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INTRODUCCION

El orden de los articulos que componen este manuscrito obedece, en parte, a
la necesidad de proponer, instaurar y descubrir cémo, entre los objetos de la
necesidad, entre los individuos visibles, se establecen sistemas de signos que
permiten articular las representaciones entre sf, derivar las representaciones
significativas con relacién a las significadas, articularlo representado, atribuir
ciertas representaciones a ciertas otras. Podemos decir, por tanto, que en los
trabajos que se presentan aqui, ¢l pensamiento latinoamericano, los sistemas
de reflexion y las teorfas de cada trabajo propuesto, tienen las mismas condi-
ciones de posibilidad que la realidad misma les permite adecuar.

Si bien cada trabajo busca quedar en el prontuario académico, al mismo
tiempo es una critica y un debate, pues como tales hay que aceptar, a nuestro
enlender, las propuestas realizadas; los métodos empleados los considera-
mos aceptables puntos de partida. La actitud individual ante el marxismo y
la critica social, en un intento de revision tedrica, valida més alld de sus pro-
pias vivencias intelectuales. Partir de cierto subjetivismoe personal nos parece,
cuando menos, saludable ante la pretendida ortodoxia de ciertas instituciones
cuyos especialistas impusieron una rigidez metodoldgica positivista que re-
fleja su pobreza en los resultados finales de las investigaciones y, sobre todo,
en su aplicacién a estudios concretos en el campo de las ciencias humanas y
sociales, Por lo general, éstas sc traducen en esquemaéticas aproximaciones
sospechosamente parecidas al punto de vista oficial conservador.

En cste texto se extiende lo que constituye una diversidad tedrica cultural;
una serie de aportaciones inteligentes y esclarecedoras en muchos aspectos.
De ahi que, de manera general, cn este volumen cada ’rrabajo se detiene ¢ri-
ticamente en una serie de conceptos esclerotizados por el uso y la repeticion
constante por parte de tebricos de diversa indole, intentando, en cada caso
concreto, descubrir ¢l momento en que quedaron empobrecidos y petrifica-
dos, asi como los errores de tedricos posteriores, que insistieron en su utiliza-
cidn, sin comprender que cada teorfa cultural cs una practica dindmica cuyo
desarrollo tiene que pasar, forzosamente, por la superacion detallada de cada
postulado.
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Los trabajos aqui presentados fueron escritos en una era de cambio ra-
dical, Sus temdticas, posglobalizacion, descolonizacién y transmodernidad
son analizadas desde la perspectiva del pensamicnto latinoamericano, en
especial desde la filosoffa de la liberacidn. Hasta hace 20 afios, y sobre
todo en los pafses latinoamericanos, habria sido posible suponer, por una
parte, que el pensamiento critico confrontaba un cuerpo estable de teorias
o doctrinas, y, por la otra, que la cultura es un cuerpo estable de trabajo,
o de tipos de trabajo, con una serie de cualidades y propiedades gencra-
les bien conocidas. Este nuevo volumen, entonces, se esfuerza por examinar
razonablemente los problemas que surgen de las relaciones planteadas entre
sus temas o, aceptando cierto tipo de relacién, procura pasar rapidamente a
algunas aplicaciones especificas.

En la actualidad la situaciéon es muy diferente, pues la reflexién de pensa-
dores como Enrique Dussel, en muchas esferas de actividad, y tal vez espe-
cialmente en la esfera de la teorfa de la cultura, experimentd un significativo
resurgimicnto, a la vez que una apertura y mayor flexibilidad respecto del
desarrallo tedrico. Entretanto, la politica académica y cultural en Latinoamé-
rica se tornd problemdtica en una serie de nuevos aspectos por razones que
le son afines.

El propdsito de este trabajo que el lector tiene en sus manos es, entonces,
presentar este periodo de¢ desarrollo activo de la dnica manera que parece
apropiada a un cuerpo de pensamiento en movimiento; procurando al mismo
tiempeo clarificarlo y contribuir a su desarrollo. Esta actitud implica, necesaria-
mente, reexaminar las posiciones mds primitivas, tanto descoloniales como no
descoloniales. Sin embargo, lo que se ofrece no es un sumario; es una critica
y un debate.

Con este texto queremos asegurarnos de lograr sostener el andlisis, la
discusién y la presentacién de posiciones tedricas nuevas o modificadas,
manteniendo diversos enfoques dentro de una dimensién tedrica primaria.
In muchos aspectos esto serfa bien comprendido e incluso bienvenido. Sin
embargo, conaciendo la solidez que caracteriza a otros estilos de trabajo, y
particularmente en relacién con la gran mayoria de nuestros posibles lectores
especialistas, es necesario aclarar que, aun cuando este libro es casi totalmente
tedrico, en él cada posicién fue elaborada a partir de un minucioso trabajo
préctico realizado previamente y de su interaccién consecuente —sea ésta im-
plicita 0 ne— con otros tipos de procedimientos e hipdtesis tedricos. Tal vez
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seamos mds conscientes que nadie de la necesidad de ofrecer cjemplos deta-
llados para esclarecer algunos de los conceptos menos familiares. En algunos
aspectos este volumen procura ser un punto de partida para nuevos trabajos,
pero sabemos que algunos de los ejemplos que ofrecemos ya fueron pensados
por Dussel.

Los trabajos aqui reunidos oscilan entre perspectivas que abordan proble-
mas educativos, problemas de la estética, referencias a la historia intelectual,
précticas pedagdgicas descoloniales, andlisis cientificos y dificultades en el
pensamiento econdémico. Muchos de estos trabajos dificilmente podrian ver
la Juz si no fuera a partir de un criterio como el que hemos decidido adoptar,
que fortalece la reflexién y el pensamiento critico continuos.

Posglobalizacion, descolonizacion y transmodernidad. Filosofia de la liberacion y
pensamiento latinoamericano se inaugura entonces con el texto de “El proyec-
to humanista del existencialismo en México. Notas para una reconstruccion”
donde Roberto Sdanchez Benftez realiza una recuento histérico del tema, Asi,
hace ver que a mediados de los afios 507s del siglo pasado, un grupo de inte-
lectuales mexicanos formaron el grupo Hiperion, alentados por el transterra-
do espafiol José Gaos y el fildsofo mexicano Samuel Ramos. Tomaron cursos
en Europa, impartieron conferencias y seminarios, publicaron libros que in-
fluyeron sobre el transcurso de la recepcién de las ideas fenomenologicas y
existencialistas en México, y el desarrollo y puntualizaciones sobre lo que se
llamé la filosofia del y lo mexicano. Luego de revisar brevemente algunas
ideas dc Heidegger y Sartre, y recordar la relacién de Octavio Paz con éste
altimo, el capitulo destaca algunas de las contribuciones centrales de dicho
grupo.

Continuando con la reflexién sobre la constitucién del pensar latinoameri-
cano, ¢n “Poéticas del Sur: jde qué otra cosa podemos hablar?” Alan Quezada
argumenta que ¢l sur como referencia geopolitica representa un pluriverso
amplio de discursos diversos. El sur es un concepto sumamente abarcante, en
el que converge la dis-tincidn, esto implica que goza de una riqueza inédita
de reflexiones y representaciones, en su mayorfa invisibilizadas por el siste-
ma-mundo eurocéntrico. [nteresa aqui conocer, dentro de la diversidad, al-
gunos de los objetos creativos que sugieren, desde sus trincheras, una opcién
descolonizadora que dé cuenta de la diversidad de poéticas que hacen frente
al régimen cultural neocolonial, para pensar la praxis transformadora, desde
una interpelacion sensible profunda.

Introcuceion
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Ciertamente, todo proceso de construccién de un pensar pasa por la edu-
cacion. Con esto en mente, csta segunda seccién del nuestro libro reflexiona
sobre la educacion y la epistemologia desde el Sur. La seccién inicia con el
texto “Para descelonizar la educacion de Occidente, hacia una pedagogia del
encuentro” de Julidn Andrés Sarmiento Ierrera quien se propone como tesis
central la construccién de una epistemologia latinoamericana que libere e in-
tegre en la multiculturalidad, al sujeto del conocimiento histéricamente opri-
mido por el sistema educativo hegemaonico. Dicho de otra forma, se propone
una liberacién del sujeto del conocimiento latinoamericano desde un modelo
educativo que reconstruya la realidad de la cducacion, a partir del contexto
histérico transitado por Latinoamérica.

El capitulo “Resignificacion epistémica para una practica decolonial”
continua la reflexién sobre la necesidad de descolonizar el saber en ¢l acto
educativo. En se sentido Rogelio Acevedo Oquendo Juan Sebastidn Martinez
Echavarria y Yiseth Paris Corrales, se proponen trazar unas lineas conceptua-
les que orienten una alternativa tedrico-practica, procurando de esta mancra
aportar al desarrollo ético-politico de los pueblos que buscan su liberacién.
Dichas lineas son: la distincién conceptual entre episteme y epistemolégico,
discusion entre los saberes locales y saberes universales, la critica a la visidén
del saber y propuestas pedagdgicas que permitan la puesta en marcha del
desarrollo teérico expuesto en este trabajo.

Para cerrar esta seccién, tenemos el texto “Una aproximacién freiriana
hacia las fronteras de Estados Unidos y México” donde Eric Chédvez intenta
probar que cdmo sc puede aplicar un marco freireano a dicha comunidad
fronteriza con ¢l fin de alcanzar una praxis viable de liberacién para las clases
oprimidas, La implementacién de un marco freircano a lo largo de la zona
fronteriza México-Estados Unidos empuja la reflexién hacia una visién abier-
ta y tolerante de las diferencias por parte de todos los actores involucrados
(estatales y no estatales). Y cs a través de estas mismas diferencias que el texto
plantea la unidad y la emancipacidn; sc trata de abrazar las transgresiones
sociales y culturales como pedagogia critica, v las protestas legitimas contra
la naturaleza sofocante del Estado-nacién capitalista, lugares desde donde se
puede encontrar una fuente libre de una teorfa de accién dialégica factible.

Una reflexion sobre el pensamiento latinoamericano no puede estar com-
pleta sin reflexiones y propuestas para una economia emancipadora. Asi, ¢n
el capitulo “Sobre los principios constitutivos de una economia para la vida

Inlroduceiin
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(Una propuesta tedrica)” Luis Jorge Alvarez Lozano plantea al capitalismo
como un ente que posee una serie mitos: el plenoc empleo, el crecimiento in-
finito o el libre comercio entre las naciones son algunos de esos mitos, Con-
tra cstos mistos, el texto describe cuatro conceptos marxistas alrededor de lo
que el autor llama “Economia para la vida”, mismos que involucran formas
econémicas: por ejemplo, el Consumo, es entendido como alge que debe ser
“mesurado”; ¢l Intercambio, pero debe seguir las necesidades humanas; y lo
mismoe para la Produccién y la Distribucién.

Finalmente, para cerrar esta tercera seccidn y el manuscrito, tenemos cl
texto “La propicdad privada de los medios de produccién como base para el
desarrollo capitalista y como fetiche al que se subordinan las relaciones socia-
les” donde José Manuel Rivera Grimaldo plantea que la critica de Marx a la
economia politica burguesa significé una refutacion de los principios funda-
mentales del liberalismo, sobre todo en su concepcién de propiedad privada,
de la que se desprende la relacién capital-trabajo, asi como un fetichismo que
ticne su altar en el mercado y al que se subordinan las relaciones entre per-
sonas. El texto intenta describir brevemente la construccién tedrica tanto del
liberalismo como del marxismo con respecto a la propiedad privada y ¢! feti-
che que produce, y plantca algunos comentarios que podran ayudar a iniciar
un andlisis critico.

Introcduceion
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El proyecto humanista del
existencialismo en Mexico.
Notas para una reconstruccion
intelectual

Roberto Sinchez BeniteZ'

EI hombre rebelde es el hombre situado antes o después de lo sagrado y
dedicado a reivindicar un orden humano en el cual todas las respuestis
sean humanas, es decir, razonablemente formuladas.

Albert Camus, El hombre rebelde

Alo largo de su historia, la filosoffa mostré insistencia por caracterizar y enri-
quecer lo humano, junte a lo sagrado y el cosmos. Quiz4d no haya sido otra su
tarea desde que se conformd como tal, frente a las condiciones angustiantes
que el propio mito reservaba a los mortales, Hablar de filosoffa humanista
pareceria entonces una reiteracién banal. Lo humano estéd en el centro de la
reflexién filoséfica desde que la filosoffa aparecié como tal, y no podra dejar
de estarlo, aunque ahora ésta establece alianzas con conocimientos y criticas
que tienden a salvaguardar al hombre de los peligros que lo acechan, entre
los cuales, el mayor de todos, es el hombre mismo, como se sabia incluso en
la Antigliedad. Filosoffa del hombre y de lo humano, de su condicién finita,
concreta, peculiar e historica. Quizd los momentos en que la filosofia pudo
haber fomentado cl antihumanismo, como ocurrid en el caso de Nietzsche, Ho-
bbes, Heidegger o Foucault, respondieron a su intento de superar las trabas
que asfixiaban el propio desarrollo de lo humano, pues lo humano, segin

1 Realizd estudios de maestria y doctorado en Filasofia en la UNAM. Ts profesor-investipador de la Uni-
versidad Autdnoma de Ciudad Judrez, en donde (ue creador y coordinador del Doctorado en TFilosofia
{2018-2019). Ha publicado los libros: Mewmoriz, imaginacidn y escrititra. Rowsseau i la invencidn de st misno
{2014), Cruxi-ficciunes. Stete escrituras transfronterizas (2019), Octavio Paz: ontology nnd surrcalism (Lexing-
tom Books, 2020),
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lo aprehendemos de estas mismas posturas filoséficas, es una constante con-
quista que la convivencia civilizada, la educacién y la cultura tienen por mi-
si6n, Lo humano es algo que hay que defender a cada momento frente a las
tentaciones de lo inhumane, del autoritarismo y la violencia, que nos reducen
a la barbarie, a la condicién de rebafio en la cual todo se acepta sin critica ni
proposicién, con la consiguiente restriccion de las libertades humanas. Lo hu-
mano significa una lucha permanente; dia con dia hay que remontar la cucsta
de lo que ha sido conquistado para bien del ser en general, Para no estar reha-
ciendo desde la nada originaria los pactos sociales y comunitarios que hacen
posible la existencia humana, se erigieron instituciones que nos encuadran y
gobiernan. A mediados de los afios 1920, Samuel Ramos, un gran precursor de
los estudios humanisticos en México, quicn cscribid Hacia wn nuevo hunianisnio
(1940, p. 17),? y al que volveremos mds adelante, sefialaba que:

Todas las ideas y regimenes politicos que pretenden convertir al hom-
bre en un animal de rebatio, anulando su libertad; toda concepcién ma-
terialista que considere al hombre como un ser puramente instintivo,
explicande sus funciones psiquicas como efecto de necesidades biolé-
gicas, sean sexuales, alimenticias o de poder, son fuerzas que propen-
den hacia la infrahumanidad.

Lo humano, como declaraba el existencialismo y veremos a continuacion,
s algo que estd en proyecto, en constante reafirmacién y creacién. A través
de la obra de Pico Della Mirandola, el Renacimiente ya habia establecido que
la naturaleza humana es pldstica, moldeable, por lo que podia encaminarse
hacia estadios de perfeccién y mejoramiento, o igualmente descender al nivel
de los demonios, el terror y la aniquilacidn. Por ello, en la condicién humana,
cualquiera sea la época en que se la estudie, constatamos la fragilidad, el ries-
g0 que siempre enfrenté al ser humano consigo mismo y con lo que le rodea.
Precariedad que, desde sus inicios, le llevd a inventar ¢l conocimiento v la
cultura para protegerse, volviéndolos, de acuerdo con la cldsica tesis nietzs-
cheana, una necesidad.

5in que tengamos que extendernos demasiado en el tema, y como para cir-
cunscribirlo a cierto momento histérico de la reflexién en México, uno de los
més intensos y polémicos, nos referiremos a los existencialistas mexicanos, al

2 Publicado inicialmente por la Casa de Espaiia en México —sede del exilio espaiiol—,

Il preoyecto humanista del existenclalismo on México
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llamado grupe Hiperidn. A mediados de los afios cincuenta del siglo pasado,
éste fue capaz de poner en consonancia la necesidad de una reflexién sobre
la identidad del y lo mexicano, con influyentes planteamientos filoséficos, en
particular, desde el existencialismo, aunque “sus intereses abarcaban también
a otros fildsofos franceses: como Merleau-Ponty —traducido y explicado por
Uranga— y Gabriel Marcel, estudiado por Villoro y Portilla —quienes simpa-
tizaban con la vertiente cristiana del existencialismo (Hurtado, s/f, p. 4). De
manera que, como ocurrié en la formacién que poco antes habia tenido Octa-
vio Paz, dichos elementos filosdficos, recreados y reinterpretados, fueron ob-
jeto de una reapropiacién enriquecedora, en la que se ademds se conjugaron
“ideas del historicismo, de la filosofia de Ortega e incluso de las de Caso, Vas-
concelos y Ramos” (Hurtado, s/{, p. 5), lo que dio lugar a una de las mas finas
v penetrantes interpretaciones en el género del ensayo filoséfico mexicano.

Las implicaciones de un movimiento intelectual comoe el mencionado al-
canzan a los planteamientos sobre la realidad de los derechos humanos en la
actualidad, asi como a los de la filosofia de la liberacidn, segtin apuntaremos;
en este sentido, suponen tomar en consideracién al ser humano que se es en
circunstancia y con relacién al Otro, el préjimo o la victima, revelados en su
condicién finita o mortal; al mismo tiempo, la filosoffa, en particular la ética,
se asume como una tarea o accién que es a la vez critica, comprometida y
emancipadora. Es de este paso previo que pudieron derivarse muchos de los
derechos y actitudes que salvaguardan las identidades plurales y la diversi-
dad de la realidad social contempordnea. Garantias que nos permiten seguir
siendo humanos entre los humanos, ya que es en esa intersubjetividad que
llegamos a ser.

Estructuras csenciales

En su célebre opusculo, E existencialismo es un humanismo (1946), publicado un
afio después de finalizada la Segunda Guerra Mundial, Sartre hizo un balance
de lo que csta tendencia filosdfica aportaba a la reflexién contempordnea so-
bre el hombre del siglo xx. Filosofia de la accién, de la libertad, que partia del
hombre en situacién. Ya no més el hombre en abstracto, sine aquel que llega a
ser en un ejercicio responsable de la libertad. La responsabilidad de la que se
habla no sdlo concierne al individue, sino que la simple presencia del préjimo,
como afirma Lévinas, nos vuelve responsable de él. En este sentido, y quiza

Roberto Sanches Beniles
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suene exagerado, somos responsables de toda la humanidad. Sartre articuld la
famosa sentencia de que la existencia precede a la esencia, esto es, que el hombre
no tiene una naturaleza fija, aunque sca universalmente comprensible; cada
forma de ser es igualmente valiosa v es una forma de vida elegida (es sobre
el modo de ser que el andlisis de los existencialistas mexicanos tendrd mayor
éxito), es decir, el hombre tiene y hace historia, Realiza su vida en situacién v
responde por ella. Es asi que, en la vida humana, no hay excusas, sino respon-
sabilidades por elegir determinada forma de vida. Es el actuar humano ¢l que
hace y convalida valores. Veremos cdmo una tesis como ésta estard presente
cn la reflexién que hagan los existencialistas mexicanos.

