio propio, del exilio "desde debnjo de mi piel®. En
este caso "desde deba)o de mi piel” 1o &5 una me:&fora. Es el hechu
real ae que la subjetividad tiene tods experiencia "desde debajo de
la piel”, como el limite mismo de la supjetividad. La subjetividad,
en su sentido real y CONCreto, COmo perspectiva precisa, llega
“hasta mi piel", vy se sitGa "por debajo de ella", "hacia demtro”.
El "Yo" y el "si mismo® son funciones de la subjetividad de la plel
"hacia adentro". Desde esa superividad se vive la vida “desd

dentro hacia-atuera’, cuyc lim trontera del dentro y del fuora
es la piel. Cuando comente mi ex -el tercero y el "fuerte™- en
México, escriti un libro que i a mis alumnos de la UNC,
Filogofia de la Laberacisn vy ot uSo en Su sentido dramatico
£5La patencia de la "piei", Por . @ieha obrita, en su epilego,
copiaba una poesia de una ¢hiiena gue habia sido corturaga. Kl
aolor de la tortura, "en* su p1 2r3 experimentada desde 1a piel
“"hacia-dentro®. La subjetividad h es, en su aspecto material,
corperalidad vulnerable. Decia en ol pmlogu de ese librito:

o

"Bste corto trabajo, sin biblicgrafia alguna, porque log
11bros de mi_biblioteca estan lejos, en la patria argentina,
escrito en el dolor del exilie, guiere ser sentencioso, casi
oracuiar®.

Egte librito ha tenido el destine de ctener seis ediciones
castellanas (en México. Bogota y Argentina), dos inglesas (en Nueva
York), dos portuguesas {(en Sfo Paulo), una alemana (en Hamburg) y
una italiana (en Brescia). Quizd porque estuvo escrita desde el
dramatismo reciente de exilin. Comienza con un capitulo sobre
"Geopolitaca y filosofia", donde escribi pensando en Susana
Berme)illo (nuestra alumna de tilosofia asesinada en Mendoza) y en
los militares y las derechas argentinas:

*Desde Heraclito hasta von Clausewitz o Kiszinger 13 querra es

tede se entiende el oraen o el
sistema que el umxnada: del mundo controla por el poder y 108
ejéreitos® {nr. 1.1.1.

Este libro se ha editado en seig ocasiones en castellano
ren México, Bogotd y Argentina), en dos ediciones en inqlés
iNueva York), en dos en portugués (Petropolis), en italiano
iBrescia), alemdn (Hamburge).

Imagen facsimilar de la primera pégina del texto “El exilio desde debajo de mi piel”

1 Este texto se publica con la debida autorizacidn de los hijos de Enrique Dussel:
Enriqgue Dussel Peters y Susanne Dussel Peters, a quienes se les agradece
especialmente. Se ha seguido la versidn original, indicando algunas aclaraciones
pertinentes en nota al pie. [Nota del editor].
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Hablar del exilio de Boecio en la carcel, de Marx en Londres
por treinta afos, de Gramsci en prision desde donde escribié sus
famosos Cuadernos, o de Marcuse en California, es hablar del exilio
“ante los o0jos”, como objeto: el exilio de los otros. Hoy quisiera hablar
del exilio propio, del exilio “desde debajo de mi piel”. En este caso
“desde debajo de mi piel” no es una metafora. Es el hecho real de
que la subjetividad tiene toda experiencia “desde debajo de la piel”,
como el limite mismo de la subjetividad. La subjetividad, en su
sentido real y concreto, como perspectiva precisa, llega “hasta mi
piel”, y se sitda “por debajo de ella”, “hacia dentro”. El “Yo” y el “si
mismo” son funciones de la subjetividad de la piel “hacia adentro”.
Desde esa subjetividad se vive la vida “desde-dentro hacia-afuera”,
cuyo limite o frontera del dentro y del fuera es la piel. Cuando
comencé mi exilio —el tercero y el “fuerte”— en México, escribi un
libro que dediqué a mis alumnos de la UNC? Filosofia de la
Liberacién®, y se me impuso en su sentido dramético esta patencia de
la “piel”. Por ello, dicha obrita, en su epilogo, copiaba una poesia de
una chilena que habia sido torturada. El dolor de la tortura, “en” su
piel era experimentada desde la piel “hacia-dentro”. La subjetividad
humana es, en su aspecto material, corporalidad vulnerable. Decia en
el prélogo de ese librito:

“Este corto trabajo, sin bibliografia alguna, porque los libros de mi
biblioteca estan lejos, en la patria argentina, escrito en el dolor del
exilio, quiere ser sentencioso, casi oracular”.

Este librito ha tenido el destino de tener seis ediciones
castellanas (en México, Bogota y Argentina), dos inglesas (en Nueva

2 La sigla se refiere en todos los casos mencionados a la Universidad Nacional de
Cuyo. [Nota del editor].

3 Este libro se ha editado en seis ocasiones en castellano (en México, Bogotd y
Argentina), en dos ediciones en inglés (Nueva York), en dos en portugués
(Petropolis), en italiano (Brescia), aleman (Hamburgo). [Nota original de Enrique
Dussel].
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York), dos portuguesas (en Sdo Paulo), una alemana (en Hamburg) y
una italiana (en Brescia). Quizd porque estuvo escrita desde el
dramatismo reciente del exilio. Comienza con un capitulo sobre
“Geopolitica y filosofia”, donde escribi, pensando en Susana
Bermejillo* (nuestra alumna de filosofia asesinada en Mendoza) y en
los militares y las derechas argentinas:

“Desde Heraclito hasta, von Clausewitz o Kissinger la guerra es el
origen de todo, si por todo se entiende el orden o el sistema que el
dominador del mundo controla por el poder y los ejércitos” (nr.
1.1.1.1).

Quiero hablar entonces del exilio “de la piel hacia dentro”,
como lo he vivido y sufrido. Por ello, si alguien reprochara a Herbert
Marcuse de: ¢por qué siguio viviendo en San Diego (California) desde
1945 y no volvid a su Frankfurt originario?, dicho acusador se situaria
sin advertirlo, y contra su intencién, en el lugar de un cinico o un nazi,
ya que ambos no se preguntan por la causa del exilio de Marcuse —el
fascismo alemdan—, ni tienen en cuenta sus sufrimientos, y los arraigos
como responsabilidad ética que el exilio conlleva, y sélo juzga el
hecho “desde afuera”, desde el pequefio mundo de los cémplices,
haciéndole el juego a los que lo expulsaron, que son los mismos que
hicieron que su amigo Walter Benjamin se suicidara en las fronteras
de Espafia —o de los que nada supieron de lo que le pasaba a Mauricio
Lépez® cuando fue secuestrado por la Marina y torturado “en su piel”

4 Susana Bermejillo (1949-1976), fue una estudiante que cursaba en las carreras de
Filosofia y Literatura —en esta ultima alcanzoé a graduarse— y militante del Partido
Comunista, quien fue asesinada el 20 de marzo de 1976 por una organizacion armada
de la derecha parapolicial vinculada a la Concentracidon Nacional Universitaria (CNU)
y la Triple A. [Nota del editor].

5 Mauricio Amilcar Lopez (1919-1977) fue profesor de filosofia, pastor evangélico y
referente del ecumenismo a nivel internacional como integrante del Consejo
Mundial de Iglesias. Se desempefié como primer rector de la Universidad Nacional
de San Luis y, previamente, habia dictado clases de filosofia en la Facultad de
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hasta el martirio... Benjamin y Mauricio Lopez son “lo santo” del
“tiempo mesianico” —por usar la expresion técnica de Benjamin—...
Creo que es necesario respetar el dolor de los que han sufrido,
porque es también lo santo para cada uno de nosotros. Juzgar desde
fuera al sufriente es irresponsabilidad culpable.

De la piel hacia adentro tuve un primer exilio. Habiendo
nacido en un pequefio pueblo en medio del desierto, junto a acequias
con turgente barro marrdn que circundaba las fincas con vifias, con
frutillas, entre el olor a vino, el galopar de los caballos, la fresca
sombra de los drboles en los térridos veranos... entre temblores
tierra que por frecuentes nunca me asustaron, vivia junto a gentes
austeras, de rostros secos por los siglos, aun antes de la época
colonial del Colocorto provinciano, que fue nombrada después La
Paz, entre el Desaguadero y Palmira en Mendoza. Mi padre era el
médico del pueblo. Venerado por todos. Por su entrega, generosidad,
sacrificio, honestidad, simpatia y conocimiento de su profesién. Mi
madre, portefia® como mi padre se habia enterrado en ese pueblito.
Pero colaboraba con la escuela, con la iglesia, con el club deportivo,
con todos... Era un honor tener tales padres. Afios de belleza
incomparable; niiiez libre de campo, de aventuras, de tristeza sin
embargo por tanta pobreza de muchos, aunque discreta por el buen

Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo, donde Dussel fue uno de sus
estudiantes. El 12 de enero de 1977 fue secuestrado de su domicilio en la ciudad de
Mendoza y continla desaparecido. El 20 de septiembre de 2018, quien fue juzgado
como responsable de su desaparicidn, torturas y homicidio —el excomodoro Juan
Carlos Santa Maria Blasén— fue condenado a prision perpetua por este hecho. [Nota
del editor].

6 En la Argentina se les denomina como “portefios” a los nacidos en la ciudad de
Buenos Aires. [Nota del editor].
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aire, la soportable comida, la estabilidad de la Argentina de los 30s —
la “década infame”.

Pero acontecid que por la guerra, la guerra de ellos,
expulsaron a mi padre del ferrocarril inglés. El aprovechd la desgracia
y nos fuimos a Buenos Aires para que pudiera especializarse en
enfermedades internas (gastroenterologia). Fue mi primer exilio. El
“des-arraigo” de la “tierra adentro”. Niflo de campo en la inmensa
ciudad. Un sufrimiento profundo, silencioso. No mas agua de
acequias, caminitos hechos en tierra, pdjaros, animalitos, nuestro
perro (el “Teddy”), los amiguitos... La ciudad como prisién, como
ausencia, como tétrico cemento... Nunca la acepté. Fue un dolor por
debajo de la piel. La Paz del desierto era un ambito inmensamente
mas amplio para un niflo que Buenos Aires.

De la piel hacia adentro tuve un segundo exilio. Ya de retorno
a Mendoza, ahora en la capital. Calle Garibaldi y Rioja; el futbol diario
con los amiguitos del barrio en el estacionamiento del Hospital
Central; el colegio Nr.1: el Aristides Villanueva —donde también iran
30 afios después mis dos hijitos—; la acuarela de los domingos en el
tranvia para pintar en el parque General San Martin; el colegio
secundario agricola Domingo Faustino Sarmiento (porque fui casi
endlogo, aunque me pasé al Nacional Central para entrar a la
Facultad de Filosofia y Letras). La parroquia de Loreto, la Accién
Catodlica, el Movimiento Guias. La Facultad de Filosofia a comienzo de
los 50s. El compromiso politico. La primera huelga de la UNC que
organizamos con algunos compafieros. La fundacién de la FUO’,
siendo su secretario general, y del CEFYLS, en este Ultimo presidente.

7 Federacidn Universitaria del Oeste. [Nota del editor].
8 Centro de Estudiantes de Filosofia y Letras. [Nota del editor].
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El estudio intenso, consagrado. El abrirsenos dmbitos increibles de
novedades culturales, estéticas (en Bellas Artes con Cascarini®, De
Lucia®®, Victor Delhez'...), misticas (con Teresa de Avila, San Juan de
la Cruz...). Los cursos de ética de Soaje Ramos?? (aunque seguiriamos
en el futuro caminos diametralmente opuestos, lo mismo que con
tantos catdlicos conservadores...). De los 8 a los 23 afios estuve en la
ciudad de Mendoza. Quince afios de muchos acontecimientos y de
profundo “enraizamiento”. Pero al final... después de terminar mi
licenciatura en filosofia consegui una beca para estudiar en Europa,
en Espaiia.

El segundo exilio, el mas benigno, el querido, el deseado,
pero también sufrido de la piel hacia adentro. Era nuevamente dejar
familiares, amigos, amigas, compromisos, lealtades, funciones...
Romper lazos... Vaya uno a saber por cuanto tiempo. Desde la proa
del barco (el Eugenio “C”) que se alejaba del puerto de Buenos Aires
cayeron las lagrimas al ver el resplandor de la gran ciudad que se fue
apagando por horas en el horizonte del Rio de la Plata. Me iba y tenia
conciencia que no sabia por cuanto tiempo... Nunca sospeché que
seria por tanto. Era agosto de 1957, volveria con Johanna y mis dos
hijitos el 26 de marzo de 1967.

Ahora si fue necesario aprender a “ser-extranjero”*® —asi se

denomina un largo articulo que escribi en México en los 70s—. “No

9 Roberto Cristébal Cascarini (1895-1990), renombrado pintor que también impartié
clases de dibujo en la Academia de Bellas Artes de Mendoza. [Nota del editor].

10 Fidel de Lucia (1896-1956), notable pintor paisajista y docente de la Academia de
Bellas Artes de Mendoza. [Nota del editor].

11 Victor Delhez (1902-1985), destacado arquitecto y talentoso artista plastico,
reconocido por su habilidad en el grabado. Durante su carrera ejercié como profesor
en la Academia de Bellas Artes de Mendoza. [Nota del editor].

