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Presentacion

David Antonio Pérez Nava

La historia de América Latina es compleja y diversa. Antigua depositaria de
formas civilizatorias de gran envergadura, transforma con su potencia y su
riqueza la fisionomia general del planeta tras el arribo castellano de 1492:
mucho mds le debe el mundo a este confinente que lo que el mundo, el
“viejo", pudo haber significado para pueblos y culturas cuyo desarrollo
politico, econdmico, social e incluso moral, era sélo comparable con las
entonces grandes culturas de Oriente y Oriente Medio. La historiografia
contempordnea asi lo constata. La colonizacion (larga, penosa,
heterogénea) implicdé un fendmeno de hibridacién nunca visto ni antes ni
después de ese suceso, y trajo a la luz a pueblos y culturas que ni la legitima
resistencia indigena (que en voz del indigena Carlos Ometochtzin clamaba,
en 1539, por poder seguir “viviendo como vivian”) ni el triunfalismo europeo
(convencido de poder implantar su civilizacion, su cultura y su sistema de
creencias como si de calco y copia se tratara), podrian siquiera haber

advertido.

El pasado nos constituye, es cierto, y comprender el nuestro pasa
necesariomente por asumir su cardcter multiple y en muchas formas
confradictorio. No hay sujetos ni procesos puros, por muy justas que puedan
ser las causas que los motivan. La herencia hispano-lucitana (y con ello
europea), la enorme diversidad indigena y el legado de la Africa negra que
llegd a estas tfierras en condicion de esclava, fueron entonces la materia
prima a partir de la cual la historia (imprevisible y caprichosa) molded
aguello que somos en cada caso. Ni indigenas, ni negros, ni europeos:
latinoamericanos. Porque ni las comunidades indigenas de hoy son -y no
deben ser consideradas como tales, a riesgo de caer en un esencialismo

ingenuo— continuacion inalterada de sus ancestros precolombinos (pues



determinadas estan por Occidente desde el momento mismo en que lo
resisten, cuando lo hacen); ni los negros latinoamericanos, a razén de su
color de piel, eluden el testimonio vivo de la salida forzosa de sus
comunidades originarias, la esclavitud y el mestizaje étnico y cultural
necesariomente padecido; ni nuestra cultura, por mucho que se haya
pretendido construirla a imagen y semejanza de los vencedores, puede
borrar de si la marca indeleble del mestizaje en tanto sintesis de tantas otfras
formas de vivir, pensar, sentir e interpretar el mundo. Todo eso y mds es lo

que somaos.

América Latina es, pues, novedad absoluta y, al mismo tiempo,
persistencia de un pasado vivido como contradiccion creativa, que articula,
opone y subsume unainmensa pluralidad de elementos que, en su conjunto,
dan vida a unaregion cien veces sometida, colonizada y dependiente que,
pese a serlo (y probablemente gracias a ello), ha abierto para siy para la
humanidad como un todo, diversas perspectivas de futuro desde hace
poco mds de 200 anos. Las Independencias (desde el Haiti rebelde del siglo
xVill), las guerras liberales del xix, la Revolucion Mexicana o Cubana del siglo
XXy los gobiernos progresistas del xxi, con todas sus confradicciones, no han
hecho mds que demostrarlo. Cuando la opresion es lo que se padece, la

liberacidon es el Unico horizonte posible.

La novedad, la complejidad vy la diversidad en grado sumo, entonces,
caracterizan a nuestro subcontinente y a los pueblos que en él habitan, de
modo que la posibilidad de dar cuenta de su dindmica exige, como es
natural, un pensamiento capaz de identificar los distintos afluentes de los
que abreva, pero también de comprender los modos en que se articulan
hasta crear las estructuras sociales, politicas, econdmicas y culturales que
nos caracterizan. Un pensamiento genuinamente situado, plenamente
consciente del lugar desde el que su discurso se enuncia, no busca adecuar

la realidad a la teoria (al modo en que el literato crea y describe un mundo



inspirado en su imaginacion y en sus aspiraciones) ni explicar lo real a partir
de modelos importados, fruto de un contexto, un lugar y un tiempo ajenos:
lo mismo peca el que imitairreflexivamente discursos y proyectos extranjeros,
que el que busca recetas milagrosas en, por ejemplo, los “pueblos
originarios”. Y aungque de ambos males ha padecido, y aun lo hace, la
intelectualidad latinoamericana (incluso aquella que presume de una
supuesta radicalidad critica), lo cierfo es que también existen auténticos
esfuerzos por explicarnos y comprendernos segun las determinaciones que
nos son propias en tanto hombres y mujeres en algun punto modernos vy
occidentalizados, pero latinoamericanos; lo que exige echar mano de una
gran diversidad de recursos analiticos, incluidos aquellos que, nos guste o
no, son parte de la tradicion de la que también formamos parte importante.
A la manera de José Marti, la nuestra es una negacién que afirma, pues
sabe que no es moderna (y no quiere serlo), pero al mismo tiempo se

reconoce como triste heredera.

* %k *x

Ahora bien, en este Ultimo sitio es que pretende inscribirse el lioro que el
lector tiene ahora en sus manos. Los articulos que lo componen buscan, en
consecuencia, mostrar la especificidad de la realidad latinoamericana sin
pasar por alto su dimension mundial y, por ello, las maneras en que se
arficula con las ofras regiones del planeta. Cuando Claudia Lorena Burbano
y compania, por ejemplo, buscan dar cuenta de los movimientos y
organizaciones campesinas en América Lating, lo que hacen es mostrar el
derrotero seguido por el pensamiento latinoamericano hasta su
manifestacion actual como pensamiento decolonial, lo que nos permite, en
realidad, reflexionar acerca de sus aportes y aciertos, pero también sobre
sus limites y contradicciones; todo lo cual no hace mds que evidenciar la
necesidad de un pensamiento serio, profundo y comprometido que nos

ayude a explicar nuestras realidades, nuestras luchas y nuestros anhelos. En



un sentido andlogo, Martha Lasso y Susana Maya intentan, desde una
mirada critica, pensar una Psicologia Organizacional y del Trabajo (POT)
siftuada (como debe ser nuestro pensamiento), esto es, que responda a las
circunstancias nacionales y las necesidades regionales, y que no
reproduzca (con perniciosos resultados) los moldes de las sociedades
desarrolladas, sometidas a otros modelos laborales y con caracteristicas

socio-culturales completamente distintas a las nuestras.

Bernardo Cortés Mdrquez, por su parte, desde la necesidad primera de
pensar la coyuntura politica contempordnea, asume la tarea de pensar el
“pueblo” como categoria politica. Sus posiciones, fuertemente
influenciadas por un “tedrico del antagonismo”, Ernesto Laclau, sirven para
problematizar (y en muchos sentidos profundizar) la propuesta hecha desde
la filosofia de la liberacidon de Enrique Dussel, muy preocupada por delinear
una ontfologia politica, pero a veces omisa al momento de pensar el
contenido, la materialidad misma de lo politico y la manera en que sus
actores se articulan en una légica tensa, contradictoria y dindmica. No se
es verdadero discipulo, pensamos, sin una lectura atenta y una critica
comprometida como la que aqui se bosqueja. Por ofro lado, Mario Ruiz
Sotelo, en su articulo, delinea también un concepto de pueblo, pero no para
intfentar hallar sus determinaciones esenciales (como Cortés Mdrquez), sino
para juzgar desde ahi el acontecimiento politico que ese pueblo
protagoniza: la Revolucidn Mexicana, hecho histéricamente novedoso,
profundamente autdéctono y que influye, mucho mds que otros procesos
revolucionarios, en la vida social, politica y cultural de los paises
latinoamericanos. Es hora de resignificar, desde nuevas perspectivas,
algunas etapas, personajes y sucesos de la historia del continente,
condenados hasta ahora a la incomprension gracias al arbitrario monopolio
revolucionario que se adjudicd la izquierda socialista del siglo xx

(profundamente eurocéntrica), quien creyd tener el derecho de determinar,



desde esquemas muy limitados, lo que era 0 no un movimiento popular y
revolucionario. En oposicion a Adolfo Gilly, la Revolucidon Mexicana no es de
modo alguno una “revolucion interrumpida”, sino un proceso vivo cuyas
transformaciones (que efectivamente realiza) no siguen camino hecho ni
receta alguna, y tampoco responden a planificaciones perfectas ni a
idealizaciones puras, como no lo hace en realidad revolucion alguna. El
trabajo de Sotelo, de este modo, nos permite adentrarnos en estas

reflexiones.

Latinoamericanos como somos —con todo lo que ello implica-, la
tradicion de pensamiento occidental también es nuestra. Carecen de
sustento, a nuestro juicio, aquellos discursos que obviando el sustrato plural
de nuestro ser latinoamericano, pretenden hacer tabula rasa de aquella
parte de nuestra herencia que es moderna y occidental, en favor de una
fiebre decolonial presentada con una radicalidad a veces ingenua y a
veces caprichosa. Nuestra realidad es mds compleja que eso y el
pensamiento que busque explicarla también debe serlo. Es de celebrar,
entonces, los acercamientos a Immanuel Kant y a Karl Marx que aqui se
realizan: el primero, preocupado por dar cuenta de la racionalidad
moderna y por legitimar su modelo civilizatorio; el segundo, el gran critico
del capitalismo y profundo conocedor de su estructura perversa. Los
trabajos de Enrique Téllez y Mario Orospe, en este sentido, nos ofrecen una
mirada problematizadora de ambos pensadores, pues mientras Téllez realiza
una critica de la “paz kantiana” situdndola en el contexto global que le da
origen (en el que América Latina se piensa desde su justo sitio) vy
contraponiéndola con los pensadores casi siempre olvidados del siglo xvi
hispanoamericano; Orospe realiza una lectura minuciosa de Marx pero
desde un punto de vista netamente Iatinoamericano, es decir, fomando
como punto de partida la lectura que en torno a él realiza Enrique Dussel y

que, como es sabido, dio como resultado fecundo distintos trabajos cuya



recepcion no ha sido, pensamos, adecuadamente valorada no sélo entre
los que se reivindican marxistas, sino incluso entre los seguidores del célebre
filosofo latinoamericano. Ambos articulos, cada uno a su manera, son
trabajos exploratorios, intentos de criticar el orden vigente desde sus
entranas, pues toda critica seria a la Modernidad pasa obligatoriamente por
un andlisis exhaustivo de su estructura y de los cldsicos que han intentado

explicarla.

La filosofia de la liberacion de Dussel es, por si hace falta explicitarlo, uno
de los presupuestos tedricos de todos los articulos que aqui se presentan. La
importancia de su propuesta filoséfica es, creemos, algo que no puede
ponerse en duda. Ante tal hecho, el trabajo de Flavio Teruel, s Qué significa
pensar desde la filosofia dusseliana de la liberacion2, nos permite
comprender su método y, con ello, acercarnos a la comprension de su
desarrollo interno, de su logica, y del lugar que ésta tiene en el desarrollo
mismo de la filosofia universal. Finalmente, el trabajo de Becerra, Rey y Soazo
manifiesta el anhelo compartido de trascender el modelo civilizatorio hoy
hegemonico, la Modernidad/occidental/capitalista, y dirigirnos hacia una
transmodernidad cuya sustancia no se puede anticipar, como no se pudo
anticipar tampoco el orden que surgiria tras el inicio de la colonizaciéon
europea en América. Queda por determinar, en este sentido, si es posible
presentar, como pretenden estos autores, el marco categorial, los
fundamentos epistémicos de ese otro mundo posible (pero sobre todo
deseable), antes del surgimiento mismo de éste, sobre todo si fomamos en
cuenta aquello que afiimaba Adolfo Sdnchez Vdazquez en su Filosofia de la
praxis, esto es, que la historia es el resultado inintencional de las praxis

intencionales de los seres humanos. El futuro no se anticipa.

* %k *x



Como es habitual, lo mismo los autores que los editores quedamos a merced
de ustedes, los lectores, quienes tendrdn la Ultima palabra para determinar
si los trabajos aqui reunidos abonan o no al pensamiento critico, situado vy
comprometido tal cual lo hemos caracterizado. Esta presentacion, en todo
caso, no ha hecho mds que exponer, en términos generales, el contexto, los
motivos, los limites, los autores, las fuentes y los problemas de esta nuestra
obra, como en un afdn de invitarlos a andar Por los caminos del

pensamiento latinoamericano. Por lo menos en eso deseamos tener éxito.



Racionalidad reproductiva y paradigma de la liberacion ante el fetichismo
colonial de la modernidad occidental

Magdalena Becerra Tapia'
Lucia Rey Orrego?
Christian Soazo Ahumadas

1. Marcos categoriales, método y horizontes epistémicos

El presente trabajo reflexiona en primer lugar sobre la importancia de una
adecuada comprension de los marcos categoriales, el método vy los
horizontes epistémicos, desde una orientacion critica frente a las practicas
de dominacién actuales, no sélo del sistema econdmico capitalista, sino
también de la fundamentacion epistémica de la modernidad. Este enfoque
gira en torno al dmbito de las relaciones comunitarias vinculadas
infensivamente con la territorialidad y con los mds diversos modos de
reproducir las condiciones de vida en el planeta. Ante la catdstrofe social y
ecoldgica agudizada por el sistema capitalista neoliberal, situarse desde un
horizonte critico al de la racionalidad instrumental moderna resulta ser una
necesidad imperiosa dada la marana de velos ideoldgicos con los que la
“civilizacion” moderna encubre sus modos de apropiacion, no solo de
materias primas sino de conocimientos y mano de obra indigena y
afrodescendiente, ejecutando lo que Juan José Bautista designa como

acumulacion pre-originaria (2018a).

! Investigadora y académica. Doctorante en Estudios Transdisciplinares Latinoamericanos
en la Universidad Academia de Humanismo Cristiano. Investigadora asociada en el Centro
de Investigacién en Estéticas Latinoamericanas (CIELA), Universidad de Chile. orcip: 0000-
0003-3870-6837.

2 Investigadora, curadora y académica. Magister en Teoria del Arte por la Universidad de
Chile. Investigadora asociada en el CIeLA, Universidad de Chile. orciD: 0000-0003-2621-8115.
3 Investigador y académico. Doctor en Filologia Romdnica por la Universidad de Friburgo,
Alemania. Investigador asociado del CIELA, Universidad de Chile. orcID: 0000-0001-9565-221X.
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Desde este contexto histérico-cultural, situado en el escenario
necropolitico de Latinoamérica y el sur global, surge la necesidad de
reflexionar sobre el vinculo entre los marcos categoriales, los fendmenos
sociales y las directrices generales para un horizonte politico liberador. Para
tal efecto, se considera como materiales fundamentales para el debate
sobre la realidad socio-politica latinoamericana, los principios normativos
ético-politicos propuestos por Enrique Dussel desde la Filosofia de Ila
liberacion (2011), la materialidad de la dominacién considerada desde el
paradigma descolonial (Grosfoguel-Castro-Gomez, 2007) y el humanismo
de la praxis expuesto por Franz Hinkelammert (2018), las cuales tienen en
comun el principio material de afirmacién de la vida, de la plenitud de la
vida comunitaria como criterio arquetipico de verdad y racionalidad de
orden intersubjetivos, atravesando el campo ecoldégico, econdmico vy
cultural. Este principio parte, en primer lugar, de afirmar la comunidad-de-
vida (Dussel, 2006) o el “circuito natural de la vida humana™ (Hinkelammert-
Mora, 2014) en tanto espacio relacionado con la razéon practico-material; y
en segundo, de buscar consensos esenciales para organizar formas de vivir

en comun conforme al ejercicio democrdatico de la razdon practico-formal.

La concepcidon de marco categorial usada en esta investigacion se
fundamenta en las contribuciones de Franz Hinkelammert (1978). Para él, el
marco categorial no sélo posibilita percibir los fendmenos sociales vy, por
tanto, hacerlos de algun modo inteligibles, sino también propicia el
despliegue de los modos de actfuar, o sea el ejercicio de la praxis.
Efectivamente, el marco categorial que se usa para interpretar la realidad
“nos permite ver ciertos fendmenos y no ofros; asimismo, concebir ciertas
metas de la accidon humana y no otfras” (1978: 9). El punto de fondo radica
en situarse mas alld de la ontologia del sistema dominante, si se quiere llevar
a cabo un pensamiento critico allende la episteme moderno-occidental,

esto es, el “mundo” abierto segun el horizonte de expectativas (Koselleck,
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1993) de la subjetividad burguesa eurocéntrica, basado en las ideas de
desarrollo, progreso, futuro e historia universal. Desde ofro locus de
enunciacion, como el centrado en relaciones de alteridad y exterioridad
critica (Dussel, 2011), instaladas en el campo de la economia politica en la
nocién de trabajo vivo (Dussel, 2014b) o valor de uso (Echeverria, 1998a),
mas que el proyecto existencial de un individuo o comunidad determinada,
lo que se revela es la potencialidad de afirmacién de toda forma de vida,
es decir, la pluriversalidad de lo viviente o la condicion fransontoldgica o
ética fundamentada desde el paradigma de la liberacion (Dussel, 2014q;
Bautista, 2014).

Los marcos categoriales ponen en movimiento dialéctico las relaciones
enfre sujetos (intersubjetivas) y las relaciones entre sujeto y “objeto”.
Ciertamente ambas se encuentran completamente interrelacionadas. No
existe unarelacion “sujeto-sujeto” aséptica ni tampoco una relacion “sujeto-
objeto” puramente tecnocrdtica. Siempre las relaciones intersubjetivas
(sujeto/sujeto) se encuentran mediadas por relaciones objetivas
(sujeto/objeto), por ejemplo, a nivel del desarrollo de los medios de
producciéon econdmicos para la afimacion de la reproduccion social,
como asimismo, ninguna relaciéon “sujeto-objeto” se halla sin un horizonte de
sentido fundado en relaciones humanas intersubjetivas, expresadas
paradigmdticamente a nivel de la memoria colectiva, las tradiciones
culturales y las practicas rituales y cultuales de autoafirmacion comunitarias.
Sin embargo, estas Ultimas trascienden el horizonte de la racionalidad
medio-fin, que en Ultima instancia tiende a conservar el orden institucional
establecido, para orientar una interpretacion estrictamente politica a partir
del énfasis puesto en la racionalidad vida-muerte o racionalidad
reproductiva (Bautista, 2018b: 42). Esta se distingue por desplegar las
relaciones intersubjetivas o transontoldégicas y por reconocer como

presupuesto un paradigma biocéntrico, en el cual la naturaleza es

12



considerada un sujeto bajo la perspectiva del marco categorial del “circuito
natural de la vida humana” (Hinkelammert-Mora, 2014: 17), cuyo referente
primordial sostiene que para “todo acto o producto humano y para el
andlisis de la realidad, el criterio (es el) del sujeto vivo, corporal, concreto,

necesitado (los hombres y mujeres de carne y hueso)” (ibid.: 14).

En concordancia con la idea de "marco categorial”, Hinkelammert
concibe la nocién de método (1978: 338). Este no es simplemente el arsenal
instrumental con el que se procesa la informacién “cudlitativa” vy
“cuantitativa” del mundo para ejecutar una hipdtesis de investigacion
cientifica, sino una concepcidon de ser humano (presupuesto
categorialmente conforme a relaciones de produccion/reproduccion con
la naturaleza) que, siguiendo tanto la influencia histérica del cristianismo
primitivo como del pensamiento de Marx, e incluso, de muchas
cosmovisiones de pueblos originarios, toma a la vida real y concreta como
fundamento, como marco referencial frascendental desde el cual
interpretar los distintos comportamientos humanos (ethos). Desde este punto
de vista, el meth-odos, es decir, el camino “mds alld” o “a través de” (pues
0dds quiere decir *camino”), es siempre radical, pues "o se vive o0 se muere.
No se vive un poco, o parcialmente” (Hinkelammert, 1978: 339).4 Para Dussel,
igualmente la vida real es el fundamento o principio ético normativo desde
donde cobran sentido los mas disimiles valores como mediaciones para la
afirmacion de la vida comunitaria. En este sentido, el fundamento indica
“una posicidn respecto a lo que reposa sobre lo asi denominado.
Fundamento primero es aquello acerca de lo cual nada puede decirse por

cuanto es el origen de todo decir” (Dussel, 2011: 57).5 Asimismo, para

4 En este punto existe una total correspondencia con el horizonte cultural del mundo
indigena, pues para éste siempre se estd jugando en cada circunstancia la vida o la
muerte, el maiz o la maleza (Kusch, 2000a: 75).

5 En relacién con el sistema capitalista, como se mostrard en lo sucesivo, Dussel conceptia
expresamente el fundamento del capital o su “ser” como el valor que se valoriza en todas
las mediaciones econdmicas capitalistas (2018: 17).
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Hinkelammert la vida real es “la Ultima instancia de todos los valores” (1978:
339). En este sentido, la interpretacion de la vida como real es la aplicacion
del método, por tanto, éste expresa “el mismo criterio de verdad: la vida

real”.

El asunto crucial aqui, vinculado con la teorizacion sobre los marcos
categoriales y sobre la concepcion del método, es que aquélla no se
restringe a un dmbito epistémico tradicional, sino que, a partir de una
concepcion “otra” de la realidad, realiza los cimientos para una inevitable
reflexion politica.¢ Se juega una “guia de accion” critica para la praxis social
o comunitaria. De acuerdo con esto, los marcos categoriales operan como
modelos ideales o marcos regulativos que deben ser expuestos a la mds
descarnada factibilidad empirica, esto es, llevando a la prdctica el principio
de factibilidad, arquitecténico de una politica de la liberacion (Dussel, 2006),
vinculado con las condiciones de posibilidad concretas de una
determinada coyuntura histérica (“situacionalidad” geopolitica). Lo
fundamental aqui es que esta “guia de accidén” para la praxis no es una
mera abstraccion o entelequia que se construye imaginariamente,
desarraigada de la realidad histérico-social, sino un marco categorial que
emerge desde una realidad situada que por ello no renuncia a su pretension
de universalidad. Por tanto, desde este expreso locus de enunciacion
situado en la periferia colonial global, esta orientacion para la praxis resulta
ser una realidad eminentemente contextualizada y concreta. Desde aqui su
concepcion sobre “lo posible” se configura a partir de la inexorable
contrastacion entre el marco categorial y los criterios de factibilidad.

Hinkelammert sostiene al respecto que lo posible resulta del “sometimiento

6 Bautista sostiene que “desde otro marco categorial distinto, cuyo horizonte aluda a otra
concepcion de la realidad desde cuyo dmbito se pueda fundamentar de otro modo las
explicaciones [...]. Es en este sentido que la epistemologia deja de ser una reflexidon
meramente metodolégico-académica, para convertirse también en una reflexion politica”
(2018b: 36).
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de lo imposible al criterio de la factibilidad” (1978: 26). En este sentido, “lo
imposible” no seriac mds que el marco categorial —-ldgicamente posible,
empiricamente imposible— (Dussel, 2006: 134), el “modelo ideal”, el
“postulado” o “idea regulativa”, cuyo fundamento es la concepcion de ser
humano dispuesta como horizonte epistémico, como encuadre de las
potencialidades de percibir, interpretar y transformar la realidad en que se
vive. Asi, en "lo utdpico” presente en todo marco categorial *se concibe lo
imposible para conocer, a fravés de la experiencia y del andlisis de la
factibilidad, lo posible” (Hinkelammert, 1978: 26). De acuerdo con estas
premisas, la factibilidad empirica de la realidad material del sur global,
atravesada por la colonialidad del poder (Quijano, 2000), el racismo
estructural del sistema-mundo (Grosfoguel, 2013), una prdctica sistematica
de necropolitica (Mbembe, 2011) y “cultura de la excepcidon” (Herlinghaus,
2009), pone en primer lugar la problemdatica de la territorialidad,
corporalidad humana/natural y autodeterminacion comunitaria como
elementos cardinales de una economia politica critica al actual paradigma
neoliberal del sistema mercado-mundo  (Bautista, 2018b). Estos
componentes conjugan en si mismos tanto la necesidad de reproblematizar
los fundamentos ético-politicos para tal economia, bajo la reflexion en torno
a los marcos categoriales y dimensiones metdodicas fundamentales desde
América Latina, como de considerarlos como elementos concretos para
una adecuada comprension de la factibilidad empirica, segun el horizonte
historico-cultural de cada regidon. Sélo asi se puede establecer un horizonte
de lo posible fundado desde basamentos categoriales fuertes, éfico-
politicos, transontoldgicos, afirmantes de la vida global en el planeta; dando
pie alo que, siguiendo a Dussel, se puede denominar realismo critico (2006:
37). Desde este horizonte de sentido se comprende en todo su espesor

politico la diferencia abismal de marcos categoriales u horizontes
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epistémicos entre desarrollismo y dependencia o entre reformismo y genuina

transformacion (revolucionaria).
2. Marcos categoriales para una economia politica critica

A partir del marco tedrico expuesto, se pueden observar con mayor claridad
las limitaciones y factibilidades de las “economias sociales y solidarias”,
conformes al discurso dominante que las considera un “tercer sector” o
intersticio entre la economia publica y la capitalista, o entre el mercado y el
supuesto “no-mercado”. Desde este punto de vista, evidentemente, Ias
economias solidarias no tendrian mds que el nombre de “solidarias”, pues
en realidad serian sélo reformas o maquillajes a la l16gica del sistema de
producciéon capitalista, el cual se mantendria intfacto en su condicion de
“identidad”, esto es, en su dominancia como marco categorial basado en
la “acumulacion de la tasa de ganancia”, en la rentabilidad econdmica y
en el interés comercial y financiero. Ahora bien, aunque ciertamente desde
el dngulo integracionista se puedan obtener beneficios y lograr hitos
significativos en las luchas econdmicas y ecoldgicas contempordneas, el
problema de fondo es que dada la gravedad de la situacion actual las
reales posibilidades “politicas” de las comunidades de vida del sur global —
expuestas a brutales condiciones de sequia, a crecientes niveles de
contaminacion y de mega eventos climatico-atmosféricos que destruyen
todas las condiciones materiales de subsistencia—, no pueden consumarse si
se ejercen cambios meramente cosméticos dentro del marco categorial
dominante, en este caso de la modernidad capitalista. Las necesidades
concretas alas que el sistema neoliberal ha confinado a estas comunidades
han sido las detonantes de los movimientos sociales y comunitarios que
desde los 80’ se han venido gestando no sélo en América Latina sino en el
mundo entero (Zibechi, 2003). Desde este locus de enunciacidon ya no tiene
realidad politica el mero reformismo, pues la penetracion de la tectonica

neoliberal ha sido tan voraz (principalmente a través de la politicas de
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violencia desnuda y criminalizacion contra las comunidades y del
extractivismo mega industrial minero, agroforestal o salmonicultura), que
sélo una fransformacion que tenga un marco categorial frascendente’, no
solo al capitalismo sino igualmente a la modernidad, esto es, ofro marco no-
moderno (pues para Bautista la modernidad es el fundamento cultural e
historico del capitalismo. 2018c: 1348), puede tener realmente factibilidad
politica, pues responde a las necesidades y exigencias provenientes de la
materialidad negada de las comunidades precarizadas. Bajo este
escenario, toda perspectiva categorial que no repare en la necesidad
esencial de afirmar la materialidad de la vida comunitaria caeria en el riesgo
de convertirse en una critica conveniente al sistemay asi devenir una “critica
ontica, o sea parcial y superficial de cualquier forma de dominacion” (ibid.:
141).

Cuando se habla de otro marco no-moderno se piensa en partir del
anclaje categorial provisto por la vida humana como hecho originario y
fundante de todos los sistemas econdmicos (Dussel, 2014b: 20). Se considera
el primer criterio de verdad a partir del cual se puede producir la
configuracion de cualquier mundo material o imaginario simbdlico. Dentro
de la espiral vital originaria, vinculada con una “economia para la vida”
(Hinkelammert-Mora, 2014) o una “economia equivalencial” (Dussel, 2014b),
la comunidad se constituye en el punto de partida de la vida econdmica,
pues categorialmente se fundamenta en la referencia intersubjetiva
(relaciones “sujeto-sujeto”) que gestiona éticamente (utdépicamente, como
modelo ideal o idea regulativa) siempre lo necesario -siguiendo la dindmica

orgdnica del valor de uso- vy lo distribuye equitativamente como en el caso

7 Donde lo trascendental, segun Hinkelammert, no debe pensarse segun los principios del
idealismo de la filosofia moderna, sino conforme a la “idea de que la materialidad de la
vida es un presupuesto frascendental de todo acto o hecho histérico, econémico o
politico” (Bautista, 2018b: 68, nota 60).

8 Es mds, Bautista sostiene que “la modernidad es la cultura que produjo explicitamente la
burguesia para reproducirse culturalmente” (2018b: 16).
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de los sistemas econdmicos equivalenciales (ibid.: 24). En este caso se
impone lo comun, pues no existe una acumulacion excesiva e injusta de los

excedentes por parte de algun miembro o clase de la sociedad.

En cambio, cuando predominan las relaciones mercantiles y los sistemas
no-equivalenciales, el valor de cambio se impone sobre el valor de uso,
eclipsdndolo, aungue sin poder nunca eliminarlo del todo, y siendo éste, por
el contrario, la piedra de toque de todo el sistema capitalista, como lo
expuso Bolivar Echeverria (1998a). En efecto, Hinkelammert sostiene que el
sometimiento del valor de uso al valor de cambio es el “de la vida real a la
ley del valor” (2014: 29). Para Dussel, el valor de uso es la materia del
consumo en tanto finalidad primera y directamente material referida a la
vida, y por ello, al cumplimiento de las necesidades vitales (2014b: 30). El
valor de cambio, por su parte, es una determinacion cuantitativa o formall
del valor de la cosa, a diferencia del valor de uso que es una determinacion
cudlitativa o material de ésta (ibid.: 39). Dentro del circuito econdmico
fundamental, para Dussel el consumo es subjetivacion de un valor de uso
que repone parte de la vida consumida del sujeto vivo por el simple acto de
vivir. El tfrabajo es, por el contrario, objetivacion de la vida del sujeto
productivo que crea un valor de uso puesto por el sujeto vivo (sujeto que es
el frabajo vivo). Debe distinguirse entonces entre sujeto vivo y frabajo muerto
objetivado. El trabagjo vivo da cuenta dentro de esta fundamentacion
epistémica de la posicion de “sujeto” mientras que el trabajo objetivado

(tfrabajo “muerto”) la de “objeto” (Bautista, 2018c: 137).

Para Hinkelammert, la concepcion de ciencia de Marx (Wissenschaft) no
es para nada la ciencia positivista del siglo xx de un Weber o Popper
(science), referida a lo meramente dado. En su comprension de la ciencia,
ésta debe escuchar el grito del sujeto (Hinkelammert, 1998) que le viene de
la ausencia de lo presente que estd escondido, oculto o eclipsado —como

lo es el “plusvalor” en relacion con la “ganancia”-, condicionando todo
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desde abajo (Hinkelammert, 2008: 376). Lo que estd presente tanto en el
sistema capitalista  (plano 6ntico) como en la modernidad (plano
ontologico) es una ética de la muerte en la que se destruye el frabajo vivo

y la naturaleza, las dos fuentes de riqueza que Marx reivindica.

El “grito del sujeto” emerge desde un marco de comprension que situa
en el centro de la produccidon de sentido y realidad la categoria de unidad
del cuerpo. Esta es la base corporal-material desde donde radica el circuito
natural de la vida humana o expresidon de las condiciones Ultimas “que
siempre se deben respetar para que la vida humana sea posible vy
sostenible” (Hinkelammert-Mora, 2014: 17). Este circuito debe vincularse
contingentemente en los escenarios de lucha social con el sistema de la
division social, sexual y racial del trabajo, pues éste no es un simple complejo
de especializaciéon, intercambio e interdependencia entre productos vy
productores, sino un “nexo corporal entre los seres humanos concretos |[...]
y de estos con la naturaleza” (ibid.: 16). La corporalidad del sujeto resulta ser
un concepto clave de una economia para la vida. Este remite a su
condicién comunitaria, es decir, a la idea de que la comunidad tiene
siempre una base y una dimensidn corporal, pues “se trata del nexo corporal
enfre los seres humanos y de estos con la naturaleza” (ibid.: 27). Toda
relacion entre los seres humanos tiene necesariamente esta “base corporal
y material, en la cual diariamente se juega la vida o muerte de la gente: su
sobrevivencia, su actuar en comunidad, sus condiciones de existencia [...;]
esta red de relaciones sociales [... es el] sistema de divisidon social del
trabajo” (ibid.: 27).

Esta dimension categorial de la unidad del cuerpo se pone en tensidn
en el contexto de la civilizacidon moderno-occidental, en la medida en que
el frabajo humano y la naturaleza son degradados al estatus de objeto de
explotacion, sobre la base de la destruccion sistemdatica de todo fipo de

relaciones humanas intersubjetivas (Bautista, 2018c: 142). Desde este amplio
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horizonte epistémico, Hinkelammert interpreta el marco categorial de Pablo
de Tarso, proveniente del pensamiento semita, del cristianismo primitivo
palestinense. En efecto, Pablo siempre concibe la vida encarnada, es decir,
referida a la vida del cuerpo. De aqui que pueda llegar a decir que “Cristo
vive [...] en la vida corporal de los hombres” (1978: 182). Con este
presupuesto, la relacion con Dios es finalmente a través de la unidad
corporal (ibid.: 182). En suma, la remisidon mds intfima con Dios, la confianza o
fidei, no es un acto de conciencia, sino “la aceptacion de la unidad
corporal entre los hombres -del sujeto en comunidad- que para él es tanto
el cuerpo de Cristo como el puente corporal con Dios” (ibid.: 182). Desde
este marco antropoldgico-cultural se configura el horizonte categorial
fundado sobre las nociones de sujeto en comunidad, amor al projimo y
derecho al uso de los bienes de la tierra (ibid.: 204). Estos principios materiales
comprenden una honda significacidon sobre lo que se entiende por
corporalidad viviente, nocidn que no se reduce a las meras necesidades
fisicas, sino que, desde ellas, puede activar nexos espirituales con las formas
mas elevadas de la cultura, vinculadas con los ritos/cultos sagrados de su
comunidad. Desde esta comprension, su fundamentacion filoséfica, esto es,
su disposicion categorial, concierne a las nociones centrales de la filosofia y
teologia de la liberaciéon y de un marxismo genuinamente critico de orden
transmoderno (Dussel, Hinkelammert, Bautista): pensamientos emergidos
desde el contexto politico-cultural de América Latina, subyacentes por la
misma exigencia de readlidad de la experiencia socio-histérica
latinoamericana a los discursos desarrollistas, modernizantes, que en su
version in extremis llegan hasta la religion del mercado neoliberal

(Hinkelammert, 2017).

Ahora bien, una de las primeras categorias que subyace a la nocién de
“unidad del cuerpo” es la de proximidad histérica (Dussel, 2011), que refiere

a la proyeccion de la relacion de inmediatez experimentada por la madre-
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hijo/hija en la relacidn cultura-pueblo (ibid.: 47). La primera relacion
analdégica prdctico-productiva, cuasi econdmica, en tanto experiencia
utdpica originaria, seria la que establece la madre y la prole en el acto de
mamar. Se da aqui un producto de la propia corporalidad materna que se
dona gratuitamente a su descendencia; al nuevo otro que ha procreado
con exterioridad y autonomia (Dussel, 2014b: 35). Se establece asi una
relacion analdgica prdctico-productiva, proto-econdmica. El ser humano se
encuentra siempre en una posicion de apertura al otro, como respuesta
originaria de ser un efecto de un acto desinteresado de donacion (ibid.: 35).
Este se encuentra vigorosamente arraigado en el horizonte cultural de los
pueblos indoamericanos; de hecho, todo su sistema econdmico de
organizacion comunitaria (ayllu) se basa en el sistema de prestacion (ayni)
fundado sobre la base del regimen de amparo, de refugio y proteccion.?
Entre los aztecas igualmente se nombra al ser humano “el deudor”
(macehual), por deberle a los dioses el don gratuito de la vida. Asimismo, a
la madre se la venera en la mayoria de las culturas del planeta por ser la
donadora gratuita de la vida, cuya donacidn absoluta no se puede pagar.
En este sentido, como argumenta Dussel, el don es anterior a la justicia
porque no reclama pago, pues la justicia es dar a cada uno lo que merece.
En cambio, el don da al ofro algo antes de que pueda siquiera merecerlo.
Lo gratuito es su horizonte esencial, porque la gratuidad es la esencia del
don; es la economia perfecta, originaria y utdopica (Dussel, 2014: 35-36). Lo
importante aqui, que religa las nociones de “unidad del cuerpo” vy
“proximidad histérica”, es que el don se funda sobre la base de ofra

concepcion de poder —por tanto, de ofro marco categorial u horizonte

? El mundo indigena del altiplano ‘“utiliza un sistema de prestacién llamado ayni, que tiene
varios milenios de antigiedad, y cuya similitud con la cooperativa es muy grande. Consiste
en una relacién econdmica anterior a una economia del dinero. Se basa en la propiedad
comun de la tierra y de los utensilios” (Kusch, 2000b: 414-415).
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epistémico- ligado con el poder como servicio (no como “dominaciéon”,
como en la concepcidn moderna del poder segun Weber), con el poder
para la vida. Por tanto, implica siempre la accion de un miembro de la
comunidad que no puede menos que participar en ella porque todo se lo
debe, y porque tiene plena conciencia de que la sobrevivencia de cada

miembro es fruto de la mutua responsabilidad (ibid.: 37).

Otra categoria fundamental con la que se cimenta la “unidad del
cuerpo”, fraguada primordialmente como comunidad econdmica por su
reserva de memoria vy justicia en tanto utopia originaria (ibid.: 34), es la de
referencia trascendental propuesta por Hinkelammert (2008: 377). Esta
categoria emerge como una comprension radical que frasciende el orden
dialéctico de la dominacion, es decir, el régimen en el que las relaciones
humanas libres, cara-a-cara, basadas en la alteridad radical, en la nociéon
de ‘“projimo” (proximidad histérica), se encuentran plenamente
mediatizadas, subsumidas, formalizadas, explotadas, oprimidas, por las
relaciones materiales encarnadas en las cosas, en las mercancias, en el
dinero, en el capital y en el mercado (los fetiches modernos, segun Marx).
Hinkelammert argumenta que se trata aqui de una ‘“dialéctica de la
presencia de una ausencia, que no es hegeliana”, es decir, tiene el
potencial de trascender la totalidad fetichizada del sistema dominante si se
pone el foco de atencidon en lo que se podria llamar una “dialéctica
trascendental, para las cuales las relaciones sociales directas [...] son la
referencia trascendental” (ibid.: 377). Estas son las relaciones sociales
inmediatas, vinculadas con la participacion, la comunidad y el circuito
natural de la vida, que materializan los elementos centrales del marco
categorial del paradigma de la liberacion propuesto en estas lineas, afin a
las ideas de "unidad del cuerpo” y “division social racial/sexual del trabajo”.
Estas condiciones existenciales que han sido negadas por la modernidad

dominante fueron producidas milenariamente, ya que siempre fueron la

22



expresion de una forma comunitaria de vida: de aqui que Bautista
proponga una comunidad transmoderna y postoccidental —apoyado en el
“Ultimo Marx” vinculado fuertemente con la comunidad rural y ancestral’o-
como pilar fundamental para la lucha contra las formas de coaccidon y
subjetivacion capitalistas. Esta forma debe estar sustentada en un horizonte
ético o tfransontolégico que posibilite la construccidon de *muchos mundos”,
mas alld y distintos de la modernidad occidental (Bautista, 2018b: 42). Aqui
no tiene lugar una racionalidad de la codicia, en la que como fundamento
se aspire a la “acumulacion”, pues lo esencial es “concebir cualquier forma
de vida humana” (Bautista, 2018b: 48). Punto de vista que sélo puede erigirse
porque lo que estd presupuesto como horizonte epistémico es una
“racionalidad de la convivencia, de la solidaridad, de la corresponsabilidad

[...] constitutivos de la racionalidad de la vida” (ibid.: 49).
3. Movimientos sociales/comunitarios, territorio y economia politico-critica

Con el ano 68’ se cierra un ciclo de hegemonia liberal que |. Wallerstein
designd como hegemonia liberal-centrista (2010: 30). Es el periodo de la
instalacion efectiva de los estados-nacion y la constitucion de las republicas
en el sentido moderno del término. Siguiendo a Rivera Cusicanqui (2010), es
la época de la instalacion del horizonte histérico liberal-populista por sobre
el horizonte colonial instalado desde 1492. Incluso, el periodo que va
aproximadamente entre los 20’ y los 70" —que segun Rivera es el de corte
“populista” — se caracteriza por un “proyecto de pais” (Garretdn, 2003) en el
que sobresale la figura rectora del estado social benefactor
(estadocentrismo), ya sea como estado empresario, desarrollista o populista.
También el rol dirigente de los partidos politicos deviene en vanguardia

politica en la conduccién de las masas populares ante los “auspiciosos”

10 Cfr. Karl Marx, 2015y 2018. También Dussel, 1990.
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desafios del futuro, por ejemplo, los retos de la teoria desarrollista o de la

revolucion.

Todo este contexto es completamente dislocado con la emergencia del
modelo neoliberal (“capitalismo tardio”) y su cultura posmoderna. La
dominancia voraz del capital financiero, la pérdida de legitimidad de los
partidos politicos y de las formas “cldsicas” de la politica moderna, la
desregulacion de los mercados, la privatizacion de los commodities y de
todos los espacios humanos intimos, el mercado de la violencia y la
seguridad privada, entre otros factores, son elementos cruciales para
comprender las respuestas al terremoto social que “provocd la oleada
neoliberal de los ochenta, que frastocd las formas de vida de los sectores
populares al disolver y descomponer las formas de produccion vy
reproduccion, territoriales y simbdlicas, que configuraban su entorno y su
vida cotidiana” (Zibechi, 2003: 185). Estas respuestas dieron pie al surgimiento
de nuevos movimientos sociales en Latinoamérica, caracterizados por
presentar en comun una territorializacion de los movimientos, una busqueda
de autonomia frente al estado y los partidos, una revalorizacion de la cultura
y una afirmacion de laidentidad, junto con la capacidad de autoformacion
de sus intelectuales, el nuevo papel de las mujeres y la organizacion del

frabajo en una relacion sustentable con la naturaleza (ibid.: 186).

Asi, se comienza a implantar el modelo categorial del “no hay
alternativas” (Tatcher) al capitalismo de libre mercado. Este universo de
mistificacion que caracteriza el marco categorial neoliberal (Hinkelammert,
1984), conlleva prdcticas concretas y radicales formas de dominacion, ante
las cuales un adecuado “realismo critico™ no puede apuntar sdlo a reformar
un sistema necropolitico y ecocida como el de la civilizacion moderno-
occidental, sino realmente orientarse en torno a fransformaciones de un
nuevo marco categorial y produccion de subjetividad que vaya asociado

a él y que tenga su sustento real y concreto en el escenario de la periferia
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global, en el campo de la racionalidad vida-muerte vivenciada
situadamente. Este giro implica nuevas formas econdmicas de produccion
y reproduccion de la vida comunitaria (Santos, 2011: 16), conlleva ejercer
prdcticas y formas de socialidad anti-capitalistas, es decir, no enfocadas en
la individualidad egoista del sujeto particular. Por tanto, en un contexto de
sobrevivencia, las formas de organizacidbn econdmicas deben
necesariomente, bajo las condiciones brutales impuestas por el modelo
neoliberal del “no hay mds alternativa”, basarse en principios de igualdad,
solidaridad y proteccion medioambiental que permitan generar cambios
profundos a nivel de la produccidn, intercambio y consumo dentro de la
sociedad capitalista. Es desde este contexto que una “hermenéutica de las
emergencias” debe ocuparse de aquellas practicas o formas de socialidad
qgue contravengan la alienacidn impuesta por el sistema econdmico
neoliberal, a partir de la reducciéon de la socialidad al mero intercambio y
beneficio personal (ibid.: 17-19). En este sentido, a lo que aqui se apela es a
la “referencia tfrascendental” expuesta en el apartado anterior, es decir, a
las relaciones sociales directas o libres, emergentes de la disposicion al
consenso comunitario en pos del bien comun, sin ningun tipo de coaccion
o sujecion a mediaciones instrumentales, como las I6gicas de acumulacion
privadas presentes en el fundamento de la economia neocldsica moderna.
Efectivamente, la interpelacion aqui es al despliegue de las formas de
socialidad solidarias, cuyo sostén es el ftrabagjo colaborativo y la
participacion democrdatica, materializados, por ejemplo, en el principio
econdmico y ético-politico que guia a las cooperativas de trabajadores y a
las distintas formas de reproduccion econdmicas sustentadas por diversos

movimientos sociales (ibid.: 20).

El asunto crucial aqui, como forma de lucha y emancipacioén, es el
asentamiento de “enclaves de solidaridad” en el mismo seno del sistema

capitalista. Estos son espacios de exterioridad critica (Dussel, 2011) al modelo
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dominante, es decir, nuevos horizontes categoriales con los cuales no sélo
percibir y comprender los fendmenos ahi acontecientes, sino igualmente
orientar las directrices para la accidon social, para el cambio histérico. De
aqui que el interminable debate entre “reforma” y “revolucidon”, reinante en
el mundo de los movimientos de emancipacion y liberaciéon politicos, puede
tal vez mirarse mds alld de un dualismo maniqueo, desde un nuevo marco
categorial donde lo central, lo semejante del “método”, sea la idea de
transformacion, y donde la revolucidon —en su concepcion tradicional- sea
sélo una fransformacién radical de corte rupturista, sincronico. En este
sentfido, lo comuUn de una auténtica transformacion seria, en primer término,
superar el horizonte categorial de la modernidad para poder concebir, o
mas bien, para reapropiarnos, del fundamento epistémico de las formas
comunitarias de vida de nuestras culturas ancestrales (Bautista, 2018c: 147),
“exteriores” categorialmente a la esencia, ser y totalidad modernas
(Bautista, 2018a: 17). Desde esta perspectiva todas las revoluciones desde
1789 han sido sélo “emancipaciones” de una forma de dominio para pasar
a otra mads sofisticada. Asi, las “revoluciones” que no han podido tfransformar
el fundamento epistémico-politico de su realidad cotidiana, esto es, superar
el horizonte categorial moderno para crear un nuevo principio afirmativo, un
nuevo orden o sociedad mas justa e igualitaria, en realidad han sido sdlo
“reformas”!!, pues no han logrado desmontarse del ser de la modernidad
capitalista, productor por antonomasia de hambre y miseria; un ser
atravesado por la racializacion de la racionalidad colonial moderna que
considera inferiores como punto de partida a los pueblos originarios, y por la

colonizacion de un imaginario en el que se ha nulificado ontolégicamente

11 Santos postula reformas revolucionarias (2011: 21) como un giro verbal que supere el
dualismo manigueo mencionado, remitiendo, mds bien, a una nueva experiencia en la que
lo predominante sea finalmente un verdadero horizonte de transformacion, en este sentido,
del marco de colonizacién/racionalidad impuesto con la modernidad occidental.
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la concepcidon y percepcidon de lo que el sujeto concibe de si mismo, ante
la humanidad y la historia (ibid.: 28).12

4. Fetichismo colonial: de la emancipacion moderna a la liberacién

descolonial

En la obra de Marx se expone el encubrimiento metddico de las relaciones
de explotacion y dominaciéon del sistema de categorias de la economia
politica burguesa. Se vincula al fetichismo con la no-referencia (no-relacion)
al punto de partida de la razén critica o cientifica, el “desde donde” que
impide la absolutizacion dialéctica de un término, en este caso del capital,
del dinero y el mercado, en sus relaciones heterdrquicas con la realidad. La
idea de referencialidad y relacionalidad corresponde con el argumento
expuesto aqui, ligado con la accion determinante de los marcos
categoriales, horizontes epistémicos y disposicion metddica en virtud de la
condiciéon de posibilidad del ejercicio matricial de la racionalidad
reproductiva o vida-muerte en el seno de las mdas diversas comunidades o
sociedades humanas. En el escenario histérico capitalista, su forma de
expresion se constituye como hegemonia del *valor como valor” cuando se
visibiliza un mundo, el “mercado-mundo”, en el que se efectiua la
abstracciéon de todas las propiedades fisicas de la cosa real producida, su
dimension sensible, la posibilidad empirica de percepcion de su realidad

historica, su espacio de experiencias vital (Dussel, 2018: 23).

Para Dussel el momento ontoldgico crucial acontece con la
transformaciéon del dinero en capital, pues aqui ocurre un salto abismal
dialéctico, en el sentido de que no se verifica una modificacion simplemente

homogénea (onficamente hablando), sino una dimension radicalmente

12 En este contexto se inscribe la obra de Fanon (2009), donde la experiencia vivida del
negro (“piel negra”) es la nula resistencia ontoldégica ante el “ser” del blanco, su “punto de
vista”, su espacio colonial u horizonte representacional, su condicidon de “mdscaras
blancas”. Cfr. Soazo (2018).
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heterogéneaq, de orden ontoldgico, que se fundamenta en la intervencion
desde fuera, desde la exterioridad del trabajo humano, del obrero, del
sujeto viviente (ibid. 24). Asi, el pasaje (Ubergang) de la inversion ontoldgica
del dinero (doctrina del ser) al capital (doctrina de la esencia) durante el
proceso de conformacion de la modernidad capitalista, se consuma por
medio de Ila mencionada ‘“exterioridad critica” dusseliana o
“trascendentalidad interior de la vida real y concreta” de Hinkelammert,
corporizadas tanto en el campesino medieval europeo como en el
trabajador colonial. Dussel subraya que la exterioridad critica en cuanto
“trabagjo  vivo" o subjetividad del trabagjador, conlleva una
trascendentalidad interna anterior y posterior al capital. Por tanto, el mirador
desde donde cobra todo su peso epistémico es la comprension del
fetichismo como un mecanismo cognitivo de ocultamiento de la
iracionalidad e inmoralidad del capital, en consonancia con su
consagracion al encubrimiento del sujeto humano. La inversion absoluta del
fetichismo es un ocultamiento epistémico total de la realidad objetiva, del
orden referencial o espacio de experiencias del mundo. De todas las
determinaciones del capital, el fetichismo concierne a la no-referencia al
punto originario materializado por el trabajo vivo (ibid.: 30). Justamente la
finalidad del esfuerzo de Marx se asocia con proporcionar un marco
categorial a los trabajadores que visibilice la injusticia originaria encubierta,
en la medida en que, como lo argumenta Hinkelammert conforme a la
esgrimida nocidén de marco categorial (1978), lo que se busca es despertar
la conciencia del trabajador, animando su sensibilidad o aesthesis frente a
la realidad histérica de miseria y explotacion que le “toca” vivir. Se anhela
igualmente proporcionar insumos tedricos para la comprension critica de las

ideologias, mitologias y velos constituyentes de la realidad moderno-
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occidental, como asimismo reforzar la capacidad de lucha, esto es, dar

directrices para una sensata orientacion para la praxis (Dussel, 2018: 30).13

En este punto, cuando la aesthesis corporal eclipsada denuncia la
violencia sobre los fundamentos Ultimos de su condicion viviente, es cuando
se refuerza, como vimos en los apartados precedentes, la importancia del
valor de uso en tanto expresidon de la forma natural de la reproduccion
social. En este complejo intencional radican las fuerzas necesarias para
hacer estallar el horizonte de inteligibilidad en el que ellas se inscriben y
cobran sentido (Echeverria, 1998b: 153). El desarrollo capitalista se
caracteriza, por su parte, porque también tiene la capacidad de hacer
estallar, en este caso en sentido opuesto, los milenarios equilibrios locales
asociados con la expresion de la forma natural de la reproduccion animal o
de especie. En este nivel, segun Echeverria, el discurso critico de Marx
expone la singularidad concreta e inconmensurabilidad de los valores de
uUso en tanto expresion de la vida local, concreta, real, de las diversas
comunidades y sociedades del planeta. Existe aqui, sin embargo, una clara
conciencia de la disimetria o unilateralidad con que el valor/valor de
cambio, ligado con la dominancia del capital y de la acumulaciéon
capitalista, se impone sobre la reproducciéon del valor de uso comunitario
(ibid.:155), asociado con la afirmacién de la legalidad natural propia del
comportamiento material llamado *“vida” (ibid.: 160), la cual se relaciona
con la forma natural de la reproduccidon social en tanto estrato de

conservacion del principio auténomo de totalizacion de la materia, cuya

13 En este dmbito, el pensamiento de Dussel establece conexiones andlogas con el de Hinkelammert,
pues éste concibe que la dinamis de lo politico se lleva a cabo en la medida en que los marcos
categoriales —como por ejemplo el de la competencia perfecta del modelo neoliberal o el de la
planificacion perfecta del socialismo real- son dispuestos a la facticidad histérica del sujeto corporal
concreto, para desde ahi proyectar el horizonte de lo posible. En el caso de Dussel, se parte
igualmente de un modelo ideal —como los principios ético-normativos en tanto ideas regulativas— al
que se contrasta con el principio de factibilidad de la politica de la liberacion, para desde aqui, al
igual que Hinkelammert, proyectar el horizonte politico de lo posible.
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performatividad o proceso de produccion/modelamiento implica que todo
comportamiento social es relegalizado en la medida en que acata o
perfecciona la legalidad general de la naturaleza (ibid.: 162). En el caso del
modo de reproducciéon capitalista se observa la creciente injerencia de una
fuente autbnoma de (re)produccion social que ejerce sobredeterminacion
y enajenacion en las comunidades, por el hecho de forzar al extremo y
poner en clara tension destructiva las determinaciones concretas de las
necesidades socio-naturales de la poblacion, inscritas desde sus raices mds
profundas en una experiencia de totalidad cualitativa. Con el modo de
reproduccion capitalista se puede apreciar un despliegue del horizonte
fetichista del mundo social, al llevar a cabo una donacion de forma
secundaria que extrema y feleologiza el proceso aufonomizado de

valorizacién del valor capitalista (ibid.: 158-159).