La angustia existencialista ticne que ver con la responsabilidad de decidir
por uno mismo y por los demds. En cada acto de voluntad y libertad estd
comprometido el todo de lo humano. Salvacién o condena. No puedo elegir
por mf o para mi sin reconocer que también lo hago por y para los demds.
Esta estructura es plenamente reconocible en la forma en que Sartre recupera
la idea heideggeriana del ser relativamente a la muerte, es decir, la muerte como
posibilidad del Dasein o ser realmente existente, considerando que Heide-
gger fue quien dio forma filosdfica a esta humanizacién de la muerte, por
la cual perdid su cardcter absoluto para revelar sélo lo humano y nada més
que ello, Se trata de una forma de mostrar la otredad radical, pero también la
importancia del préjimo para la claboracién del sentide de la vida y el plan-
teamiento sobre toda libertad posible. Sélo que, sila muerte perdié su cardcter
absoluto, lo hizo para adquirir un sentido absurdo, y cn esto radica la critica
que Sartre dirigio a Rilke y a Heidegger.

De acuerdo con Heidegger, en rigor, sélo es licito atribuir a la mucerte una
certidumbre empirica; es un innegable hecho de experiencia. Habrd de ocurrir-
nos, pero no sabemos cudndo. Esta cerfeza es mds original que cualquier otra
certidumbre que s¢ tenga respecto al munde de los objetos, incluse los forma-
les. De ahi, el sentido de posibilidad que Heidegger (1988, p. 282) concede a la
muerte; “ser cierta y al par indeterminada, es decir, posible a cada instante”.
Es por ello que representa la posibilidad mds peculiar, irreverente, cicrta y
en cuanto tal indeterminada e irrebasable del Dasein. Una posibilidad que se
encuentra lo mds lejos posible de nada real, esto es, que no da nada que rea-
lizar al Dasein ni nada que, como real, pudiera ser €l mismo: “La muerte ¢s la
posibilidad de la imposibilidad de todo conducirse relativamente a de todo
existir” (Heidegger, 1988, p. 286).

Il proyecto humanista del exislencialismo en México.
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Filosofia de la liberacion y pensamiento latinoamericano

Para Sartre, la posibilidad de mi muerte sélo significa que, desde el pun-
to de vista biol6gico, soy un sistema relativamente cerrado, aislado; es decir,
indica la pertenencia de mi cuerpo a la totalidad de los existentes. Por ello la
muerte es un hecho entre los demds; algo que nos ocurrird tarde o temprano,
razdn por la cual Sartre considera que no podemos estar a su espera o en la via
permanente de su advenimiento. No podemos esperar nuestra muerte porque
esa espera contradice la libertad en la que se funda el proyecto humano. En la
medida en que la muertc acecha, es imprevista, precisa y como obedeciendo
al azar, no puede ser considerada como mi posibilidad, ya que ella justamente
aniquila todas mis posibilidades. Por ello, la muerte es “una aniquilacion siem-
pre posible de mis posibles, que estd fuera de mis posibilidades” (Sartre, 1993, p. 560,
cursivas en el original).

Ahora bien, dado que Sartre caracteriza el parg-sf como siendo en la me-
dida en que se temporaliza, esto es, en la medida en que la realidad humana
es significante, de manera que se anuncia lo que es por aquello que no cs (la
vida es por-venir de s misma), y en tanto nuestra vida no es sino la espera
de Ia realizacion de nuestros fines, espera ante todo de nosotros mismos, la
muerte quita a la vida teda significacién; es absurda, no otorga sentido a la
vida. El parg-si sartreano reclama siempre un después, dado que se construye
en el tiempo, micntras la vida decide acerca de su propio sentido, porque esta
siempre en aplazamiento y posee, en esencia, un poder de autocritica y auto-
metamorfosis para la vida muerta; en cambio, los dados ya estdn echados, nada
podrd ocurrirle, salvo su sentido que puede ser modificado desde el exterior.
De esta forma, el hecho de que mi muerte sea absurda es una cuestion, pero
no asi lo que otros hardn con mi existericia pdstuma, como le llama Sartre. La
muerte no s6lo es la aniquilacién siempre posible de mis posibles, el proyecto
que destruye todos los proyectos v se destruye a si mismo, sino que es “el
triunfo del punto de vista del préjimo sobre el punto de vista gue soy sobre mi
mismo” (Sartre, 1993, p. 563. Las cursivas son del texto). Hemos de ser pasado
(y futuro rememorado), asi como en este momento custodiamos la muerte de
otros simplemente por el hecho de estar vivos. Lo que finalmente habremos
sido, independientemente de lo que hemos querido y realizado, dependerd
de los que nos sobrevivan. Mi mucrte termina siendo, en la apreciacion del
otro, un hecho colectivo, integrado a la historia que él considere. Por ¢l con-
trario, que no ¢s sino ofro momento de lo anterior, ¢l pasado se convicrte,
para quienes viven, en una responsabilidad, ya que de ellos depende el valor
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de sus acontecimientos. Tl pasado forma parte de nuestra memoria, as{ como
nosotros entraremos a formar parte de la de otros. En otras palabras, y dicho
asombrosamente por Sartre (1993, p. 567), decidimos el sentido de la muerte
de los otros: “morir es ser condenado [...] a no existir ya sino por el Qtro y a
recibir de él nuestro sentido y el sentido mismo de nuestra victoria”. Sartre
considerd que la relacién con los muertos —con todos los muertos— es una
estructura esencial de la relacién fundamental denominada ser-para-otro. Por
elle, la muerte es tanto una cuestién individual como colectiva. Mi muerte
compromete necesariamente algo distinto de mf, totalmente contingente, que
es la existencia del otro. Algo de este planteamiento se desliza, si bien desde
la posicién del otro, en la ética critica de la liberacién propugnada por Dussel
{1998, p. 524), cuando sefiala que la no atencién a la interpelacién de la victi-
ma es su muerte: “es para ella dejar de ser sujeto en su sentidoe radical —sin
metdfora posible—: morir. Es el criterio negativo y material Gltimo y primero
de la critica en cuanto tal —de la conciencia ética, de la razén y de la pulsion
criticas—".

De cualquier manera, en El ser y Ia nada (1943), Sartre (1993, p. 388) postulé
la tesis radical de que: “Soy mi experiencia del projimo”. No puedo ser, origi-
nariamente, si no es frente a los demds que, de hecho, dicen lo que soy desde
una posicién inalcanzable para mi, como hemos visto, asi como hago con ellos
lo reciproco. Por ello, resulta imposible eludir al otro 0 préjimo, que ya se en-
cuentra constituyéndome como alguien que soy ante su mirada. Es en ¢sta me-
dida que se define, asimismo, la libertad, la cual no puede ser sin contar con la
presencia estructurante del préjimo. Por ello, mi proyecto de reciperacion de mi
es fundamentalmente proyecto de absorcién def otro, 1o cual supone su afirmacion;
por un lado, negar gue yo sea el otro, y, por el otro, su no cosificacion, es decir,
el reconocimiento de lo que soy desde su mirada, que nunca coincidird con
lo que seré a partir de mi mismo. Mds atin, {a libertad ajena es fundamento de mi
ser. Sartre vio en ¢l conflicto la relacién genérica para con el otro, en la medida
cn que lo que quiera serd para él y viceversa: relaciones reciprocas, aunque
inestables, puesto que siempre son definidas a partir de las circunstancias y
del interés que no deja de inter-poncrse, de mediar dicha relacién. Conflicto
¥ negociacion,

Asi, el Sartre que habrg de interesar a los existencialistas mexicanos fue,
en efecto, el de Ef ser y la nada, El existencialismo es un humanismo y La ndusea
(1938), es decir, el que defiende al sujeto y su conciencia de caer en la burda
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materialidad de las cosas. Postura que glorifica la conciencia libre y como se-
parada del munde, que llega a sostener que ¢l hombre es una ifusion voldtil
que flota sobre los movimientos de la materia. Es el Sartre que entendié que la
conciencia nurnca existe en estado puro sino en su proyectarse aventurero por
¢l mundo y en el representarse alge absolutamente ajeno. Yo vaciado de si
mismo que tiene vedada la permanencia en s{ mismo. Conciencia sin interior
que huye de si misma: “Para no ser algo dado, es menester que el para-sf se
constituya perpetuamente comao on retroceso con respecto a si, es decir, se deje
siempre a la zaga de si mismo como un datum que él no es ya” (Sartre, 1998, p.
590. Las cursivas son del autor}. Sujeto que sdlo se capta a si mismo a partir de
estar eligiéndose y asumicendo, constitutivamente, su ser para con los demds;
que no nace sino que se hace, y cuyo devenir incesante, sin origen ni fin, scrd
su propio ser, que sélo puede ser en la medida en que se encuentra abierto a
las cosas y el mundo; sujeto de descos intermitentes, desiguales, ya que “todo
lo que existe nace sin razén, se prolonga por debilidad y muere por casuali-
dad” (Sartre, 2002, p. 151). De acuerdo con Sartre, la libertad es el fundamento
de los fines. Asi, ¢l fin, “al iluminar el mundo, es un estado del mundo por
obtenerse y alin no existente” {Sartre, 1998, p. 588). Lo dado es, por ello, apre-
ciado en funcién de lo que todavia no existe. A la falta, en consecuencia, de
dichos fines viene aparcjada una inactividad, ausencia de futuro y libertad
para decidir por sf mismo, una imposibilidad de asumir congruentemente el
pasado que puede resultar agobiante. He ahi la convergencia y la ruptura de
cuestiones que deberfamos encarar en un tiempoe tan negativo como el que
estamos viviendo, y de cara a la libertad que todavia no tenemos, de manera
amplia y suficiente, como para convertirse en el indice del desarrollo social,
como lo quiere Amartya Sen.

No mdés cl yo solitario de la reflexidn, sino el nosotros de la comunidad a
la que nos debemos, el mundo que somos y hacemos. Filosofia préctica que
suma el discurso, las formas que tenemos de comprendernos para establecer
didlogos por los cuales seguir re-creando la humanidad y el conocimiento
para futuros provechosos. Toda subjetividad cs, en realidad, intersubjetivi-
dad. Buscdndonos es como encontramos a los otros (tesis que Octavio Paz
suscribié tanto al inicio, en el excelente epigrafe que selecciona de Antonio
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Machado,® como al final de su Laberinto de la soledad).t Como se ha sefialado,
son los otros los que elaboran la version definitiva de lo que somos. Necesi-
tamos a los otros para ser. Nos preconstituyen y predefinen, como vimos en
el planteamiento sartreano. Nacemos y morimos rodeados de otros, Somos
lo que queremos ser, no lo que meramente somos. Por ello, la existencia es
pasién, deseo, voluntad, afirmacién y proyecto interminable. El hombre no
es mds que lo que hace de si mismo; se encuentra siempre fuera de si, pro-
yectdndose a s{ mismo, perdiéndose fuera de si mismo, cayendo, yendo més
alld de si mismo, superandose, siendo otro con el tiempo, tinica forma de ser
y recuperarse.

Predmbulo de la critica

Documentar adecuadamente la presencia de la filosoffa europea del siglo xx
en México es todavia una tarea en proceso, considerando desde la influen-
cla de las filosofias evolucionistas, el espiritualismo, la herencia de la gene-
racion del 98 espafiol, el positivismo, el neokantismo, la fenomenologia, el
marxismo, la ontologia y el existencialismo, hasta los actuales debates que
privilegian los dmbitos ético-politicos, hermenéuticos y dial6gicos.® Un caso

3 La parte final del epigrafe dice “Abel Martin, con fe poctica, no menos humana que la (e ractonal, creia en
lo otro, en ‘La esencial heterogeneidad del ser’, como si dijéramos en la incurable otredad que padece In
uno” (Paz, 2010: 9). El hecho de incluir consideraciones del poela mexicano tiene la inlencidn de posicio-
narlo dentro de la discusidn del existencialismo en nuestro pafs, importancia que los filésolos mexicanos
le negaron hasta €] cansancio, Dicha controversia se remonta al momento en que Sartre eslaba siendo
asimilado por la inteligencia mexicana, micntras Paz ya sc habia desmarcado de sus tesis e implicaciones
politicas una década antes. En una carta escrita a Alfonso Reyes en 1949, Paz manificsta su incomodidad
por “el protagonismoe sartreano de los hiperiones” (vitado por Dumingucz, 2014, p. 204); éstos le devuelven
la “cortesfa”, haciendo mutis cuando aparece Elsterinto de e sofedad, situacion que se hard mds incdmoda
cuanda Emilio Uranga, integrante del grupo, le dedique su Andfisis del ser def seexicano (1952}, El no tomar
en cuenta a Paz dentro de esta temdtica sigue ccurrienduo, por gemplo, cuando el especialista en Historia
de la Filosofia en México, Guillerme Tlurtado, valora une de los aportes decisivos de Hiperidn, en la pro-
pucsta de Uranga: haber considerado que en las soluciones a fn mexicnnn deberia reconocerse al conjunto
universal de la humanidad, shi donde incluso lo mexicane llega a definirse como lo humano a partir de la
nocion de accidentalidad, de forma que ta lmanidnd entera pueds reconveer ¥ valornr sie avcidentatidad soterra-
. Sefiala Hurtado (10) que “En este punto nos encontrames con la que quizd sea la tesis mds original y
dcbatible de toda la filosofia de lo mexicano®, Sin embargo, hay que recordar que Paz (2010, p. 187) habia
establecido algo muy similar en Ef laberiuto de fa soledad, al sostener que: "El destinu de cada hombre no
s ya diverso al del Hombre. Por [o tanlo, toda tentativa por resolver nuestros conflictos desde la realidad
mexicana deberd poseer validez universal o estard condenada de antemano a Ja esterilidad”, No se trata
pues de una originalidnd de los hiperiones, sina, en cambio, de un afie de ins tempos © Zeffgeist, que también
correspondic a una ctapa de la historia intelectual (a la) mexicana.

“Somws, por primera vez en nuestra historia, contempordncos de lodos los hombres” (Faz, 2010, p. 210).

5 Un ejempla destacable reciente de estas reconstrucciones histérico-filosoficas corresponde a Carlos e-
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histdrico de dichas recepciones, poco analizado con profundidad por los mis-
mos historiadores de la filosofia en México, es el del grupo de poetas lamados
Contempordneos, cuya revista del mismo nombre sirvié de vehiculo para in-
troducir a pensadores franceses y alemanes a partir de la década de los afios
1940; no sc debe dejar de mencionar la gran labor en traducciones realizada
por la Revista de Occidente en Esparia a partir de 1923, afio de su fundacién,
profusamente consultada por intelectuales latinoamericanos, ni olvidar la in-
valuable labor del exilio espafiol en nuestro pafs, donde destaca, sin duda, 1a
gran figura de José Gaos, traductor de la que por mucho afios fue la versién
esparfiola de Ser y tiempo (1927). De acuerdo con el especialista Louis Panabiér,
Contempordneos se habria encargado de introducir tanto a Heidegger como
a algunas vanguardias artisticas europeas, en particular, el surrealismo, asi
como al extraordinario poeta-pensador Paul Valéry. Este especialista demos-
tré la precisa relacion existente entre el Heidegger de Ser v tHiempo v el poema
central de Jorge Cuesta, Canto a un dios mineral (1942}

Husserl y Heidegger ensefiaron a esta generacién que todavia era posi-
ble pensar fuera de las relaciones de produccién y fuera del misticismo
iluminado. El encuentro con el ser-ahi, de cara al tiempo, frente a la
muerte del lenguaje, representd para Cuesta todo un descubrimiento.

reda. En Fa filesafta en México en of sigho xx. Apuntes de un participante (2013) nos enteramos, por cjemplo,
que Ignacio Manuel Altamirano ya exponia 4 Kant, Fichte, Schelling y Hegel en sus cdtedras de historia
de la filosoffa en la Escuela Nacional de Jurisprudencia {creada en 1867), dende estudid Justo Sierra,
que servird come cuerpn institucional para mds tarde fundar la unay; que Rubén Dario fue ¢l primer
latinoamericano que escribié sobre Nietzsche en 1894; que los integrantes del Ateneo de la fuventud ya
leian a Platdn, Kanl, Schopenhauer, Nietzache, Bergson, Boutroux, Croce y James, aunque no supieran
aleman; que Samucl Ramaos asistio a conferencias en Paris dicladas por Bergson; que EI capital de Marx
fue traducide por Wenceslao Roces en 1946 para el ki, siendo la primea traduccidn al espanal; que a su
llegada a México, Adolfo Sanchez Vazquez (notable rastreador de la influencia de Rousseau en Méxicn,
como se sabe) fue invitado por Octavio Paz a publicar poemas en la revista Tnller; que cl nolable Carlos
Pereyra sdlo vivid 48 afos, que don Antonio Cémez Roblede escribid sobre Dante, santo Tomds y Edilh
Stein; que Tuis Villore, Algjandro Rossi —quien asistid a cursos con Heidegger— y Fernando Salmerdn
introdujeron la filosofia analitica en México a raiv de una critica a la fenomenologia, entre otras tantas
curiosidades e informacién deliciosa digna del mejor estudic de la historia de las ideas en ITispunoamé-
rica, Olras historias de 1a filosolia en México se deben a Samuel Ramos {1943}, Mauricio Beuchot {1997),
Jos¢ Manuel Villalpando (2002), Carmen Rovira (1993, 1995, 1997, 1998), ademuiz de excelentes revisio-
nes panordmicas realizadas por especialisias norleamericanns, que pueden encontrarse en la entrada
de “Filosofia en México” de la Stanfard Encycfopedin of Phitosopiny, hitps:/ { plato.stanford.edu/entrics |
philosophy-mexicof
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Por lo demds, a mediados de los afios 1930, alguien como Octavio Paz ya
habia leido traducciones de Heidegger en la mencionada Revista de Occidente,
dirigida por Ortega y Gassct, en particular el ensayo “;Qué ¢s la metaffsi-
ca?” Pue Enrico Mario Santi quien documenté la aparicién de las primeras
traducciones de Heidegger en nuestro pais, sobre tode a partir de la década
de los afios 1940 (al parecer, sin tomar en cuenta el juicio de Panabitre), en la
importante editorial Séncca, Seguramente, éstas también fueron consultadas
por Paz, dado que allf habrfa de publicar su polémica antologia de poesia mo-
derna en lengua espafiola Laurel (1941), en compafia de Xavier Villaurrutia,
Emilio Prados y Juan Gil-Albert. En la época en que publicéd su ensayo sobre
el poeta mexicano, 1997, Santi (2016, p. 270) constaté que todavia no se habia
hecho una buena relacién de sucesos de la Mexican connection de Heidegger.
El ensayo heideggeriano que apareci6 ¢n la revista espafiola Cruz y Raya en
1931, “;Qué es la metafisica?”, fue publicado por la editorial Séncca en 1941,
mientras que Holderlin y la esencia de la poesia, seguido de De la esencia del fun-
damente, en traduccién de David G. Bacea, lo fue en 1944 (Gaos discutird la
capacidad de Bacca como traductor, en su prélogo a la traduccion que hizo
de EI ser y el tiempo, como llamé a la obra fundamental de Heidegger). En
este breve recuento de la presencia de la fenomenologia y el existencialismo,
no debemos olvidar la traduccién de Samucl Ramos, destacade promotor del
grupo Hiperion, de Arte i poesia de Heidegger, en 1958,