12 Guido Soaje Ramos (1918-2005), filésofo y abogado. [Nota del editor].

13 Se trata de la conferencia que dictara en un encuentro realizado en Nuevo México
(Estados Unidos), en agosto de 1977. El articulo: “Ser extranjero (signo de los
tiempos e interpelacion de la fe)”, fue publicado en 2012 en el libro Hacia los

494 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



ENRIQUE DUSSEL

ser del lugar”, no sentir las raices en el “pago”, ser visto como “el
extrafio”, el que no habla bien la lengua, el que no conoce los
mecanismos cotidianos, el que no puede comprometerse
politicamente... Se estd ahi, se aprende, se vive.. pero se es
“extranjero”. Como estudiante en Espaiia, como obrero en Israel,
nuevamente como estudiante en Francia o Alemania no es tan arduo,
no es tan duro. Es un exilio pasajero. La patria es el destino, los
compromisos futuros, la Universidad, el profesorado. Es tiempo de
preparacion, de dureza en la pobreza, en la comida escasa, en el
dormir de muchas maneras, en muchas camas, en muchos
dormitorios, en muchas casas, colegios, hospederias, barracas,
chozas... Tiempos duros pero apasionantes. Es el exilio gozoso... pero
exilio. Muchos no lo resisten; no aguantan; tiran la toalla antes de
tiempo. iPero quién sabe cudl es el tiempo? En mi lugar nunca era
bastante la experiencia, el aprendizaje, la novedad. No miraba hacia
atras (hacia Mendoza), sino hacia adelante. En Espafia Israel; en Israel
la vuelta a Europa; en Francia Alemania... Y ya casado, y con dos
hijitos (uno parisino y otra de Maguncia), con dos doctorados
europeos y otra licencia (ademas de la mendocina), abarrotado de
libros (eran cuarenta paquetes de grandes cartones que debianse
transportar de Maguncia a Génova, y por barco a Buenos Aires,
Resistencia... y Mendoza). En Mendoza instalaré mi biblioteca por
algin tiempo hasta su “desintegracién” -y eso que la habia
comenzado a formar en minifez, y en la Facultad de la UNC; mi padre
habia guardado mis libros en mi estadia europea...—. Ademas, en el
segundo exilio ciertamente mi biblioteca (que es como el martillo del
carpintero o la red del pescador, ni mas ni menos) habia crecido y la
traia enterita... a mi “tierra”... en el retorno. Pasando por Resistencia
llegué por fin de nuevo a Mendoza.

origenes de Occidente. Meditaciones semitas (México: Kanankil, 2012). [Nota del
editor].
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La primera vez que pasé por Mendoza en 1966, desde
Resistencia —donde al dejar mi catedra propuse al recién llegado de
Lovaina, a Miguel Verstraete!®, para que me reemplazara—, el Prof.
Ruiz Diaz?®, recuerdo muy bien, a cargo del decanato de la Facultad,
me recibid con un: “—¢Dussel, y Ud. viene de Europa?, iquédese all3,
no vale la pena venir aqui!”. La verdad es que me quedé
desconcertado. ¢Queria hacerme un favor, evitarme un error o
simplemente era un modo descortés de recibirme? Interpreté el
saludo en el primer sentido y le expliqué que sea cual fuere el estado
de la Facultad yo me habia preparado para servirla y nadie me
apartaria de mi camino. Tercamente —contra tantos colegas con
posiciones conservadoras en contra de los principios que habia
lentamente amasado en mi “experiencia” europea— busqué un lugar.
Profesor adjunto interino de Antropologia Filoséfica. Cuando se llamd
a concurso para la definitividad los profesores Nolberto Espinosa’®y
Ramdn Sepich'” declararon “desierto” el cargo de adjunto. Yo era el
Unico candidato. De nada valieron mis antecedentes... iEra el duro
camino del “retorno”! Poco después gané la titularidad interina de

14 Miguel Verstraete (1939-2021), profesor de filosofia y docente de la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo, donde ensefié Introduccidn a
la Filosofia e Historia de la Filosofia Contemporanea. Fue electo como decano en
1986 y reelegido sucesivamente hasta 2002. [Nota del editor].

15 Adolfo Ruiz Diaz (1920-1988), artista plastico y profesor de Estética e Introduccién
a la Literatura, quien se desempefié como decano de la Facultad de Filosofia y Letras
de la Universidad Nacional de Cuyo entre 1958 y 1959. [Nota del editor].

16 Nolberto Alvaro Espinosa (1929-2014), profesor de filosofia y docente de
Antropologia Filosofica en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional
de Cuyo. [Nota del editor].

17 Juan Ramédn Sepich Lange (1906-1979), presbitero jesuita y profesor de filosofia,
quien se desempefié primero como profesor ordinario y luego como emérito en la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo. [Nota del editor].
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Etica gracias a los consejos del profesor Casas'®, donde se me dio sélo
la semi-dedicacion. Para ganar la vida habia que ensefiar en la Escuela
de Periodismo, en la Escuela de Antropologia Escolar. Johanna, mi
esposa, comenzd igualmente como profesora del Goethe Institut.
Nunca llegué a ser titular “por concurso”; nunca se me otorgd la
dedicacién exclusiva... aunque en ese momento, en 1975, tenia ya
varios libros editados, algunos traducidos a lenguas extranjeras...
Cuando estaban los conservadores (que hoy estan todavia en el
poder: jefes de departamentos, decanos o decanas de la Facultad,
rector de la Universidad, en el tiempo de los militares del “Proceso”,
y después de ellos) no me llamaron a concurso. Cuando estuvieron
mis amigos (Segovia'®, Bazdn?®, Roig?'..) nunca intenté que me

18 Se refiere al filésofo Manuel Gonzalo Casas (1911-1981), quien dicté clases en la
catedra de Historia de la Filosofia Medieval y otras materias entre 1956 y 1969 en la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo. [Nota del editor].
19 Onofre Segovia (1925-2009), profesor de lingliistica y decano interventor de la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo entre 1973 y 1974.
Siendo decano, sufrid un atentado con bomba el 17 de noviembre de 1974,
destruyendo su casa casi por completo y causando dafios significativos a su valiosa
biblioteca y archivo, salvando su vida por estar ausente en ese momento.
Posteriormente, se vio obligado a exiliarse, primero en Peru y luego en México, hasta
la restauracion de la democracia. [Nota del editor].

20 Bernardo Carlos Bazan (1939-2018), profesor de filosofia e historiador de la
filosofia medieval, reconocido especialista a nivel mundial de la obra de Sigerio de
Brabante e integrante entre 1975 y 1996 de la Comisién Leonina para la edicién
critica de las Quaestiones de Anima y las Quaestiones de Spiritualibus creaturis de
Tomas de Aquino. Se desempefidé como investigador del CONICET, secretario
académico durante los afios 1973-1974 y docente en la Facultad de Filosofia y Letras
de la Universidad Nacional de Cuyo hasta su exilio, en que se radicé en Canad3,
donde dicto clases y llegd a ser decano de la Facultad de Humanidades y Artes de la
Universidad de Ottawa. [Nota del editor].

21 Arturo Andrés Roig (1922-2012), profesor de Historia de la Filosofia Antigua,
historiador de las ideas y reconocido filésofo latinoamericanista. Entre sus obras mas
destacadas figura Teoria y critica del pensamiento latinoamericano (México: Fondo
de Cultura Econdmica, 1981), que se ha convertido en una referencia indispensable
para el estudio de la filosofia en América Latina. Fue secretario académico de la
Universidad Nacional de Cuyo entre los afios 1973 y 1974, cuando se implementd
una reforma pedagdgica significativa. Residio la mayor parte de su exilio en Ecuador,
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llamaran a concurso porque se podria criticar la oportunidad. Fue
muy facil expulsarme de la Facultad el 31 de marzo de 1975:
simplemente no se me nombré nuevamente de manera interina y
quedé “fuera”. “Fuera” en sentido fuerte, real, dramdtico, total. En la
nota 1 del V tomo de mi obra Para una ética de la liberacion
latinoamericana, que se publicaria después en Bogota sin esta nota,
leo en el original que tengo ante mi:

“Este ultimo capitulo lo comienzo el 1 de abril de 1975, fecha en la
gue no se me ha designado profesor como era habitual. La extrema
derecha en el Ministerio Nacional y en el rectorado de mi
Universidad Nacional de Cuyo me ha dejado fuera del ejercicio de
la docencia en mi patria, la sufriente Argentina. Creo que la
experiencia del exilio es dura, pero es el ambito adecuado para
pensar la cuestion del origen: sélo existencialmente fuera del
sistema, expuesto a la persecucién (ya que el 2 de octubre de 1973,
a los cinco afios de Tlatelolco, fui objeto de un atentado que
destruyd parte de mi casa), se vive en carne propia la obsesion y la
responsabilidad por el Otro. Pienso en el Sécrates condenado, en el
Aristételes que abandona la Academia camino a Assos, en los
filésofos esclavos del Imperio romano, en Jesus crucificado por
Herodes (gobierno dependiente) y Pilatos (representante del
Imperio), en Agustin sitiado por los vandalos, en Tomas cuando
deja Paris criticado, en Descartes perseguido, en Fichte primero y
luego Hegel expulsados de Jena, en todos los posthegelianos que
no pudieron ser profesores universitarios (como Marx) , en Husserl
expulsado de su catedra de Freiburg por los nazis, y que ocupara
Heidegger. Eran nazis del centro... los de aqui son de la periferia, es
decir, cumplen oérdenes del Imperio contra su pueblo; son
verdaderos herodianos sacralizados por los nuevos Caifas. En su

donde resulté distinguido por su notable labor académica, y fue uno de los pocos
docentes del Departamento de Filosofia que pudo retornar a su catedra en 1984 por
interposicion de un juicio ante la justicia federal. [Nota del editor].
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raiz este capitulo sera una apologia de un filosofo de la liberacion
de la periferia” (pagina 1 de las Notas, tomo V de la nombrada Etica,
publicada en Universidad Santo Tomas, Bogotd, 1980, sin esta
nota).

En efecto, el dia en que el “Comando Rucci” me puso una
bomba (en la noche del 2 de octubre de 1973, como escribi arriba, y
en la que Johanna debid recoger en el suelo del living los
microscépicos pedazos de la losa y el cristal de las copas de su juego
gue con tanto corazdn habia comprado en Alemania: jEse dia
Mendoza le rompid el corazon... y siguié sangrando hasta el exilio!),
de entre los escombros de mi biblioteca de mi casa en Don Bosco 247
(la actual ventana izquierda de pared ladrillo estaba en el suelo) ,
saqué la Apologia de Socrates de Platén, y comenté el texto a manera
de una clase en el decanato de la Facultad ante mis alumnos (el texto
de esa clase, grabado en aquella ocasién, ha sido varias veces
publicado, entre otros en mi reciente libro Historia de la Filosofia
latinoamericana y Filosofia de la Liberacion, Nueva América, Bogota,
1994, bajo el titulo: “La funcién practico-politica de la filosofia”, pp.
97-112, de donde cito). Cuando llegué al texto de Platén sobre
Sécrates que dice:

“Quizad alguien podria decirme: Y équé, Sécrates, pues no te
averglienzas de haberte dedicado a una tal ocupacién, que por ella
corres ahora peligro de muerte?” (28b)

A lo que comenté en mi Facultad de Filosofia mendocina:

“éQué ocupacion? La ocupacion de filésofo. Y si he recordado a
Socrates en esta dolorosa situacién es porque recorriendo la
historia de la filosofia no encuentro otro fildsofo asesinado,
explicitamente, por fidelidad a su vocacién filosofica (aunque
tampoco recuerdo otro fildsofo que por ser tal haya sufrido un
atentado de bomba en el que pudo perder su vida). Esto significa
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que algo esta aconteciendo en América Latina. ¢No sera que esta
surgiendo una filosofia real?” (p. 104).

Y comenté la Apologia de Socrates en el mismo 28b un poco
mas adelante:

“Sécrates muestra una clarividencia asombrosa, ya que lo
importante no es dar la vida sino la justicia del motivo que nos
mueve a darla. El juicio no es sdlo el de nuestra conciencia sino el
de la realidad que funda la conciencia. En este dia, cuando uno le
pesa tanto lo que acontece, cuando uno ve su hogar, su casa,
convertida en un campo de batalla, destruida; cuando esta mafiana
desde la estancia o living podia ver las personas que pasaban por la
calle a través del boquete de la pared, por donde ademads divisaba
mis libros esparcidos en medio de la vereda y hasta la calle; cuando
uno contempla ese paisaje, nace la cdlera, pero, de inmediato,
surgié en mi mente una expresion: jPerddnalos, porque no saben lo
que hacen! Los actores inmediatos son meros instrumentos; los
actores reales, por su parte, estan enceguecidos por un caparazon
ideolégico que les impide comprender lo que hacen.
Personalmente estan perdonados. Objetivamente, sin embargo,
son el sujeto mismo de la dominacién y esto no puede ser
perdonado; grita la justicia de la historia, la rebelién del pueblo” (p.
105).

Creo que es tiempo de volverse sobre aquellos
acontecimientos y comenzar una “historia de la Facultad de Filosofia
de 1966 a 1986” —veinte afios claves y relevantes—. jLas victimas (los
desaparecidos, los torturados, los exiliados, los despedidos...) exigen
reparacion publica!

Y sobre el exilio que ya pesaba sobre nuestras cabezas en
1973 como un préoximo futuro, expresaba a mis discipulos
mendocinos —como el viejo Sécrates ante el joven Platén—:
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“En este nivel Sécrates fue muy claro y decidido, y nos ensefia el
camino a seguir. Para el filésofo vivir en el destierro es morir una
muerte mds terrible que la muerte fisica. Es ya no poder pensar. En
realidad, para nosotros, nuestra, pdlis, tiene mayores dimensiones
que Atenas. Nuestra ciudad es América Latina. No querria con ello
justificarme, sino expresar una conviccion ya lejana en el tiempo:
nuestra patria es la patria grande (América Latina) y la patria chica
(para mi Argentina) es parte de la patria real, histérica. Sécrates no
podria abandonar la lucha, el lugar de su compromiso. Nosotros
tampoco abandonaremos el lugar de la lucha mientras sea posible.
Sin la ciudad quedaba a la intemperie no podia ya pensar” (p. 109).

Cuando debi partir al exilio en 1975 quise permanecer jen
Atenas! No fui a Estados Unidos o Europa, donde podia ciertamente
ir, y que otros tuvieron todo el derecho de elegir. Elegi quedarme “en
la ciudad”... por eso vine a México... del rio Grande hacia el Sur...

Los tiempos del exilio fueron muy dramaticos. Karl Korsch,
qgue huyd del nazismo, fracasé profundamente en Estados Unidos.
Algunos amigos filésofos también los “despistéd” el cambio de
“mundo”. Por ello, como de antemano, exclamaba al final de esa
clase improvisada el 3 de octubre de 1973 sobre la Apologia:

“Seria algo asi como definir a la filosofia a la luz de la muerte y en
compromiso con la ciudad; fue el tema de la Apologia de Socrates,
escrito desde el vibrante recuerdo que todavia guardaba el joven
Platén. Pienso que como filosofia politica a la luz de la muerte es
valida, y aun valida para nuestra América Latina actual y sufriente.
Por otra parte, y para concluir, debo expresarles que esta
experiencia del atentado ha confirmado mis convicciones
filoséficas mds profundas. Después de esto ya no hay mas, sélo
resta el préximo paso: la muerte. Ante ella debemos continuar por
el camino emprendido, el de la filosofia de la liberaciéon de los
oprimidos” (p. 111).
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Hace casi 25 afios que pronuncié aquellas palabras. Creo que
no las he traicionado, ain en mi debilidad y vulnerabilidad. He
intentado seguir el camino.