Si en el sujeto social se plasman las posibilidades de transformar la
materialidad natural o cosmoldgica, siempre es a costa de la implantacion
de una determinada eleccidbn o un prototipico “dar forma”. Esta
constitucion, cuya agencia tiene que confrontar un sentido biplanar (o de
doble aspecto), se cristaliza tanto en la construccidén de una cosa, producto
O mercancia como en la conformacion indirecta del sujeto mismo (ibid.:
170). Por tanto, el fetichismo capitalista relacionado con la
sobredeterminacion del valor (en tanto plusvalor capitalista) cobra toda su
sustentacion en el mismo proceso dual y contradictorio en el cual el estrato
politico conlleva necesariaomente una exageracion o hybris, esto es, un
forzamiento extremo, insano, esquizoide —-fundado sobre la aporética
relacidon entre progreso y devastacion'— del orden social frente a la

legalidad propia del estrato fisico comunitario (ibid.: 167). De aqui que la

14 Arizmendi lee la obra de Echeverria, especialmente sus trabajos sobre el discurso critico
de Marx, en relacién con su conceptualizacién sobre la modernidad capitalista, bajo el
binomio antitético: progreso-devastacién (2016: 34).
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conformacion del objeto en la sociedad capitalista, la forma-objeto, se
caracterice por ser un lugar de doble perspectiva. En este escenario se
dispone del estrato fisico en su refuncionalizacion in extremis por el estrato
politico. En este proceso se despliegan los mecanismos de abstraccion y
descualificacion sensoriales asociados con la autonomizacion del valor, con
la fetichizacion o hybris de toda intencion de forma vinculada con la
produccioén y el trabajo mercantil capitalistas, donde lo que predomina son
las relaciones de produccion-consumo cosificadas segun la dindmica
abstracta del ‘“valor valorizdndose” bajo la logica de acumulacion
capitalista (ibid.: 159).

Segun lo argumentado hasta aqui, es posible comprender el fetichismo
como el punto de vista en el que se reproduce una invisibilizacion de la
condicién humana, corporal concreta, subordinada a la mercancia, al
dinero y al capital, es decir, a fendmenos abstractos completamente
autonomizados que deciden sobre la vida y la muerte de los sujetos reales.!>
La lectura de Marx llevada a cabo por Hinkelammert, destaca como modus
operandi el re-encantamiento de la sociedad capitalista —-yendo mas alld
del simple concepto de secularizacidn expuesto por Weber como
“desencantamiento” del mundo moderno-, esto es, el fetichismo no sélo de
la mercancia, sino de la modernidad en su conjunto. La dindmica expuesta
por Marx concibe al fetichismo como aqguel procedimiento que oculta los
efectos sobre la vida y la muerte de los seres vivos, es decir, sobre el espacio
propio o soberano de la racionalidad reproductiva, a causa del desarrollo

de las relaciones mercantiles sustentadas en la racionalidad instrumental y

15 Aqui se establece un vinculo cardinal con “lo politico”, con la fundamentacion del poder
politico moderno, en torno a la figura del monarca o soberano, definido como aquel que
tiene la facultad, esto es, la ontologia del poder, su ontogénesis dentro del marco
categorial moderno de decision sobre la vida y la muerte de la poblacién, en el sentido
expuesto por la biopolitica. Esta decision se constituye en el fundamento de la excepcidn
soberana; el arje sobre el que se erige la politica moderna y cuyos antecedentes provienen
de los albores de la civilizacién occidental.
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su dinamis de despojo a los individuos de toda determinacion cuantitativa y
cudlitativa, conformdndolos como meros propietarios privados (Ferndndez-
Nadal, 2017: 25). Ante las necesidades corporales del ser natural se debe
subordinar el fetichismo de la racionalidad instrumental a la racionalidad
reproductiva, la cual se materializa en la constitucion histérica de la division
social/sexual/racial del tfrabajo, cuyo fundamento se asienta en que, sin 1os
otros (seres humanos o naturaleza), no se puede simplemente vivir (ibid.: 31).
Asi, la vida individual requiere como condicion de posibilidad, como marco
categorial u horizonte epistémico, la vida de todas/os, incluida la naturaleza
en su conjunto. De aqui que la abstracciéon de la realidad, los mecanismos
de funcionamiento del sistema, eliminan las diferencias cualitativas y Ias
resonancias subjetivas de los individuos, resistiendo a la recuperacion del
sujeto negado impuesta por el fundamentalismo fetichista de la ley de
acumulacion capitalista y por la ley del ordenamiento politico-juridico liberal
y de todo tipo de mediacién institucional que disponga como horizonte de
senfido su absolutizacion y corrupcidén, comportdndose ficcionalmente

como la sede del poder y la soberania (ibid.: 36).

En el "Cardcter fetichista de la mercancia y su secreto”, Marx reflexiona
sobre las formas de vida humanas de diferentes periodos histéricos,
subrayando que en misticismo del mundo de las mercancia “toda la magia
y fantasmagoria que nimban los productos del trabajo fundados en la
produccion de mercancias, se esfuma de inmediato cuando emprendemos
camino hacia ofras formas de produccion” (Marx, 2008: 93). Esta
evanescencia solo puede concretarse si se presuponen ofros modelos
ideales o marcos categoriales en tanto horizontes de sentido o comprension
del mundo. Marx postula otro modelo ideal o idea regulativa referido a una
“asociacion de seres humanos libres” que ftrabajen con medios de
producciéon colectivos y que dispongan conscientemente de sus fuerzas de

trabajo individuales en pos de la construccidon comun de una fuerza de
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trabajo social. Segun esta argumentacion, Marx descubre el misterio
encubierto bajo el sistema de produccion capitalista, es decir, su fetichismo
constitutivo o inmanente. Para poder llevar a cabo el frabajo hermenéutico
de su develamiento se requiere, segun Juan José Bautista, partir de otro
modelo ideal u horizonte epistémico que permita imaginar otros mundos y
otras formas de produccion y reproduccion de la vida humana,
radicalmente antagdnicas a la légica de valorizacion y acumulacion
capitalistas. EI mecanismo de negacion de la realidad de la teoria del
fetichismo en Marx despliega el potencial ontoldgico —la ley del valor que se
valoriza a si mismo- de las modernas relaciones capitalistas con arreglo a un
doble encubrimiento. Uno, a nivel del encubrimiento de la esencia
(siguiendo la Ciencia de la I6gica hegeliana, estariamos ante la “*doctrina
de la esencia”), y ofro, en el dmbito del encubrimiento del concepto o
dominio epistémico (donde obran los modelos ideales, en relacion con la
“doctrina del concepto” de Hegel). El primero se caracteriza por la
“produccidon” de un orden invisible, un universo de apariencias del ente que
sélo encubre el fundamento, constituyéndose asi en el espacio de
ocultamiento producido por el orden de lo visto. El segundo, bosqueja el
horizonte de la fundamentacion Ultima, en tanto principio de imposibilidad
o necesidad irrefutable de inscripcion del sentido historico-politico, a partir
de los modelos ideales presupuestos, abarcando no sélo el dmbito del
aparecer/ser del ente, sino también el universo de su esencia o marco

epistémico de su fundamentacion Ultima (Bautista, 2016: 118).

En el orden fetichista del mundo existe una inversion de la realidad
cuando aparece como ‘“realidad” lo que en esencia es realidad aparente.

De aqui que se deba poner a la realidad toda de pie'¢, especialmente si se

16 Analogia politica en relacién con la idea de pachakuti andina, ligada con “poner de
cabeza lo que ha sido puesto de pie” o una “inversion radical del orden de las cosas”
(Gutiérrez-Aguilar, 2008: 151).
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revela el gran modelo ideal de la modernidad, a saber, el mito del
progreso/desarrollo y su realizacion siempre futura para las sociedades
humanas, sustentado mediante la asuncidén ontoldgica de la linealidad
historica en tanto concepcidn moderna del tiempo. El espacio critico que
emerge en este punto revela inmediatamente que el presente queda bajo
el estatus de una ausencia, es decir, de un aparecer encubierto, negado,
excluido, condenado, no sélo por las relaciones de dominio y explotacion,
sino bdsicamente por su fundamentacion racional Ultima. En este sentido se
inscribe la produccién de realidad fetichizada que perpetra la subjetividad
burguesa al intentar demostrar que todo tipo distinto de creencia o modelo
ideal no sélo es falsa, sino utépica y hasta irracional, fundamentando asi el
disciplinamiento que ejercen el capitalismo y la modernidad sobre toda ofra
forma de vida y de economia, anatematizandolas como falsas, ireales,
iracionales y hasta idolatricas (Bautista, 2016: 120). El nudo gordiano de la
propuesta de Marx, segun Bautista, radica en concebir que el capitalismo
produce sistemdticamente dioses terrestres para reproducirse y para
encubrir esta produccion configura un tipo de conocimiento y de ciencia
no soélo de tipo “burgués”, sino de orden “moderna”. Con este horizonte
categorial configurado *modernamente”, se legitiman como modelo ideal
U orden trascendental las formas de vida y de reproduccion social
instauradas por el ethos burgués, pero mds aun, fundamentadas desde sus

mismos mitos, utopias o sistemas de creencias (marcos categoriales).

Hacer inteligible lo que el capitalismo encubre en la produccion
cofidiana de “realidad” es fundamental si se orienta el foco en torno a la
problemdtica de la division social/sexual/racial del trabajo, pues de ahi
emergen los espacios de exterioridad (Dussel) y ausencia presente
(Hinkelammert) que pueden, por su necesidad y postergacion historica,
modificar la distribucion o reparto en el presente. De aqui que el

pensamiento de Marx, su exposicion metddica, comience desde los
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condicionamientos materiales, siempre en referencia a horizontes histérico-
criticos concretos, a los modos de vida real de cada época, para desde ahi
visualizar los dispositivos subyacentes en la produccion de sus formas
divinizadas o fetichizadas, involucradas en la generacidon de riqueza,

explotacion y pobreza.

En El Capital, el modelo imaginario o marco categorial fundamental
para confrontar dialécticamente el leit motiv del fetichismo es el “reino de
la libertad™. En éste la “asociacion de seres humanos libres” materializa las
relaciones sociales didfanamente sencillas, constituidas como punto de
referencia para el juicio critico de todas las sociedades humanas con vistas
a la construccidon de un marco general de inteligibilidad histdrica, conforme
a la libertad de elegir la forma de vida o sus modos de produccion vy
reproduccion. Desde aqui se configura una concepcion ontolégica en la
eleccion de una forma de ser y estar en la vida y el mundo, mds alld de la
“livertad burguesa” propugnada por el marco categorial capitalista,
desplegada a nivel meramente dntico o casuistico. En este Ultimo se muestra
la escision provocada por el fendbmeno del fetichismo al dividir
categdricamente entre lo que el “ser humano es” y lo que “el ser humano
produce”. Este, por ende, no se reconoce en lo que ha creado y en lo que
es capaz de crear, pues asume que lo que produce o hace excede
completamente lo que él ha creado, no considerdndolo una obra suya, por

tanto, mas alld de su comprensidon y control (ibid.: 131).

Hinkelammert sostiene que, ante la racionalidad instrumental del
mercado, donde reina la logica de acumulacion de la tasa de ganancia
capitalista, se debe instaurar un imperativo categdrico fundado sobre el
marco categorial esbozado por Marx en la Critica a la filosofia del derecho
de Hegel: el ser humano es el ser supremo para el ser humano. Desde este
presupuesto se establece el criterio arquetipico para fundar una

racionalidad de la accidn econdmico-politica contrapuesta a la
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racionalidad instrumental del mercado, instituyéndose desde el horizonte
epistémico de la racionalidad reproductiva cuya mdaxima versa sobre la
imposibilidad radical de “humillar, sojuzgar, abandonar y despreciar” a
cualquier ofro ser humano (Hinkelammert, 2018: 3). Para Hinkelammert, lo
“humano” del ser humano radica en la *emancipacion humana” puesta en
tension cuando se obra segun el criterio mencionado. Este postulado de
“sacralidad” en tanto “alteridad” es el verdadero quiebre epistemoldgico
(no asi la presunta ruptura epistemoldgica aludida por Althusser) presente
en la obra de Marx, desde donde emerge el punto de partida de todas sus
producciones tedricas posteriores. El *humanismo de la praxis” es el nombre
con el que Hinkelammert intenta conceptuar esta maxima sagrada referida
a la alteridad radical del "yo soy si tU eres”. Estos supuestos constitutivos del
modelo ideal del “reino de la libertad”, el marco categorial de una
“asociacion de seres humanos libres”, se caracterizan por aludir a una
“convivencia humana perfecta” como idea regulativa de la praxis. Aqui, en
tanto concepto trascendental (mostracidn explicita de la condiciéon real y
concreta de la alteridad viviente, ya sea ofro préjimo trabajador o la
naturaleza, no se juega la omnisciencia y tendencia al fetichismo solipsista
del pensamiento moderno, ejemplificados en los modelos de la
“competencia perfecta” neoliberal y la “planificacion perfecta” del
socialismo real. En cambio, lo “perfecto” en el dmbito de la convivencia
humana no remite a la tautologia absolutista del si mismo fuerte —dominante,
capitalista, racista, patriarcal- de la identidad occidental, encarnada en la
subjetividad burguesa, sino que refiere al vivir-con, a la capacidad de
reunirse todos y acordar en comun cémo organizar la produccion y distribuir
la divisidon social/sexual/racial del trabajo, a partir del reconocimiento de
todos los sujetos econdmicos en tanto sujetos reciprocamente configurados

por una misma comunidad de vida, en relacion con el despliegue de su
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conditio humana mds profunda: “el libre juego de las fuerzas fisicas y

espirituales” de su corporalidad viviente (ibid.: 11).

Ahora bien, el capitalismo exhibe una constitucion racial que se
encuentra en los mismos cimientos de lo que se podria designar como
fetichismo colonial. Se remite aqui al hecho de que el desarrollo del
capitalismo estd determinado en su forma por la composicion social e
ideoldgica —-basada en la dimensidon colonial/racial- de una civilizacion
completa ya configurada desde el feudalismo europeo. Como lo muestra
Cedric Robinson (2018), no es cierto que la civilizacion europea tendid a una
homogenizacion creciente con el proceso de produccion capitalista, sino,
por el contrario, se inclind por la diferenciacion hasta la exageracion (o
hybris) de las diferencias regionales, subculturales y, sobre todo, de las
diferencias raciales (ibid.: 48). Asi, el patron de reclutamiento de esclavos y
mercenarios de castas racialmente inferiorizadas, durante la primera Edad
Mediaq, se entronca a partir de un “entrelazamiento sistémico” producto del
capitalismo del siglo xvi con los pueblos colonizados del tercer mundo, que
llenaron rdpidamente la categoria de “esclavos naturales” durante el
proceso de expansion de esta nueva civilizacion (ibid.: 49).'7 De aqui que el
mayor mito o fetichizacion expuesto por Europa sea el de una “civilizacion
de seres libres e iguales”, pues en realidad esta cultura, en tanto matriz
productora de mitos de igualitarismo, es una mera ficcion que tras el velo
encubre la tendencia a la division de los pueblos para su dominacion. Para
Robinson, nuevas mistificaciones o imaginarios fetichistas configurados
durante los cinco siglos de constfitucion de Europa occidental, serdn

suplantados por la idea de raza (Herrenvolk) en los siglos xvii y xvill. Esta

17 Grosfoguel menciona autores de los denominados “marxismos negros” que
problematizaron esta temdtica, pero son desconocidos en las academias y editoriales
occidentalizadas. Entre ellos, ha sido eclipsada esta “gran obra maestra del marxismo
negro”: Black Marxism. The making of the black radical tradition, del afro-estadounidense
Cedric J. Robinson” (2018: 11).

37



nocion patenta una justificacion logica de dominacion, explotacion vy
exterminio sobre pueblos no-europeos (incluyendo los eslavos vy judios) (ibid.:
51). Sin embargo, el lugar en el cual estos dispositivos “no-objetivos” del
“capitalismo racial” se hacen mds patentes, es decir, donde el racismo se
encubre de forma mds sofisticada, es a nivel de la ciencia europea del siglo
XIX, con la cual se explica la inevitabilidad y la natural dominacion de
algunos europeos sobre otros grupos humanos. La complejidad de esta
problemdtica conlleva a que los efectos del racialismo en el orden social
europeo, no se puedan asignar sélo a una época especifica, sino que
muestran una persistencia y continuidad arraigadas a la civilizacion misma,
apareciendo con frecuencia en la expresion social de cada estrato de la
sociedad europeda, donde el racismo afectd tanto a la reflexion intelectual

como a la praxis politica.

Anibal Quijano, por su parte, recibe la influencia de este debate en tforno
al capitalismo racial y proyecta estas discusiones desde el espacio de
experiencias situado en el mundo indigena, desde la construccion del
dispositivo del “Nuevo Mundo” o “América” (1992). Desde aqui, cuestiona el
paradigma europeo de conocimiento racional, de acuerdo con el
presupuesto categorial que fundamenta la relacidn sujeto-objeto,
concibiendo un “sujeto fuerte”, dominante, emplazado sobre la base del
cogito cartesiano y un objeto cosificado, fetichizado, en el cual caben tanto
las mercancias del mundo capitalista como los cuerpos coloniales del
sistema-mundo moderno/colonial (que eran asimismo comercializados
como mercancias). Este modelo expresa una carga de ajenidad que, en
torno a la experiencia del espacio colonial (Soazo, 2018), refleja la falta
sustantiva de vivencia intersubjetiva y convivencia con la totalidad social
(Quijano, 2014). Igualmente, el intimo vinculo entre I6gica del conocimiento
y modalidad de propiedad desnuda la forma de expresion de este tipo de

relaciones como si fuese puramente la manifestacion de un “individuo y un
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algo” (ibid.: 64), aunque la propiedad sea siempre en el fondo la expresion
de una relacidon entre sujetos. Quijano conjuga en el cruce entre
racionalidad instrumental y colonialidad Ila modulacion del cambio
ontoldgico referido por el fetichismo colonial, segun el sentido de considerar
a las diferencias culturales de los pueblos no europeos como desigualdades
jerarquicas. De esta suerte, las ofras culturas no-modernas devinieron —a
partir del cedazo que sostiene que sélo la cultura europea es racional, pues
es la que contiene “sujetos”’- en objetos de conocimiento y prdcticas de
dominacion. Con este tipo de procedimientos de subalternizacion colonial
se patentiza el férreo bloqueo fetichista de toda relacion e intercambio de
conocimientos (ibid.: 65). De ahi la premura de una descolonizacion
epistemoldgica, interpelante de una nueva comunicacion intercultural en la
que el principio rector sea la valoracion democrdtica, descolonial, del
infercambio de experiencias y de significados entre comunidades, mds alld
de la l6gica del pensamiento abismal moderno-occidental, basada en el
desecho de la experiencia (Santos, 2003). Es otfra racionalidad cuyo criterio
primordial sean las condiciones trans-ontoldgicas (o éticas), entendidas
como las condiciones de posibilidad para la vida o la muerte, en Ultima
instancia para el desarrollo de la racionalidad reproductiva. Desde el
constructo mental que es la idea de raza en tanto expresion cardinal del
fetichismo epistémico moderno, se clasifica a foda la poblaciéon mundial de
acuerdo con la naturalizacion de las relaciones coloniales de dominacion
sustentadas en la superioridad/inferioridad distintiva de la ontologia colonial.
La raza inscribe en consecuencia una horma indeleble en la divisidon social-
sexual del tfrabajo a través de la categoria de raza/trabajo con la cual se
configuré el nuevo patron mundial de poder que emplaza a Europa (y
actualmente al norte global) en el sitial privilegiado para imponer los
patrones de produccion de sentido y control de la subjetividad, la cultura y

el conocimiento (Quijano, 2014: 114), aunque siempre generando
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conjuntamente, desde estas mismas raices, desde sus mismos presupuestos

categoriales, espacios de resistencia y prdcticas de liberacion.
5. A modo de coda

En este trabajo se argumentd en torno a los materiales fundamentales que
caracterizan a la racionalidad reproductiva (vida-muerte) en su tensa
relacion de subordinacion y rebelidon frente al cardcter dominante impuesto
por la racionalidad instrumental (medio-fin), ya sea en el campo de las
relaciones econdmicas capitalistas como en el despliegue de la ontologia
colonial y el racismo estructural, en tanto elementos matriciales para la
composicion de la civilizacion moderno-occidental desde el punto de vista
de los marcos categoriales, horizontes epistémicos y disposicion metddica.
La racionalidad reproductiva, el orden de los principios ético-normativos
(Dussel) o imperativo categoérico en Marx (Hinkelammert), encuentra en el
dispositivo de emancipacion (intra-europeaq) presente en el humanismo de
la praxis expuesto por Hinkelammert una via de lucha/resistencia frente al
fetichismo instrumental de la modernidad capitalista. Asimismo, halla en el
giro descolonial (extra-europeo, aunque igualmente intraeuropeo) del
paradigma de la liberacion desarrollado por Dussel, una vehiculacion para
las formas de re-existencia y liberacion que conforman la memoria ancestral

de las culturas originarias y de la cultura popular.

En ambas lineas se pone en tension una misma problemdtica: la
manipulacion y dominacion de las relaciones de alteridad constitutivas de
lo humano, cristalizada en las mdaximas citadas por Hinkelammert: “yo soy si
tU eres” o el “ser humano es el ser supremo para el serhumano™. En el frabajo
de este autor, desde las entranas de la experiencia europea del nazismo, se
cuestiona no sélo al sistema capitalista, sino a los marcos categoriales de la
modernidad en su conjunto. Aqui la figura tedrica central remite a la

referencia trascendental, o el libre consenso, cara-a-cara de los
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productores, sin la coercidon y anestesiamiento fetichista de la ldgica
mercantil capitalista. Por su parte, Dussel, con el propdsito de situar la
experiencia histérica y el discurso filosdfico latinoamericanos en la

geopolitica global y en la “historia universal”, se cuestiona la modernidad
capitalista desde el horizonte de la experiencia colonial estrenada con el
“encubrimiento” del otro indigena. Su principal categoria critica aqui es la
nocidon de proximidad (originaria e histérica), o sea el cara-a-cara entre
madre e hijo/a como relacién arquetipica que cohesiona y fundamenta

todo tipo de lazo o conformacion comunitarios.

El quid de la cuestion mienta cdmo lo que se podria designar como
fetichismo colonial puede ser la categoria o figura de pensamiento que
permite converger el modus operandi que la racionalidad instrumental
moderna produce sobre las relaciones de alteridad, a fravés de la
implantacion de la logica de la division, de la separacion ontoldgica
existente en el cisma maniqueo entre zona del ser y del no-ser (Fanon, 2009).
En efecto, lo que se critica aqui es el marco categorial desarrollado en esta
exposicion, vinculado con el potencial politico fransformativo o
revolucionario, insito en la racionalidad reproductiva o vida-muerte,
materializado en la categoria de unidad del cuerpo. Tanto la ldgica
fetichista del sistema capitalista como el fetichismo colonial de la ontologia
racial moderno-occidental, pueden ser contrarrestados con la categoria
“unidad del cuerpo” proveniente del horizonte cultural semita y del mundo
amerindio. Esta nocidn logra su inscripcion moderna, como lo muestra
Hinkelammert, en la idea de la divisidon social/sexual/racial del trabaijo.
Desde aqui se historiza en el escenario de las luchas modernas y sus
proyecciones en la periferia colonial. Su potencialidad politico-epistémica
radica en activar un principio de resistencia/re-existencia ireductible a toda
l6gica de dominacién que, en tanto expresion de la division ontoldgica

fetichista, pretenda no sélo dividir para debilitar y gobernar, sino concebir
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como fruto de esta division, algo asi como una escision ontoldgica

constitutiva de la humanidad entre superioridad e inferioridad culturales.

Hinkelammert, sin embargo, arriba desde su critica interna a la
modernidad al pensamiento descolonial y al paradigma de la liberacion en
la medida en que fundamenta un orden de encubrimiento, articulado
completamente con el “encubrimiento del otro” propuesto por Dussel,
basado en lo que no-es, en lo ausente presente. Esta disposicion adquiere
todo el *peso de realidad”, de memoria histérica, de potencialidad politica,
proveniente de los humillados, explotados y oprimidos por el sistema de
produccion capitalista y su horizonte histérico-cultural moderno, desde la
conquista de América en 1492. En este punto se puede convenir la
semejanza con Dussel de acuerdo con su concepcion del “encubrimiento
del ofro” asociada a la categoria de exterioridad critica. Aqui los sujetos
historicos que corporizan este supuesto, principalmente, se relacionan con
los excluidos y colonizados pertenecientes a la zona del no-ser. Dussel, sin
embargo, proyecta esta categoria al interior del sistema de producciéon
capitalista bajo la figura del no-capital, del “no-ser”, es decir, el trabagjo vivo
en tanto “exterioridad critica” (o *ausencia presente”) que siempre subyace
bajo un orden general de encubrimiento fetichista. En ambos casos el
dispositivo critico, ético-politico, se agencia al activar la tfrascendentalidad
interior de la vida real y concreta del sujeto corporal viviente, histérica y
politicamente situado, es decir, geoculturizado dentro de un enframado
local de relaciones materiales y simbdlicas. Finalmente, lo que la categoria
fetichismo colonial pueda significar en el debate sobre el tipo de
experiencia de lo real —capitalista, civilizatoria—, fiene su mayor relevancia
en la medida en que se puede aunar, buscar la semejanza, la
convergencia, en torno a la alteridad expresada —como vimos en estas
lineas en relacion con el sujeto-en-comunidad, el amor al prdjimo vy el

derecho al libre uso de los bienes de la tierra— en el paso o salto categorial,
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transontoldgico, entre la forma social, mediada aun por el individualismo
capitalista, abstracto e indiferente, a la forma comunitaria constituida por el
marco  categorial de la unidad de  cuerpo (referencia
trascendental/proximidad originaria) o de la division social/sexual/racial del

trabagjo.

En suma, como dice Rafael Bautista (2017), este desmarque del horizonte
epistémico de la modernidad capitalista permite dejar la teoria del
fetichismo en lo que respecta al mito del desarrollo y su horizonte
eurocéntrico, a partir del cual se explica el fracaso del marxismo del siglo xx.
Su fransito categorial hacia una teoria de la descolonizacion, en la que la
forma comunitaria, el horizonte del buen vivir y la socializacion de la
economia, jueguen un rol fundamental desde la comunidad viviente,
posibilita conceptuar el fetichismo colonial como dispositivo que engloba
las dindmicas instrumentales de la matriz colonial del poder global donde
capitalismo, racismo y patriarcado son cabezas de medusa de un mismo

cuerpo.
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1. Un breve recorrido: de lo poscolonial a lo decolonial

Hacia finales de la década de los anos 40 e inicios de los anos 50, un grupo
latinoamericano de filésofos e intelectuales de las ciencias sociales vy

humanas se cuestionaron acerca de la necesidad de recuperar la historia
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Latinoamericana narrada desde las voces de sus pueblos; ademds de
comprender su cultura, sus prdcticas politicas, sus saberes, pero también Ias
problemdticas y dificultades que presentaban. Paralelamente, en Africa y
Asia intelectuales de estas regiones empezaron a escribir sobre |a historia, el
pensamiento y las practicas culturales propias de dicho territorio. Todos estos
acontecimientos se sumaron a importantes revoluciones de tipo social y
politico que se produjeron en Latinoamérica, tales como la revolucion
mexicana iniciada en 1910 y prolongada hasta por lo menos 1920; o la
revoluciéon boliviana de 1952 iniciada por obreros mineros, quienes no solo
lograron derrocar al ejército boliviano, sino convocar nuevas alianzas con el
Movimiento Nacionalista Revolucionario (M.N.R) liderado por Victor Paz

Estenssoro.

Ofra de las revoluciones que marcaron de manera contundente la
historia politica y social de Latinoamérica fue la revolucion cubana, liderada
fundamentalmente por cuatro hombres, tres de ellos naturales de Cuba:
Camilo Cienfuegos, Raul y Fidel Castro; y uno mds argentino, Ernesto
Guevara, conocido como el “Che Guevara”. Sus acciones revolucionarias
lograron derrocar al dictador Fulgencio Batista, quien habia generado
alianzas politicas y econdmicas con Estados Unidos de manera sesgada y
excluyente hacia la poblacidon popular cubana, asunto que alenté el
movimiento de insurreccidn con miras a la igualdad social y econdmica en
este pais. Por ofro lado, avanzando en el tiempo hacia 1979, surge la
revolucidn nicaraglense como respuesta a ofra de las dictaduras que
marcaron el siglo xx en Latinoamérica, y cuyos abanderados se hicieron
llamar el “Frente Sandinista de liberacion Nacional”, el cual logrd expulsar
del poder al dictador Anastasio Somoza, iniciando con ello cambios en las
politicas agrarias y sociales en pro de sectores campesinos y populares. No
obstante su victoria, continuaron enfrentamientos con grupos armados

auspiciados por Estados Unidos, interesados en frenar la expansion del
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comunismo, es decir, reducir el poder de la Unidn Soviética en
Latinoamérica. Ello evidencia las estrategias estadounidenses para extender
su poder geopolitico defensivo y opresivo en el subcontinente
Latinoamericano, sin embargo, pese al constante influjo del gobierno de
Estados Unidos en los paises de América del Sur, revoluciones como las
mencionadas anteriormente se convirtieron en un motor determinante para
la emancipacion, la accidn social y la emergencia de nuevas perspectivas

epistémicas y epistemoldgicas.

En este contexto, en las décadas de los anos 60 y 70, se produjo un
cambio en la produccién intelectual de Europa que promovia una critica al
universalismo y al dogmatismo desde posiciones no tradicionales, al mismo
tiempo que hacia un llamado a la liberacion del sujeto que habia sido
invisibilizado por encontrarse por fuera de la norma o de aquello que la
sociedad planteaba como “normal”. Esta nueva perspectiva, sumada a la
necesidad de recuperar vy visibilizar las tradiciones culturales, las costumbres,
las problemdaticas politicas, el pensamiento propio de pueblos orientales y
latinoamericanos, como también el surgimiento de nuevos movimientos
sociales en Latinoameérica, fueron motores para impulsar el pensamiento

poscolonial en Latinoamérica.

Ahora bien, en la década de los anos 80 el pensamiento poscolonial
empezo a tener fuerza en diversos circulos intelectuales estadounidenses y
orientales, sin hacerse esperar en Latinoamérica, donde se realizaron
diversos estudios y reflexiones desde la literatura, la sociologia y las
humanidades en torno a la emancipaciéon de la “ofredad”, la hibridacion
de las culturas y el papel de la subalternidad. Sin embargo, en la década
de los anos 90 un grupo de fildsofos, antropdlogos, socidlogos y economistas
propulsores del pensamiento poscolonial latinoamericano, empezaron a
realizar importantes criticas a esta perspectiva, a las cuales se sumaron la

propuesta de Anibal Quijano sobre la colonialidad del poder; los
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planteamientos de Enrique Dussel en torno a la filosofia de la liberacion; la
propuesta de Frantz Fannon sobre las expresiones socio culturales frente a la
oposicion de la aculturacion impuesta por estados colonialistas a naciones
oprimidas por ellos; y el surgimiento de acciones de lucha y de resistencia
por parte de movimientos sociales en Latinoamérica. En suma, todos estos
sucesos enunciados dieron cabida al surgimiento de la propuesta
“decolonial” denominada como el grupo Modernidad/Colonialidad (que

para autores como Grosfoguel seria mds bien una red heterogénea).

La separaciéon al interior de ese movimiento ocurre, como lo afirman
Castro y Grosfoguel (2007), al identificar algunos aspectos relevantes en esta
propuesta postcolonial, como la critica al desarrollismo, a las formas
eurocéntricas, racistas y sexistas de conocimiento, a las jerarquias raciales y
a los procesos de desigualdad social, econdmica y politica que favorecen
la subordinacion de la periferia en el sistema-mundo; pero también algunas
limitaciones ineludibles entre las que se destacan la critica a ciertas formas
de sujeto revalorizando una especifica, lo que implicaria una nueva forma
de absolutizar a un determinado sujeto (que es justamente una de las criticas
centrales del pensamiento decolonial); la concepcion del origen histdrico
de la modernidad vy la forma de conceptualizarla, en tanto que para las
perspectivas decoloniales la modernidad inicia con la colonizacién de la
lomada “América” (lo que implica la urgencia de franscender la
modernidad); y el llamado a la diversidad epistémica que se debe
evidenciar en los micro-curriculos y prdcticas de los docentes vy

universidades "occidentalizadas”.

Aqui es importante resaltar que las dos perspectivas, poscolonial y
decolonial, tienen miradas diferentes de la realidad dadas las
particularidades histéricas, politicas, econdmicas y sociales en las que se
gestaron. Los hechos histéricos permean las formas de ver, comprender y

asumir el mundo, por tanto, no hay una perspectiva “correcta o incorrecta”.
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Cabe destacar, ademdas, que los dos proyectos son heterogéneos pero a la
vez convergen en la comprension critica de mundos con desigualdades
culturales, epistémicas, sociales, politicas y econdmicas, con el fin de
refrenar y cambiar los regimenes homogeneizantes para emprender un
camino hacia la liberacion y el respeto al otro pensante; para generar

“mundos donde sean posibles otros mundos”.

2. Algunos datos historicos sobre el surgimiento de la perspectiva decolonial

en las redes académicas

En Latinoamérica la incorporacion del proyecto moderno colonial como eje
y centro de la vida de las naciones latinoamericanas, se evidencia en el
predominio de cierto tipo de sujeto, de saber y de una forma de poder. A
esto se suma la tecnologizacion, la industrializacion y la integracion del
neoliberalismo como modelo predominante en las esferas econdmica,
politica, social y cultural, para lo cual el capitalismo salvaje y voraz se valid
en principio de estrategias de mercadeo y publicidad altamente sugestivas
para generar un consumismo desaforado, pero también buscd la expansion
geopolitica mediante la creacién de oligopolios en los diferentes campos
de desarrollo econdmico, industrial e incluso en relacién al conocimiento;
ademds de pretender acaparar los recursos naturales, sin importar el dano
colateral en el medio ambiente a nivel planetario. Por si esto fuera poco,
este modelo no sélo ha despolitizado, sino deshumanizado tanto alos sujetos
como a los estados soberanos latinoamericanos y en conjunto a los
llomados “estados del tercer mundo”, generdndose un tipo de “capitalismo

global” que gesta relaciones de poder que podrian considerarse como

“esclavizantes” y “homogeneizantes”.

La conciencia de algunos pensadores, académicos y militantes acerca
de estas problemdaticas, sumadas a la “invisibilizacion epistemoldgica de los

pueblos del sur” y particularmente de Latinoamérica debido al
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“eurocentrismo” (la colonizacidon del saber, del poder y del ser), dieron pie
en los anos 60 para que fueran revalorados pensadores como Alberdi, Bello,
Marti, haciendo un llamado a reconstruir la historia de Latinoamérica desde
las voces de sus pueblos; historia que habia sido olvidada por el afdn de
centrar la mirada exclusivamente sobre Europa o Estados Unidos desde
ciertos autores varones (Candia, 2007). Posteriormente, hacia las décadas
de los 60y 70 se fundd en Asia el Grupo de Estudios Subalternos liderado por
Ranaijit Guha, cuyo propdsito era analizar criticamente la historiografia de
India. Al mismo tiempo, en América Latina tuvo su origen la denominada
“teoria de la dependencia” y la filosofia de la liberacion, y empezaron a
surgir autores que desde una mirada social critica de la realidad asentaron
las bases para lo que se denominaria “el movimiento decolonial”. Aqui se
destacan autores como Anibal Quijano, Immanuel Wallerstein y Enrique
Dussel, quienes proponian la colonialidad del poder, del saber y del ser, la
idea del sistema mundo y la denominada filosofia de la liberacion
(respectivamente). En concreto, la época de los 70 se caracterizd por el
despliegue de todo un escenario libertario donde emergieron diferentes
colectivos y movimientos sociales con una importante incidencia a nivel
nacional e internacional, mismos que marcaron el surgimiento de un
pensamiento critico latinoamericano que no solamente tenia incidencia en
circulos académicos, sino que se desarrollaba desde las bases y a la vez

nutria las reflexiones que se gestaban en la academia.

En la década de los anos 90, la ya mencionada red
Modernidad/Colonialidad impulsd la creacidon de espacios de encuentro y
didlogo que hacian un llamado a la descolonizacion del saber, del poder y
del ser, y a mirar las problemdticas de América Latina desde sus pueblos.
lgualmente, por esa misma época, la Universidad Central de Venezuela, con
el apoyo de la CLACSO, organizd un evento al que fueron invitados

pensadores como Walter Mignolo, Arturo Escobar, Anibal Quijano, Enrique
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Dussel y Fernando Coronil. Producto de este evento se generd uno de los
mas importantes libros que evidencian la emergencia formal de la

perspectiva decolonial en dmbitos académicos (Castro y Grosfoguel, 2007).

Para el ano 2001 la propuesta decolonial habia madurado. Es asi que se
organizé un primer encuentro grupal para discutir los avances realizados y
proponer nuevos temas de investigacion. En esta reunion, dirigida por Walter
Mignolo, participaron nuevos tedricos como Javier Sanjunés, Catherine
Walsh y Boaventura de Sousa. Posterior a este evento se promovieron
diferentes reuniones, eventos y espacios en los que se abria la reflexion sobre
y desde América Latina. Al respecto, es importante mencionar que estos
autores no conforman un grupo homogéneo, sino, por el contrario, en él
existen diversas visiones de las realidades que coinciden en algunos
elementos pero que en ofros pueden llegar a ser opuestos, entendiendo que
es necesario dialogar desde |la diversidad y la heterogeneidad para poder

aportar a la construccion de una nueva sociedad.

Cabe aclarar que, como puede verse, el presente texto se centra en la
decolonialidad como “movimiento” de intelectuales, académicos vy
militantes que han impulsado la reflexion sobre la urgencia de un giro
decolonial, pero también el desarrollo de prdcticas decoloniales en los
diversos contextos en los que se desempenan, sin desconocer la existencia
de multiples practicas decoloniales desde la colonizacion de la llamada
“América”.

3. Elementos centrales de los movimientos sociales campesinos

Para acercase a la concepcion de movimientos sociales campesinos serd
necesario refomar a autores como Raul Zibechi, Beatriz Casado y Lia
Pinheiro. Zibechi (2010, 2017), quien en diversos textos utiliza el concepto de
movimiento social rural y movimiento campesino como sindnimos, plantea

que los movimientos campesinos hacen referencia a grupos sociales
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organizados que comparten ciertas caracteristicas comunes, entre las que
descantan principalmente su arraigo territorial en el medio rural, la lucha por
la autonomia en la toma de decisiones, la articulacion con organizaciones
y movimientos de diverso tipo, el desarrollo de sistemas de educacion y

formacion propios, entre otros.

Uno de los aspectos fundamentales de los movimientos sociales
campesinos es su arraigo territorial, que les ha llevado a recuperar zonas
rurales y fierras periféricas que se constituyen en espacios fisicos de
subsistencia. Al respecto, Casado (2018) destaca que los movimientos
sociales campesinos liboran una disputa por el territorio en el plano material e
inmaterial; material por la tenencia de la tierra y la construccidon de espacios
fisicos colectivos, e inmaterial por la visibilizacion y recuperacion de sus

saberes y conocimientos, sus culturas y sus formas de relacion.

En este sentido, la ocupaciéon de tierras permite no sélo la configuracion
de procesos de territorializacion, sino que facilita el desarrollo de prdcticas e
inferacciones que traspasan las légicas desiguales en las relaciones de
poder histéricamente establecidas entre productores y consumidores, por
ende, la jerarquia de saberes y conocimientos que se le otorga a ciertas
personas o instituciones frente al campo, lo agrario y lo agroalimentario. En
efecto, estos espacios construidos y ganados por los movimientos vy
organizaciones campesinas permiten el didlogo de saberes, superando las
jerarquias presentes en la division técnica del trabajo que posiciona a los
campesinos, en muchas ocasiones como una poblacidon “atrasada” vy

opuesta al mala llamado “desarrollo” (Zibechi, 2003).

Los movimientos campesinos fienen una relacion particular con la tierra,
el territorio y la produccion, lo que en multiples ocasiones se articula para
hacer frente a las ofensivas del “capital fransnacional” representado por los

megaproyectos, las multinacionales y el agronegocio que saquea las
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riquezas y pone en el olvido los saberes. Ademds, otra de las caracteristicas
de estos movimientos consiste en la lucha por la autonomia en la toma de
decisiones, de ahi que se reclamen la soberania alimentaria, la produccion
con semillas no fransgénicas o el cultivo sin agrotdxicos, lo cual muestra la
reclamacion del poder desde el pueblo, ademds de la necesidad de crear
espacios fisicos de lucha, resistencia y autonomia que en Ultima instancia
generen un beneficio y seguridad colateral para los pobladores urbanos,
quienes de una u ofra manera se ven afectados por estas situaciones que
vive el campesino, pues cada grupo social en este sistema social va

engranado.

Ademds, los actuales movimientos sociales campesinos se caracterizan
por la articulacién interna y externa con otros movimientos, articulacion que
gira en torno a unas territorialidades comunes que son las que demarcan un
tipo de proyecto y sujeto politico colectivo (Barbosa, 2017), y que ala vez se
sustentan y enriquecen a partir de un proyecto de educacion politica
compartido que posibilita la formacién de sujetos histérico-politicos. En este
sentfido, se destaca la construccion conjunta entre diversas organizaciones
y movimientos sociales, que a pesar de tener luchas especificas comparten
un proyecto politico, social e ideoldégico comun, situado bajo nuevas
racionalidades regidas por otras epistemes que los lleva al desarrollo de una
praxis fransformadora; lo que no significa decir que los movimientos y
organizaciones sociales siempre sean un actor colectivo de cambio social,
pues en su interior también se pueden gestar relaciones de poder

homogeneizantes, coloniales y eurocéntricas (Florez, 2015).

Otra de las caracteristicas de los movimientos sociales consiste en el
desarrollo de sistemas de educacion y formacion propios. La educacion y
formacion politica han permitido la creacion de nuevos espacios de
relaciones, espacios contfrahegemaonicos y antineoliberales caracterizados

por “cambios en los modos de comprender el mundo y tfransmitir los saberes,
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que rompen con las logicas logocéntricas y estadocéntricas de entender la
educacion” (Zibechi, 2017: 47). De acuerdo con el autor, la educaciéon que
caracteriza a los movimientos y organizaciones sociales en Latinoamérica se
destaca por la recuperacion y tfransmision de saberes, pues entienden que
los sujetos se educan y autoeducan para formar parte de un proyecto
politico comprometido con la transformacién social, un proyecto que se
forma en la cotidianidad. Igualmente, este proyecto educativo y formativo
se caracteriza por forjar nuevas experiencias educativas basadas en
concepciones contrahegemonicas de la educacién, mismas que tienen
como eje central lograr el equiliorio armdnico con el entorno y una
conciencia critica frente a la subordinacion del campesinado ante multiples

actores legales e ilegales que se disputan el campo y los territorios rurales.

4. Aspectos fundamentales del pensamiento decolonial para la

comprension de movimientos y organizaciones sociales campesinas

El pensamiento decolonial hace un llamado a la diversidad epistémica, en
tanto que se destaca la urgencia de poner en didlogo diversas posturas,
perspectivas, autores y autoras, debido a que la produccidon de
conocimiento ha estado centrado en autores varones de 5 paises
(Grosfoguel, 2007). Por lo anterior, el proyecto decolonial apunta directa o
indirectamente alrescate y visibilizacion de los saberes que se tejen al interior
de las comunidades y los diversos pueblos que son considerados como
espacios de produccidon de conocimiento critico y antihegemonico;
espacios de lucha contra la colonialidad del saber, del poder y del ser. En
este sentido, el pensamiento decolonial pretende poner en didlogo al
conocimiento considerado cientifico con el conocimiento popular, sin

desmeritar ninguno de los dos.

En los movimientos y organizaciones campesinas existe una gran riqueza

de saberes y conocimientos que se han forjado en las diversas luchas que

S7



han emprendido, las cuales les han permitido no sélo reflexionar
criticamente sobre sus realidades, sino actuar conforme a ello. Las
memorias, vivencias, saberes y conocimientos de diversos miembros
dificimente son reconocidos en espacios diferentes a las propias
organizaciones o movimientos, sin embargo, la urgencia de la diversidad
epistémica que plantea el pensamiento decolonial, también permite pensar
en la urgencia de reconocer estos saberes para construir conocimiento

desde, con y sobre los movimientos y organizaciones.

Ahora bien, otro de los puntos centrales del pensamiento decolonial es
su concepcion de la modernidad. Para los autores decoloniales la
modernidad es un proyecto civilizatorio no emancipatorio, que se ha forjado
a través de la deshumanizacion de los sujetos y de proyectos de muerte, en
tanto que en ésta se evidencia “la l6gica de la mercancia global, la Iogica
de la ganancia sobre la vida humana” (Mignolo y Vazquez, 2017). Por tanto,
la indispensabilidad de la vida es uno de los elementos que caracterizan al
orden moderno colonial. En este sentido, el pensamiento decolonial hace
un llamado justamente a develar esta matriz de poder colonial, sus efectos,
pero también a agenciar proyectos de vida, de modo que las
organizaciones sociales 'y campesinas latinoamericanas  se  han
caracterizado justamente por sus luchas y proyectos decoloniales, que
instalados en los territorios desarrollan proyectos que privilegian la vida del
campo, de la naturaleza, de las culturas e identidades campesinas y la vez
ponen en evidencia los efectos de la modernidad y la colonialidad, asi
como de la incorporacion del modelo neoliberal en las diversas esferas de

la vida de los pueblos latinoamericanos y, por ende, campesinos.

5. Pedagogias decoloniales en la lectura de los movimientos y

organizaciones campesinas

Las pedagogias decoloniales parten de la compresion de la matriz o
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dominio colonial del poder inmerso en las esferas de lo politico,
epistemoldgico, estético, espiritual y territorial de los sujetos y comunidades,
de tal manera que sea posible entender las diferentes formas en las que
opera la colonialidad en la vida cotidiana. En este sentido, las pedagogias
decoloniales no se fundamentan en la pedagogia como disciplina, sino que
se constituyen en una prdcticay proceso politico y metodoldgico del “*cdmo
decolonial” (Walsh, 2014).

Al hacer un acercamiento a los postulados de Walsh y Mignolo, es
posible identificar algunos elementos centrales en este “cdmo decolonial”,
los cuales son visibilizar y promover otfras formas de estar en el mundo, el
reposicionamiento de las prdcticas educativas (Diaz, 2010), el
descentramiento de la perspectiva epistémica colonial predominante, la
comprension critica de la historia y de los dispositivos del patron de poder

colonial presentes en ésta, y el reconocimiento de las memorias colectivas.

Las pedagogias decoloniales consideradas en el como decolonial de
ese proyecto que busca generar vida, aportar en la construccion de nuevas
relaciones y de “mundos donde sean posibles otros mundos”, se constituyen
también como una herramienta de las organizaciones y movimientos
campesinos latinoamericanos en la bUsqueda por la transformacion social.
Esto debido a que en su interior las prdacticas educativas y formativas no
giran en tforno a un solo sujeto como poseedor y fransmisor del
conocimiento; por el contrario, sus participantes se constituyen en
cogeneradores de procesos pedagodgicos en donde son considerados
capaces de aportar ideas, acciones y actitudes con sentido critico desde

su rol como actores sociales transformadores dentro de su organizacion.

Las pedagogias decoloniales, ademds, parten de la necesidad de
visibilizar otras maneras de estar en el mundo, de sentir, de pensar, de

razonar y de relacionarse. Por ello reconocen la importancia de los saberes
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nacidos en las luchas y en las cotidianidades de las diferentes comunidades
que viven en muchas ocasiones de maneras distintas a las propuestas por la
modernidad. En este sentido, la tarea de las pedagogias decoloniales se da
en dos vias: una analitica y otra creativa. La analitica se asocia con la
conciencia critica de los mecanismos que utiliza la matriz colonial del poder;
mientras la dimension creativa hace referencia a la posibilidad de encontrar
y crear oportunidades para desengancharse de aquellos mecanismos que
individualizan las relaciones sociales e incrementan la separacion existente

entre el sentiry el pensar (Mignolo y Vazquez, 2017).

Ahora bien, 3zcOémo comprender estos procesos pedagdgicos
decoloniales desde su dimensidon creativa al interior de los movimientos y
organizaciones sociales campesinas? Ante el interrogante cabe la pena
mencionar la relevancia de estos procesos con un sentido amplio que
permita la pervivencia y no sélo la supervivencia de los movimientos vy
organizaciones sociales. Para el caso se asumen las practicas educativas al
interior de estas organizaciones, ejecutadas desde una perspectiva que va
mas alld del hecho mismo de lograr vivir fisicamente, para frascender al
plano del sentfido y deber ser libre y autbnomo del ser humano dentro de
una sociedad. Asi, los espacios y prdcticas pedagdgicas son resignificadas
en torno a los imaginarios, identidades, memorias colectivas, saberes vy
conocimientos que dan respuesta a su quehacer como organizaciones y
movimientos sociales y politicos, cuyo proceso de formacidén entorno a estas
dimensiones han de desarrollarse sobre la base de la afectividad y la
oralidad tal como lo plantea Palumbo (2015), puesto estos dos elementos
son claves en la recuperacion de los diversos saberes de las comunidades y
en la formacién de una conciencia critica que lleva a los sujetos a actuar

en consecuencia.

Es asi como los escenarios de aprendizaje, que se desarrollan al interior

de los movimientos y organizaciones sociales, se caracterizan por los saberes
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propios trasmitidos a través de la oralidad y el ejemplo. De igual forma el
relevo generacional surge dentro de la capacidad de escucha y de
observacion de los mds jovenes hacia sus congéneres “los mayores”, en
espacios disimiles inmersos dentro del quehacer diario de los integrantes de
las organizaciones y movimientos sociales; de esta manera lo planeado y lo

espontaneo se conjugan en los espacios de formacion politica campesina.

Ademds de lo anterior, es importante reconocer que una pedagogia en
clave decolonial lleva a visibilizar las practicas educativas de naturaleza
emancipadora, lo cual puede entenderse a partir de dos vias: la
resignificacion de los vinculos, las experiencias, los sujetos y los saberes que
infervienen en las apuestas pedagodgicas decoloniales; asi como la apertura
a nuevas prdacticas pedagdgicas y educativas capaces de formar
conciencia critica (Diaz, 2010). Cuando se habla de la resignificacion de las
experiencias y sentires de los sujetos, se hace un llamado a generar prdcticas
educativas que propicien la foma de conciencia frente a las problemdticas
y necesidades del contexto, pero a la vez a reorientar el uso de los
conocimientos, “ya no para reproducir el orden moderno colonial, sino para
denunciarlo, hacerlo humilde y para acompanar la emergencia de 10s otros
saberes, de las otras formas de habitar y hacer en el mundo” (Mignolo vy
Vazquez, 2017: 494).

Es por lo anterior que, segun estos autores, las pedagogias decoloniales
enfatizan sobre las emociones mds que en la cognicion y racionalidad,
prestando atencion a la decolonialidad de las emociones; en estas
pedagogias lo poético, la emocionalidad local e histérica y el sentir-pensar
que viene del cuerpo, son elementos indispensables para generar una
transformacion o renovacion al interior de las distintas células sociales que
desde lo estético-social proponen nuevas formas de comprender el mundo,
de deconstruirlo para reconstruir significados trasformadores en diferentes

entornos. De esta forma, lo estético al interior de las organizaciones vy
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movimientos sociales se evidencia a través de la apreciacion de la belleza
de su territorio, como también de la expresion estética al recrear marcos de
inferpretacion y validacion de identidades y memorias colectivas por medio
de diferentes lenguajes artisticos y cotidianos; en tanto, el arte y la estética
en si misma comunican, permiten el didlogo de intersubjetividades, a la vez
gue problematizan y exponen situaciones en donde el asunto epistémico y
epistemoldgico de las organizaciones y movimientos sociales ha de
comprenderse como un proceso sensible, de andlisis, de intercambio

dialdgico y sinérgico.

Asi, entonces, las expresiones estéticas de los sujetos integrantes de las
organizaciones y movimientos evidencian con sentido critico y emotivo sus
procesos sociales, culturales, politicos, econdmicos y también cientificos. No
obstante, ha de considerarse la tendencia de estas expresiones estéticas
sociales a ser disimiles, pero a la vez contundentes, dado que su naturaleza
trasciende las palabras y los razonamientos. Cabe plantear entonces que
las manifestaciones estéticas de las organizaciones y movimientos
campesinos posibilitan la resignificacion de las relaciones denfro de las
dindmicas sociales y es aqui donde cabe pensar justamente en el desarrollo
de un tipo de pensamiento creativo, capaz de transformar las prdcticas, las

relaciones, los afectos y no sélo la cognicion (Girdn y Burbano, 2019).

Por otro lado, las pedagogias decoloniales implican la apertura a nuevas
prdcticas educativas. En este sentido, Diaz (2010) concluye que es necesario
formar conciencia critica e histérica en los sujetos, de tal manera que se
produzcan experiencias educativas que perduren en el tiempo y generen
acciones emancipadoras que vayan transformando el orden de lo local,
nacional, internacional y global. Las practicas educativas decoloniales que
parten de los sentires, pensares y vivires de los sujetos, deben ser capaces
de generar nuevos senfidos y significados sobre si mismos, sobre sus

realidades y a la vez visibilizar los saberes decoloniales “que se estan
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produciendo y siendo producidos en los espacios de lucha y de re-existencia
de las comunidades y colectivos en todo el planeta con una intensidad en
Abya Yala” (Mignolo y Vazquez, 2017: 503).