Debemos recordar, igualmente, que el existencialismo no fue ni bienve-
nido ni su presencia en México valorada positivamente por alguien como el
mismo Octavio Paz.® De acuerdo con el poeta mexicano, la influencia de Jean
Paul Sartre en los intelectuales latinoamericanos fue un mal gjemplo (todo lo
contrario a la notable y benéfica influencia de Ortega y Gasset), ademads de
que llegd, segtin esto, a representar uno de los tantos casos del uso perverso
de la dialéctica hegeliana en el siglo xx, al mostrar ¢l mal como momento nece-
sario de la realizacién del bien. Sefiala Paz (1993, p. 84): “Mis reservas frente a

f Otro fue ol caso de Carlos Fuentes, quien, en La regidn s tratsparente {1958), ridiculiza el habla de 1os
“existencialistas moxicanos” (Sdnchez, 2014} Quivd sumamente resentido por estas mofas al lenguaje
ontoldgico a la Fuentes, Uranga, en su dialriba contra Sartre, escrita a su muerte en 1984, lo compara con
el escritor mexicano, buscando con cllo rebajarlo en la medida de su céébrité: “Pero aun hay mis, Sartre
es un escritor, comoe Fuentes, pero también un gran escritor, 10 que no es, ni fue, ni serd Fuentes salvo
pot el volumen torrencial de sus ‘obras’; qué digo, de sus ‘sobras™ (Uranga, 2016, p. 141). Refiricndose a
Uranga, cuando éste ya se habia convertido en vocero oficial del i, en 1969, en una carta a Paz, Fuentes
lo tilda de “cucaracha”, al referitse a su publicacion £ mdndrigo, en la que criticaba a varios intelectunles
y oscritores “no alineados™ de la generacion de medio siglo (Sheridan, 2017, s/ p)
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Sartre fueron mds bien de orden politico que intelectual o literario. Su especio-
sa casuistica politica, mds que sus pesadas novelas y sus ambiciosos tratados
filoséficos, provocaron mi repulsa”. La critica también respondid a lo poco
que le importé el arte, cuando el existencialista sostenfa irénicamente que
“[..]Jhay imbéciles que obtienen consuelo con las bellas artes” (Sartre, 2002,
p. 193). Paz ubica a Sartre como parte de la grave crisis y el dilema existencial
que, en efecto, sacudié a los intelectuales curopeos después de la Segunda
Guerra Mundial, a saber, mantuvo una visidn utdpica totalitaria, devota delo
absoluto: no es otra la explicacién que encuentra de la obstinada defensa sar-
treana del comunismo, aun a sabiendas de los horrores que habfan ocurrido
en la URSS. ;Cémo explicar este silencio ante la mentira y el crimen?, fue la
pregunta que se hizo Paz (OC, 1X, p. 34), para llegar a una conclusién fuerte:
“En el caso de los intelectuales del siglo xx no hubo ni rebeldia ni soberbia:
hubo abyeccién. Es duro decirlo pero hay que decirlo”.

Confiesa que desde el principio se sintié “lejos de Sartre”, y que le parecié
importante discutir el tema dada la influencia que llegd a tener en México, a
la vez que reconoce, en algo no menos importante que entender sus relaciones
con la izquierda mexicana, que sus criticas al filésofo francés lo distanciaron
de muchos intelectuales mexicanos, para quicnes el dogmatismo marxista fue
la salvacion a su falta de critica, de conocimientos y de andlisis de las realida-
des concretas del pafs, asi como de un ejercicio pleno de la libertad. No sélo
previd el ataque que Sartre harfa a la obra fundamental de Albert Camus,
El hombre rebelde (1951} —donde las ideologias totalitarias son asociadas con
crimenes—,” sino que, ademds, nunca lo consideré como el filésofo francés
de mediados del siglo xx, sitio que reservd a Paul Valéry: “encuentro que el
verdadero gran filésofo francés de nucstra época no es Sartre: es Valéry, como
lo revela, sobre todo, la publicacién péstuma de los Cahiers” (Paz, OC, VIII,
p. 800).

Las diferencias politicas de Paz con el existencialista tienen que ver con la
presunta légica de Ia historia como instancia moral superior que campea en los
ambiciosos tratados filosdficos sartreanos, independiente de la voluntad y de las
intenciones humanas. Inconformidad con esta instancia superior a la que se

7 Una conclusion del andlisis brillante que Camus (1978; 48) realiza sobre Sade, “Con dos siglos de antici-
pacion, en una escala reducids, Sade exaltd las sociedades totalitarias en nombre de la libertad frenética
que la rebelion no reddama en realidad”, seguramente no pude agradarle al Sartre de Les crinos de lr
fibertad (1945-1949).
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puede dar el nombre de revolucidn, dinléctica, leyes del desarrolio social, pero que
tiene la cualidad de imponerse con la fuerza de una divinidad que debe ser
adivinada por el comité partidista y sus secretarios generales, Una divinidad
de Ia historia como ésta, cambiante, habria de definir el sentido de nuestros
actos por encima de las voluntades individuales. Légica férrea de las circuns-
tancias frente a la cual Paz no podia estar de acuerdo, siendo un ferviente
adepto del azar y las celebraciones surrealistas del ahora, 1a libertad, la imagi-
nacién y el amor. Por eso, le pareci6 sorprendente que el mismo Sartre se haya
asumido como un filésofo de la libertad cuando en realidad, y hasta el final
de sus dias, “encubrié los crimenes de los césares revolucienarios” (Paz, OC,
IX, p. 38). Sartre buscé encubrir la existencia de los campos de concentracion
soviéticos con el argumento de que se trataba de una revolucién en marcha,
algo que tenia sentido dentro de esa Idgica dialéctica que tanto confundié a los
intelectuales de izquierda donde, al final, el mal se encontraba justificade en
aras de un bien, si bien inalcanzable.®

Paz es contundente al sefialar que Sartre se propuso reconciliar la libertad
con el comunismo, sélo que fracasé (lo mismo habra de pasarle al surrealis-
mo), v su fracase fue el de tres generaciones de intelectuales de izquierda. Sartre
escamoted el problema del socialismo soviético, queriéndole salvar a costa de
todo, incluyendo sus crimenes. Deshonestidad intelectual, sefiala Paz. Sartre
pensaba que “mientras subsistiesen en nuestros paises la opresién y explota-
cién, no teniamos derecho moral para criticar los vicios del sistema soviético”
{Paz, OC, Il, p. 343). El problema fue que, en efecto, la expansién de su actitud,
¥ juicios encubridores hacia América Latina, acabé paralizando a muchos in-
telectuales por mas de 30 afios. La tradicién critica heredada de la Tustracion,

B En realidad, el tema no data de una filosoffa dinlfeffcr de la historia de corte hegeliane, sino de la formulada
un siglo anles en la versidn del optimismo ilustrado, nueva fr, sobre Ia idea del progreso, va planteada
par alguicn como Turgot en 1750, como sefiala Camus (1978, p. 180), en ol hicidoe ensayo que (ue objeto,
cfectivamente, de rechazo por parte de Sartre: “Cusndo se estd seguro de que el mafiana, dentro del orden
mismo del mundo, serd mejor que el hoy, es posible divertivse en pus. [...] Al esdavo, a aguellos cuyo
presente es miscrable y no hallan consuelo, se les asegura gque el future, por lo menos, les pertencce. El
porvenir es la inica clase de propiedad que los amos conceden de buen grado alos esclavos”. Como puede
observarse, en esta vision se encuentra igualmente hipotecado el ahora, el instante, en aras de un future
lleno de incertidumbres, aunque “inevilable”. Todo lo cual no es sino uha consecuencia, sefialaba Camus,
del pensamiento burguds del siglo xix. Divinizacién de la historia, a fin de cuentas —y parusfa—, en la que
el proletario es un Cristo redentor, capaz de encarnar a la humanidad enlera a partic de su extrema despo-
sesion de st mismno, para que algin din llegne a serlo y tenerlo lodo. La critica de Camus {1978, p. 193] es 1a
Inisma gue realiza Pav: frente a la profecia de la instauracion de un {uturae beneficioso para todos, por los
medios que scan, o cabe el sufrimiento momentdneo: “En esa Jerusalén ruidosa de méaquinas maravillo-
si%, Jquién se acordard todavia de Ta vor del desollado?”

Gl proveclo humanistla del existencialismo en México.
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por ejemplo, se puso al servicio de “nuestro odie a nosotros mismos y a nues-
tro mundo. No hemos construido nada con ella, salvo cdrceles de conceptos. Y
lo peor: con la critica hemos justificado las tiranias” (Paz, OC, 11, p. 344}, Sartre
fue la conciencia de una pasién, es decir, conciencia del trénsito del tiempo
y de los hombres. Moralista que dijo cosas esenciales para el siglo xx en una
época de grandes catdstrofes. Sin embargo, tesis suyas como la de la libertad
como condena, afirma Paz, acabaron defendiendo las tiranias del siglo xx, y
“porque pensé que el despotismo de los césares revolucionarios no era sino
la méscara de la libertad”, a pesar de que, una y otra vez, haya confesado que
se habfa equivocado. Para Paz (OC, II, p. 348), Sartre fue todo lo contrario de
lo que predicé: ejemplo de irresponsabilidad, contradiccién, precipitacion e
incoherencia. Sus ideas y actitudes justificaron lo que se proponia, a saber, “la
desenfadada y generalizada irresponsabilidad de los intelectuales de izquier-
da {sobre todo los latinoamericanos) que durante los tltimos 20 afios, en nom-
bre del ‘compromiso” revolucionario, la téctica, la dialéctica y otras lindezas,
han elogiado y solapado a los tiranos y a los verdugoes”.

Existencialistas de proyecto

(accidentada y provisionalmente)

Entre 1948 y 1952 existi6 un grupo de maestros y jévenes alumnos de la UNaM
{Hurtado, s/f, p. 1), existencialistas mexicanos, llamado Hiperién, animado
por Samuel Ramos y José Gaos. A él pertenecieron Leopoldo Zea (lider in-
discutible y fundador de centros de estudios y colecciones editoriales dedi-
cadas al tema de la filosoffa mexicana y latinoamericana), Ricardo Guerra,
Joaquin Sdnchez McGregor, Salvador Reyes Nevares, Emilio Uranga, Fausto
Vega, Jorge Portilla y Luis Villoro.® La importancia de este grupo fue determi-
nante para continuar difundicendo corrientes filos6ficas como el neckantismao,
la filosoffa de los valores de Hartmann y Scheler, la fenomenologia (Husserl,
Heidegger, Merlcau-Ponty) y, particularmente, el existencialismo (Sartre, Ca-
mus), las cuales fueron utilizadas para compren der la circunstancia mexicana.

9 I.as tesis académicas que elaboraron bajo la orientacicn de Gaws constituyeron, come se sabe, puntos de
partida para cl andlisis de diversas cuestiones identitarias y culturales en la hisloria de México. Tales el
caso de Ef posiffoismo en México (1943) de Leopoldo Zea, Los grandes motienios def fdigeidsinag en Méxice
{19501 de Luis Villoro, Ensayo de wnn entolegra del mexicinio (1949) y Awtisis del ser del wiexicann [1952) de
Emilie Uranga, y Feromenolagia defl retaje (1966] de Jorge Fortilla.
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El grupo hizo su aparicién pablica en un ciclo de conferencias sobre el
existencialismo francés, organizadas por el Instituto Francés de América La-
tina de la Ciudad de México ¢l mismo afio de su creacién. Posteriormente
organizaron otros encucntros dedicados a “Problemas de la filosofia contem-
peranea”, “;Qué es ¢l mexicane?”, “El mexicane y su cultura”, “El mexicano
y sus posibilidades”. Los existencialistas mexicanos se inscribieron en un mo-
vimiento autorreflexivo que ¢l periodo posrevolucionario invité a conformar.
Asi, contribuyeron a lo que se dio en llamar la ontologia del mexicano, a la que
también harian aportes sustanciales escritores de la talla de José Revueltas,
Juan Rulfo, Agustin Ydiiez y, algunos afios después, Octavio Paz y Carlos
Fuentes. Del mismo moda, si bien un poco antes, Alfonso Reyes, José Vascon-
celos y Antonio Caso, del Ateneo de la Juventud, ademds del ya mencionado
Samuel Ramos, pueden ubicarse en este movimiento de reivindicacién cultu-
ral identitaria. Su interés apunt¢ a distinguirse como un grupo de investiga-
cion filosofica en el que se recuperaron:

la concepeidn sartreana del compromiso del intelectual, la idea mar-
xista de la filosofia como transformadoera de la realidad, la inversion
nietzscheana de los valores, el principio freudiano del valor terapéutico
del autoconocimiento, y el lamado de Vasconcelos para que la filosofia
mexicana fuese un instrumentoe en la lucha frente a la hegemonia de las
potencias coloniales (Hurtado, s/f, pp. 2-3),

José Gaes (1996, pp. 373-374), protector del grupoe, recuerda el titulo de las
conferencias inaugurales: Uranga, “Maurice Merlau-Ponty: Fenomenologia
y existencialismo”; Portilla, “La ndusea y ¢l humanismo”; MacGreger, “;11ay
una moral existencialista?”; Villoro, “Ta reflexién sobre ¢l ser en Gabriel Mar-
cel”; Guerra, “Jean Paul Sartre, filésofo de la libertad”. Ese mismo afio parti-
cipardn en otro ciclo de conferencias en la Tacultad de Filosofia v Letras de
la unam, Al afio siguiente lo hardn nuevamente en dicha facultad, abordando
el tema “:Qué s el mexicanoe?” Este ciclo incluy6 las conferencias: Uranga,
“Discrecion y seforic en el mexicano”; Agustin Yéfiez, “Decentes v pela-
dos”; Villoro, “La doble faz del indio”; Reyes Nevares, “Las dos Américas:
maviles v molivos” ; Zea, "Responsabilidad del mexicano”; Guerra, “México:
imagen y realidad”; Portilla, “Comunidad: grandeza y miseria del mexicano”;
Vega, “El mexicano en la novela”, Samue] Ramos, “l1dea en torne del alma

B proyecto manisla del existencialismo en México.
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mexicana”. En su balance final del grupo, Gaos sefialé criticamente que no
“hubicra hechoe un estuerzo por concebir categorias tan originales como el ob-
jeto por concebir por su mediacion” ¥ Por lo demads, se cuenta con un testimo-
nio de primera mano sobre la forma en que, en el grupo Hiperién, la filosoffa
alemana comenzé a declinar precisamente a finales de los ahos 1950. A par-
tir de su experiencia en Alemania, cuando asistic a los cursos de Heidegger,
Uranga (2016, p. 69} anota: “Leo a Heidegger, ;Qué significa pensar?, y el tomo
de Husserl sobre Krisis. Pero todo lo leo como quien lee una vieja historia de
amor ya irremediablemente terminada”. La hora de la ontologia habia llega-
do a su fin y —sefialaba el pensador mexicano—, se abria el tiempo para la
politica, la moral, la contaminacién de la filosofia en la calle, entre los hombres,
confundida. Toda esa filosofia esencialista habria quedado, en el mejor de los
casos, como un recuerdo, un pasado de museo, mientras que la que se mantenia
viva andaba “pintando un cuadro, haciendo versos o redactando una novela
y una autobiograffa”. En menos dc una década, el interés por el pensador
alemdn, al igual que por el existencialismo francés, se vino abajo, dejando de
lado el entusiasmo que provocé la traduccion gaosiana de Ser y tiempo. Como
sefiala Guillermo Hurtado (s/f, p. 2), “el grupo se disolvié hacia 1953 y enton-
ces los hiperiones tomaron distintas rutas vitales: los estudios en el extranjero,
la carrera académica, los cargos priblices, los puestos diplomdticos, el cultivo
del periodismo y de las letras. Todos ellos abandonaron la filosofia de lo mexi-
cano y todos, menos Guerra, abjuraron de la filosofia existencialista”.

El interés por Heidegger, en lengua espafiola, volvi6, como se sabe, a me-
diados de los 1970, a partir de la divulgacién de la obra hermenéutica de uno
de sus mds destacados discipulos, Hans-George Gadamer, y del pensamiento

10 El magisterio y la autoridad de Gaos no scrdn bien evaluados por todoes al final, como puede notarse
cn el caso extraordinario de su discipifo rebelde, para muchoes criticos el més dotado de esa generacion:
Emilio Uranga, quien “era considerado por sus maestros y por sus condiscipulos como poscedor de un
talento excepeional; entre los hiperiones, Uranga era, como recuerda Villoro, primies inker pares” (1 ur-
tadw, 13 Con su particular ironfa y rebeldia sefiald, en 1983, que "o que particularmente le atraia y nos
comtagid fueron Jas ideas sobre la muerte, nuestra muerte, mi muerte. Fsta eva la revelacidn, el motivo
cardinal que To atrafa en el libro de TTeidegger, Y tuvo enormes consecuencias, La primera de todas, hacer
de José Gaos “un ente moribundo, entregado a la muerte y no a la vida” (Uranga, 2016, p. 144). Actitud
contraria a la apreciacidn mutua que existic entre al exiliado espaiiol y Octavio Paz, quien le dedicd un
ejemplar de la primera edicién de Ef area y In fira (1950}, y utilizd la “Introduccion” a E{ Ser i ef Hempo de
Marlin Heidegger (1951) para su comprensidn ultima de Heidegger; a cambio el espaficl comentd que ¢l
libro pactano de critica poética resultaba ser no séko el “frulo mas granado del existencialismo en lengua
espaiiola de que tengo naticia, sine una de los mas grandes de la filosoffa, a sccas, en nuestra lengua, de
que tambicn tenge noticia” (citado por Stanton, 2015, p. 378), ademds de que le angurd que algtn dia
ganartia ¢l Premio Nobel {Domimguez, 2014, p, 208), come cfectivamente ocurrid en 1998
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posmoderno, mas no sucedi6 asi con Sartre, que fue practicamente olvidado
por la filosofia mexicana contempordnea.