Los afos magnificos de la carrera de filosofia de la Facultad
mendocina desde 1973 hay que historiarlos. Recuerdo en 1974
cuando mas de 50 estudiantes se inscribieron sélo en la carrera de
filosofia en el primer semestre, donde yo ensefiaba “Sentido politico
de la filosofia”. Cincuenta rostros juveniles atentos, inteligentes,
avidos de saber, entusiastas, con disciplina en el estudio, con grandes
exigencias y expectativas... De alli habrian salido generaciones de
profesores universitarios para Argentina... El programa de estudios
concebido por Carlos Bazan, Arturo Roig, y un grupo magnifico de
profesores?. De entre ellos 18 fueron expulsados violentamente en
1975 del sélo departamento de filosofia. A nuestros mejores alumnos
se les impidid entrar a la Facultad. Matones armados exigian en las
puertas de la Facultad de Filosofia nuevas credenciales que sélo el
decanato entregaba. Los que no eran “fieles” a las autoridades
nombradas quedaban “fuera”. Comenzaba para ellos el exilio
adentro (como el de Daniel Enrique Guillot —que escribié y se aprobd
su tesis doctoral pero nunca pudo defenderla®). Nosotros nos
quedamos afuera (como los Carlos Bazan, Osvald Ferrari?*, Victor

22 Se refiere a la reforma pedagdgica impulsada durante el rectorado del Ing. Roberto
Carretero desde el afio 1973 e interrumpida en 1975. El plan de estudios de la carrera
de filosofia implementado a partir del afio 1974 ha sido publicado en la revista Cuyo.
Anuario de Filosofia Argentina y Americana, vol. 43, 2023, 261-295.
https://revistas.uncu.edu.ar/ojs/index.php/anuariocuyo/article/view/7705 [Nota
del editor].

23 Este eminente pensador merece que se le otorgue el grado de doctor que el
profesor Arturo Roig, Ramon Sepich y yo, entre otros, lo aprobamos y pedimos se
formara el tribunal para la defensa. En ese momento fui expulsado de la Facultad y
Guillot no pudo defender su tesis “ya aprobada” sobre La politica en la filosofia de
Emmanuel Levinas. Seria uno de tantos actos de justicia que nunca es tarde cumplir.
[Nota original de Enrique Dussel].

24 Se refiere a Oward Ferrari (1925-2010), profesor de filosofia y estudioso de la obra
de Hegel. Ha publicado, entre otras obras, Filosofia o barbarie. La Europa de la razon
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Martin®, Santander?, Sdez?’.. y yo mismo). Comenzamos asi
nuestro exilio, fuera... del pais.

Yo nunca pensé salir del pais. No se me hubiera pasado por
la cabeza. Nunca dudé en volver a Mendoza. Me hubiera conformado
gue me dejaran en un pequefio rincon oscuro donde pudiera seguir
trabajando. Hubiera podido salir al extranjero a dar alglin curso, y
volver siempre a mi querida Mendoza. Pero cuando fuimos incluidos
en “listas” de los que habrian de ser asesinados. Cuando el primero
de la “lista”, Ezequiel Ander Egg?, fue objeto de un atentado a
muerte, y, huyendo, saltd por sobre la pared de unos vecinos, siendo
alcanzado por un tiro de pistola en una pierna, que, aunque se salvo,
guedo cojo por mucho tiempo... y yo era el segundo en esa misma
“lista”... Johanna mi esposa me dijo: “jBasta, ya es bastante! Los

(del logos) y la Europa de la traicion. Una introduccion a la filosofia (Mendoza:
EDIUNC, 2004). Luego de ser detenido y torturado por la policia federal, resultd
finalmente expulsado de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional
de Cuyo y se termind exiliando en Francia. [Nota del editor].

25 Victor Martin Fiorino, egresado de la carrera de filosofia en la Universidad Nacional
de Cuyo, en la que dictd clases hasta partir al exilio, y doctor en filosofia por la
Universidad Catdlica de Lovaina, Bélgica. Actualmente ejerce como Consultor
Académico de UNESCO y es profesor en la Universidad Catdlica de Colombia. [Nota
del editor].

26 )JesUs Rodolfo Santander, egresado de la carrera de filosofia en la Universidad
Nacional de Cuyo y doctor en filosofia por la Universidad Catdlica de Lovaina, Bélgica.
Desde 1981 es profesor e investigador en la Benemérita Universidad Auténoma de
Puebla. [Nota del editor].

27 Hugo Enrique Saez, egresado de la carrera de filosofia en la Universidad Nacional
de Cuyo y doctor en filosofia por la misma Universidad. Gracias a la ayuda de
Mauricio Lépez, pudo exiliarse en México, donde impartid clases en la Universidad
Michoacana de San Nicolas de Hidalgo en Morelia. Actualmente se desempefia como
profesor titular en el Departamento de Relaciones Sociales de la Universidad
Auténoma Metropolitana. [Nota del editor].

28 zequiel Ander-Egg (1930-2024) fue un destacado fildsofo, socidlogo y ensayista
argentino. En 1975 sobrevivié a un ataque a balazos perpetrado por parte de la
banda terrorista de extrema derecha Triple A en Mendoza, por lo que debid exiliarse
en Espafia. [Nota del editor].
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nifios te necesitan”. Contra mi voluntad y de viaje a México vi la
manera de irme por un tiempo.

Sin embargo, iconfieso que he sufrido! Cuando partia de
Plumerillo maldije, con cdlera a los que me expulsaban, a los militares
y a la burguesia que los apoyaba, a los colegas profesores
universitarios de los servicios de inteligencia de las Fuerzas Armadas
—cuyos nombres todos recordamos y no han recibido ningun juicio—

. a todos aquellos que se quedan “con” mi pais. No al pueblo
humilde y pobre que saldria a las calles a gritar: “iPaz, pany trabajo!”,
sino a aquella “inteligenzia” que justificaba —histdrica, filosofica,
literaria, sociolégica, econémicamente— ese genocidio, latrocinio,
destruccién irrecuperable de la “sociedad civil”, ultimando buena
parte de la conciencia mas critica y ética del pais... Esos responsables
en buena parte estan todavia en la Facultad de Filosofia... o jubilados
honestamente. jEllos nos exilaron!

Y asi comenzd mi tercer exilio —el primero de la nifiez en
Buenos Aires; el segundo en Europa, y de donde volvi como un
“extranjero” ya para siempre en mi querida Mendoza—, “en Atenas”
como Sécrates, en América Latina, en la provincia nortefia de la patria
grande: México.

Marcuse fue expulsado de Alemania por los nazis. De la
Universidad de Columbia en Nueva York termind en San Diego.
Cuando Horkheimer volvié a Alemania (como Arturo Roig o Folari®,
como Osvaldo Ardiles3® o Alberto Parisi®!) después de la caida del

29 Se refiere a Roberto Follari, ex profesor de epistemologia en la Facultad de Ciencias
Politicas y Sociales de la Universidad Nacional de Cuyo, quien también residio
durante su exilio en México. [Nota del editor].

30 Osvaldo Ardiles (1942-2010) fue un fildsofo argentino vinculado al movimiento de
la filosofia de la liberacion. Durante su carrera trabajo en la Universidad Nacional de
Cérdoba y también en la Universidad Auténoma de Chiapas, México. [Nota del
editor].

31 Se refiere a Alberto Parisi, autor de: Una lectura latinoamericana de El capital de
Marx (Cérdoba: Letra, 1988). [Nota del editor].
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nazismo, y llegd a ser Rector de la Universidad de Frankfurt —donde
he dictado clase como profesor y donde he pedido cuenta por el
aporte del argentino Felix Weiss*? en la fundacién de la Escuela de
Frankfurt—, Marcuse, sin embargo, permanecié en California.
Durante dos decenios parecia haber desaparecido. ¢Quién hubiera
pensado que en 1968, la rebelién de los estudiantes de Berkeley
tuvieron un guia? Era el viejo profesor judio, fildsofo aleman, que
escribié El hombre unidimensional, Eros y civilizacion y tantas obras
gue fueron luz para generaciones norteamericanas. Sélo un cinico o
un nazi, como he dicho, se hubiera enfrentado a Marcuse y le hubiera
acusado de la siguiente manera: “jUd. se quedé en Estados Unidos
por su gusto a los délares!” Ese juicio sélo hubiera revelado la bajeza,
el talante de su critico, ya que seria como reirse del dolor de la
victima, del exiliado que en un momento de su vida, y ante una
Alemania que no le “tendié la mano que podia esperarse”, se resigné
primero, y emprendié después... su apresurado y decidido paso en el
entregar su vida, la que le quedaba, que era poca, a la misma causa,
en la misma ciudad... aunque en otro barrio. Sélo en 1990 vendi mi
casa de calle Don Bosco (era mi “ancla” para volver) y distribui mi
biblioteca, la de mi infancia y juventud, de mis peripecias por Europa
y en Mendoza hasta 1975%. Me dolid infinitamente “levantar” el
ancla...

Pero esto no significa que no se los expulsé; que no se sufrid;
que los que los expulsaron no son culpables; y aunque la causa por la
que fueron expulsados valié la pena, no contradice que merecerian

32 Se refiere a Félix Weil (1898-1975), intelectual nacido en Argentina e hijo de un
comerciante aleman, quien habia hecho una fortuna exportando granos, por lo que
fue el mecenas y principal impulsor financiero de la Escuela de Frankfurt a través de
la creacién en 1923 del Instituto de Investigacion Social de la Universidad de
Frankfurt. [Nota del editor].

33 parte de ese material fue donado por Enrique Dussel a la Biblioteca de la Fundacion
Ecuménica de Mendoza. En ella puede consultarse, por ejemplo, el otro texto inédito
que se publica en este volumen. [Nota del editor].
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ser reinstalados en su lugar de trabajo, o al menos que cejaran de ser
“desaparecidos” de la memoria de las generaciones futuras de
estudiantes de la Facultad de Filosofia, que deberian recordarlos
como sus queridos profesores ausentes. iEs necesaria una saludable
reparacion moral! La generacién filoséfica expulsada de Cuyo en
1975 fue espléndida, fue una gloria de la Facultad. Por ello, no seria
justo que la acusacién de si Marcuse debid o no volver a Alemania,
no rebaje su recuerdo entre los que todavia ahora leemos con
provecho su obra. Esto tanto en Alemania como en Mendoza.

Tendria tantas cosas que decir que bien podria ser el
comienzo de unas “Memorias” que se transformarian en un libro.
Pero no es ahora el momento ni la oportunidad. Valgan sélo estas
lineas, no como una respuesta ni como una apologia, sino como
meras reflexiones. No acostumbro a hacer apologias. Valgan sélo
como el comienzo de una “reconstruccién” de la memoria de hechos
gue seria bueno no echar en el rincdn de los olvidos. Y eso que, sobre
el sufrimiento del exilio no he dicho nada, de cuantos perdieron su
matrimonio, o sus hijos, o sus ideales, o su juventud en la tristeza del
recuerdo, en la extranjeria de cada dia, en la enfermedad mental, en
el ser definitivamente un “extranjero” sin pisar tierra propia nunca
mds con confianza... pasar las Navidades solos, con cientos de
familiares lejos... Nadie parte al exilio por propia voluntad. Pero la
vida nos exige a veces tomar el exilio como vestimenta definitiva, y
en esos casos es necesario saber asumir las mismas
responsabilidades en “otros” lugares... Ademas, el México de los 80s.
estaba “cerca” de la Nicaragua revolucionaria, de Cuba, de los
“hispanos” norteamericanos. Mis investigaciones sobre Marx
estaban en su apogeo y no podria continuarlas en Argentina. Y no en
Ultimo lugar, no se abrid ninguna puerta de par en par; alguna
ventanita se entreabria con recelo... Esperé, esperé... y al fin debi
“levantar el ancla”...

Y como dice aquel libro de gran poesia, en referencia a una
exigencia ética fundamental: “iHospeda al exiliado, porque Uds.
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fueron exiliados en Egipto!” ¢Y los que se quedaron en Egipto? ¢Era
simplemente porque comian mejor que en Palestina? ¢Podian los
palestinos recriminar a sus Hermanos que se hicieron egipcios? Esos
judios egipcios exiliados-arraigados fueron los que en Elefantina (en
la primera catarata del Nilo) tradujeron al griego su libro sagrado
hebreo, y permitieron a sus hermanos de la tierra chica (lIsrael)
comprender al mundo romano, su patria grande...

De todas maneras y en ultimo término, ino hay exiliados de
la Tierra! En ella todos estamos “en casa (zu Hause)”, y en ella los
pobres, excluidos, humillados son cada vez mas y exigen nuestra
responsabilidad... en Mendoza o en México...

Y, sin embargo, “desde debajo de la piel”, cuando llegan las
Fiestas, la Navidad... quiero gritar con el poeta Ernesto Cardenal:

“Junto a los rios de Babilonia,

estamos sentados y lloramos
acordandonos de Sion.

Mirando los rascacielos de Babilonia...
iBabel armada de Bombas! jAsoladora!
iBienaventurado el que coja a tus nifos
—las criaturas de tus laboratorios—

y los estrelle contra una roca!” (Salmos)3*

Se trata, en el caso de Cardenal, de unos portorriquefios en
New York, junto al River Side. Por mi parte, acordandome de Sién, de
sus acequias, de sus montafias nevadas, de sus alamedas... maldigo a
los que causaron nuestro exilio.

34 Fragmento del Salmo 136, titulado: “Junto a los rios de Babilonia” (Cardenal,
Ernesto ([1969] 1974). Salmos. Buenos Aires/México: Carlos Lohlé, pp. 63-64). [Nota
del editor].
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“ITMAS DE APRULINACION PARA UNA DIALECTICA DE 1A LTEER:CION LATTNOAMERICANA™

"Fupdsmentacidn Filogdfice"
Prof., ENRIQUE DUSCEL
2dp. Farge

11, "Mueve formalacidn de un proveeto socialistm criolle lstinosmericenc'.

Eeta segunda cherla, gue por supuesto yo piense ampliar en el futuro
¥ ein por escrito, la gueris denominar: ‘Nucve formulscidn de un moyecto
soeialieta criolle letinosmericmno”. Cada una de estes pelabras podrfan ser
explicadrs. Primero formulecidn, es decir, comienzo de une conceptueliszacidn,
pero nueva, porgue veremos cdmo podrfs ser Dlentesda le cuectidn de que el
proyeete latincsmericeno, necesarismente pera sa real, tie® que =er distin-
o m todo otro. i es repetitoric o imitative, &5 un mode més de alienacidn.
Y digo eriolle er el sentido propio de 18 pelabra, que significe nacido en—
tre nosotros. Criolle ec lo nacido, la creature. -

Ahora vay & expener trés o cueiroe puntos que son los siguientes:

49, #iagndetico polftico ¥y sue poeibilidades.

10. La "1dgica de 1la Alteridnd®t la dtice como filosoffa primera.

11. Américz Lstinas slienscidn y liverecidn.

12. Momentos fundementales de un proyecto socialista letinosmericeno.

Concluridn de_Il: la justiecia de 1m Alteridsd latinosmericena.

Disgndetico polfticc oreliminar:

fo no soy polidlogo, ni economlets, no soeidloge, por lo tanto me he
beeado en una litersture mds o menos conocide por Ude.: un ~nrigue Cardoso,
Helio Isguaribe, Theotonie dos fantos, Enzo Faletto, Franz Hinkelsmmert,
Gunder Frank, Sergio fmgl, Celso Furtado, Tomds Vasconi y algunoe otros.

Frimero hefd€ una réplda deseripeidn pers ver, entonces, de dénde surge
esn ider de un nueve proyecto de socisliemo latincmmericens, gue no es una
inveneidn wfa, =ino que yo més bien me voy & beszar en los disgndoticos de
los autores anteriormente mencionsdoe.