Es entfonces relevante exponer como en estos procesos pedagdgicos
decoloniales, denfro de organizaciones y movimientos campesinos, se
validan las diferentes perspectivas de los sujetos desde sus dreas de
experticia y procedencia, ya sea por el relevo generacional o por las
experiencias de aprendizaje dentro y fuera del territorio de sus integrantes;
o por la llegada de nuevos sujetos que aunque no de arraigo netamente
campesino, se identifican con esos marcos de interpretacion de las
organizaciones. Asi, en suma, las experiencias de diversos sujetos
identificados con un mismo fin construyen formas de resistencia dados sus
conocimientos de dentro y fuera del territorio, origindndose procesos
dialdégicos que dan balance tanto a las estrategias de formacion vy
educacion politica como a las acciones politicas y sociales,
potencializindose ademds nuevos conocimientos y nuevas formas de

aprender.

Otro de los elementos claves de estas pedagogias es el descentramiento
epistémico, que hace referencia a la necesidad de cuestionar los
postulados de aquellos enfoques y miradas de la realidad de corte
hegemonico, deslocalizado y eurocéntrico que apuntan a una Unica
mirada de ver el mundo. Aqui no se frata de deslegitimar o desmeritar los
conocimientos y enfoques existentes, sino que se hace un llamado a
cuestionar su unicidad. Si bien es cierto que el conocimiento considerado
como cientifico ha readlizado grandes aportes a la comprension de
numerosos fendmenos, también es cierto que existen ofros saberes vy
conocimientos que no se cinen a los criterios del conocimiento cientifico
moderno, pero que tienen importantes elementos que aportan en la

comprension y transformacion de la realidad. En ese sentido vale la pena
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reconocer la interculturalidad no como punto excluyente o estigma socio
cultural, sino como la oportunidad de hacer sinergia epistémica con el fin
de dar nuevos y apropiados sentidos a los aconteceres investigativos con el
fin de validar el poder de la diferencia, sumado a la capacidad de
concertar voces y pensares que, al unisono con diferentes notas tonales,
llegan a conformar una pieza armonica de tejido social y de propuestas
gestadas desde la realidad intercontextuada, con el fin de que den

respuesta a los interrogantes locales para un mundo globalizado.

De igual manera, cabe resaltar que las pedagogias decoloniales se
asocian con una compresion critica de la historia y de los dispositivos
utilizados por la matriz de poder colonial a lo largo de ésta. En este sentido,
se entiende que en muchas ocasiones la historia desconoce la pluralidad y
participacion activa de las comunidades en su configuracion, “dando
apertura a la imposicion de categorias que dan lugar a una irregular y
unilateral forma de produccion histérica, homogénea y estereotipada de
patria orientadas a consolidar imaginarios nacionalistas... que mantienen las
nociones de dominacion, explotacion y marginacion” (Lopez, como se citd
en Diaz, 2010: 223). Asi, las versiones oficiales de la historia de los pueblos y
comunidades latinoamericanas postulan una Unica mirada de las
realidades sociales; mirada que en muchas ocasiones ha reducido el sentir,
pensar y vivir de las comunidades a cifras, hechos lineales, datos objetivos,
lugares descontextualizados e historias neutras, olvidando las memorias

colectivas de quienes vivieron, lucharon y construyeron en sus territorios.

Po lo anterior, las memorias colectivas constituidas desde los diversos
actores y actoras sociales, se constituyen en parte importante del quehacer
decolonial, puesto que en ellas en donde se encuentran las propuestas de
las organizaciones y movimientos para recuperar el sentido de pertenencia,

los derechos y modos de ser y estar en un mundo para ser ellas mismas. Es
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en ellas, en sus prdcticas, sus vivencias, ritos y escritos, donde las

organizaciones y movimientos pueden re-crearse, re-existir y resignificarse.

Finalmente, cabe agregar que lo expuesto anteriormente estd
relacionado con el codmo se reconocen a través de la historia los sujetos
miembros de un colectivo social y la manera en que sus memorias se han
recopilado, construyéndose en ellos percepciones y representaciones de lo
social, lo politico y lo cultural, que en Ultimas, al ser identificadas como
elementos comunes entre ellos (ya sea como comunidad, como
organizacion social o movimiento social), crean memorias colectivas
importantes, significativas a la hora de formarse politicamente. Justo ante
este hecho, logran surgir movimientos sociales al identificarse unos y otfros
como parte de un tejido social que requiere ser reconocido, respetado y
valorado (Burbano y Gutiérrez, 2018). De este modo se comprende cémo las
organizaciones sociales campesinas generan  movimientos sociales
sustentados, en buena parte, en el reconocimiento y frayectoria histérica de
suU pueblo, al generar en su interior una fuerza cohesiva desde su identidad
y memoria colectiva, sustentada en los valores hacia el respeto vy
apreciacion de la tierra; la oposicion a la opresidn institucional permisiva con
la globalizacion cuya via es la aculturacion; ademds de promover el didlogo
de saberes que valida nuevas y apropiadas formas de generar procesos
pedagodgicos liberadores y la movilizacidon hacia acciones desde lo politico,

lo estético y lo educativo.
6. Conclusiones

El pensamiento y las prdcticas decoloniales han estado presentes en la
historia de los pueblos latinoamericanos, mdas aun en las historias y vivencias
de los movimientos y organizaciones sociales campesinas latinoamericanas,
quienes se han gestado en un contexto social, politico, econdmico e

historico particular, marcado por los efectos de la dupla modernidad-
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colonialidad y el modelo neoliberal que se ha incorporado poco a poco en

la vida de los pueblos.

Sus experiencias, vivencias, asi como también sus prdcticas educativas
y formativas, son un importante motor de transformacion “casa adentro”, asi
como “casa afuera”, de tal manera que es posible pensar en la educacion,
las pedagogias y la formacion ya no como un dispositivo colonial (como lo
ha sido durante décadas, principalmente desde la educacion formal
tradicional), sino como la posibilidad de construir mundos donde sean
posibles otros mundos, de reivindicar los saberes de los pueblos campesinos,
indigenas y afro, y de recuperar nuevas formas de relacionarse consigo
mismo, con los demds y con el entorno. La educaciéon vista desde esta
perspectiva permitiria impactar realmente a los sujetos y los contextos, en
tanto que implicaria la formacion integral de los sujetos (Castillo, Zulay vy
Caicedo, 2019). Y no sélo eso, sino la configuracidon de sujetos politicos
colectivos que van trascendiendo por diversos niveles de conciencia que
parten de lo individual, pasan por lo colectivo y transcienden hacia la

accion colectiva transformadora.
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Ser pueblo. Un comentario sobre las “Cinco tesis sobre el populismo” de
Enrique Dussel

Bernardo Cortés Mdrquezé

En su obra Filosofias del sur. Descolonizacion y transmodernidad, Enrique
Dussel ha incluido cinco tesis sobre el populismo en las que tiene la intencidn
de precisar el asunto en torno a la cuestion de lo que podriamos llamar tres
conceptos distintos en torno a una misma materia: el fendmeno del

populismo, lo popular y lo que pareceria ser la materia fuente, el pueblo.

En su primera tesis, “El ‘populismo’ histdérico de ayer. Categorizacion
adecuada de un proceso legitimo”, nuestro fildsofo muestra el origen
historico del fendmeno populista del siglo xx en América Latina, expresado
en figuras como Ldzaro Cdardenas, Juan Domingo Peron o Getdlio Vargas,
las cuales impulsaron proyectos politico-econdmicos de desarrollo social y
nacionalizacion de recursos, incluyendo asi las necesidades de los sectores
populares y las burguesias nacionales. En este periodo histérico aparecen los
intereses del pueblo representados en gobiernos llamados populistas. En la
segunda tesis, “El ‘pseudo-populismo’ de hoy. Epiteto peyorativo como
critica politica conservadora sin validez epistémica”, se encarga de
distinguir el populismo referido en la tesis primera, del uso peyorativo que la
derecha realiza del término para desacreditar los procesos progresistas
latinoamericanos, encabezados hoy por dirigentes como Evo Morales, Hugo

Chdvez, Rafael Correa, Néstor Kirchner y Lopez Obrador en México, pues
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bernardocortesmarquez@gmail.com. orCID: 0000-0002-7341-6512.
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revindican programas en beneficio de los sectores populares y se
manifiestan en contra de las politicas econdmicas del neoliberalismo. Para
Dussel, entonces, el término populista no tiene un sustento epistemoldgico y
como tal es impreciso al ser usado como insulto. En este sentido, ha sido
Ernesto Laclau quien ha rescatado el sentido positivo del populismo vy le ha
dado un trasfondo tedrico contundente, lo que nos permite adentramos en

lo que deseamos problematizar.

Para Laclau, pues, el populismo es una forma de construccion de lo
politico que consiste en la apelacion de los sectores populares, excluidos,
frente al poder institucional vigente; de esta manera, el término “populismo”
adquiere un sentfido positivo al referir una ontologia de lo politico, de tal
modo que el uso negativo del término “populismo” que realiza hasta hoy en
dia la derecha, corresponde no al hecho de que el término sea impreciso
epistémicamente, sino a que la ideologia neoliberal ha construido
negativamente a los fendmenos que designa. Es preciso recordar, en este
sentfido, que el mismo fendmeno sucedié con el término “democracia”, que
histéricamente fue alcanzando positividad a pesar de que durante el siglo
XIX era concebida como una idea totalmente negativa por el liberalismo,
pues referia al gobierno de la turba. De igual modo sucedid con el
comunismo y el término socialismo, pero el sentido despectivo o negativo
que les asignara la derecha no proviene, como es obvio, por una acepcion
poco adecuada que es aplicada a un proceso, sino por el proceso mismo

que es considerado negativo por el poder neoliberal.

Ahora bien, aceptar que “populismo” es no sélo un término impreciso
para designar los proyectos politicos progresistas del siglo xx, sino ademds
concederlo como insulto constituido por la derecha y por ende desmarcase
del nombre, 3no significa también renunciar a reivindicar una construcciéon
politica en torno al pueblo que el “populismo” mismo guarda? Para

continuar esta discusidon, pasemos ahora a la tesis 3 de Dussel:
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“Remantizacion de la categoria politica de ‘pueblo’: Lo ‘popular’ no es lo
‘populista’ (ni ayer ni hoy)”, pues es en ésta en donde Dussel propone
propiamente una discusion en torno a la temdtica del pueblo, inicialmente
presentando la posibilidad de una distincidon entre lo popular, el populismo y
el pueblo. Para alcanzar claridad se plantea la pregunta: squé es el pueblo?
Desde la perspectiva dusseliana no la comunidad politica en general ni,
como inmediatamente es obvio, la clase econdmica al modo como la clase

obrera era el sujeto de la revolucion para el marxismo orfodoxo:

El concepto de “pueblo” aparece fenoménicamente (es decir, se *hace
presente” o “aparece” a la conciencia politica de la esfera publico-
ontolégica de los mismos actores colectivos oprimidos) en dicha doble
crisis de legitimidad y hegemonia. Cuando Gramsci describe al pueblo
como “el blogque social de los oprimidos” (contrapuesto al “bloque
histérico en el poder”) estd describiendo de manera precisa e
inesperada la cuestion [...]. La categoria politica de “pueblo” no puede
confundirse con la categoria econdmica de clase (fampoco la clase
obrera) (Dussel, 2015:228).

Teniendo claro que el pueblo no es la comunidad politica, el todo
indiferenciado de la poblacién ni una clase en particular, su concepto se va
perfilando hacia su contenido propiamente politico. En este sentido, el tema
se plantea en torno a la cuestion del actor politico de accion vy
transformacion, vocacion que el nombrado marxismo ortodoxo reclamaba
para la clase obrera. Asi, pues, el pueblo parece situarse en un espacio en
el que se constituye entfre una totalidad indiferenciada de la poblaciéon y la
particularidad de un sujeto politico antes asignado a una clase econdmica
segun la metafisica marxista fradicional. Sin embargo, es en esa misma
tradicidon marxista que Dussel recupera las categorias de “clase en si” vy

“clase para si”:
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La categoria politica de pueblo, entonces, constituye un nuevo objeto
tedrico de la filosofia politica latinoamericana. Para su construccion se
podrd contar con distinciones categoriales que se aplicaban en otros
temas. Por ejemplo, si se hablaba de “clase en si” y “clase para si”’, o
“conciencia de la clase obrera”, habrd que vislumbrar lo que pueda
significar un "pueblo en si” y un “pueblo para si”, lo mismo que una
“conciencia de ser pueblo” desde la memoria histdrico-popular que
trasciende el sistema capitalista [...]. Cuando ese pueblo se torna
“pueblo para si" o foma “conciencia de ser pueblo”, abandona la
pasividad de la obediencia complice ante la dominacidén encubierta
bajo la hegemonia que en verdad no cumple con sus necesidades, y
entra en un “estado de rebelidn”, que puede durar decenios, a veces
siglos. El disenso del “pueblo, fruto de la toma de conciencia de
necesidades materiales incumplidas, comienza a organizarse. (lbid.: 230-
231).

El pueblo es para Dussel, entonces, el bloque social de los oprimidos y
excluidos, pero parece que sobre esta definicion todavia debe aplicarse la
distincion de ‘“pueblo en si” o “pueblo para si”; lo que implica, si
reflexionamos segun el desarrollo de nuestro autor, que el concepto de
pueblo se desdobla en dos momentos: el “pueblo en si” como conjunto
indeterminado, el todo (aunque anteriormente se habia indicado que el
concepto de pueblo no podria confundirse con la comunidad politica en
general, aunque esto sea correcto sélo en parte); y el “pueblo para si”, que
seria el pueblo consciente de sus necesidades. SOlo posteriormente se nos
presenta una definicion de pueblo como blogue social de los oprimidos y
excluidos, aunque ésta supone en primer lugar que los oprimidos han
conformado un bloque en el que estdn de alguna manera conjugados, lo
que indicaria que ese tal "blogque social de los oprimidos” es ya, al parecer,

el “pueblo para si”, esto es, el resultado de la accidon organizativa de las
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clases subalternas que han tomado conciencia de la necesidad de construir

intereses hegemaonicos, comunes.

Segun lo dicho, un bloque social de los oprimidos, en su conformaciéon
politica, soélo podria existr en el proceso mismo de construccidon de
hegemonia, misma que se construye, por ejemplo, en vias de la toma de las
instituciones para su transformacion. En este sentido, seria dificil pensar una
unidad fuera de este proceso v fin politico, por lo que en sentido estricto el
pueblo como actor politico es un resultado que tendrd que desplegarse en
un gobierno, instituciones o Estado, y no totalmente un punto de partida a
priori. Ademds, el contenido que podria tener una “conciencia de ser
pueblo” para que se constituya un “pueblo para si”, igualmente no podria

aparecer desligado de esta praxis, como bien indica Antonio Gramsci:

Las clases subalternas, por definicion, no se han unificado y no pueden
unificarse mientras no puedan convertirse en “estado”: su historia, por
tanto, estd entfrelazada con la de la sociedad civil, es una funcion
disgregada y discontinua de la historia de la sociedad civil y a través de

ella, de la historia de los estados o grupos de estados (Gramsci, 2011:359).

Para Gramsci, como vemos, no estd totalmente presente un momento en
donde un denominado “pueblo en si” tome “conciencia de ser pueblo”,
sino a través de una construccidon hegemaonica que no estd desligada de un
reporte con el devenir Estado del pueblo. Esto quiere decir que la
“conciencia de ser pueblo”, ampliacion de la “conciencia de clase”, no se
genera como tal antes de dicha construccion. Si el pueblo es tal en cuanto
actor politico, esto implica que no lo es como una particularidad, pero
tampoco como actor de la unidad absoluta (la comunidad politica
indiferenciada), de modo que tal conciencia no aparece sino cuando se le
ha formulado sus intereses en un proyecto de Estado embrionario, por medio

de una parte del pueblo que toma sobre si la tarea de la unificacion y la
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convocatoria a una unidad parcial, provisoria. Asi, algo como una
“conciencia de ser pueblo” procede sobre la misma construccion de dicha
unificacion por medio de la hegemonia hacia el Estado. De igual modo, la
condensacion material de esta totalidad diversificada que es el pueblo
como cuerpo politico integral, parece ser el momento que proporciona el
espacio en el que se le presenta al pueblo de los excluidos la posibilidad de
una clara conciencia de ser pueblo, como pertenencia, ahora si, a un
blogue comun de acuerdo a intereses. En esta estructura se evidencia que
el proceso de constitucion politica de un pueblo en sentido fuerte y pleno,
se da como contraido a este momento histérico de accidon politica en el que
de hecho se va logrando la unificacion que primariamente es propuesta y
formulada por una clase dirigente que comienza a constituirse en oposicion

a la clase dominante.

Ernesto Laclau, en este sentido, ha puntualizado esta funcién en el
elemento representativo del liderazgo; es lo que llama “significante vacio”,

necesario para el momento de construccion de un pueblo:

La construccidn de un “pueblo” requiere una complejidad interna que
estd dada por la pluralidad de las demandas que forman una cadena
equivalencial. Esta es la dimensién de la heterogeneidad radical, porque
nada en esas demandas, consideradas individualmente, anticipa un
“destino manifiesto” por el cual deberian tender a fundirse en algun tipo
de unidad: nada en ellas anticipa que podrian construir una cadena.
Esto es lo que hace necesario el momento homogeneizante del
significante  vacio. Sin este momento no existiia una cadena
equivalencial. Pero esta doble funcidén no es otra cosa que las dos caras
del proceso de representacion que hemos detectado. La conclusion es
clara: toda identidad popular tiene una estructura interna que es

esencialmente representativa (Laclau, 2010: 205).
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Ante esto, parece necesario indicar que algo como la “conciencia de ser
pueblo”, el "pueblo para si”’, no logra conformarse como un momento de
plena permanencia y no se da bagjo la continuidad con respecto a los
acontecimientos del pasado. La “conciencia” que habrian de adquirir los
oprimidos con respecto a las luchas que les antecedieron es, sin duda,
posible y necesaria, pero se da a través de otra experiencia con la historia,

a saber, de forma discontinua, no lineal, como pensd W. Benjamin.

Como sabemos, que las transformaciones sean un proceso histérico no
quiere decir que sean lineales. Con A. Gramsciy W. Benjamin la constitucion
de los actores politicos transformadores o de liberacion se da muy distinto al
modelo cldsico de la conciencia, antes de un giro epistémico, con ofra
modalidad de estos elementos, pero incluso estos serian posteriores al
proceso de la construccion hegemonica. Pensemos, por ejemplo, en el caso
del proceso de transformacion actual en México (denominada Cuarta
Transformacién) encabezado por el liderazgo de Andrés Manuel Lopez
Obrador. Ante esto, si bien podemos decir que la victoria electoral que en
2018 llevd al poder a Obrador fue en parte producto de un histdrico
descontento de la sociedad, lo cierto es que gran parte de la poblaciéon
estaba ya aglutinada en un movimiento en torno a la figura de Obrador a
causa del fraude electoral en 2006 y 2012. Durante 12 anos fue ganando
adeptos e incluyendo a diversos sectores inconformes de la sociedad hacia
la conformacion de un partido (MORENA), sobre la arficulacion de un
movimiento popular en forno a un liderazgo y un programa de regeneracion
de la vida publica: transformacion de las instituciones, lucha contra la
corrupcion y construccion de derechos y beneficios para las clases
populares. En este sentido, aunque es un hecho que antes de Obrador
existian diversas demandas y luchas sociales, éstas no constituyeron jamdas
un Pueblo, si bien es posible decir que si fueron generando una conciencia

de sus necesidades particulares. Sélo a través de la convocatoria ala cuarta
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transformacion, se fue construyendo la posibilidad de concebir intereses
comunes y populares en torno a un proyecto de nacion alternativo al
neoliberalismo; de modo que por medio de dicho momento histdrico puede
reflejarse que no es lo mismo hablar de la conciencia de necesidades
especificas e incluso de la formulacidon y organizacion de demandas
(movimientos sociales), que de aquello que podriamos denominar
“conciencia de ser pueblo”, pues ésta implica ese momento de unificacion

a través de una encarnacidon hegemaonica y provisoria.

Segun lo dicho, sélo por medio de esta encarnaciéon puede hablarse de
“pueblo parasi”, de una “conciencia de ser pueblo”, que mds bien ocurriria
en el acto material mismo de su condensacion (no seria un elemento que
estrictamente tuviera su soporte en la conciencia) y por lo mismo solo fiene
existencia segun la duracién de su articulacion, es decir, no es permanente,
pues depende de su unificacion en la representacion politica hacia su
devenir Estado. En definitiva, “pueblo para si” sélo tendria posibilidades de
referirse al momento politico en el que el pueblo es encarnado vy se
“reconoce” en aquella condensacion material que es el liderazgo (con un
proyecto, discurso, prdcticas y expectativas), que le proporciona al pueblo
su reflejo fundando el momento del “para si”, en tanto que vuelve sobre si
mismo. Pero este volver sobre si mismo no quiere decir que preexista algo
como una identidad politica del pueblo, sino que es generada en ese

momento del “para si” de la encarnacion.

Ahora bien, Laclau no sélo precisé de manera formidable la forma en

que se estructura la ontologia del pueblo mediante el “significante vacio”
(un liderazgo que fiene la funcidén de unificar una cadena de demandas
plurales por medio de su equivalencia y por ende no puede tener un
significado especifico, pero es tendencialmente vacio segun la extension de
la cadena de demandas que unifica), sino que también saca a la luz que

aqguello que unifica una serie de demandas les proporciona la dimension
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que las constituye como un pueblo. De esta manera, el elemento unificador,
el liderazgo, no simplemente aborda, politicamente hablando, una
identidad popular preestablecida que podria pensarse ya contenida en las
diversas demandas de los sectores populares, sino que hace surgir estas
demandas a una “totalidad” que el mismo elemento unificador funda en si

mismo:

Los simbolos o identidades populares, en tanto son una superficie de
inscripcion, no expresan pasivamente lo que estd inscripto en ella, sino
que, de hecho, constituye lo que expresan a través del proceso mismo
de su expresion. En ofras palabras: la posicion del sujeto popular no
expresa simplemente una unidad de demandas constfituidas fuera y
antes de si mismo, sino que es el momento decisivo en el establecimiento
de esa unidad (Laclau, 2010: 129).

El tema de la unidad es estrictamente la cuestion politica del pueblo, es
decir, como actor politico de fransformacién. Esta involucra el fenédmeno de
los movimientos sociales que, como fracciones del pueblo, se organizan en
torno a demandas particulares y especificas. Debemos intentar precisar la
relacion y distincion de los movimientos sociales con el pueblo. Sobre el

asunto Dussel afirmard:

Todos los movimientos sociales, la di-ferencia, no suman toda la
poblaciéon que constituye el “pueblo”. El pueblo es mucho mds, pero
es0s movimientos son el “pueblo para-si”, son la “conciencia del pueblo”
en accion politica tfransformadora (en ciertos casos excepcionales,
revolucionaria). De todas maneras son el tejido activo, intersticial que
une y permite hacerse presente como actor colectivo en el campo
politico al "bloque social de los oprimidos y excluidos” que siempre son

la mayoria de la poblacion. (Dussel; 2015: 232).
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AqQui nos encontramos frente a una problemdatica ante la que hay que tener
una diseccion sutil para concebir el estatus politico de ese llamado tejido
que une y hace presente al actor colectivo. Silos movimientos no son el todo
del pueblo, sino una parte, scudl podria ser la manera en qué constituyen
una unidad desde su particularidad? 3COomo es que los movimientos sociales
siendo una parte conrespecto al pueblo son la conciencia del pueblo? Que
el pueblo, en cuanto todo, sea un exceso inabordable y que por lo tanto
soélo pueda ser concebido politicamente a través de ciertas encarnaciones
no significa que cualquier expresion de una demanda especifica en el
espacio politico constituya como tal un *pueblo” y una “conciencia de ser
‘pueblo”. Es decir, el hecho de que se conforme una parte organizada en
torno a una demanda o necesidad especifica dentro del exceso que es el
pueblo, tiene en efecto la forma de una concrecidn que genera un actor
que irumpe en la totalidad, pero su cardcter de actor todavia no constituye
genuinamente un pueblo, pues su accidon social se expresa como una
parcialidad frente a una amplitud de demandas y necesidades que aln
deben unificarse en pos de una trasformacion que abarque la totalidad.
Estos movimientos son, entonces, la expresion de sectores diversos del
pueblo. Ante esto, consideramos fundamental traer a colacién, una vez
mas, un andlisis de Laclau sobre el alcance emancipador de las demandas

segun su presentacion frente al poder vigente:

En México, durante el periodo de hegemonia del Parfido Revolucionario
Institucional (PRI), la jerga politica solia distinguir entre las demandas
precisas, que podian ser absorbidas por el sistema de un modo
fransformista (para utilizar el término gramsciano), y lo que era
denominado el paquete, es decir, un gran conjunto de demandas
simultaneas presentadas como un todo unificado. Era sélo con estas

Ultimas que el régimen no estaba preparado para negociar —
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generalmente respondia a ellas con una despiadada represion (2010:
108-109).

Como sabemos, la légica bajo la cual, en Laclau, ese gran conjunto de
demandas simultdneas se presenta como un todo unificado es mediante el
investimiento de una particularidad que funge como una totalidad
hegemonica. Esta seria una forma clara en la que hasta ahora, sobre todo
en la realidad de diversos procesos politico-sociales latinoamericanos,
aparece un pueblo unificado como actor politico de transformacion. En
Dussel, en cambio, no queda del todo claro cémo dichos movimientos
sociales construyen la unidad del pueblo y la “conciencia de ser pueblo”,
pues bajo el anterior argumento que hemos presentado, dichos
movimientos aportarian sin duda una conciencia de las problemdaticas
sociales, pero lo harian, evidentemente, de forma aislada, como partes
claras y distintas dentro de la totalidad social, que indican cada una de Ias
necesidades incumplidas de una poblacion diversa. Diversidad critica que
pueda ser concebida como “unidad” sélo en cuanto se haya dentro de los
marcos de lo popular, pero que permanece sin condensacion politica a
partir de la cual pueda lograrse un pueblo vy, asi, una conciencia de los
infereses que se presentan al sujeto en adscripcion a esta construccion

popular: ser pueblo en sentido politico.

La unidad politica que estd aqui en juego es, pues, una producciéon, en
efecto, popular desde las diversas exigencias legitimas particulares, pero
que implica un desprendimiento de una parte del magma de la pluralidad
y que se encamina hacia el sendero de una “universalidad” en la acciéon de
interpelar a la sociedad en general para generar una posible unidad
popular. Como es sabido, ningun sector por si mismo puede portar el interés
general del pueblo, como tampoco la unidad popular es la suma de las
exigencias y diferencias asumidas en la conciencia o reunidas simplemente

en un mosaico; mds bien, como se ha dicho, es una constitucidon que
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comienza a suceder en el momento mismo que un actor politico interpela
al pueblo-todo sobre su unificacion y cuando se comienza a generar la
abreviacion de lo multiple y disperso en una singularidad que no puede

dejar de apelar a ser universal.

Podriamos pensar, quizd, que la "unidad” que constituyen los
movimientos sociales, a la que se refiere Dussel, lo es en el sentido de una
imagen de adicion en la conciencia, de todo el mosaico de exigencias
sociales que aparecen en la totalidad politica. La conciencia de las
necesidades que producirian la irrupcion de los movimientos sociales seria
todavia fragmentada en cuanto a la finalidad politica de la construccion
de un pueblo como actor politico unitario. Pero si es asi, de cualquier forma
permanece la pregunta: sbajo qué elementos y formas de articulacion es
que los movimientos sociales, en cuanto expresiones de demandas
particulares, construyen la unidad populare Podemos entender que la
expresion organizada de una demanda en especifico nos reclama
conciencia de las insatisfacciones sociales, pero de ahi no necesariamente
se deriva el crecimiento hacia aquello que podemos concebir como
“conciencia de ser pueblo”, pues dicha conciencia implica una totalidad
unificada por sobre la mera diferencia o incluso del conjunto de diferencias.
La conciencia que bien puede aparecer al tener presentes todas las
demandas es, precisamente, la de la necesidad de la unidad para ser
pueblo. Ante esto, ser pueblo significa, paraddjicamente, la adscripcion a
esa convocatoria de unidad popular de ser pueblo, que no estd
proporcionada por el sentido del “pueblo” como cuerpo politico integral ni
tampoco en el sentido de pertenencia a los sectores oprimidos (como
cuando se dice que se es pueblo por ser parte de los excluidos o compartir
las formas culturales de los sectores populares), pues dicha pertenencia,
aungue constituye la fuente del actor politico transformador, se encuentra

aun en potencia.
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Reiteramos: por si mismos los movimientos sociales no producen la
conciencia unificada de ser pueblo, por lo menos la que aqui resulta
relevante en su sentido politico interruptor de la totalidad y transformador
de ésta. Incluso en el escenario de una conciencia receptiva a todas las
demandas de los movimientos sociales, no se forjaria una “conciencia de
ser pueblo” por medio de una especie de acumulaciéon del registro de las
partes del pueblo, que en larealidad politica se encontrarian desarticuladas
entre si, pero conglomeradas en la conciencia. Concebir las demandas de
las particularidades que conforman la sociedad como una unidad es sélo
un ejercicio de unificacion por aglomeracion de elementos; pero la
necesidad de la unidad politica es material, lo cual requiere que esa
pluralidad se contraiga en un término que de lo particular ascienda, por una
uncion ético-politica de las partes del pueblo, a una universalidad parcial

que se ha denominado hegemonia.

Hay que decir, sin embargo, que Dussel acierta cuando afirma que los
movimientos sociales son ya una determinacion institucional con respeto a
la amplia “comunidad politica”, pero no queda claro cdmo es que para

nuestro autor la mera escisidon del “pueblo” en cuanto totalidad indistinta,
mediante la cual una parte del pueblo se concentra como movimiento

social particular, le hace adquirir el cardcter de

Catalizador a la unidad de toda la poblacion oprimida, la plebs, cuya
unidad se va construyendo en torno a un proyecto analdgico-
hegemonico, que incluye progresivamente todas las reivindicaciones
politicas, articuladas desde necesidades materiales econdmicas”
(Dussel, 2015: 233).

La enunciacion de Dussel es, en abstracto, la solucion al problema de la
construccion de la unidad de los sectores y demandas sociales. Si el

problema a resolver es la diferencia y dispersion de las demandas de los
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movimientos sociales, la solucidn es unificarlos, pero sen qué consiste esa
unidad que se logrard a través de un proyecto analdgico-hegemonico? La
propuesta tan sugerente de un proyecto analdgico-hegemonico se situa en
diferenciacion de la hegemonia de Laclau y la posicidon “posmoderna-
critica” de Boaventura de Sousa Santos. Estas posiciones son caracterizadas
como univocista, en el caso de Laclau, y de equivocista, en el caso de

Boaventura.

Ahora bien, estamos de acuerdo en la absoluta necesidad de
diferenciarse de una postura que se extiende en la pura diferencia cuando
de lo que se trata es de la necesidad de construir hegemonia politica. Sin
embargo, en cuanto a la concepcidon de la hegemonia de Laclau como
univocista, debemos impugnarla, porque lo contrario significaria pasar por
alto la légica de ese concepto, que implica fuertemente el elemento
analdgico por el cual se articulan en una “universalidad parcial”. Tal es el
sentido de la hegemonia, pues de enfrada le es imposible ser simplemente
univocista porque, de serlo, pierde su razon de ser, porlo menos en el sentido
que aqui estd en juego, en el de Gramsci y de Laclau: “no hay hegemonia
sin la construccidon de una identidad popular a partir de una pluralidad de

demandas democrdticas” (Laclau, 2010: 124).

Si hegemonia es entendida como la constitucion de una unidad que es
legitimada por las distintas partes de la poblacion porque se sienten
identificadas o acogidas para la accidn de mandar, entonces la
hegemonia ya implica por si misma una logica, por lo menos primaria, que
asume una relacion de semejanza entre las diferencias y sobre la cual
sostiene su ejercicio de liderazgo. Es decir, hegemonia no es un concepto
unidimensional que designa Unicamente la unidad de mando (ese
momento que podria pasar por lo univoco), sino que esa unidad dirigente
es una expresion emanada de la diferencias e investida por éstas, siendo

elevada al nivel de la universalidad que, como insiste Laclau, es imposible
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acabadamente, por lo que sélo es posible construir una parcialidad de lo

universal que es precisamente la hegemonia.

Hay, pues, dos fuertes razones por las que la teoria de la hegemonia
dificimente puede tener una estructura univocista, como afirma
erroneamente Dussel. La primera de ellas es la ya indicada: la hegemonia
se construye arficulando una diversidad de demandas. Una segunda razoén,
en cambio, derivada de su constitucion interna, es que la hegemonia se
coloca entre la particularidad (el dmbito de las necesidades plurales de la
sociedad) vy la universalidad (el momento de la unidad del Estado y de la
dirigencia politica), en donde la hegemonia viene a ser la concentraciéon
de una tension dialéctica entre la particularidad y la universalidad, es decir,
tiene una posicion analdgica que es intima a toda conformacion legitima

de lo politico.

Cualquier Estado va a mostrar esa combinacion de particularismo vy
universalidad que esinherente a la operacion hegemaonica. Esto muestra
claramente cémo las concepciones hegeliana como marxista del
Estado infentan romper esta articulacion necesaria entre lo universal y lo
particular. Para Hegel, la esfera del Estado es la forma mds elevada de
universalidad que se puede alcanzar en el terreno de la ética social: la
burocracia es la clase universal, mientras que la sociedad civil —el sistema
de necesidades- constituye la esfera de la particularidad pura. Para
Marx, la situacion es inversa: el Estado constituye el instrumento de la

clase dominante, y una “clase universal” sélo puede surgir de una
sociedad civil reconciliada consigo misma, en la cual el Estado (la
instancia politica) debe necesariamente extinguirse. En ambos casos, la
particularidad y la universalidad se excluyen mutuamente. Sélo en
Gramsci la articulacion de ambas instancias se vuelve posible: existe
para él una particularidad —-una plebs— que reivindica el constituir

hegemodnicamente un populus, mientras que el populus (la universalidad
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abstracta) sélo puede existir encarnado en un plebs. Al llegar a este

punto nos acercamos al “pueblo” del populismo (ibid.: 138).

Es necesario, ademdads, senalar que incluso la légica de la hegemonia en
Laclau no sélo implica la analogia, sino también un desarrollo de la entrada
en relaciéon de los distinfos movimientos hasta encontrar su momento
equivalencial. Un ejemplo muy instructivo que presenta nuestro fildsofo es el
caso de un barrio en el que estd presente la problemdtica de la violencia
racial, en donde el Unico mecanismo local que podria enfrentar la situacion
es un sindicato. La tarea natural del sindicato es la negociacion, entre otras
cosas, de los sueldos y mejores condiciones laborales, pero como la
violencia racial sucede en el mismo barrio donde éste opera existe una

relacion de contiglidad:

Supongamos ahora que esta conexidon entre luchas antirracistas vy
sindicales continUa por un cierto periodo de tiempo: en este caso, la
gente va a comenzar a sentir que existe un vinculo natural entre los tipos
de lucha. Asi, la relacion de contiglidad va a comenzar a convertirse en
una de analogia, la metonimia en una metafora. Este desplazamiento
retérico implica tres cambios principales. Primero, a pesar del
particularismo diferencial de los tipos iniciales de luchas y demandas, se
estd creando entre ellas cierta homogeneidad equivalencial. Segundo,
la naturaleza de los sindicatos se modifica en este proceso: dejan de ser
la pura expresion de intereses sectoriales precisos y se vuelven en mayor
medida -si se desarrolla una variedad de articulaciones equivalenciales—
el punto nodal de la construccion de un “pueblo” (utilizando la distincion
gramsciana: pasa de ser una clase ‘“corporativa” a ser una

“hegemodnica”) (Laclau; 2010: 141).

Lo que este ejemplo concreto muestra, es que en el establecimiento de

relaciones entre los movimientos que dan lugar a una contiglidad o
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desplazamiento metonimico (como en el caso de un sindicato que extiende
su significado abarcando la lucha antirracista), lo que ocurre es que las
identidades que han entrado en una relacidn no pueden permanecer
idénticas a si mismas, lo que quiere decir gue mediante su desplazamiento
metonimico el sindicato opera como un nombre que comienza a liberarse
de su univocidad. Sin embargo, la relacion analdgica que ocurre entre los
distinfos movimientos no puede ser simplemente estatica, en sentido de una
relacion que deja intactas las idenfidades concibiendo Unicamente su
semejanza, sino que implica un espacio para poner en Suspenso su
definicion original y particular, su esencia. Finalmente, ofro elemento que
vale la pena resaltar es, primero, que el desplazamiento metonimico vy
analégico a otfra demanda hacia su inclusion, no se da a partir de un
elemento de semejanza preexistente en las identidades, es decir, a través
de sus afributos; y después, que cada movimiento debe descubrir en su
identidad misma, sino un desprendimiento de su identidad, la apertura a un
espacio a partir de cual puede lograrse una articulacidon popular. Es el
espacio de la hegemonia, cuya clave es una singularidad que se encarna

como universal. Volveremos sobre este punto.

En la I6gica de Dussel, la primacia la tiene cada sujeto particular que va
incluyendo en si y para si otras dimensiones de otros movimientos; se va
entretejiendo, atravesando diversas identidades desde su particularidad. Su
propuesta es una especie de asuncion de la traduccion entre movimientos
sociales y una muy particular consideracion de la hegemonia. Veamos en

qué consiste esta hegemonia analdgica en palabras del mismo Dussel:

Proponemos, en cambio, una solucion equidistante y compleja: el
proyecto hegemonico que asume las reivindicaciones de los diferentes
movimientos sociales, que son particulares (deben serlo) y deben entrar
en un proceso de didlogo y traduccion. De esta manera, la feminista

comprende que la mujer —cuyo movimiento afirma- es al mismo tiempo
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la mds discriminada racialmente (la mujer de color), la mds explotada
econdmicamente (la mujer obrera), la mayor excluida social (la madre
soltera marginal), etc. De la misma manera que el que reivindica la
igualdad enftre las razas descubre que los obreros de color son los mas
injustamente tratados, que el racismo atraviesa todos los movimientos
sociales. Una comprension fransversal comienza a construir un proyecto
hegemoénico donde todos los movimientos van incluyendo sus
reivindicaciones. Pero dicha inclusidn no es por supremacia de una sobre
las restantes (ni siquiera le reivindicacion de la clase obrera capitalistal),
tentacion de la propuesta de Laclau, ni la imposibilidad de un proyecto
unificante, tentacion de la descripcion de De Souza; sino que el proyecto
seria analdgico: asumiendo momentos de semejanza, no de identidad
universal (no de identidad universal univoca, como en Laclau) y
permitiendo distinciones analdgicas particulares de cada movimiento
(contra la imposibilidad de la unidad por parte de Boaventura de Souza)
(Dussel, 2015: 234)

Lo que Dussel propone es, en cierta medida, la construccion de hegemonia
sobre la unificacion de los distintos movimientos sociales, a la que ya se ha
referido Laclau, sélo que llega a ello mediante una presunta conciencia de
las diversas necesidades de otros movimientos en los que cada actor
particular se descubre atravesado por los otros movimientos, lo que en
realidad termina generando una serie de subjetividades que han asumido
otros movimientos. De esta manera cada movimiento realiza lo propio, pero
solo a través de la identidad de su movimiento original, al que le ha

descubierto nuevas dimensiones.

AqQuiirumpe una cuestion evidente: 3esto equivale a la construccion de
hegemonia?2 Porque la hegemonia implica haberse desconectado del ser
original, particular, y devenir abierto para poder representar a la diferencia

mediante un comuUn denominador (a través del cual se entraria en la
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relacion analdgica) y dando lugar al ofro sin que éste sea el elemento para
descubrir la diferencia dentro del ser propio y reiterar que ese elemento
surge en &l mismo y no al ser interpelado por el ofro frente al cual se puede
ser solidario. Esta es la verdadera relacidon analdgica. Asi, incluso s
suponemos que surge un movimiento que alcanza el grado de conciencia
y fraduccion de los otros movimientos sociales y los asume en si, no
tendricmos una parte que representaria politicamente al todo, sino que
simplemente tfiene una conciencia de que su particularidad atraviesa,
como dice Dussel, otros movimientos en una especie de “unificacion”
abstracta, ética, de la conciencia, en la que una particularidad se ha
ampliado sin realmente salir de si mismo. Con esto, sin embargo, permanece
abierto el problema de quién de estos movimientos consientes (cada uno
del ofro) es el que asume la direccién politica de todos, lo que implica ir mdas
alléd de la identidad particular, dejar de ser una parte y comenzar a entrar
en el terreno de necesaria universalidad, que corresponde, repetimos, a la

hegemonia y al Estado.

Esta propuesta, segin entendemos, plantea una apertura de cada
movimiento a los otros movimientos, lo cual termina por extender la
diferencia da cada particularidad a otros dmbitos, pero dentro de si misma.
Esta especie de ejercicio de ampliacion interna de cada particularidad
parece no ser todavia la construccion politica de hegemonia, sino una
infrospeccion en la que cada diferencia adquiere conciencia de su
transversalidad. En la sugerencia de Dussel parece que, una vez que ha
habido traduccidn entre los diferentes movimientos, se regresa sobre la
particularidad de cada movimiento que ha descubierto en si mismo, por
otros movimientos, ciertas semejanzas que los conectan, pero al final
reafirma en su propia particularidad las dimensiones de las distintas
alteridades, sobre todo si consideramos que la hegemonia implica un cierto

vaciamiento de si para encarnar otras demandas, mds que un llenarse de
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otras dimensiones para reiterar la propia identidad particular, aunque ahora

saturada de las demds dimensiones.

Ante lo ya dicho, gno podria colarse en esta propuesta la posibilidad de
recargarse hacia el esencialismo y la afirmacion de una légica identitaria de
los movimientos2 En el ejercicio analdgico que sugiere Dussel, no se ve en
sentido estricto un pasaje a lo otro, sino un descubrimiento de las
dimensiones de los otros en el mismo movimiento particular. Las diferencias
no son tampoco subsumidas en un movimiento lider, sino que las distintas
instancias de la alteridad social se encuentran ya presentes como
dimensiones de cada identfidad, mismas que tienen que descubrirse en
cada movimiento a partir de su identidad puesta en relacion transversal. En
este sentido, si atendemos al ejemplo que nos da nuestro autor, cada actor
que lleva a cabo el gjercicio analdgico no estd incluyendo demandas, sino
descubriendo ofras dimensiones de su particularidad en si misma: la
feminista descubre que es la mds explotada econdmicamente, la mds
discriminada racialmente, socialmente, etc.; de igual manera, el
movimiento anfirracial se descubre como el mds excluido dentro de las

diversas exclusiones.

Asumiendo esta logica, pasamos al hecho de que cada movimiento se
asume como la Ultima instancia de la exclusion, 1o que puede producir que
cada movimiento se retraiga sobre si mismo; fendmeno que comienza a
suceder en ciertos movimientos sociales impidiendo su articulacidén con otros
sectores populares. Con ello enfrentariamos el hecho de que ain no hemos
salido de la identidad particular, sino que se ha reforzado la diferencia e
incluso se podria estar en riesgo de caer en un esencialismo al estilo de la
clase obrera como exclusiva clase emancipadora, pues, segun el ejemplo,
cada movimiento descubriria, en el retorno a si del ejercicio analdgico, que
es portador de todas las dimensiones de exclusion y por ende podria ser, por

esenciaq, larepresentante de todos los excluidos sin la necesidad de construir
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hegemonia alguna. Con esto, desde luego, no queremos negar que, pPor
ejemplo, la mujer se encuentre como la mds excluida en diferentes esferas,
sino que ese hecho no deriva en una hegemonia popular, sino sélo a la
necesidad de ser conscientes de que existen conexiones entre lo
movimientos (con lo cual estamos en un momento anterior a la construccion

de hegemonia).

Pese a todo esto, la comprension transversal de los movimientos sociales
es un gran aporte que abona al ejercicio de autoconciencia de los propios
movimientos para reforzarlos, pues sugiere un proceso que se encuentra
inscrito en un momento donde la posibilidad de construir semejanza, lo
comun entre los movimientos distintos, estd retornando a la diferencia, a la
identidad particular. En este mismo sentfido, debemos indicar que el método
analdégico de Dussel (que su filosofia ha desarrollado en su propuesta
analéctica), tiene ofras muchas posibilidades, lo que nos deja seguros de
que en futuros desarrollos se mostrard una compresion mas compleja de la
cuestion del ejercicio analdgico. Por ahora, en el campo politico, vale la
pena insistir en que el elemento particular que asume la representacion
hegemonica debe dejar vaciar una parte de su identidad originaria de
movimiento particular. Un movimiento o parte del pueblo que pretenda
asumir la representacion de las exigencias populares, debe dejar de ser
exclusivamente una identidad particular e incluir la lucha obrera o la racial,
lo que implica poner entre paréntesis su determinacion para encaminarse

como elemento articulador.

Ahora bien, es en este punto que debemos entrar en las tesis cuatro y
cinco sobre el populismo, pues es ahi en donde se aborda el tema sobre Ias
instituciones de participacion y democracia (tesis cuatro) y las exigencias
democrdticas y el ejercicio del liderazgo (tesis cinco), todo lo cual da cause
a una propuesta de la construccion politica de un pueblo. Podriamos

proseguir haciéndonos esta pregunta: sla construccidon de un pueblo no
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termina de darse en el establecimiento de una representacion y de un
ejercicio de delegacion? A nuestro parecer, es de esa manera, pues la
unidad popular no podria ser realmente aprehensible si no pudiera
desdoblarse de su condicidén de pueblo en si, como la denomina el mismo
Dussel, para representarse. Incluso, una vez dada la representacion popular,
puede darse la confinuacion de la construccion hegemaonica. Dicho de otfro
modo, tanto la construccion de hegemonia (de un pueblo unificado) como
la representacion se conforman simultdneamente en un proceso
embrionario. Asi, como se ha indicado arriba, muchas veces la interpelacion
de ser pueblo supone una cierta representaciéon a la cual se convoca a
adscribirse, lo que quiere decir que la constitucion de los intereses populares
a veces solo aparece mediante el proceso de representacion, tal como
parece suceder en el caso de la Cuarta Transformacion en México, cuyo
movimiento popular surgid derivado de la representacion embrionaria del
pueblo en la candidatura de un Lopez Obrador que seria victima de fraude

electoral.

En este ejemplo, un momento significativo del surgimiento de un
movimiento popular se da, paraddjicamente, a partir de un proceso
electoral de representacion, lo que puede llevarnos a formas mds complejas
y heterodoxas de configuracion de lo que Gramsci llamé voluntades
colectivas, sobre todo en aquellos casos en los que parece que puede
distinguirse entre movimientos sociales cuya pluralidad constituye una
hegemonia y un movimiento popular construido a partir de un liderazgo que
condensa un malestar popular mds ambiguo y mds impreciso que las
demandas especificas. Hasta este momento la representacion surge
apegada y orgdnica al proceso de la construccion hegemodnica de un
pueblo. El problema comienza, sin embargo, cuando la representacion, de
su momento populista, pasa a un mero ejercicio institucional que se

desconecta de su origen popular. Es lo que nuestro fildsofo de la liberacion
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denomina “fetichizaciéon del poder”. Ante esta tendencia de escisidon entre
representantes y representados es necesario reflexionar sobre 10s
mecanismos posibles para establecer una participacion permanente una
vez dada una irrupcion popular que logra llegar al ejercicio delegado del

poder.

El tema entonces es como articular las instituciones de representacion
(siempre en proceso de transformacion o perfeccionamiento) en torno
a los partidos politicos y a los poderes ya existentes (ejecutivo, legislativo
y judicial), con nuevas instituciones de participacion que permitan, mds
alld de los partidos y desde la base misma, una real actualizaciéon, con
democracia directa de pequenas comunidades del pueblo, de la

hiperpotentia o del ejercicio permanente en el tiempo (ibid..: 238).

Unas de las grandes problemdaticas politicas a partir de esa desconexion
entre el poder delegado y el pueblo, aunada a la desactivacion del pueblo
en estado de hiperpotencia, ha llevado a plantear la cuestion de cémo
podria alcanzarse un actor politico permanente en el tiempo. Una respuesta
la encontramos en la consideracion por parte de Dussel de la participacion
ciudadana articulada e institucionalizada con la representacion. Para eso

propone diversos mecanismos:

Los cabildos, los distritos, las comunidades barriales, las aldeas, serian
organizaciones debajo de los municipios (con padrones de pocos miles
de ciudadanos), de reuniones hasta semanales, donde los ciudadanos
se responsabilizarian, con recursos asignados vy juridicamente fundados
en la Constitucion y las leyes correspondientes, de cuestiones tales como
la seguridad, distribucion del agua y el drenagje, educacion,
mantenimiento del lugar, responsabilidad de la salud, cooperativas de

consumo Yy hasta produccioén. Es decir, el ejercicio efectivo del poder
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politico bajaria del municipio a la comunidad en la base misma (ibid.:
239).

Es absolutamente necesario inaugurar los espacios institucionales para que
el pueblo tenga un egjercicio directo de participacion, sobre todo en la
resolucion de aquellas necesidades inmediatas frente a las que el Estado no
tiene presencia. Sin embargo, como Dussel mismo precisa, la participacion
ciudadana no puede sustituir la democracia representativa, ademdas de
que ésta tiende a serlocalizada en ciertas dimensiones que se encargan del
buen funcionamiento del gobierno, mismas que no implican
necesariamente la construccion de una transformacion politica. La
participacion ciudadana seria el esfuerzo por lograr una presencia del
pueblo en su emanacion representativa, es decir, tendria, en parte, una
funcion de vigilancia del correcto fluir de su voluntad popular en su
representacion; pero también podria ser el gjercicio creativo de proponer
iniciativas de ley o referendos revocatorios. Justo en estos espacios es donde
podria llegarse al acto de unidad entre potentia y potestas, donde nos
acercamos a la tan deseada indistincion enfre representante vy

representados, entre poder popular y poder institucional.

La democracia participativa es, pues, pensada agqui como un
complemento a la democracia representativa, y es prudente que sea asi,
porque la reflexion reconoce que en los mds incisivos ejercicios de
democracia directa que pueden pensarse, es necesaria la generacion de
algun tipo de mecanismo de representacion que sin ser los ya existente o los
institucionales, reportan una légica de la que estd compuesta (aunque en
forma distorsionada) la institucion y el Estado. En esto también debemos
reconocer el agudo andlisis de Laclau que explicita este aspecto, pues
frente a la premisa de que la representacion es un mal necesario ante la

imposibilidad de una democracia directa en los Estados modernos (y por lo
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cual el representante debe fransmitir de manera fiel la voluntad de sus

representados), este autor cuestiona:

2Sin embargo, es ésta una descripcion vdalida de lo que realmente estd
implicado en un proceso de representacione Existen buenos motivos
para pensar que no. La funcidon del representante no es simplemente
transmitir la voluntad de aquellos a quienes representa, sino dar
credibilidad a esa voluntad en un milieu diferente de aquel en el que
esta Ultima fuera originalmente constituida. Esa voluntad es siempre la
voluntad de un grupo sectorial, y el representante debe mostrar que es
compatible con el interés de la comunidad como un todo [...]. Asi, la
representacion constituye un proceso de dos sentidos: un movimiento
desde el representado hacia el representante y un movimiento
correlativo  del representado. El  representado depende del
representante para la constitucion de su propia identidad (Laclau, 2010:
200).

Es por esto que resulta correcto pensar en una posible articulacion entre la
democracia representativa y la participativa, ya que la eliminacion de la
democracia representativa es imposible (pues estd incluso en la
participacion y, mds que esto, en la constitucion del pueblo en lo que Dussel
llama “estado de rebelidn” o pueblo como hiperpotencia). Pero, también,
de acuerdo con el establecimiento de mecanismos que abran el Estado, el
gobierno vy las instituciones a la participacion vy fiscalizacion de los pueblos,
es necesario tomar en cuenta la actual apariciéon de una nueva articulacion
de lo politico a través de la forma de un partido-movimiento, como el que
infenta construir el Movimiento de Regeneracion Nacional (MORENA) en

México.

Creemos, entonces, que la participacion ciudadana que pretende tener

algun reporte con la democracia directa contiene algunos limites por tener
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un lugar dentro de la institucionalidad, y esto no porque lo consideremos
propiamente negativo, sino porque no creemos que dichas instancias de
participacion alcancen una funcidn muy particular (como las ya indicadas),
dentro del ejercicio de gobierno. Sin embargo, con respecto al
establecimiento de luchas antagdnicas y de la construccidon de proyectos
alternativos hegemaonicos, nacional-populares, se requiere irumpir desde un
espacio de cierta excedencia de lo popular mds alld de la institucionalidad,
en donde puede resultar eficaz hacer uso de una nueva articulacion entre
movimiento popular y partido politico, que hasta ahora no ha sido pensado

a profundidad.

Ahora bien, en toda esta problematizacidon entre representacion y la
accion popular no debe descartarse la implicacion del liderazgo, tema de
la Ultima tesis sobre el populismo de Dussel. Enfendemos bien que el texto de
este autor tiene un cardcter preliminar, ademds de una intencidn de
desglosar varios tfemas en torno a la cuestion del pueblo; sin embargo, la
estrategia de distinguir analificamente dichos temas y conceptos, impide
ver la implicacion entre movimientos sociales, representacion politica,
construccidon de hegemonia, lo popular, el populismo vy el liderazgo. En estas
tesis sobre el populismo, es cierto, vemos un material lleno de sugerencias a
desarrollar y poner en juego, es por eso que es necesario volver sobre ellas
teniendo en cuenta uno de los pocos abordajes tedricos y profundos sobre
la cuestion: La razén populista de Laclau, con la que la filosofia de la
liberacion tiene que seguir dialogando. En este sentido, habiéndonos
concentrado en lo que consideramos el nudo fundamental de estas tesis,
que es la tesis tercera, no encontramos en ella los tejidos a fravés de los
cuales poder vislumbrar una teoria articulada de la construccion politica del
pueblo; sobre todo porque las multiples sugerencias de nuestro pensador
han sido puestas sobre la mesa de manera aislada, por lo que resulta

necesario ponerlos en juego y ver, asi, de qué manera pueden articularse
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en una logica funcional para comprension de nuestros procesos politicos de

transformacion. Repasémoslo.