El destacado historiador del pensamiente latinoamericano, Francisco
Miré Quesada, insistié en la importancia del grupo Hiperidn, ya que, segiin
su opinién, realizé una meditacién sobre la propia realidad y condicién lati-
noamericana que pudo haber producido cierta autenticidad filoséfica (Mird,
1974, p. 87). La reflexién filoséfica no deberfa ser un mero quehacer gratui-
to, sino que habria encontrado su sentido y posibilidad a partir de una ta-
rea autocomprensiva, en un proyecto de liberacién y libertad, entendida esta
dltima como capacidad de decidir sobre nuestros destinos. En su moemento,
Gaos (1990, p. 77) no dudd en sostener que el pensamiento hispanoamerica-
no se habia constituido en el “6rgano principal de la independencia y pro-
ceso de constitucién de las naciones correspondientes —y esto es el fondo
dltimo de su aspecto politico—". Fue Miré Quesada (1974, p. 104) quien, a
diferencia de Paz, valord positivamente la influencia que el existencialismo
sartreano tuvo en el filosofar mexicano del siglo xx, precisamente ahi donde la
ecuacién ser-hacer se convirtié en definicién de la libertad:

El existencialismo nos permite plantear sobre bases verdaderamente
filoséficas, en el plano ontoldgico, que es el plano supremeo del conoci-
miento filoséfico, el problema del ser del mexicano, cuyo esclarecimien-
to habrd de revelar el sentido Gltimo del gran movimiento histdrico que
empieza en 1910 y que se incuba desde el momento mismo en que el
conquistador espafiol pone pie en tierra americana y que caracteriza e
informa toda la vida del México contemporédnco.

Tal fue el case, por cjemple, del proyecte asuntivo de Leopoldo Zea, para
quien ¢l tema del pensamiento latinoamericano fue la originalidad de Amé-
rica y del hombre americano: formulacién de una universalidad nunca antes
vista, que permitié al continente salir de la orfandad que la historia le habia
reservado, Filosoffa comprometida que tuvo como funcidn revelar el propio
ser latinpamericano. Zea fue sensible a la condicidn contradictoria del mexi-
cano dada por su situacién cn la historia y por los contextos de su pasado
reciente. En particular, sobre el hecho de desenvolvernos en un ne muy bien
asimilado pasado y una no muy bien entendida proyeccién de nuestro ser
hacia ¢l futuro, dos situaciones correlativas. Presente contenido en la pugna
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entre pasado y futuro. El mexicano resultaba ser una extrafia configuracion
que s¢ “niega a ser lo que es para ser algo distinto”; un ser que sdlo se caracte-
riza por lo que quierc llegar a set, en permanente espera por llegar a ser (Zea,
1976, p. 22). Oscilacién entre la angustia (nada) y la viscosidad de la ndusea.
Heidegger y Sartre. De ahi la necesidad de asumir y responder por nuestra
realidad, de volvernos autores de nuestro ser, reajustando “nuestros proyectos,
adaptandolos a nuestras circunstancias, posibilidades y medios” (Zea, 1992,
p. 114).

Es en este sentido que el michoacano Samuel Ramos, forjador asimismo de
la ontologia del mexicano, llegd a sostener que el hombre, en general, resulta-
ba ser un puente entre el ser y el no-ser; es decir, proyecto y actualidad. Asi,
mientras que el sajon rcaliza el futuro cada dfa, y ha hecho del pasado algo 1itil
a sus intereses (algo que ya Vasconcelos habfa entendido, y que Paz igualmen-
te reconocerd), el latinoamericano espera todo, vive en la eterna postergacién
de su realizacion, a la vez que considera el pasado como un obstdcule para
la misma. En E! perfil del hombre y la cultura en México (1934), su libro mds im-
portante, Ramos (2001, p. 16) declaré: “Crec en la salvacién de México porque
nuestra raza no carece ni de inteligencia ni de vitalidad; lo tnico que le falta
es aprender”. Pdginas adelante sostuvo que cuando nuestra realidad es obser-
vada “sin ningin prejuicio desfavorable, se descubren valores insospechados
cuyo conocimiento contribuird, sin duda, a clevar la moral de la conciencia
mexicana”.

Ramos tuvo la conviccién de que en México existia la urgente necesidad de
cultivar el pensamiento; practicar la reflexion en todas y cada una de las acti-
vidades humanas, encaminada hacia un nueve humanismo. Muchos proyectos
malogrados, errores y extravios deberfan ser atribuidos, mds que a la maldad,
a la falta de reflexién, al uso insuficiente e inadecuadoe de la inteligencia. El
cjercicio honrado de ésta requiere un esfuerzo, a veces penoso, y de una dis-
ciplina intelectual y moral. El sujeto que piensa se ve precisado a vigilar, no
tnicamente los procesos del conocimiento, sino la fotalidad de su espiritu,
para evitar que muchos factores subjetivos desvirtiden el resultado de sus pes-
quisas (algunas tesis de Dussel se aproximan a estos planteamientos). Ramos
(2001, p. 135) sostenia que tenemos que buscar el conocimiento del mundo en
general a través del caso particular que es el nuestro mexicano. Ver el todo
por medio de las partes: “Todo pensamiento debe partir de la aceptacién de
que somos mexicanos y de que tenemos que ver el mundo bajo una perspec-
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tiva tinica, resultado de nuestra posicién en é1”. Buscar el mundo a partir del
nuestro.

Mads que ser un sencillo planteamiento de cardcter nacionalista, esta idea
tiene un sustento filoséfico. Ver con nuestra propia perspectiva el mundo que
nos ha tocado vivir; hacerlo con nuestra verdad para que éste acabe aceptan-
dola. Mundo que en verdad adolece de armonia, cuya desorientacion es posi-
ble palpar en la falsa actitud mental que tergiversa el sentido de los valores y
altera el orden natural de las cosas en cuanto a su importancia. 5u confianza
en las tareas del pensamiento fue indeclinable para un pueblo habituado a la
fantasia y los mitos, ya que “representa por ello el instrumento que nos pone
en relacién espiritual con la sociedad y con el mundo, y permite fijar nuestra
posicion en éste” (Ramos, 2001, p. 132). Las tareas que encomendd, en este
sentido, fueron las que estructuraron en gran medida ¢l programa intelectual
del Hiperion: “1. Cémo es realmente tal o cual aspecto de la existencia mexi-
cana, y 2. Como debe ser, de acuerdo con sus posibilidades reales” (Ramos,
2001, p. 136).

Para finalizar este breve recuento del existencialismo en México, sus plan-
teamientos, dilemas y controversias, nos referiremos a Jorge Portilla, quien se
dedicé a cstudiar, en particular, el fendmene social, bastante popular en Méxi-
co, del relajo. De la misma manera que Samuel Ramos u Octavio Paz tomaban
en consideracion al peladito o al pachuco, seres colocados en una regién margi-
nal, liminar, periférica o fronteriza, Portilla considerd que el refajiento también
tenfa algo que decir sobre nuestra forma de ser. De su andlisis y reflexion
habria que esperar algunas claves comprensivas de lo que somos, sobre todo
con la ideca de que, a partir de ello, tuviera lugar una mayor autoconciencia
que permitiera superar las formas dadas. El enfoque fenomenolégico y exis-
tencialista fue ciertamente el privilegiado, y es que, desde este punto de vista,
“nada se encuentra totalmente fuera de la red de significaciones que enlaza
las cosas unas a otras, aundandolas en un mundo inteligible” (Portilla, 1984, p.
13). Refiriéndose al relajo, Jorge Portilla pretendia “traer a plena conciencia un
aspecto de la moralidad mexicana”. Tal interés se ubicaba en la tentativa por
“determinar, en la medida de lo posible, la estructura especifica de la comu-
nidad mexicana y poner de manifiesto esta estructura como fundamento de
manifestaciones mds superficiales v visibles que son patrimonio muy peculiar
de nuestro estilo de vida” (Portilla, 1984, p. 122). Lo que manifiesta el fenéme-
no del relajo es una falta o inarticulacién de “horizontes de comunidad”, de

Kl proyeclo homanista del exislenelalismo en México
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tal manera que determina de manera muy débil y lateralmente nuestra vida
y accién. Ello puede ocasionar hasta que vivamos expuestos dolorosamente a
la “intemperie cdsmica”.

Eligiendo el relajo, Portilla estaba convencido de que con ello la filosofia
irfa a la calle (tal como lo habia prescentido Uranga). La filosoffa deberia pro-
mover la razén en una sociedad determinada, cligiendo sus objetos de ella
con ¢l propdsito asimismo de quedar plenamente justificada. Adecuadamente
enfocada a cuestiones sociales habria de tener un efecto educador y liberador,
elucidatorio, trayendo a la claridad lo que se encuentra, de alguna manera,
oculto, y que es causa, muy a la manera psicoldgica, de trastornos o patologias
sociales. Habia necesidad de exhumar un conjunto de traumas que quiza nos
vinieran de la época de la Conquista y que las épocas posteriores simplemente
fueron ap]azando, desviando de una actitud critica y reflexiva, tal como a su
vez lo entendieron Ramos [“me parece que el sentimiento de inferioridad en
nuestra raza tiche un origen histérico que debe buscarse en la Conquista y
Colonizacion” (Ramos, 2001, p. 51)] y el mismo Paz.

La actitud relajienta del mexicano {no se sabe de otro ser que sea capaz
de autodestruirse con la safia con la que comenta Portilla), niega toda posi-
bilidad de futuro, es decit, de trascender su condicién prescnte. Se trata de
un movimiento irracional que “consiste en la supresién de todo futuro re-
gulado. Hay en el relajo un cierto volverle la cara al futuro para realizar un
simple acto de negacién del pasado inmediato” (Portilla, 1984, p. 39). Asi,
el relajiento es un hombre sin porvenir (iguales dificultades para abrirse al
futuro habia entendido Ramos). No toma nada en serio, no se compromete
con nada, 0 su compromisc es con esa #ada de fucrte inspiracién ontol6gica
(refiriéndose al peladito, Ramos (1977, p. 54) habria dicho que es como un
“naufrago que se agita en la nada”). El relajiento es simplemente un “testigo
bicn-humorado de la banalidad de la vida”, Téenicamente dicho, es un “ro-
sario interminable de instantes negados”. Expresion que resulta ser andloga a
la sartreana “totalidad incompleta de las negaciones”, dicha en Ef ser i la nada
sobre la realidad humana, ya que “sobrepasa una negacién concreta que tiene
de ser como presencia actual en el ser” (Sartre, citado por Lévy, 2001, p. 482).
ITe aqui, en consecuencia, el nicleo de las tesis de los existencialistas mexica-
nos, a saber, que el mexicano no vive su propio ser, al contrario, vive afectado
por la fragilidad de lo accidental: “Ser frégil, ser transido por la nada, he ahi
la piedra fundamental a partir de la cual deberd intentarse una descripcion
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ontolégica del mexicano” (Portilla, 1984, p. 128). Autonegacitn y negacién del
pasado inmediato y de todo porvenir.

Lo que importd a Portilla fue la evaluacién del sentido moral de esa li-
bertad a la cual se niega ¢l mexicano. Es decir, de aquella que tiene un efecto
liberador interior o subjetivo por medio del cual se pueden apreciar las cosas
de otra manera, consiguiendo con ello un cambio que efectivamente supone
una transformacién en el mundo externo en la medida en que me encuen-
tro vinculado a él. Lo que niega el relajo es precisamente esta subjetividad
cambpiante, fuente de todo sentido, sobre la realidad. Dichas variaciones de la
subjetividad, “algunas de las cuales pueden caracterizarse como liberaciones,
y que producen un cambio concomitante en el aspecto del mundo, abren, al
operar, este cambio de aspecto, diversas posibilidades de mi conducta: es esto
lo que aqui nos interesa” (Portilla, 1984, p. 63).

Portilla puso en alta estima ideas sartreanas como la de una comunidad real,
capaz de actuar en el mundo y transformarlo, as{ como la constante apelacion
a la socicdad y el cardcter estrictamente moral de la filosoffa del pensador
francés. Volvemos a encontrar tales ideas filoséficas en la exigencia de los exis-
tencialistas mexicanos al querer hacer de la tarea de autoconocimiento y au-
tocomprensidén un paso mas en la liberacion. 5i recordamos que para Sartre la
realidad humana es libre, dado que no es suficientemente, cstd perpetuamen-
te arrancada de s misma, en la medida cn que lo que ¢lla ha sido se encuen-
tra separado por la nada de lo que es y de lo que serd (Sartre, 1998, p. 546).
Existencia imperfecta que no tiene memoria (Sartre, 2002, p. 150). El hombre
es libre porque no es si mismo, sino presencia de si. De ahi la necesidad de
hacernos, hasta el minimo detalle, y con ello de elegirnos: “La libertad serd pre-
cisamente la nada que es sida en el meollo del hombre y que obliga a la reali-
dad-humana a hacerse en vez de ser” (Sartre, 1998, p- 546).

En particular, Portilla destacé el sentido de gratuidad absoluta del hom-
bre en el mundo, planteado por la filosofia sartreana, asi como el nuevo hu-
manismo promovido por la misma. En La ndusea leemos que “lo esencial es
la contingencia, que la existencia no es la necesidad” (Sartre, 2002, p. 149);
"‘ﬁ.th-‘t"lt', que todo es gratuito (igualmente, aqui se puede entender el origen
existencialista de |a nocion de accidentalidad tan promovida por Uranga). Asi,
el hombre com;j
existir. Llegar
sentido de

enza por no tener un ser, es decir, comienza simplemente por
a a ser después de haber realizado tal o cual proyecto. De ahi el

esponsabilidad que secunda la eleccién practicada en la libertad.

El proyecto humanista del exislencialisino en México.
Notay para una reconslroceion inleleclual
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El hombre es, en consecuencia, libertad, ser v hacer. A fin de cuentas, y en
estricto apego a los planteamicntos de Ramos, es la colocacién del valor en
relacién a la existencia lo que llamé poderosamente la atencién a los existen-
cialistas mexicanos, ya que, come hemos visto, debe ser una deficiencia en
relacion al valor lo que, en el caso de Portilla, nos habria orillado a ser de una
manera peculiat, relajienta, actitud “justamente contraria a la actitud normal
y espontdnea del hombre frente a los valores cuando los valores actdan cn la
conciencia como pauta de la autoconstitucién” (Portilla, 1984, p. 39).

Podriamos concluir sefialando que, en efecto, los existencialistas mexica-
nos, representados por el grupo Hiperién, aunque habria que incluir a Octa-
vio Paz, formaron parte de¢ una rica y valiosa tradicién humanista en nuestro
pafs, como bien sefiala Guillermo Hurtado (s/f, p. 17):

La reflexion sobre el mexicano del Hiperién puede verse como un capi-
tulo —acaso el Gltimo— de una tradicién humanista en la que podemos
incluir a figuras como Carlos de Siglienza y Géngora, Francisco Javier
Clavijero, Servando Teresa de Mier, Gabino Barreda, Justo Sierra, An-
tonio Caso, Alfonso Reyes y Samuel Ramos. Una caracteristica de este
humanismo es que tomé al mexicano, y en especial, al lugar que tiene el
mexicano en la historia universal, como el tema central de sus estudios.
La filosofia de lo mexicano puede verse, por lo tanto, como la expresion
final de un problema —en parte ideolégico y en parte prdctico— que
surge alrededor del siglo xvi1 y contimiia vivo hasta mediados del xx.

Coda

Los tiempos actuales demandan una ética de la accién, del compromiso y
la responsabilidad: conciencia ¢tica-critica que se abre al sentido planetario,
cosmopolita, solidario, hospitalario, corresponsable, como lo establecid, por
ejemplo, Enrique Dussel (1998) a partir del principio ético material de la ne-
gacién de la victima (nocién evidentemente levinasiana). Condicién humana
que ahora se extendid a dimensiones planetarias: “puede descubrirse un he-
cho masivo a finales del siglo xx: buena parte de la humanidad es “victima’
de profunda dominacitn o exclusién encontrandose sumida en el ‘dolor’, “in-
felicidad’, ‘pobreza’, ‘hambre’, ‘analfabetismo’, ‘dominacién’ (Dussel, 1998,

Roberto Sanchez Geniles
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p. 310)." Por cllo, el destacado pensador latinoamericano sostuvo que “La
negacion de la vida humana es ahora nuestro tema”.

En la actualidad, lo antihumano, ante lo cual ponen resistencia los dere-
chos humanos, es la cancelacién de las libertades, la domesticacién de lo hu-
mano a los poderes mds viles (como ya lo sefialé Ramos), la condena a la
violencia y la incomprensién, la injusticia y la miseria, el totalitarismo siempre
latente en las formas de gobierno. Los derechos humanos estarfan ahi preci-
samente, para hacer frente a los peligros que la libertad enfrenta en todas sus
manifestaciones. Derechos que efectivamente son de cardcter universal, y que
se sustentan en la idea del hombre como animal racional, sujeto del logos v el
lenguaje. En la actualidad, uno de los desafios de cstos derechos es justamente
hacerlos valer donde sea que se encuentre en entredicho la condicién huma-
na; hacer vélida su universalidad, capitalizar las tendencias contempordneas
a la mundializacién de las conciencias y a la ciudadania planctaria, el inter-
nacionalismo, la solidaridad mundial, comoe lo sostiene el articulo primero de
la Declaracion Universal de Derechos Humanos (1948) basada, por supuesto,
en la de 1789: “Todos los seres humanos nacen libres e iguales en dignidad y
derechos y, dotados como estdn de razén y conciencia, deben comportarse fra-
ternalmente los unos con los otros”, mientras que ¢l tercero sefiala que “Todo
individuo tiene derecho a la vida, a la libertad v a la seguridad de su perso-
na”, Un sentido de hospitalidad basado en el universalismo al estilo kantiano.