En primer lugsr, la primere oposicidn entre tipos de sociedmdies ee da=
rir entre una socieded tradicional y une socleded dersrrolkdam. Al decir de—

sarrollada, rerfa industrisl y al decir tradicionsl

fa pre-cepitelista.
E=te tipo de oporicidn er el que se va realizando entre nosotros en el siglo
KIX, la cristiandad colonisl de 1lr que Lableba, ain & comienszos del . XIX
es realmente una eociedad tradicional.

Fero hay uns nuevs oposieidn que ye no er 1 de une sociedad tredicio-
nal ¥ une pociednd derorrelleds, sino gque la nuews oposicidn es entre una
rociedrd subdessrrollads y une eociedmd en via de desarrollo, Isto es e o—

tre cuestidn, de t=1 maners gue tenemos ¥e otro modelo o tipo.

Imagen facsimilar de la primera pégina del texto “Nueva formulacién de un proyecto
socialista criollo latinoamericano”
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Esta segunda charla, que por supuesto yo pienso ampliar en
el futuro y aln por escrito, la queria denominar: “Nueva formulacién
de un proyecto socialista criollo latinoamericano”. Cada una de estas
palabras podrian ser explicadas. Primero formulacién, es decir,
comienzo de una conceptualizacién, pero nueva, porque veremos
cdmo podria ser planteada la cuestion de que el proyecto
latinoamericano, necesariamente para ser real, tiene que ser distinto
a todo otro. Si es repetitorio [sic] o imitativo, es un modo mas de
alienacién. Y digo criollo en el sentido propio de la palabra, que
significa nacido entre nosotros. Criollo es lo nacido, la creatura.

Ahora voy a exponer tres o cuatro puntos que son los
siguientes:

9. Diagndstico politico y sus posibilidades.
10. La “Iégica de la Alteridad”: |a ética como filosofia primera.
11. América Latina: alienacidn y liberacién.

12. Momentos fundamentales de un proyecto socialista
latinoamericano.

Conclusion de II: la justicia de la Alteridad latinoamericana.
Diagndstico politico preliminar:

Yo no soy politélogo, ni economista, no [sic] socidlogo, por lo
tanto me he basado en una literatura mads o menos conocida por
Uds.: un Enrique Cardoso, Helio Jaguaribe, Theotonio dos Santos,
Enzo Faletto, Franz Hinkelammert, Gunder Frank, Sergio Bagu, Celso
Furtado, Tomas Vasconi y algunos otros.

Primero haré una rapida descripcion para ver, entonces, de
donde surge esa idea de un nuevo proyecto de socialismo
latinoamericano, que no es una invenciéon mia, sino que yo mas bien
me voy a basar en los diagndsticos de los autores anteriormente
mencionados.
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En primer lugar, la primera oposicidn entre tipos de
sociedades se daria entre una sociedad tradicional y una sociedad
desarrollada. Al decir desarrollada, seria industrial y al decir
tradicional seria pre-capitalista. Este tipo de oposicidn es el que se va
realizando entre nosotros en el siglo XIX. La cristiandad colonial de la
que hablaba, aun a comienzos del S. XIX es realmente una sociedad
tradicional.

Pero hay una nueva oposicién que ya no es la de una sociedad
tradicional y una sociedad desarrollada, sino que la nueva oposicion
es entre una sociedad subdesarrollada y una sociedad en via de
desarrollo. Esto es ya otra cuestion, de tal manera que tenemos ya
otro modelo o tipo.

La sociedad subdesarrollada se contrapondria a una
sociedad, por un lado, en via de desarrollo y, por otro, realmente
desarrollada. ¢Por qué? Porque las contradicciones que existen en
una sociedad subdesarrollada no son de ninguna manera las que
existen en una sociedad tradicional pre-capitalista. De esa manera,
habria, por una parte, una sociedad tradicional opuesta a una
desarrollada que, en este sentido, seria la industrial.

tradicionalg__
_h'"""'"-hnl subdesarrolladat

via-de-desarrolloy)

desarrclladaY

Pero después habria una sociedad subdesarrolladay, por otra
parte, una en via de desarrollo. Esto significaria que la sociedad
tradicional se enfrenta (pero este enfrentamiento significa también
un enfrentamiento cultural) con la sociedad desarrollada a partir de
sus contradicciones y es el caso de un real estado de subdesarrollo,
que es muy particular.

Solamente cuando esta sociedad subdesarrollada encuentre
los instrumentos para comenzar el proceso de auténtico desarrollo (si
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no seria un desarrollismo puro) recién entraria en via de desarrollo.
De tal manera que, una sociedad tradicional podria ser la colonial
hispanoamericana o alguna sociedad que todavia no se ha
enfrentado con la sociedad desarrollada. Nuestros paises y en general
América Latina, pongamos por ejemplo Argentina, serian un caso
tipico de paises subdesarro-llados. Mientras que, quizas un pais en
via de desarrollo podria ser Yugoslavia.

Quiero indicar entonces que el término subdesarrollo
significa ciertas contradicciones que se hacen concientes a aquellos
que se dan cuenta que estan en una estructura internacional, no
solamente de un imperialismo de extraccion, sino un imperialismo
estructural. Esto significa que, sobre todo después de la 2da. Guerra
Mundial, el imperialismo internacional comienza a apoyarse sobre
tres puntos concretos: 12) la participacidon en el mercado capitalista
internacional; 22) existencia de un mercado interno capitalista dentro
de cada uno de los paises del mundo capitalista, en este caso; 32) la
garantia internacional de la propiedad privada. Con estas tres
caracteristicas, se da entonces la estructura de, lo que podriamos
llamar, este imperialismo que ya no es el de mera extraccién colonial,
sino un nuevo tipo que florece después de la 2da. Guerra Mundial y
en el que Estados Unidos seria el mas competente exponente.

La sociedad subdesarrollada seria aquella que se encuentra
con una conciencia de necesidades que sobrepasan las posibilidades
de sus propias deducciones. Mientras que la sociedad tradicional no
tiene conciencia de necesidades de las cuales no ha tomado
conocimiento. Pongamos el caso de una sociedad del centro del
Africa, tribal, permite perfectamente estar integrada en una sociedad
tradicional, mientras que, la sociedad subdesarrollada cae en una
contradiccidn interna que le impide quedar estacionada pero que, sin
embargo, tampoco sabe cdmo cumplir con las exigencias de las
necesidades que va descubriendo. Y entonces recién se plantea la
manera o los modos de salir del subdesarrollo y entrar en una via del
desarrollo. Estas vias de desarrollo, pues, no son muchas sino bien
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pocas y es por eso, entonces, que practicamente podriamos decir que
son dos: dentro de un sistema capitalista, o dentro de un sistema que
ya no fuera capitalista.

En el momento mismo en que se sale del subdesarrollo (pero
todavia no ha logrado equiparse, descubrir o comprometerse con una
via de desarrollo), se produce un cierto impase y en ese impase se
encuentran muchos de nuestros pueblos. Un autor de Chile,
Hinkelammert, muestra que, en estos momentos de impase, se
producen dos fendmenos muy particulares; uno de ellos es la
marginalidad y el otro el populismo. Esto significa que en un pais
subdesarrollado hay por lo menos tres tipos de élites conductoras:
19) el capitalista tradicional; 29) el capitalista urbano, dedicado al
comercio de exportacion importacion; 32) los capitalistas industriales,
que son en realidad los creadores, los verdaderos empresarios. Pero
a su vez los grupos populares estan integrados al sistema. Los grupos
integrados al sistema serian los empleados publicos y también los
proletarios sindicalmente organizados. Da la casualidad que, en
Argentina, el proletariado sindicalmente organizado, por lo tanto de
alguna manera incorporado al sistema, es numeroso y bien
organizado. Y es en ese caso donde, en el subdesarrollo, aparece el
fendmeno del populismo con sus derivaciones, que también vamos a
ver. Una de esas derivaciones podria ser el Nasserismo (para no
llamarle con alguno de los nombres latinoamericanos), como se le
dice a veces en al campo internacional. Pero en verdad, en América
Latina o en Argentina, podria llamarse el peronismo. Este fendmeno
significa una cierta avanzada, como también una salida del
subdesarrollo por una via que puede indicarse claramente porque, en
general, con lo que se cuenta es con el proletario sindicalmente
organizado pero que esta, de alguna manera, incorporado al sistema,
mientras que el campesinado o el subproletario urbano, que es el que
esta verdaderamente marginado, ni siquiera esta organizado. Surge
entonces una contradiccidn que nace ahora de un socialismo africano
y, en este caso, el militarismo (Nasser en su época) habria sido
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también un intento de entrar en vias del desarrollo por una suplencia
de las élites capitalistas o burgueses que no conducen ya el proceso;
entonces pasa el militar a ser el abanderado de un populismo de los
proletarios incorporados al sistema para lanzarlos hacia un cierto tipo
de socialismo. Pero rapidamente aun esta posicidon puede caer en
contradicciones y las contradicciones son de que, por una parte, esa
débil burguesia esta aliada a un poder que se lanza en el proceso del
desarrollo y ella misma va a entrar en contradiccidn con la burguesia
internacional, por una parte, si es realmente burguesia creadora
manufacturera, pero también, por otra parte, ese proletariado
incorporado al sistema va a crecer enormemente en las expectativas
y en las necesidades, siendo muy dificil entonces tener una ética del
trabajo que permita saber esperar la posible produccién que
realmente cumpla con sus necesidades crecientes. Estas
contradicciones hacen que, muchas veces, el populismo deba caer en
una cierta demagogia para cubrir, de alguna manera, esa expectativa
creciente. En definitiva, quizas, no entre en la via del desarrollo.

La cuestidn estricta de la liberacién se plantea sélo en el
momento en que la estructura capitalista se siente (ya sea apoyada o
no en el tipo de posibilidades nasseristas) imposibilitada de continuar
el proceso y entonces entra en verdadera coalicién con el capitalismo
internacional. Esta situacion lleva a establecer una especie de lucha
de liberacidn contra la clase capitalista nacional, por una parte, y
contra el imperialismo exterior. Esto es lo que pasa en general en
nuestros paises. La revolucidn industrial llegd demasiado tarde, la
burguesia no llegd a organizarse creativamente y la clase proletaria
tiene demasiada conciencia de sus necesidades. Entonces pareciera
que se abre una via capitalista del desarrollo, pero solamente en el
camino de usa dictadura antipopular. Este caso, no es ciencia el poder
decirlo, seria un tanto la solucién brasilefia.

En el texto de un autor, “El nuevo militarismo
latinoamericano”, también se habla de una guerra total que exige la
preparacion de la sociedad; pero esta guerra total se entabla muchas
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veces porque es necesario imponer un orden natural que ya no se
cree, que se da por natural. Piensen Uds. que la gran burguesia de
Adam Smith o del capitalismo originario pensaba que habia un orden
natural que por sus propias inclinaciones se iba cumpliendo. Eso ya
no se puede creer. Lo que es necesario ahora es imponer ese orden,
hacerlo, y es por eso que el Gnico camino factible para un capitalismo,
que no logra ser élite naturalmente conductora, sea el ser apoyado,
en este caso, por un poder armado con lo cual la lucha de la seguridad
se transforma en lucha contra la subversidn.

Cuando la clase capitalista tiene una existencia puramente
nominal, no logrando promover ni conducir el desarrollo, por ultimo,
debe apoyarse en aquello que es su promotor. En este caso, el
militarismo, viene a ser una fuerza como exterior que impulsa la
creatividad del capitalismo que necesita ese apoyo.

“El nuevo militarismo latinoamericano” es totalmente
distinto al tipo nasserista o aun al tipo peronista. Su accion politica no
nace en una rebelién anti-imperialista y por tanto tampoco da una
postura popular. Sucede justo al revés: parte de la idea de una guerra
antisubversiva y antipopular, de comun acuerdo con el imperialismo
mundial, y es en el fondo el ejecutor de esa voluntad exterior.
Jaguaribe la llama simplemente “fascismo colonial”. No voy a
extenderme en esto, pero estd la gran experiencia brasilefia ya que
en ella se ve que hay un cierto desarrollo. Un desarrollo que
estrictamente queda bien encuadrado dentro de esta definicién que
acabo de hacer y que hacen los mismos economistas brasilefios,
latinoamericanos de hoy. Se dice sin embargo que esa expansidon va a
encontrar ciertos limites internos cuando esa masa que queda
incorporada al sistema venga a situarse al nivel en que se situd esa
masa incorporada al sindicalismo en la Argentina. Es decir que, en
cierta manera, se estd jugando de manera retardada el proceso
peronista del afio 43 en adelante. Después de que hayan muchos
miles, millones de obreros incorporados a la industria en San Pablo,
Rio y Recife, esa masa va a obrar o producir esa contradiccion; va a

516 CUYO. ANUARIO DE FILOSOFIA ARGENTINA Y AMERICANA, VOL. 44, ANO 2024



ENRIQUE DUSSEL

exigir un populismo y habria que ver si realmente ese populismo va a
tomar, o la via capitalista como acabo de decir, o bien la otra
posibilidad, que seria la via no capitalista del desarrollo. Digo no
capitalista del desarrollo porque no queria llamarla rapidamente de
ninguna de las denominaciones posibles.

Los socialismos son muchos y equivocos. Ya en el siglo XIX se
hablaba mucho de ellos. En las obras mismas de Marx podemos ver
gue se habla de un socialismo clerical, de un socialismo feudal, de un
socialismo pequefio burgués, de un socialismo reaccionario, de un
socialismo utdpico, de un socialismo conservador, de un socialismo
tedrico-aleman, de un socialismo comunista, critico, utépico como el
de Saint Simdn, etc. También hay ahora, en el siglo XX otros tipos de
socialismos y son justamente de esos de los que yo quiero indicar dos
o tres puntos solamente. En el andlisis de los actuales socialismos
existentes se puede ver que, por lo pronto, hay un gran socialismo
qgue se lo puede llamar asi: “el proyecto histérico del socialismo
burocratico”. Lo mas impdrtate de esto es que tiene sus raices en la
ideologia marxista y en el propio Marx. Me refiero al socialismo ruso,
el cual estd conducido por una élite auto-regida. Esta élite auto-
elegida representa un gran centralismo democratico que se funda en
una de las posibilidades tedricas que dio el propio Marx. Este habia
mistificado la democracia y en el fondo pensaba que era posible, por
ultimo, una democracia directa y total donde cada individuo de un
grupo sin Estado participaria de la misma. Efectivamente lo que
permite esa democracia sin intermediarios ni mediaciones en el
fondo, es una dictadura total y en el proyecto de la burocracia
socialista, la dictadura es instituida sin término.