Por un lado, los movimientos sociales son los protagonistas portadores de
la hegemonia en un ejercicio analdgico, siendo la “conciencia de ser
pueblo” o “pueblo para si” que ya hemos comentado. Posteriormente,
pasamos a la cuestion del poder del pueblo en relaciéon con las instituciones
de participacion y la representacion politica, donde ya no aparecen los
movimientos sociales como los sujetos que persisten en la actividad politica
haciendo uso de los mecanismos de participacion, sino que aqui el pueblo
como ciudadano dentro de un orden institucional ejerce su poder soberano.
Finalmente aparece el tema del liderazgo, que a nuestro parecer es el
elemento arficulador de todas las otras dimensiones indicadas, entre otras
cosas porque creemos que el liderazgo tiene también capacidades
fundantes que desatan el proceso de construccion de un pueblo; siempre,
por supuesto, partiendo de la materialidad fundamental que es el pueblo,

aunqgue tfodavia no conformado politicamente.

Dussel, entonces, intfroduce la cuestion del liderazgo a partir del
elemento de la fe; el sentido es que la politica no se trata de un proceso
racional, sino que implica la confianza, la creencia en algo, en un proyecto,
pero sobre todo en alguien en quien el pueblo se encarne, se haga sujeto

incisivo:

El pueblo puede estar convencido racionalmente de un plan politico,
pero subjetivamente debe objetivar en alguien, en su honestidad,
entereza, valentia, sabiduria, para entregarle el mandato de hacerse
cargo de la responsabilidad de, compartidamente, alcanzar la meta
estratégica convenida. Se establece, en el pueblo que cree suficiente

en si mismo un pacto de mutua colaboraciéon (Dussel, 2015: 241).
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Es este liderazgo el que consideramos debe estar pensado de forma
articulada con las demds tesis sobre el populismo, ya que se trata nada
menos que de la concrecion de los elementos mds materiales de la politica.
A partir de este liderazgo puede entenderse bien la dimensidn material de
la “conciencia de ser pueblo” y “pueblo para si”, Io que presenta Dussel
como el hecho de que un pueblo tiende a objetivarse en alguien: las
relaciones de identificacion, de confianza, de creer en alguien,
investimiento de autoridad en la singularidad que va primeramente
sugiriendo el surgimiento del liderazgo hasta que irumpe para ser el
“fundamento” de los procesos de transformacion. Pero fundamento no en
el sentido de que el liderazgo surja antes de las exigencias populares o esté
por encima del pueblo, sino como el elemento que da cohesidn a la
dispersion y excedencia que es el pueblo; elemento que hace posible que
el pueblo se conciba a si mismo como sujeto politico; que irradie hacia su
crecimiento hegemonico y a través de él volver a ser para si. El pueblo en su
configuraciéon como actor politico es, entonces, un nudo relaciones entre o
universal y lo singular, de encarnaciéon e investimiento; y ser pueblo quiere

decir en Ultima instancia la adscripcion a la encarnacion misma del pueblo.

A nuestro juicio, el tema del pueblo se torna mejor estructurado cuando
se piensa contemplando el liderazgo como aspecto esencial en las
construcciones populares. De esta manera, un aspecto que aqui se
desprende es el hecho que una vez dada la unificacion de las diferencias y
de la excedencia popular, la problemdtica de los movimientos sociales
asciende al problema del movimiento popular; se logra, pues, la
confraccion hacia la unificacion. En la tesis de Dussel sobre el liderazgo, en
cambio, resulta cuestionable la intromision del postulado de disolucion del
liderazgo, al que designamos como infromision porque creemos, por lo
menos con respecto al liderazgo, que dicho postulado se situa fuera de la

l6gica de lo politico y, desde luego por su cardcter de postulado, mas allé
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de la politica. Sin el liderazgo simplemente desaparecerian la relacion de
encarnacion vy, por ende, la construccion de un pueblo en sentido politico.
La politica seria desmaterializada, pues ahi donde desaparece el liderazgo
desaparece también el pueblo de la politica y adviene la multitud

impolitica.

A modo de conclusion, quisieramos aventurar una problematizacion final
sobre la distincion entre lo popular, el pueblo y el populismo en la que insiste
Dussel. La distincion es, nos parece, totalmente necesaria y legitima, pero
quizd solo tenga sentido en términos analiticos, pues estos tres elementos

constituyen una légica unitaria de la construccion politica del pueblo.

En una lectura atenta de esta distincion enconframos confusion. Se ha
sugerido abandonar estratégicamente el término populista por la
connotacion peyorativa que la derecha neoliberal le ha construido, pero de
acuerdo con Laclau, con ello se abandona a dicha nocion a la derecha y
se le concede en parte esa connotacidon negativa: en el abandono del
término va también sacrificado su contenido como forma de construccion
politica. Dussel sugiere, en cambio, hablar de lo popular, pero parece no
poder abordar como tal la dimension politica que el término populismo
designa: si, como afirma él, lo popular es lo propio del pueblo, entonces se
encuentra antes de toda construccion politica. Ante esto, ses al mismo
tiempo un actor politico y una plebs?: “de esta maneraq, lo “popular” es lo

propio del “pueblo” como plebs, como actor colectivo” (ibid.: 235). 3A qué
se refiere nuestro fildsofo cuando indica que lo popular es lo propio del

pueblo?

Entendemos que con "lo propio del pueblo” se desea indicar las clases
marginales y desfavorecidas: la plebs. Mas la plebs, el pueblo de los
oprimidos, no es de ante mano un actor politico colectivo si no se inscribe

enla construccidon de un pueblo a través de sus reivindicaciones particulares
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que pretende identificar con el todo. En este sentido, lo popular seria aquello
gue compone el pueblo como actor politico y que seria objeto, incluso, de
la contraccion de lo popular y expansion de lo popular hacia un populismo.
Lo popular es sobre lo que procede la construccion de un pueblo. En este
sentfido, lo popular no puede simplemente designar un momento politico
preciso, sino la materia que serd inscritita en lo politico mediante su
interpelacion: “lo popular” no puede ser el nombre de un momento que
politicamente comienza a determinarse, sino la referencia a un elemento
indeterminado. Por ofro lado, a lo que hace referencia el populismo, antes
de toda connotacion despectiva, es a una aparte, un movimiento, que
interpela a los sectores marginales (lo popular) para construccidon de un
“pueblo”, de un todo hegemodnico. Silo que se desea es evitar cargar con
el estigma que se le ha impuesto desde la derecha al término populismo, lo
que se hace es desglosar los elementos fundamentales que la
denominacion “populismo” contiene, de modo que se hablaria de
“movimiento popular”, “revolucion nacional-popular”, etc. Asi, “lo popular”
tiene un sentido politico mediante la construccidn de que es objeto, es decir,
mediante un momento populista. “Lo popular” por si solo no expresa
politicamente mucho, sino que incluso evoca a una cuestion cultural que es
amplisima. A excepcidén de la carga peyorativa que sobre el concepto
pesa, no habria problemas para tenerlo como herramienta para
comprender las experiencias politicas latinoamericanas. El “pueblo”, “lo
popular”, son nociones que estdn totalmente implicados en aquella l6gica

politica que desemboca en el momento que el populismo intenta nombrar.

El pueblo como actor politico transformador, mé&s que un fendmeno
puntual claro y distinto, es un proceso, una légica de arficulacion en donde
no puede ser confundido con la parte (el resto, la plebs) ni con el todo (la
universalidad, el populus), pues viene a ser la parte que es portadora del

todo por una uncién ético-politica de una pluralidad de exigencias. No es la
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parte, no es el fodo, no es la vanguardia, no es la comunidad plena, es la
subjetividad que transita entre la universalidad y la singularidad y se encarna

en esta tension de ser pueblo.
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La realizacién del capital como desrealizacién del trabajo vivo.
Comentario a La Produccion Tedrica de Marx de Enrique Dussel

Mario Orospe Herndndez!

Ahora tiene derecho a la propiedad el que roba; y el que
frabaja ya no tiene derecho sobre su trabajo ni sobre su
producto. El frabajo era el fundamento de la propiedad, al
menos en su formulacion ideoldgica. Ahora todo se ha

invertido.
Enrique Dussel, 1985

La oposicidn en la sociedad capitalista entre un dmbito
concreto de la vida social y un dmbito abstracto, universal,
permite que el capitalismo sea percibido y entendido

Unicamente en términos de su dimension abstracta.

Moishe Postone, 1993

Durante un periodo temporal que abarcé mds de una década y que
involucrd la publicacidon de cuatro volumenes (La produccion tedrica de
Marx en 1985, Hacia un Marx desconocido en 1988, El Ultimo Marx vy la
liberacion latinoamericana en 1990 y Las metdforas teoldgicas de Marx de
1993), Enrique Dussel estudié de manera sistemdatica los descubrimientos de

Karl Marx en esa especie de laboratorio tedrico que significo el proyecto de

I Actualmente estudia el doctorado en el programa de Antropologia de la Religion vy
colabora como estudiante asociado en el Centro de Tecnologias Filoséficas de la Arizona
State University. Recientemente obtuvo la Beca Fulbright-Garcia Robles para realizar sus
estudios de Doctorado en los Estados Unidos de Norteamérica. Ha sido profesor de cdtedra
del Departamento de Humanidades del Tecnoldgico de Monterrey, Campus Santa Fe, en
donde impartié clases de Etica, Pensamiento Filoséfico y Teoria del Conocimiento. Maestro
en Filosofia y Licenciado en Ciencias Politicas por la Universidad Nacional Auténoma de
México. Ha publicado articulos en revistas especializadas en los que se abordan temdticas
como la teologia politica, la teoria critica y la filosofia de la liberacion. Correo electrénico:
mario.orospe@asu.edu. ORCID: 0000-0002-6694-7403.
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El Capital, el cual comenzé a desarrollar a partir de los Elementos
fundamentales para la critica de la economia politica 1857-1858, los cuales,
abarcando ocho cuadernos de notas, han sido mejor conocidos como los
Grundirisse (2007). En estos manuscritos Marx desarrolld novedosas cuestiones
metodoldgicas, expuestas sobre todo en el “Cuaderno M"”; elabord una
compleja teoria del dinero en respuesta a los seguidores de Proudhon; vy
analizd por vez primera el nivel esencial de la producciéon en el capitalismo,
gracias a lo cual descubriria de manera definitiva la cuestion del plusvalor,

que se convertird en la categoria central de toda su critica.

En su libro La Produccion Tedrica de Marx (2007), Enrique Dussel nos
ofrece una original lectura trans-ontoldgica? del conjunto de estos
manuscritos fundamentales, la cual quisiéramos comentar en este texto
prestando especial atenciéon a dos momentos que consideramos de suma
importancia en toda la obra de Marx: la cuestion de la realizacion del
capital como desrealizacion del trabajo vivo, y sus reflexiones en torno a las
llomadas épocas de los modos de apropiacion. Creemos que estos dos
momentos nos permiten vislumbrar los profundos alcances que ha tenido
esta interpretacion de la critica marxista desde una clave ética meta-fisicas,
al colocar en el cenfro de su reflexion a la dignidad del trabajo vivo

(lebendige Arbeit) y a su inseparable corporalidad-comunalidad, en el

2 Al utilizar la expresion “trans-ontoldgico” nos referimos a la dimension de la alteridad,
misma que le permitird a Dussel tematizar la proximidad con el Otro, es decir, el momento
en que se da un encuentro con personas corporales e interpelantes, el cual resulta
ireductible ala ontologia teniendo que ser concebido mejor desde el orden ético y politico.
En el caso del capitalismo, esta exterioridad seria el trabajador singular, como corporalidad
viviente que habita siempre en comunidad. Desde mediados de los setenta, gracias a la
obra de Xavier Zubiri: Dussel comenzaria también a distinguir otro orden de lo “trans-
ontoldgico”, el de lo real de suyo, el prius de la realidad fisica anterior a lo que ya tiene
senfido dentro de un Mundo. Ver: Zubiri, Xavier (1981).

3 Cuando Dussel escribe el término meta-fisica, atravesado por un guion, se refiere a un nivel
filosdfico radical que rebasa la mismidad de la Identidad originaria de la ontologia
fundamental. Siguiendo a Emmanuel Levinas, mediante este término se referird a una
dimensidn ética que surge del encuentro con otra persona, singular, corporal, interpelante
y libre. Ver: Dussel, E. (2014b) y Levinas, Emmanuel (2002).
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senfido que estos términos han adquirido para la filosofia de la liberacion.
Creemos, ademds, que los desarrollos de Marx en torno al proceso de
produccion (Cuadernos Il al IV) nos permiten promover la desactivacion
ideoldgica de discursos morales que, aunque a nivel filoséfico han perdido
vigencia (como los de John Locke o Friederich Hegel), a nivel popular siguen
traduciéndose en potentes discursos ideoldgicos, especialmente en lo que
se refiere a la pretendida legitimacion del capitalismo por la supuesta
correspondencia entre libertad, tfrabajo y propiedad, lo cual Marx identifica
como el fundamento moral de la ideologia capitalista. Gracias a las
numerosas cuestiones analizadas por primera vez en estos pasqjes,
examinadas en los capitulos 5 a 11 de la obra de Dussel, la critica a la
economia politica marxista lograria superar las limitaciones de sus primeras
denuncias contra la sociedad burguesa, mismas que habian sido divulgadas

masivamente gracias al Manifiesto del partido comunista.

Por otro lado, la revision de la interpretacion dusseliana sobre las
llomadas épocas de los modos de apropiacion (enarboladas inicialmente
en estos manuscritos junto con ofras categorias esenciales del materialismo
historico), nos permitird esbozar nuevas posibilidades metodoldgicas para al
estudio del capitalismo en nuestros dias. En este sentido, lo que Dussel nos
demuestra al estudiar atentamente las cuatro redacciones de El Capital,
serd que este pensamiento fue desarrolldndose a partir de una lenta
confraposicion critica y de un cuidadoso desmontaje dialéctico de la
ciencia econdmica burguesa, teniendo como principal referente filosdfico
a la Ciencia de la Logica de Hegel, a la que Marx supo invertir en sentido
revolucionario. No obstante, al poner en cuestion el cardcter
primordialmente |6gico-critico del método marxista, Dussel apelard a la
necesidad de emprender, primeramente (y ain con anterioridad a la critica
dialéctica), una examinacion histérico-decolonial del Mundo (Totalidad)

que deseamos poner en cuestion, sobre todo si deseamos combatir la
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dominacion no sélo al nivel tedrico, sino también en el plano de las
relaciones prdcticas. Este examen histérico resultard, pues, uno de los
elementos fundamentales si lo que queremos es prolongar nuestra critica
mas alld de la explotacion de clases y de la desigual distribucion de la
riqueza abstracta en el capitalismo, intfentando llevarla hacia un nivel mds
radical que cuestione a la Modernidad en su conjunto en cuestiones, por
ejemplo, como la negacién de la corporalidad viviente o por la variedad de

dispositivos coloniales sobre los que se fundd esta civilizacion.

Ahora bien, si deseamos enriquecer nuestro andlisis considerando
ademds las instancias particulares gracias a las cuales los procesos globales
del capital y de la Modernidad se localizan en multiples practicas singulares,
resulta pertinente sumar a estos exdmenes onto-histéricos una investigacion
genealdgica y etnografica del movimiento especifico de las mercancias, es
decir, de cada una de ellas en particular. Tal vez de este modo sea posible
rastrear las determinaciones concretas que posibilitan, en cada caso, la
dominacion del capital sobre el trabajo vivo, sometiéndolo a la tirania del
tiempo vy el trabajo abstracto que explota la vida de personas en su
cofidianidad mds inmediata. La escucha activa y participante con los Otros
negados por esta civilizacidon (que sélo puede revelarse en el encuentro
cara-a-cara a nivel antropoldgico), serd necesaria para repensar el

lenguaje de la politica de la liberaciéon en el siglo xxI.

1. Una espiral que aparenta crecer por si misma: el capital como proceso

creciente de realizacién y desrealizacion de valor

Este texto no pretende elaborar una apretada sintesis de todo el andlisis
desarrollado a lo largo de estas dos complejas obras; simplemente
infentaremos explicar qué es el capital en sus notas mds esenciales, pues,
como senaldbamos anteriormente, deseamos concenfrarnos en la cuestion

de la realizacion del capital y la consecuente desrealizacion del trabajo
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vivo. Para ello resulta necesario trazar primeramente las lineas generales de
lo que Dussel analiza sobre todo en la tercera seccion de su libro, en la que
se aborda el proceso de produccion del capital en general4 A pesar de
todas las trasformaciones materiales que se han suscitado en las diferentes
ramas del capital, de manera cada vez mds acelerada desde que se
escribieron estos manuscritos (hace mdas de 160 anos), creemos que hoy
continUa vigente el ser esencial del capital en tanto que sigue operando

como un incesante proceso de valorizacion.

Pues bien, para Marx el orden de lo esencial poseia dos connotaciones
primarias: 1) un momento abstracto del pensamiento que no describe
ningun nivel histérico concreto, sino que, a la manera de Aristoteles, refiere
a las determinaciones comunes de todas las cosas que dicen ser las mismas
(Dussel, 2007: 30-34); y 2) un sentido hegeliano, que remite a una cierta
movilidad conceptual que, en su reflexion y negacion sobre si, constituye el
fundamento de lo que aparece como fendmeno. Es posible afirmar,
considerando estos dos sentidos, que la clave fundamental en la lectura
dusseliana de los Grundrisse consistid en sugerir que Marx logra desarrollar
ahi toda una ontologia del capitalismo con la que se busca rastrear su
cardcter esencial. En contra de las interpretaciones de cierto estructuralismo
simplificador —que contraponia la superestructura a la llamada
infraestructura—, Dussel sostiene que la critica marxista logré analizar este
orden social mas bien como si fuera un proceso totalizador que subsume
todas las determinaciones de la economia, incluyendo no sélo a la
produccion, sino fambién a la distribucion, el consumo y el intercambio. Sélo
desde este horizonte ontoldgico le habria sido posible a Marx identificar y

ordenar sistemdaticamente un amplio conjunto de categorias que pudieran

4 “En general” quiere decir que todavia no se refiere a ningun tipo de capital en particular
(es decir, a ninguna de sus diferentes ramas), ni tampoco a la sociedad burguesa capitalista
en la historia, pues sélo podria ser ella analizada a partir de un descenso explicativo por
medio de categorias, en tanto que totalidad concreta fundada en el ser del capital.
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explicarnos el proceso por el cual el valor® (Wert), aparentemente, consigue

valorizarse a si mismo.

Ahora bien, Marx senalaba que el capital no podia comprenderse si se
considera solamente como una relacion de infercambio econdmico simple
(mercancia-dinero-mercancia) centrada en la obtencidon de valores de uso
a partir de valores de cambio. En otras palabras, en este orden social los
agentes no buscan el consumo de bienes a través del intfercambio usando
dinero, como si éste fuera un mero medio de circulacion. El capital debia,
mas bien, ser analizado como un proceso que logrando fundar sus propias
determinaciones (dinero, producto, mercancia, etc.), conseguiria disponer
un conjunto de relaciones sociales complejas en las que continuamente se

busca aumentar el valor:

El valor, que nunca se niega como ftal, sino que niega sus
determinaciones, siempre permanece en otra (se niega como dinero,
pero se afirma como mercancia; se niega posteriormente como
mercancia, pero se recupera como dinero), logra ahora aumentar su
valor. Enla circulacion simple el valor circula, pero no crece. En el capital
el valor logra aumentar, no sélo permanecer, y todo como un proceso
(Dussel, 2007: 135).

Debido a este cardcter de aparente auto valorizacion continua, Dussel

sostiene que el propio Marx optd por describir metaféricamente al capital

5 Uno de los mds grandes aportes de la novedosa lectura de Dussel sobre Marx, fue sugerir
la necesidad de distinguir categorialmente entre valor de uso, valor de cambio y valor,
concepto estos que por momentos el mismo Marx utiliza indiferenciadamente en los
Grundrisse. Los dos primeros pertenecen a las cosas por si mismas, aunque para ser
realizados dependen de un ser vivo que los subjetive como valiosos para su existencia en
una relacién. En cambio, sélo el valor es resultado del trabajo humano en cuanto
productualidad (efecto de un frabajo) e intercambiabilidad (como producto destinado a
ser para ofro). Ver: Cap. 6.2 (Dussel, 2007: 124-128). A pesar de sus grandes aportes y
desarrollos, un autor como Bolivar Echeverria tampoco lograria diferenciar claramente estos
tres niveles categoriales: por eso para élla contradiccidn esencial del Capital se daba entre
el valor de uso y el valor de cambio. Cfr. Echeverria, Bolivar. (2017).
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como “una linea en espiral, una curva que se amplia, no [como] un simple
circulo” (Grundrisse: 206,34-35; 177,31-32) .6 Esta forma de espiral que parece
moverse por si misma, como si fuera el sujeto de su propio proceso,
seguramente buscaba aludir a la descripcion que Hegel hizo sobre la idea

absoluta en su Ciencia de la Légica:

La ciencia se expone como un circulo anudado dentro de si, dentro de
cuyo inicio el fundamento simple, la mediacion, torna a anudar el final:
a la vez es ese circulo un circulo de circulos, porque cada miembro
singular, en cuanto animado por el método, es la reflexion dentro-de-si
que, en cuanto que regresa al inicio, es al mismo tiempo el inicio de un

nuevo miembro (Hegel, 2015: 403).

Debemos tener en cuenta que las continuas referencias que Marx hace,
explicita o implicitamente, a la Ciencia de la Logica en los Grundrisse, no
eran para nada una casualidad. Estas han sido interpretadas tanto por
Dussel como por otros comentaristas de estos manuscritos, como Moishe
Postone (1993), como una evidencia de la estrategia filosdfica a través de
la cual Marx logrd superar sus primeras criticas fundadas principalmente en
la doctrina de la alienaciéon y se abrid paso al lento desarrollo de la teoria
del plusvalor, que fue uno de los descubrimientos mds esenciales de toda su
produccioén tedrica (Dussel, 2007: 13). Si en trabajos como los Manuscritos
economicos y filoséficos de 1844 o el Manifiesto del Partido Comunista de

1848, el énfasis habia sido puesto en el cardcter enajenado del trabajo

¢ A la hora de citar los Grundrisse intentaremos seguir la manera en que Dussel o hace.
Recordemos que entre paréntesis se colocan primero la pdgina y después de la coma la
linea de la edicidn en espanol de Siglo xxi; después del punto y coma se hace referencia a
la pdgina y linea de la edicién en alemdn. Quisiéramos hacer una pequena observacién
respecto a esta segunda referencia: la versidon a la que nosotros tuvimos acceso en alemdn
no se corresponde a las referencias puestas por Dussel, pues en el volumen 42 de la Marx-
Engels Werke, Berlin: Dietz Verlag (que es el que corresponde a los Grundrisse), se agregaron
al inicio las 10 pdaginas correspondientes al cuaderno “Bastiat und Carey”. Hay que tomar
en cuenta este detalle si se desea consultar el texto en su idioma original. En este link se
pueden descargar los 47 volimenes de la MEW en formato PDF: https://marx-wirklich-
studieren.net/marx-engels-werke-als-pdf-zum-download/
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proletario (por el dominio que ejercia el burgués sobre los medios de
producciéon en la llamada propiedad privada), en este nuevo proyecto
intelectual Marx lograria alcanzar un grado mucho mayor de profundidad
dentro de su critica, esto es, el nivel esencial o fundamental de esta
Totalidad en sentido ontoldgico: ubicando al valor en tanto que

objetivacion de trabajo abstracto dispuesto para otro.

Marx, sin embargo, habria desarrollado esta critica teniendo siempre en
cuenta un referente ético al mostrar que este supuesto fundamento estaba
enrealidad puesto con anterioridad por una exterioridad: es decir, el frabajo
vivo (lebendige Arbeit). En ofras palabras, la critica de Marx habria sido
trans-ontolégica por haber mostrado que el origen trascendental del valor
era en readlidad el trabajo vivo como potencia creadora’, la cual no sélo
requeria satisfacer sus necesidades corporales para garantizar su
subsistencia, sino que estaba mds alld del valor al tener dignidad por si
misma. La inversion marxista de esta Totalidad ontoldgica, que para Hegel
era la Idea y que para Marx serd el capital (en tanto que estructura
dindmica de dominacion que a pesar de ser constituida por los seres
humanos, adquiere una aparente autonomia en su funcionamiento), seria
justamente mostrar el cardcter de exterioridad del frabajo vivo. La critica de
Marx a la filosofia hegeliana, entonces, no habria involucrado, como se
suele interpretar, sélo la negacion del idealismo absoluto al afirmar la

materialidad en sentido prdactico-antropoldgico, sino que habria implicado

7 Una de las claves filosdficas de la critica dusseliana, consistié en recuperar de los pueblos
semitas y sobre todo de los hebreos, la nocidn de creacién como una accidén radical que
da lugar a algo completamente nuevo, sin ningun antecedente entre los entes
previamente existentes en un Mundo. El concepto hebreo de creacidn (barah) se presenta
asi histéricamente como una categoria imposible de concebir desde la semdntica griega,
pues resultaria inasimilable a la obra (ergdn) como pasaje ontoldgico de la potencia all
acto; o a la produccidén (poiesis), como una transformacion fisica a partir de materiales
existentes. En el caso de Marx, Dussel relaciona la sutil pero decisiva importancia de la
nocién de fuente creadora (schoepferische Quelle) a la obra Filosofia de la Revelaciéon de
Friederich Schelling.
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sobre todo el mostrar que este movimiento de auto valorizacion estaba

puesto desde afuera por el trabagjo vivo.

De acuerdo con Dussel, Marx concebia como una exterioridad al
trabajo vivo en dos sentidos: 1) en tanto que mera negatividad, como
“pobreza absoluta”™ (absolute Armut), o sea trabagjo completamente
disociado de los medios de produccion y de los productos resultantes; 2)
como positividad, como la fuente viva del valor (lebendigen Quelle des
Werts), es decir, como actividad creadora llevada a cabo por una
corporalidad viviente, la cual permanecia siempre afuera de la totalidad
fundada por el ser del capital. El pobre (Armut), aquel que no posee nada
mas que su corporalidad desnuda, aparece como la precondicidon absoluta
del capital, pero al ser subsumido como trabajo asalariado, el capital
logrard reducir al trabajo vivo a ser otra mediacion mds del proceso de
valorizacioén, otfro componente mds del mundo de las mercancias, incluso
asigndndole un precio de mercado. De esta manera el capital lo despojaba
del libre uso de su corporalidad, de su potencia creadora del valor, para
obtener a cambio tan sélo un pago por la utilizacion, durante cierto tiempo,
de su fuerza de trabagjo. Esta expresion, “fuerza de trabagjo”, alude ya
implicitamente al despojamiento de la subjetividad libre del trabajador, de
su cardcter de fuente viva del valor (Grundrisse: 235; 203), como también lo
llama Marx en otras ocasiones. Lo importante es entender que, segun Dussel,
soélo gracias a esta exterioridad “hay nuevo valor sin aniquilacion del valor
viejo y, ademds, esto lo hace gratuitamente” (Dussel, 2007: 174). El frabajo
vivo es pues el elemento central para desarrollar esta critica de cardcter
ético al capital, pues permite denunciar al plusvalor como acumulaciéon de

vida ajena e implicando a su vez la muerte del pobre.

Ahora bien, para que Marx lograra articular esta critica sistemdtica y
ética al plusvalor, tuvo que avanzar, de manera dificultosa, a través de un

complejo camino que lo alejé por momentos de los criterios originales de su
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propio método (sobre todo en lo que se refiere a la cuestion del pasaje
dialéctico de lo abstracto a lo concreto). Marx comprendio que el plusvalor
era "una categoria sumamente compleja, que incluye muchas ofras
categorias mas simples, abstractas o fundamentales, tales como ‘dinero’,
‘mercancia’, ‘trabajo’ como determinaciones del capital, pero, ademds,
otras tales como ‘trabajo necesario” (Dussel, 2007: 165). Por ello, Marx
entendié que no podia ser considerado sélo desde el nivel material del
proceso productivo, sino que debia involucrar al nivel superficial de la
circulacion, es decir, el mercado vy sus precios. En aguello que corresponde
propiamente al nivel profundo de la produccién, el trabajo vivo debia ser
subsumido como fuerza de trabajo para entregar al capitalista un tiempo
de trabajo excedente, que no obstante era encubierto como si fuera un

infercambio justo a fravés del salario:

Si el obrero sélo necesita media jornada de trabajo para vivir un dia
entero, solo necesita, para que subsista su existencia como obrero,
trabajar medio dia. La segunda mitad de la jornada laboral es trabajo
forzado, plustrabaijo [...,] o seq, por encima de su necesidad inmediata
para el mantenimiento de su condicion vital (Grundrisse: 266, 10-18; 230,
41 - 231,4).

Aunque la explotacion se originara al nivel de la producciéon, la
acumulacion del valor depende siempre de la circulacion para poder
realizarse, pues sélo cuando el producto deviene dinero, obtenido de la
venta de la mercancia, el ciclo del capital queda completo. De este modo,
su esencia, como acrecentamiento de valor, podia ser expresada a partir
de la formula: D-M-M-D’, Dinero-Mercancia [instrumento de trabajo/medio
de produccion]-Mercancia [producto de frabajo en circulacién]-Dinero con
ganancia. Podemos dimensionar, asi, la importancia de que el capital fuera
definido como proceso de valorizacion (Prozess der Werwertung), mds que

como mera rigueza o control sobre los medios de produccion, pues
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prevalece tanto en la circulacion como en la produccién, para trasladarse
nuevamente ala circulacion, y asi sucesivamente. No obstante, el aumento
de valor depende siempre de la dominacién del tfrabajo objetivado sobre el

trabajo vivo.8

En su sentido inmediato, la palabra realizacion se refiere al acto por el
cual algo llega a su fin o cumplimiento (Dussel, 2007: 192). Sin embargo,
Dussel insistird en que cuando Marx utilizaba esta palabra lo hacia con
estricto apego al uso conceptual con que fue definida por Hegel en su
Ciencia de la Logica, la cual, como el primer momento del sistema
hegeliano, pretendia explicar el contenido de la razéon pura. En el “Tratado
de la esencia”, en la segunda parte de la llamada légica objetiva, Hegel
utiliza la palabra realizacion (Realisierung) para nombrar la transicion del
concepto al objeto o, en otras palabras, al momento en que el concepto
se determinaba en la materia, es decir, cuando se entifica el pensamiento
puro. A fravés de esta nocion, Hegel sostendria que la légica no era sélo

racional-formal, sino real®, en el estricto sentido literal de la palabra.

Considerando esta precision conceptual, podemos senalar que de
acuerdo con Marx cada momento en el proceso de acumulacion del
capital se encontraba lleno de instancias realizadoras, es decir,
valorizadoras del valor. Empero, dado que el valor circula a través de todas

las determinaciones, también implicaba momentos desrealizadores:

8 Aqui el frabajo objetivado se refiere al valor, acumulado metaféricamente “como un
coagulo”, en la forma abstracta del dinero. El frabagjo vivo es la actividad creadora del
valor, simbolizada desde el horizonte semita en la “sangre”.

? Recordemos que el sistema hegeliano pretendia comprender la realidad como si pudiera
ser pensada conteniendo la estructura de su propio desarrollo. La Ideqa, unidad de
concepto y de objeto, implicaba un todo racional que se iba realizando como el plan de
todo lo que existe: incluyendo a la naturaleza y al reino del espiritu, es decir, de las
relaciones humanas a lo largo de la historia. De este modo diria Hegel: “Esta realizacién
[Realisierung] del concepto, en la que lo universal es esta totalidad que ha regresado a si
(totalidad cuyas distinciones son también esta totalidad) y que se ha determinado como
unidad inmediata superando la mediacion (...) como un algo autosuficiente, concreto y
completo en si mismo; esta completitud es la totalidad del concepto.” (Hegel, 1999: 267-
269).
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pudiendo ser de cardcter inferno (como la disminucion de la tasa de
ganancia por la constante revolucion del factor tecnoldgico) o de cardcter
externo, (por ejemplo, por la sobreproduccidn de una cierta mercancia que
no llegaba a fransformarse en dinero). El capital, en su misma esenciaq,
pondria no sélo los términos de su propia realizacion, sino también las

condiciones de posibilidad de su desrealizacion, de su propia crisis.

En este momento, habiendo desarrollado el sentido minimo de todas
estas cuestiones, tal vez resultard posible comprender ahora el cardcter
esencial del capital en general. Dussel nos presentard al final de esta tercera
seccion una representacion grafica de esta espiral valorizante, que actda
en la Tierra como si fuera una especie de maldicion biblica, diria Marx
“metafdricamente”. Mdas alld de visualizarlo como el movimiento de un
circulo de circulos o un proceso de iteraciones crecientes, lo importante serd
exhibirlo en su injusticia ética, pues presentdndose a si mismo como auto
creador, Marx logré mostrarlo como fundado en la apropiacion del frabajo
ajeno, en Ultima instancia, de vida ajena. No serd entonces ya la idea
absoluta, que segun el propio Hegel debia ser entendida como la
manifestacion misma de Dios en su esencia eterna, antes de la creacion,
como dice al comienzo de su Ciencia de la Logica (Hegel, 2011: 199). Para
Marx serd, mds bien, una especie de fetiche, metaféricamente asimilable a
la supuesta divinidad cananea'® llamada Moloch, a la que tfodo es
sacrificado (Grundrisse: 133): carne, nervios y sangre, con tal de seguir

acumulando valor incesantemente.

10 Resultard interesante tematizar criticamente, en futuros trabajos, la problemdtica posicién
que el discurso biblico mantuvo siempre contra los llamados cananeos. Tal vez una
auténtica teologia de la liberacidon deberia posicionarse siempre desde el cananeo, es
decir, desde el Otro antropolégico mds radicalmente ajeno para los hebreos mismos. Ver:
Allen Warrior, Robert. (1989). “Caananites, Cowboys and Indians. Deliverance, conquest
and Liberation Theology Today" in Christianity and Crisis, no. 11, pp. 21-26
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ESQUEMA 21
CAPITAL ORIGINARIO, CAPITALI Y CAPITAL II

Aclaraciones al esquema 21: D: dinero como dinero. CO: capital origi-
nario; D': dinero como capital; 7°: primer trabajo vivo asalariado; Mp':
primer medio de produccién; P': primer producto; M': primera mercan-
cia. C': capital con pluscapital I. CII: capital de capital, con pluscapital
II. La espiral es creciente, se va abriendo, valorizandose.

Para interpretar este esquema no basta con leer las aclaraciones escritas
debajo por el mismo Dussel (2007: 216), es necesario tener en cuenta todo
el recorrido tedrico esbozado hasta ahora. Podemos decir, a la manera de
una explicacion concreta, que en esta espiral el dinero como dinero es
subsumido como capital, al haber incorporado al trabajo vivo y hacer que
pierda asi su cardcter creador para volverlo otra mediacion de la
valorizacién misma. De ser un medio de circulacion o tesoro, el dinero pasa
entonces a determinarse como la forma monetaria del valor, es decir, del
trabajo objetivado. Posteriormente, ese dinero ya como capital entra y sale
continuamente tanto del nivel profundo de la produccion (como producto
con trabajo impago), asi como del nivel superficial de la circulacion (como
mercancia con plusvalor), a la venta con un precio de mercado y arrojando
asi una ganancia. Marx dird entonces que el valor se readliza siempre

incrementdandose, ya que logrard siempre aumentar su valor a cada vuelta.

2. La readlizaciéon del capital, en tanto acumulacién de plusvalor, es la
desrealizacion, tfransformacion en no-ser, del frabajo vivo: el derecho y la

moral son ahora invertidos

112



Hemos descrito hasta ahora el cardcter mds abstracto de la esencia del
capital. Habiendo definido los elementos fundamentales de esta Totalidad!!
(la cual, no obstante, debemos reconocer como concreta en sentido
tedrico), ahora deseamos concentrarnos en describir con mds detalle la

manera en que ella explota al trabajo vivo:

El producto porta parte del ser del hombre —como si fuera un miembro
objetfivado y autonomizado de su vida. Esto es esencial para
comprender dos cuestiones: el sentido ético del robo del producto (se
roba vida humana), y la acumulacion del valor del producto en el
capital como acumulacion de vida humana (es el fetiche que vive de
la muerte del trabajador) (Dussel, 2007: 149).

Como se ve, comienza a adquirir una especie de ser-para-si-mismo, en otras

palabras, nos enfrenta como si fuera un poder autdénomo e independiente.

El capital, entonces, logra disponer un orden en el que el trabagjo vivo
produce la riqueza ajenaq, a la vez que genera su propia pobreza. Gracias a
la acumulacion de plusvalor (de aquel valor creado mds alld del tiempo
socialmente necesario para reproducir el valor del salario), se echard a
andar un movimiento de riqueza imperecedera [unvergdnglicher Reichtum]
(Grundrisse, 369,5): “el capital como capital tiene la propiedad de poder
acumular tfrabagjo, plustrabajo, plusproducto y mantenerlo ‘como autbnomo
e indiferente ante la capacidad viva del trabajo. No sélo sale del proceso

mas rico, sino que el ofro sale mds pobre [drmer] de lo que entrd’ (Dussel,
2007: 218). Pero, spor qué razéon el trabajador saldria mdas pobre de cémo lo

encontrd el capitalista? Esto se debe a que en el proceso de valorizacion, el

11 Es preciso anadir que sélo hasta que el dinero produce un primer pluscapital, habiendo
dado una vuelta completa en el momento productivo y de circulacién, podemos decir que
comienza el ciclo del capital, propiamente dicho: es decir, la valorizacion del valor. Para
seguir creciendo tendrd que reinvertirse continuamente, asumiendo al final la forma del
dinero con ganancia. Recordemos que el valor circula permanentemente a través de todos
los momentos del proceso.
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plusvalor actuard como la condiciéon de posibilidad para poder llevar a
cabo cualquier nueva apropiacion del trabajo del otfro, la cual serd cada

vez mAds creciente.

Ya desde los Manuscritos del 44 Marx se habia percatado de que la
disciplina econdmica de su tiempo encubria vy justificaba la dominacion,
ejercida por este orden social, al ocultar la enajenacion del trabagjo. El
mecanismo ideoldgico de este discurso consistia en presentar las relaciones
de produccidon como si cada individuo se encontrara en un plano de
igualdad, estableciendo relaciones simples de intercambio que eran
mediadas a través del dinero: unos aparecian como propietarios de capital
y otros vendedores de su frabajo. Resultaban de este modo abstraidas,
primeramente, las condiciones histéricas que habian colocado a cada uno
en esa posicion: por ejemplo, en el caso del propietario, como las estructuras
de la colonialidad lo habrian privilegiado con la posesidn del dinero;
mientras que al segundo lo habrian arrojado como campesino desposeido
de sus tierras, obligdndolo a buscarse el sustento en alguna ciudad. Para
encubrir esta enajenacion “aparece la nocion juridica de la persona vy, en
la medida en que se halla contenida en aquella, la de libertad. Nadie se
apodera de la propiedad del otro por la violencia. Cada uno se enajena

voluntariamente” (Grundrisse: 181,43).

Habiendo descrito la esencia del capital, podemos entender en qué
senfido es posible decir que Marx profundizaria esta primera critica, pues
pasaria ahora a afiimar que el derecho de propiedad sobre el trabajo
resultaba de hecho la completa inversion de toda esta moralidad: “de lado
de la capacidad de frabajo el derecho de propiedad se traduce en el
deber de comportarse frente a su propio trabajo como si estuviera ante una
propiedad ajena” (Grundrisse: 419, 8-14; 361, 37-43). Al mostrar al plusvalor
como robo de vida ajena, Marx logré exhibir en su radical injusticia a la

“ética friunfante del capitalismo”, como Dussel llama a la Filosofia del
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derecho de Hegel; es decir, logrd poner en evidencia cudl era su verdadero
fundamento. Recordemos que el fundamento metafisico de la Filosofia del
derecho hegeliana era justamente la propiedad, pues en ella la supuesta
voluntad libre del individuo se tenia que determinar en primer lugar como
propiedad privada. Por ello, para Hegel el hombre libre debia ser definido
sustancialmente como propietario (Marcuse, 1998: 185). Quisieramos
recordar que, a pesar de tener fundamentos filosdficos muy distintos a los de
Hegel, ofro de los autores seminales de la doctrina moderna de la propiedad
seria justamente John Locke. Siendo uno de los padres del liberalismo, Locke
sostenia que la propiedad era mds que una simple relacioén juridica, puesto
que implicaba de hecho un principio de legitimidad anterior e inalienable.

Locke senalaba asi en el §26 del Segundo ensayo sobre el gobierno civil:

Aunque la tierra y todas las criaturas inferiores sean a todos los hombres
comunes, cada hombre, empero, tiene una propiedad en su misma
persona. A ella nadie tiene derecho alguno, salvo él mismo. El trabajo de
sU cuerpo Yy la obra de sus manos podemos decir que son propiamente
suyos. Cualguier cosa que él remueva del estado en que la naturaleza
le pusiera y dejara, con su trabajo se combina y, por tanto, queda unida
a algo que de él es, y asi se constituye en su propiedad. (Locke, 2006:
33).

Este texto sintetiza de una manera muy concisa cudl ha sido el fundamento
moral de la ideologia capitalista, aguella que Marx denominaba la ley de la
apropiacion: su validez consiste en que en este orden supuestamente resulta
idéntico el frabajo a la propiedad. Si fodo el ordenamiento de la sociedad
capitalista se muestra como coherente y con sentido, tanto para los
trabajadores como para los propietarios, es por la ilusion de creer que a
mayor cantidad de trabagjo se obtendrd mayor riqueza. Si antes Marx
criticaba directamente a la propiedad, por ser una institucion que mantenia

la alienacion, ahora criticaria el proceso de apropiacion del capital, que en
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su ser, como acumulaciéon de plusvalor, era de hecho unrobo de vida: “este
trastrocamiento es un invertir, entonces, el sentido real de la propiedad:
ahora tiene derecho a la propiedad el que roba [el capitalista]; y el que
trabaja ya no tiene derecho sobre su trabajo ni su producto [...]. Ahora todo
se ha invertido” (Dussel, 2007: 221).

El frabajo vivo seria entonces el soporte para desarrollar esta adecuada
critica ideoldgica, siempre con un sentido ético, a todo este sistema
econdmico propio de la Modernidad: este orden que necesita producir
pobreza para lograr acumular riqueza, en donde el plusvalor se realiza como
acumulacion de vida y como desrealizacion, o muerte, del pobre. No
debemos olvidar que el pauper al que se refiere literalmente Marx no es para
nada el del sentido cotidiano de la pobreza en la actualidad (la de aquellos
que no logran cumplir los pardmetros de consumo de un cierto estilo de vida
definido colonialmente desde el Norte Global). Esta categoria implicard mas
bien una denuncia ética hacia la situacion violenta e injusta de exclusion y
despojamiento que sufren en su corporalidad (Leiblichkeit) millones de seres
humanos, a los que, a tfravés de diversas operaciones violentas, se les llega
incluso a deshumanizar completamente, negdndoles hasta la propia vida.!2
Hemos visto que, paraddjicamente, esta desnudez viviente resulta la Unica
fuente creadora que permite toda acumulacion de valor: ni la “materia
prima”, ni el instrumento de trabagjo, ni la tecnologia, ni la organizacion de
las llamadas cadenas de produccidn alrededor de todo el orbe pueden
hacerlo. Solamente el trabagjo vivo, como actividad subjetiva libre que
coincide inmediatamente con la corporalidad de todo ser vivo, consigue

anadir valor, aparentemente desde la nada (aus Nichts), a esta Totalidad:

12 Despojdndolos histéricamente de su vinculo comunitario, de su propiedad colectiva, de
sus medios de produccién, de su cultura, hasta dejarlos desnudos: como si sdélo fueran
cuerpos que debe ponerse a la venta para poder subsistir.
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Lo exterior, la alteridad del trabajo no-objetivado, el ofro que el capital
(el no-capital mas alla del ser —el ‘ser’ del capital es el valor: ‘no-valor’-)
se afirma a si mismo ‘como la fuente viva del valor (lebendigen Quelle
des Werts). La ‘fuente’ es un hontanar mads alld del fundamento (el valor
del capital) de la totalidad como tal. Mas alld (metd en griego) del ser
(fysis en griego) estd lo meta-fisico, lo tfransontoldgico, la exterioridad al
capital: el trabajo como actividad de subjetividad humano-viviente,

corporalidad, rostro y manos sensibles (Dussel, 2007: 141-142).

En su original lectura de los Grundrisse, Dussel nos insistird siempre en que
Marx pudo de hecho descubrir y denunciar la injusticia ética de este orden
por haber afirmado el cardcter de exterioridad del frabajo vivo. Como
hemos visto, el método de Marx consistid en un elevarse de lo abstracto a lo
concreto, desarrollando criticamente un sistema de categorias que no sélo
se dirigia al fundamento esencial, sino que revelara la injusticia ética de esa
Totalidad. Si fuera verdad todavia que "mds alld de la breve Critica del
Programa de Gotha (1875), no existe declaracion politica programdtica
alguna basada de lleno en la teoria de la plusvalia” —como afirmd Martin
Nicoalus hace mas de 60 anos en su “Infroduccion” a la edicion citada de
los Grundrisse—, consideramos por tanto que estos desarrollos nos resultardn
de gran ayuda para lograr descifrar el sentido inicial que deberia tener una
critica ideoldégica y una adecuada declaracion programdtica para criticar

y atender a las problemdticas econdmico-politicas de nuestro tiempo.

Gracias a que el capital encubre la relacion de dominacion bajo la
forma de trabajo asalariado (como si implicara un intercambio justo),
obtiene trabajo robado sin que el obrero (y a veces ni el mismo capitalista)
lo perciba como lo que es: la injusticia ética fundamental del capitalismo.
Peor aun, a fravés de este ocultamiento intentard presentarnos como el
resultado de su propio esfuerzo no sélo a la acumulacién de vida ajena que

se da en el presente, en este tiempo supuestamente encaminado hacia un
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horizonte postindustrial que, apelando a lo inmaterial, explota como nunca
antes ala vida de toda la biosfera; sino que también pretenderd mostrarnos
como resultado de sus propios logros incluso a los violentos modos de
apropiacion del pasado, aquellos que posibilitaron originariamente este
orden y que permanecen aun hoy vigentes a través de los diversos

dispositivos de |la colonialidad del poder, como la llamara Anibal Quijano.

3. Epocas de los modos de apropiacién: antecedentes histéricos de la

separacion esencial entre propiedad y trabajo

Al llegar a este punto valdria la pena recordar que, en su esfuerzo por
develar el aparente misterio de la explotacion del capital al trabajo vivo, es
decir, de la injusticia invisibilizada por la moralidad burguesa, el punto de
arrangue de Marx en los Grundrisse no fue en realidad histérico, sino de
cardcter logico-critico. En ofras palabras, su andlisis no buscd elaborar un
estudio genético del capital rastreando su origen en el pasado, sino que
procurd identificar sistemdticamente las determinaciones esenciales
comunes a todos los sistemas econdmicos que pudieran asimilarse a este
orden. Dussel senalard por tanto que, al estar integrado por momentos
abstractos, este andlisis no podria permitirnos elaborar todavia una critica
del capitalismo a nivel histérico. No obstante, esto no implicaria que las
categorias marxistas fueran irreales, sino que para alcanzar un andlisis de tal
naturaleza primero tendriomos que dar cuenta de otras dimensiones en el
plano de lo concreto: relaciones geopoliticas, simbdlicas, de género, etc.,

gue han condicionado también a este orden.

Hacia el final del "Cuaderno Iv" y comienzos del “"Cuaderno v”, Marx
comienza a plantear una descripcion de distintos drdenes histéricos que
podrian considerarse como antecedentes de los modos de apropiacion del
dinero como capital. Recordemos que la primera acumulaciéon del dinero

que entré al proceso de valorizacion no fue en si misma resultado del
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proceso capitalista, sino que habria sido una especie de precondicion para
éste. De acuerdo con Dussel, Marx no buscaba describir aqui puntualmente
y en toda su complejidad cada uno de los modos de apropiacion reales en
su sucesion histérica. Lo que trataba era entender cudl habia sido el origen
de ese primer dinero que lograria entrar a la espiral valorizante: “spor qué
infenta ahora esta descripcion?e Se trata, sélo, de determinar con claridad
cada una de las determinaciones del capital originario desde la primitiva u
originaria acumulacion’3 que desemboca en el pluscapital” (Dussel, 2007:
232). Dussel nos ofrecerd al respecto tal vez uno de los aportes mds
interesantes de su lectura de los Grundrisse, el cual se desarrolla a lo largo
del capitulo 12 de su obra, en donde elabora una distincion conceptual
entre el célebre modo de produccion, que involucra sélo a la relaciéon
productiva entre el hombre y la naturaleza, de un todavia mds complejo
modo de apropiacion, que implica fambién a la relaciéon prdctica-social

entre sujetos.

A diferencia de las lecturas estructuralistas que enfatizaban la
preponderancia de los modos de produccion (las cuales se volvieron
hegemonicas durante el siglo pasado y entre las que destaca sobre todo
Louis Althusser), Dussel apelard a la importancia de analizar mejor los modos
de apropiacion, pues implican una mayor complejidad tedrica que los
primeros y nos permiten dar cuenta con mayor precision de las relaciones
sociales organizadas por el capital. Emulando el método marxista, Dussel
comienza por distinguir cudles son los momentos esenciales de todos los
posibles modos de apropiacion, partiendo de la diferencia categorial entre
posesion, que refiere a una relacion efectiva-material de uso de una cosa o

producto; la propiedad, entendida como la capacidad subjetiva para

13 El sentido de la discusidn en torno a los modos de apropiacion es distinto a la de la nocidn
de acumulacion originaria utilizada por el mismo Karl Marx en los célebres capitulos XXIV y
XXV del primer volumen de El Capital. También serd distinto al tratamiento que de dicho
concepto hicieron autores como Rosa Luxemburgo o Immanuel Wallerstein.
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establecer un poder sobre esa misma cosa (teniendo que ser reconocida
por el derecho); y la apropiacion, que involucra la sintesis subjetiva-objetiva
de los dos momentos anteriores. Es decir, mientras que el modo de
producciéon nos hablaba principalmente de las relaciones poiéticas
implicadas en el tfrabajo humano sobre la naturaleza, el modo de
apropiacion podria darnos cuenta también de la “relacion prdactica entre
dos productores; es entonces una relacion social y, por tanto, siempre y en

sentido estricto: ética, buena o mala” (Dussel, 2007: 225).

De acuerdo con Dussel, las determinaciones esenciales de cualquier
modo de apropiacion implicaban minimamente todos los siguientes
elementos: al sujeto del trabajo, al sujeto de la apropiacion, al medio de
producciéon, a la materia trabajada, al producto, al excedente, y a las
relaciones practicas establecidas entre todos ellos (es decir, el uso o tipo de
posesion de los medios de produccion, el frabajo o tipo de utilizacidon de los
medios de produccion, la tfransformacion de la materia en producto, la
apropiacion o no de la totalidad o parte del producto, y el tipo de relaciéon
ética resultante entre los actores). Habiendo clarificado el sentido tedrico de
esta categoria y de sus determinaciones esenciales, Dussel nos ofrece
algunas claves para comprender con un mayor orden sistematico la

exposicion un tanto cadtica que Marx hizo de ellos en los Grundrisse.

Podemos identificar, entonces, dos grandes conjuntos histéricos: 1) las
formas de apropiacidon anteriores a la capitalista, que incluian segun Marx a
la apropiacion comunitaria, la asidtica, mexicana, inca, eslava, la forma
antigua (greco-romana) y las formas germdnico-medievales (es interesante
notar que no hablard aqui del “feudalismo™, como lo hizo prolificamente en
el Manifiesto o en El Capital); y 2) las formas pre-burguesas de apropiacion,
que se refieren a la etapa de transicion entre la llamada forma germdnica
hacia una propiamente capitalista industrial. Cada uno de estos modos de

apropiacion implicard una configuracion particular entre las distintas
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determinaciones esenciales antes mencionadas. Lo importante serd
entender que, mientras que en las primeras existia una unidn esencial entre
trabajo y propiedad, entre la fuerza creativa y el trabajo objetivo, durante
el segundo grupo histérico se habria conformado una separacion de todo
vinculo comunitario hasta dejarlo desnudo, dispuesto a venderse al capital
como fuerza de trabajo a cambio de un salario. Este despojo histérico habria
significado entonces la disolucion de los vinculos entre la unidad hombre-
tierra; de la relacion hombre-medios de trabajo; de la relacion hombre-
medios de consumo; y de la necesidad del trabajador en su misma
subjetividad, es decir, de la persona del trabajador, dado que el capitalista
requerird solamente de él su capacidad para ponerla a su servicio (Dussel,
2007: 242). Poco a poco los duenos del dinero habrian logrado disponer de
mera fuerza de trabajo, abstraccion, pues de una vida humana que

originalmente era unitaria con su comunidad:

Lo que capacita al patrimonio-dinero para devenir capital es la
presencia, por un lado, de los tfrabajadores libres; segundo, la presencia
como igualmente libres y vendibles de los medios de subsistencia vy
materiales, etc., que antes eran de una manera u otra propiedad de las
masas... El proceso histérico no es el resultado del capital, sino el
presupuesto del mismo. A fravés de este proceso, el capitalista se inserta
como intermediario (histérico) entre la propiedad de la ftierra...y el
trabajo. (Grundrisse, 467, 31-468; 404, 40-405,8).