Para algunos especialistas, el futuro de los derechos humanos consagrados
en multitud de cartas y acuerdos internacionales dependerd de la formulacion
clara, adecuada, de una ética def future. De hecho, hay quienes sustentan su
definicion en ello: los derechos humanos son un conjunto de principios éticos

11 Resulta interesante nodar que, cuando Dussel refiers los antecedentes erilicns de la Titica de la Liberacidn
(Feuerbach, Schopenhauer, Nielzsche, Florkheimer, Adorna, Marcuse, Marx, Trend, Lévinas), no apare-
cen, en efecty, l existencialismo ni ta ontologia heideggeriana aungue, como sabemos, 1as sstructuras re-
lacionales fenomenu-ontolégicas de la alteridad se encuentran en la rafz del planteamienta levinasiane,
Como se sabe, desde ol cldsico libro Filosoffa de la fileraridn (19773, Dussel (2011, pob) opuso o la fenome-
nelogia la vevelacion, la epifanta, como dnica forna de ser del oprimido, del pobre, del otro, “gue minca
o8 pura apariencia ni mero fendmeno, sino que guarda siempre una exterioridad mela-fisica. Tl que se
revela es trascendente al sistema, pone conlinuamente en cuestion lo dado™. Pero, lo que es igualmente
inleresante es que reconace (1998, p. 359) que el haber acudido a Lévinas le ayudd a superar al Feidegger
de Ser i tiempe para asumir la realidad del evistente y del deseo metafisico que encuentra al Olro en una
tiea e Infinitn. Otro, en efecto, tendria gque ser el momento en el que se pusicra en relacién la mivade dof
profimo sarleana con el cant a carg levinasiano, donde lambién no se puede dejar de ser responsable por
el Otro {obligacion, acusacidn, ohediencia), asi como de la revelacion de su precariedad o vulnerabilidad,
de sy “ticopo irrecuperable”, mientras que a mi me pwestra en una condicidn preconsciente de “crea-

taridad”,

El proveclo humanisla del existencialisime on México.
Nolas para una reconstruceion inleleclual
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sobre la manera en que los individuos deben ser tratados, y deben girar en
torne a la proteccién de la vida, a lo que, en algtin momento, Foucault llamé
“biopoder”, esto es, la gestion de y por la vida: el derecho al cuerpo, a lasalud,
a la felicidad, a la satisfaccidn de las necesidades. Constituyen una tentativa,
aunque insuficiente en la préctica y la teorfa, de introducir las exigencias éti-
cas en la organizacién de la sociedad, la ley vy la politica. Proteger, salvaguar-
dar, en suma, y como lo quiere Edgar Morin, la autonomia del individuo, su
libertad, pero también enriquecer una “ética critica desde las victimas” en la
medida cn quc es a partir de ellas que se “crea lo nuevo” en la historia, como
afirma Dussel, y sobre la base de que la ética de la liberacion “es una ética
posible acerca de toda accidn de cada dia” (1998, p. 513). Tal ética acabard por
postular un sujeto “vivo”, en “re-conocimiento solidario del Otro, de la comu-
nidad”, que habrd de fungir como criterio de verdad y validez insustituible.
Teca a una nueva generacién de investigadores de la historia de la filosofia la-
tincamericana insistir en aspectos poco conocidos y evaluados de las distintas
tradiciones reflexivas que impulsaron la critica, el andlisis y la autorreflexién
en nuestros pueblos, con el propdsito de mejor entender y ubicar sus propues-
tas de liberacidn.

Bibliografia

Camus, A, (1978). EI hombre rebelde, Buenos Aires: Losada,

Declaracion Universal de Derechos FHlumanos, version en linea disponible en
https:/ /wwwhumanium.org/es/derechos-humanos-1948/ [consulta:
11 de julio de 2018].

Dominguez Michel, C. (2014). Octavio Paz en su siglo, México: Aguilar,

Dussel, E. (1998). Etica de la liberacién en la edad de la globalizacion y de la exclu-
sion, Madrid: unam/vam/Trotta.

(2011). Filosofta de la liberacitn. México: Fcr.

Gaos, J. (1990). Obras completas. vol. VI México: UNAM.

{1996). Obras completas. vol. VIIL. México: unam.

Hurtado, G. (s/f). El Hiperién y su tiempo. Enciclopedia electrdnica de Ia Filoso-
fia Mexicana, version electrénica disponible en file:/ / / C:/Users/ rober-
to%20sanchez / Documents/LIBROS PDF/HURTADO HIPERIONES.
pdf [consulta: 7 de julio de 2018].

Lévy, H.-B. {2001). E! sigio de Sartre. Barcelona: Ediciones B.

Raberto Sanchey Beniles

ki



28

Posglobalizacion, descolonizacion y transmodcernidad

Miré Quesada, F. {1974). Despertar y proyecte del filosofar latinoamericano. Mé-
X1co: FCFR.

Panabiere, L. (1996). ltinerario de una disidencia. Jorge Cuesta {1903-1942). Mé-
XicO: FCE.

Paz, Q. (1993). itinerario, México: FCE.

(1996). Obras completas, ideas y costumbres Il Usos y simbolos. vol. IX.
México: FCE.

(20100). EI laberinto de la soledad. Posdata, Vuelta a “El laberinto de Ia sole-
dad”, México: TCn.

(2014). Obras completas. Miscelidnea. Primeros escritos y entrevistas.
vol. VIII. México: FCE.

Pereda, C. (2013). La filosofia en México en el siglo xx. Apuntes de un participante.
México: nre-Conaculta.

Portilla, J. (1984). Fenvmenologia del relajo. México: rc.

Ramos, 5. (2001). El perfil del hombre y la cultura en México. México: Espasa-Cal-
pe.

Sdnchez, R. (abril-junio de 2014). De la inferioridad a la méscara insondable:
Carlos Fuentes y los existencialistas mexicanos. Revista de Literatura
Mexicana Contempordnea (61), afio 20: pp. xxxi-xl. El Paso: Universidad
de Texas en El Paso.

Santi, E. M. (2016). Ef acto de las palabras, Estudios y didlogos con Octavio Paz.
México: FCE.

Sartre, ). D. (1998). El ser v ta nada. Buenos Aires: Losada.

{2002). La ndusea, Buenos Aires: Losada.

Sheridan, G. (10 de marzo de 2017). Paz y Fuentes: cartas tlatelolcas (el sec-
tor intelectual’). https:/ /www.letraslibres.com/ mexico /literatura/
paz-y-fuentes-cartas-tlatelolcas-el-scctor-intelectual

Stanton, A. (2015). El rio reflexive. Poesia y ensayo en Octavio Paz (1931-1958).
Meéxico: El Colegio de México /reE.

Uranga, E. (2016). Algo mds sobre José Gaos. Advertencia, ed. y sel. de Adolfo
Castafion. México: Bl Colegio de México.

Zea, L. (1976}, El pensanriento latinoamericano. Barcelona: Ariel.

(1992). Conciencia y posibilidad del mexicano. El occidente v {a conciencia de

México. Dos ensayos sobre México y lo mexicano. México: Porria.

21 proyectn humanista del exislencialismo en México.
Notas para una reconsbruccion inlelectual



Poéticas del Sur: ;de quée otra cosa
podemos hablar?

Alan Quezada

En el principio la guacamaya no tenida color, era solamente gris. El mundo era sélo
blanco en el dia y negro en la noche, el tnico otro color que existia era una mez-
cla entre éstos: el gris. Asi transcurria la vida, mientras los dioses —que no eran
los mds primeros— se peleaban a causa de su aburrimiento; el mundo era muy
aburrido, de tal modo que en una reunidn decidieron hacer los colores para hacer
mads alegre el amar y el caminar de los hombres y mujeres murciélago. Después
de tanto andar uno de los dioses se tropezd y se pego en la cabeza, vio el rojo de su
sangre, colorado e pusieron a ese tercer color. Il cuarto color nacié de la busqueda
de otro de los dioses que querfa darle uno a la esperanza, as{ nacié el verde. Otro
mds, rascando en la tierra para encontrar su corazén, hallé el café. El dios que tre-
po maés alto para ver de qué color era el mundo encontrd el azul, De la risa de un
nifio otro dios arrebaté el amarillo. Asf se nacieron los colores del mundo.

Y asi fue que los dioses comenzaron a aventar los colores por el mundo. Se
repartié el verde de los drboles, ¢l azul del ciclo y de los océanos, el café de la
tierra, ¢l amarillo del sol y el rojo que entré por la boca de los seres humanos
y los animales y los pinté por dentro. Y del relajo que se trafan los dioses,
aventaban los colores a diestra y siniestra, ya estando el blanco y el negro en
el mundo y fue entonces que entre esas mezelas se salpicaban a los humanos
“...por eso hay hombres de distintos colores y de distintos pensamientos”
(Marcos, 2012, p. 46). Los dioses temerosos de que se les fueran a olvidar los
colores, buscaron un lugar donde guardarles, cuando de pronto vieron a la

1 Licenciadw en filosofia por la Universidad Auténoma Metropalitana; maestro en Tstudins Visuales por la
Universidad Aubinoma del Eslado de México,; actualmente doctorante en la Universidad de Guanajualo
cn el programa de doctorado en Filosoffa. Miembro de la Academia Latinoamericana de Humanidades,
de la Aseciacion Mexicana de Estudios en Estética v de la Asoclacidn de Filosolfn y Liberacidn. Ha
publicado los libros: Miradas fifosdficas. Estética del cine en México v Consideraciones vstéficas, Horizonfes
medtieliseiplinnrivs de fa sensibilidad. Actualmente se desemipeiia como docente en la Escucela Nacional de
Dranva Fotklorica del iNpa, como profesor de asignatura de Teoria del arte, estética v culturas estéticas,
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guacamaya volando, entonces la agarraron y le alargaron las plumas para po-
nérselos todos, “Y asi fue como la guacamaya se agarré color y ahi lo andaba
paseando, por si a los hombres y mujeres se les olvida que muchos son los
colores v los pensamicntos, y que el mundo serd alegre si todoes los colores y
todos los pensamientos tienen su Tugar” (Marcos, 2012, p- 47}

Descrito de manera muy sucinta, ése es el modo en el que el entonces llamado
subcomandante Marcos narra, a través de la figura del Viejo Antonio, la historia
de cémo nacieron los colores para la cultura maya. Seres humanos de muchos
colores y dis-tinfos (Dussel, 2011) pensamientos son ¢l espiritu analéctico segin
el cual desde la estética se pretende pensar en un fundamento sensible del reco-
nocimicnto del Otro, como estadio poético de una estética de la liberacion —del
que este texto supone una continuacidn— encaminada hacia una politica y una
ética cuyo fin sea el principio material, en el que sc privilegia la vida. Las siguientes
Iincas pretenden alcanzar un acercamiento reflexivo desde algunas propucstas®
crealivas —algunas ya consagradas como artisticas— que arrojan una suerte de
critica a la sensibilidad contemporédnea, en tanto ésta se halla también eurocen-
trada, con la finalidad de lograr un pensamiento situado respecto del gusto.®

Se trata de una de-formacién de la mirada —colonizada— que ha sidoe pre-
viamente formada en la tradicién de la historia del arte, principalmente eu-
ropeo, de manera que el mismo paradigma latincamericano estd construido
a partir de un imaginario extranjero. No reconocer la expresion latinoameri-
cana hace evidente un direccionamiento de la mirada; es preciso redirigirla,
situdndola en su propio contexto, no para desconocer la tradicién de dicho
continente, sine para desarrollar una sensibilidad que in-corpore (Mandoki,
2013) diferentes expresiones y que a su vez se encuentre afirmada. Tal se-
ria una expresion analéctica que afirma esa exterioridad en el campo de lo
creativo, “Afirmar la cxterioridad es lo imposible para el sistema (no habia
potencia para ello); es realizar lo ruevo lo imprevisible para la totalidad, lo que
surge desde la libertad incondicionada, revolucionaria, innovadora” (Dussel,

2 La cantidad de obras claboradas en Amdrica Lating es intnensa, de manera que las plezas comparlidas
en este texlo son apenas una parte minima gue se ha pensado como pardmetro para presenlar una
puctien desde ¢l Sur; no se insinga con ello que fengan un nivel de imporlancia mds elevado que otras;
tampoco llevan orden de ningun tipo; Fueron elegidas a partir de su polencia sensible y del discurso que
Tas sustenta, Sin duda, ¢l camine de una poética con estas caracteristicas serd larpo y ol presente busen
ofrecer estos ejemplos como un primer acercamiento,

3 Asf camo gl pensamiento europen invadid las academias ¥ conlribuyo a la formacion de una conciencia
enajenada, lo mismn ocuere al nivel de I sensible; es algo a lo que podriamos Haman: T colonizacion del
gusio.
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2011, pp. 240-241). Esa revelacién resulta imprevisible, porque sc trata de expre- ‘
I
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stones culturales in-visibilizadas mediante la caricaturizacién y ¢l exotismo,
Las poéticas —que son expresiones de una cultura— en Latinoamérica son
tremendamente diversas y, a pesar de ¢llo, manifiestan en buena medida* un
malestar comun: se trata de la herida colonial, que sigue corroyendo el gusto
a tal grado que se duda de la validez de un objeto creativo que esté fuera de
Ja tradicién. En la poética el sujeto se objetiva de manera creativa y produce
un gesto,” que funciona como un pardametro sensible en cuanto refiere a una
comunidad de senfido; no obstante, cuando este gestoe se encuentra alienado,

no cumple con su cuota sensible ante la comunidad, sino que se vuelve una
expresién autoritaria que demanda la emocién —pretende conmover— del
Otro, sin integrarlo en su comunidad creativa y sensible.

El problema viene cuando el sujcto ¢s visto como espectador y no como es-
pect-actor (Boal, 2015), es decir, cuando se considera que cl sujeto debe guardar
distancia para conternplar desinteresadamente la obra, como pensaba Kant. Es
asi que se parte de una sensibilidad fragmentada: “Desde Aristételes hasta Hei-
degger la poiética occidental ha sido, en sus tradiciones hegemdnicas, poética,
cstética, arte: la parte mas {impia del trabajo humano (y por ello la més alicnada,
cuando no es una estética de la liberacidn...” (Dussel, 1984, p. 64. Las cursivas
son del autor).

Una peética que atienda la exterioridad implica un componentc infaltable en
la construccion de una estética de la liberacion, no sélo en cuanto arte,® sino prin-
cipalmente en sus cualidades creativas, sensibles y colectivas. La poiesis, cuyas
miras cstdn en la liberacién, no puede perder de vista cl principio material de la
filosofia de la liberaci6n; cs por ello que se dirige a los sentidos —que s¢ encuen-
tran dislocados en tanto colonizad os— para despertarlos, de manera que puedan
ver lo invisible y escuchar en el silencio, no porque la exterioridad sea invisible
y muda, sino porque no se le quiere ver ni escuchar (Birri, 1996). En este mismo
sentido, los creadores —que estdn en favor de la vida— no podrian hablar de otra
cosa, mds que de la vida en un tono critico de interpelacion; tal es el caso de las

4 Sobre todo aquellas que se encuentran mds distantes de las tradiciones europeas y estadounidense del
arle.

Bl Ya no meramenle un objeto, sine un movimiente como el de la danza o una expresion como el teatro ool
perfornance, :
6 Ya que en la pretensidn misma de acceso @ 10s circuitos del arle va implicila una seduccion institucional

aliededor de la produceidn de objetos sensibles. No por ello se nicgan las posibilidades de las pretensio-
nes artisticas, pero habrd que pasar primern el rasern crealivo para despuds deconstruir el concepto de
atte en cuanto i su tamis cldsico,

Alan Quezaida
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piezas que se presentan en las pdginas restantes y que intentan ser un recorrido
ilustrativo de diferentes propuestas creativas alrededor de América Latina, desde
las que se leen distintos conflictos respecto de una podética liberadora.

Jorge Dominguez relata la btisqueda de colores que llevé a cabo en su ni-
fiez. Al mirar c6mo en el molcajete se molian diferentes salsas, fascinado con el
colorido que atestiguaban sus ojos, pensaba que ahi mismo se estaba haciendo
pintura. Esto describe el camino del joven pintor indigena, ahora reconocido
en cierto sector —limitado— del arte, quien narra su busqueda de colores y su
intento de extraetlos de las yerbas que encontraba en la naturaleza, para expre-
sar en imdgenes lo que deseaba. Se trata del momento poiético, no sélo relativo
a las creaciones de sus pinturas, sino también a la creacién de los colores que le
servirfan como medios de produccion.

Figura 1 Rescale (2014), pintura de Jorge Domingucez.?

El pintor, oriundo de la Huasteca veracruzana, se formé de manera autodi-
dacta desde su nifiez, durante la cual se interesé por el arte pictérico; sin embargpo,
no consiguid insertarse de manera franca en el medio artistico de nuestro pais,
en ¢l que sélo logré un reconocimiento parcial, sobre todo entre coleccionistas
privados y cn ciertas latitudes en el extranjero. No obstante, Dominguez mues-

7 Sacado de: http: / /jorgedominguezarte.blogspot.com/ 2014 /12 / rescate. htmT consultado ¢l 14/05/2018.
Se cuenla con autorizacion del autor,
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tra un espiritu fuerte y sigue adelante en el desarrollo de su téenica —cercana al
movimiento surrealista— teniendo presente siempre a su comunidad: “Tengo un
compromiso con mi comunidad, sobre todo, me gusta apoyar a las nuevas gene-
raciones, que se inspiren. Muchos muchachos me preguntan cosas y lo que puedo
les respondo, porque mi formacién es autedidacta. Pero sigo aprendiendo, y lo
mds importante, pintando” (La Jornada, 2017, p. 4).

Hasta aqui, la historia del pintor arroja algunas cuestiones para posibles re-
flexiones en torno al estado en que se halla institucionalizado el arte en nuestro
pafs. Indigna que el talento de nuestro personaje sea mds reconocido en Alemania
y Estados Unidos que en su pais de origen. Sin embargo, también es preciso pre-
guntarse cudl es la importancia de pertenecer al sector artistico de nuestro pais,
toda vez quc dicha institucién puede significar ventajas o desventajas. Segtin men-
cionaba el cineasta brasilefio, Glauber Rocha, s¢ requiere estar atento a los matices
que representa para los civilizados —extranjeros— nuestro arte. Cuando no hay un
acercamiento analéctico, la aproximacién al Otro tiende a barbarizarlo, con la muis-
ma mirada colonial que folcloriza tode producto artistico del Sur, convirtiéndolo
en exdtico. Rocha advertia del peligro de la insercién propia en los estereotipos y
la trivializacién de nuestros objetos culturales, de tal manera que al dominarse la
poicsis, también se colonializa la autonomia de la praxis.

Se antoja preferible inscribir la obra del pintor en la categoria del neo-sur-rea-
lismo, tal como lo expresara Rocha en sus manifiestos, en tanto es necesario
superar la tradicién desde un lugar de enunciacién critico, renunciando asf a
la blanquizacién (Echeverria, 2016) de la creacién. Es evidente que la institu-
cién artistica no integraréd ni apoyard el talento de aquel Otro que se manifies-
ta desde la exterioridad, con-vocando (Dussel, 2316} a la distincidn. Esto sin
mencionar a las mafias implicadas en ¢l mundo del arte y su relacién con la
politica —o mejor, necropolitica (Mbembe, 2011)—.