El problema central consiste, nos dice un autor, en poder
concebir un socialismo en el cual el poder econémico decide el poder
dominante en la sociedad, que legitima mediante la representacion
de la base popular a la cual afecta. Se trata, por lo tanto, de destruir
todo tipo de organizacion elitista del poder. Debe desaparecer la
auto-eleccidén tal como existe en la sociedad de clases, sea capitalista
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o burocratica, y el poder econdmico tiene que representar a las
soberanias populares. Los autores latinoamericanos comienzan a
hablar de socialismo, por una parte, popular y, por otra parte,
democratico que se funda en la organizaciéon de un pueblo que no
participe en las gestiones (como ha pasado en Yugoslavia) sino que
gobierne y en el cual participe, en la gestion, mas bien el técnico o el
burdcrata. Eso significaria de que ese socialismo concibe clases
dentro del socialismo, de que no cree, de ninguna manera, ni como
Marx, ni como Lenin, ni como el propio Mao de que no puede haber
clases y también oposiciones de clases dentro del socialismo y que
habra que saber jugar con ellas para ir avanzando en la dialéctica. Esta
sociedad socialista con clases y opuesta debe saber cémo lograr que
el pueblo llegue a expresarse y poseer efectivamente el poder. El
socialismo latinoamericano no puede entonces construirse ni
pensarse siquiera sobre las opciones ontoldgicas de filésofos
europeos del siglo XIX. Ademas hay que tener en cuenta nuestra
historia concreta. Esa historia concreta debe indicarnos salidas
tacticas y estratégicas, pero también de fundamentacién ontoldgica.
Esto significa que en América Latina se trabajan con fuerzas existentes
y no simplemente con posibles.

Franz Hinkelammert, en uno de sus trabajos, dice: “Esto nos
explicaria a la vez otro fendmeno que no vale para los preceptos
socialistas anteriores y que puede indicar algo nuevo. Nos referimos
al hecho de que este proyecto socialista surge de una alianza estrecha
entre grupos deistas y grupos cristianos”. Esto es nuevo, no puede
aparecer en la [sic] grupo isldmico, porque son coranicos. Tampoco
en el Africa negra, porque son animistas, ni entre los indues [sic]. Esto
aparece solamente en Ameérica Latina, y dice mas adelante: “El
proyecto latinoamericano es caracteristico por el hecho de que recién
hoy el continente esta preparandose para la revolucién, después de
haber experimentado el yugo de un largo desarrollo capitalista sin
cupo”. Ademas América Latina llega al socialismo en un momento en
que la logica historia del socialismo mundial produce un nuevo
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proyecto histdrico basado en la democracia socialista. Este mismo
autor en su obra “Ideologia del desarrollo y dialéctica de la historia”,
en el ultimo punto dice, “No se puede pensar en ninguna diferencia
entre el humanismo cristiano y el humanismo ateo. No se trata de
acciones comunes, sino de una practica completamente idéntica”.

Hace un mes, un episcopado peruano, dijo que ya es hora de
que los cristianos se comprometan en el proceso socialista, en el cual
establecen que, lo que yo habia indicado como totalidad cerrada en
Marx y aquello de que, la critica de la religion era el comienzo de toda
critica, indicaria que, estratégica y tacticamente en América Latina, se
opondria la negacién total de un pasado, la cristiandad, a la cual
también habria que superar.

De tal manera que, habria ciertos puntos de esa antropologia
fundamental que vendrian a hacernos cuestién en la construccidn de
un socialismo en el cual solamente podrian incursionar algunos,
pongamos aquellos que quedasen encerrados en la totalidad,
mientras que si se plantease ese socialismo sobre nuevos bases
ontoldgicas y antropoldgicas, es bien posible que ese nuevo proyecto
de un socialismo pudiese reunir a gran parte de latinoamericanos. Es
por eso que, ante la extrafieza de algunos, los otros dias dije que aun
habria que redefinir las fuerzas armadas, porque es bien posible que
el propio ejército pudiese entrar en un proceso, como el que quizas
un nuevo socialismo le indique, y no en cambio el tradicional,
europeo del siglo XIX. Estamos entonces en el siglo XX y hemos
descubierto la dependencia cultural. La dependencia cultural nos
hace poner ojos criticos con respecto al fundamento ideolégico o
filosofico de ese socialismo del siglo pasado y sobre todo a los
logrados en Europa.

Quiero indicar algunos puntos acerca de una nueva
fundamentacion que nos permitird pensar el problema de la
alienacién y de la liberacion y aln una nueva postura ante el
problema de la propiedad, es decir, abrir cauces a este proyecto
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nuevo, socialista, latinoamericano y que sin embargo no contradijese
nuestra historia y permitiese dar en cambio el gran paso. O sea,
encontrar un modelo que nos haga entrar en una via real del
desarrollo, reconociendo que existen errores que el socialismo pudo
cometer en el siglo pasado y en este, y sobre todo, en algunos paises
subdesarrollados.

Primer punto: la légica de la totalidad vendria a oponerse en
una légica de la alteridad. Yo en ese sentido pienso en el futuro,
dedicarme muy en particular a retomar la intencidn profunda de los
post-hegelianos: Feuerbach, Marx, para ver como tuvieron una
intencién clarisima, pero se perdieron en la formulacién porque
cayeron al fin, en las redes de lo que pretendian superar. Lei ese texto
de Feuerbach que dice: “La verdadera dialéctica no es el monélogo
del pensador consigo mismo, sino que es el didlogo entre el yo y el
tu”. Todo este libro funda este problema. Eso significa que esa
totalidad, de la cual yo hablé los otros dias, es en la que quedan
encerrados de alguna manera todos los pensadores que yo habia
expresado. Y podrian ser superados si esa ontologia de la totalidad
encontrase un nuevo punto de apoyo. El mismo Feuerbach dice: “La
verdadera dialéctica se establece entre un yo y un td”, pero cuando
dice “tu”, dice algo muy especial, que es en cierta manera lo que
habria que considerar. Esto significa que yo, en concreto, estoy
siempre en mi mundo, estoy siempre en la totalidad de sentido.
Totalidad que no pudo superar Hegel, ni Marx, ni Adam Smith antes
que él. Esa totalidad de sentido es dentro de la cual ya todo tiene
algun sentido, donde yo veo oponerse los contrapuestos, pero donde
al fin todo se implica desde dentro de ella. ¢ Cémo podré hacer para
superar esa totalidad y tener la experiencia de una alteridad?

Esto comprende la dialéctica anterior y la lanza hacia
adelante en toda su fuerza. En todas sus fuerzas, no pacifistas, sino
justificando de una manera nueva la fuerza de esa misma historia. La
experiencia puede ser individual, pero también puede ser politica y
social; no es sélo, o necesariamente, la experiencia de uno ante uno,
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sino también puede ser de un pueblo ante otro pueblo. Es
simplemente esta experiencia.

Cuando me relaciono ante otro hombre, lo considero siempre
como parte de un todo. De tal manera que, como yo digo algunas
veces, subo a un dmnibus y veo a un chofer y yo saco mi ticket de ese
chofer; pero en cambio, si yo lo enfrento como un cara-a-cara y lo
veo, no sélo como chofer, sino como un hombre, es decir, si me doy
cuenta de que ese hombre es otro que yo, pero mas que eso, que es
libre y que, como libre, es futuro y que como futuro me es
incomprensible, entonces ya no puedo, a ese, ponerle una etiqueta
sino que, en cierta manera, tengo que pararme ante él como ante un
rostro, detras del cual se encubre el misterio de su libertad, y lo Unico
que puedo hacer ante él ya no es la dialéctica del visto,
conceptualizado y objetivado, sino que es el pararse ante un rostro y
preguntarle a él “qué es”.

ﬂ"le”xlt‘\_,c.[

De tal manera que hay una experiencia y detrds de ella una
cierta trascendencia que yo no puedo abarcar en su totalidad. A la
pregunta: lo que es él, él me ha de responder de alguna manera, y su
palabra novedosa ha de ser oida por mi.

Entonces toda la ontologia en el fondo de Hegel, de Marx y
también la ontologia de un Heidegger, de un Husserl, de un Sartre y
hasta Althusser, es toda una dialéctica entre el ver y lo visto. Parece
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gue siempre esa dialéctica utilizdé una inteligencia como sujeto y un
objeto como conocido. Mientras que aqui, el objeto, es el rostro del
otro. Pero en cambio, el otro como libre, es inobjetivable, es la
experiencia de la libertad pero de una libertad alterativa, que ya
vamos a ver qué situacién concreta adquiere. Esta libertad no es mi
libertad, sino una libertad inaprensible e incomprensible del otro, que
siempre supera toda totalidad.

La experiencia del otro como libre significa muchas cosas
porque dentro de la totalidad, y por eso que la totalidad es siempre
totalitaria, cada hombre no juega como otro sino como parte de un
todo en donde nunca se lo considera como libre, sino como
condicionado.

Es extraordinario como en Hegel no hay libertad y el proceso
de la liberacidn es un proceso de indeterminacion en la necesidad del
todo que es divino. En el fondo de la ética marxista (lo podemos
probar por los hechos) tampoco hay libertad. Lo que hay, es un
proceso necesitante. De alli que, si alguien comete un error, el que
esta junto a él o el que tiene que matarlo ha de decir: “lastima el que
te encontraras en esta situacién”. Porque en cierta manera, como
Edipo ante los griegos, el Oraculo ha dicho que debe jugar su destino.
No hay libertad nunca jamas dentro de la totalidad. Entonces también
habria que preguntarse qué va a significar la liberacién dentro de este
proceso. Solamente hay libertad en la exterioridad y en el respeto del
otro como otro. Cuando hay libertad recién hay ética, hay bien y mal.
Y en este mismo momento la totalidad queda destruida; pero al
mismo tiempo queda destruido su panteismo. De tal manera que,
paraddjicamente, yo diria: el comienzo de toda critica es la critica de
la totalidad y lo anterior ha sido que, el comienzo de toda critica, era
la critica a la religion. En el fondo encubria mucho mas de los que
Marx pensaba porque no sabia que, efectivamente, en el fondo de su
pensamiento habia una categoria de totalidad que estaba fundando
todo su pensamiento.
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En la totalidad alienacidn significa que algo cay6 abajo, lo que
fuere. El proceso de liberacion es, en cierta manera, subir arriba, no
habiendo otra posibilidad. En el fondo, aunque haya tesis y antitesis,
todo se cierra en un circulo, que es al fin el circulo plotiniano. Engels
lo vio muy claro en la “Dialéctica de la naturaleza”, dijo que en el
fondo la materia es circular, eternamente circular. Uno diria pues que
Engels cayé en la teologia. No es que cayd en la teologia, sino que en
el fondo era tedlogo. Porque es muy facil decir que yo me muevo a
nivel de la ciencia econdmica pero cuando alguien es suficientemente
inteligente, y el filésofo lo descubre bastante pronto, pues entonces
debe ir hasta, sus ultimas conclusiones. Entonces alienacion es,
cuando alguien se apropia del ser del otro y por eso es que esto es
nada. Mientras que liberacidn es salir de esta esclavitud y, en cierta
manera, ocupar el otro lugar. Pero entonces, al ocupar el otro lugar,
no se puede sino eliminar al anterior.

Si nosotros en cambio tenemos tres momentos en la
dialéctica, todo es muy distinto. Cuando se da el yo y tu, se da
alienacién en el momento justo en que el “yo” descubre su proceso
dominador. Por ejemplo, el burgués comienza realmente a ser
descubridor de la industria y manufactura; entonces, de esta manera,
sube. Hasta ese momento el otro era un otro que todavia era
respetado como el igual, el hermano ante la hermana. Pero éste es el
que ahora cae bajo su dominacién como cosa. El otro, el ti nunca
puede ser cosa. El “ello” bajo su dominacion es la cosa. El proceso de
alienacidn se justifica plenamente en una dialéctica tripartita por el
hecho de que el que era el igual, de pronto, se transforma en la cosa
gue es dominada por aquel que es ahora el sefior.

La liberacidn no es necesariamente y vamos a ver como sin
embargo se va a producir la violencia, la liberacién no significa
necesariamente él tener que luchar contra él, sino que el proceso de
liberacién es el principio de este movimiento. Vale decir, es el
instaurar algo nuevo como respuesta de la interpelacidn de justicia
que hace el otro como todo. Pero dado, por ejemplo, un sistema
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econdmico o politico con una clase dominadora, en concreto en
América Latina, es facil de ponerle nombre. Cuando un pobre
oprimido, como el Martin Fierro, que dice: “En mi inorancia sé que
nada valgo”, toma conciencia de ser otro y se pone en movimiento;
ese ponerse en movimiento se hace desde la posiciéon pedagdgica,
profética o politica de aquel que, de alguna manera, se ha salido del
todo. Y se inserta como critica. Es por eso que Ud. queda a la
intemperie y de ahi también que sea normal, en la légica de la
totalidad, de que éste comience el proceso de la salida del todo. Al
llegar alli, entra en conflicto con el dominador.

En principio, el que quiera liberarse, dificilmente no sea
matado. Ese es el primer tipo de represion, la primera represién es la
gue el todo hace para defenderse de aquel que saliéndose del todo
va a instaurar un nuevo todo. Por eso entonces es que es
perfectamente factible la muerte de los héroes; no de la patria
presente, sino de la patria futura. Por eso es que San Martin no
necesitd morir. Murié en una cama tranquilo, muy lejana, pero pudo
haber muerto en la batalla de San Lorenzo. Porque esta batalla
significaba el proceso de liberacién. Claro que aquello era a un cierto
nivel. Quizas la cuestidon es mucho mas radical y lo pienso. Es la
instalacion de un nuevo todo, es decir, la patria futura es un nuevo
todo. A su vez va a necesitar un nuevo poder que va a entrar en
conflicto, por supuesto, antes de nacer, es decir, desde ya, con el
primer todo. Entonces estda el primer poder de la totalidad y esta el
poder futuro de la totalidad futura.
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Vayamos al caso de nuestra emancipacidn, al comienzo del
siglo XIX. San Martin estaba aqui; era un espafiol, un militar espafiol.
Por de pronto vemos que, de alguna manera, escucha el llamado del
otro. Pero ese otro es el oprimido, en situacion de participante de la
patria futura; es decir, del criollo pero como libre. Y ese criollo, pero
como libre, lo lleva a San Martin a dejar esa situacidén, en cierta
manera solidaria con el opresor, y a adquirir una posicién a la
intemperie de Espafia. Por lo tanto se transforma en traidor de
Espaia.

Es muy facil verlo a San Martin como héroe, pero hay que
verlo como fue: un traidor de Espaia. Y los espafioles no le habran
dicho: jViva San Martin! Ni le habran hecho un monumento en
Madrid. Si no que habran dicho: jEste es un traidor de la patria! El es
efectivamente traidor de la patria que Espaia es y lo empieza a ser
para él. Pero él es fiel a una patria futura, que seria la Argentina. Y
este pasaje no se hace riendo, sino que se hace en el riesgo.