En esta discusion, Dussel comenzard a introducir algunas sugerentes, aungue
todavia sutiles, criticas decoloniales confra el eurocentrismo del propio Karl
Marx. Por ejemplo, llamaria la atencion sobre el hecho de que no
mencionara la importancia de Sevilla en su reconstrucciéon preliminar sobre
la subsuncion histérica del dinero como capital, sobre todo si consideramos
el fundamental papel que jugd la extraccion de plata durante la etapa de

acumulacion dineraria en la conquista de América, la cual inundd al mundo
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con un enorme excedente de metales. En una nota al pie, diria, por ofro

lado:

Ténganse en cuenta que, paraddjicamente, y aun en El capital, el orden
sistemdtico-dialéctico (de lo abstracto alo concreto) no se logra unificar
adecuadamente con una exposicion histérica (tan exigida por el
materialismo histérico). La consideracion histérica aquiy en el Capital, es
mAs un corolario, sin lugar sistemdatico, que un momento esencial del
discurso (Dussel, 2007: 216).

En contraste, la importancia de la reflexion historica que inicia con el intento
de pensar el lugar de “Latinoamérica en la Historia Universal” seria desde el
comienzo una de las notas fundamentales que marcaron la originalidad de
toda la obra de Dussel.'4 Mientras que Marx mantuvo una postura
primordialmente abstracto-sistemdatica en su critica contra el capitalismo, el
“método de la filosofia de la liberacion” optaria por comenzar
reconstruyendo histéricamente el Mundo (como Totalidad ontoldgica) para
lanzar desde ahi su critica: en este caso, a la civilizacion Moderna en su
conjunto, pues en ella las periferias, en sentido geopolitico, han sido siempre
excluidas. El método marxista se inclind por elaborar, primero, una critica
abstracta, para en un segundo momento seguir con el descenso explicativo
de lo concreto. Lamentablemente, tal vez por la descomunal tarea que
implicaba alcanzar dialécticamente el horizonte del mercado mundial (final
proyectado por el propio Marx para su obra, que se detalla al final del
“Cuaderno 1I"), este segundo momento nunca se alcanzd plenamente. Esta
falta produjo eventualmente problemdticas de orden tedrico, politico vy
programatico, sobre todo en el llamado tercer mundo: por ejemplo, se
abririan debates sobre la posibilidad de encaminarse hacia modos de vida

no-capitalistas sin haber fransitado por este orden (en la obra de un José

14 De hecho, una de sus primeras obras aborda explicitamente esta cuestion: Dussel, 1966.
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Carlos Maridtegui), o se pondria a debate inclusive la posibilidad de una
modernidad no-capitalista, o si, por el contrario, modernidad y capitalismo
eran concomitantes (como ocurrid en los debates indirectos entre Bolivar

Echeverria y el propio Dussel).

Seria interesante preguntarse como se veria alterada la exposicion
sistemdtica en el orden categorial de esta critica a la economia politica, si
comenzaramos nuestra examinacion a partir de una reconsfruccion
historica decolonial, procurando ir mds alld del pensar dialéctico y la
ontologia, para alcanzar el momento anfropoldgico-analéctico, en donde
se revela el Otro en toda su singularidad comunitaria. Es decir, cdmo
impactarian las cuestiones raciales, de género, culturales o simbdlicas, si
asumiéramos conscientemente el lugar geopolitico de enunciacion de

nuestra critica:

La filosofia [...] no piensa textos filosoficos, y sidebe hacerlo es sélo como
propedéutica pedagdgica para instrumentarse con categorias
interpretativas. La filosofia piensa lo no-filoséfico: la realidad. Pero porque
es reflexion sobre su propia realidad parte de lo que ya es, de su propio
mundo, de su sistema, de su espacialidad. Lo cierto es que pareciera
que la Filosofia ha surgido siempre en la periferia, como necesidad de
pensarse a si misma ante el centro y ante la exterioridad fotal, o

simplemente ante el futuro de la liberaciéon (Dussel, 1996: 15).

4. Reflexiones finales: hacia un nuevo desarrollo metodolégico para

enriquecer la critica a la dominacién capitalista en el presente

Dussel ha sugerido en fechas recientes que la recepcion de la obra de Marx
deberd distinguirse entre la de un Marx del primer siglo, que abarcd su
influencia desde finales del siglo xix y hasta 1989 (con la caida de Ia Unidn
Soviética); y la de un Marx del segundo siglo, que implica a las nuevas

interpretaciones que se han estado configurado desde entonces (Dussel,
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2020). Creemos que las cuestiones metodoldgicas, junto con sus
correspondientes consecuencias politicas, son aquellas que tendremos que
atender con especial atencion, si deseamos seguir encontrando en la critica
marxista claves para atender las problematicas por venir en el siglo xxi. En
este tfrabajo hemos analizado la manera en que se ha enriquecido esta
nueva recepcion de la obra de Marx, a partr de una relectura
latinoamericana que analizd sistemdticamente el  desenvolvimiento
dialéctico (Entfalung) del sistema categorial marxista partiendo de los
Grundrisse, pero logrando desarrollar su propio camino de reflexion al

responder a los limites filosoficos que identifico criticamente en ella.

Como hemos visto a lo largo de estos comentarios, Marx logré desculbrir
sus categorias y su respectivo orden, incluyendo el cardcter central de la
exterioridad del trabajo vivo, al haber integrado un doble movimiento critico
metodoldgico: 1) por un lado, una confrontacion externa, que respondid a
una sucesion histérica de las limitaciones conceptuales de otros
economistas y pensadores de su tiempo; y, por ofro lado, 2) a fravés de un
andlisis dialéctico inmanente, por la necesidad racional de encontrar
nuevas categorias que permitieran explicar el pasaje del trabajo vivo al
movimiento del valor que se valoriza, es decir, del proceso del capital: “Marx
disuelve las contradicciones irracionales [...] al dar coherencia orgdnica al
mismo discurso capitalista, y, gracias a ello, puede demostrar su

imposibilidad desde sus mismos supuestos” (Dussel, 2014: 306).

Conrespecto al primer movimiento, podemos decir que Marx se percatd
de que la ciencia econdmica de su tiempo confundia apologéticamente a
la economia capitalista, enfocada primordialmente en la circulacion de las
mercancias, con la economia en general, es decir, con cualquier sistema
econdomico posible. Pero, de la misma manera, entendid que algunos
criticos de dicho sistema econdmico conseguian solamente poner en

cuestion algunas de sus mediaciones, como por ejemplo el dinero, pero sin
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alcanzar un nivel mds profundo de radicalidad. Acudiendo a la obra de
Hegel, Marx logré mostrar que los andlisis enfocados en el mercado
implicaban solamente al nivel superficial de las apariencias fenomeénicas, en
donde la injusticia ética de este orden se mantenia invisibilizada. Por ello, a
partir de los Grundrisse, comenzd un arduo esfuerzo intelectual para llegar a
las determinaciones esenciales de este sistema econdmico, superando el
andlisis de sus meras apariencias ilusorias (erscheint). La esencia del capital,
su ser fundamental en tanto que proceso de valorizacion, no se muestra
nunca como un fendmeno directamente observable: surgird en el proceso
de produccion, en donde se oculta la explotacion del trabajo humano, pero
se realizard también al nivel de la circulacion y el intercambio, donde se
obtienen finalmente ganancias. A pesar de todo, Marx logrd ir mds alld del
horizonte filosdfico hegeliano al negar que la realidad pudiera ser
comprendida como una totalidad racional cerrada y autosuficiente, pues

para él lo real siempre guardaba una exterioridad.

Dussel indica en este punto que el cardcter cientifico de la critica
marxista consistié en volver inteligible la dominacion invisible que se daba al
perder la referencia con el punto de partida de toda la economia politica:
es decir, el frabagjo vivo. En textos posteriores, Marx mismo llamaria a esta
dominacion fetichismo, el cual debe ser entendido como “un mecanismo
cognitivo de ocultamiento de los momentos ético-criticos de las categorias
centfrales del capital en las que se descubriria el sentido alienante,
dominador e injusto de éste” (Dussel, 2020:115-116). No obstante, la critica
marxista al fetichismo evitd siempre incurrir en explicaciones cadticas, pues
asumid que el concepto debia ser el efecto del trabajo tedrico y no al
contrario. En otras palabras, desarrolldndose sistemdticamente, intentaba
primero comprender el nivel de lo general, sin perder de vista lo particular y

lo especifico, pero sélo en un segundo momento. Para Marx lo concreto no
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podia ser el punto de partida, sino que debia ser el resultado de un descenso

explicativo usando categorics.

Cuando, por el contrario, partimos de una examinacién histérica situada
geopoliticamente para posteriormente proceder al ascenso dialéctico que
identifique el fundamento de un Mundo, podemos llegar a tomar en
consideracion también la contingencia de los procesos coloniales que
articularon lentamente el orden global capitalista, aquello que Marx
llamaba el mercado mundial. Ciertamente esta historia fuvo un grado de
contingencia, en tanto que no expresa necesariamente el desenvolvimiento
dialéctico de un principio l6gico, sino que involucrd la complejidad de
multiples relaciones intersubjetivas en el pasado, que se dieron entre seres
humanos con un cierto grado de libertad. Sin embargo, creemos que existen
vectores racionales a partir de los cuales se articularon dichas relaciones.
Por ello, un nuevo desafio metodoldgico consistird en intentar crear
ensambles tedricos que procuren considerar conjuntamente tanto al
cardcter abstracto de la l6gica capitalista, como las distintas trayectorias
temporales, contextos culturales y espacios geopoliticos a través de las
cuales se fue configurando la civilizacidon Moderna en la historia. Esto nos
impediria incurrir en la capitulacion fragmentaria y posmoderna del
pensamiento, por la cual, apelando a la singularidad, a la diferencia o al
relativismo cultural identitario en nombre de pueblos originarios, se ha
tendido a perder de vista el horizonte de la Totalidad, que actualmente
podria explicarnos en los hechos el aparente cardcter cadtico del orden
global neoliberal. Al mismo tiempo, dicho ensamble nos permitiria evitar
detenernos en descripciones puramente logicas del capitalismo, que
atiendan Unicamente a su dimension abstracta. Existen hilos conductores,
tanto légicos como histéricos, que nos pueden ayudar a entender
criticamente el movimiento de las mercancias en el proceso de valorizacion.

Pero igualmente, infegrando herramientas histéricas como la genealogia,
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podremos hacer una examinacion decolonial de nuestras propias
categorias, como es el caso del fetichismo, que a pesar de sus grandes
alcances liberadores, posee una imborrable carga colonial y ethocida en

contra de las comunidades africanas Yoruba.!s

Moishe Postone (1993), ofro de los grandes comentaristas de los
Grundrisse, sostenia que la gran fuerza del capitalismo consiste
precisamente en que éste suele ser percibido y entendido Unicamente en
términos de su dimensidn abstracta. En ese sentido, para Postone la principal
confradiccion que Marx habria identificado en estos manuscritos
fundamentales no habria sido entre el trabajo vivo y el valor (trabagjo
objetivado), sino enfre el nivel de lo abstracto y lo concreto, que
determinaba tanto al frabajo como al tiempo. Postone creia que las criticas
que afirmaban la recuperacion del trabajo vivo eran erréneas en tanto que
lo asumian como un afuera trans-histérico: lo que debia criticarse era la
dialéctica misma entre lo abstracto y lo concreto. Sin embargo, la critica de
Dussel siempre ha insistido en que el trabagjo vivo no refiere a un sujeto
impersonal metahistdrico, absolutamente Oftro, sino que es siempre un ser
humano situado, concreto, con rostro, manos y ain con un nombre e historia

propias.

Por ello, creemos que el tfrabajo etnogrdfico podria enriquecer la gran
narrativa histérica de la critica decolonial, que se ha mantenido sobre todo
en andlisis macrosociales, para acercarnos también a la experiencia de la
vida cualitativa de las personas a un nivel incluso microfisico en el que se
afirme el principio etnogrdfico de que el sujeto de la reflexidn se encuentra
siempre implicado en una relacidon participante. Es posible que, si
pretendemos conftribuir metodolégicamente con algo a la dificil y urgente

tarea de desmantelar este orden econdmico y sus modos de apropiacion

15 Para una interesante critica post-secularista y decolonial en contra del uso de la
categoria fetichismo en la obra de Marx, ver: Matory (2018).
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(por ser enormemente destructivos de la vida en su conjunto), tendremos
que insistir en la importancia de prestar atencion también al lenguaje a partir
del cual dotan de sentido a esta realidad opresiva los actores involucrados
directamente en el proceso de valorizacion. Tal vez este esfuerzo de
escucha nos ayude también a construir politicamente un bloque social de
los oprimidos, es decir, escuchando las voces murmurantes de las
sociedades, aquellos que vienen antes que los textos, y que no esperan
representaciones tedricas para vivir o sobrevivir a sus propias realidades. El
estudio antropoldgico de sus practicas de vida cotidiana, como diria Michel
De Certeau, junto con la examinacion de sus correspondientes ftexturas
sociales, geogrdficamente especificas y determinadas por relaciones de
raza, género, lenguaije, religion, nos revelard con mayor fuerza la dignidad

del tfrabajo vivo ocultada en el movimiento de las mercancias:

Si es cierto que por todos lados se extiende y se precisa la cuadricula de
la "vigilancia", resulta tanto mds urgente senalar cobmo una sociedad
entera no se reduce a ella; qué procedimientos populares (tfambién
"minUsculos” y cotidianos) juegan con los mecanismos de la disciplina y
solo se conforman para cambiarlos; en fin, qué "maneras de hacer"
forman la contrapartida, del lado de los consumidores, productores (o
sdominados?), de los procedimientos mudos que organizan el orden
sociopolitico. Estas "maneras de hacer" constituyen las mil prdcticas a
través de las cuales los usuarios se reapropian del espacio organizado

por los técnicos de la produccioén sociocultural (De Certeau, 1990: XLIV).

Con todo, este tipo de andlisis genealdgico-etnogrdfico que intente rastrear
el movimiento de las mercancias siguiendo las cadenas de produccion
alrededor del mundo, deberd mantener en el centro de su atencion al
trabajo vivo, pues como hemos visto, éste resulta el principal punto de
referencia exterior, a la vez que el mds inmediato, del capital en tanto que

|6gica totalizante. Aunque probablemente serd necesario extender nuestra
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comprension de esta categoria mds alld de su antropocentrismo, para
concebir como frabajo vivo también a la actividad creadora de ofros
vivientes: asumiéndolos ya no sélo como una “masa fisica” cosmoldgica, ni
como mera materia natural para el frabajo humano, sino reconociendo la

dignidad que tienen por si mismas las infinitas formas orgdnicas de la vida.
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Aproximaciones al pensamiento filoséfico-politico de la Revolucién
Mexicana

Mario Ruiz Sotelo!

La Revolucion Mexicana no fue sélo un enfrentamiento entre grupos y clases
sino, y quizd primordialmente, una contienda entre pensamientos filosoficos.
La version hegemonica del positivismo, dominante durante cuatro décadas,
vio mermadas algunas de sus convicciones centrales ante una version
democratizadora del liberalismo, y ambos a su vez fueron desafiados por
principios comunitarios arraigados en el México originario y en el mundo
colonial. En efecto, regularmente pretendemos entender dicho
acontecimiento preguntdndonos: zquiénes eran los caudillos?, cuando
quizd lo mejor para comprenderlo seria cuestionarnos gqué pensamientos
estaban en disputa? Esa serd la pregunta rectora en el presente trabajo a
fin de que nos acerguemos a lo que podriamos llamar la naturaleza
filosofico-politica de la Revolucidon Mexicana. Siendo asi, el objetivo es
centrarnos en algunos de los documentos bdsicos surgidos en tan infrincado
proceso, emitidos por los conductores de los distintos grupos que
protagonizaron el movimiento y terminaron enfrentados enfre si, para
rematar en la Constitucion de 1917 que, a fin de cuentas, consiguié otorgar
principios politicos de gran originalidad para la refundacion del Estado, aun
cuando décadas después muchos de ellos hayan sido removidos.

Evidentemente, no queremos decir que los caudillos fueron fildsofos politicos,

1 Maestro y Doctor en filosofia por la Facultad de Filosofia y Letras y Licenciado en Sociologia
por la Facultad de Ciencias Politica y Sociales de la UNAM. Profesor e investigador de tiempo
completo en el Colegio de Estudios Latinoamericanos de la propia FrYL y profesor de
asignatura definitivo en la Fcrys. Es miembro del Sistema Nacional de Investigadores, en
México. Autor del libro Critica de la razén imperial. La filosofia politica de Bartolomé de Las
Casas (México: Siglo xxi, 2010) y de varios articulos y capitulos en libros. Obtuvo el Premio
Nacional de Filosofia 2006-2007 a la mejor tesis de maestria otorgado por la Asociacién
Filoséfica de México. orcip: 000-0003-2399-678X.
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sino que su pensamiento es filosofable, que podemos entenderlo no como
mera ideologia, sino a partir de perspectivas filosdficas que alimentaban la

perspectiva de Nacion, de Estado, propias de un proceso revolucionario.

Otro elemento metodoldgico serd el de ubicar un principio comun que
explique el punto de convergencia tanto de la irrupcion armada como el
de su permanencia en el imaginario politico mexicano. Desde la hipdtesis
que presentamos, dicho factor lo podemos encontrar a partir de la idea del
pacto fundacional del Estado mexicano, mismo que situamos en el
movimiento de la Reforma consumada por Benito Judrez y el grupo de
politicos e intelectuales que la generaron vy la llevaron a la prdctica. En la
Reforma, mucho mds alld que en la Constitucion del 57, porque la primera
era enrealidad la casa de legitimacion de la segunda. En efecto, los intentos
por formar y consolidar un estado habian fracasado estrepitosamente
desde 1824, debilidad advertida por los poderes imperiales y expansionistas
que se manifestaron en el intento de reconquista espanola de 1829; la
invasion francesa de 1838; la invasion de Estados Unidos en 1846-48, que fue
la mds costosa, pues termind arrebatando mdas de la mitad del territorio; y la
invasion francesa de 1862-67, que pretendid forjar un estado neocolonial. El
triunfo de Judrez fue contra todo eso y la razén para entenderlo no la
hallamos en un hipotético carisma del caudillo, sino en el consenso popular
que despertd el aludido movimiento de la Reforma. Y es que el éxito de ésta
a veces parece incomprensible, pues suele juzgarse en ella un ataque a la
Iglesia, o peor, a la religion catdlica, profesada entonces, a no dudarlo, por
casi el cien por ciento de la poblacidn mexicana. La respuesta a tal
paradoja es que la poblaciéon, o mejor, el pueblo (concepto que
incorporaremos), advirtié que la viabilidad del Estado se encontraba en la
secularizacion de la actividad politica y en la eliminacion de la

concentracion de la riqueza en pocas manos.
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Por todo lo anterior, podemos decir que estos principios dieron pie a la
fundacion propiamente dicha del Estado mexicano, otorgando una
legitimidad propia de un momento originario. En esto es pertinente
distanciarse de las teorias liberales que evocan un tiempo fundacional
meta-historico o francamente mitico para encontrar un supuesto contrato
social primigenio. Ademds, lo hacen sobre la base de una supuesta
ontologia individualista que requiere un acuerdo de no agresion, como se
observa en el emblemdtico modelo de Hobbes (la fundacional “*guerra de
todos contra todos”), reivindicado en el siglo XX, entre otros, por la influyente
Hannah Arendt2 En contfraposicion, la tradicion hispdnica, y mds
especificamente latinoamericana, situa el pacto en un momento histérico
concreto. Segun lo plantea la filosofia politica de Luis Villoro, debemos
distinguir entre el pactum conjuntionis y el pactum subjetionis. El primero
refiere una comunidad histérica por la que se articula el pueblo, mismo que
supone un consenso constituyente. El segundo se forja sobre el anterior, pero
ya reconoce una direccion politica, pues “expresa la aceptacion de sus
miembros a someterse a un poder comun” (Villoro, 2007: 158).3 Esto significa
que el pueblo y el Estado se construyen bajo circunstancias diferentes, en
contraposicion al paradigma liberal basado en Hobbes y potenciado por la
llustracidn europea. En nuestra hipodtesis, la Independencia hace las veces
de pactum conjuntionis (por haber destruido la legitimidad del
confractualismo forjado por la Corona espanola) mientras que la Reforma
hace las veces de pactum subjetionis, que consiguid la legitimidad suficiente

para hacer viable el Estado mexicano a partir de un consenso de la

2 Lo dice explicitamente: “la politica surge en el entre y se establece como relacién. Asi lo
entendid Hobbes". Hannah Arendt, 1997: 43. Ese “entre” implica necesariamente a dos
individuos, lo cual corrobora la ontologia de la individualidad hobbesiana de manera
explicita.

3 Como senala Villoro, el planteamiento es de origen medieval, pero anadimos por nuestra
parte que en el mundo hispdnico vy latinoamericano tal principio fue adecuado a la
Modernidad para criticarla. Asi podemos observarlo en autores como Bartolomé de Las
Casas o siglos después en otros como Servando Teresa de Mier.
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comunidad politica, constituida como pueblo, esto es, como actor politico
constructor de una hegemonia que irumpe en el poder politico.4 En ese
senfido, el liderazgo de Judrez fue construido por el propio consenso
popular, esto es, forjado desde la propia actuacion politica colectiva,
popular. Es en relaciéon a dicha nocion de pacto, a su contenido, que
observaremos la naturaleza de los diferentes movimientos que construyeron
lo que conocemos como Revolucion Mexicana y de los que hablaremos a
continuacion. Por supuesto, se ftrata de un esbozo general, una
aproximacion a un complejo de ideas de la primera revolucidon social y

politica del siglo xx, cuya influencia no cesa a principios del siglo xxi.

Pues bien, en primer término haremos un contexto histérico del porfiriato,
en donde destacaremos su naturaleza neocolonial; posteriormente
reconoceremos las caracteristicas del movimiento que forjé el
planteamiento filoséfico-politico que justificaba la lucha armada, a cargo
del Partido Liberal. En el siguiente momento observaremos la naturaleza de
la propuesta del liberalismo democrdatico de Madero, que finalmente fue la
gue consiguid convocar el inicio de la Revolucion. En seguida observaremos
los caracteres politicos del zapatismo vy el villismo, claros representantes de
dos tipos de comunidad representativos del México campesino. Finalmente,
reconoceremos en la Constitucion de 1917 los planteamientos criticos que
de alguna manera consiguieron el consenso necesario para la refundacion

del Estado mexicano.
1. La naturaleza neocolonial del porfiriato

El porfiriato no sélo representd el transito de la Republica a la Dictadura, sino

el paso de un liberalismo anti-eclesidstico fortalecido por principios

4 En esto seguimos la filosofia de Enrique Dussel, que distingue la comunidad politica, de
naturaleza originaria, del pueblo, concebido, en la linea de Gramsci, como bloque social
de los oprimidos, es decir, al momento que es capaz de organizarse para actuar contra el
orden legal y politico dominante que ha perdido la hegemonia y ejerce el poder como
mera dominacion (cfr. Dussel, 2006).
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positivistas a un positivismo de corte oligdrquico que, en aras de la idea de
progreso, considerd necesario un patron de acumulacion mds agresivo que
el propuesto en el periodo anterior. Aunque no es dificil encontrar lineas de
continuidad enfre ambos modelos, como seria la ponderacion de la
necesidad de promover la propiedad privada de la ftierra y la
industrializacion, es importante destacar sus diferencias. El liberalismo juarista
desmanteld el latifundismo en manos de las corporaciones eclesidsticas,
mientras que el positivismo porfirista promovié una nueva concentfracion de
la riqueza, un latifundismo redivivo, pero ahora en beneficio tanto de Ias
corporaciones transnacionales como de una naciente oligarquia nacional.
En ese sentido, no es de extranar que los grupos revolucionarios mds
radicales, como los magonistas y los zapatistas, manifestaran abiertamente
entre sus puntos bdsicos la reivindicacion de las ideas de Judrez, pues vieron
en ellas un componente anti-oligdrquico que de alguna forma buscaron

emular.

Ahora bien, debemos reconocer que el modelo porfirista distaba de ser
una produccion autdéctona. Como bien lo ha senalado Eric Hobsbawm,
entre 1875y 1914 podemos hablar de La era del Imperio, es decir, entre otras
cosas, la era de la transnacionalizacion del capital al que Porfirio Diaz
sucumbié como jefe de una economia subdesarrollada que pretendia
incluirse en el orden econdmico de la época, para lo cual era preciso hacer
un ordenamiento econdmico especifico que seguiria al pie de la letra. En

efecto, segun el citado autor:

El factor fundamental de la situacidn econdmica general era el hecho
de que una serie de economias desarrolladas experimentaban de forma
simultdnea la misma necesidad de encontrar nuevos mercados.
Cuando eran lo suficientemente fuertes, su ideal era el de la “puerta
abierta” en los mercados del mundo subdesarrollado (Hobsbawm, 1998:
76).
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Ahi estd la razdn por la cual Diaz fue visto como el gobernante ejemplar de
un pais subdesarrollado de acuerdo a los criterios de los duenos del capital.
Su famosa apertura econdmica permitid el ingreso sin restricciones de
capitales extranjeros simplemente porque esa era la demanda del orden
infernacional de la época, no por una decision soberana de su
administracion, lo que articuld un orden neocolonial donde la I6gica de la
economia nacional estaria en funcidon del interés de las empresas

extranjeras.

Pero las consecuencias de tal forma de organizar el pais no se hicieron
esperar. La sofocante concentracion de la riqueza, producto de este
modelo, promovidé el desmantelamiento de las propiedades de las
comunidades campesinas e indigenas, cuyos fitulos de propiedad
provenian en buena medida del periodo colonial, donde en muchas
ocasiones se formd una especie de pacto entre el rey de Espana vy las
autoridades de los pueblos, siéndoles concedidas a las comunidades el
derecho a la propiedad. De manera andloga, la nueva oligarquia se
convirtid en la beneficiaria de los antiguos latifundios confiscados a las
corporaciones eclesidsticas, consiguiendo apuntalar un patréon de
acumulacion basado en una mano de obra barata, casi regalada,
fortalecido por los miserables salarios de los peones, ademds de la
esclavizacion de comunidades enteras (yaquis, mayos, mayas) promovida
por el propio régimens, elementos indispensables para explicar el rdpido

crecimiento econdémico de las haciendas porfirianas.

sFue el de Porfirio Diaz un régimen que representd la continuidad de la
Republica juarista? Hay varios argumentos con los que podemos contestar

en forma negativa. En primer término, el juarismo luchd y consiguid

5 Recordemos que la esclavizacién no fue una hipérbole, sino una auténtica generaciéon
de mano de obra esclava, como en su momento lo consignara John Kenneth Turner
(2007) en su cldsico México Bdarbaro.
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exitosamente desterrar el imperialismo francés que pretendid asentarse en
territorio mexicano, con emperador de Habsburgo incluido. Se conformd,
pues, sobre un principio anticolonial, mientras que el porfirismo aceptd de
buen grado la situacidn neo-colonial que se le asignd en el orden
infernacional de fin del siglo xix. En segundo lugar, la Reforma no solo
pretendia acabar con el poder politico de la Iglesia, sino con su poder
econdmico. En este Ultimo, el problema no era sélo que la propiedad fuera
eclesidstica, sino que estaba concentrada en pocas manos que, ademds,
no la hacian producir. La generacion juarista tenia como objetivo acabar
con tal poder oligdrquico, no sustituirlo por otfro. Ese fue el referente que le
dio viabilidad al Estado mexicano al final de las guerras de Reforma (1858-
61) y de la invasidn y ocupacion francesa (1862-67). Finalmente, las
reelecciones construidas sin competencia efectiva, la represiobn a sus
opositores, hablan inequivocamente de lo que, siguiendo la filosofia de la
liberacion, podemos llamar fetichizacion del poder, esto es, cuando el
gobernante (la potestas, lo fundado), aparece como el fundador, como la
sede del poder, que originalmente es el pueblo (la potentia) (Dussel, 2006:
23-47). Cuando comunmente se habla de dictadura o tirania se hace
referencia a un gobierno ilegitimo, fetichizado, que concibe el gjercicio del
poder como dominacion, dejando de lado la ley vigente y sustituyéndola
por la voluntad politica del gobernante, quien ejerce su poder sustentado
en la coercion antes que en el consenso. Sin duda, fue el caso del porfiriato
y no el del régimen juarista, cuya legitimidad sustantiva se basaba en la

defensa de los principios constitucionales.
2. El Partido Liberal: del liberalismo critico al anarco-comunismo

La primera organizacion partidaria que consiguid establecer una lucha
opositora contra la dictadura porfirista fue el Partido Liberal, encabezado
por Ricardo Flores Magon (1874-1922). De entrada, lo que debe aclararse

sobre la sustentacion fundamental de dicho movimiento es justamente su
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cardcter liberal, mismo que evocaba con claridad el liberalismo juarista. Es
asi que muy tempranamente, en un periddico estudiantil llamado El

Democrata, publicado en 1893, Ricardo Flores Magon senala:

Cada hacendado se ha vuelto un bardn feudal. Tiene poder de vida y
muerte sobre los miseros peones. Sus hijas y mujeres atractivas estdn a
disposicion de él no hay autoridad que diga nada [...]. iDios ayude a
México! Donde los seres humanos son tratados peor que vacas o
puercos. Donde el 80 por ciento de los trabajadores de haciendas
existen —jno vivenl- en estado de peonaje o en manifiesta esclavitud.
iMexicanos examinen su constitucion! sReconoce acaso el derecho de
un acreedor de apoderarse y retener el cuerpo de un deudor? jPor la

gloriosa memoria de Judrez, no! (1987: 22)

El joven Flores Magon tiene ya una vision critica que lo acompanard toda su
vida, y sorprende por la agudeza de sus percepciones justo en los anos de
mayor gloria del porfiismo. Advierte el caracter “feudal” del régimen de
haciendas, concepto que le sirve para identificar una explotacion propia
del capitalismo de un pais subdesarrollado que propicia una situacion de
facto para los trabajadores, en un régimen que no puede considerarse
tributario de la Constitucion del 57 ni de los principios seguidos por Benito
Judrez. La reivindicacion del juarismo puede resultar desconcertante en un
autor que fransitd al anarquismo como Flores Magén, pero no lo es si
consideramos que el postulado original de dicho proyecto republicano era,
como hemos dicho, terminar con el sistema de concentracion de la
propiedad, en este caso de matriz eclesidstica, para fragmentarla vy
aumentar el nUmero de propietarios; una aspiracion observable desde el
liberalismo defendido en la primera mitad del siglo xix, entre otros, por José
Maria Luis Mora (Hale, 1987: 111-151). Flores Magdn advierte, entonces, que
el régimen de haciendas generado por Diaz constituye la sustitucion de un

latifundismo por otfro, contrario a los principios politicos de la Reforma; de ahi
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que el liberalismo juarista se convirtiera en el pensamiento politico que

permitiria criticar al modelo porfirista.

La situacion de facto en que se desempenaba el régimen de Diaz por
gobernar haciendo caso omiso de la Constitucion lo convertia en una
dictadura, o mejor, una tirania, un gobierno ilegitimo que, como tal, merecia
ser suprimido, para lo cual se legitimaba la generacion de una insurreccion
popular. Es asi que el periddico Regeneracion aprovechd el 16 de
septiembre de 1901 no para sumarse a los festejos por el aniversario de la
Independencia, sino para hacer un llamado a construir una nueva

revolucion:

Los pueblos dignos no pueden soportar cadenas. Cuando los déspotas
oprimen, los pueblos parece como que se conforman con la opresion,
pero enrealidad, en los cerebros germina, inconscientemente, la nocion
de algo que se opone a la opresion, de algo que estd en abierta pugna
contra la tirania, y ese algo [...] se incandece en todos los cerebros
cuando una voluntad superior lanza potente vy viril la idea redentora,
Hidalgo fue la voluntad virl que difundid la idea de nuestra
independencia [...]. La tirania mds ruda y feroz tiene que someterse ala
voluntad del pueblo porque el pueblo es el soberano. Y cuando los
tiranos se oponen a que el pueblo haga su voluntad [...,] los cetros son
destrozados y hechos astillas los fronos, irguiéndose sobre las regias ruinas
y las quebrantadas cadenas, la libertad, que es aspiracion suprema de

las democracias (Flores Magdn, 1987: 143).

Por supuesto, estamos ante mucho mds que un panfleto. Los autores del
texto abrevan sin duda del principio que concibe la soberania del pueblo
como fundamento de la politica, elemento que, de ser violado, genera un
régimen despdtico, en cuyo caso se puede apelar al legitimo derecho a la

rebelidn. Es claro que tales argumentos tedricos encuentran su fuente de
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inspiracion en la filosofia ilustrada, particularmente francesa, aunque
también en la ejemplificacion histérica del proceso independentista
encabezado por Hidalgo, con lo cual la idea de promover un movimiento
revolucionario alcanzaba una doble justificacion. Pasarian todavia varios
anos para que dicha revolucion pudiera concretarse, pero no debe caber
duda que su legitimacion tedrica fue provista en alguna medida por los

articulos de Regeneracion.

La aportacion magonista, sin embargo, no sélo se encuentra en la
concepcion del movimiento, sino en los contenidos que le dieron
originalidad. En efecto, en el Programa del Partido Liberal de 1906 tenemos
ya una serie de principios que en unos cuantos anos se convertirian en
irenunciables para los diferentes grupos revolucionarios, siendo que algunos
de ellos terminarian iremediablemente incluidos en la Constitucion. Es asi

que senala en su diagndstico:

La restitucion de ejidos alos pueblos que han sido despojados es de clara
justicia [...]. Para la cesidn de tierras no debe haber exclusivismos: debe
darse a todo el que las solicite para cultivarlas. La condicidn que se
impone de no venderlas tiende a conservar la division de la propiedad y
a evitar que los capitalistas puedan de nuevo acaparar terrenos [...]. La
aplicacion que haga el Estado de los bienes que confisque a los
opresores debe tender a que dichos bienes vuelvan a su origen primitivo.
Procediendo muchos de ellos de despojos a ftribus indigenas,
comunidades de individuos, nada mds natural que hacer la restitucion

correspondiente (Cordova, 1981: 415-416).

Es probable que los firmantes del Partido Liberal se hayan inspirado para su

critica al latifundismo porfiiano en Winstano Orozco, quien desde 18956 ya

6 Winstano Orozco criticd desde 1895 el sistema de concentracion de la propiedad en el
porfiriato y destacd que “repartir la posesion legitima de la tierra al mayor niUmero posible
de hombres es cumplir con el pensamiento divino” (Cérdova, 1981: 116).
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habia hablado de la necesidad de que el Estado redistribuyera la propiedad
y eliminara los latifundios, aunque, por supuesto, ellos fueron mucho mads alld.
Al considerar al régimen de Diaz un gobierno de facto, la confiscacion de
bienes adquiridos en tal periodo se mostraba como un hecho de justicia,
siendo perfectamente viable la restitucion de propiedades a los pueblos
gue habian sido despojados; ademds de proclamar la obligacién del Estado
de otorgar tierras a quien las solicite para su cultivo, aceptando asi el
derecho a su posesion mas alld de un confrato comercial. La concepcion
de la propiedad establecida por el Partido Liberal mostraba su naturaleza

revolucionaria y, paraddjicamente, su cardcter no liberal.

Como es sabido, la propiedad privada es considerada un derecho
natural por la teoria cldsica del liberalismo, por lo que ponerle limites o
expropiarla son argumentos contrarios a sus principios tedricos. Mds audn lo
es conculcarla dicha propiedad privada y convertirla en comunitaria, como
estos andmalos liberales lo proponian, pues la dicha teoria habia
argumentado durante mds de un siglo la inherente supremacia de la
propiedad individual sobre la comunitaria y la condena de ésta a su
disolucion. Los liberales magonistas, pues, corrian en sentido inverso del
canon del liberalismo europeo. Postulaban una especie de norma
excepcional dado la realidad concreta de la situacion social mexicana, de
tal forma que, al asumir tal realidad por delante de los principios tedricos,
finalmente terminaron exhibiendo la incapacidad del propio liberalismo.
Nunca renunciaron, eso si, a diversos principios que identificaron en el
liberalismo juarista, es decir, un Estado de amplia capacidad politica, laico,
anti-eclesiastico, anti-oligdrquico. Tales principios fueron retomados de
alguna forma por los grupos revolucionaros que les sucedieron, mientras ellos
buscaron el complemento de su perspectiva en el anarco-comunismo, con
el cual tendrian un desarrollo independiente y se mantendrian lejos de la

influencia conseguida en la primera fase.
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En su Manifiesto del 23 de septiembre de 1911 se muestra la conversion
anarco-comunista del Partido Liberal, retomando los ideales arquetipicos de
dicho pensamiento. Es asi que detectan en la propiedad privada el origen
de la explotacion del hombre por el hombre y postulan destruirla, pues ‘“sin
el principio de la propiedad privada no tiene razon de ser el gobierno,
necesario tan sélo para mantener a raya a los desheredados [...,] ni tendria
razén de ser la Iglesia, cuyo exclusivo objeto es estrangular [...] la innata
rebeldia” (Flores Magdn, 1987: 306). Los liberales han devenido anarquistas
y, como tales, advierten su lucha contra “el capital, la autoridad y el clero”.
En la I6gica de su ideario, celebran las expropiaciones populares que ya
entonces comenzaban a llevarse a cabo, particularmente las del estado de
Morelos, siendo en consecuencia el zapatismo la Unica corriente
revolucionaria por la que sentirian alguna afinidad. Escépticos de la
organizacion estatal, observan que cualquiera de los caudillos que se
asiente en la presidencia frabagjaria para la burguesia, advirfiendo que
“ningun hombre, por bien intfencionado que seq, puede hacer en favor de
la clase pobre cuando se encuentra en el poder (Flores Magodn, 1987: 310).
El grupo encabezado por Ricardo Flores Magdn buscd que la revolucion ya
iniciada y que en alguna medida ellos promovieron, adquiriera un sesgo
anarquista, conduciéndose entonces mds por ideales que por el principio
de factibilidad’, quedando paulatinamente aislado del resto del

movimiento.
3. El liberalismo democratico del maderismo

Francisco |I. Madero fue el gestor del movimiento revolucionario partiendo
de los principios del liberalismo cldsico y también buscando secundar al
pensamiento juarista, siendo paraddjicamente reacio al levantamiento

armado. Su libro La sucesion presidencial, publicado en 1908 a«

7 Sobre el mismo, revisese Dussel, 2006: 151-159.
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consecuencia de la famosa entrevista que el periodista Creelman le hiciera
a Porfirio Diaz, exhibe sin lugar a dudas la necesidad de transitar por la via
legal a una democracia electoral fruncada por el ejercicio prolongado del
poder. Con toda claridad, manifestd la necesidad de emprender el camino

democrdtico y disipar los riesgos que implicaba una revolucion armada:

Comprendi que no debiamos de esperar ningun cambio al desaparecer
el Gral. Diaz, puesto que su sucesor (Ramon Corral), impuesto por él a la
Republica, seguiria su misma politica, lo cual acarrearia grandes males a
la patria, pues si el pueblo doblaba la cerviz, habria sacrificado para
siempre sus mAas caros derechos, o bien se erguia enérgico y valeroso, en
cuyo caso tendria que recurrir a la fuerza para reconquistar sus derechos
y volveria a ensangrentar nuestro suelo patrio la guerra civil con todos

sus horrores y sus funestas consecuencias (Madero, 1908: 7)

En una advertencia que parece profética, Madero comprendid que si las
elecciones de 1910 fracasaban en cuanto a la posibilidad real de ofrecer
una alternativa al régimen de Diaz, se hacia inminente el estallido
revolucionario, mismo que consideraba legitimo en Ultima instancia, pero
que responsablemente pretendid evitar al incursionar en el proceso. Siendo
asi, manifestd sin cortapisas su esperanza respecto a que la contienda
electoral fuera capaz de cambiar el rumbo del pais y Diaz aceptara los

resultados:

El principal objeto que perseguiré en este libro serd hacer un llamamiento
a todos los mexicanos, a fin de que formen ese partido que serd la tabla
de salvacion de nuestras instituciones, de nuestra libertad y quizd hasta
de nuestra integridad nacional [...]. Asi lo espero, pues supongo que el
General Diaz [...] tendrd deseos de oir la voz de la verdad y no

considerard como enemigos a los que tengan la virilidad necesaria para
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decirsela; para mostrarle el precipicio a donde va la patria y mostrarle

también cudl es el remedio (ibid.: 19).

Sus consabidos principios que demandaban el sufragio libre y la no
reeleccion son un buen resumen de su credo democrdatico sostenido por los
principios liberales que, a su juicio, habian sido alterados o ignorados por
Diaz, por lo que su propuesta en buena medida radica en reivindicar la
Constitucion de 1857. Precisamente fue su escepticismo sobre la posibilidad
revolucionaria lo que habia motivado su distanciamiento de Regeneracion,
periddico que financidé hacia 1904, pero que abandond al constatar la linea
editorial que seguia, de critica y enfrentamiento al gobierno porfirista (Flores
Magon, 1987: 41-43). La esperanza en el recurso electoral exhibia que, a
diferencia del Partido Liberal, no consideraba como dictadura al gobierno
de Diaz, no era un gobierno de facto, y por tanto era pertinente reconocer
la legalidad de sus decisiones. Como es bien sabido, pagd tal evaluacion
con la cdrcel y a fin de cuentas hubo de variarla para avalar y hacer

explotar la lucha revolucionaria.

Fue asi que, pasados los fraudulentos comicios, Madero cambid su
diagndstico y en el Plan de San Luis calificd al gobierno de Diaz como tirania,
se asumid como presidente y convoco abiertamente a la rebelion armada.
Para entonces ya era claro que el contendido primordial del levantamiento
tendria que fundarse en la cuestion de la tierra, por lo cual se lanzd contra

la ley de baldios, la principal responsable del despojo a las comunidades:

Siendo de toda justicia restituir a los antiguos poseedores los terrenos de
gue se les despojo de modo tan arbitrario, se declaran sujetas a revision
tales disposiciones y fallos y se les exigird a los que los adquirieron de un
modo tan inmoral [...] que los restituyan a sus primitivos propietarios

(cursivas mias) (Garciadiego, 2007: 101).
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Aungue Madero hablaba de tirania y asumia provisionalmente la
presidencia, no declard precisamente derogada la legislacion de la
propiedad del porfiriato, aquella que provoco el latifundismo e incluso el
retorno de la esclavitud, sino que la declaraba “sujeta a revision”, con lo
cual no hace sino manifestar su coherencia con el credo liberal. La
restitucion prometida seria sélo en caso de que no se hubiera seguido un
proceso apegado a la dicha legislacidn o que la posesion se hubiera
consumado en forma “inmoral”. Fue por tal reticencia que, ya como
presidente constitucional, fue cuestionado, desconocido e impugnado
militarmente por Emiliano Zapata y su ejército, pero ello no modificd un
dpice su postura al respecto, como lo manifestd en una carta dirigida al

diario El Imparcial, el 12 de junio de 1912:

Siempre he abogado por crear la pequena propiedad; pero €so no
quiere decir que se vaya a despojar de sus propiedades a ningun
terrateniente [...,] una cosa es crear la pequena propiedad por un
esfuerzo constante y ofra repartir las grandes propiedades, lo cual nunca
he pensado ni ofrecido en ninguno de mis discursos ni proclamas.
(Coérdova, 1981: 109)

Su objetivo, pues, era construir la pequena propiedad, que debia coexistir
con la gran propiedad, aunque de alguna forma aceptaba también la
propiedad comunitaria. Como se ve, Madero no frascendid los mdargenes
del liberalismo democrdatico, doctrina en la que se apoyod para promover el
movimiento revolucionario, pero no para destruir los principios que
fundamentaron la economia durante el porfiriato. La revolucion que él
mismo comenzod gestd grupos como los encabezados por Villa y Zapata que
demandaban nuevos principios para refundar el Estado, razonamiento que

Madero no supo comprender.
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4. El zapatismo: la comunidad y la necesidad de una nueva fundamentacién
del Estado

La originalidad del pensamiento zapatista podemos hallarla desde los
fundamentos que le dieron origen. De acuerdo con John Womack, la
poblacidon de Anenecuilco, en Morelos, percibid que se avecinaban
tiempos tormentosos una vez que en 1909 los hacendados consiguieron
apoderarse del gobierno cuando Pablo Escanddén tomod las riendas del

estado. Es entonces que

Los cuatro ancianos que componian el concejo regente de Anenecuilco
reconocieron que no se sentian capaces de dirigir al pueblo hasta que
se sortease la crisis [...]. Los ancianos habian servido al pueblo lo mejor

gue habian podido durante anos, y el mejor servicio que ahora le podian

hacer era renunciar [...]. Era necesario elegir hombres nuevos, mas
jovenes [...,] se hizo la votacion y Zapata gand facilmente (Womack,
1985: 1-3).

Como lo ha demostrado JesuUs Sotelo Inclan, “Zapata fue, ni mds ni menos,
que un calpuleque” (Sotelo, 1991: 51), es decir, una autoridad desprendida
de la genealogia originaria de Anenecuilco, anterior a la invasion espanola.
Si aplicamos algunos elementos bdsicos de andlisis politico, observamos que
Anenecuilco se regia por un sistema de usos y costumbres propio,
caracteristico de los pueblos originarios de Mesoamérica, donde se
encontraba, primero, una especie de senado, una entidad aristocrdtica que
delega sus funciones a una asamblea comunitaria, la que a su vez elige
como representante a Emiliano Zapata. Hay un pueblo concebido como
potentia, entendida como un poder originario, que genera una potestas, un

ejercicio delegado del poders, mision que realizard a cabalidad Zapata,

8 Las nociones de potentia y potestas son propuestas y expuestas ampliamente por Enrique
Dussel, 2006: 23-33.
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quien siempre entendié que no podia ejercer sumandato sino favoreciendo
a su comunidad, pues ésta era a fin de cuentas quien le habia otorgado su

poder.

Ahora bien, los dichos usos y costumbres estaban en conflicto no sélo
con la forma de organizaciéon del Estado, sino con el modelo econdmico
basado en la organizacion de haciendas, que crecian en funcidén de los
gjidos cuya legalidad provenia de tiempos coloniales. De hecho, el
zapatismo tuvo que apelar a una revision de la historia de México para
disputar la legitimidad de la propiedad ejidal a la propiedad privada de las
haciendas. Es asi que en el Plan de Ayala, formulado en noviembre de 1911,

encontramos:

6°. [...] que los terrenos, montes y aguas que hayan usurpado los
hacendados, cientificos o caciques a la sombra de la justicia venal,
entrardn en posesion de esos bienes inmuebles desde ya los pueblos o
ciudadanos que tengan sus fitulos, correspondientes a esas
propiedades, de las cuales han sido despojados por la mala fe de
nuestros opresores, manteniendo a todo trance con las armas en la
mano la mencionada posesion [...]. 7° [...] por estar monopolizadas en
unas cuantas manos las fierras, montes y aguas [...] se expropiardn
previa indemnizacion de la tercera parte de esos monopolios a los
poderosos propietarios de ellos, a fin de que los ciudadanos de México
obtengan ejidos, colonias, fundos legales para pueblos o campos de
sembradura o de labor [...]. 9°[...] se aplicardn leyes de desamortizacion
y nacionalizacion segun convenga, pues de norma y ejemplo pueden
servirnos las puestas en vigor por el inmortal Judrez a los bienes

eclesiasticos (cursivas mias) (Womack, 1985: 395-396)

Como se ve, Zapata concibe su lucha armada como una lucha por la

legalidad. Habiendo sido el de Diaz un gobierno tirdnico, las leyes que

147



habian otorgado las posesiones a los hacendados debian considerarse
ilegitimas, por lo cual eran vdlidos los titulos de propiedad anteriores que
detentaban los pueblos, la mayoria de ellos expedidos en tiempos de la
Colonia. No habiendo legalidad legitimada, la lucha armada se justificaba,
como antes ya lo habia establecido el programa del Partido Liberal y
aceptado la lucha maderista, siendo que su caudillo hecho presidente es
desconocido por el propio Plan de Ayala justo por no aceptar a plenitud el
desconocimiento de las propiedades de los hacendados formados durante

el porfiriato a costa de los pueblos y sus ejidos.

Dicho lo anterior, 3como podemos caracterizar filoséficamente el
pensamiento politico zapatista? Zapata y los suyos saben que sus demandas
son legitimas porque hay una historia de siglos que los respalda. Porque
tienen un sistema legal propio que mandataba a Zapata mas alld del
fendmeno revolucionario del caudillismo. El orden de propiedad creado por
Diaz no podia validarse por el simple hecho de que los afectados de sus
decisiones nunca fueron consultados. Cadlificarlo de tirania era una
adjetivacion politica exacta, acreditada por la propia experiencia ademdas
de las pruebas documentales, que lo exhibian como irrespetuoso de la ley.
Pero hay otro aspecto, quizd el mds subversivo de la vision zapatista. Al exigir
el reconocimiento de la legalidad comunitaria se trastocaba de manera
radical el principio fundamental del orden liberal, que considera al Estado
producto de un pacto entre individuos que enajenan o delegan su potestad
en un representante que habrd de gobernarlos. Para Zapata vy los suyos, la
comunidad es anterior al individuo y, consecuentemente, anterior al Estado,
gue tiene su viabilidad en un pacto que hard con la propia comunidad o
conjunto de comunidades. Si pedian el reconocimiento de los titulos
primordiales de origen colonial no era porque aceptaran el régimen colonial
o demandaran su retorno (como absurdamente podria pensarse), sino

porgue en ellos el emperador hispano buscd legitimarse aceptando que las
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comunidades preexistian al régimen imperial.? En consecuencia, la forja de
un nuevo Estado, y mds aun, uno con caracteristicas supuestamente no
coloniales, con mayor razdn debia aceptar la legitimidad de la comunidad
y las autoridades emanadas de ella. Eso no ocurrid porque Diaz y su régimen
promovido por el capital transnacional de la época demandaban
anteponer al individuo, y mayormente al econdmicamente poderoso,
como principio del Estado. En oposicion a dicho orden era que a final de

cuentas se estaba levantando el zapatismo.

Si se considera a la comunidad como elemento primigenio, entonces
resulta claro que el gobierno del Estado estd facultado para expropiar
terrenos para beneficiar a las comunidades o a los individuos, sobre lo cual
habia sentado jurisprudencia nada menos que Benito Judrez. En efecto, la
inspiracion juarista, retomada antes como hemos visto por el Partido Liberal,
es aceptada a plenitud también por el zapatismo, justo por su cardcter anti-
oligdrquico y promotor de la division de la propiedad, pues ese era uno de
los objetivos de la Reforma. Asi pues, a semejanza del juarismo, ser perfila un
Estado que intervenga y fraccione la concentracion de la tierra para
generar mayores propietarios, aunque, a diferencia del mismo, se pedia que
el Estado se convirtiera en promotor de gjidos y fundos legales. En efecto, la
admiracion al juarismo por parte del zapatismo es aparentemente
confradictoria. Una de las primeras Leyes de Reforma, la ley Lerdo (1856),
justo la encargada del asunto de la propiedad, si bien en su articulo 8
exceptla a los gjidos, finalmente se convirtié en herramienta para despojar

a las comunidades de sus tierras comunitarias y a los municipios de las tierras

9 JesUs Sotelo Incldn demuestra que el pueblo de Anenecuilco es fundado antes de la
invasion espanola y que el régimen colonial lo que hizo fue otorgarle un orden legal acorde
a los principios hispanos. voceros del pueblo solicitaron en 1853 que se reivindicara su
documentacién centenaria. los documentos que dan legalidad a Anenecuilco se
remontan a 1607, y fueron conocidos por zapata (Sotelo, 1991: 57-63). ndtese que tal
comunidad hace las veces de comunidad politica originaria, misma que, después de
organizarse, se convierte en pueblo, segin el marco tedrico que estamos siguiendo.
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arrendables (Avila, 2010: 63), aunque el despojo se profundizd en realidad
con las leyes de terrenos baldios promulgadas durante el porfiriato. Los
zapatistas, sin embargo, vieron en el juarismo una légica expropiatoria y una
capacidad para desmantelar la concentracion de la riqueza, por lo que
apelaron a tal principio fundacional. Asi pues, no es gratuito que la rdbrica
zapatista fuera: “Reforma, Libertad, Justicia y Ley”, seguramente inspirados
por el “Reforma, Justicia y Ley” divulgado por el programa del Partido Liberal
de 1906 (Womack, 1985: 391).

Asi pues, los zapatistas construyeron un pensamiento politico en el que
combinaron, por una parte, la defensa del cardcter preexistente de su
comunidad con respecto al Estado, y por ofra, las posibilidades de ese
mismo Estado para dictar leyes que permitan la coexistencia, la pluralidad
de la organizacion politica, junto con su capacidad para utilizar su poder
coercitivo pararevertir el orden oligdrquico ya sin consenso, para convertirse

en poder dominante.10
5. Villa y el ataque a la concentracion oligarquica de la propiedad

Pancho Villa fue el caudilo visible de los peones endeudados, los
campesinos despojados y, en general, de los marginados de varios de los
estados del norte de México. Sus demandas quizd carecieron del arraigo
esgrimido por los zapatistas, pero ello fue justamente porque la poblaciéon
agraria del norte provenia de una historia diferente. No olvidemos que en la
Ameérica originaria aquellas tierras estuvieron pobladas por grupos ndmadas,
y en la época colonial sus pueblos, a decir de Friederich Katz, alcanzaron
una mayor prosperidad que los del sur y “tuvieron una completa autonomia
municipal y no estaban sujetos al control directo del Estado” (Katz, 2010:
169). Si a Zapata su pueblo le dictd ser un caudillo sedentario, a Villa le

motivd serlo ndbmada, comportdndose en los hechos como herederos de las

10 En esto aplicamos la tesis 6 de Dussel, 2006: 53-54.
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anfiguas Mesoamérica y Aridoamérica, respectivamente. En la misma
l6gica que los pueblos surianos, los comandados por Villa decidieron
también rebelarse contra los hacendados y en general, confra la
concentracion de la riqueza. Su credo anti-oligdrquico alcanza a verse con
claridad en la Ley Agraria del General Francisco Villa, elaborada en mayo

de 1915 (poco después de su derrota ante Obregdn en Celaya). Ahi senala:

Que siendo la tierra en nuestro pais la fuente, casi la Unica de la riqueza,
la gran desigualdad en la distribucion de la propiedad territorial ha
producido la consecuencia de dejar a la gran mayoria de los
mexicanos, a la clase jornalera, sujeta a la dependencia de la minoria
de los terratenientes, dependencia que impide a aquella clase el libre
gjercicio de sus derechos civiles y politicos (...). 1° Se considera
incompatible con la paz y la prosperidad de la Republica la existencia
de las grandes propiedades territoriales. En consecuencia los gobiernos
de los Estados procederdn a fijar la superficie méxima de tierra (...) que
pueda ser poseida por un solo dueno (...). 3° Se declara de utilidad
publica el fraccionamiento de las grandes propiedades territoriales
(cursivas mias) (Cordova, 1981: 465-466).