Sirva el ejemplo del pintor para ilustrar los muchos casos en que se desa-
rrolla una invisibilizacion sistémica respecto de una produccién autdctona a
la que —en el mejor de los casos— se le da cl tratamiento de artesania, como
si se tratase de una creacion que no alcanza el estatus artistico, Io que en gran
medida significa el cierre de pucrtas en el mercado del coleccionismo, funda-
mentado, a su vez, por la critica especiafizada; pero ésta es la que acttia en fun-
cion de los pardmetros, las escuelas y las vanguardias artisticas de los pafscs
desarrollados. Eis asi que, minimizada, la expresion auténtica dela periferia. ge
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queda fucra del buen gusto y entra en la categoria de lo kitsch, como expresion
vulgar o popular.

El movimiento antropofagico no buscé negar la tradicidn europea, sino
devorarla simbdlicamente, para integrarla a los referentes culturales indige-
nas y crear con ello un supuesto arte moderno integral que representara a
Brasil. Asi se manitestd la necesidad de dejar de enriquecer al continente cu-
ropeo y de enriquecerse junto con éste, negando tanto el nacionalismo como
el cosmopolitismo para incorporar al Otro en el propio cuerpo. A pesar de
que csto implica una especie de bdsqueda descolonizadora, la propuesta se
pierde en la tibieza de la integracion, ya que se trata no de in-corporar, sino
de reconocer la dis-tincidn en un horizonte de comprensién mutua. Gracias a
este movimicnto, en Brasil se van radicalizando los movimientos artisticos,
con miras a desmarcarse de las logicas curopeas® y a desarrollar una expresion
propia. Como consecuencia de este tipo de manifestaciones es que Brasil sc
convirtié en la cuna de grandes expresiones criticas en las distintas artes,

Es en ¢l nivel peiético que se entiende como una ventaja no estar totalmente
inserto en una institucién que busca colonizar la creacion y la sensibilidad. “En
la medida del ascenso del neeliberalismo y como sefial de su poder de subsun-
cidn, los patrocinios propagandisticos de los consorcios trasnacionales ganaron
terreno y desde la idltima década del siglo xx, sus logros acompafian a los de las
mstituciones estatales convocantes de eventos artisticos” (Hijar, 2007: 24).

El arte, en buena medida, se encuentra secuestrado por intereses particu-
lares y por politicas que sélo buscan su beneficio en la administracion de la
muerte.” Es as{ que en nuestros dfas la institucién artistica estd implicada en uno
de los proceses mds potentes de colonizacién mental. Si bien existen casos hon-
0508, como algunos que aparecerdn mds adelante, es importante dejar patente
la situacién en la que se encuentra sobre todo el arte institucionalizado. Por tal
motivo es mds abarcante hablar de poéticas —se inscriban o no ¢n ¢l espacio del
arte— quc apunten a la creacidn v la sensibilidad como medio de liberacion.

Partimos de una estética desde abajo, una que surge desde la naturaleza y
la cultura, que reconoce la importancia de la vida humana: “Dejemos al menos
flores, dejemes al menos cantos”, apunta el Hatoani-poeta Nezahualcdyotl. La

8 Entre estas propuestas se cuentan las instalaciones de Hélio Oiliciea, el Cinema novo ¥ el Teatra del
oprimidao,
El Se refiere a la Idgica de consuma bajo la que se ditige a los individuos, sin importar que los prodictos

ofrecidos acaben sistemalicamente con su existencia y, menos aun, con los de 1os Otios que son afectadas
colaberalmente,

Poélicas del Suv de gué olra cosa podemos hablar?



Filosofia de la liberacion y pensamicnio lalinoamericann

naturaleza como flor y la cullura como canto son las dos figuras que posan,
como alas de mariposa, sobre la estética de este gran poeta de Texcoco” (Man-
doki, 2013, p. 13). Una que nos invita a repensar, no ya desde la pretension bur-
guesa, de la clevacion en la contemplacion, del buen gusto o de la belleza sist¢é-
mica, sino desde el cuerpo, desde el Otro y desde el nosotros (Lenkersdorf, 2002).

Si la sensibilidad no parte de la dis-tincion estamos ante una cstética negativa,
porque niega al sujeto que percibe —y construye— el mundo desde sus ojos, bra-
zos, piernas, bocas, vidos, etc,, en su diversidad. Es por ello que Katya Mandoki
critica el concepto de guste analizado por Hume y menciona: “5i David Hume
hubiera querido averiguar cudl es ¢l estdndar del gusto, tendria que haber em-
prendido un viaje por los cinco continentes para constatarlo” (Mandoki, 2013,
p. 175). De otro modo, sélo se estd pensando en el gusto particular subjetivo; ja
qué referian entonces los grandes andlisis de la estética cldsica cuando reflexio-
naban sobre el buen gusto? Ilacfan referencia al gusto burgués, que privilegid
s0lo las poéticas artisticas imperiales, reduciendo lo Otro a artesania primitiva o
folclor salvaie.

Las mismas reflexiones criticas son trivializadas desde los circulos académi-
cos, artisticos y en los medios de comunicacién mismos; generan sujetos cstéti-
cos que, en realidad, son sujetos anestesindos por una sensibilidad parca, que no
les permite la reflexién propia ni la intervencién en su proceso lidico-sensible.
“Este sujeto estético es al mismo tiempo un sujeto social y cultural, v el sujeto de
un proyecto intelectual y politico que necesariamente entrafia una critica de los
multifacéticos discursos de colonizacién, tanto en sus figuras teoldgicas como
seculares, emporio-criticas o estructuralistas” (Subirats, 2009, p. 29).

Eduardo Subirats apunta con agudeza las aparentes construcciones discur-
sivas en torno a la critica del colonialismo. Ponerle a las palabras ¢l prefijo pos
no solo estd de moda, sino que, ademds, insinda una critica feroz; sin embargo,
solo s¢ caricaturiza a la verdadera critica v se la deja en un nivel cémodo de apa-
riencia beligerante. La gravedad del asunto se manifiesta cuando se iguala un
truculento anuncie multirracial-comercial de United Colors of Benetton' con
lanegra" de Tarsila, y en este espacio podemos alzar la voz preguntando: “¢En

1o CompaiJa transaccional dedicada al comercio de articulos de moda, que en sus campatias publicitarias
mueslra regularmenle a personas de distintas tonalidades de piel conviviendo y contrastando los coloe-
res de sus prendas, coma i con ello se cumpliera su cuota de inclusidn, Se trata de un discurse que busca
disuadir al consumidar sobre la correccidn polilica de dicha corparacion textil,

11 Acpegran, de larsila do Amaral, es una pinlura modernisla brasilefia de 1923, que es lambién eslandarle
del movimiento antropofagico antes expuesto.
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ddnde estd Santlago Maldonado?”' Tan trivial es su espiritu de inclusion que
cligen ¢l despojo de tierras comunales a cievtos pucblos originarios para conti-
nuar con la colonizacion mental v la mercantilizacion del espiritu anestesiado
por la asesina diversidad de colores de sus textiles —que no son los colores de
la vida a los que se aludia al principio—.

;Dénde quedaron los colores del canto de Victor Jara? Un canto de vida
que nos conminaba a enderezar al Otro, o mejor, a enderczarnos con él cuando
cantaba: “el hombre puede ser hombre cuando camina derecho”. Ilace {alta
una cstética convertida en bioestética para hacer frente a la depredacién de la
industria cultural que prefiere jugar con los sentimientos de una nacion; tal es
el caso de la catdstrofe ocurrida el 19 de septiembre de 2017 en la Ciudad de
Meéxico, cuando Televisa, junto con el presidente, idearon un drama que len-
dria en suspenso a los corazones del pueblo mexicano y les harfa ganar una
popularidad por demds incinerada: el reality show de Frida Soffa.™

Esta es la muestra de la idoneidad de la dimension estética para jugar con
los sujetos o liberarlos; son los mismos gobiernos los que condenan a luchado-
res incansables de espiritu mesidnico, como Maldonado, como los 43 estudian-
tes que a cinco afios de su desaparicion no nos han devuclto, y de los cuales
no nos han sabido responder: “;Dénde estdn?” Como Victor Jara, que aht, ¢n
el mismo lugar en que hiciera palpitar los corazones de las personas, fue bru-
talmente torturado; como narra Joan Jara, su esposa: “Después Victor fue tras-
ladado al sétano, donde se le ve fugazmenle en un pasille, el mismo en ¢l que
con tanta frecuencia se habia preparado para cantar, ahora cubierto de sangre
y tumbado ¢n un suclo cubicrto de orina y excrementos” (Jara, 2007, p. 253).

Desde Bolivia, Silvia Rivera Cusicanqui nos invita a desconfiar de los dis-
cursos wuilti o trans referidos a la cultura; son vacios y en algunos casos depre-
dadores —como el anuncio supuestamente multirracial de Benetton—. Nues-
tras poélicas no son complacientes, son feas en el sentido sistémico;™ sobre

12 Joven argenling desaparecido y asesinado por manifestarse contra o despoje de tierms mapuches
por parte de United Culors of Benetton, Véase 1o nota “United Killers of Benetton™: Tn innovadora
intervencidn artistica por Santiago Maldonado, disponible en: https:/ factualidad rbeom factualida-
o/ 25427 2-united-killers-henetton-san tago-maldomad o

13 Televisora que vstenta la hepemonia de transmisidn en la televisién mexicana

14 Fn la que se hivo oreer a la gente que bajo los escombros —eausados por el tamblor del 19 de septiembre
del 2017— de v colegio dermnmbid o se hallaba una nifia con vida, en lorne a la que se crearon Lodo
tipn de mitos melodramidlicns que apelaban al herofsmo y al compromise del gobicrno mexicano, cn
mamentos stmamente sensibles paca la nacidn,

15 En palabras de Dussel: “El artisla, ¢l arte, exponen ante el sistema, metnfdricamentye como testigos de To
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el cineasta Jorge Sanjinés,' Rivera Cusicanqui menciona: “Sus peliculas nos
revelaron suibitamenle que aqui no s6lo habia indios, sino racismo, violencia
y negacién cultural” (2015, p. 284). Un discurso que sdlo siente quien se pres-
ta mediante la sensibilidad del espiritu mesidanico, como los revolucionarios
de su pelicula El enenrigo principal (1974), que hacen suyo el sufrimiento de
los oprimidos; como Maldonado, que se jugé la vida. Es por esto que Rivera
Cusicanqui dice “A mi juicio, el montaje y la puesta en escena son recursos
que pueden usarse, no para hipnotizar al espectador, sino para abrirle posibi-
lidades reflexivas” (2015, p. 290). Pero estas posibilidades reflexivas no llegan
desde la comodidad, desde la imagen complaciente, debemos recordar la in-
tencién de nuestras pocticas sur-realistas.

Desde este mismo pardmetro cinematogrdfico, la fealdad es también re-
tratada en La fdrmula secreta (1965), mediometraje mexicane que bien pudo
llamarsc Coca-Cola en Ia sangre, titulo mas acorde que debid ser cambiado por
supuestas razones de audiencia. La pelicula comienza con un hombre hospi-
talizado, al que en lugar de suero le inyectan Coca-Cola, lo que le causa unos
efectos y alucinaciones horribles, que no son mds que una critica antiyanqui,
antigobiernista y anticlerical, tal como la describe Rulfo. Es un caso muy simi-
lar al de la emblemdtica pieza cinematografica de Luis Bufiucl, Los olvidados,
de 1950; esta pelicula no se exhibid sino hasta tiempo después, una vez que
ya habfa sido accptada a nivel internacional, debido a la fuerza de sus ima-
genes de miseria y hambre que incomodaron a los sectores privilegiados de
la sociedad mexicana de aquellos afios, pues se preferia otro tipo de cinema-
tografia que adormecicra al piiblico y no despertara en €l ninguna especie de
cuestionamiento.

Los gjemploes cinematogrdficos dan cuenta de un interesante fendmeno
ocurrido entre las décadas de los sesenta y setenta'” del siglo pasado: el nuevo

que vendrd, apocalipticamente (31 apuocalipsis es revelacion de la palabra del oprimido), lo que el oprimi-
do ya es, Tor ello, su exposicivn es fen sepun las regrlas y modas de la belleza vigente; pero es innovacién
de fa coherencia formal de los signes y por ello misme procrencidn de la belleza, la del orden nueve”
{Drssel, 2011, p. 194).

16 Cincasla boliviane, pionera en el cine indigena reivindicativo y no exdtico, Es o] primer cineasta en haber
hecho una pelicula hablada tolalmente en idioma indigana {aymarak; su pretensicn es desarrollar un
cime revolucionario como herramienia para los indigenas, nn donde acquéllas seam representados, sino
donde ellos sean tmbicn participes, puaes enliende que la representacion lo situaria en una posicién
privileginda como autor; sin embargo, ¢l solo funge como medio para que las comunidades expresen sns
ideas y puedan comunicirse desde otro medio: el cine.

17 Excepto el rasn de Bufiugl, cuya piesa CJave surgid on 1950 v significd un parteaguas para la cinemalo-
gralfa de su lempn. En alguna medida, alpunos de los autores latinoamericanos lo reconocieren como
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cine latinpamericano, que se atrevid a denunciar las poeliticas neocoloniales
que se desarrollaban en el territorio, aun cuando para la mayoria ello implico
el exilio. Bs importante notar que estos artistas, desde su discurso —tedrico
y cinematogrédfico— discutian los problemas que significaban la neocoloniza-
cién, la miseria, ¢l hambre y la interculturalidad.'™ Cada uno, desde su pers-
pectiva, buscé ofrecer una posible solucién a los problemas del subdesarro-
llo. Lo que aquif se considera importante, pues ningtin medic de los que ya
manifestaban una hegemonia de la imagen —Hollywood— pudo contener la
expresion critica y revolucionaria.

El fracaso de este tipo de cinematografia estd adscrito a sus imdgenes; es
la consecuencia valiente de producir imdgenes comprometidas. “Ensombre-
cer la mirada del espectador mediante un acto subversive resulta agresivo e
inquietante. Por mucho tiempo los cinefotdgrafos habfan dirigido su lente a la
mitica belleza del campo mexicano sin ver verdaderamente a sus habitantes”
(Brennan, en Schulz, 2014: 34). Pero este fracaso frente al cine asociado con la
industria serd siecmpre un éxito para el espectador emancipado (Ranciere, 2010).
Tal era el espiritu de Revuellas respecto de la orientacidn del cine mexicano
—y del arte en general— hacia fines benéficos para el pais; por ello sus guio-
nes' estan inscritos en la tradicién de la incomodidad, porque son estas crea-
ciones las que realmente interpelan:

La interpelacién dura mds que el especticulo v se queda como discurso
memorizado v reproducido sorprendentemente por jévenes cantores,
narradores orales, coredgrafos y bailarinas, cineastas capaces de repro-
ducir el profundo sentido del sujeto en construccién que no se insurrec-
ciona ni se resiste mds que con su corporeidad al fin reconocida como
ser social, como ser ahi (I Ifjar, 2013, p. 109).

Esa interpelacién es la que buscan nucstros artistas comprometidos con
la vida humana y la justicia, con la descolonizacién; por ello muchas veces
son tachados de grotescos o amarillistas; sin embargo, es preciso atender a
la profundidad de sus representacioncs. Paraddjicamente, dentro del sistema

influencia gracias a su polencia crilica.
18 Se trata de Glauber Rocha {Brasil), Fernando Birrl (Argentina), Jorge Sanjincs (Bulivia), Mario Handler
(Urupuay], Cetavio Gelino y Fernando Solanas {Argentina), Santiago Alvarez (Cuba) v virios realizado-
e ds, quienes hicleron un cine sucial, un cine politico o un cine militante,
Una de sus peliculas mas emblerndticas es FF apede (1973),
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del arte existen personajes que consiguieron malerializar sus criticas al grado
de mostrar las situaciones més obscenas al piiblico; vy es que, volviendo a la
pregunta que dio origen a la presente reflexidn, se dird: ;de qué otra cosa po-
driamos hablar? Aqui, en la ciudad en que comenzdé la ola de violencia hacia
las mujeres —se les conoce como las muertas de Judrez, como sl no tuvieran

nombres—, sucede que la cuenta ya rebasd la capacidad de nombrarlas una
por una, Asi, en toda nuestra América Latina existen altos niveles de violencia
contra las mujeres. “Vivas nos queremos”, “Ni una mds”, gritan las consignas.
(Dénde estan tantas mujeres desaparecidas? Vivimos en un ambiente de vio-
lencia y desolacion por el que ya ni siquiera nos dejamos afectar, el lamento se

perdi6 en la inmediatez. Los anestésicos culturales, artisticos y medidticos nos
impiden dimensionar la magnitud del problema.

Este problema no es actual; posiblemente estd més presente y mas triviali-
zado, lo que lo hace mis visible. Bn 1973, la artista cubana Ana Mendieta hacia
ya una performance en el que mostraba la brutalidad de una violacién. Una sola
violacién es motivo de denuncia e indignacién, aunque quiza eso no dice mu-
cho hoy por hoy, ya que si no son traducidas a cifras las transgresiones de ese
tipo —y de cualquiera—, no parecen despertar reacciones de preocupacion. Su
pieza sc desprendid del caso de una chica de Towa que habia sido violada. Men-
dieta muestra su cucrpo semidesnudo y ensangrentado, simulando detener el
tiempo de la brutalidad de la violacidn. Es posible que con estas imdgenes algu-
nos espectadores hayan experimentado una scnsacion compleja entre el asco,
la impotencia y ¢l terror de un acto tal. Es un arte de lo abyccto que no teme
presentar el acto como es: una monstruosidad, a pesar de las posibles criticas
que bajo una perspectiva miope se referirfan 1inicamente a la violencia de las
imdgenes y no a la verdadera critica al crimen quce se denuncia ahf mismo.

De la misma manera, a principios de la década de los noventa surgio el
grupo SEMEFO,® que de forma poco ortodoxa realizé sus obras como sali-
das de un filme de terror. El grupo comenzaria usando estrategias estéticas
grotescas cada vez ma4s radicales. Tal es el caso de Dermis (1997), pieza en
la que se exponian las sdbanas en que se colocaban los caddveres encon-
trados en la morgue. Ellos intentaban mostrar ese intersticio en que el arte
coincide con la vida, y como afios después preguntara la representante
principal del grupo, Teresa Margolles: “;De qué mas podemos hablar?”
“SEMEFO se inscribe en esta estética donde el cuerpo grotesco dimensio-

0 Aludiendo al Servicio Médico Forense
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na problematicas en las que el sujeto sc enfrenta a su disolucién” (Barrios,
2007, p. 29). Nuestros artistas pensaban que la mejor forma de crear csta
conmocion reflexiva en el piblico era el uso crcativo y lastimero de cadé-
veres, fluidos, deshechos, rastros y huellas de cuerpos.