He aqui el fondo de esta cuestion, que nos permitira tener la
ética de la liberacidn, que significara el fundamento en la justicia y no
en la lucha; porque cuando estamos en la totalidad, el fundamento
del proceso dialéctico es la lucha, en todas partes y lucha a muerte.
Aqui el fundamento de esta liberacién es el amor al otro, pero como
otro; no como cosa. Ademas es la respuesta a un llamado de justicia:
ese es el motor del proceso y es por eso que va a haber ética, va a
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haber bien y mal, y que uno va a poder comprometerse en un proceso
con conciencia personal y libre.

Todo esto se le escapa a Marx porque él no logra formularlo
adecuadamente. Al no lograrlo, piensen que eso significd, por
ejemplo, oponerse a todo un proceso histdrico; ese proceso histérico
del pasado fue negado por una ontologia parcial y ha hecho que los
rusos no hayan podido poner a su favor toda una gran fuerza que, sin
embargo, hoy poco a poco van aceptando. Entonces quizas, mal
planteada la dialéctica, les permita o quedarse en esa dictadura para
siempre o quizas encontrar nuevos sustentos para lanzar esa
dialéctica hacia adelante y ahi se pudo cometer un grave error. Me
refiero a un hecho que quizas para muchos de Uds. no tenga ninguna
significacidn: es la Iglesia Bizantina. Uds. saben que la revolucién de
1905 se hizo en procesiones. Esa Iglesia estaba comprometida
totalmente con el Zar; en parte como ocurre en América latina, y otra
parte no estaba. Esta es una fuerza inmensa de la Rusia que resurge
en nuestros tiempos. Pero ese es uno de los tantos signos de lo que
significa cortar todo un proceso que, a veces, se vuelve en contra si
no se respeta la historia. Por eso es que el proyecto de un socialismo
criollo latinoamericano es histdrico, que el proyecto debe respetar un
pasado.

No es asunto que quizas algunas élites utdpicas y no
populares impongan a un pueblo algo que lo saque de su ser natural
y lo lleve a una nueva alienacién. Digo entonces que para mi, y segun
esta fundamentacion que quiero dar, el fundamento del proceso es,
por una parte, el amor al otro como otro, el escuchar esta exigencia
de justicia. Pero en el momento justo en que ocurre este proceso de
liberacidn, la represion es inevitable. Y entonces, équé hacer ante la
violencia?

La violencia como su nombre lo indica, viene de “vir”, que
significa fuerza. La fuerza, no es ni mala ni buena, la fuerza es buena
o mala, segln la significacidon que tenga. Qué les parece a Uds.: San
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Martin, ¢debid o no organizar sus cuadros de Granaderos? Obvio, éno
es cierto? Pero no era tan obvio en el momento en que lo hacia.
Porque organizar un cuerpo de Granaderos era esto: era permitir que
ese proceso se produjera para que cuando esa fuerza (Espaia)
impidiese el proceso, se la pudiese defender a esa liberacidn. Es decir,
que hay una defensa del proceso de liberacidn; que en su momento
puede ser violencia ante violencia. Quiere decir entonces, que la
cuestidon no es tan simple porque hay muchos tipos de violencia. En
este caso yo no la negaria en nada y menos diria que es inmoral. Al
contrario, puede ser lo Unico moralmente bueno en un instante.

No hay que olvidar que esa primera fuerza que impide la
liberacién, es fuerza represiva; en ética diriamos que es
intrinsecamente mala. Mientras que la defensa de la liberacion de un
pueblo oprimido, ahora si, esa defensa es intrinsecamente buena.

Vean que es muy distinto el apoyar toda la dialéctica en la
negacién del otro y en la lucha, a que poner nuestro esfuerzo en esto;
porqgue esto, tacticay politicamente, puede variar fundamentalmente
el sentido. En esto me parece también indicador de algunos aspectos
sobre la cuestion de la violencia por este autor chileno, que dice asi:
“La via violenta parece tener la ventaja de poderse imponer en la
conciencia popular, sin que sea necesario efectuar el largo trabajo de
elaborar un pensamiento que proporcione a la accién politica un
proyecto histdrico acorde con la realidad social; por consiguiente,
politizacion del pueblo en tormo a este pensar. Esto explica por qué
la discusion sobre la violencia como principio de liberacién, llegando
en cier- [sic] autores a una especie de sustitucion de la dialéctica de
la razén por la de los fusiles.” Enunciando la elaboracidon de un
proyecto histérico racional a partir del analisis de las contradicciones
reales, la violencia se mistifica (yo lo llamaria a eso petardismo).
Resulta entonces algo similar a una cultura de violencia que nos
recuerda el mito de John Foreil; en realidad la discusion acerca de la
via del acceso al poder debe hacerse en términos exclusivamente
estratégicos y tacticos con miras a lograr un juicio acertado sobre el
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método mas eficaz para poner un sélo movimiento. El objetivo, por
lo tanto, es asegurar que todo el movimiento revolucionario se
organice en funcién de un proyecto histdrico racional, para el cual yo
estoy dando algunos elementos y no Unicamente en torno a una
estrategia por la toma del poder. Si esta estrategia se desvincula de
un pensamiento global, se vuelve irracional, Es decir, aquellos que
mistifican la violencia y cuyo uUnico objeto es tomar el poder, es la
irracionalidad de los fusiles, que yo he explicado.

Si nosotros en cambio pensamos en un proyecto y se elabora,
vaya a saber, si es realmente necesaria la defensa o no. Se hubiese
dado tal vez, pero la violencia también puede ser necesaria y justa;
pero no se da la mediacidn esencial, sino diriamos asi, la mediacién
que posibilite lo esencial. Y lo esencial se estd dando a otro nivel. Esto,
porque veo que hay demasiadas conclusiones y lo que yo digo, creo
que lo he dicho muy rapido y necesitaria bastantes aclaraciones.

He pensado plantear ahora ciertos momentos fundamentales
de una nueva antropologia, que nos permitiera fundar este
socialismo, y en América Latina. Para ello, y sintetizando, yo querria
referir la dialéctica que alguna vez he indicado, de los tres niveles: 12)
la dialéctica de la mujer-vardn; 29) la dialéctica del padre-hijo, y en
este sentido también ver como se puede plantear una nueva
pedagogia politica y descubrir alli el problema de la dependencia
cultural y de como liberamos de ella aun en la formulacién del
proyecto de ese socialismo; 32) la dialéctica del hermano-hermana
que significaria una nueva politica en el sentido que yo dije:
democratico y popular.

12 punto: la dialéctica del VARON-MUJER

En la totalidad de la sociedad contemporanea, e incluyendo
en esto tanto al capitalismo como al socialismo y al socialismo
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histérico que se estd dando, en general, la relacion varén-mujer
también se plantea dentro de una totalidad donde el vardén, en
concreto, es el dominador y la mujer es la dominada. De esta manera
un neo-humanismo latinoamericano significaria también el claro
planteo del cémo de la liberacion de la mujer, para que participara en
un proyecto también nuevo.

En este caso la mujer deberia adoptar la posicién del otro, y
recién replantearse toda la cuestion de una erédtica concreta
latinoamericana, que permitiera la justicia con respecto al problema
de la mujer, en la relacidn varén-mujer; pero también en la relacidon
madre-hijo, sobre todo educadora-educando y por ultimo, hermano-
hermana, en la sociedad politica, con igualdad de derechos. De tal
manera que un 50 % de un pueblo se incorporaria a la tarea
productora del desarrollo. La liberacion de la mujer es esencial. Pero
es interesante de que, dentro del ambito de la familia, es decir, en la
relacién varédn-mujer, es donde se plantea el primer nivel de la
cuestion de la propiedad.

La propiedad nace como mediacién de un hombre que tiene
su proyecto de estar en la riqueza, es decir burgués, a nivel estricto
de los muebles e inmuebles. En la relacidon varén-mujer como cosa es
donde la propiedad viene a surgir. Y lo interesante seria ver como hay
un nivel, el Unico, en que la propiedad definitiva de la cosa seria como
continuacién misma del ser y del cuerpo, del hombre. Asi como uno
tiene su vestido, asi uno tiene sus paredes, las ventanas como
continuacién de sus ojos, la puerta continuacidn de entrar y salir, la
propiedad como exclusiva, como privada. Pero privada no como
individual, sino privada en la dialéctica de varén-mujer, hijo-casa-
hogar, que es el juego del hogar. Ahi es donde se justifica la
propiedad; es decir, que habria una redefinicién humanista en la
erdtica de la propiedad exclusiva y esta propiedad exclusiva entraria,
como digo, en este dmbito muy concreto.
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En seguida voy a plantear el segundo nivel de la propiedad,
porque de la puerta para afuera, muchas veces la propiedad de uno
significa poseer la casa del otro y es ahi donde entonces empieza el
conflicto: de que unos tienen mucho para que otros estén a la
intemperie. De tal manera que aun en esto habria que concretar
mucho la cuestion: a qué nivel, justamente, es la propiedad privada.

22 punto: la dialéctica PADRE-HIJO

La dialéctica padre-hijo, es la dialéctica del maestro-discipulo
y también la del partido politico y un pueblo; del militante y su partido
politico; del periodista y su lector; del locutor de radio y el que lo
escucha, etc. Es decir, que es una fantastica posibilidad. Es muy facil
ver como esta dialéctica del padre-hijo, que es la pedagdgica, esta
destruida por la dominacion. Es decir, el todo que esta poseido por el
dominador, que seria el padre, y en el caso de la cultura, por las
culturas dominadoras. Se nos domina por la noticia, por los modelos
interpretativos socioldgicos, politicos, filoséficos y aun por los
modelos socialistas. Es una novedad latinoamericana: hemos nacido
a esta posibilidad después del descubrimiento de la dependencia
cultural.

De tal manera que tenemos que pasar revision a este
proyecto, aun ideoldgico, o mejor antropolégico y ontoldgico, desde
América Latina.

La dominacidn pedagdgica significa que el maestro posee el
ser del todo. Mientras que la dialéctica de la liberacién pedagdgica
significaria, justamente, que el maestro sabe que el otro, su discipulo,
es otro. Ahi surge también la propia América Latina como un otro
cultural con respecto a sus progenitores, que podrian ser Amerindia
y Europa, como distinta a la América indigena y como distinta a
Europa. Somos lo nuevo, lo latinoamericano y por lo tanto nos
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descubrimos hoy, pero como siempre nuevos: El descubrimiento de
América es un hecho absolutamente reciente. Muchos intelectuales
lo estamos descubriendo. Nuestro proyecto histérico no puede ser el
africano, el islamico, el indu [sic] o el chino; ninguno de los dados, aln
entre los pueblos subdesarrollados. Teniendo en cuenta nuestro
proyecto histérico debemos inventarlo, crearlo, porque hemos
descubierto esta relacién pedagdgica donde liberaciéon pedagdgica
significa fragua de un nuevo proyecto histérico. Aqui hay muchos
temas interesantes sobre esta cuestién de la dependencia cultural,
aun a nivel politico.

32 punto: la dialéctica del HERMANO-HERMANA

Retomamos el tema recién explicado de la propiedad, porque
en el fondo el hermano-hermana es la relacidn politica. Pero también
encubre, por supuesto, la relacion hombre-naturaleza. Porque si hay
un dominador, que domina al empleado que trabaja la naturaleza, la
relacion hombre-naturaleza significa e incluye la relacion hombre-
hombre. Todo se da co-implicado.

Yo decia recién que la propiedad exclusiva, como el cuerpo,
se justificaria en el ambito del mueble y el inmueble de la casa, pero
de la casa para afuera, el hombre esta como el hermano-hermana en
el mundo del trabajo, en el mundo de la solidaridad con los demas
para reconstruir un mundo nuevo y es ahi donde también se deberia
imponer una nueva nocién de la propiedad, es decir, de la propiedad
exclusiva privada, en la tradicion de nuestra cultura latinoamericana,
invocandola aun desde Europa como natural.

Es uno de los tantos excesos cometidos por ideologias que
han instrumentado su poder para también ser un poder ideoldgico.
Me refiero a que nosotros tenemos por las dos vertientes:
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Ameroindiana y Europa, fantasticas instituciones que nos redefinen
la propiedad con un sentido humanista y solidario.

En Amerindia, miren si no seria interesante volver a las
grandes instituciones de la propiedad de los incas, por ejemplo. El
Inca Garcilaso muestra como, cuando un muchacho del Imperio se
casaba, se le daban tantos acres de tierra: 20 para él y 20 para la
mujer. Cada hijo recibia 20 acres mas de tierra. Una hija 15; cuando
se casaba el hijo le sacaban los 20 y cuando se casaba la hija se le
otorgaban las 15, porque el esposo podia repudiarla. De tal manera
que cada uno recibia la tierra que necesitaba para vivir y cuando se le
iba uno de ellos, también se le iba la tierra.

El poseedor de todo era el Inca; el Inca era divino. La posesién
de la tierra no era de nadie, sino de los dioses. Este tipo de comunidad
de las tierras se usa todavia entre los Ayulos [sic] del Peru, que
solamente han destruido muchas veces la propia Reforma Agraria,
hasta con sentido socialista, pero alienante. Es decir, que quieren a
veces plantear una cosa de tal manera de que saltan por sobre alguna
institucion que seria perfectamente recuperable, quizas aun, en su
sentido primitivo.

Los guaranies tenian exactamente ese tipo de comunidad de
tierras. A tal punto que, en este sentido, el paternalismo de los
jesuitas (no hay que negarlo), no inventd un sistema socialista ni
comunista sino que lo Unico que hicieron fue adoptar en concreto, el
sistema de propiedad que ya tenian los guaranies. Se habla de
comunidades socialistas o comunistas y en realidad eran
simplemente guaranies. Los guaranies tenian muy poca tierra para
cada unoy todas las tierras eran de los dioses. Los jesuitas respetaron
esto y lo cumplieron. Quiere decir que tenemos fantasticos
antecedentes en América Latina sobre modos de propiedad distintos
que los europeos y que como pasado son también proyecto futuro.

Pero aun un poco para enfrentar a nuestra tradicion vy, al
mismo tiempo, estratégica y tacticamente, diriamos asi, llevar en el
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gran proceso a mucha otra gente. Yo me queria referir también a otro
tipo de doctrina; por ejemplo, Basilio el Grande (uno de los padres de
nuestra Iglesia) decia (no importa la justificacidn, pero es interesante
la doctrina), que cuando Dios cred al hombre, cred todo y el hombre
fue sélo administrador. Solamente después del pecado original es que
fue necesario, como mal menor, la propiedad privada. Vean de qué
manera para Basilio no era natural; ademas era por falta y pecado del
hombre de que éste tenga propiedad privada.