El vilismo consiguid hacer un certero diagndstico de la situacion a partir de
los excluidos del sistema econdmico porfirista, desde lo que Dussel llama la
negatividad de las victimas (Dussel, 1998: 411). Segun se ve enla Ley de Villa,
la concentracion de la propiedad ha generado un ejercicio de facto del
poder politico que ha sujetado a la mayoria de los mexicanos, esto es, a los
trabajadores, dejandolos sin el ejercicio de sus derechos politicos
constitucionales, quedando éstos como letra muerta. No es ya Diaz el
responsable, sino el sistema econdmico oligdrquico que produjo, vigente
adn, y que era necesario desmantelar. No era la propiedad ensi, sino la gran
propiedad, la que legitimd el levantamiento armado vy, por ende, para que

éste cesara, era necesario desmantelar aquella, o como se diria en latin,
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sublata causa, tollitur effectus. Para ello era necesario dotar al gobierno de
facultades expropiatorias que limitaran la propiedad privada, coincidiendo
asi con ofros grupos revolucionarios y cuestionando uno de los principios
bdsicos del paradigma liberal, pues se argumentaba que la propiedad no
podia quedar sujeta a la ley de la oferta y la demanda, sino a una
asignacion conducida por el Estado. Ahora bien, Villa pide limitar la
propiedad para generar mads propiedad, es decir, para aumentar el nUmero
de propietarios privados. La propiedad de las comunidades estd
contemplada no como elemento central sencillamente porque no es
constitutiva de la mayoria de los pueblos nortenos, a diferencia de las

poblaciones de influencia zapatista.
é. Constitucion de 1917: un pacto inédito

La conquista de la Ciudad de México por Villa y Zapata en diciembre de
1914 hizo entender a la faccidon encabezada por Carranza que el elemento
central de la Revolucion radicaba en las demandas agrarias. Es asi que Luis
Cabrera disena la ley del 6 de enero de 1915, con la cual Carranza y su
grupo pretendieron arrebatar la vanguardia de las mismas, convirtiéndola
en punta de lanza de su movimiento. Apenas unos meses después, los
constitucionalistas, comandados por Alvaro Obregdn, derrotaron a la
Division del Norte de Villa, consiguiendo asi la hegemonia militar de la
Revolucion, la cual no perderian jamds vy seria la condicion de posibilidad
para que fueran ellos quienes convocaran al nuevo constituyente que

refundaria el Estado mexicano.

Una vez que los constitucionalistas se supieron consolidados en su
poderio militar, buscaron asegurar el poder politico a través de un Congreso
Constituyente que, si bien puso como prerrequisito para su ingreso no haber
militado en los grupos villista y zapatista, pretendié construir un documento

de consenso para todos los grupos revolucionarios, para lo cual era
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indispensable considerar las demandas agraristas con el fin de que los
militantes de ambos movimientos se decidieran por el abandono de las
armas. Es entonces que enfraron en operaciéon lo que podriamos llamar los
infelectuales orgdnicos del movimiento constitucionalista, entre quienes sin
duda destacan Luis Cabrera y el socidlogo Andrés Molina Enriquez. De los
puntos centrales de la Constitucion deben subrayarse los contenidos en el
articulo 27, disenado por Andrés Molina Enriquez, quizd el estudioso que
conocia mejor a la sociedad mexicana, como lo demostré en diferentes

textos. Dicho articulo senala:

La propiedad de las tierras y aguas comprendidas dentro del territorio
nacional, corresponde originariamente a la Nacién la cual ha tenido vy
tiene derecho de transmitir el dominio de ellas a los particulares,
constituyendo la propiedad privada [...]. La Nacién tendrd en todo
tiempo el derecho de imponer a la propiedad privada las modalidades
gue dicte el interés publico [...] para hacer una distribucién equitativa
de la riqueza publica [...,] con este objeto se dictardn las medidas
necesarias para el fraccionamiento de los latifundios [...]. Los pueblos,
rancherias y comunidades que carezcan de fierras y aguas, o no las
tengan en cantidades suficientes para las necesidades de su poblacion,
tendrdn derecho a que se les dote de ellas, tomdndolas de las
propiedades inmediatas, respetando siempre la pequena propiedad
(Cordova, 1981: 486).

Tales disposiciones significaban el quebrantamiento de la ortodoxia liberal
en cuanto a la concepcidon de la propiedad privada (reconocida como un
derecho natural anterior a la formacion del Estado) y consecuentemente su
fundamento, como fue postulado desde la segunda mitad del siglo xvil por
John Locke. El principio del articulo citado postula a la sociedad, a la
Nacion, anterior al individuo y consecuentemente a la propiedad privada,

establecida como una concesion revocable por causa de utilidad publica.
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Siendo enfonces la Nacidon el nuevo fundamento, su representante, el
gobierno, estaba facultado para expropiar tierras a los particulares y queda
consecuentemente legitimado para desmantelar los latifundios surgidos en
la era porfiriana, lo cual concretaba una de las demandas revolucionarias
sustanciales. Es cierto que la propiedad privada queda garantizada, pero
explicitamente se dice que sélo serd una pequena propiedad, lo cual indica
que, en efecto, no estamos ante un principio socialista, pero si frente a una
disposicion anti-oligdrquica, lo cual no es poca cosa, pues se atentaba por
primera vez a nivel constitucional contra el principio de acumulacion
caracteristico del capital transnacional que entonces dominaba la

economia del mundo.

En ese tenor, el propio articulo 27 llevaba su logica ahi donde los
principales perjudicados serian justamente los propietarios de las materias
primas indispensables para la economia desarrollada de entonces. Asi pues,
cuando frata sobre los recursos del subsuelo, lo hace en los siguientes

términos:

Corresponde a la Nacién el dominio directo de todos los minerales o
substancias que en vetas, mantos, masas o yacimientos constituyen
depdsitos cuya naturaleza sea distinta de los componentes de los
terrenos, tales como los minerales de los que se extraigan metales y
metaloides utilizados en la industria [...]; el petrdleo y todos los carburos

de hidrégeno, sdlidos, liquidos o gaseosos. (ibid.: 486).

Con esos términos, la espada de Damocles amenazaba nada menos que a
las grandes corporaciones internacionales de las minas y del petrdleo, una
industria oligopdlica en pleno crecimiento y que por mucho menos que €so,
por subirles los impuestos, decretaron su hostilidad al gobierno de Madero y
se convirtieron en uno de los factores que precipitd su caida. Se frata de un

golpe maestro asestado estratégicamente justo en el momento que los
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paises hegemonicos dirimian su poderio en la Primera Guerra Mundial. Los
constituyentes no expropiaron, pero pusieron todos los ingredientes para
posibilitar la nacionalizacion. Y mds que eso: advirtieron el cardcter
neocolonial de “la era del imperio” y dieron el primer gran paso para buscar
ponerle fin. Advirtieron a México en una especie de periferia que sélo podria
desarrollarse con justicia social si y solo si era capaz de enfrentarse a las

oligarquias transnacionales. Nadie lo habia hecho antes.

Ahora bien, sde ddnde surgieron estos principios?e sEncontramos detrds
algo que a la usanza leninista delbbamos considerar “teoria revolucionaria”?2
Molina Enriquez, como hemos dicho, el principal arquitecto del articulo 27,
habia sido formado académicamente en los principios del positivismo y del
organicismo, las corrientes socioldgicas dominantes e, indiscutiblemente, el
marco referencial de su obra Los grandes problemas nacionales de 1909. No
obstante, su trabajo estaba lejos de la ortodoxia y no pretendia sujetar la
realidad ala teoria, sino otorgarle prioridad a los datos histéricos, generando
asi un resultado bastante heterodoxo para los criterios académicos de la

época. Como advierte Luis Cabrera:

El lioro de Molina Enriquez es sumamente pesado, segun dicen los que
no sienten por la cuestion agraria ese amor, ese entusiasmo que sentimos
algunos; pero ademds tiene, para ser leido, el inconveniente de que casi
no trae citas de autores franceses, ingleses o alemanes, para fundar su
tesis, simplemente (en) la observacion de los hechos tal como ocurren
en nuestro pais; y naturalmente, como para muchos pseudosocidlogos
no es creible que tengamos ni fildsofos, ni socidlogos, ni hombres que
estudien estas materias en nuestro pais, y como no vienen fraducidas del
francés o del inglés algunos de sus pdrrafos, los consideramos poco

dignos de atencion (ibid.: 126).
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Molina Enriquez, si bien no abandond el marco tedrico positivista, prefirid
dejarlo en un segundo plano junto con las constantes referencias tedricas
gue suelen acompanar los frabajos académicos. El resultado fue un frabajo
extrano, como observa Cabrera, porque parece desdenar a los autores
europeos, quienes pareciera son quienes califican el cardcter de cualquier
investigacion. Tal prejuicio, que bien podriamos calificar de eurocéntrico, o
mejor, de un colonialismo filoséfico y socioldgico, apartaria al investigador
de su objeto de estudio, convirtiéndose en consecuencia en un
“pseudosocidlogo”, un investigador que no investiga, sino que repite las
categorias de la corriente dominante sin alcanzar el encuentro de las claves
de la realidad de la que pretende encontrar sus secretos. Molina Enriquez
no cayd en tal prejuicio e hizo protagonista de su trabajo a la propia
situacion social y politica de México para explicarla primordialmente a partir
de diversas instituciones formadas histéricamente, incluyendo el amplio
periodo colonial, casi siempre desdenado por los historiadores liberales. Es
asi que para resolver el nudo de las demandas revolucionarias, la cuestion
agraria, se convirtid en el principal arquitecto del articulo 27, explicando asi

sus fundamentos:

El derecho de propiedad primordial de la Nacidn sobre el territorio
nacional existia antes en el rey de Espana; los derechos de dominio en
calidad de propiedad privada de los particulares, dentro de los
derechos de propiedad de la Nacion, consta en los titulos primordiales
expedidos a los particulares en la época colonial, que son los titulos que
amparan todavia los mismos derechos de los particulares [...;] la division
de los derechos de dominio a los particulares, entre derechos de
cardcter individual de muchos individuos aislados y los derechos de
cardcter comunitario de las agrupaciones de la poblacion,
genéricamente llamados pueblos, viene asimismo de la época colonial

[...;] las restricciones y dotaciones a favor de los pueblos, tienen del

156



mismo modo precedentes coloniales. Ninguno de los elementos juridicos
gue componen el articulo 27 era nuevo ni desconocido en el momento

gue dicho articulo se elabord (ibid.: 225-226).

El resultado del senalamiento de Molina Enriquez puede resultar paraddjico:
la descolonizacion del imaginario tedrico vy filoséfico que estaba implicito en
su andlisis de la sociedad mexicana implicaba la aceptacion, la asimilacion
e incluso la imitacidn de principios que tienen origen en el antiguo
colonialismo espanol. La paradoja puede profundizarse adn mas si
recordamos que en el siglo xix buena parte de las disputas politicas fueron
escenificadas por liberales y conservadores, siendo que éstos adyvirtieron a
los primeros que la estabilidad del pais, su viabiidad como Estado,
descansaba en la conservacion de las instituciones de origen colonial.
Aceptando que en el planteamiento propuesto hay elementos que deben
acreditarse a los principios colonial y su secuela conservadora, es pertinente
senalar que a final de cuentas la paradoja termina disolviendose. Al
trasladarse el fundamento senalado del rey a la Nacion, ésta garantizaria la
primacia del interés colectivo sobre el individual, aceptando la necesaria
coexistencia de ambos. Y siendo esa Nacion la mexicana y no un rey que
finalmente lo era de Espana, se evitaria la administracion colonialista en lo
politico, lo econdmico e incluso en lo cultural, con lo cual no cabria duda

del cardcter revolucionario de su propuesta.
7. Conclusiones

La Revolucidon Mexicana fue constituida por una urdimbre de grupos
compleja y contradictoria, cuya evaluacion final no parece generar un
consenso comun. Lo cierto es que, en esos grupos diversos, en los caudillos
disimbolos que la presidieron, en los que ganaron y los que perdieron,
podemos rastrear pensamientos en los que se cruzan y chocan Io mismo

corrientes filoséficas innovadoras que tradiciones sometidas, donde acaso
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podamos encontrar la expresion difusa de aquello indefinible que solemos
lomar la “nacidn mexicana”. Con todo, dentro de la Revoluciéon
enconframos una gran originalidad en las propuestas, una critica a los
modelos prevalecidos y una visible necesidad de innovacion tedrica vy
politica que quiza alcanzd su mdxima concrecion en la propia Carta Magna
de 1917, misma que aportd principios inéditos en la construccion de un
Estado. El articulo 27, quizd el mdas atrevido y el mdés original de todos, como
hemos visto, atentd por primera vez contra el principio de acumulacion
caracteristico del capital transnacional que entonces dominaba la
economia del mundo. Los constituyentes supieron leer la coyuntura de la
Primera Guerra Mundial, pues mientras las naciones que controlaban el
mercado mundial competian entre si, sentaron las bases para desmarcarse
de su hegemonia y buscar una via nacional para conducir el desarrollo del
pais. Entendieron que México vivid en el porfiriato bajo una situacion
neocolonial y en consecuencia sentaron bases para su descolonizacion, si
bien es cierto que una vez terminado el conflicto (esto es, en 1945), el grupo
en el poder fue disipando hasta casi diluir por completo lo que el pacto
signado los obligaba a cumplir. Es asi que, en diciembre de 2013, una vez
aprobada la reformas a la constitucion en materia energética, Arnaldo
Codrdova, uno de los grandes estudiosos de la Revolucidon Mexicana,

concluye que

Ya no podemos hablar de un régimen popular y social de derechos y
garantias, sino tan solo de un nuevo régimen en el que se reinstituyen
antiguos privilegios de grupos elitistas que ahora vienen a sustituir a las

mayorias, a cuyos intereses servia el antiguo pacto (Cérdova, 2013).

Esto significaba que el pactum subjetionis que le dio legitimidad al Estado
mexicano estaba cifrado precisamente en los principios revolucionarios que
recogid la Consfitucion del 17, mismos que las reformas neoliberales

buscaron desmantelar. Hoy podemos decir que todo indica que fracasaron.
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La victoria de Morena en 2018 ha de explicarse, pues, no por el carisma de
un caudillo, sino por la supervivencia de dicho pacto, que nunca
desaparecid del imaginario popular; que nunca dejo de ser fuente de
legitimacion. El gran reto, por supuesto, es saber ponerla en prdactica de

nueva cuenta.
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Psicologia organizacional y del trabajo en contextos organizacionales
latinoamericanos

Martha Isabel Lasso Quintero!

Susana Eugenia Maya Duran?

1. Contexto latinoamericano: primeras reflexiones

La Psicologia Organizacional y del Trabajo (POT) juega un papel importante
en la comprension de los nuevos paradigmas organizacionales. La
globalizaciéon y la incursion de la tecnologia en el mundo del trabajo, han
generado nuevas y diversas dindmicas en la relacion ser humano-trabajo.
Por su parte, los problemas sociales, politicos y econdmicos en

Latinoameérica influyen en las condiciones laborales de las personas.

La POT en Latinoamérica muestra una evolucion en la forma como ha
venido abordando y enfrentando las problemdticas que afectan y se
relacionan con su objeto de estudio; sin embargo, esta evolucion ha partido
de aportes y teorias cldsicas de la psicologia y otras dreas de las ciencias
econdmicas como la administracion, demostrando falencias en la
profundizacion de elementos relevantes para la compresion de las
dindmicas laborales en funcidn de los cambios globales, econdmicos,
politicos y sociales. Por esta razén, la pOT ha tenido que emprender un
trabajo importante en la sincronizacidn de teorias cldsicas que dan
fundamento a elementos esenciales de la psicologia organizacional, con
otras posturas tedrico-criticas que amplien sus perspectivas de estudio hacia

enfoques mixtos, cualitativos y nociones subjetivas, que garanticen una
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comprension que se adapte a los diferentes fendmenos sociales. En ofras
palabras, desde una mirada critica y posturas contextualizadas a las
necesidades y el andlisis de las caracteristicas propias de los contextos
laborales y organizacionales, la POT va acercdndose a andlisis e
interpretaciones mas ajustadas a las realidades y particularidades culturales,
sociales y politicas en las que se inscriben las personas y organizaciones de

los paises del tercer mundo.

Actualmente, en Latinoamérica, algunos académicos han renovado su
andlisis con estudios etnogrdficos, denotando la importancia de los
discursos, el lenguaje y asumiendo la heterogeneidad e individualidad de
los contextos y personas para el estudio de la realidad organizacional. En
este sentido, el estudio de la POTy la formulacidon de nuevas posturas criticas
deberdn centrar su atencién en uno de los agravantes mds senfidos en
Latinoamérica: la corrupcién. Esta impide que los recursos se distribuyan de
manera equitativa, lo que se suma al fendbmeno del narcotrafico que
amenaza la paz estable y duradera para los ciudadanos, favoreciendo la
cultura de la ilegalidad y obstaculizando la creacidon de proyectos
productivos que garanticen la empleabilidad y el trabajo digno. Por ofro
lado, la baja industrializacion es fruto de la falta de voluntades politicas y de
legislaciones que brinden al agricultor y al empresario las condiciones
Sptimas para el frabajo y su expansion. Los campesinos, por ejemplo, entran
a competir con paises industrializados y se sienten infimidados frente a
fendbmenos como la globalizacidon y la tecnologia, que por falta de

educaciéon y recursos se percibe como un obstdculo para el progreso.

En América Latina se conjugan grandes brechas estructurales vy
persistentes que se convierten en desafios y grandes retos: la pobreza vy la
pobreza exirema, el incremento de la poblacidon y la ocurrencia de
desastres son algunos de los aspectos mds preocupantes, para los cuales si

bien existen propuestas y acciones para disminuir y contrarrestar sus causas

161



y efectos, éstas no son realmente suficientes, pues cada vez se elevan adn
mas los niveles de incertidumbre que amenazan los procesos de desarrollo
sostenibles en la region. Aunado a esto, ofras situaciones que afectan a la
region son las dindmicas emergentes asociadas a la revolucidon tecnoldgica
y los cambios demograficos, ademds de las brechas en el acceso a la
educacion de calidad que impide que los ciudadanos estén preparados
para enfrentar los desafios tecnoldgicos, ampliando con ello las dificultades

en la transicion del sistema educativo al mundo del tfrabajo (CEPAL, 2019).

Con base a lo anterior, la POT estd llamada a identificar y estudiar las
realidades propias de las comunidades latinoamericanas, realizando
aproximaciones y aplicaciones de la psicologia organizacional aterrizadas
a las dindmicas del mundo del tfrabajo en estos contextos. De esta manera,
seria posible comprender las afectaciones y recursos que cada individuo
establece en la adaptacidon a los contextos organizacionales, para asi
enfrentar las dindmicas del mundo laboral del siglo xxlI. Siguiendo a Santana
(2007), las realidades organizacionales son Unicas y estdn marcadas por la
subjetividad humana, la diversidad de creencias, valores, costumbres vy
particularidades contextuales que requieren abordajes desde diferentes
perspectivas, en este caso desde una perspectiva latinoamericanag,
considerando que "no podemos sentirnos como todos, cuando somos
diferentes a todos" (Santana, 2007: 38).

En los paises latinoamericanos los escenarios de incerfidumbre vy
cambios, requieren del reforzamiento de las politicas sociales y del mercado
de trabajo con una perspectiva universalista, apostando por el desarrollo de
capacidades que permitan aprovechar las nuevas oportunidades y no sélo
hacer frente a los riesgos. La POT, desde este campo social, tiene un papel
importante para vencer los problemas econdmicos y sociales que
atraviesan los paises, y una de las alternativas mds efectivas serd la creacion

de estrategias que favorezcan el desarrollo y el aprovechamiento de las
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competencias individuales y colectivas que hacen parte o no del mundo
del trabagjo. De este modo, seria posible responder a las demandas de
globalizacion y a los cambios econdmicos que el mundo de hoy propone,
venciendo la pobreza, la exclusion laboral y mejorando los niveles de

bienestar de los individuos (CEPAL, 2019).

Respecto alo planteado, el presente articulo muestra una aproximacion
historica del desarrollo de la psicologia del trabajo y de las organizaciones,
punto importante para entender cudndo, coémo y de qué forma han
evolucionado éstas y las disciplinas que las han estudiado (Peird, Prieto y
Roe, 1996). En este recorrido se presentan los principales momentos y aportes
de este campo de la psicologia, los principales autores que han aportado
al origen y desarrollo de la potT, ademds de las teorias y perspectivas
contempordneas que han permitido la comprension de las organizaciones

en América Lafina.
2. Influencia de las teorias organizacionales en Latinoamérica

El origen de la POT se remonta al periodo helénico de la Antigua Grecia, pues
pensadores como Platdn y Aristoteles expusieron la importancia de
seleccionar y diferenciar a un individuo de otro. Aristoteles, por ejemplo,
planteaba que hay diferencias en las caracteristicas mentales y morales de
los individuos de acuerdo al nivel social, a la raza y al sexo. En el siglo xvil,
con el origen de la revolucion industrial, se generaron cambios vy
transformaciones en la economia, pues se pasé de una economia agraria
feudal a una industrial capitalista, favorecida por la creacidon de la maguina
(Mokyr, 1987). Los grandes cambios en la dindmica de produccion
conllevaron al andlisis de la tarea y el desempeno, e incluyd esquemas para
las evaluaciones y controles. La preocupacion por la produccion y el
desempeno laboral propicid la aparicion de la psicologia en el terreno de

las organizaciones, ya que ésta resolvia cuestiones de los frabajadores en
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entornos mecanizados bajo un modelo jerdrquico, repetitivo y direccionado
a la consecuciéon de capital, lo cual vislumbraba al mismo tiempo efectos
sobre la realidad social y subjetiva del trabajador (Saretta, 2019). Estas fueron
razones por las que, de acuerdo con Burrell y Morgan (1978), se concibe a
la POT aliada estratégica de la administracion y del capitalismo, como un
insfrumento de gestion, carente de ciencia, e implicada en las mismas

controversias que rondaron las teorias de la organizacion.

La literatura atribuye el origen oficial de la disciplina a Hugo MUnsterberg,
Walter Dill Scout y James Mc Keen Catell, quienes la destacan como una
ciencia que aporta al desempeno en el drea empresarial, aunque los
avances mds significativos, como en la mayoria de disciplinas cientificas, se
presentaron a partir de las guerras mundiales. En 1917, durante la Primera
Guerra Mundial, su utilidad se avizora a través de las pruebas de capacidad
mental que cumplian con los criterios de validez para implementar procesos
de seleccion y entfrenamiento, con el fin de asegurar la persona adecuada
para el puesto adecuado (Enciso y Perilla, 2004). Con esto, la realidad
psicoldgica e individual del trabajador fue reducida a escalas y patrones de
medicion.

Con los estudios de Hawthorne, en 1924, se muestra un interés en revelar
aspectos sociales que afectan el comportamiento, la satisfaccion y la
productividad, pero segun Malvezzi (2016) fueron débiles en la atencidon de
los conflictos sociales y politicos. Ante esto, es evidente que Ila
inferdependencia de la POT en cuanto a su contribucion a otfras disciplinas
con el objetivo de aportar al buen desempeno organizacional, es la que

garantiza la eficiencia.

Ahora bien, aunque es cierto que la POT sienta sus bases sobre corrientes
epistemoldgicas positivistas, influenciadas por los paises mds desarrollados

(Europa, Estados Unidos y Canadd) donde las variables, el control, el método
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y la experimentacion debian ser protagonistas —si en la categoria de lo
cientifico queria ubicarse—, los métodos y estrategias propuestas no tuvieron
suficiente éxito por su estudio descontextualizado de las logicas sociales,
culturales e incluso locales. Empero, desde América Latina, se empiezan
ahora a gestar modelos académicos que transitan (de manera efimera) por
la esfera de lo historico y lo psicosocial. Asi, alrededor de 1940, la POT, gracias
al avance de las ciencias sociales, las movilizaciones existencialistas, la teoria
critica y otras manifestaciones sociales, fue tomando conciencia de la
importancia del contexto cultural y social: era simplemente imposible resistir
las pasiones, intereses, relaciones sociales, valores, creencias y costumbres
que subyacen en el contexto del tfrabajo. En este sentido, responder a las
criticas de los andilisis “administrativos” plantea nuevos abordajes para la
psicologia que vislumbran una premonitoria diversidad en orientaciones
tedricas. Aunque, como afirma Lander (2001), éstas ya circulan desde el siglo
XIX y XX con las cronicas de las Indias, el pensamiento liberal de la
Independencia, la sociologia moderna, el neoliberalismo y disciplinas
académicas radicadas en las universidades del continente (por mencionar
algunos), con las cuales se mantiene en las corrientes hegemonicas el
sustrato colonial a partir de la cosmovision europea que han servido de

modelo a imitar.

Pues bien, el reconocimiento a los aspectos culturales se estrecha en
Inglaterra, especificamente en Londres. Ahi, el Instituto de Tavistock
favorecio el salto del ingenierismo al comportamiento de la organizacion
con el estudio de la psicologia de grupos desde una perspectiva
psicoanalitica. Ademds, se interesé por conocer la influencia de la
tecnologia sobre la organizacion social, tanto en grupos pequenos como en
la organizacion, y dio origen al enfoque de sistemas sociotécnicos, el cual

se propone como una distincion de la ecodindmica de la relacion
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trabajador-tarea: armonizacion entre lo técnico y los aspectos culturales
(Fraher, 2004).

Mientras tanto, desde una perspectiva funcionalista, variables como la
satisfaccion, las necesidades humanas y la motivacion comienzan a ser
investigadas con base en los trabajos de Hoppock, Maunser, Maslow,
Herzberg y Synderman, quienes las consideran dependientes a condiciones
organizacionales y sociodemogrdficas. Sin duda, al aceptar la respuesta
emocional de las personas, se percibe la dimension subjetiva que complejiza
la mirada critica instrumental, y reformula las estructuras organizacionales y
formas de organizarse; claro estd, desde una optica funcionalista. Es decir,
uno de los principales intereses del comportamiento organizacional
contfinda siendo la productividad y eficiencia (Robbins, 2004). Tal como lo
plantea Salgado y Abad (2015), la administracion sigue fiel a los imaginarios
de eficiencia, asi que sus prioridades se centran en desarrollar habilidades
instrumentales que desdibujan los discursos heterodoxos y criticos. Pero este
salfo hacia lo cudalitativo tiene unas repercusiones importantes en la
comprensidon de los procesos socio-comportamentales y gerenciales, pues
se genera la necesidad de ver a los individuos de manera mds reflexiva y
con la excusa de la safisfaccion-motivacion se manifiesta un interés en la

autorrealizacion.

Ademds de lo anterior, es importante reconocer el aporte de la Teoria
general de los sistemas, la cual resulfa sumamente Util para comprender la
vida organizacional como un sistema social —antedicho por Weber y descrito
ampliamente por Pearson. Las organizaciones y el individuo son un conjunto
de sistemas que podrdn lograr el equilibrio (homeostasis) con base a la
regulacion y adaptacion para el buen funcionamiento; la interdependencia
entre las partes para la satisfaccion de necesidades; y el ambiente como
fuente de insumos y receptor de los resultados organizacionales. Estos son

supuestos retomados por la teoria de enfoque de los Sistemas abiertos de
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Katz y Kahn, quienes lograron una comprension amplia del comportamiento
de las organizaciones. De este modo, la estabiidad y la eficacia
organizacional estd dada por la apertura al medio, donde obtiene insumos
e informacion que logran fraducirse y reinterpretarse de manera interna
para luego dar resultados y asi satisfacer las exigencias del entorno. Esto
impacta en el estudio integral de las organizaciones y se percibe un
ambiente de disidencia tedrica que destaca la complejidad organizacional

concedida por la diferenciacion y la subjetividad del tfrabajador.

No obstante, las acciones organizacionales hacia 1970, influenciadas
por el reconocimiento de la organizacidon como un entorno social (T.
relaciones humanas); la concepcion del trabajo como una actividad
transformadora y de autorrealizacion (humanismo); y la comprension
sistémica de las organizaciones que devela su complejidad social (T.
sistemas), permitieron, por un lado, ampliar los niveles de andlisis que
involucran condiciones individuales: habilidades, necesidades, valores del
trabajador; caracteristicas laborales (flexibilizacion, tipo de contratacion,
funciones y tareas, sumadas a las condiciones del entorno) (Sisto, 2004); vy
por el ofro, el desarrollo de tecnologias para garantizar su bienestar en
concurso de la eficiencia y la productividad propias del paradigma
hegemonico funcionalista de la administracion. Es asi como el diseno de
técnicas e instrumentos inevitablemente fueron propuestos y comprendidos
desde los planteamientos de la psicologia social. Tal como lo refiere Pérez
(1999, citado en Sisto, 2004), toda psicologia social es psicologia
organizacional en tanto que sus planteamientos tienen el destino de
convertirse en una tecnologia de la psicologia organizacional. En esta
misma logica, Shein (1982) manifiesta que profundizar en los
comportamientos de las personas en un contexto organizacional, es
exponerse a encontrar indicios que hacen verosimil la organizaciéon como

sistema social complejo que se tiene que estudiar como tal si se quiere
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comprender el comportamiento individual. Se entiende, entonces, el
contexto organizacional como sistema  social donde emergen
interacciones, mediadas por agrupaciones humanas, creadas

intencionalmente para el logro de los objetivos.

Ahora bien, considerando la necesidad de comprender y reflexionar
sobre los fendmenos sociales que se suceden en una organizacion, asicomo
de brindar aportes tecnoldgicos y afianzar la accidén emancipadora y de
autorrealizacion que justifica el quehacer organizacional, la psicologia
social se hace indispensable en los escenarios organizacionales y sociales.
Sin embargo, la maximizacion del mercado, la supremacia de lo econdmico
sobre lo social y la urgencia de respuestas absolutas, han homogenizado las
organizaciones existentes y, con ello, ampliado la distancia entre lo
administrativo y lo psicosocial. Al respecto, Willpert (1997) argumenta que la
psicologia industrial organizacional ha cometido un grave error al separar el

trabajo de su organizacioén social.

Hay que decir, ahora, que la década del 70 fue el periodo en el que la
psicologia organizacional se consolida, mostrdndose como una disciplina
gue no desconoce sus origenes de la industria, ya que sus métodos para la
produccion, racionalizacion e intensificacion del trabajo se centran en la
rentabilidad que reclama una sociedad capitalista y, de ese modo,
construye dentfro de esa sociedad sus propias imagenes de patologia
(Parker, 2009). En este sentido, con el conocimiento que develan los expertos
en comportamiento, es posible parametrizar la subjetividad y, con esto, el
ajuste de las relaciones complejas para una mayor armonia organizacional.
Asi, contabilizar el entorno psicosocial marcard la ruta en la toma de
decisiones del gerente, quien es el actor principal en la gestion de sus
recursos para llevar a la organizacion al logro de los objetivos. Con todo, el
fendmeno de lo social y la gestion comienza a sacarse a la luz y con mas

fuerza en América Latina.
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El logro de instrumentos que permiten la medicidn global de variables
organizacionales como clima, cultura organizacional y pruebas
psicologicas; asi como los aportes al diseno y estructuracion de procesos y
la naciente gestion de competencias tan populares hasta hoy; ha
proporcionado una aproximacion a las “realidades organizacionales” que
explican los fendmenos de compromiso, resultados, eficiencia vy
productividad. Estas tecnologias desarrolladas han sido importadas por
contextos en crecimiento econdmico como América Latina, quienes ven en
su aplicacion la panacea para el management; paraddjicamente, con
mayor popularidad y fe que los diagndsticos organizacionales (psicoldgico,

cultural y financiero).

Esta racionalidad instrumental simplificd la condicidbn humana a un
recurso, que si bien explora y reconoce oftras variables que apenas hace
unas décadas no eran consideradas (la humanizacion y la subjetividad),
han sido abiertamente criticadas por considerarse serviles al capitalismo.
Ademds, su efectividad social estd relacionada, a manera de ejemplo, con
formas de individualizar y al mismo tiempo homogenizar la fuerza laboral, o
sedq, la psicologizacion es un modo de negacion comunitaria que produce
unas formas de subjetividad (individual) que estdn totalmente acorde con
las necesidades que requiere la produccion capitalista (Hollway, 1991;
Pulido & Carvajal, 2014; Townley, 1994; Walkerdine, 2005).

A finales de los anos 70, los intentos de la psicologia organizacional para
explicar y teorizar el entramado organizacional pusieron nuevamente en
evidencia la necesidad de profundizar la relacion entre las diferencias
individuales, aspectos sociales y el éxito de la realizacion con una
determinada tarea, esto por considerarse insuficiente la comprension
cognitiva funcionalista a las vidas organizacionales mdas complejas y diversas
(Sisto, 2004). En este sentido, las revoluciones, la reclamacion de los

Derechos Humanos y Derechos Laborales, la diversidad cultural y étnica,
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marcaron a la organizacion como un escenario de confradicciones,
antagonismos y tensiones en la relacidon ser humano- trabagjo; entre el
bienestar y la eficacia organizacional. Con mayor insistencia, mds
recientemente diversos autores anuncian la necesidad de nuevas
contribuciones y aportes relevantes de la psicologia de las organizaciones,
tanto en los aspectos tedricos como en los de intervencion psicosocial
(Peird, 1996). El cambio de paradigma inicia el curso de nuevas formas de
concebir la relacion ser humano-trabajo, y debe intentar resolver la
contradiccion dialéctica entre individuo y sociedad. Esto significa repensar
las organizaciones como “formaciones sociales complejas y plurales con
multiples aspectos y pueden, por tanto, ser estudiadas desde muchas

perspectivas” (Palaci, 2005: 1).

Sin embargo, no se puede desconocer que la enunciacion reiterada de
nuevos preceptos que deben ser emprendidos para comprender el interés
tradicional en lo aplicado (propuestos por la produccion cientifica
extranjera y relacionados con los fendmenos sociales, ontologicos, éticos y
politicos), reafirman el cardcter complejo y diverso de las prdcticas
organizativas y han sido determinantes en la iniciacidn de nuevas
propuestas criticas especialmente para Latinoamérica. Guerreiro (1965), en
este sentido, afirma que la fabricacion de teorias extranjeras es un principio
auxiliar que apoya la produccion del conocimiento local, mas no es un

paradigma o modelo a seguir.

Para Naime (2004), en cambio, las organizaciones latinoamericanas han
sido fieles reproductoras de pardmetros y modelos de administracion, no
han generado un pensamiento propio ni aprovechado el pensamiento
derivado de ofras experiencias organizacionales en funcidon de las
dindmicas histéricas y culturales. La diversidad del contexto
latinoamericano, en todos sus aspectos que hacen parte de su historia: raza,

cultura, etnia y politica (en las cuales se llevan a cabo las actividades
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laborales), sugiere no solo la integracion de disciplinas, entender los puntos
convergentes y de cooperacion entre ellas, sino también encontrar una
identidad epistémica que refina la discusion, el andlisis y el desarrollo de
estrategias. Asi pues, se espera con mayor expectativa en la psicologia
social su confribucion para abordar mads especificamente la relacion
dialéctica organizacidn-individuo/sociedad a partir de las realidades

sociales particulares.

Colombia, y en general América Latina, se halla en una fase incipiente
en la construccion de dichas reflexiones, condena que posiblemente se
deriva de su pasado de dominacion gracias al cual presenta mayor
seguridad en la adopciodn de los topicos de la psicologia convencional, asi
como de las explicaciones y tfratamientos que resuelven la problemdtica del
éxito empresarial, olviddndose particularmente de las circunstancias
historicas, culturales y sociales dentro de las cuales es posible que se

acepten sus métodos, técnicas y servicios (Canguilhem, 2000).

Ante esto, vale la pena mencionar que en Colombia la psicologia se
establecid como disciplina y profesion en el periodo comprendido entre
1948 y 1973 (Ardila, 1973) y se formalizd gracias a los trabajos realizados en
el laboratorio de psicometria del psicdlogo Ernesto Amador Barriga, fundado
en 1950; la mision de la Organizaciéon Internacional del trabajo (o) que
asesora la organizacion y estructuracion del Sena, el cual aporta por medio
de la implementacién de técnicas como el andlisis ocupacional; la ley 58
de 1983, como hecho significativo para el reconocimiento de la psicologia
como profesion; y la administracion del personal vinculado con el Estado,
regulado por normas prdcticas para seleccion, evaluaciéon, promocion del
plan carrera, entre ofros. En el pais, entonces, las investigaciones
demuestran la labor del psicologo organizacional circunscritas a las
demandas de la industria, distinguiendo su participacion en procesos de

seleccion, formacion, promocidén vy evaluacion; prdcticas todas
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tradicionalmente conocidas, siendo el proceso de seleccidon una de las mdas
apetecidas por la industria (Porras, 2016). Por ende, las investigaciones y el
debate deben girar alrededor de la utilidad de la POT en el campo de la
aplicacion de técnicas y su repercusion en el desempeno, hechos que

coinciden con el panorama expuesto hasta ahora en el mundo.

Ahora bien, hacialos anos 80 y 90, la psicologia organizacional conocida
mantuvo funciones principalmente en procesos de reclutamiento vy
seleccion de personal (Alvarez, 1995) e incursiond en procesos de desarrollo
de personas en dreas como la motivacion y satisfaccion laboral; asi mismo,
en planeacién, direccidon y confrol. En el 2000, se caracterizd por el
acompanamiento a entidades publicas en los procesos de modernizacion
con procesos de seleccion de personal y de desarrollo de personas,
acciones que, debe admitirse, dieron un espacio importante a la profesion
(Acosta,1999) y a la consideracion de la psicologia como una ciencia
continua unida a la eficiencia y la eficacia, alejdndose del camino de la
construccion de aportes y fundamentos tedricos para la poT (Porras, 2016).
En estas latitudes, las tecnologias organizacionales contra el desarrollo de
teorias criticas han evolucionado a ritmos diferentes, pues con menos
frecuencia se han propiciado reflexiones importantes de disidentes tedricos
que le apuestan a una psicologia critica en los dmbitos laborales (Pulido,
2004).

Gran parte de los aportes latinoamericanos se centran en el aumento
significativo de investigaciones, divulgacion de revistas y eventos cientificos
que provocan ambientes contestatarios orientados hacia el cambio de
perspectivas. Espana, por ofro lado, en los Ultimos 20 anos, ha incrementado
el nUmero de publicaciones resarciendo el lento crecimiento de los marcos
conceptuales en Latinoamérica (Sanz, 2018). En Colombia, se han creado
politicas publicas para fomentar la ciencia, la tecnologia y la innovacion

que vienen favoreciendo la proliferacion de grupos de investigacion vy
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estudios en psicologia organizacional y del trabajo, quizds aln con una

marcada fascinacion por supuestos y teorias extranjeras.

Hasta ahora, la divulgacion y generacion de conocimiento es mads
senfida en temdticas administrativas y menos en las ciencias sociales, pues
ya se sabe que a pesar de compartir el mismo escenario de estudio, existen
en la administracion y la psicologia grandes diferencias cualitativas y
cuantitativas. Sin  embargo, se destacan corrientes intelectuales en
Latinoamérica que han dado un mayor impulso a lineas de investigacion
criticas desde el campo organizacional y administrativo. En Colombia, por
ejemplo, el grupo “Etica aplicada, trabajo y responsabilidad social”, de la
Universidad del Rosario, trabagja las tfransformaciones en las relaciones
laborales producto de la globalizacion. El grupo “Nuevo pensamiento
administrativo”, de la Universidad del Valle, estudia desde una perspectiva
critica y propositiva el dmbito de las disciplinas administrativas y el grupo de
investigacion “Administracion y organizaciones” de la Universidad Eafit, que
enfatiza problemdaticas que inciden en la configuracion y gestion de las
organizaciones. Pero esto no es una lista exhaustiva. Por su parte, en Ecuador
y Brasil la “Escola Brasileira de Administracdo Publica e de Empresas (EBAPE)”,
en Rio de Janeiro, y los grupos de investigacion en linea critica de la
Universidade Federal de Santa Cataring, la Universidade Federal do Rio de
Janeiro y la Universidade Federal do Rio Grande do Sul, por mencionar
algunas (Salgado y Abad, 2015).

Asi, enfonces, es como empiezan a surgir varias interrogantes frente al
papel y las contribuciones de la POT en paises en desarrollo, cuyas
economias, culturas, avances tecnoldgicos, idiosincrasias y necesidades
difieren de las dindmicas de los paises que marcaron el derrotero inicial de
la pOT. Ademds hay que considerar, desde luego, las nuevas situaciones que

deben ser estudiadas y que apuntan a que el cambio de perspectiva lo

173



dard la investigacion: la globalizacion, la virtualizaciéon, la remuneracion,

flexibilizacion, permanencia y tipo de contratacion.

3. Perspectivas criticas para la comprension de las organizaciones en

Ameérica Latina

Comprender la organizacibn como una esftructura organizada, que
aprende y crece en la medida que establece relaciones y contacta con
ofros elementos u organismos, que se nutre de su entorno para enriquecer
su dindmica interna y asi reinventarse como la mayor manifestacion de
adaptacion, es un gje clave en el que se ha insistido en los Ultimos anos. Por
eso, la focalizacion de sus acciones (de la poOT) bajo esta ldégica, debe
proponer en diferentes sentidos la compresion de los fendmenos sociales en
un contexto determinado y de las interacciones en diferentes vias,

escenarios y momentos para asi construir un nuevo conocimiento.

En América Latina, especialmente dos hechos han marcado el rumbo
de las sociedades: la colonizacion y las caracteristicas étnicas, mismos que
han influido en nuestra cosmovision y forma de organizarnos. La exploracion
de los sucesos historicos explica lo que somos, lo que pensamos, el modo en
que establecemos relaciones marcadas por ciertas formas de la ética y la
politica (Perdomo, 2003). En este sentido, resulta muy importante atender las
caracteristicas contextuales manifiestas en las particularidades de un
territorio bajo el influjo de uno de los fendbmenos mds importantes e
influyentes de la historia: la globalizacion. Los efectos econdmicos vy
psicosociales del modelo de administracion predominante en el mundo,
exigen un ajuste en la concepcidon de la organizaciéon, lo que obliga a
repensar sus prdcticas y ritmos para mantenerse. O dicho de ofra forma: los
profundos cambios originados determinan la pertinencia de estudios con
perspectivas criticas, andlisis centrados en las interacciones y en la

subjetividad de los individuos; de manera que la construccion de
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conocimiento a partir del lenguaje y de la comunicacion que puede
generarse con el ofro en un contexto, serd un elemento relevante para
comprender e intervenir sobre lo organizacional. Tal como lo manifiesta
Hassard (1993), en teoria organizacional la epistemologia posmoderna
sugiere que el mundo estd constituido por el lenguaje compartido y que sélo
se le conoce a través de las formas particulares de discurso que el lenguaije
crea. Kenneth J. Gergen (citado en Agudelo y Estrada, 2012), sostiene que
responder a los desafios que plantea la modernidad implica en las ciencias
sociales el reconocimiento de la realidad descrita por medio de lenguagjes.
Se trata, pues, de estudiar lo humano en las organizaciones desde una
aproximacion construccionista en contextos locales, de tal manera que nos
permita acercarnos a los sentidos, simbolos, significados e interacciones de

las personas.

A través del lenguaje las personas tfienen acceso a lo que visiona la
organizacion y la hacen parte de su imaginario colectivo. Las interacciones
permiten el transito de los objetivos y propdsitos organizacionales, develan
las expectativas de la organizacion y de sus de trabajadores. El lenguaje es
un dispositivo que permite acordar, tomar decisiones y coordinar
performances. Los valores, los simbolos, el conocimiento y en general todo
el capital infangible de las organizaciones —dado su cardcter abstracto-, es
posible concretarlo gracias al lenguagje. Las personas elaboran
representaciones de las dindmicas internas y externas a la organizacion, con
las cuales logran adaptarse o no a los acontecimientos contempordneos.
Por ello, el construccionismo brinda elementos que deberdn guiar el
quehacer del psicologo organizacional para la comprension del
comportamiento humano, desde las interacciones que los individuos

comparten en un contexto cultural.

Llama la atencidn que pese a que las perspectivas criticas y socio-

construccionistas ganan terreno en los debates académicos y en la
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comprension de los actuales contextos, parece ain marginal en los
cuadernos de administracion 'y comportamiento  organizacional,
monopolizados por el paradigma funcionalista (Magala, 2002). En efecto, las
variaciones en los tipos de organizaciéon, las prdcticas, los modelos de
gestion y las formas de produccion producto de los acelerados cambios de
la tecnologia de la informaciéon, le han tomado ventaja a las nuevas
concepciones y reflexiones sobre la manera de abordar la relacion ser
humano-trabagjo. El culto a la inmediatez supera la virtud de la paciencia y
la imaginacion, tanto que se interpone en la necesaria adaptacion de las
personas para responder a las exigencias y desarrollarse como sujetos

autdnomos.

A este respecto, la perspectiva que se plantea debe ser paralela a la
tecnologia posmoderna, lo que compromete la reorientacidon de algunas
prdcticas de gestion y su sentido en concurso con el nuevo panorama de
trabajo que sustentardn los aspectos metodoldgicos —sin duda necesarios—
y guiardn el quehacer del psicologo organizacional. Esto es, una nueva
ontologia posmoderna que reemplaza lo individual por la construcciéon
comunal; el conocimiento socialmente construido como fuente de ventaja
competitiva (Gergen & Thatchenkery, 1996). En virtud de ello, procesos
como la gestion por competencias deberdn ser centrados en la interacciéon
mdas que en habilidades individuales; el conocimiento individual,
transformado a gestion del conocimiento colectivo; la seleccion del
personal se convertird en un proceso de oportunidad de integracion
simbdlica del sujeto al contexto organizacional (Orejuela, 2014); contratos
idiosincraticos como acuerdo del trabajador con el empleador (Rousseau,
2005); y, de igual manera, el emprendimiento no sélo como beneficio al
capitalismo, sino también a la vida de la persona, de su existencia vy

autorrealizacion.
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Para Ehrenberg (2006), el cambio de paradigma (funcionalista a critico)
sugiere integrar, y por qué no decirlo, conciliar diferentes posturas, disciplinas
y perspectivas que conlleven a comprender el trabajo desde una dimension
dialégica; esto implica que las ciencias sociales no desconozcan los fines
econdmicos de las empresas y que las ciencias econdmicas y contables
reconozcan lo humano como un compromiso politico explicito, lo cual no
sélo minimiza la fetichizacion del logro econdmico (dinero, éxito, bienes de
opulencia), del desempeno (culto da performance) (Orejuela, Londono y
Zapata, 2016) y reinfroduce la humanizaciéon en la relaciéon ser humano
trabajo, sino que constituye un cambio sustancial en el agenciamiento de

los recursos humanos hacia la inspiracion y autorrealizacion.

Ahora bien, el trabajo desde el lente epistemoldgico-tedrico que se
analice y estudie, se propone como el marco regulador del desarrollo
humano en funcidén de un fendmeno social que tiene implicaciones
econdmicas, socio-politicas y psicosociales (Blanch, 1996), por lo que el
desarrollo humano es y deberd ser el centro de los debates, discusiones y
configuraciones de la pot. El llamado de las ciencias sociales y la
comprension del contexto han sido cruciales para la redefinicion del rol del
psicologo en el campo organizacional, y la direccion de sus intervenciones
en sinfonia con la reinstitucionalizacion del trabajo promovida por los
avances tecnoldgicos y la globalizacion. De esta forma, la poT debe
favorecer el desarrollo de habilidades criticas, contextualizadas vy
confingenciales, teniendo en cuenta la centralidad de la subjetividad y su
dimension representacional, ya que como lo plantea el modelo critico
evaluativo, la importancia de la gestion de los recursos humanos en su
version dura es conocer la realidad fenomenoldgica de su retérica (Legge,
2005).

El andlisis critico del mundo del trabajo hecho desde la disciplina abre

posibilidades para entender los actuales procesos sociales, nuevos caminos
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para la intervencidon organizacional y nuevos roles para los psicologos que
tienen que enfrentar los problemas que se suscitan en los dmbitos laborales.
Dentro de este marco, la pOT deberd responder los desafios que impone la
economia predominante y que implican en el ser humano adaptarse y
poner sus capacidades y talentos a merced de los recientes
acontecimientos en contextos con particularidades como Latinoamérica, o
aqguellos en que predominan organizaciones de cardcter social mds que

empresarial.
4. Reflexiones finales

Los procesos y prdacticas de la poT deben responder a las dindmicas
cambiantes del mundo laboral, asi como reconocer aspectos que afecten
las relaciones entre un individuo y otro y aquellos que inciden en el desarrollo
humano en contextos organizacionales. La globalizaciéon es una tendencia
qgue probablemente crecerd en los proximos anos y que afecta no
solamente los negocios, sino también a instituciones como la familia, la
religion, el empleo y el gobierno. Malvezzi (citado en Renteria, 2008)
considera que los efectos de las nuevas realidades en las empresas,
influenciadas por el mundo globalizado, fraspasan al mundo de las
organizaciones y de las personas que trabajan o no, lo que exige
comprender las nuevas realidades como tejidos interactivos y complejos, y

no sélo como relaciones causales.

En consecuencia, uno de los aspectos centrales de estudio de |la POT son
los efectos de la globalizacion, la comprension de las estrategias
administrativas neoliberales y sus efectos en la organizacion social, calidad
de vida y transformacion cultural. Pero también, el campo del empleo vy
desempleo en el marco del capitalismo y contexto latinoamericano; el
impacto de la tecnologia en las interacciones, en el uso del espacio y del

tiempo; la mutacion de los limites y fronteras; la construccion social de las
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realidades organizacionales; y la comprension de las vivencias y de lo que
significa autorrealizacion a partir de la construccion cultural y la narrativa de
las historias de los sujetos que hacen parte. Es con este propdsito, que Naime
(2011) invita a ampliar la mirada al conocimiento acumulado que tiene
Ameérica Latina, extender la revisidon de los estudios organizacionales a las
formas de organizacion de las culturas indigenas (Maya, Azteca e Inca).
Posiblemente también la literatura, segin este autor, contribuya en la

comprension del tiempo de los hombres y de coémo vivir en sociedad.

No es la intenciobn aqui, desconocer las confribuciones de la
administracion cientifica, sdlo se plantea abordar una realidad social desde
una postura compleja, aceptando las ambigledades de las organizaciones
y comprendiéndolas desde las particularidades culturales, politicas y
econdmicas con sus determinantes histéricas. Aceptar la complejidad
supone rechazar la certidumbre, convivir con los matices y cuestionar la
reproduccion de tfeorias omnipotentes que en ocasiones limita vy
descontextualiza la realidad. Debemos tener claro que los estudios que
engloban a la administracion han cumplido su ciclo y que la complejidad
social que vivimos obliga a replantear la manera en la que debemos

abordar a las organizaciones (Naime, 2011).

Tan sélo tomando el caso de Colombia, podemos darnos cuenta que
este pais destaca por su diversidad cultural y étnica. Es por eso que los
rankings que determinan el desarrollo humano, la innovacion vy
competitividad difieren marcadamente de una regidn a otra. El éxito
empresarial es profundamente aventajado en algunas ciudades del pais. La
poblaciéon le otorga categorias y atribuye las causas a las caracteristicas
culturales de las personas. No obstante, el dogma para administrar al que
casi todos se adhieren es el que ha definido la agenda de la gestion
humana en el mundo: la administracion cientifica. En efecto, las

organizaciones que hacen parte de las regiones con lento y escaso
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desarrollo econdmico intentan integrar a su cotidianidad organizacional,
prdacticas medidticas con el propdsito de reflejar el encanto de la

“actualidad”.

El mundo actual exige mayor visibilidad; el reconocimiento de marca es
sinbnimo  de identidad, notoriedad. Por esto, iremediablemente las
pequenas empresas se proponen ser parte de estdndares que prometen el
reconocimiento y la confianza que tanto necesitan a través de un premio o
sello que garantiza fiabilidad al entorno. Muchas de las organizaciones que
incursionan en procesos que prometen mejorar sus productos o servicios,
rapidamente yuxtaponen la burocracia a sus propdsitos iniciales. La gestion
documental ocupa el tiempo necesario para la reflexion y comprension de
los procesos, oculta el sentido del desarrollo organizacional; la eficiencia ya
no es la calidad del producto o servicio, es la rigurosidad del conducto
regular. De este modo, las organizaciones que aspiran gran rentabilidad
infentan responder y sostenerse en un mundo cada vez mds competitivo

que se debate entre lo local y lo global, lo formal e informal.