En otra de sus picrzas Margolles exhibe una lengua adornada con un pier-
cing. Se trataba de un joven punk que habia perdido la vida en un enfrenta-
miento callejero entre pandillas, La madre, que no tenfa dinero para un atadd
en el que enterrar a su hijo, le inlercambio a la arlista la lengua por uno que ésta
e ofrecié —que tenfa de alguno de sus anteriores trabajos—. De esta manera se
evidenciaba, no s6lo el nivel de violencia de la Ciudad de México —considera-
da una de las mds peligrosas del mundo—, sino ¢l problema socioecconémico
de la miseria. Sus representaciones atroces trataban sobre como se generaba la
violencia en las sociedades contempordneas y cémo el control policiaco sélo
contribuyd a marginar la violencia, pero no a eliminarla, como sigue sucedien-
do en la actualidad; los estratos mds bajos estan compuestos por las personas
mds vejadas, quienes pagan con sus vidas la marginacién en la que se hallan
sumidas.

Es importante advertir que este tipo de representaciones conserva cier-
tas sutilezas a partir de las cuales se puede lransitar entre ¢l sadismo es-
tético y una posibilidad reflexiva y liberadora: es cuando no se alude a la
alteridad que tales escenas s6élo resullan en sadismo. El problema es cémo
entender el ambiente de violencia en el que vivimos, si los medios ya nos
lo han hecho ver como una trivialidad, “La violencia cs quiza el imagi-
nario mas gencralizado de la sociedad contemporinea. Como simulacién
de artificio o realidad, sin duda su banalizacién satura su posibilidad de
subversién, en este sentido la estética de SEMEFO habria que entenderla
dentro de esa légica, de ahf quc sus piezas lleguen a grandes extremos”
{(Barrios, 2007, p. 39).

Con el paso del tiempo SEMEFO se disolvid, no asi ¢l clima de violencia
cn nuestro pais; por el contrario, éste se elevé a tal grado que, al menos
para Margolles, el uso franco de cuerpos humanos ya no es una expresién
tan fuerte como si lo serdn los objetos que utiliza en su siguiente etapa. Sin
embargo, siguc en la misma linca estilistica: “Lo grotesco entonces funcio-
na como una liberacién del sujeto que al tiempo que deconstruye el orden
simbélico de toda representacion, sélo lo puede hacer porque se destituye
a sf mismo como identidad el horror de perderme a mi mismo” (Barrios,
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2007, p. 45). En cste caso se trata de mostrar ¢l resto, es decir, lo que queda.
Margolles representa una interesante posibilidad en cuanto a aquello a lo
que se ha venido aludiendo: la invisibilidad. La artista busca mostrar a los
invisibles, victimas de un sistema depredador necropolftico, que devienen
simplemente cifras. La capacidad poética de la creadora le permitié mos-
trar aquello que no era cvidente, sin siquiera mostrarlo, haciéndolo sélo
con elementos que inducian a la senisacion de presencia.

No obstante, es importante tomar en cuenta que, por mds que el grupo
hubicse actuado de manera bienintencionada, como también lo hizo Mar-
golles, la critica diffcilmente llega al sector al que se refiere. Una de las cau-
sas es la poca 0 nula frecuencia con que una persona de escasos recursos?’
entra a una galerfa o a un museo y la poca informacién o interés que tiene
al respecto. Estos sujetos son excluidos en dos niveles: el econémico y el
cultural, relaciondndose ambos e implicandose necesariamente. En todo
caso interesa mds pensar en estas piezas como criticas dirigidas al sistema
politico-cconémico. En el caso de Margolles, es en su etapa posterior que
su obra produce mds consecuencias politicas. No se descarta entonces la
potencia creativa de nuestros artistas, pero se la sitdia en relacién con su
destino final. En todo caso cabria mencionar que el mensaje ataca otra es-
fera: la de aquellos que atn en la cercanfa no logran ver al Otro que habita
cn la exterioridad.

Como se menciond, la obra posterior de Margolles ya no serd explicita,
como lo fue durante su participacion en SEMEFO. Ahora el objete princi-
pal de sus creaciones serd la evocacion, cs decir, el resto o la huella de lo
que no estd més, pucs, ;de qué més podemos hablar? Si en todo momento
nos preguntamos dénde estdn los desaparecidos, ddnde estdn las mujeres,
los cstudiantes de la Normal rural de Ayotzinapa, Santiago Maldonado,
los hijos de las madres de Plaza de Mayo, los desaparecidos en el golpe de
Estado en Chile, los del 68 en México, jdénde estan tantas y tantas perso-
nas que desaparecieron cn Nuestra América? Margolles ya no despliega
cuerpos, da pistas sobre el problema, sobre el origen de su desaparicion o
de su muerte, dice qué es lo que no hay, por medio de sus huellas.

Enseguida aludiremos a algunas de las piczas aqui consideradas
como representativas de Margolles, con la intencién de narrar al lector
algunas de las acciones que llev$ a cabo para que se conozca su magni-

2 Que e su mayaria son viclimas del erimen organizado.
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tud: nuestra artista mete en una habitacién llena de vapor producido con
agua de desecho de la morgue a personas que después se enteran que
respiraron fluidos de alguien muerto; llena una sala con burbujas, esas
burbujas inocentes que nos remontan a la nifiez, hechas con agua con la
que previamente se limpiaron algunos caddveres; hace joyeria con los
fragmentos de cristales y oro que quedan regados después de los enfren-
tamientos entre grupos del crimen organizado, la cual luego expone; en
el piso de un museo hace una grieta que llena con sangre recaudada en la
morgue, entre ofras cosas. Este tipo de acciones frenéticas lleva consigo
fuertes alaridos que se pierden en medio del ruido del progreso, desde
donde una critica escueta dictaminard que se trata de una farsa,® pues
no cumple con los requisitos del buen gusto y de lo politicamente correcto
¢n una sociedad ideal.

¢Qué implicaciones tienen las acciones anteriormente referidas? To-
mando en consideracién las posibilidades polisémicas de sus piczas, in-
tercsa aqui la fuerza con que se manifiesta su interpelacién. No puede ser
de otra forma, mds que con una violencia de choque, que se rompa la co-
tidianidad. No afirmamos que la forma de traer a la realidad personajes,
que en su invisibilidad para algunos siempre fueron una ficcidn, sea la
mis efectiva —por ello sc ha hecho referencia a diversas poéticas—,2 pero
sf una de las mds radicales e ilustrativas en un tono inductivo del espiritu
critico, respecto de las poéticas situadas.

Interesa finalmente resaltar dos piczas de la autora que parecen rele-
vantes en cuanto a su compromiso social, empero direccionadas mds que
hacia la sociedad civil, hacia la clase dirigente. En La promesa (2012), Mar-
golles nos sittia en un salén del Museo de Arte Contemporaneo (MUAc) de
la UNAM, en el que s¢ va construyendo de extremo a extremo, piedra por
piedra, un muro. Vemos a un sujeto que, sin ninguna prisa, sistemadlica-
mente y con conslancia, lleva a cabo un trabajo. La pieza alude a Ciudad
Judrez, parada previa del destino del llamado suesio americano, la falsa meta
que muchas veces se conviertc en pesadilla. Una unidad habitacional y
mas de 100000 casas abandonadas por seguir ese suefio anestésico son par-

22 Al respecto vease la nota de la erilica de arte de Avelina Tesper, que on su blog weusa o Margolles de
farsante v a Ta devuncia de su abra gD qued ot cosa podrims Tatlar?, de patrana. Disponible en hitps:/
wwwavelinalesper.com /200909 farsa-en-venecia html [consulta: 18 de mayo de 2014),

25 Pldsticas y audiovisuales.
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te del material que Margolles buscé llevar intacto a la Ciudad de México,
para convertirlo en cascajo y comenzar la construccién de esa franja, que
es la escena que vemos al entrar a la sala.

Esta pieza da cuenta de uno de los asuntos politicos que conlleva una
de las cargas mds fuertes de opresidn en nuestro contexto: la frontera Mé-
xico-Estados Unidos. “El espacio del planeta dentro del horizonte ontols-
gico es ¢l espacio controlado por el centro, por el Estado orgdnico y autoe-
consciente que pretende no tener contradicciones porque es el Estado do-
minador hoy sin contrapartida” (Dussel, 2011, p. 18), Es el mismo espacio
que lleva la artista a la sala del museo, mediante fragmentos de muros que
resguardaron a tantos y tantos habitantes de la exterioridad: todo un com-
plejo habitacional vaciade de gente de cuya ausencia nadie se percaté. La
frontera es esa meta a superar para conseguir la salida del subdesarrello,
es una entrada mds franca hacia el colonialismo mental y ¢l control de Tos
deseos por parte del mercado estadounidense, pero también la posibilidad
de tener el poder adquisitivo necesario para participar en él, para acceder
al pafs de las no-contradicciones.

La segunda pieza es la que germind la idea de esta pretendida re-
flexidn; su titulo es: ;De qué otra cosa podriamos hablar? (2009). Esta pieza
fue presentada en la Bienal de Venecia de 2009; Margolles fue seleccio-
nada como la artista que representaria a la nacién mexicana, Tue elegi-
da por el gobierno en turno, pues su tematica referente al narcotrifico
podria justificar la entonces iniciada “guerra contra el narco”, llamada
asi por quien por aquellos afios fuera el Ejecutivo. De qué otra cosa po-
driamos hablar sino del estado de corrupcién ¢ inseguridad en que se
encontraba y sigue cncontrandose el pafs, de qué mas si no de los litros v
litros de sangre que se derramaron en esta supuesta guerra patrocinada
por el genocida Felipe Calderén.

Esta pieza expone las atrocidades surgidas del sistema necropolitice,
pero de una manera distinta a la férmula de la narcotizacién usada por los
medios de comunicacién que suelen objetivar las vidas humanas. Margolles
busca interpelar al espectador sin adoctrinarlo, en una invitacién a la reflexion
sociopolitica méds alld de la contemplacién artistica sublime y elevada. No es
que el arte deje de ser arte, peros
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Aunque el rigor de la batalla obligue a poner delante un arte de inspi-
racion ideolégico-revolucionaria, y aunque incluso haya momentos en
que —como dijo José Marti— haya que entregar el arte al fuego para
salvar cosas mds importantes que el arte mismo, definitivamente su
destino final estd en manifestar la capacidad creadora del hombre y en
contribuir a extender a toda la sociedad el drea de la creatividad (San-
chez Vazquez, 2003, p. 203).

Paradéjicamente, la ausencia de las victimas en esta ctapa de la obra de
Margolles las visibiliza. Ella denuncié que el nimero de mucrtos superaba
¢l de los de la guerra en Irak —mads de 15000 entre 2007 y 2009—. Para los
organismos que seleccionaron al artista que representarfa a nuestro pais y al
gobierno de Felipe Calderén fue contraproducente enviar a una Teresa Mar-
golles que puso la tragedia nacional frente a ojos infernacionales, adornando
las ventanas del pabeildn correspondiente con telas ensangrentadas tomadas
de los enfrentamientos callejeros en que perdian la vida soldados y grupos
del crimen organizado; trapeando con agua con sangre recuperada de las es-
cenas del crimen el suelo del recinto; reparliendo tarjetas para picar cocaina
con imdgenes de caddveres; y bordando algunas telas ensangrentadas con los
mensajes que dejan los narcotraficantes en los cuerpos de las victimas.

Peniendo en riesgo su carrera y su seguridad, Margolles manifesto valien-
lemente ante la mirada internacional que “México es un pais que llora”;* es
casi seguro que su accién dificultard su acceso a ciertos recursos. 5in embargo,
clla dird: “;De qué otra cosa podemos hablar?”, si esos tiempos fueron consi-
derados, hasta entonces, como aquellos en los que mas balas se detonaron en
nuestro pais —2008—, Fllo nos conmina a preguntarnos de qué cosa pueden
hablar nuestras poéticas del Sur cuando seguimos preguntando ;jddnde estdn
fos gite no estdn aqui?, cuando demandamos ni una mds. Ls preciso transitar por
una estética de la incomodidad, del dolor y la agonia, para despertar de esa razon
indolente {Sousa Santos, 2003) y dar paso a la praxis. Bs preciso poner nuestras
poéticas y nuestro arte al servicio de la vida y la fransformacion social. Hs
necesario que nuestras podticas nos preparen para la praxis transformadora.
Poéticas descolonizantes parirdn una praxis liberadora.

24 Véase: https/ Hwwavjornada anamur 200906 411/ cullura /a03n1cul Kecuperadao ol 26 de septivmbre
e 2017
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Situados en el Sur transitamos a través de diferentes propucstas que en
aparienci.a no guardan relacién; sin embargo, la intencién de acudir a éstas
fue dar cuenta de un panorama presente en distintas latitudes de América
Latina, que, a pesar de las dificultades propias de la industrin cultural, germina
poéticas de diversas indoles que buscan actuar en favor de la vida, Desde la
critica hasta la negacién de la expresidn autéctona y la afirmacion ante la he-
gemonia de las bellas artes, el reclamo en un canto guerrillero contra la miseria,
Jas imdgenes en movimiento de quienes decidieron usar la cdmara como un
arma liberadora, los cuerpos de quienes se exponen en una performance para
evocar al cuerpo mismo de las victimas y el grito de quien no teme desgarrar
con los clementos mds grotescos, se alza la voz de una capacidad creativa de
la fealdad, que es donde se resguarda la potencia scnsible para interpelar a
quienes padecen la miopia que les confirié la cultura dominante del consumo
y el entretenimiento simple ante los excluidos del sistema. Todas son propues-
tas en favor de la vida.

Las poéticas del Sur deben hablar de lo inico que pueden hablar, de la des-
colonizacién presente en esla desgarradora herida colonial. Quien siente la
herida tiene la responsabilidad de transmitirla, en este caso, en un tono esté-
tico que recorra a los sujetos hasta lo politico, negdndolos como espectadores,
para afirmarlos como espect-actores, como agentes de transformacién de las
condiciones negativas bajo las que la légica imperialista nos ha insertado. Las
poéticas del Sur no tienen un formato, puesto que noe son una técnica arraiga-
da en un modelo; son més bien la inscripcién de distintas potencias creativas,
que hallan en esa distincién su riqueza, que confluyen en el mismo espiritu:
una sensibilidad descolonizada que tiene como objetivo el principio material. A
pesar de lo simple que aparenta ser la propuesta —recuperar la vista, el oido,
el tacto, el olfato y ¢l gusto—, liberar el acto poiético implica una de las tareas
csenciales para pensar un arte liberado.
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Introduccion

TI.a educacidon en, y del didlogo, que viene a ser la educacion intersubjetiva
a fravés del mundo, se traduce, en sintesis, en el proceso cognitivo por el
cual un sujelo logra contarsc a sf mismo su propia historia, por el cual una
sociedad se explica a s{ misma, y por el cual, como conciencia colectiva, un
Estado colonizado puede comprender y afrontar criticamente su lugar en el
mundo. Es decir, {a educacion dialégica (del didlogo y en el didlogo) es epis-
temologia autobiografica y critica pura. Tin virtud de 1o anterior, en la socic-
dad latinoamericana, y en las histéricamente dominadas —como también es
Africa—, resulta de importancia vital realizar un proceso de deconstruccién
y reconstruccion de nuestra historia, ya no desde una perspectiva universa-
lista, que tradicionalmente es casi un sinénimo de perspectiva curocéntrica,
sino en el sentide de la razén critica. Esto es, un pensamiento cuya génesis

1 Julidn Andrés Sarmiento Herrera, 22 afios, nacid en la ciudad de Bucaramanga (Colombia). Actualmente
citudianle de pregrado en la carrera de Dereche v Ciencia Pelitica, miembro del semillero de investi-
gackin de lilosoffa v filosotfa del Dereche "Antigona”. Ponente invitado en el “T congreso internacvionyl
de Posglobalizacion, decolonizacidn y transmodernidad”, organizado por Ly Asociacidn de Tilosofia ¥
Libernciem en Ciudad Judrez Ponente invitado en el Thencuentro internacional de Ciencia Polftica orga-
nizado porla Universidad del Cauga, Popayin, Achualmente con interés en investigacion sobre ¢l con-
flicto armado en Colmnbia, los estudios decoloniales, pedagogia critica, la filosofia del sur, y 1as ilosolfas
fatinoamericanas y del Caribe
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no se encuentra en explicar lo desconocido desde la lejania, detrds de una
“linea invisible” (en el sentido abismal que Boaventura de Sousa Santos qui-
so dar a este término}, sino en comprender la artificialidad de la misma,
entendiendo que ésta no ¢s natural y que, ¢n su lugar, es una construccién
humana, intencional, encubridora. Posteriormente, se trata de comprender
que la historia puede ser narrada con independencia absoluta de esta “linca
imaginaria”; y que, en realidad, este segundo relato responde mejor a la
identidad latinbamericana —por partit de una nueva razén, la razén del
colonizado, del negado, del “encubierto” por la razén hegeménica euro-
pea— que aquél inventado por los sujetos (El Sujeto: europeo/ capitalista/
cristiano/hombre /hobbesiano)? que, dicho sca de paso, idearon la supuesta
existencia de tal division, La educacion dialégica de Freire se ha pregunta-
do, y debe continuar con este ejercicio interrogativo, por esta y otras cues-
tiones en la construccion de un sujeto alfabetizado® que logre romper con los
paradigmas epistemoldgicos de dominacién de la razén colonizadora que,
como pretende argumentarse en este lrabajo, jamds se ha delenido en esta
nuesira Latinoamérica.

Construir un sujeto pensante, un verdadero fildsofo de la sociedad, cs uma
de las priovidades de la emancipacidn del saber latinoamericano, ejercicio
preciso en la reivindicacién de una identidad propia, una que no plantea
Ia inversioén entre aquel que oprime v aquel que es oprimido, porque éste
seria un proceso igualmente violento, sino la construccion de un paradigma
que llamaremos infer, v en algunos casos multi, por ser éstos los prefijos que,
estimamos, permitirdn abrir las puertas al pensamiento intersubfetivo-mul-
ticultural en un mundo globalizado y adn demasiado violento.

Faw Tos seminurios Li bestiie i el sobwrino, Jacques Derrida, reeordande Los planleamicntos de Hobbes,
escribia como para aguél ¢l hombre representaba un lobo para el hombre, Expresion que debemos enten-
der comao la tendencia y ¢lansia del hombre por “devorar” a los demids miembros de swespecie a guienes
aquel que es lobo, que es bestio, gue por 1o tanto tene pretensiones de soberanfa, considera entoldgica-
mente inferive. Bl soberany, bajo el cual se asoma Ja bestin, posee 1o creencia interna de encontracse en
un Jugar superior al derechao, o Ta justivia, cordeter que Je imprime su funcion judicdal, En este sentido, os
Limamas ue la razdn europea colonizadora se ha sustentade en un principio de suberania hobbuesiano,
por el cual el colonizaduor estimd paseer una razdn superior al colonizade, Jegitimiindule, por lo tnte,
para dominarlo con Woda la “luersa de la justicia®. Una suerte de derecho divino sustentado de hecho
por la labar evangelizadora en Lalinoamérica en siglos pasados (Derrida, 2008, pp. 28, 154 v s5.)