Tomads de Aquino, para ir a la tradicion en este sentido, dice
claramente de que la posesion comun de las cosas son las que
pertenecen a la humanidad; pero la reparticién concreta, individual,
es una cuestion que es derivada del derecho natural. De tal manera
que en América Latina, no hay de ninguna manera una justificacion
contraria; la que puede decir que la propiedad privada era del
derecho natural sin discernimiento. Porque, qué se dice cuando se
dice propiedad privada, ¢positiva o natural? Positiva se sabe que no
puede ser derecho natural, pero la propiedad natural a su vez privada
seria aquella imprescindible para cumplir las exigencias. Estas
imprescindibles, no van mas alld de la casa. Quiere decir que no
habria ninguna doctrina en nuestra historia que se opusiera a sacar
aquello que es esencial de un sistema capitalista, que seria la
mediacién necesaria de la propiedad privada de los medios de
produccion. No habria en esto ninguna contrariedad histérica. Se
abriria entonces la posibilidad de un socialismo que habria que
redefinir, desde nuestra propia historia, y quizas, retomando aquello
que tradicionalmente nuestro pueblo puede aceptar.

Muchas veces nuestros politicos, fildsofos, socidlogos somos
élites absolutamente reducidas que despreciamos a nuestro pueblo.
Nuestro pueblo tiene ciertas motivaciones que estan muy alejadas a
veces de las élites. Les voy a dar un caso particular y concreto. Hace
poco yo hacia un trabajo sobre un fenémeno sociolégico bastante
interesante, que se llama “la religiosidad popular”; para hacer esto yo
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me busqué unos 80 cancioneros argentinos de La Rioja, Catamarca,
de todas partes. Fui sacando temas: este tema esta muy arraigado en
la gente. En la zona cuyana, esta el fendmeno de la Difunta Correa.
Entonces las élites ilustradas, quizds alienadas, estamos
absolutamente incapacitadas para interpretar cientificamente qué es
lo que pasa en la conciencia de ese pueblo en concreto. Entonces
decimos que estas cuestiones se van a superar facilmente, pero
entonces, no partimos de ellas. No somos capaces de utilizarlas, ni
somos capaces de contar con esas cosas. Esto significa que la
implantacién de un socialismo que fuera burocratico, por una parte,
dogmatico por otra, de minorias mas o menos alienadas en las
Universidades, dificilmente tengan factibilidad.

Un proyecto histdrico-politico, debe ser primero viable y para
ser viable o, para tener como objetivo que sea democratico y popular,
hay que contar con la realidad de un pueblo. De ahi entonces que hay
ciertas limitaciones tedricas que imposibilitan presentar este
proyecto. Yo creo que rompiendo esos diques histéricos se podria
hacer mucho y ese proyecto, de pronto, podria cobrar mucho mas
fuerza y realidad.

Conclusidn: ese proyecto de un socialismo histdrico vy
latinoamericano, es posible formularlo y formularlo creativamente,
aun en su ultima fundamentacién antropoldgica, ontoldgica y
metafisica. Yo creo que la tarea del filésofo seria poner el hombro en
este sentido y sobre todo, trabajar en la interciencia donde junto con
el socidlogo, con el politico, con el psicdlogo social, con el economista
y con todos los demds, se puede ir en concreto, dialéctica, abierta y
no dogmaticamente, progresando, descubriendo caminos viables que
sean reales.

Creo que es esencial que nos demos cuenta que el otro que
nos interpela, un otro que estd oculto y oprimido, debe ser en cierta
manera aquello que nos preocupe esencialmente descubrir a
nosotros. No vaya a ser que pensando ser [los solos] destinatario[s]
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del destino de un pueblo, por una inadecuada dialéctica, [en] la lucha
contra el opresor [como] mera e inauténtica lucha por la toma del
poder, [nos enfrentemos al mismo pueblo como ejército
revolucionario de una dictadura autoelegida (autocratica) vy
antipopular: fascismo de izquierda.]
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El 5 de noviembre de 2023,
fallece en México, pais en el que
ENRIQUE residié y realizé una relevante tarea
D U SS E L intelectual desde 1975 que continug,
Retratos de una filosofia de la liberacién ampliandola y profundizandola, la
iniciada y desarrollada previamente
en Argentina y otros espacios de
residencia en Europa y Medio
Oriente, de proyeccion
latinoamericana y mundial, el filésofo
Enrique Dussel que habia nacido en
La Paz, Argentina, el 24 de diciembre
de 1934,

JORGE ZUNIGA M.

El libro de Jorge Zuiiga que
intento presentar, publicado en 2022,
con la participacidn del propio Enrique Dussel como lector del cuerpo
del libro y como autor del Epilogo (pp. 193-196) con el que se cierra
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ese cuerpo central, se me ocurre que mas que un libro de homenaje,
configura el homenaje de un libro que inscribe a Dussel en la
Coleccion “Rostros de la filosofia iberoamericana y del Caribe” de
esta prestigiosa editorial espanola, la que a su vez se prestigia con
esta inclusidon de Dussel en su galeria de personalidades destacadas
de la filosofia del mundo iberoamericano y caribefio, lo que implica
el acto de justicia del reconocimiento de la importancia de este
filésofo y de su obra.

Titulado “Enrique Dussel”, el subtitulo “Retratos de una
filosofia de la liberacion” deja en claro, desde la tapa del libro, el
hecho que no se trata de una biografia en el sentido restringido de
este término, sino de “biografia, historia, filosofia y praxis politica”
(p. 21) enrelacién a Dussel y su filosofia, no obstante lo cual una Nota
biogrdfica sobre Enrique Dussel es aportada en el Apéndice | del libro
(pp. 207-213).

Se trata de “retratos” de la “filosofia de la liberaciéon” que
Enrique Dussel ha edificado en interlocucién con la historia, la
realidad existente, la realidad posible y con diferentes expresiones de
la filosofia del pasado y del presente, procurando en relacion a éstas
no adoptar la perspectiva del comentarista, sino del interlocutor
critico —en un sentido siempre constructivo y liberador- que procura
aprendery aportar con pretension de validez en el didlogo y el debate
filosoficos, que en ocasiones, con algunos filésofos contemporaneos
—paradigmaticamente con Karl Otto Apel- ha podido mantener cara
a cara en el ejercicio de un intercambio de ideas, posiciones y
argumentos, que sea alcanzando consensos o profundizando
disensos, han resultado fructiferos en el desarrollo de su filosofia de
la liberacidon, que es su aporte a la filosofia latinoamericana vy
mundial.

Por cierto, Jorge Zuiiga refiere —criteriosamente— a Dussel
“una filosofia de la liberacién”, evitando el exceso de pretender que
la de Dussel fuera /a filosofia de la liberacién. Es el caso de una
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filosofia de la liberacién que se distingue por su especificidad de otras
expresiones que en sus matices, diferencias y complementariedades
hacen a /a filosofia de la liberacién, cuyos origenes, como actitud
filoséfica que deriva en movimiento, se remontan a las décadas de
los sesenta y setenta, en América Latina, y muy especialmente en
Argentina, contando a Dussel entre sus fundadores.

Jorge Zuiiiga nos aporta en su libro “retratos” de esa filosofia.
Sin negar que la fotografia pueda ser un arte, me animo a sostener
gue, como retratista, Zufiiga oficia mds como dibujante o pintor, que
como fotdgrafo. Como dibujante, los retratos que ofrece, de trazo
fino, firme y preciso, no son ni quieren ser caricaturas. Como pintor,
las pinceladas y paleta de colores que pone en obra, generan retratos
gue presentan una adecuada definicién y que pueden apreciarse por
si mismos cada uno de ellos con independencia de los otros.
Fotdgrafo, dibujante o pintor —o las tres artes integradas desde los
mismos fundamentos filoséficos de la filosofia que se retrata—, Jorge
Zuniga exhibe en cada uno de los “retratos” y en la organizacién del
conjunto, un manejo de la perspectiva eficaz en la finalidad de
motivar y habilitar en las y los lectores, una adecuada comprension
de cada una de las partes, como del todo al que en su sucesion e
integracion construyen, el que a su vez una vez construido, tal vez
ilumina con nueva luz en su pertinencia y sentido a aquellos
“retratos” ya contemplados, en cuanto piezas de una importante
obra que es una totalidad abierta.

Considerados los “retratos” en su sucesidon, hacen a la
continuidad de una experiencia intelectual en la que la comprension
de cada nuevo retrato que se aprecia se ve favorecida por la del que
le antecede, de manera tal que hay una suerte de ascenso en
términos de comprension en esa sucesion. De esta manera, al llegar
al ultimo retrato, al completar la experiencia de un todo que es
mucho mds que sus partes, nuestra perspectiva de los primeros
retratos se enriquece a la luz de la experiencia de los ultimos que el
libro expone al modo de una sala de exposiciones de obras pictéricas
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gue podemos volver a recorrer total o parcialmente y que pueden
volver a interpelarnos de renovadas maneras.

Es unlibro que se puede leer en el orden en que los “retratos”
se presentan, también se pueden seleccionar aleatoriamente para su
lectura aquellos que puedan interesar, sea por su asunto, sea por su
tiempo, sea por su espacio de produccion.

En cuanto a la presentacidon que aqui ensayo, teniendo en
mente la tesis hegeliana que nos ensefia que “el final devela el
principio”, comenzaré por el final en que el sentido del libro
eventualmente se devela, aunque obviamente procuraré tanto en
referencia al final como a cada uno de los “retratos” que le
anteceden, que mi presentacién pueda motivar en el caso que nos
ocupa, la experiencia siempre Unica e intransferible de la lectura de
un libro.

En rigor, comenzaré mas alla del final del cuerpo del libro y
del Epilogo redactado por Dussel que aparece a continuacién, antes
de la bibliografia. Luego de esta, leemos al final de la “Nota biografica
sobre Enrique Dussel” en que consiste el Apéndice | del libro (pp. 207-
213): “El 24 de diciembre de 2021 Enrique Dussel cumplié ochenta y
siete afios, edad a la que ha llegado como uno de los filésofos mas
destacados en América Latina y un profesor de filosofia cuyas clases
seran recordadas por su pasién docente, asi como por la amplia
afluencia de estudiantes y profesores que llegaban puntualmente a
escuchar su catedra” (p. 213).

Jorge Zuiiiga, autor del libro que consideramos, se confiesa
implicitamente como uno de los estudiantes y mas recientemente
como uno de los profesores que atraidos no solamente por el
contenido de la clases de Dussel sino por la “pasion docente” que
ponia en todas y cada una de ellas, —la que afortunadamente
podemos todavia experimentar en las muchas clases y conferencias
del Maestro argentino-mexicano que podemos encontrar y disfrutar
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en Internet—, que siempre tuvieron una convocatoria masiva y
entusiasta.

A la “pasion docente” de Dussel que aun podemos constatar
gracias a la tecnologia y al aprovechamiento que hizo de ella,
debemos sumar la pasion filoséfica sin la cual no hubiera sido posible
la enorme y valiosa obra que produjo y publicé en lengua espafiola
(pp. 215-220) y las numerosas traducciones de varias de ellas al
inglés, portugués, francés, italiano, aleman y otros idiomas (pp. 220-
223); pasion filosofica que se potencia en el ejercicio inclaudicable de
una pasién pedagdgica y comunicativa.

En definitiva, una pasidn —pathos— que hace a la radicalidad
y fuerza del personalisimo ejercicio de la razén —logos— desplegado
por Enrique Dussel en su extensa e intensa trayectoria como fildsofo,
de la que este libro de Jorge Zuiiiga da testimonio; pasion y razén
filosofica que se objetiva con consistencia en el plano del ethos en las
acciones y compromisos humanos, politicos e institucionales que
Dussel sostuvo hasta muy préximo a su fallecimiento.

Justamente, el que en rigor es el penultimo de los “retratos”
del libro, Teoria y praxis. El compafiero Dussel (pp. 181-191), da
cuenta de la consistencia entre la “teoria” desplegada en su ultima
saga en tres tomos sobre la politica de la liberacidn y la “praxis” del
compromiso humano, politico e institucional, asumido con MORENA
(Movimiento de Regeneracion Nacional) en México, al liderar la
formacidn de sus cuadros politicos desde la responsabilidad de la
Secretaria de Educacidn con que el Congreso Nacional Extraordinario
de MORENA lo distinguié en enero de 2020, la que ejercid con
dedicacién hasta poco antes de su muerte, responsabilidad en la que
a la interna del movimiento, respondié sin contradiccion —escribe
Zufiga— tanto a su identificacién como “el Doctor Dussel” como a la
de “companiero Dussel”, siendo siempre —siento— el Maestro Dussel.

En el dltimo de los “retratos”, é Agotamiento de la filosofia de
la liberacion? (pp. 187-191), Jorge Zuiiiga se hace esta pregunta que
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por su sola enunciacién podria sugerir escepticismo respecto de la
vigencia de esta orientacidn de la filosofia desplegada por Dussel de
modo tan propio y a la que él se ha sumado, primero como alumnoy
finalmente como colega y compafiero, pero que a la luz de que esta
filosofia se ocupa en todo tiempo y espacio de trascender toda
dominacion en el sentido de la liberacién, la validez ética de su
perspectiva dice acerca de su vigencia presente en el mundo
realmente existente global y localmente atravesado por ldgicas de
dominacion, asi como de su vigencia futura en cuanto haya un locus
de los oprimidos desde el cual elucidar, enunciar y producir
horizontes de liberacion.

El antepenultimo de los “retratos”, El tomo Il de Politica de
la Liberacion un trabajo de investigacion y escritura colectivo (pp.
173-180) da cuenta de las circunstancias que retrasaron la
publicacion de este Ultimo tomo en que Dussel ofici6 como
orientadory coordinador de un equipo integrado fundamentalmente
por varios de sus discipulos devenidos en colegas articulados al
interior del espiritu del proyecto dussseliano. Entre ellos, el propio
Jorge Zuniga, a quien le correspondid segln consta, la
responsabilidad de enunciar el “principio material critico-negativo de
la politica” (p. 176), de una politica de la liberaciéon, que como la ética
en la que se sustenta y que en el registro de la praxis politica es una
politica de principios. Es un “retrato” en el que otros “rostros de la
Filosofia Iberoamericana y del Caribe” aparecen junto al de Dussel,
quien se refleja en ellos, asi como ellos en él en ese tercer tomo; y en
los que la “filosofia de la liberacién” de Dussel parece asegurar su
continuidad, mas alla del propio Dussel, tal como él mismo lo previd
en las lineas con las que cierra su Epilogo: “La tarea solo ha
comenzado. Una escuela de filosofia de la liberaciéon en ciernes
tendra mucha materia para ser pensada critica y filoséficamente en
el corto y mediano plazo. Es tarea de los que hoy son jovenes” (p.
196).
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14 tesis de Etica. Reencauzando el Tomo Ill de la Politica de la
Liberacion (pp. 161-171) y El rodeo hacia el tercer tomo de Politica de
la Liberacion (pp. 157-159), que en ese orden retrospectivo
anteceden al que se acaba de comentar en relacién al Tomo lll de la
Politica de la liberacion finalmente realizado, dan cuenta de las
mediaciones especificas que finalmente lo hicieron posible.