Finalmente, en los paises con bajo nivel de industrializacion, y adn mas
enregiones con altos indices de pobreza donde las actividades econdmicas
de empleo y ocupacion son restringidas y es tan notoria la desregulacion del
Estado (en Colombia, por ejemplo, departamentos como el Chocod,
Amazonas y el Cauca), scudl es el papel de la psicologia organizacional y
del frabagjo?2 Como se ha manifestado de manera insistente, el psicdlogo
organizacional deberd comprender la historiac de dominacion vy
sometimiento tras la colonizacion, la construccion cultural de la realidad
social y el sistema politico, si lo que quiere es realmente estudiar las
dindmicas sociales en las organizaciones, escudrinar intereses, motivaciones,

relacionamientos y sus formas.
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La pOT tiene una deuda ética, moral y politica por su preocupacion
desbalanceada hacia el andlisis de los problemas econdmicos por encima
de lo social. La adopcién de prdcticas descontextualizadas ha perpetuado
la dominacion de la época colonizadora. La relaciéon ser humano-trabajo
ha sido una relacidon de poder, pues se imponen estdndares de calidad de
vida y cdnones de felicidad. Por esta razén, es imperativo que la poT
emprenda tecnologias en virtud de la emancipacion de los sujetos,
condicion sine qua non del bienestar. Este serd el precio que las
organizaciones tendrdn que pagar en un territorio que a pesar de las
circunstancias, se empena en conceptos de resiliencia para el logro de la
felicidad. En este sentido, el emprendimiento de perspectivas tedricas vy
epistemoldgicas contextualizadas implican la recuperacion de la confianza,
seguridad, reconocimiento e identidad y ésta serd uno de las principales

tareas de la POT en América Latina.
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Critica geopolitica de la paz kantiana

Enrique Téllez Fabiani

El libro Sobre la paz perpetua (1794)2 de Kant puede verse como la
culminacion del esfuerzo tedrico emanado de las “criticas”, mismo que
representa la cuarta y Ultima etapa de una basta obra, interpretada,
ademds, como una politica definitiva por medio de la filosofia del derecho,
centfrada exclusivamente en el nivel normativo-institucional.3 En cuanto a la
estrategia argumentativa, para Kant los “articulos preliminares” son un
intento de acotar el concepto de paz. En una serie de seis breves puntos
explica lo que no es la paz y las causas de su imposibilidad empirica, con
una cierta alusion histérica; de este modo es que empieza abrir el camino a
los “articulos definitivos” donde plantea con claridad las condiciones para

evaluar la posibilidad de la paz perpetua.

En efecto, esta primera parte trata de las reacciones mds instintivas de
aqguellas estrategias politicas que pierden el sentido de los principios, que es
justamente lo que este autor trata de colocar en el cenfro de los actos
humanos, privilegiando en lo humano el aspecto mds racional. Sin perder de
vista que se frata de un argumento de tipo contractual (propio de una
filosofia del derecho de la escoldstica tardia, pero definiendo los temas de
la modernidad), advertimos en términos metodoldgicos que la primera parte
consta de una critica negativa implicita a la politica del barroco

cronoldégicamente anterior; mientras es seguida por una critica positiva

1 Doctor en Estudios latinoamericanos por la Universidad Nacional Auténoma de México.
Ha realizado varias estancias en archivos histéricos en Lima, Potosi y Roma, entre otros. Es
autor, coautor y editor de varios libros y articulos en torno a temas diversos sobre
pensamiento critico y literatura. orcip: 000-0002-8498-1322.

2 A'lo largo del comentario, usaremos sin citar la edicién de Kant, 2004.

3 Para la visién panordmica mds extensa, ver Dussel, 2007, § 10.
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explicita de los nacionalismos ilustrados, en lo que debieran ser las
condiciones de posibilidad para la consecucion de la paz definitiva en muy
largo plazo. La primera parte trata la critica de la fetichizacion del poder por
medio del derecho; la segunda, en cambio, trata la superacién por medio
de las estructuras institucionales. Sin embargo, si a nivel temdtico el “bien
supremo” es la paz, en sus categorias politicas la paz es el postulado politico
del republicanismo, a manera del cumplimiento irrestricto de la ley.
Ciertamente, se trata de una culminacion intelectual cuyos cimientos

tedricos se encuentran en la antropologia junto con la subsecuente ética.

En este contexto cabria preguntarse: squé sentido tiene hoy en América
Latina leer a Kant2, scudl es su actualidad en medio de una constante
hostilidad de medio milenio y del sutil exterminio cultural de los pueblos
originarios? Ante esto, un conjunto de cuestiones se nos vienen encima al
tratar de buscar interpretaciones tedricas a los problemas prdacticos.
Inicialmente, encuentro que se trata de una interpretacion particularmente
radical, pues retfoma tanto sus categorias filoséficas como sus contenidos. Es
la critica geopolitica de la paz kantiana. La denominacidn merece una
explicacion. Primero, debemos reconocer que Kant es parte de un mismo
proceso de emancipacion cultural intra-europeo que se va desenvolviendo
hacia el exterior del espacio geopolitico, como conquista politico-militar,
aun en la época del autor; aunque, como se advierte ya, tiene el punto de
partida en la conquista americana. Desde la perspectiva histérica, Kant se
encuentra entre la primera expansion politica de la cristiandad fuera de su
territorio (bajo el signo de la conquista americana) y nuestra época,
marcada bajo el signo de la pandemia y con el continuo ascenso de China
como potencia politico-militar desde otros supuestos culturales ajenos a la
cristiandad. Toda esta linea continua, junta con sus vertientes de
expansionismo bélico tanto como sus logros tecnoldgicos, es lo que

lomamos Modernidad. La filosofia moderna, por tanto, piensa ese
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expansionismo ya sea para afirmar o negar ese poder politico que supuso el
origen ciertamente confuso, mitico, del yo conquisto empirico, previo al yo

pienso tedrico.
1. Comentarios a la primera seccién

En el “primer articulo preliminar”, Kant expresa su rechazo al “secreto”, en
tanto intencién de obstaculizar el establecimiento de la paz. La critica es
sobre la intencidn, de manera implicita, de no lograr un acuerdo
confractual, es decir, se trata de un aspecto volitivo y por tanto material,
cuya parte refleja es la razén. En otros términos: el secreto es irracional a la
busqueda de la paz, porque se debe ser “transparente” para lograr un
acuerdo que lleve a ella, en tanto criterio de “publicidad” kantiano. El
afirma: “no debe considerarse vdlido ningun tratado de paz que se haya
celebrado con la reserva secreta sobre alguna causa de guerra en el
futuro”. En este sentido, todos los tratados firmados han sido “armisticios”
cuya celebracion sélo ha postergado la guerra en cualesquiera de las
gradaciones posibles. Si el “secreto” remite a una actitud subjetiva de la
voluntad, la “transparencia” remite a una actitud racional que debe ser
fundamento del establecimiento de la paz, como fin de toda hostilidad
posible actual y futura. El “secreto” es parte constitutiva de una politica
meramente estratégica de las monarquias barrocas —especificamente
mediterrdneas, aungue no Unicamente—, que imperd en las familias reales y
se difundié en los territorios americanos, mdas que como escepticismo frente
a las naciones europeas (que es lo interpretado por Kant), como cinismo
frente a la poblacién indoamericana (sélo mencionado marginalmente y a
través de los prejuicios de otros autores). De ahi su diferencia entre actitud

ofensiva y defensiva, segun el caso.

La alusidon que Kant hace de la “reserva (reservatio mentalis) sobre viejas

pretensiones” nos remite a los jesuitas. La concepcion ilustrada de la
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prudencia politica evallia negativamente dicha manera de hacer politica,
porgue hay una “perversa intencion” de continuar algun tipo de hostilidad
por leve que seq, aprovechando en el futuro cualquier “reserva”, a manera
de resquicio volitivo, de “deuda no saldada”, que pueda provocar la
confinuidad de una guerra. Pero esta “reserva”, a su vez, no ftiene sentido
dentro de la demostracion de las emociones; a pesar de que la voluntad es
el punto de partida indeseable para el ilustrado que deja atrds la minoria de
edad y que actia de acuerdo a la legalidad establecida. El “secreto”, en
tanto aspecto volitivo, es irracional. Y no sélo la voluntad que opera en el
dmbito de la naturaleza, sino el arbitrio que opera en el dmbito de lo

intelectivo; ambos se alejan de lo racional.

Para el jesuita Botero, el *consejo”, la “disimulacion” y el “secreto” estdn
infimamente relacionados porque todos los consejeros (embajadores,
secretarios, espias, etc.) son “ministros ordinarios del secreto”, que deben
cultivar el arte de la disimulaciéon, como auto-represion de los instintos para
disimular, sin dejar de ser instintivo. El jesuita hace el simil con una mina. La
mina se oculta y ofrece riquezas, asi como el secreto que permanece oculto
y hace mds faciles y eficaces las estrategias politicas mds delicadas, antes

de que pueden ser impedidas. Dice:

Si como en la mina, que se hace ocultamente, produce efectos
maravillosos, de lo contrario hacen dano en lugar de aprovecharse, asi
los consejos de los Principes, mientras se mantienen en secreto son plenos
de eficacia y facilidad, pero cuando salen a la luz pierden vigor vy
facilidad, tanto los enemigos como los émulos, buscan impedirlo u
obstaculizarlo (Botero, 2009: 45).

Esta actitud puede flexibilizar la rigidez de la ley. Kant va en sentido contrario:
en la medida del apego irrestricto de la ley se puede alcanzar el fin politico

de la paz, por eso, la laxitud es reprobable.
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El “segundo articulo preliminar” trata de la forma histérica patrimonialista
del bien comun. No obstante, el Estado, dice Kant, es “la sociedad de
hombres sobre la que nadie mds que ella misma tiene que mandar y
disponer”. Al no ser un bien fisico, sino un conjunto de relaciones humanas,
no es posible heredar. Es, por tanto, un colectivo de relaciones que solo es
posible establecer como un acuerdo de las decisiones tomadas del
conjunto. En este sentido, no se dispone de un Estado sino se construye
mediante las relaciones de sus miembros. Dice nuestro autor: “ningun Estado
independiente (grande o pequeno, Io mismo da) podrd ser adquirido por
otro mediante herencia, permuta, compra o donacién”. La dependencia
de un Estado con respecto a otro significa, para Kant, su eliminacion como
tal: no existe Estado si éste es dependiente de otro que si lo es. Esta
dependencia, ciertamente, tfrata de que una “persona moral” no es tal sino
goza de independencia, por el hecho de estar reducida a ser “cosa”. Por
ejemplo, todo el continente americano quedod, desde la conquista, en una
dependencia francamente total y absoluta que sigue vigente hasta nuestros
dias. En otras palabras, la “persona moral” se define en términos de su
independencia con respecto a otras personas morales, y sélo en cuanto a
estar reducida a ser una cosa, la persona moral deviene “subdito” de otros.
De esta manera, niega también su derecho sobre un pueblo,

confradiciendo la idea de contrato originario.

En este sentido, los comentarios que Kant hace sobre Europa quizd sean
una critica de la manera de expandirse por medio de matrimonios inter-
estatales, ademds deja ver su actitud antiesclavista en la medida que
contradice su imperativo categdrico. Las dictaduras militares del siglo xx en
Ameérica Latina son ecos mondrquicos de cardcter dindstico, como las tres
generaciones de Nicaragua o Haiti, donde milicia, familia y Estado se
identifican. El fascismo europeo de la primera mitad del siglo xx tuvo

confinuidad en las dictaduras militares latinoamericanas de la segunda
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mitad. Es uno de los mayores logros para conseguir la paz, aunque sea
relativa, en los Estados que gestionaron la reparticion del mundo cuatro

siglos antes.

En el “tercer articulo” la constante amenaza que representa un ejército
es sindbnimo de guerra. En América, los ""conquistadores” nunca se fueron, se
hicieron parte de una pequena élite politica y a lo largo de la historia
americana se han ido reciclando de varias maneras, mientras que fueron
acrecentando la presencia de los ejércitos en cuanto mds poder politico
acumulaban. Afirma Kant, “los ejércitos permanentes (miles perpetus)
deben desaparecer totalmente con el fiempo”. En Norteamérica, en
cambio, se han interiorizado en las familias con la posibilidad de adquisicion
de armamento. El aumento de poderio en las regiones conflictivas aumenta
la competencia en la adquisicion de armas y la preparacion de ejércitos. En
efecto, en los casos extremos esta situacion lleva a un permanente estado
de tensidon del que surge justo la idea antagdnica de la paz: es una paz
opresiva mds cercana a una guerra corta que a una paz sin adjetivos. La
degeneracion de estas situaciones tensas conduce a las guerras ofensivas
que contradicen la causa de su propia bUsqueda de seguridad. De tanta
persecucion de la seguridad, un Estado se abastece de armas y entrena
ejércitos de manera desmedida, a tal grado que se convierte en opresor de
otros Estados; esto es, los cosifica, les quita el reconocimiento de personas
morales, y a final de cuentas niega toda posibilidad de establecer los

derechos que dignifican a la humanidad.

Kant no es un pacifista ingenuo, al contrario, parece un patriota (en
tanto ciudadano pleno comprometido militarmente con su Estado) cuando
afirma que la situacion de defensa propia y de la patria de los ataques
exteriores, puede ser valida por el hecho de ser una situacion de resistencia
al sometimiento extranjero (de otro Estado, o desde el interior mismo en

Casos como el narco); no es una actitud ofensiva, sino defensiva. Ante esto,
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Kant parece aprobar las practicas militares de cardcter voluntario de los
ciudadanos, haciendo una clara distincion entfre este voluntariado
patridtico que actlia en casos de injerencia externa —-como casos
excepcionales—y los ejércitos regulares que hacen de la excepcion laregla:
éstos son ejércitos permanentes, capaces de crear una tradicion bélica en
el Estado contraria toda posibilidad de paz. En el caso norteamericano, esto
tiene relacion con el uso politico del miedo en la poblacién, mismo que la

pone en estado de alerta constante con un sesgo patridtico.

Es clara la apuesta de Kant por la permanencia de la “persona moral” y
porla desaparicion del ejército permanente; el uno o el otro, pero no ambos,
porgue seria una contradiccidon moral. Sin embargo, seria dificil afirmar que

Kant es un pacifista ingenuo, pues en la Critica del Juicio afirma:

La guerra no es una promesa premeditada por parte de los hombres,
pero si un proyecto intencionado por parte de la suprema sabiduria [...].
Pues dado el nivel cultural en que se halla todavia el género humano, la
guerra constituye un medio indispensable para seguir haciendo avanzar
la cultura, y sélo después de haber consumado una cultura —sabrd Dios
cudndo- podria sernos provechosa una paz perpetua que ademads solo

seria posible en virtud de aquella (Kant, 2003: §87).

No obstante, ese "“todavia” se encuentra tan lejos como desde los inicios de
la humanidad, debido a que estamos hablando de un postulado de la

razon.

En el “cuarto articulo preliminar”, Kant establece una relacion entre Ia
creacion de un “tesoro” (de riqueza) y la promocidén de la guerra. “No debe
emitirse deuda publica en relacion con los asuntos de politica exterior”,
afirma. Una relacion nada sencilla si consideramos que en su época
comenzaba el transito del mercantilismo hacia el capitalismo, por lo cual

nuestro autor habla de “dinero” en su sentido monetario desde la
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perspectiva mercantilista. Pero tampoco es una relacion sencilla para
nosotros, pues la guerra permanente crea la necesidad de financiacion
bélica también permanente. Esta idea no es de fdcil discernimiento y por
esta razon Kant condena (negando su validez) relacionar deuda publica
con politica exterior, suponiendo con ello que proyectar la deuda publica,
como una politica exterior, a otros Estados, es promover la guerra, no la paz.
Kant no niega la importancia del fomento econdmico (la deuda puede ser
bien vista para las nuevas obras civiles o el ahorro), pero un sistema de
crédito que se encuentra en manos de las “potencias para sus relaciones
reciprocas”, puede ser moralmente malo porque crece y se constfituye

|“

como “poder financiero”, contrapeso del “poder estatal”. El financiamiento
bélico estd garantizado por los que se benefician de la guerra, porque
pueden exigir las deudas garantizadas en la medida que es ganancia
(“tesoro”) para la permanencia de la guerra, y es mayor que la riqueza
(“tesoro”) del conjunto de los Estados. El “gran obstdculo para la paz
perpetua” es, por una parte, la permanencia de los gobernantes que se
inclinan a perpetuarse en el poder; y por otrg, la tendencia a permanecer

en un estado de guerra.

Esa facilidad resulta incomoda en el sistema kantiano, porque justo lo
que se propone seria sumamente dificil y por lo mismo incémodo en el
sentido de ir en contra de la “inclinacion” a hacer la guerra y la “tendencia”
a gobernar indefinidamente. La paz en la que se compromete nuestro autor
es un estado incomodo en la medida en que pone resistencia y exige
mucho del gobernante y de los miembros del colectivo “persona moral”. A
esto, es necesario agregar que después de una confrontacion armada, los
Estados suelen quedar en bancarrota y, por lo general, alteran a otros
Estados; se convierte en una situacion de “lesion publica” que provoca el

cese de alianzas no convenientes, porque ello implicaria no sélo participar
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en la bancarrota, sino también en las pretensiones de hacer guerra. Dice

Dessert:

La politica de Richelieu, de frente a la desconfianza de la Casa de
Austria, implica para Francia el saber conducir una guerra financiera que
oponga el mds rico Estado de la cristiandad a la Corona detentatriz de

la riqueza del Nuevo Mundo (cursivas mias) (Dessert, en Villari, 1991: 67).

Esto le da continuidad geopolitica a la expansion violenta por el planeta,
visto ya, como un objeto, fuente de recursos naturales para la nueva
economiaq; la riqueza, por tanto, no sélo es el poder politico, sino la gestion

(apropiacion y explotacion gratuita) de la naturaleza.

|“

En el “quinto articulo preliminar”, dice nuestro autor que “ningun Estado
debe inmiscuirse por la fuerza en la constitucion y gobierno de otro”. Pero si
existe ese derecho, la pregunta es por el contenido moral; su respuesta es
ambigua porque pareciera que un pueblo que vive sin leyes es merecedor
de una injerencia externa. No obstante, esta es la justificacion de Ginés de
Sepulveda para conquistar a los “paganos” de América. Por otfro lado, Kant
no considera que sea una lesion el “mal ejemplo” de un Estado libre, pero
no especifica si esto le da derecho. Podemos advertir un cierto acuerdo, al
estimar necesario el cuidado de la violencia fronteriza entre estados; pero
éste es un tfema que no trata con amplitud suficiente, mds bien, se desvia al

considerar la division de un Estado a causa de disensiones internas.

La posible solucion que Kant establece se centfra en términos de mediar
con un tercer Estado que preste ayuda, lo cual no podria ser considerado
como “injerencia” porque ayudaria a constituir otro Estado a partir de la
anarquia. Pero deja muy claro que aun en estos términos no habria derecho
de injerencia porgue pone en peligro la autonomia del Estado dividido, en

el entendido de que se trata de un Estado, como “persona moral”, que es

independiente, como lo expresa en el articulo segundo. Este esquema es
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muy parecido al de algunos escoldsticos que justificaban la intervencion
armada en América: un tercer Estado puede prestar ayuda a los
evangelizadores expulsados; pero bien visto, en el continente americano,
muy lejos de la Europa de la cristiandad, no es posible sin ofras
infervenciones en regiones aledanas. Es un recurso juridico que no tiene
solucion tedrica y cuya solucidon prdctica solo se desenvuelve con mds
guerras de conquista. Bien visto, este articulo preliminar puede interpretarse

como vinculo directo a las guerras de conquista americana.

En el “sexto articulo preliminar” y Ultimo de esta seccidn primera, nuestro
filosofo se centra en una cuestion que tiene la mayor importancia, sobre
todo porque se basa en un aspecto futuro y sin referencias rigidas en el

presente:

Ningun Estado en guerra con ofro debe permitirse tales hostilidades que
hagan imposible la confianza mutua en la paz futura, como el empleo
en otro Estado de asesinos (percussores), envenenadores (venefici), el
quebrantamiento de capitulaciones, la induccion a la traicion

(perduellio), etc.

No obstante, la conquista americana da una clave incontrovertible para la
comprensidon actual de la politica regional: se aniquild un Estado por medio
de una invasion militar que establecid otro Estado, pero sin precedentes
dado que era periférico del metropolitano (estableciendo la relaciéon
centro-periferia), pero con elementos necesariamente inéditos de acuerdo
a las circunstancias; como consecuencia natural, son profundamente
ilegitimos, aunque pudieron ser legales dentro del mismo orden de legalidad
que se establecieron a si mismos. Esto implica la permanente fransformacion

politica que experimentamos.

Se trata de que la confianza pueda ser un factor determinante en la

resolucion de un conflicto armado. Una guerra que no se base en la
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confianza de que su propia infervenciéon armada cese, estd destinada a
convertirse en una guerra de exterminio. En el estado de naturaleza, la
guerra es el medio para afirmar un derecho propio, negando todo derecho
ajeno. En otras palabras, al no haber un solo tribunal que juzgue sobre el
derecho de uno u ofro, cada enemigo encarna su propio derecho, de tal
suerte que el vencedor en esta suma de fuerzas es el que decide los términos
del derecho. Es aqui donde los “usos y costumbres” tan condenables hoy
por el liberalismo, se vuelven aparentemente “universales” por medio de una
conquista, no por medio de la razén; y esto puede implicar la devastacion

de un continente entero, fema por demas no pensado por Kanft.

En el estado de naturaleza, no tiene sentido ni el “castigo” ni la
declaracién de un “enemigo injusto”, porque no hay dualidad reconocida
entre superior-inferior, en el primer caso; y en el segundo, porque supone una
declaraciéon judicial de un juez, lo cual no existe. Kant visualiza una
contradiccidon en la guerra de exterminio: la persecucion de esta guerra
extrema conduce a la desaparicion misma de quienes luchan frente a
frente; ademds, si ambos se aniquilan, sélo es posible la paz perpetua sobre
el “gran cementerio de la especie humana”, esto es, no tiene sentido el
exterminio total porque no fendria senfido la vida. En otras palabras, la
condiciéon de posibilidad de la paz perpetua es la continuidad de la vida de

la especie humana.4

Una observacion mas: la paz, como ideal de la razdn es una utopias; en

este sentido, el articulo segundo establece que en un Estado debe ser una

4 Hemos intentando establecer un postulado de vida perpetua, simultdneo y articulado al
postulado de la paz perpetua kantiano, en Téllez, E. “‘La voluntad de vida del pueblo”, en:
Dussel, E., 2021.

5 Rodriguez Aramayo, 2001: 89 v ss.
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situacion que brinde seguridad, por tanto, es un bien supremo¢ deseable vy,

consecuentemente, es necesario tenerlo como principio de orientacion.
2. Comentarios de la segunda seccidén

Enla “Seccion segunda” de su obra, Kant plantea los articulos definitivos que
posibilitan la paz perpetua. De manera muy resumida, la antropologia
kantiana considera la maldad natural (como ser) de lo humano como algo
que una ética puede superar (como deber), asi como una forma histérica
que se puede instaurar, aunque pensada en el muy largo plazo como
postulado.” Desde los supuestos antropoldgicos, Kant recupera de
inmediato conceptos sobre el estado de naturaleza como estado de
guerra, en virtud de que existe la constante amenaza del inicio de
hostilidades. Y aunque un cierto Estado de calma provisoria parezca paz, no
lo es, de hecho es todo lo contrario: es guerra porque existe la incertidumbre,

no obstante la invisibilidad de la guerra explicita.

Dicho estado de naturaleza (status naturalis) no es cronoldgico, sino
metodoldgico; esto es, se supone pero no existe, es tedrico y no
necesariamente prdactico; y justamente a manera de precepto heuristico,
debe ser instaurado el estado de paz, al menos mientras no exista una
garantia de ella. Asi, el estado de naturaleza se identifica con el estado de
guerra, en tanto carente de leyes, de tal suerte que constituye un estado sin
posibilidad de hacer justicia (statu iniusto). Es un orden donde la naturaleza
humana es consecuentemente mala porque trata de las inclinaciones
morales que operan con reacciones instintivas cuasi-animales. El imperativo

politico es salir de esta situacion. A nivel empirico se identifica con la época

6 Un bien supremo tiene varias acepciones, sin embargo, ahora nos interesa aquella que
recibe el nombre de “bien supremo universal” o "bien comunitario”; es decir, el fin de un
Estado republicano es la paz. Ver Vilar, en Muguerza y otros (1989): 125y ss.

7 Se puede advertir que trato de emular, de manera un poco forzada, la triada de
cuestionamientos de la filosofia: squé puedo conocer? 3qué debo hacer? 3qué me eslicito
esperar?
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vigente en tiempos de Kant, tanto como ahora, pero su apuesta es por la
salida de esta situacion, cuyo advenimiento inauguraria una nueva época
de la humanidad. Por eso, su prescripcion es de cardcter orientativo, aun
inexistente pero cuya posibilidad tedrica fomenta su persecucion en el largo

plazo.

En contraste, el término puntualmente subjetivo con el que se identifica
el estado de paz que debe serinstaurado es la seguridad (que se vive dentro
de esta “sociedad de hombres”), de manera que esta seguridad es garantia
de paz, que da confianza presente y es deseable en el futuro, para cesar las
hostilidades en tanto condicion de posibilidad de paz futura. Por el contrario,
el estado de guerra se caracteriza por la inseguridad, como carencia de
paz; en estas condiciones solo existe amenaza, como carencia de garantia;
lo que provoca desconfianza. De esta manera, ni en el presente ni en el
futuro es posible la paz; o en otras palabras: con o sin hostilidades explicitas,
la guerra estd permanentemente presente. La reaccion del europeo
ilustrado es el rechazo tacito a este estado en términos de una nueva
inferpretacion que niega dicha naturaleza instintiva para remplazarla por la
racionalidad que confiere una nueva orientacion a la “humanidad”,
aungue esta “humanidad” en abstracto® no considere distinciones
concretas, histéricas ni culturales, cayendo en un relato monoldgico vy
eurocéntrico que reduce su universalidad. Sobre esto, habria muchas
particularidades historicas que funcionan como contraejemplos a pesar de
las repuUblicas a las que se encuentran sometidas, que instauran la

“seguridad” con la garantia de paz (como en muchas formaciones politicas

8 Es sugerente el comentario de Safransky: “la razén es el érgano con cuya ayuda el
individuo puede entenderse como miembro no sélo de un pueblo y Estado, sino también
de la humanidad en su conjunto. La razén supera las fronteras; el individuo, que estima su
razén y la escucha, con ello descubre y estima a la vez a la humanidad en él. [...]. Se
encarna en el individuo v, sin embargo, es tan amplia como el mundo: la razén convierte
al hombre en ciudadano del mundo, es el camino directo del yo a la nosotros” (Safransky,
2013: 123).
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de pueblos originarios o regiones), relativamente pequenas pero
significativas, como la democracia no republicana (en este sentfido

kantiano) de Cuba.

|“

En el “primer articulo definitivo”, Kant establece que “la constitucion civil
de todo Estado debe ser republicana”. Acorde a los principios de libertad,
de dependencia a una legislacion comun y de igualdad, la constitucion
republicana podria ser la Unica capaz de alcanzar el estado deseado: adn
si los ciudadanos deciden hacer una guerra, deben someterse a sus
consecuencias. Hay una distincion clara al respecto: si los ciudadanos son
sUbditos, el jefe de Estado, en tanto propietario de aquel, puede hacer la
guerra sin perder sus privilegios porque se constituye como ajeno a la
constitucion y al destino del Estado; en cambio, si los ciudadanos no son
sUbditos pueden consentir hacer la guerra de tal suerte que, como
miembros que deciden y asienten (incluido el jefe de Estado), estdn
dispuestos a los “sufrimientos de guerra”, pero también, y esto no lo
menciona nuestro autor, a los privilegios de ganarla. Ain se puede
considerar que perderla es relativo, porque puede resultar beneficioso en un
entramado mds amplio y complejo de relaciones internacionales, como en
el caso de Alemania después de la Segunda Guerra Mundial: el “perdedor”

de la guerra es ahora el motor econdmico de Europa.

Muy por el contrario, a la exigencia de establecer el republicanismo
como la forma mds adecuada para establecer la paz perpetua, algunos de
los pueblos originarios de América que han dado una muestra confundente
de haber institucionalizado la paz y la preservacion de los ecosistemas,

rechazan tajantemente ésta y otras formas histdricas de gobierno.

En el “segundo articulo definitivo”, Kant establece que el *derecho de
gentes debe fundarse en una federacion de Estados libres”. La coexistencia

de pueblos e individuos obliga a la consideracion de una federacion de
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pueblos, que no debe ser confundida con un Estado de pueblos. La
diferencia es minima pero significativa por contradictoria: muchos pueblos
en un Estado se convierten en uno solo, lo cual no resulta conveniente
porque se pierde la coexistencia de Estados diferentes; por otro lado, el
Estado implica una relacion vertical entre el legislador (superior) que manda
y el pueblo (inferior) que obedece. En cambio, en una federacion de
pueblos, cada uno de ellos, en tanto Estado, mantiene su soberania
(Majestat) porque no estd sometido a fuerzas externas. Mds bien, los
“pueblos civilizados” salen de esta situacion segun la cual hay libertad sin
ley, es decir, el estado de naturaleza de los individuos se extrapola hacia el
estado de naturaleza de los pueblos; asi que salir del estado de naturaleza
y entrar asumiendo una fuerza legal autodeterminada por los miembros es

constituir un Estado como colectivo de pueblos civilizados.

La federacion de pueblos tiene sentido en un colectivo de pueblos
independientes (como lo vimos en el articulo segundo de la primera
seccion) que coexisten, es decir, como una sociedad de “sociedades de
hombres”. Kant critica a otros pensadores (Grocio, Pufendorf, Vattel, etc.)
por no tener la “fuerza legal” que requiere necesariomente el derecho vy sin
la cual no es posible justificar ninguna accidon bélica. Muy a pesar de ello,
Kant no pierde la confianza en que la alusion reiterada del “derecho” por
los distintos Estados muestre que, en el fondo, la humanidad lleva una
“disposicion moral” que somete lo moralmente malo, constitutivo en ella, en
términos de su posible sometimiento a la fuerza legal de la federacion de
Estados. Kant piensa en la posibilidad objetiva de que exista una
“federacion de la paz”, una “federacion permanente” cuyo Unico objetivo
sea el mantenimiento y garantia de la libertad de un Estado para si mismo y
de oftros. La fundaciéon de una Federacion, como la ONU, llend de optimismo
a muchos, pero no queda clara la cuestion de la no-obligatoriedad de sus

miembros, entre otros temas. Ademads de los capitulos de corrupcion que se
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han encontrado en los Ultimos decenios, se cuestiona si es legitima para los
paises mdas vulnerables, o si es representativa de los pueblos originarios

dentro de los Estados represores?, aunque republicanos.

En el “tercer articulo definitivo”, Kant establece que el “derecho
cosmopolita debe limitarse a las condiciones de la hospitalidad universal”.
La hospitalidad, en tanto “derecho de visita”, se refiere al respeto de que
goza todo ser humano (particularmente el extranjero) al compartir la Tierra,
como “propiedad comun”, en términos de que las relaciones humanas se
conviertan en legales y publicas, acercdndose a una ‘“constitucion
cosmopolita”. Pero "visita” no es sinbnimo de “conquista”, como la alusiéon
que hace Vitoria y muchos escoldsticos, porque Kant habla de la fuerza
legal, no de la fuerza material, de las armas. En este sentido, se trata de que
el "derecho de gentes” se convierta en un ‘“derecho publico de la
humanidad” en términos de la posible aproximacion asintdtica a las
condiciones para lograr la paz perpetua. Pero esto queda muy endeble si
nos atenemos a las circunstancias actuales de las grandes migraciones
hacia Europa y EUA, pues parece que sélo se cumple (asumiendo la
objetivacion kantiana en algunas instituciones) en una direccion, tal como
lo pensd originalmente Mayr, Vitoria y todos los que justificaban la
infervenciéon europea en América desde la conquista. Sin embargo, en
contraposicion a esta situacion, el resultado de implantar republicas,
mediante el reconocimiento diplomdtico de los paises coloniales, ftiene
como resultado catdstrofes en las periferias “republicanas” de Africa, Asia o

Ameérica que provocan las migraciones incontenibles a los paises cenfrales.

3. Comentarios sobre los suplementos

? Nos referimos a todos los pueblos originarios del planeta frente a la globalizacién. Kant,
ciertamente, encubrié sus prejuicios con un relato magnificamente universalista y limpio.
Como muestra véase: Chukwudi, Mignolo (comp.), 2001: 201-251.

201



El ser humano, en tanto ser sensible, estd predeterminado a un fin comun: a
la armonia. Se trata de un destino armdnicol®© que se alberga
teleoldgicamente dentro de nosofros, solo pensable en términos de su
posibilidad. En efecto, la razén nos ofrece la garantia de su cumplimiento
como prescripcion en donde el fin moral tiene sentido prdctico. AUn mas: la
Naturaleza se organiza de tal modo que ha posibilitado que los hombres
vivan, los ha dispersado mediante la guerra y les ha dado libertad para vivir
en relaciones legales; pero esta libertad no queda tocada porque la
“finalidad moral” de la Naturaleza suministra la garantia de lo que se deberia
hacer, pero no se impone: lo hace independientemente del consentimiento
de los hombres. Bastaria, por tanto, que el hombre supiera coémo articularse
a los mecanismos de la Naturaleza. Si la guerra es constitutiva del hombre y
por interpolacion a los pueblos, resta instaurar el orden republicano para
protegerse de los otros; ademds, si la guerra es una inclinacion que todos
albergamos, entonces la constitucion de un Estado deberd contener las
fuerzas no-legales y convertirlas en fuerzas legales. Como dice nuestro autor:
“el problema del establecimiento del Estado tiene solucién, incluso para un
pueblo de demonios, por muy fuerte que suene (siempre que tengan
entendimiento) [...]. Pues no se trata del perfeccionamiento moral del
hombre sino del mecanismo de la Naturaleza”. El hombre, en tanto ser
natural, debe conocer los mecanismos que gobiernan sus instintos para
someterlos al derecho y engranarse al fomento y destino de la Naturaleza;

es asi, de tal manera, que la legislacion natural misma (la Naturaleza)

10 El destino armonioso y el progreso parecen senalar una contradiccidn que deberd ser
desarrollada con mds detalle: “En Kant se da tal contradiccién: el progreso infinito es la ley
de la especie humana vy, al mismo tiempo, la dignidad del hombre exige que él (cada uno
de nosotros) sea visto en su particularidad y, como tal, como reflejo de la humanidad en
general; pero sin comparacion alguna y con independencia del tiempo. En otras palabras,
la misma idea del progreso —si designa algo mds que un cambio de circunstancias y una
mejora del mundo- contradice la nocidn kantiana de la dignidad del hombre. Es contrario
a la dignidad humana creer en el progreso.” Arendt, 2003: 142.
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“quiere” que la legislacion humana (el derecho) conserve la supremacia del

orden politico.!

El optimismo kantiano nos permite pensar que independientemente de
nuestro conocimiento y consentimiento, el orden natural fomentard que la
humanidad avance "hacia mejor”’. Aun mds, dice que aln por
conveniencia, en un sentido negativo, inclinarnos por el bien es mejor. El
Estado deberia su existencia al logro de una situacion de paz duradera,
aungue se tengan pretextos para la guerra como las diferencias culturales.
Pero esto, desde luego, desvanece varios aspectos negativos de la
naturaleza humana, como la codicia, el afdn de acumulacién y lucro, que
deben ser considerados para tener la posibilidad de ser pensados. De ofro
manera, borrar los aspectos negativos, no sdélo como acto de
iresponsabilidad histérica sino metodoldégica, es una tarea frivola. No se
trata de la "victimizacion”, pero codmo pensar desde los pueblos (sectores,
clases, etc.) que se quedaron afuera de los efectos positivos de la
modernidad. Si la responsabilidad no la asumimos como categoria histérica,

no tiene sentido como narrativa situada.

Ahora bien, en el “suplemento segundo”, Kant menciona que la
detentacion del poder distorsiona tanto el concepto de ley como su
aplicacion. El jurista puede permanecer como aplicador, pero necesitard
del filésofo para ver cualguier mejora que se pueda tener. En el fondo,
parece que subyace el proyecto de la funcionalidad de un sistema juridico

y su permanente mejora. De la misma maneraq, subyace el problema de que

1" Dice Mires: “la guerra es para Kant un regreso a la condicién natural, o no politica, de la
era humana. Donde no rige el Derecho, reina la violencia, aunque se tfrate de Pueblos de
Angeles, de modo que es necesario instituir las reglas de la Republica, tarea que es posible
realizar hasta en un Estado de Demonios. El terror, que parece donde languidece la politica,
es también, aligual que la guerra, un retorno a la condicién natural. [...]. Las guerras no son
sino la exteriorizacion del terror del mismo modo que el terror es la interiorizacion de las
guerras.” (Mires, 2001: 128).
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continUe frabajando el prdctico (el jurista) sin que pueda anular toda
posibilidad de transformacion que realice el tedrico (el fildsofo). En este
sentfido, el "libre juicio de la razén” que proponen los fildsofos debe ser el
principio de orientaciéon hacia el cual se debe dirigir el gobierno practico de
los reyes; de ahi que las mdximas de los fildsofos pueden ser consideradas
seriamente en el ejercicio del poder. Kant se pone en el centro del debate
politico. La filosofia debe servir para orientar, no para poner los contenidos

historicos, sino la simple orientacion de los actos.
4. Comentarios sobre el apéndice

En la parte uno del apéndice, Kant subraya la discrepancia sobre la moral y
la politica, pero como senala desde un principio, no existe tal discrepancia
desde su perspectiva. En cambio, el problema se torna en la dificil relaciéon
entre el practicoy el tedrico. La moral acota a la politica, en tanto condiciéon
limitativa, toda vez que ambos conceptos son complementarios: existen
simultneamente, pero si dicha coexistencia es conflictiva en un mismo
precepto, habrd una escision que los separe pero que no romperd el vinculo,
sobre todo porque la Naturaleza garantiza que la moral no termine de
ceder. La escision se vuelve cada vez mds manifiesta cuando el practico se
niega a asumir las exigencias morales para lograr la paz perpetua; sin
embargo, esimposible que todos en conjunto quieran vivir en la constitucion
legal. Es decir, Kant establece que el ideal seria la *unidad colectiva de la
voluntad unificada”. Pero contrapuesto a este ideal, enlo concreto, se debe
partir de la violencia como origen del estado juridico que conduce a la

sociedad civil.2

12 Jonas habla de este mismo tema, pero bajo ofros términos: la apuesta por las
generaciones futuras que supone la ecologia en un sentido amplio. Trata, por tanto, de
imaginar lo peor en el futuro inmediato como recurso argumentativo para acceder a los
principios éticos que necesita para su ética del provenir. Le llama “heuristica del miedo” y
se basa justo en la violencia, en la seguridad por mantener a las generaciones futuras. Ver
Jonas, 1974, cap. 2.
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Entre el ideal y la historia concreta hay “desviaciones”, pero estas
desviaciones, por muchas que sean, se refieren a la excepcioén y no a la
regla juridica. En efecto, Kant instaura tedéricamente al “politico moral”
como aqguel cuya posible prdctica estd acompanada de principios politicos
qgue coexisten con los morales, contrario al “moralista politico”. Pero los
principios del primero parten de la realidad como su lugar de despegue
para “corregir’ esas “desviaciones” en los distintos érdenes del derecho. Se
trata de que en la exigencia se tome en cuenta la "*mdxima de la necesidad
de reforma” para la consecucion del fin proclamado de la Naturaleza. La
prosecucion de la posible identificacion enfre el individuo y la ley
transformard a cualquier Estado ideal en una republica concreta. En
realidad, Kant se confronta con los “leguleyos” que no esconden, contra
todo principio de “publicidad”, las tres mdaximas referidas al poder
dominante del jefe de Estado, sino que presumen con cinismo la estrategia
de separar, dividir y disgregar aquella “unidad colectiva” que puede
erguirse como Estado sometido a su propia legislacion. Sélo el fracaso de su

proyecto es lo que evidencia su infuncionalidad con la moral y la politica.

Surge entonces un dilema que Kant plantea como “poder” o “derecho”;
es decir, los moralistas defienden su “poder”, pero no el “derecho”, y
viceversa. El mismo entframado de relaciones prdcticas de la politica: donde
terminan éstos, empiezan los otros; de donde surge una frontera que los
separa pero que simultdneamente los une. En este sentido, el principio
formal de la libertad debe preceder al principio material del fin, es decir,
Kant invierte la direcciéon: las cuestiones morales surgen de una necesidad
incondicionada que se desea como un bien fisico, pero ademds, como una
situacion originada del reconocimiento del deber. Al respecto, Brandt dice
que si se sigue el principio juridico, dentro de un marco de garantia, también

se sigue la certeza de la realizacion de la felicidad como tarea propia de la
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politica.’3 Y este principio juridico se despliega en dos reglas: la de la
precedencia y la de la publicidad. En efecto, de no ser asi, como en el caso
del moralista politico, la politica es pura técnica, sdlo es obligacion de su
realizacion. En cambio, la “sabiduria politica” no pretende precipitarse al fin,
sino que, acotado por la prudencia, se va acercando a él como una
aproximacion asintética de acuerdo a las circunstancias favorables. Una
conducta que sélo se somete al “fin en general” y no a la utilidad inmediata,
puede ser la causa del efecto buscado (la paz perpetua). El “deber ético”
no debe entenderse como un abuso de la rigidez del derecho, es decir, el
origen del mejor Estado posible se encuentra en el “concepto puro del
deber juridico”. El “mal moral” desaparece conforme avanza sus
confradicciones, dejando su lugar al “bien moral”. De pronto sucede que
debemos creer como presupuesto de estas disquisiciones, que los principios
del derecho se encarnan en la realidad concreta; de no ser asi, estariamos
condenados a permanecer con las estrategias vacias de legalidad de los

moralistas politicos, de los “leguleyos”.
5. Observacién general

El cardcter metodoldgico de la exposicion de los articulos establece una
cierfa manera de articular la arquitectonica kantiana de la politica, aunque
no es de fdcil discernimiento. Empecemos por considerar el cardcter
utdpico de la paz a la que alude Kant. Es, ciertamente, utdpica, para cuya
concepcion ha requerido de un orden argumentativo que coloque ala paz
utdpica en el lugar adecuado: mas alld de la realidad concreta, pero no
despegada de ésta, sino mds bien en otro nivel desde donde se contempla

las posibles correcciones hacia el republicanismo.

13 Brandt, 2001: 137.
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Para Peredaq, la mejor tfraduccion al castellano de esta obra seria Hacia
la paz perpetual4, porque da la idea de contener un pequeno giro en la
frase que obliga a pensar en una buUsqueda continua sobre el ejercicio de
la politica, una permanencia tal que permita avanzar de manera perpetua
(como adverbio de modo: perpetuamente) hacia la paz;, propone, por
tanto, “haciala paz, perpetuamente”. La comparacion que establece entre
las mdquinas de movimiento perpetuo es justo la idea de pensar lo
imposible, porque éstas tenderian al movimiento infinito y sin necesidad de
suministro reiterado de energéticos. En ofras palabras: se trata de la
necesidad de pensar lo imposible para operar en lo posible, en lo empirico,
en lo concreto. Para Kant, el ideal de paz es imposible, pero, spor qué?
Porque, responde Pereda, “presuponen muchos de nuestros anhelos e
incluso algunas de las mads frecuentes nostalgias, una fascinacion que suele
aparecer apenas se arana un poco de la superficie de varios ideales
recurrentes y hasta de unos pocos tercos deseos” (ibid.) Quizd sea ésta la
inquietud que nos mueve (en sentido literal del término) hacia la busqueda

de algo que de antemano es inalcanzable.

Para Kant, deciamos, esta paz es utdpica, no existente; sin embargo, es
la consecuencia tedrica de toda su obra, pero, alun mds importante, es la
causa de la prdctica politica del “politico moral”. En concreto, siguiendo a
Hoffels, la consecucion hacia la paz, perpetuamente, es un larguisimo
proceso por el que fransita la historic humana y consiste en tres pasos
fundamentales: el primero es la humanizacion de la guerra (propuesta por
los pensadores hispanos-lusitanos del siglo xvi y xvii); el segundo, la reducciéon
de los gjércitos; y el tercero, la abolicion de los ejércitos permanentes. Como

se ve, es un freno en seco a la expansion violenta de Europa, que sélo pudo

14 Ver Pereda, en Rodriguez Aramayo, 1996: 77 y ss. Para Mires, no obstante, se trata
simplemente del "fin de todas las guerras”, como el titulo de su libro.
15 H6ffe, 1986: 230.
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resolver parcialmente la paz hasta la creacion de la ONU.16 Pero la paz del
centro deviene guerra en las periferias. A nivel metodoldgico, sdlo con la
distincion de lo posible y lo imposible, podremos hablar en estricto apego a

la filosofia kantiana de la paz posible... perpetuamente.
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¢ Qué significa pensar desde la filosofia dusseliana de la liberacién? Breve
infroduccion a su légica

Flavio Teruel!

América latina ha sido hasta ahora mediacién del proyecto de
aquellos que nos han interiorizado o alienado en su mundo como
entes o cosas desde su fundamento. Para nosofros va a ser muy
importante esclarecer cudl es el fundamento de ese hombre que nos
ha constituido como entes o cosas, para entendernos como
latinoamericanos y poder plantearnos la posibilidad de la liberacion,

de abrirnos un camino de exterioridad.

Enrique Dussel, 1995: 93

Uno de los desarrollos mas significativos de la filosofia latinoamericana, a
partir de la segunda mitad del siglo xx, ha sido la filosofia de la liberacién
que se origina en Argentina hacia la década de 1970, constituyéndose
como un movimiento heterogéneo que pone en cuestion el sentfido y la
funcion de la filosofia académica tal y como se la practicaba por entonces.
Pronto este movimiento se extenderd por toda nuestra América, en especial
a partir de 1975 en el Coloquio de Filosofia Mexicana celebrado en Morelia
(Roig, 1981).

En un repaso muy breve respecto del origen y el programa del
movimiento de la filosofia de la liberaciéon, destaca la ponencia que en
dicho coloquio presentara Enrique Dussel. En ella muestra cudles eran, a su

juicio, los antecedentes filosdficos de este movimiento y senala el hecho de

1 Profesor de grado universitario en Filosofia (FFyL, UNCuyo), Especialista en Educacién vy
Nuevas Tecnologias (FLACSO), Magister en Estudios Latinoamericanos (FCPyS, UNCuyo), vy
doctorando en Filosofia (FFyH, UNC). Correo electrénico: flavioteruel@gmail.com. OrcCiD:
0000-0002-5699-7319.
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su aparicion.?2 El punto de partida de la filosofia de la liberacion, dice, es a la
vez critico y realista, y constituye la superacion de los dos movimientos
filosoficos previos a los que denomina «onticon, representado por José
Ingenieros, Alejandro Korn, Coriolano Alberini y Francisco Romero; y
«ontologicon, representado a su vez por Carlos Astrada y Nimio de Anquin.
El nuevo momento, i. e., el de la filosofia de la liberacion, serd denominado
por Dussel como «meta-fisicon. En él se concibe a la filosofia no como un
discurso abstracto o independiente de la existencia humana, sino inserto en
la totalidad del quehacer cotidiano, de alli la caracterizacion de realista
(Dussel, 1975b: 59). Esta nueva filosofia, sin embargo, ya se habia
manifestado publicamente en el Il Congreso Nacional de Filosofia
celebrado en Cdérdoba en 1972. El eje del debate se cind, segun nuestro
autor, a la consideracion de “la posibilidad o imposibilidad de una filosofia
concreta, latinoamericana, ante una filosofia universalista, abstracta,
europeo-norteamericana” (Dussel, 1975b: 62). El empeno de esta
generacion de jovenes fildsofos se concentrard, sobre todo, en superar las
ontologias heideggeriana y hegeliana, dominantes entonces en la
Academia argentina. La contratapa de la obra colectiva Hacia una filosofia
de la liberacion (Ardiles, et al., 1973) contiene un texto escrito por nuestro
autor titulado “A manera de manifiesto”, en donde describe a la filosofia de
la liberacidbn como un nuevo estilo de pensar que parte del/de la
oprimido/a, del/de la marginado/a, del ser humano pobre y desde los paises
dependientes; una filosofia que pretende pensar desde la exterioridad del
otro, del que se situa mas alld del sistema imperante, dominador y opresor.

Se trata de un pensar programdatico que presenta en principio dos tareas:

2 La cuestion acerca del origen argentino de la filosofia de la liberacién viene siendo
disputada por parte del grupo peruano «Pedro Zulenn, cuyos miembros muestran un
especial ahinco en posicionar en la agenda del pensamiento latinoamericano la magistral
figura de Augusto Salazar Bondy como el primer fildsofo de la liberacion, cuestionando asi
la indicacién dusseliana que sostiene el origen propiamente argentino de este movimiento.
Véase Rojas, 2019.
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una destructiva, cuyo blanco es la filosofia moderna europea en cuanto
ontologia; y otra constructiva, la praxis de liberacion en vista de su

superacion.

Ahora bien, la pregunta que da titulo a nuestro trabajo nos remite a la
consideracion del modo en que se hace filosofia segin este movimiento, de
alli gue la dimension a considerar es la metodologica. Este tema ha estado
presente desde un inicio como una de las preocupaciones iniciales del
movimiento y ha sido ademds infensamente trabajado por sus diferentes
miembros. Aspectos metodoldgicos han sido tratados por Arturo Andrés
Roig, Mario Casalla, Horacio Cerutti Guldberg, Juan Carlos Scannonne y

Julio De Zan, sélo para nombrar algunos (Ardiles, et al., 1973).

Por nuestra parte, estudiaremos este tema prestando atencidon a la
filosofia desarrollada por Enrique Dussel, uno de los representantes mas
significativos y prolificos de este movimiento. De hecho, en el marco de su
desarrollo filoséfico desplegard una propuesta metodoldgica que
denominard  originariamente  «método  analécticon o «método
anadialécticon.3 Nos concenfraremos en el examen de sus nofas
fundamentales ajustdndonos al andlisis de las obras que nuestro autor
publicara por entonces, pues la propuesta metodoldgica desplegada en
esas obras constituye un elemento angular respecto del filosofar critico de
nuestro autor desde entonces hasta hoy, pero también, como es de suyo
comprensible, de un sector del movimiento mismo de la filosofia de la

liberacion.

En este sentido, la filosofia de la liberacion de cuno dusseliano puede ser

caracterizada como un sistema filoséfico con su propia logica, la cual

3 Aspectos de este método han sido estudiados en numerosos trabajos respecto de los
cuales mencionamos los siguientes: Parisi, 1979; Gonzdlez, 2014 y Herrera Salazar y Reyes
Lépez, 2017. Sin embargo, no hemos hallado en ellos una singular atencién al proceso
mismo del pensar que se juega a partir de él, cosa que nos proponemos mostrar en este
trabajo.
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permite pensar la praxis histérica y desde ella tematizar filoséficamente los
diversos temas de esta filosofia: la histérica, la ética, la politica, la
econdmica, la erdtica, la pedagdgica, la estética, entre otros. Se trata de lo
que podriamos llamar su matriz generativa. El acontecer de lo real es el
punto de partida, pero desde él la filosofia piensa categorial vy
metodoldgicamente su facticidad en vista de su critica y posible superacion.
El método de la filosofia de la liberacion es precisamente el camino que
debe seguir el pensamiento al considerar criticamente diferentes aspectos

del orden real. Veamos de qué se trata.4

A principios de la década de 1970, el aporte en términos metodologicos
de nuestro autor lo constituye, como dijimos, la formulacion del método
analéctico o anadialéctico que permite pensar filoséficamente la alteridad.
Este método se yergue como alternativo y a la vez critico respecto del
método dominante en el quehacer filoséfico desde tiempos remotos: el
método dialéctico, cuya enorme limitacion consiste en el hecho de que no
permite tematizar filosdficamente y en cuanto tallo ofro que la identidad de

si, i. e., la alteridad.

La formulacion de una ética de la liberacién serd expuesta en los cinco
tomos de la obra mds importante de nuestro autor por entonces, Para una
ética de la liberacion latinoamericana, publicada a partir de 1973. Hacia
1998, veinticinco afos después, y con la publicacién de su Efica de la
liberacion en la edad de la globalizacion y de la exclusion, los postulados
iniciales de su ética serdn significativamente complejizados mediante una
arquitectonica de principios que, sin embargo, sostendrd el punto de
partida en la exterioridad del ofro como su elemento tedrico vy
metodoldgico fundante (Dussel, 2001b y 2004), cuestion que nos da pie a

poner en evidencia la importancia del método para el sistema de la filosofia

4En un sentido restringido, de aqui en adelante entenderemos por «filosofia de la liberaciony
la filosofia desarrollada por Enrique Dussel.
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de la liberacion dusseliana.

Nuestra argumentacion se articulard en cuatro momentos. En el primero
brindaremos una caracterizacion inicial respecto del método, indicando
tanto su corpus como los elementos centrales que o componen. En el
segundo abordaremos la caracterizacion del método dialéctico tal como
lo entiende la filosofia de la liberacion, i. e., como un método de la ldgica
de la identidad vy la diferencia, e indicaremos en qué sentido el método
anadialéctico es dialéctico. En tercer lugar, analizaremos el transito de la
totalidad dialéctica al dmbito de la exterioridad para dar pie a la
descripcion de lo propiamente analdgico del método. Y analizaremos las
consecuencias prdcticas que tanto un método como el otfro tienen segun
la caracterizacion de esta filosofia. En buena medida, la segunda y tercera
partes pondrdn en evidencia la distincion entre el método dialéctico y el
método anadialéctico. Finalmente, abordaremos la cuestion de la
correccion del método como «momento analécticon del meétodo

dialéctico.
1. Caracterizacién inicial respecto del método de la filosofia de la liberacién

El método analéctico o anadialéctico es el método del pensar de la filosofia
de la liberacion, i. e., es el modo como esta filosofia piensa lo real y su
devenir. Este método permitird criticar la categoria ontoldgica por
excelencia, la categoria «sen, ya que es la que impide pensar lo otro que si,
lo distinto, la alteridad meta-fisica. La pretension de la filosofia de la
liberacion es repensarlo todo, tanto la légica y la ontologia hasta la estética
y la politica, y hacerlo desde el «no sem, desde el ofro, desde la nada de
senfido respecto de la totalidad vigente (Dussel, 1975b: 65), léase el/la
oprimido/a, el ser humano pobre, la mujer, el/la indio/a, los pueblos
originarios, los/las desharrapados/as del mundo (al decir de Paulo Freire),

los/las condenados/as de la Tierra (como lo diria Frantz Fanon). Esta
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pretension, amén de divergencias, abandonos y criticas de los diferentes
miemibros del movimiento (Roig, 1984 y Cerutti, 2006), sigue constituyendo el
sostén de la filosofia producida por Dussel, y otorga ademdads la clave de su
método. Su nucleo se halla, para nosotros, en su instrumental categorial y
metodoldgico, en su modo de pensar, como hemos indicado, el acaecer
de lo real. La cuestion metodoldgica y critica fundamental de esta filosofia
consiste en preguntarse siempre y en primer lugar por quién padece las
determinaciones negativas de un sistema dado, sea este en el campo que
sea: erdtico, pedagodgico, politico, econdmico, ecoldgico e incluso

teoldgico.