14 Tesis de Etica, complementando anteriores libros de Etica
de Dussel, en particular el de 1998 Etica de la liberacién en la edad de
la globalizacion y la exclusion pone el foco en “la diferenciacion del
momento de la destruccion-deconstruccion (momento critico-
negativo) con respecto al sistema vigente y del nuevo orden
(momento critico-positivo)” (p. 170) lo cual implica elevar de seis a
nueve los principios de la ética de la liberacion publicada en 1998. En
didlogo entre colegas en 2013, Jorge Zuiiga le habria hecho notar a
Enrique Dussel la necesidad de profundizar en la diferenciacion
explicita de esos dos momentos (p. 166), la que una vez efectuada,
habilitdé el por mucho tiempo detenido —tanto en la investigacidn
como en la redaccion— tomo lll en que la Politica de la Liberacion
culmina con enfatico sentido de futuro.

El rodeo hacia el tercer tomo..., retrata otros temas vy
publicaciones que Dussel abordé entre 2009 y 2013, que
considerados desde su futuro, mas alld de su valor intrinseco, se
revelaron necesarios para culminar el tomo Ill de la Politica de la
Liberacion.

Politica de la Liberacion, el paso después de la Etica de 1998
que se convirtio en reto (pp. 139-156) es el retrato que marca la
transicidon desde la ética a la politica de la liberacion como horizonte
ultimo de sentido de la filosofia de la liberacién dusseliana, aunque
no sea el caso de abandonar la ética, sino de elevarla al plano de la
politica que en definitiva no es sino una ética en lo que hace a la
construccion de comunidad en el ejercicio de una praxis constructiva
que fundamenta y legitima la praxis critico-destructiva de la politica
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de la dominacién como pura légica del poder destructor de la
comunidad.

Etica de la liberacion en la edad de la globalizacién y la
exclusion (1998), de una ética critica fenomenoldgica a una critica
ética dedntica y el didlogo filoséfico norte-sur (pp. 119-138), —el
noveno de los retratos—; retrata el punto de inflexion en la ética de la
liberacion de Dussel que Zuiiga identifica conceptualmente en este
titulo, marcado por el libro publicado en 1998, al que los numerosos
alumnos y colaboradores de Dussel —Zufiga incluido— se refieren
como la “ética amarilla” (sin que esto tenga —obviamente— alguna
connotacion descalificatoria como cuando se habla de “prensa
amarilla”, tampoco una connotacion racial) en razén del color
amarillo de las tapas del voluminoso libro publicado por Editorial
Trotta. El didlogo filoséfico norte-sur, es el que tuvo lugar a lo largo
de diez afios previos a la publicacién de esta “ética amarilla”, que
encontré en Karl Otto Apel y Enrique Dussel principales
interlocutores; en el que también Franz J. Hinkelamert, Raul Fornet-
Betancourt y Arturo A. Roig, participaron, con Dussel, desde el Sur.

Dussel ha dicho que esta Etica de 1998 es su respuesta a Apel
(una respuesta de 661 paginas). Zuniga presenta en este retrato los
ejes de novedad de esta inflexion de la ética de la liberacion
dusseliana especialmente motivada por ese didlogo, la que, entiendo
es una suerte de bisagra entre los desarrollos anteriores de esta ética
de la liberaciony la politica de la liberacidn en cuanto ascenso de esta
ética de la liberacién al nivel de la praxis politica.

Intermezzo. Colonialidad, Eurocentrismo y Transmodernidad
(pp. 103-117) —octavo retrato— da cuenta de los aportes fundantes
de Dussel en relacién a estos tdpicos que son centrales en un
proyecto mundial de liberacién como el que alienta en la obra del
Maestro argentino-mexicano, e insoslayables en el debate actual con
ese horizonte emancipatorio.
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El séptimo retrato, Marx. Una interpretacion heterodoxa y
latinoamericana (pp. 91-102) bosqueja un capitulo en la obra de
Dussel que rinde cuatro interesantisimos volimenes dedicados a
Marx que es leido desde América Latina y la filosofia de la liberacién,
los que aportan una visién de Marx original e inspiradora. Reflexiona
Zufiga a propdsito de ello: “Si bien Leopoldo Zea, en la década de
1960, y Emmanuel Lévinas en la de 1970, marcaron las
investigaciones de Dussel y sus horizontes tedricos e interpretativos,
ahora se sumara Marx en el camino de su filosofia de la liberacién”
(p. 102); respecto de la lectura dusseliana de este ultimo, habia
escrito Zuniga un poco antes, se trata de “criticar, negar y superar el
orden dado, en el caso de Marx el capitalismo, en el caso de Dussel
el orden neocolonial.” (p. 91).

Politica de la liberacion (1979) (pp. 83-90), —sexto retrato—,
refiere al nivel concreto del mundo de la vida —el de la politica— que,
sefiala Zuiiiga, ya habia llamado especialmente la atencién de Dussel
desde la primera formulacién de su ética en 1970, habia dado lugar a
la redaccidon de la Politica de la liberacion en 1974 en Argentina, la
gue no se publicaria sino hasta 1979 en México. Motivos que se
desarrollan en la saga de los tres tomos de la Politica de la Liberacion
del dltimo Dussel en México, ya estaban in nuce en este primer Dussel
de la década de los ‘70 en Argentina. Zufiiga da cuenta de ejes
centrales de estos avances ya muy significativos de Dussel sobre la
politica.

Filosofia de la liberacion (1977). La formulacion de un
programa (pp.75-81), —quinto retrato—, da cuenta del programa de
investigacion formulado ya en México, que actualiza el que Dussel
venia desarrollado desde Argentina y sus otros lugares de residencia
en Europa y Medio Oriente, programa que se condensa en el titulo
Filosofia de la liberacion de 1977, que Zuiiiga estima también como
“una declaratoria de presencia en el ambito filoséfico mexicano por
parte de Dussel en los primeros afios de exilio” (p. 81); diriamos su
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carta de presentacion filosofica en el pais en el que vivird mas de la
mitad de su vida, adoptando su nacionalidad.

En este libro expresa, —cita Zufiga— entre otros conceptos,
“que la filosofia ha nacido en la periferia, como necesidad de
pensarse a si mismo ante el centro y como exterioridad, o
simplemente ante el futuro de la liberacién” (p. 81), Valora Zuiiga la
clave no ya solamente politica, sino especificamente geopolitica de la
filosofia de la liberacion de Dussel, que se evidencia en “la
primariedad del ego conquiro frente al ego cogito cartesiano, asi
como por la invitacidn insistente de partir del mundo cotidiano y
evitar la filosofia imitativa” (p. 81).

El cuarto retrato, 1975. Comienza el exilio en México (pp. 69-
73) traza las circunstancias mas inmediatas que precipitaron la salida
de Dussel de Argentina a su exilio en México y, ya en este pais, su
participacion en el | Coloquio Nacional de Filosofia en agosto de ese
ano con la presentacién de la ponencia “La filosofia de la liberacion
en Argentina: la irrupcion de una nueva generacion filosofica” y su
participacion en la “Declaracién de Morelia: filosofia e
independencia”, la que lleva su firma junto a las firmas de Leopoldo
Zea, Francisco Miré Quesada, Arturo Andrés Roig y Abelardo Villegas.

La ponencia de Dussel daba cuenta de la emergencia de la
filosofia de la liberacidon en Argentina a través de una generacién
filosofica de la que él se siente parte; el Coloquio de Morelia, si bien
“Nacional de Filosofia”, contd con los aportes de varios filésofos
latinoamericanos —algunos como Dussel en el exilio—, marcando un
estado de situacion de la filosofia en América Latina y, finalmente,
“La Declaracién de Morelia” marcé hacia adelante el compromiso de
la filosofia latinoamericana con la independencia en cuanto una
segunda independencia todavia en ciernes. Dussel posicionaba
entonces su filosofia de la liberacién en didlogo cara a cara con los
filésofos mexicanos y latinoamericanos, en los horizontes de la
filosofia en México y, desde este pais, en América Latina.
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Para una ética de la liberacion latinoamericana (1973) (pp.
49-68) —tercer retrato—, retrata, poniéndola en contexto, esta
voluminosa obra de Dussel en cinco tomos, los dos primeros en
Argentina, el tercero en México y el cuarto y quinto en Colombia,
ética —escribe Zufiga— “que a su vez subsume la ética en las esferas
practicas del mundo cotidiano: la politica, la pedagdgica, la erdtica y
la religién” (p. 49) y que “puede definirse como una ética filosoéfica
fenomenoldgica ana-léctica, critica de Heidegger y Hegel, con una
marcada influencia de Emmanuel Lévinas, trascendiendo a este
desde la realidad latinoamericana” (p. 51). Explica Zuiiga en este
sentido mds adelante: “Si con Leopoldo Zea, Dussel habia encontrado
a América Latina fuera de la historia, con Lévinas se dara cuenta de
que ella es precisamente el Otro del mundo colonial, el Otro mas alla
del Ser, razén por la cual ha sido ignorada y encubierta por el relato
hegemodnico de los acontecimientos mundiales. Si el primero, a
nuestro juicio, despertd a Dussel del suefio eurocéntrico, el segundo
lo ‘despertd del suefio ontoldgico’ (p. 59).

La cuestion del “Otro”, la del mas alla de la “totalidad”, la del
“ethos de la liberacién” que atraviesan esta Etica de Dussel, son
recogidas, analizadas y reflexionadas de modo pertinente por Jorge
Zuiiga.

El retorno a Argentina y los inicios de la Filosofia de la
Liberacion (pp. 39-47) —segundo retrato— pinta la integracién de
Dussel a partir de su regreso a Argentina en 1966 en la emergente
generacion de fildsofos que hara lugar a la filosofia de la liberacién,
de la que dard luego cuenta, segun vimos, en su ponencia en Morelia
en 1975. Zuniga traza el contexto de estos inicios de la filosofia de la
liberacion en Argentina y en el mundo, en las dimensiones intelectual
y politica, en cuanto condiciones de posibilidad y sentido de esta
emergencia filosoéfica.

Mendoza, Europa y Medio Oriente (pp. 25-37), es el primer
retrato. En él, Zuiiga dibuja lineas fundamentales de los procesos
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histéricos y culturales en Argentina, América Latina y a nivel mundial,
y, muy especialmente, de los procesos filoséficos que encuentran a
Dussel como joven estudiante de filosofia en Mendoza (Argentina),
cuyos intereses de formacién lo llevan a Europa, en donde confiesa
descubrirse como latinoamericano —aparece asi la cuestidn del punto
de vista de “el Otro” en alguno de sus sentidos— y luego a Medio
Oriente en donde a partir de una experiencia de trabajo, la cuestion
de “el Otro” refiere —incluyendo la otredad de América Latina
respecto de Europa— a los “oprimidos” o los “pobres”, que en
adelante se configurardn como el locus enuntiationis de su filosofia.

No comentaré el excelente Prélogo de Ricardo Espinoza Lolas
(pp. 11-18), aunque si la Introduccion (pp. 19-24) con la que Jorge
Zuiiga nos invita a recorrer su galeria de retratos, cosa que hasta aqui
hemos hecho en el sentido inverso al de la exposicion a partir de la
tesis de que “el final devela el principio”.

En esta Introduccion Zuhiga sefala como preocupacién
fundamental de Dussel “expresar tedricamente una praxis de la
liberacion de los pueblos excluidos por el sistema-mundo-capitalista-
neocolonial, en particular la de los pueblos latinoamericanos” (p. 19).
No hay pues pretensién de vanguardia, sino de acompafiamiento
critico-constructivo.

Nos llama Zuiiiga la atencién sobre la cuestién del sentido de
la historia que desde “El humanismo semita hasta Politica de la
Liberacion. Historia Mundial y Critica” (p. 20) ha desarrollado Dussel
rebatiendo el relato dominante occidental-moderno de ese sentido.

En el marco de esa perspectiva histdrico-critica es que la
filosofia de Dussel y sus aportes conceptuales y categoriales —
“exterioridad”, “vida”, “critica”, “método ana-léctico”,
“eurocentrismo”, “ética critica”, “moral vigente” —y sus didlogos y
debates —siempre constructivos— con otros fildsofos como Karl Otto
Apel y Franz J. Hinkelammert, pueden mejor comprenderse (p. 21).
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Y luego de referirse a la intencion de este libro y a la
estrategia de su disefio, cierra su Introduccidn con estas precisiones:

Enrique Dussel es hoy el mds destacado de una generacion de
filésofas y fildsofos argentinos y latinoamericanos que escogieron
como tema de reflexién incesante la liberacion de las relaciones de
dominacién y la conformacion de una filosofia latinoamericana.
Tanto él como muchos otros y otras no ha dejado de expresar,
desde la década de 1970, su propio acento, de exponer
problematicas y lineas de investigacion que desde diferentes partes
del mundo siguen abriendo el camino para el desarrollo de Ila
filosofia en América Latina (p. 23).

Sin lugar a dudas Enrique Dussel es uno de los filésofos mas
destacados de América Latina y que desde ella en el dltimo tercio del
siglo XX y el primer tercio aun en curso del siglo XXI han desarrollado
una filosofia con legitima pretensiéon de validez y de verdad, y por lo
tanto de universalidad, que ha aportado sustantivamente en clave de
liberacion a la conflictiva y nunca acabada constituciéon de nuestra
humanidad.

El libro de Jorge Zuiiiga. que hasta aqui hemos considerado,
presenta a las y los interesados en la filosofia iberoamericana y del
Caribe, una serie de quince retratos de la filosofia de la liberacién de
Enrique Dussel, seguidos por un Epilogo del filésofo argentino-
mexicano, que manifestando implicitamente conformidad con esos
retratos sobre su filosofia la proyecta al futuro, apelando para su
continuaciéon “a los que hoy son jovenes”, entre los cuales
seguramente Jorge Zufiiga estd en primerisima fila.

Yamandu Acosta

Profesor de Filosofia y Magister en Ciencias Humanas, opcion Estudios
Latinoamericanos. Fue Profesor Titular y Director en el Instituto de Historia de las
Ideas, Facultad de Derecho y en el Centro de Estudios Interdisciplinarios
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Latinoamericanos, Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion, en régimen
de dedicacidn total, Universidad de la Republica, Uruguay. Actualmente es Docente
libre en la ultima facultad mencionada e Investigador activo, nivel Il del Sistema
Nacional de Investigadores, Uruguay. Trabaja sobre sujeto, democracia y derechos
humanos, filosofia latinoamericana y pensamiento critico en América Latina. Ha
publicado varios libros. También numerosos capitulos de libros y articulos de
filosofia, historia de las ideas y estudios latinoamericanos en diversos paises de
América y Europa Su libro Las nuevas referencias del pensamiento critico en América
Latina. Etica y ampliacién de la sociedad civil (2003) merecié el Premio Pensamiento
de América “Leopoldo Zea” otorgado por el Instituto Panamericano de Geografia e
Historia en 2004, como parte del cual tuvo una segunda edicién en México en 2006.
Sujeto, Transmodernidad, Interculturalidad. Tres tdpicos utdpicos en la
transformacion del mundo (Montevideo: Facultad de Humanidades y Ciencias de la
Educacidn, 2020) es su ultimo libro publicado.
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