El método de la filosofia de la liberacion, lo repetimos, exige preguntarse
como punto de partida quién es el/la pobre, el/la oprimido/a respecto del
nivel practico que se esté considerando. Esta es la clave: el saber situarse en
el/la otro/a como oprimido/a y desde alli principiar el discurso critico vy
liberador, i. e., situarse desde la negatividad del sistema para desde alli
realizar su critica en vista de su superacion. El método principia por el
reconocimiento de quien padece las consecuencias negativas de un
sistema para, a partir de entonces, realizar una decodificacidon del marco
tedrico que justifica su opresion. En este sentido, el aporte dusseliano
consistird justamente en la propuesta de un método de pensamiento que
haga posible la consideracion filoséfica de lo distinto. El método del
pensamiento moderno, en cambio, es el que piensa la identidad del sistema
dado en cuanto tal; se trata del «método dialéctico u ontoldgicon. Sin
embargo, el que permitird afirmar un nuevo dmbito para el pensar filosdfico
y que exigird ir mds alld de la totalidad fundante del sistema hacia una

nueva totalidad, es el uimétodo anadialécticoy. Dice nuestro autor:

La critica a la dialéctica hegeliana fue efectuada por los posthegelianos
(entre ellos Feuerbach, Marx y Kierkegaard). La critica a la ontologia

heideggeriana ha sido efectuada por Lévinas. Los primeros son todavia
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modernos; el segundo es todavia europeo. Seguiremos indicativamente
el camino de ellos para superarlos desde América latina. Ellos son la
prehistoria de la filosofia latinoamericana y el antecedente inmediato de
nuestro pensar latinoamericano. No podiamos contar ni con el pensar
preponderante europeo (de Kant, Hegel o Heidegger) porque nos
incluyen como «objeton o «cosan en su mundo; no podiamos partir de los
que los han imitado en América latina, porque es filosofia inauténtica.
Tampoco podiamos partir de los imitadores latinoamericanos de los
criticos de Hegel (los marxistas, existencialistas latinoamericanos) porque
eran igualmente inauténticos. Los Unicos reales criticos al pensar
dominador europeo han sido los auténticos criticos europeos nombrados
o los movimientos histéricos de liberacién en América latina, Africa o
Asia. Es por ello que, empunando (y superando) las criticas a Hegel y
Heidegger europeas y escuchando la palabra pro-vocante del Ofro,
que es el oprimido latinoamericano en la Totalidad nordatldntica como
futuro, puede nacer la filosofia latinoamericana, que serq,
analégicamente, africana y asidtica. (Dussel, 1973b: 156-157 y con

ligeras modificaciones también en 1974: 176)

Este texto evidencia cudl es el punto de partida para el filosofar
latinoamericano, segun nuestro autor. La dialéctica como método es
propiamente la hegeliana. El comienzo de la superacion de este método ha
sido a través de la tarea emprendida por los posthegelianos de la mano del
«segundon Schelling. Pero, ademds, la superacion del pensamiento
ontolégico heideggeriano ha sido viabilizada por Emmanuel Levinas. Ambas
instancias instauran un dmbito de consideracion real y posible de ser
tematizado filoséficamente, el cual se halla mds alld, en el sentido meta-
fisico que nuestro autor aplica, de la totalidad ontoldgica propia del pensar

hegeliano y heideggeriano, cada uno a su modo.

Nuestro autor trabaja la cuestion del método de la filosofia de la
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liberacion en diversos pasajes de su obra.5 En primer lugar, la obra publicada
en el ano 1972 cuyo ftitulo fue La dialéctica hegeliana. Supuestos y
superacion o del inicio originario del filosofar (Dussel, 1972); texto reeditado
en 1974, con correcciones y ampliaciones, y bajo el titulo Método para una
filosofia de la liberacion (Dussel, 1974), en donde destacan los capitulos 4 y
5 que tratan propiamente del método en cuestion. En segundo lugar, el
capitulo VI del tomo segundo de Para una ética de la liberacion
latinoamericana, publicado en 1973 vy titulado «El método de la étican, en
particular, el § 36 cuyo fitulo es: «El método analéctico y la filosofia
latinoamericanan (Dussel, 1973a).6 En tercer lugar, el capitulo 5 de Filosofia
de la Liberacion (cuya primera edicion fue publicada en 1977), en especial
el § 5.3 titulado «Momento analéctico» (Dussel, 1985).7 En cuarto lugar, las
tesis 9.1, 11 y 12 de la obra 20 tesis de politica (Dussel, 2006). En quinto lugar,
el § 11.2 del primer tomo de Politica de la Liberacion (Dussel, 2007). Y,
finalmente, el epilogo de 14 tesis de ética titulado, «Paradigma de la
liberaciony (Dussel, 2016). También hay menciones al método en el cap. VI
de Introduccion a la filosofia de la liberacion, titulado «El método del pensar

latinoamericano; la analéctica como "ruptura tedrica™ (Dussel, 1995), y en

5 Hemos sabido de la intencién de nuestro autor de escribir una obra que sucinfamente
revise y actualice los supuestos y alcances del método anadialéctico. Dicha obra se titularia
Minima Iégica de la liberacidn. Sin embargo, hasta el momento no hay noticias sobre la
misma mds alld de lo dicho en el curso que dictara en el semestre 2016-2 en el Colegio de
Filosofia de la UNAM titulado «Sobre el método analéctico criticon. Véase también la alusién
a este proyecto futuro en Dussel, 2014: 304 n. 14.

6 Este texto fue escrito hacia 1972 y respecto de él ha dicho Dussel en el en curso ya
mencionado, gue representa la actualidad de lo que piensa. Este escrito también fue
publicado en el libro América Latina: dependencia y liberacién (Dussel, 1973c: 108-131) y
en el volumen colectivo Hacia una filosofia de la liberacidén latinoamericana (Ardiles, 1973).
7 Ha dicho Dussel que con esta denominacién ha destituido a la analéctica del lugar de
método, situdndola como un momento propio del método dialéctico. Y esto es asi porque
no tenia clara consciencia de por qué era un método. La distincion entre método
propiamente dicho o momento del método dialéctico es toda una cuestion que parece
no estar cerrada por el mismo Dussel. Mds adelante en este trabajo abordaremos
sumariamente este punto de discusién. De momento no conocemos un frabajo de nuestro
autor gue resitUe a la analéctica como un método mds alld de lo enunciado en el curso
mencionado.

217



el apéndice de la obra Etica comunitaria, titulado «Etica de la liberacion.

Hipotesis fundamentalesy (Dussel, 1986).

La légica propia de la filosofia de la liberacion dusseliana es tanto
dialéctica como analdgica, es decir, no es solamente dialéctica ni es
meramente analdgica. Es una posicion mds compleja que reine a ambas.
Se trata de una manera de pensar y de exponer el despliegue vy
transformacion de lo real que es a la vez dialéctico y analdgico. Pero, zen
qué sentido esto es asie Veamos propedéuticamente esta cuestion para
luego desplegarla analiticamente. El método de la meta-fisica de la
alteridad es dialéctico en tanto que la liberacion consiste en el pasaje de
una totalidad® (llamaremos «TO» al sistema vigente u orden moral
establecido) a una nueva totalidad (llamaremos «T1» al nuevo sistema como
superacion de T0). Pero esa nueva totalidad (T1) no es meramente
confinuidad de la anterior, sino que posee elementos novedosos surgidos
desde la puesta en cuestion de dicho sistema por la exterioridad? del mismo
(lamaremos «E» a la exterioridad del sistema T0). La cuestion de la critica en
Dussel es posible por la dimension de la exterioridad; sin la referencia a ésta
todo se disuelve en el dmbito de la mismidad propia de la totalidad. Esta
puesta en cuestion y esa novedad es lo analdégico del método. Se trata,
como vemos, de un método que articula la dialéctica con la analogia, de
modo que el método anadialéctico es tanto una dialéctica analdgica

como una analogia dialéctica.

Ahora bien, desde nuestra interpretacion, el método supone poner en
funcionamiento todas las categorias del discurso de la filosofia de la

liberacion, i. e., proximidad (Pcc), totalidad (To, Ti), mediaciones (M),

8 (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, 1985: 34).

¢ «Exterioridad [...] quiere indicar el dmbito desde donde el otro hombre [ser humano], como
libre e incondicionado por mi sistema y no como parte de mi mundo, se revelay (ibid.: 53).
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exterioridad (E), alienacion (A) y liberacion (L) (Dussel, 1985). Pensar lo real
analécticamente supone hacer funcionar todas las categorias de la meta-
fisica de la alteridad, cuyos sentidos son adquiridos cabalmente cuando
metodolégicamente pensamos el devenir de lo real a partir ellas. En lo que

sigue avanzaremos en base a esta consideracion.

Una primera cuestion fundamental para el desarrollo argumentativo de
este trabajo consiste en indicar qué entiende Dussel por las nociones de
«diferencia ontfologican y «distincion meta-fisican. Esto es asi dado que la
l6gica propia del método dialéctico serd la légica de la diferencia y la
identidad, mientras que la l6gica propia del método anadialéctico serd la
de la distincion y la analogia. La dialéctica, en tanto que univoca, considera
la identidad vy la diferencia; la analéctica, en tanto que analogia, en
cambio, la semejanza y la distincion. La légica tradicional estudia, entre
otros, tres temas importantes, a saber: la univocidad, la analogia y la
equivocidad. En efecto, en el plano de la argumentacion, lo univoco se
transforma en un pensamiento dogmatico, propio del marco positivista, y el
equivoco en un pensamiento escéptico, propio del relativista. Solo lo
andlogo es capaz de conciliar aparentes dilemas y abordar conceptos
complejos (Beuchot, 2007 y 2009). La dialéctica dialdgica entre «lo mismon y
«lo otron puede tener una doble via radicalmente distintas entre si. Por un
lado, la dialéctica monoldgica, lo ofro en la mismidad como diferencia; y
por otro, la analéctica dialdgica, la alteridad ante la mismidad como distinto

(Dussel, 1973a: 102). El método analéctico desarrolla la segunda via.

La nocidén de diferencia es entendida por nuestro autor como lo que es
arrastrado desde la identidad o la in-diferencia originaria hasta la dualidad;
la diferencia supone la unidad de lo Mismo (Dussel, 1973a: 102). La diferencia
ontologica es la analogia del ser y del ente, que sin embargo no es la
analogia del ser mismo (Dussel, 1974: 189). La distincién, en cambio, es lo

separado, lo no necesariomente procedente de la identidad que como
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totalidad los comprende (Dussel, 1973a: 102). La distincidon meta-fisica
considera los analogados del ser en cuanto analdgicos (Dussel, 1974: 189);
se frata de la diversidad del ser en una y ofra significaciéon originariamente

distinta:

Ante la idenfidad y la diferencia se levanta la metafisica de la
ireductibilidad vy la distincion: la analogia. En la di-ferencia, al fin, fodo
es uno. En la dis-tincién la diversidad puede caer en el solipsismo por a-
version, pero puede igualmente ad-vertir su destruccion por el
ensimismamiento egdtico y re-vertirse al Ofro por con-version en el

didlogo (Dussel, 1973a: 103).

Para Dussel, la cuestion no estriba en que solo el ser como fundamento se
diga de maneras analdgicamente diferentes; el mismo ser como
fundamento de la totalidad no es el Unico modo de predicar el ser. El ser
como mads-alto (dno) o por sobre (and-) la totalidad, el otfro libre como
negatividad primera, es ana-ldégico con respecto al ser del voeiv griego, de
la Vernunft hegeliana o de la Verstehen heideggeriana. La totalidad no

agota los modos de decir ni de gjercer el ser (Dussel, 1974: 190-191):

«El Otron como «lo otfron di-ferente dentro de la Totalidad de «lo Mismon
es parte del mundo, del horizonte trascendental ontologico. «El Otron
como dis-tinto y exterior al horizonte trascendental de «lo Mismo» puede
proponer, en cambio, algo nuevo desde su exterioridad real. La nada
expresa, con respecto a mi mundo como Totalidad de la mismidad (de
la potencia-acto), negativamente para mi, la afiimacion de la
autonomia o libertad ajena que como «el Otron obrard lo que elija sin

que yo pueda ponerle condiciones de posibilidad. (Dussel, 1973a: 125)

Detengdmonos entonces, en primer lugar, en la caracterizacion que traza

Dussel respecto del método dialéctico.
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2. El método dialéctico: l6gica de la identidad y ontologia

Como dijimos, dos anos después de la publicacion en 1972 de la obra La
dialéctica hegeliana, Dussel publica una nueva edicidn de este trabajo bajo
el titulo Método para una filosofia de la liberacion (1974), cuyo subtitulo
encierra el programa metddico de esta obra: «Superacion analéctica de la

dialéctica hegelianan.

En efecto, para la construccion del método anadialéctico nuestro autor
estudia detenidamente diversas posiciones en torno a la dialéctica: por un
lado, los supuestos platénicos y aristotélicos, asi como también los supuestos
modernos, sobre todo la dialéctica hegeliana en cuanto tal y su superacion
a partir de la critica schellingiana y la de los fildsofos posthegelianos. Estudia,
pues, las posiciones de autores tales como Platon, Aristoteles, Descartes,
Kant, Fichte, Hegel, Schelling y los poshegelianos Feuerbach, Marx y
Kierkegaard. Por ofro lado, analiza las criticas a la ontologia heideggeriana
de Ser y tiempo (2012) que realiza Levinas en su obra Totalidad e infinito.
Ensayo sobre la exterioridad (1977), pero también las de Sartre y Zubiri
(Dussel, 1974 y 1995: 109-111). Posteriormente, plantea la cuestion de la
superacion de la ontologia dialéctica con el método de la filosofia de la

liberacidn como otro modo de pensar y de decir la realidad.

Tales criticas constituyen, para nuestro autor, la «prehistorian de la filosofia
latinoamericana de la liberacién, siendo a su vez considerada como una
novedad en la historia de la filosofia. Estas criticas, dijimos, inauguran un
dmbito trascendental a la identidad ontoldgica. La filosofia de la liberacion
como novedad en la historia de la filosofia es, pues, novedad analdgica,
surgida desde lo ofro que la filosofia moderna europea. Lo que permite su
novedad es la consideracion de un nuevo punto de referencia metddico: la
alteridad. Por ello, Dussel entiende que la filosofia de la liberacion en cuanto

meta-fisica de la alteridad es un pensar nuevo y frans-moderno, y sostiene
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al respecto, en su obra Para una ética de la liberacion latinoamericana, lo

que sigue:

La significacion antropoldgica, econdmica, politica y latinoamericana
del rostro es nuestra tarea y nuestra originalidad. Lo decimos sincera y
simplemente: el rostro del pobre indio dominado, del mestizo oprimido,
del pueblo latinoamericano es el «teman de la filosofia latinoamericana.
Este pensar ana-léctico, porque parte de la revelacion del Otro y piensa
su palabra, es la filosofia latinoamericana, Unica y nueva, la primera
realmente postmoderna'© y superadora de la europeidad. Ni Schelling,
ni Feuerbach, ni Marx, ni Kierkegaard, ni Lévinas han podido frascender
Europa. Nosotros hemos nacido afuera, la hemos sufrido. jDe pronto la

miseria se transforma en riqueza! (Dussel, 1973b: 162).

Esa riqueza es, metafdéricamente, el pensar filoséfico latinoamericano de la
liberacion. El esfuerzo tedrico de nuestro autor ha consistido en pensar de
una manera tal que no sea posible quedar encerrado ni en el pensamiento
de Hegel ni en el de Heidegger, i. e., ni en la dialéctica ni en la ontologia. La
apertura a la alteridad, desde la cual se tematiza filoséficamente al otro
como radicalmente distinto, serd posible a partir tanto de la critica
schellingiana y de los posthegelianos a Hegel como de la critica levinasiana

a Heidegger.!

El método de la ontologia de la identidad o de la totalidad, deciamos,
estd representado para Dussel en las filosofias de Hegel y Heidegger,

fundamentalmente.’2 Es el método del pensar de la totalidad (hegeliana,

10 En su momento, Dussel caracterizd como «postmodernay a la filosofia de la liberacion,
sin embargo, para evitar que sea entendida equivocamente, reemplazéd dicha palabra
por «transmodernay, para no confundirla con el pensamiento de Lyotard o Vattimo.

1" La critica de la que hablamos la realiza Schelling en su obra Filosofia de la revelacion de
1841, como también poshegelianos como Ludwig Feuerbach en su obra La esencia del
cristianismo de 1841; Karl Marx con los Manuscritos de Paris de 1844 y Sgren Kierkegaard con
en Post-scriptum a las migajas filoséficas de 1846.

12 Para 1973, Marx también era para Dussel un pensador de la totalidad. Sin embargo, esta
consideracion trocard hacia mediados 1980, luego de su analitica, profunda y creativa
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desde el absoluto; o heideggeriana, desde la finitud). En su obra Filosofia de

la liberacion (1985), Dussel entiende por dialéctica lo siguiente:

El dmbito propio de la dialéctica es lo ontoldgico; es decir, el pasaje de
un horizonte de entes a otro hasta su fundamento. En el nivel semdantico
se refiere a sistemas concretos teniendo por punto de partida radical (o
de llegada si se quiere) el mundo coftidiano, en su nivel acritico. La
categoria propia del método dialéctico es la de totalidad. Su principio
es el de identidad y diferencia. Es decir, el método dialéctico parte del
principio mismo de la ciencia; puede pensar los supuestos de toda teoria
cientifica, y lo hace desde el mundo, desde el nivel politico, erdtico,
pedagodgico, econdmico, etc. Puede pensar a la misma naturaleza
como un momento en la historia del mundo; puede cuestionar la
totalidad de la ciencia. Los supuestos (lo puesto debajo) Ultimos son el
tema de la dialéctica (Dussel, 1985: 178-179).

Se trata de un movimiento que acontece al interior de una misma totalidad,
un dmbito l6gico que fundamenta a los entes a partir de la identidad vy la
diferencia. En efecto, es un devenir determinado por la identidad y la
diferencia que se realiza al interior de un sistema dado (T0O — T0, donde «—»
indica movimiento o pasaje de una instancia a ofra). Es un sistema que
deviene desde si y por si mismo. El método dialéctico, de hecho, al no
reconocer la distincion de la alteridad (E), la subsume eliminando de ella
todos sus rasgos distintivos, i. e., hace de lo distinto identidad al incorporarlo
a la mismidad del sistema (T0). De alli que este proceder metddico sea
propio de la dominacion en tanto que ella implica la negacién de la
afirmacion de la alteridad. La légica de la identidad o la légica de la

univocidad es, en definitiva, la logica de un pensamiento totalitario.

La dialéctica como el método de la identidad y la diferencia supone,

lectura de la obra del autor de El capital. Véase Teruel, 2010.
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precisamente, la conciliacion de los opuestos en la diferencia a partir de su
subsuncion en la identidad. Las diferencias, lo que se corresponde con el
momento de la negacion, son asumidas en el momento de la negacion de
la negacion. Las diferencias entonces son asimiladas en la identidad
haciendo de lo diferente algo idéntico. Asi, aquello que es diferente resulta

ser identificado por la mediacion dialéctica en la totalidad.
3. El método anadialéctico: I6gica de la distincion y meta-fisica

Para Dussel, el método anadialéctico consiste en la superacion!? de la
dialéctica a través del planteo meta-fisico de la exterioridad del otro, en la
superacion de la ontologia por mediacion del momento antropoldgico
(Dussel, 1974: 14y 149). Es el momento propiamente critico del método y, en
cuanto critica al sistema, es el momento liberador. Para entender por qué
es asi, necesitamos considerar la cuestion del fransito de la totalidad
hegeliana al dmbito de la exterioridad. SegUn nuestro autor, este pasaje es
posible a partir fundamentalmente de la critica a Hegel por parte de
Schelling y los posthegelianos (Dussel, 1974: 14), como también de la critica

de Levinas a Heidegger.

Ahora bien, hemos dicho que el método dialéctico encuentra en Hegel
sU principal exponente. La dialéctica hegelina presentaq,
fundamentalmente, dos momentos, el de la negacion (1) y el de la
negacion de la negacion (2). Pero el método anadialéctico que formula la
filosofia de la liberacion posee tres: el primero es positivo y consiste en afirmar
la propia positividad de la exterioridad (E). En esto consiste la novedad del
método. Esta exterioridad, en un segundo momento, es alienada (A) en el
sistema vigente (T0). Es desde aquella primera afirmacién que, en un tercer

momento, se puede negar la negacion y construir desde ella, mediante una

13 En su momento, el método analéctico fue presentado por Dussel como la superacion
de la dialéctica hegeliano-marxiana, véase Dussel, 1973b: 132, 156-157; 1974: 11, 18, 186-
187 y 226; 1986: 261-261; 1995: 233-234, 238; y también Cerutti Guldberg, 2006: 426.

224



praxis de liberacion (L), un nuevo sistema (T1). En efecto, veamos
esquemadticamente esta cuestion: (a) dada la identidad del sistema (T0Q), (b)
siendo ademds el/la oprimido/a en el sistema una diferencia interna
respecto de la identidad del mismo (A), i. e., respecto de la totalidad
idéntica de si, ya que soélo hay diferencias internas a esa totalidad
dominadora; y (c) considerando que el/la oprimido/a no es sélo una
diferencia interna desde la mismidad del sistema, sino que también tiene
una dimension no comprendida en el sistema, i. e., es exterioridad o
trascendentalidad interna al mismo (E), distincion analdgica respecto de la
identidad del sistema. Entonces, (d) la analogia permite considerar la
distincion al sistema (T0), i. e., la exterioridad (E) al mismo, la exterioridad a la
identidad, puesto que en la logica de la identidad no hay exterioridad. En
la analogia, entonces, la totalidad (TO) es una distincion respecto de ofra
que es la exterioridad (E). El/la oprimido/a subsumido/a (A) en la totalidad
del sistema (T0) es también distinto/a respecto de ella. Es precisamente
desde el dmbito de la exterioridad (E) de la totalidad de la identidad (T0)
desde donde surge la capacidad de negar al sistema (TQ) y construir uno

nuevo (T1), a través de una praxis de liberacion (L).

De modo que, lo repetimos, desde el dmbito de la distincion, i. e., de la
exterioridad (E) respecto de la totalidad (TQ) y en la afirmacién analdgica
de su exterioridad (E) se niega la universalidad del sistema (T0), y se construye
uno nuevo (T1), el cual no es el mero pasaje de la potencia al acto (T0 —
T0); no es tan sélo el pasaje de lo que en el primer sistema (T0) estaba en
potencia y es actualizado en el nuevo, sino que el aporte que hace el ofro
desde su exterioridad (E) en cuanto a su distincion al sistema dado (T0)
constituye la novedad con respecto a él. No se frata de un pasaje de la
potencia al acto en el nuevo sistema, sino del acto impotente ante lo

imposible, i. e., la potencia del sistema dado desde la interpelacion de la
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nada surge un sistema con novedad.!4 En términos hegelianos, el desarrollo
del concepto, la concrecion de la abstraccion del concepto, es el
despliegue de las figuras en abstracto ya contenidas en el concepto, la
realizacion del concepto. Asi, la novedad es la actualidad de lo ya dado. El
argumento es el siguiente: el sistema mismo no puede crear lo nuevo sino
desde la interpelaciéon de alguien que desde la exterioridad como nada del
sistema interviene en la movilizacion de lo ya existente haciendo posible la
creacion de algo nuevo. En el nuevo sistema se conjuga tanto el pasaje de
la potencia al acto (y en este sentido hay continuidad dialéctica) con el
pasaje de lo no incluido a lo siincluido, y en este sentido hay en él novedad
(TO — T1). Por ello el nuevo sistema no es idéntico ni diferente al anterior sino
analdégicamente distinto. Se trata del proceso de una anadialéctica donde
el primer sistema (T0) es analdgico respecto del segundo sistema (T1), i. e.,
tienen algo en comun, aguellos elementos que el nuevo sistema toma del
antiguo, pero ademds hay nuevos elementos que nunca estuvieron en el
anterior y que son aportados precisamente por el dmbito de la exterioridad

(E) del sistema transmutado (T0).

Se trata, como se ve, de otra manera de pensar el desarrollo, donde no
se sigue la loégica de la identidad, puesto que en ella solo hay dos
posibilidades, o bien que el/la dominado/a pase a ser dominador/a o bien
gue el/la dominador/a continle con su dominio; esto es todo, al modo de
la transvaloracion nietzscheana de todos los valores. Mientras que en la
l6gica de la analogia, el/la dominado/a que tiene una exterioridad en

Ultima instancia irreductible en el sistema dado, al constituirse el proximo

14 Corrijo este trabajo mientras el pueblo de Chile, desde su rebeldia creadora, hace
temblar a la totalidad opresora del gobierno en manos de su presidente Sebastidn Pifera.
iViva el pueblo de Chile! Véase «Cacerolazos, saqueos y represion en Chilen (Pagina/12,
21 oct 2019); «Protestas en Chile: las é grandes deudas sociales por las que muchos
chilenos dicen sentirse "abusados™ (BBC News Mundo, 21 oct 2019); «Protestas en Chile y
Ecuador: zen qué se parecen y diferencian las Ultimas revueltas sociales en estos dos
paises2» (BBC News Mundo, 22 oct 2019).
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sistema no ocupard el lugar de los dominadores sino que serd un nuevo
sistema donde todos redefinirdn sus funciones en el mismo. Ahora bien,
teniendo en cuenta la imposibilidad de la perfeccion de todo sistema, el
nuevo inevitablemente volverd a totalizarse. Lo que determinard la
necesidad de una nueva fransformacion, un nuevo pasaje a otro sistema

andlogo (T1 — T12).

Pero entonces, sen qué sentido el método anadialéctico es, pues,
también analdgico? Lo es porque su punto de partida no estd en la
afirmacion de la identidad sistémica (To) sino en la afirmacién de la distincion
analdgica (E). Es desde la afirmacion del ofro que se revela con su palabra
desde su libertad incondicionada. Se frata, pues, de una cuestion
fundamentalmente étfica: la analéctica tiene en cuenta el rostro sensible del
ofro y exige poner facticamente a su servicio un tfrabajo-creador que haga
posible la constitucion de un nuevo orden sistémico (Ti). La cuestion de la

analogia serd propiamente la cuestion de la l6gica de la liberacion:

El método dia-léctico es el camino que la totalidad realiza en ella misma:
desde los entes al fundamento y desde el fundamento a los entes. De lo
que se frata ahora es de un método (o del explicito dominio de las
condiciones de posibilidad) que parte desde el ofro como libre, como
un mads alld del sistema de la totalidad; que parte entonces desde su
palabra, desde la revelacion del otfro y que confiando en su palabra
obra, trabagja, sirve, crea. El método dia-léctico es la expansion
dominadora de la totalidad desde si; el pasaje de la potencia al acto
de «lo mismoy. El método ana-léctico es el pasaje al justo crecimiento de
la totalidad desde el otro y para «servir-len (al otro) creativamente. El
pasaje de la totalidad a un nuevo momento de si misma es siempre dia-
léctica, pero tenia razén Feuerbach al decir que «la verdadera
dialéctican (hay, entonces, una falsa) parte del did-logo del otro y no del

«pensador solitario consigo mismon. La verdadera dialéctica tiene un
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punto de apoyo ana-léctico (es un movimiento ana-dia-léctico);
mientras que la falsa, la dominadora e inmoral dialéctica es simplemente

un movimiento conquistador: dia-léctico (Dussel, 1974: 182).

Dijimos que la cuestion de la superacion de la ontologia dialéctica a través
del método de la filosofia de la liberacion es el tema central de la

anadialéctica. Dice al respecto nuestro autor:

No podemos seguir a Hegel ni a los hegelianos, no podemos seguir a los
fenomendlogos ni a los existencialistas, porque ellos se imitan unos a
otros. Sélo podremos seguir a los criticos de Hegel para poder continuar,
pero siendo mads criticos que ellos mismos, es decir, pensando a partir de

categorias nuevas. (Dussel, 1995: 134)

La posibilidad de salir de la légica dominante del pensar ontoldgico
moderno esfriba, en un sentfido abstracto, en la consideraciéon de la
exterioridad (E). La dialéctica es, como dijimos, el pasaje de un horizonte a
otro, de una totalidad a otra, pero es un devenir de lo mismo a lo mismo, un
devenir de la identidad y la diferencia (TO — T0). Mientras que la analogia es
el elemento que forna posible la constitucidon de la relacidn entre esos
horizontes disimiles, el de la totalidad y el de la exterioridad. La analogia
permite entonces tener un punto de apoyo exterior a la identidad del

sistema para poder ponerlo en cuestion y trascenderlo.

En efecto, lo anadialéctico indica el hecho real por el que todo ser
humano, todo grupo, comunidad o pueblo, se sitta mads alld del horizonte
de la totalidad, de la delimitacidon del sistema vigente (T0) (Dussel, 1985: 180).
La exterioridad del ofro, segun el método anadialéctico critico, debe ser
primeramente afiimada. La dialéctica en tanto que negacidon de la
negacion es la fuerza del proceso dialéctico. No es suficiente. Serd posible
negar la negacion si se fiene alguna una imagen de la afirmacion, una

consideracion afirmativa de la propia alteridad, un ponerse a si mismo de la
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otredad. En efecto, para Dussel hay una instancia afirmativa o positiva

previa a la negacion dialéctica.

Expliguémonos mejor. Para poder pasar de una totalidad dada a ofra
nueva (TO — T1), que es el proceso dialéctico mismo, es preciso de alguna
manera imaginar primero la positividad que permitird la negacion de la
negacion. Esto es precisamente lo analéctico. La analéctica se abre asi al
dmbito meta-fisico, al dmbito que se halla mds alld de la identidad del
sistema: el de la alteridad, de la exterioridad (E), el dmbito de la distincion,
de la ofredad frente a la mismidad del sistema. El método analéctico tiene
entonces como punto de partida un momento antropoldgico: la revelacion
del otro (E). Y en cuanto tal no es una relacion ontica de entes entre si (M)
dentro de la totalidad (T0), sino que es una relacion ética, el cara-a-cara
entre dos liberfades no reductibles a la mismidad de la identidad sistémica
(Pcc). En efecto, la anadialéctica parte desde el otro en tanto que libre,
como un mas alld (E) del sistema de la totalidad (T0) que afirmdndose a si
mismo permite tanto ponerlo en cuestion, ya que evidencia su negatividad
—i. e., ser adlienado (A) en el sistema—, como superarlo en un nuevo sistema

(T1) a través de una praxis de liberacion (L).

Segun lo que hemos indicado, y a modo de brevisima recapitulacion, el
método propio de la ontologia de la totalidad es el dialéctico. Frente a este,
Dussel construye un nuevo método, el anadialéctico, como método de la
meta-fisica de la alteridad. El método es anadialéctico porque considera
como punto de partida un mas alla de la totalidad vigente del sistema dado
(TO), el punto de partida estd en la exterioridad (E), en el otro que es
afirmado en su positividad en el momento Iégico inicial del método. Esto
constituye la posibilidad de la irrupcion de lo radicalmente nuevo, su

novedad como exterioridad:

Se trata ahora de dar el paso metddico esencial. El método dialéctico u
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ontoldgico llega hasta el horizonte del mundo, la comprension del ser, o
la identidad del concepto en y para-si como idea absoluta en Hegel: «el
pensar que piensa el pensamienton. La ontologia de la identidad o de la
totalidad piensa o incluye al otro (o lo declara intrascendente para el
pensar filosdfico mismo). Nos proponemos mostrar como mas alld del
pensar dialéctico ontoldgico vy la identidad divina del fin de la historia y
el saber hegeliano (imposible y supremamente veleidoso: ya que intenta
lo imposible) se encuentra todavia un momento anfropoldgico que
permite afirmar un nuevo dmbito para el pensar filosdfico, meta-fisico,
ético o alterativo. Entre el pensar de la totalidad, heideggeriana o
hegeliana (uno desde la finitud y el otro desde el absoluto) y la
revelacion positiva de Dios (que seria el dmbito de la palabra teoldgical)
se debe describir el estatuto de la revelacion del otro, antropoldgica en
primer lugar, y las condiciones metddicas que hacen posible su
interpretacion. La filoso-fia no seria ya una ontologia de la identidad o la
totalidad, no se negaria como una mera teologia kierkegaardiana, sino
que seria una dialéctica pedagdgica de la liberacidon, una ética
primeramente anfropologica o una meta-fisica histérica (Dussel, 1974:
175-176).

El saber-oir es el momento constitutivo del método analéctico mismo.!5 Es el

momento discipular del filosofar como la condicidn de posibilidad del saber-

interpretar para saber-servir en los diversos momentos meta-fisicos del cara-

a-cara (la erdtica, la pedagdgica, la politica y el antifetichismo). El/la

filosofo/a de la liberacion debe saber-oir la voz que proviene desde la

exterioridad (E) del sistema vigente (T0). Este/a fildsofo/a debe ser un/a

servidor/a comprometido/a con la liberacion misma. El tema a ser pensado,

la palabra reveladora a ser interpretada, le serd dada en la historia del

15 Dussel refiere a Is. 50:4: kmanana tras manana me despierta, despierta mi oido para
escuchar como los discipulosy.
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proceso concreto de la liberacion. Ese tema, esa palabra, se oye en el
campo cotidiano de la historia, del trabajo y ain de la batalla de la
liberacion (Dussel, 1974: 184).

Notese en el siguiente texto el andlisis comparativo respecto de los
métodos en cuestion, el dialéctico y el analéctico. Se trata de un excelente
resumen que fraza nuestro autor a partir de la consideracion de las

caracteristicas de cada método:

De la misma manera, cuando mas ofro es «el Otron, mdas nada es con
respecto a la Totalidad de la mismidad y por ello mas libre. El Libre en
absoluto, la Nada absoluta de mismidad creada, la Negatividad pura es
el Otro absoluto, el Creador de la constitucion real de las cosas y los
hombres. Por ello la Alteridad, «el Otroyn, la Nada, la Libertad, la Creacion
y la Novedad se oponen a la Totalidad, «lo Mismoy (siempre neutro), la
Necesidad, el Eterno retorno y la Inmavil. En la dialéctica de la Totalidad
sélo hay relacidon hombre-naturaleza y por ello es onto-logia (el hombre
como I6gos ante las cosas: ta dnta) o economia («ley de la casay o el
Todo); en la analéctica de la Alteridad hay relaciéon irrespectiva,
encuentro de libertad-libertad (y sélo desde ella, libertad-naturaleza) y
por ello es meta-fisica o ética (el hombre como libre ante oftro libre real:
«el Ofron que exige justicia). En la Totalidad sélo hay mondlogo de «lo
Mismon; en la Alteridad hay didlogo entre «el Mismon y «el Otfron, didlogo
historico progrediente en la novedad, curso creativo, dis-curso. Ese dis-
curso (correr-a-tfravés-de la novedad de la Alteridad) es la historia
humana; es la vida de cada hombre desde su generacion intrauterina
hasta su muerte. La historia, el dis-curso, es el enfre «el Mismoy y «el Otron
como exterioridades cuyo misterio nunca se agota ni se revela

enteramente en ese dis-curso. (Dussel, 1973a: 127)

Una Ultima observacion. Es preciso reconocer que la cuestion tanto de la
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ontologia de la totalidad como de la meta-fisica de la alteridad no es un
mero ejercicio de légica abstracta, por ello se frata de reconocer el alcance

concreto de estas mismas légicas en su dimension ética y politicals:

Lo propio del método ana-léctico es que es intrinsecamente ético y no
meramente tedrico, como es el discurso onfico de las ciencias u
ontologico de la dialéctica. Es decir, la aceptacion del ofro como otro
significa ya una opcidn ética, una elecciéon y un compromiso moral: es
necesario negarse como totalidad, afirmarse como finito, ser ateo del

fundamento como identidad. (Dussel, 1974: 183)

La ontologia de la totalidad o la logica de la identidad permite la
justificacion de la dominacién. La meta-fisica de la alteridad o la I6gica de
la analogia permite la fundamentacion de la liberacion. Entre las
consecuencias ético-politicas de la logica de la identidad moderna
hallamos, por ejemplo, las siguientes: el eurocentrismo, el colonialismo, el
capitalismo, el patriarcalismo, las diversas manifestaciones del totalitarismo,
el racismo, etc. Se trata inevitablemente de las consecuencias prdcticas de
la concepcion univoca del ser, de la realidad, de la historia. Frente a ella se
alza ofra exigencia, otra necesidad, la inauguraciéon de otro mundo posible,
lejos de la univocidad ontoldgica, donde todos los mundos sean posibles. La
l6gica de la liberacidn como légica anadialéctica permite pensar y obrar
en una praxis que permita la novedad en la historia, una novedad que sélo
desde la alteridad negada se puede gestar. El método anadialéctico,
dialéctico y analdgico a la vez, segun dijimos, es pensado por Dussel como

la superacion polisemica de los dilemas que plantea la razén moderna.

16 La obra de Herbert Marcuse, El hombre unidimensional (1993), serd clave en el andlisis
gue nuestro autor realice de las implicancias prdcticas que la ontologia de la totalidad
tiene cuando la mismidad se constituye como lo fundante de la alteridad en tanto que
diferencia interna.
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4. Sobre el estatuto de la légica de la liberacion: el uimomento analécticon

del método dialéctico

Es preciso senalar que frente a esa consideracion inicial respecto del
método analéctico como superacion de la dialéctica hegeliano-marxiana,
y luego de la minuciosa y exhaustiva lectura que Dussel realizara de la obra
tedrica de Marx (Teruel, 2010), nuestro autor corrige su posicion. No
cambiard su andlisis respecto de la logica hegeliana, pero si respecto a la
de Marx, quien, segun Dussel, invierte la l6gica de Hegel, pero no respecto
de la caracterizacion del marxismo dogmatico como el pasaje del idealismo
al materialismo, sino por la irrupcion en la totalidad del capital de un

momento exterior a ella, el trabagjo vivo.

La correccion del método analéctico supone la identificacion del
momento ana-dialéctico del método (Dussel, 1983: 94-98 y 1985: 180-182). El
momento ana-dialéctico se presenta como la instancia de la critica desde
la exterioridad: es el momento de la irrupcidn de la alteridad en el sistema,
es una irrupcion del otro que exige justicia. A este momento afirmativo le
llama nuestro autor kamomento analécticon. El método tiene como punto de
partida un momento antropoldgico que no es relacidon ontica con la

alteridad sino ética: la revelacion del otro en el cara-a-cara.”

El momento ana-dialéctico frata precisamente del pasaje de la
ontologia a la meta-fisica, i. e., la apertura a la alteridad mds alld del
fundamento de la identidad del sistema, mds alld de la mismidad de la
totalidad. «Ana-dia-lécticon, donde «andy indica la frascendencia positiva
del otfro; el «didyn el pasaje; el «ldgosy la totalidad. Es un pasaje mas alld de la
totalidad desde la alteridad positiva (Dussel, 1985: 180y 1986: 262).

17 Esta instancia antropoldgica es fundamental para interpretar en Dussel el sentido de la
critica, v. gr., de los principios normativos criticos formulados en su Etfica de la liberacién en
la edad de la globalizacién y de la exclusidn (Dussel, 1998q).
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La cuestion central de la correccion del método dialéctico consiste en
la pérdida del estatus de la analéctica como método propio y su
redefinicion como momento del método dialéctico. En principio, hemos
dicho, el método analéctico fue erigido como una alternativa légica tanto
a la dialéctica hegeliana como a la marxiana. Su correccion implica ahora
representarlo como un momento de trascendentalidad interna dentro del
sistema dialéctico. En efecto, en la redefiniciobn metodoldgica de la filosofia
de la liberaciéon, la analéctica serd una pieza esencial del movimiento
dialéctico, pues es parte integrante de la dialéctica, y de manera especial,
de la dialéctica de Marx. La dialéctica constituye para Dussel el contexto

mayor en el que se inscribe la analéctica:

Esta nueva vision, que resume la tfransformacion del planteamiento
metodoldgico inicial de la filosofia de la liberacion de Dussel, representa,
a nuestro modo de ver, el resultado central de la intensiva y directa
lectura de Marx emprendida por Dussel a partir de 1976/1977. Con esto
qgueremos decir fambién que esa nueva concepcion refleja una
experiencia hermenéutica decisiva, a saber, el descubrimiento de Marx
como fundador de una dialéctica distinta, «la verdadera dialéctican,
historica y positiva. En otras palabras, Dussel descubre a Marx como
pensador de la exterioridad y reconoce en el método dialéctico
marxiano la légica radicalmente critica, superadora de todo sistema, de
la alteridad. (Fornet-Betancourt, 2001: 336)

Esta correcciéon tiene que ver, segun Fornet-Betancourt, con el interés de
Dussel de converger metodoldgicamente con Marx: Asi lo afirma el autor de

origen cubano:

Insistimos en esta concepcién de la analéctica como método propio —
que Dussel defiende hasta 1979— porque entendemos que ese virgje en

la posicion  filosofica  dusseliaona  que hemos caracterizado
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metodoldgicamente como el paso de la resistencia frente a Marx a la
convergencia con Marx, es un viraje que a partir de 1980 se hace notar
precisamente en el hecho de que la analéctica pierde el estatus de
método propio, y se convierte en un momento del método dialéctico.
Hay que constatar, en efecto, que a diferencia de la versidon original de
su Filosofia de la Liberacion (1977), en la segunda edicion de 1980, Dussel
no habla mas del «imétodo analécticon, sino de «el momento analéctico

del método dialéctico metafisicon. (Fornet-Betancourt, 2001: 334-335)

A partir de 1980, Dussel entiende la analéctica como un momento
complementario de la dialéctica, y mdas en concreto, de la dialéctica

marxista:

Su dimensidn «complementarian hay que entenderla mds bien como co-
fundamentacion de nuevas perspectivas dialécticas de pensamiento. El
momento analéctico es el momento que hace que la dialéctica
negativa devenga positiva. Porque es la analéctica la que hace posible
que la dialéctica convierta «la anterioridad absolutay de la exterioridad
sobre la totalidad en punto de partida para su reflexion. (Fornet-
Betancourt, 2001: 335)

La negacidon de la negacidon es posible desde la afirmacion de la
exterioridad vivida, real, concreta. El método analéctico comienza por la
afirmacion de la exterioridad, del ofro, del ser humano pobre, del/de la
oprimido/a, en definitiva, del mdas alld del ser del sistema. El momento
analéctico, primero y originario, consiste en la afirmacion de la exterioridad.
Se trata de una dialéctica no meramente negativa, sino también positiva.
Para Dussel, el método dialéctico, primero, afirma la exterioridad, y luego,
desde ella, niega la negacioén; y finalmente emprende el pasaje de la

totalidad dada a la totalidad futura.

235



Dussel senala que tanto la Escuela de Frankfurt y el marxismo ortodoxo,
como Ernst Bloch y Jean-Paul Sartre, usaban todos el método dialéctico,
pero una dialéctica negativa, ontoldgica, que al fin afirma al sistema,
aunqgue fuera en su potencialidad futura, utdpica: la mismidad como en
potencia en relacién a lo que estaba ya dado en acto. La ontologia es el
AOYoG sobre el ser, el pensar de la totalidad, la filosofia que comprende al
sistema en su fundamento, en su identfidad. En el origen de la diferencia,
dicha ontologia, dice Dussel, puede moverse al fin de lo mismo hacia lo
mismo y, en casos mds criticos, por negacion de la negacién. Ahora bien, lo
negado en el sistema es negado desde el mismo fundamento del sistema,
por ello, la mera negacion de lo negado no puede aportar novedad real;
pero para Dussel, mds alld del horizonte del sistema, la realidad se afirma,
bulle, se alegra, experimenta, recuerda, hace historia que irumpird un dia
en las historias contadas. En efecto, la negaciéon de la negaciéon es posible
desde la afirmacion de la exterioridad vivida, real, concreta: la realidad mads
alld del ser del sistema indica la cuestion del momento analéctico del
método dialéctico. La dialéctica negativa tiene por Ultimo horizonte la
totalidad (como realidad y categoria), y por ello la negacion de la negacion
como motor dialéctico cae en tautologia. Si el motor del proceso dialéctico
(que es un pasar de una totalidad a otra que la comprende, fundamenta y
explica) es la afimacion de la exterioridad, puede negarse la negacion
desde dicha afirmacion (Dussel, 1983: 95-97).

5. A modo de conclusion

Podriamos esbozar, para finalizar, un breve comentario respecto de un
extenso pasaje de la obra Método para una filosofia de la liberacion (1974)
en el que se indican, como buena sintesis, los momentos propios del pensar

anadialéctico:

El movimiento del método es el siguiente: En primer lugar, el discurso
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filosofico parte de la cotidianidad ontica y se dirige dia-léctica y
ontolégicamente hacia el fundamento. En segundo lugar, de-muestra
cientificamente (epistemdtica, apo-dicticamente) los entes como
posibilidades existenciales. Es la filosofia como ciencia, relacion fundante
de lo ontolégico sobre lo dntico. En tercer lugar, entre los entes hay uno
que es irreductible a una de-duccidon o de-mostracion a partir del
fundamento: el «rostron dntico del otro que en su visibilidad permanece
presente como frans-ontoldégico, metafisico, ético. El pasaje de la
totalidad ontoldgica al ofro 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. Esa revelacion del otfro, es ya un cuarto momento,
porque la negatividad primera del ofro ha cuestionado el nivel
ontologico que es ahora creado desde un nuevo dmbito. El discurso se
hace éfico y el nivel fundamental ontolégico se descubre como no
originario, como abierto desde lo ético, que se revela después (ordo
cognoscendi a posteriori) como lo que era antes (el prius del ordo
realitatis). En quinto lugar, el mismo nivel ontico de las posibilidades
queda juzgado vy relanzado desde un fundamento éticamente
establecido, y estas posibilidades como praxis analéctica transpasan el
orden ontolégico y se avanzan como «servicion en la justicia (Dussel,
1974:183).

En el primer momento, la totalidad tiene dos sentidos: uno es el de la
totalidad existencial, por ejemplo, la totalidad del mundo de un singular; el
otro es el de la totalidad sistémica (T0), por ejemplo, el sistema capitalista.
Frente a ambos sentidos de la totalidad se yergue siempre una alteridad
ireductible, que eslo que Dussel denomina con la categoria de exterioridad

(E) o trascendentalidad. Podriamos afirmar entonces que todo el
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pensamiento metodologico de la filosofia de la liberaciéon se sostiene en la
relacion analéctica entre la totalidad y la exterioridad, en cuanto denuncia
de la alienacion (A) y praxis de liberacion (L). El hecho de partir de los entes
e ir al fundamento'® de los mismos es una cuestion propia tanto de la
ontologia hegeliana como de la heideggeriana. Lo primero del método es
que cualquier tema sea referido al fundamento. Y el fundamento lo es de
una totalidad. Es la totalidad la que explica el sentido de un ente. Lo
concreto es el uso particular que recibe un ente en el marco de la totalidad
de sentido que le da significacion. Un ente puede asi tener muchos sentidos

segun la totalidad en la que se encuentre.

En el segundo momento se demuestra la relacion del fundamento a lo
fundado. Esto se refiere al dmbito de la ciencia, de lo apodictico. Lo
cientifico es, pues, la mostracion del fundamento a lo fundado. Es el retorno
al ente desde el fundamento hallando asi su sentido. Se tfrata de entes que
son posibilidades, mediaciones (M) en la totalidad. Es un movimiento que va
de la parte al todo, y en cuanto tal ya no es dialéctico sino cientifico, no es

ontoldgico sino dntico.

El tercer momento se refiere al rostro de cualquier ser humano y
constituye esto el momento trascendental del mundo (E). El otro, lo que él
sea como biografia, no puede ser justificado desde el horizonte del mundo
de un singular ni desde el horizonte del sistema. Este es el pasaje frans-
ontologico, mds alld del fundamento, y constituye el momento analdgico,
segun dijimos. En efecto, ya no serd desde la identidad de mi mundo que
puedo deducir al ofro, sino que necesito una experiencia distinta que es
tomar al ofro como otro desde una semejanza, y no como diferente desde

una identidad. Por lo tanto, es el misterio de la revelacion. El otro se revela

18 La palabra «fundamenton (Grund) no es solo hegeliana, sino que en el senfido que la
toma Dussel es también y en realidad schellingiana. Heidegger, cuando en Ser y tiempo
(2012) habla de fundamento, lo toma de Schelling, al cual le dedicd dos semestres en el
ano 1919-1920. Véase Gonzdlez San Martin, 2016.
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en mi mundo, mientras que los entes se manifiestan. Las cosas se manifiestan
como fendmenos, segun la filosofia husserliana. Lo que se manifiesta como
ente es lo cosico. Pero el ofro no se manifiesta. El ofro en tanto que frans-
ontoldgico significa que aparece en el mundo como un ente, pero queda
alli como un misterio al que es preciso preguntarle «zquién eres2y, pues No
se revela por si solo. Ante esa pregunta, el otro se revela desde la libertad
de si y mediante su palabra. El otro ante el que nos situamos en el cara-a-
cara, es primeramente un ser humano que se revela, que dice su palabra.
Es entonces revelacion del otro desde su subjetividad, desde su libertad. No
es por tanto la manifestacion en el mundo de un singular o de un sistema

como un ente mdas entre todos los otros (Dussel, 1974: 181).19

El pasaje de la totalidad ontoldgica (To) al otro tfrans-ontoldgico (E) es ya
analéctico en tanto va hacia el mds alld del Adyog como totalidad o
comprension en tanto que distincion meta-fisica y no diferencia ontologica.
Los entes (0 mediaciones en el sistema, M) son diferentes entre si respecto
de la totalidad que los fundamenta, pero cada rostro ontico del ofro
respecto de mi mismo no es una diferencia en la identidad ontoldgica, sino
una distincion desde la semejanza. Lo frans-ontoldgico exige abrirse al ofro
mas alld del horizonte del mundo de un singular o de una totalidad dados.
Y la posibiidad de que esto acontezca es por analogia. Es, pues,
andlogamente al sentido de la palabra de un singular o de un sistema como

puede otorgarse sentido a la palabra del ofro.

En el cuarto momento, la negatividad primera alude a la cuestion de

que al revelarse el otro no se sabe quién es el otro. Que el ofro se revele

19 Levinas habla del otro en cuanto «absolutamente Otron. En este sentido, el fildsofo de
origen lituano se queda en la consideraciéon abstracta de la alteridad, i. e., no considera
que el otro pudiera ser un/a indio/a, un/a africano/a, un/a asidtico/a. Para Dussel, en
cambio, el ofro puede ser pensado andlogamente como otro que yo, en un sentido
singular, pero también como América Latina con respecto a la totalidad europea, como el
pueblo pobre y oprimido latinoamericano con respecto a las oligarquias dominadoras y
dependientes (Dussel, 1974: 181-182).
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exige un acto de fe antropoldgica, un acto de confianza. La revelacion del
otro ante un singular o ante una totalidad sistémica ya es otro momento. Lo
ético es precisamente el cara-a-cara de la experiencia del otfro como otro
(Pcc). Esta es la esencia de lo ético, segun Levinas. La ética fundamental
tiene un momento originario en el cara-a-cara que ordena respetar al otro,
dejarlo ser. Es preciso dejar un lugar al otro para que se revele, y esta
revelacion pone en cuestion al que recibe el impacto de esa revelacion
porgue lo interpela y en esa interpelacion la posicion ética de la proximidad
(Pc-c) exige tomar a cargo el misterio del otro, i. e., lo que el ofro sea desde
si y por si. La negatividad primera del otro consiste en que simplemente es
otro que un singular, es otro que un sistema. La interpelacion del otro situa a
quien la toma a cargo como su responsable. Y por lo tanto se es responsable
de su existencia, si es una experiencia auténtica. El otro, en un sentido
andlogo, lo es también la comunidad, por ejemplo, en tanto que

anterioridad lingUistica y cultural de la cual todo singular forma parte.

Finalmente, en el quinto momento, siendo responsable por el ofro es
necesario cambiar el orden sistémico vigente (To) que lo aliena (A), i. e., que
en el proceso ontoldgico de la identidad vy la diferencia lo instituye como
mediacion (M). Esto es, cambiar el sistema y crear otro andlogo. Con la
creacion del nuevo sistema (T1) finaliza el proceso, pues cuando hay otro
mundo ese nuevo mundo es ya el ofro punto de partida. Lo propio del
método analéctico es la consideracion de su dialéctica porque se pasa de
una totalidad a ofra, pero movido desde la interpelacion del ofro que es
analdgico y no dialéctico. El ofro surge desde la distincidon y no desde la
diferencia y la identidad. El método analéctico es ético puesto que si no se
acepta la palabra del otro como distinta se lo aliena (A), y la totalidad se
cierra como pretension, ya que nunca se puede cerrar del todo. El mal es la
totalizacion de la totalidad en donde al ofro se lo constituye como un ente,

como una mediacion (M) en el sistema (To). Es, pues, la negacion del otro
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como ofro. El bien es, contrariamente, la liberacion (L) de la alteridad (E)

alienada (A) en el sistema (To).
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