3 Paulu Freive entendia [ allabetizacion no como un proceso memorslico sino como una verdadera edu-
vieion crftica, principalmente en inlerrelacidn con componenles hislérico-crilicos, sociales y polilicos de

Ta saciedad T cual perteneed el sujeto {Fiori en Freire, s/1, pp. 6-17).
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La colonialidad del saber cxplicada
através del pensamiento abismal.
Génesis de la otredad lalinoamericana

El arribo a Latinoameérica de los curopeos en 1492 marcé el inicio de la moder-
nidad (Dussel, 1994, p. 13). Fsta es la explicacion, pero también el punto de
partida resciiado por el profesor Enrique Dussel en su ensayo El encubrimiento
del otro: hacia el origen del mito de la modernidad. En el mismo explica cémo,
histéricamente {pero no desde la historia curopea), las grandes potencias con-
solidadas durante el periodo de la Conquista —Espafia, Portugal, Francia ¢
Inglaterra principalmente—, en tiempos anteriores, y practicamente hasta su
inicio como “pueblos”, no eran mds importantes que las demds comunida-
des existentes en todo el munde, y cémo, de hecho, cstas tros naciones eran
en vealidad bastante modestas en comparacién con otras potencias historicas
{Dussel, 1994).1 A este respecto podemos decir que, en los hechos, la génesis
de esas potencias coincide exactamente con la dominacion politico-militar y
finalmente cultural de los pueblos amerindios. Esto significa que, mientras
las naciones europeas se consolidaban como las seciedades mds poderosas
del mundo, las grandes culturas que vivian en el territorio que después seria
América Latina cran sometidas al proceso de civifizacidn que, como veremos
més adelante, significé mas bien un proceso de exterminio. Este {enomeno
dualista (supremacia/ dominacién) marcé también el comienzo del pensamiento
abismal.

De esta forma, la colonialidad del saber es el proceso de monopolizacién
de la “verdad” por parte de un agente dominador epistemolégico sobre el
dominado. Para ilustrar este concepto, tratado ampliamente por algunos aca-
démicos, expliquemos, mejor, una de sus manifestaciones practicas, el pensa-
miento abismal plantcado por Boaventura de Sousa Santes.

El pensamiento abismal (Sousa Santos, 2010, pp. 11 y ss.) responde a un
fendmeno gnoseoldgico y material por el cual surge un “abismo” insalvable
entre la identidad cultural (y epistemolégica) “del sur”, esto es, de los pueblos
geogridficamente ubicados en la parte “inferior” en la cartograffa tradicional
del globo, y la epistemologia-imaginario-paradigma cultural de las naciones
del Norte, identificadas con las potencias conquistadoras. Fendmeno que,

4 Errique Dusse! resalta la impresionants ciudad-potencia de Bagdap como la primeri “capital del mun-
Jdo”, de lo enal también dio cuenla, par ejemplo, Herddolo ensu Histoedo,
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como se plantea, genera una “otredad” entre ambos territorios, una divisién
que deja de ser exclusivamente geogréfica para asumir también connotacio-
nes politicas y culturales. El pensamiento abismal s¢ manifiesta como un fens-
meno geopolitico v cultural; que es, entre otras cosas, uniateral (Sousa Santos,
2010). Esto es asi porque toma forma con la estructuracién y la reproduccion
de discursos discriminantes de o “no europeo”; sc trata de un pensamiento
excluyente, de un paradigma epistemoldgico por el cual aquel que “domina”,
elimina de pleno la existencia epistemoelégico-cullural del “dominado” (ya
veremos la profunda relacidn que tiene esta idea de De Sousa Santos con el
planteamiento del “encubrimiento del otro” de Dussel). Asi, si el pensamien-
to abismal ¢s ¢l proceso cognitive que otorga una “justificacion al actuar”, la
colonialidad del saber es la manifestacion de aquel paradigma epistemolégico
en la negacion de los saberes no curopeos. Por lo tante, la colenialidad del sa-
ber es la imposicion de una razén (Sousa Santos, 2010), mas precisamente de
una “verdad”, la verdad europea. Colomizar ¢l saber es “encubric” primero,
para negar después.

Esta realidad cpistemoldgica afectard, entonces, la materialidad de
las relaciones sociales entre los conquistadores curcpeos y las socieda-

i

des amerindias; porque, como el pensamicnto abismal, califica de “infe-
riores” (hasta biolégicamente, comoe ya lo hiciera Hegel) (Sousa Santos,
2010, pp. 15-16), a los pueblos “del sur”. El curopeo conquistador apli-
card su imaginario del derecho propie a la dominacién no sélo legitima,
sino hasta divina,® de los pucblos diferenies a su sistema ontoldgico de
sociedad. En cste sentido, el pensamiento abismal sustenta en esencia tres
tesis: 1) existe un derecho natural a “dominar”; en consecuencia, a quien
no tenga este derecho le corresponde el deber natural de “ser domina-
do” (esto aplica ¢n cualquier campo de la existencia social); ii) el derecho
a “dominar”, corresponde a aquel que ¢s cultural, social, moral, politica
y ontologicamente supevior, mientras que el deber de “ser dominado” le
corresponde a quien no tenga estas caracterfsticas o las posea en menor
grado; y finalmente iii) estos criterios son cumplidos s6lo por la razén cu-
ropea, porque la ontologia social de los demds pueblos no se ajusta parcial

5 Ya desdy Jos polis gricgas Aristoteles enunciaba que existen agquellos que tienen derecho a dominar (por
ser superiones en su alma) y aquellos que onloligicamente deben ser dominados (por ser inferivres en
su almal A lus primergs, o Flasofo gricgo los llamaba “ames”, v a Tos segrundos, “esclavos”. Duranle
su lralado de la Palitica, ¢ pensador incluse resend el derechn gue tenfan lus gricgos o dominar a oteas
culturas por su cavdeler “barbiirice” {(Aristoteles, 2000, pp, 43-49).
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o completamente a las definiciones —europeas lambién— de estos térmi-
nos. Comao se dijo, en sintesis, el pensamiento abismal permite discriminar
existencialmeitte a las comunidades que no se ajusten al modelo de sociedad
“ouropea”. En cste trabajo analizaremos tal situacion s6lo en e] drea de
los saberes: esto es, el pensamiento abismal, microfendémeno v emanacién
directa de la colonialidad del saber aplicado a la epistemologia (discrimi-
nacion de saberes no europeos).

Nociones sobre la pedagogia emancipadora de
Paulo Freire, ruplura con el pensamienlo abismal
episltemologico y estruclura del discurso

(con apoyo langencial en la teoria de la eslruclura
dc los discursos dc Jacques Derrida)

El pensamiente precede a la palabra, por tanto, no es verdad que aquel que
no sepa usarla sea un ser vacfo de saber; del mismo modo que nadic lo co-
noce todo, nadie lo ignora todo. La propuesta pedagégica de Paulo Freire,
que puede ser dividida en dos momentos (el cuestionamiento de la educacion
bancaria contrapuesta a la proposicién y aplicacidon de uma cducacién proble-
malizadora y, por lo tanto, cmancipadora), es, como su método, interpelante.
Se sustenta en la lesis de que es necesario revolucionar la forma como se con-
cibe la alfabetizacién. Para Freire {(s/f, pp. 50-68}, la alfabetizacién del sujcto
no debe realizarse desde una perspectiva gramatica-exegética-memonristica,
sino dialdgica-critica-cultural,

Asi, el autor propone una intercomunicacion de dos sujetos en conexién a
través del mundo, de “su” mundo. Este proceso, estimé Freire, sélo se puede
alcanzar mediante la construccién de una conciencia critica, que viene a ser,
por ende, necesariamenie histérica. Por lo que, Freire rescata la importancia
de los conceptos historiciar-se, conciencigr-se, existenciar-se, el primero para
hacer referencia al proceso por el cual el sujeto se educa al ticmpo que com-
prende los acontecimicntos que le Hevaren a su ontologia aclual, v el segundo,
del mismo modo que el tercero, para referir el proceso cognitivo mediante el
cual el educande comprende su sola existencia como un acto verdaderamente
transformador de la realidad.

[in este sentido, la conjuncién de estos términos desemboca en la construc-
cién de un sujeto politico, un “filésofo de la sociedad”, un ser pensante que
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abandona su individualidad para pensarse a si mismo ciertamente como ser
unico, pero también como habitante dindmico de la sociedad.
Dice Ernani Maria Fiori, resefiando la obra A Pedagogia do Oprimido:

Pensar el mundo, es juzgarlo. La experiencia de los circulos culturales
muestra que cuando a la persona se lc permite escribir libremente, no
copia palabras, sino que expresa juicios, reproduce el movimiento de
su propia experiencia y por ende es autor y testimonio de su propia
historia. Esto permitird que efectivamente su conciencia se haga mds
responsable de esta historia. Freire plantea el cuestionamiento a las pa-
labras que componen el mundo del alfabetizando para que de esta ma-
nera, a su momento, aquél pueda escribir sus propias palabras (Ernani
en Freire, s/f, pp. 6-17).

La alusion a la importancia del rescate de la capacidad autocritica y pen-
sante del sujeto es clara. Hablemos ahora de la dicotomfa explicada por Frei-
re: existe una educacién bancaria, la mas difundida en la educacién occiden-
tal, que puede ser resumida de esta manera: a) el educador es siempre quicn
educa; el educando, el que es educado; b) el educador es quien disciplina;
el educando, el disciplinado; c) el educador es quien habla; el educando, el
que escucha; d) el educador prescribe; el educando sigue la prescripcidn;
e} el educador elige el contenido de los programas; el educando lo recibe en
forma de “depdsito”; f) el educador es siempre quien sabe; el educando, el
que no sabe; g) el educador es el sujeto del proceso; el educando, su objeto
{Freire, s/f, p. 53).

Esta corta pero acertada explicacion de la educacién bancaria propuesta
por el autor es absolutamente diciente; la educacién bancaria es, en sintesis,
jerarquizante, aplastante, dominadora, colonial. Plantea un abismo cpistemo-
légico en el sentido mds purc de la filosofia de Boaventura de Sousa Santos
(retornaremos a esto en su momento); la educacion bancaria supone la falacia
del educando vacio, sin conocimientos previos, mecdnico y hasta salvaje en
términos hobbesianos.

Falacia que legitima al maestro para imponer sus saberes “superiores” so-
bre un educandoe “inferior”, una manifestacién mds de las dicotomias discur-
sivas sobre las que advertia Derrida en sus andlisis sobre el lenguaje,® pro-

[} En su explicacidn del falofonologocentrismo, Jacques Derrida narra edmo los discursos suelen ser di-

Para descolonizar la educacion de Occidente, hacia una pedagogia del encuentro
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pucstas por los ejes de pensamiento dominantes (superior/inferior, profesor/
alumno, sapiente/ignorante). Planteemos ahora la segunda etapa de la peda-
gogia de Paulo Freire, el pensamiento problematizador.

Fiori contintia recordando el pensamiento de Treire de esta manera:

a) no méds un cducador del educando; b) no més un educando del
educador; ¢) sino un educador-educando con un educando-educador.
Esto significa: 1) que nadie educa a nadie; 2) que tampoco nadie se
cduca solo; 3) que los hombres se educan entre si, mediatizados por ¢l
mundo [...] T.a educacién que propone Freire, puces, ¢s eminentemente
problematizadora, fundamentalmente critica, virtualmente liberadora.
Al plantear al educando —o al plantearse con el educando— el hom-
bre-mundo como problema, estd exigiendo una permancnte postura
reflexiva, critica, transformadora. Y, por encima de todo, una actitud
que no se detiene en el verbalismo, sino que exige la accion. Y esto es lo
mas importante (Flori, 2010, pp. 11-27).

Vemos, pues, que la educacion problematizadora es la antitesis absoluta de
la educacién bancaria. El método de Freire, que serd retomado y desarrollado
(recordando las experiencias précticas del autor en sus circulos de investiga-
cién), es idealmente critico-racional-dialdgico y activo. Propone un despertar
(0 flor-abrir como quizd lo hubiesen dicho los aztecas originales de México),”
conjunto, dialdgico y sobre tode no violento, de aquel que prelende lograr la
alfabetizacion de la mano de aquel que desea alfabetizarse. Se trata de un pen-
samicnto transformador, una construccién epistcmolﬁgica tan emancipadora
come racional, que otorga al sujeto, que ahora también piensa en la sociedad,
la capacidad de discernir sobre aquello que politicamente mds conviene a si
mismo y a la comunidad de la cual hace parte. Se trata, en sintesis, del proceso
pedagégico para la construccidn de un filésofo-politico de la sociedad.

cotomizanies, plantean oposiciones v contradicciones, juegan con una eterna dindmica de “como s
blaneco, ne es negre”. Asi, los discursos logocéntricos suclen ser excluyentes de su absoluto contrario,
¢l francés propone ¢jemplos de algunas dicotomins: blanco/negro, alte/bajo, dentro/ fuera, humano/
imhumano {Carla Rodrigues, 2010, pp. 17-54),

7 Flor-abrix, o Flur-rue-se-nbre, para 105 astecas representaba un proceso de creacion, el nrigen, surgiimien-
tor de algo. Por eso creemos gque es un térming ideal para describie el despertar de la conclencia de un
sujetu critico-nutobiografica (Duasel, 1994, p. R3)
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La consolidacion de la modernidad, ¢l pensamiento
de la Conquista o ¢como América Latina fue
encubierla. Aportes del profesor Enriquce Dussel

“La Edad Media es vdlida solo para Europa —jno habia feudalismo
en el vesto del mundo! Y sin embargo lo tomamos como una categoria
universal,,. — "

Sin embargo, hay que preguntarse, ;cudl es el relato de lo europeo, que tiem-
po después pretende transformarse en el relato de América? En su conferen-
cia en la Universidad de Cuyo, Mendoza, Argentina, recordando las fuentes
bibliogréficas cldsicas, el profesor argentino explica cédmo la tendencia pre-
dominante en la ensefianza tradicional de la historia acoge el “desarrollo”
cardinal, desde oriente hasta occidente. Esto cs, el desarrolle lineal que sigue
la direccién China-India-Grecia-Roma.® Esta tltima, es el lugar donde los his-
toriadores cldsicos estiman que surgieron todas, o casi todas, las bases de las
sociedades “civilizadas modernas”, motivo por ¢l cual, con la caida defini-
tiva del Imperio romano de oriente y occidente los tedricos sobre la historia
estimaron que la antropologia se detuvo, que se llegé a un momento de es-
tancamiento cultural, que recibié el nombre de feudalismo. En ese momento
Latinoamérica no existia, lo que es ain mds grave, porque los historiadores
estimaron que la historia se detuvo, como si el mundo se congelara con el
aparente congelamiento de Europa, como si con la caida del Imperio romano
cayera también la humanidad.

Posteriormente, explica Dussel, el siguiente hito para los historiadores, y
por ende para el redescubrimiento de la historia, lo que a su vez quiere de-
cir, necesariamente, el momento en que la historia se “descongela”, en que
la antropologia sigue su rumbo, ocurre con el trdnsito geopolitico europeo
¥ el Renacimiento {Reforma luterana, [lustracién, parlamentarismo inglés).
Es decir, la linea inicial China-India-Grecia-Roma fue complementada por su
continuacidn en Inglaterra-Francia-Alemania-Parlamento inglés. Hasta este

£ Frticque Dussel, L filusofin politica actusfl en Aniérice Lating (Franco Rule). 6 noviembre de 2012, Archive
de video, Disponible en: https:/ S www.youtube.com/ watch?v—=cBKIyXUmEbké&t—5558s
9 lidewn.
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punto hemos logrado esclarecer los actores de la hegemonia, dibujamos un
lado de Ia “linea”; sin embargo, ésta atin no es tal, porque la historia sigue
siendo un “tedo”; es decir, atin necesitamos una serie de acontecimientos que
consoliden a Europa como raza, como pucble, como sociedad “superior” del
mundo." Europa necesita aun construir su dualidad discursiva excluyente,
precisa atin de un “otro” que reafirme su pretendida superioridad, se nece-
sita, pues, completar el dualismo discursivo derridiano: “inferior / superior”,
“civilizado/salvaje”, etc. Este gran acontecimicento fue bautizade por la his-
toria como “descubrimiento” (aunque, como se verd posteriormente, es en
realidad “encubrimiento”}, nosotros nos referiremos a éste como Conguista,
la conquista de Ameérica.

Con la modernidad nacié Europa, “la Europa hegeménica” deciamos al
inicio de este acdpite; ahora diremos también que “la modernidad” nacié en
Buropa. La modernidad tiene un “vinculo paterno” con Buropa, csto es, cl
pensamicnto curopeo/curocéntrico es el padre de la modernidad (Dussel,
1994, pp. 77-81). ;Qué queremos decir cuando decimos que la modernidad es
un fruto del pensamiento eurocéntrico? Decimos que no es fruto del pensa-
miento de nadie mds, y por tanto, la modernidad no tiene vincule con “nadie”
mas que con Tiuropa. Sin embargo, la modernidad es un hijo a quien su padre
le ha dicho que tiene por progenitor al mundo; ¢s deair, la modernidad tiene
pretensiones universales; la 16gica de la modernidad quiso ser la [ogica del
mundo. Sin embargo, ¢l pensamicnto de Dussel nos ensefia que es sdlo hasta
el descubrimiento (encubrimiento) de América que la modernidad perdi6 su
calidad de “hija europea”, adquiriendo en su lugar el de “padre de la civiliza-
cién” (Dusscl, 1994, pp. 55-66).

Si como explica Hegel," la Europa central goza de cierto cardcter “divi-
no” concedido por la historia universal, este hecho quiere significar dos cosas:

mn No se piense lampoco que &sie os un pensamiento propio de la Conguista, La historia enseia que, de
hechn, parece ser simplernenle un pensamicnto del curapes gque guicre legitirar su dominacidn, Asi; ya
en la Pofitice de Avistddeles se hablaba del dereche natural - que tenfon Jos arnos sobre 1o esclavos, y
Los gricgos sobre los otros pueblos. De esta forma, 1o propio del ame era dominan, y o propio, o justo
del esclavy, o del fordneo, cra sev Jominado, o conquistada (Avistateles, 2000, pp. 43-49)

11 Errique Dussel recuerda o I Tegel v comuo dste, en sus tesis sabre la historia, admitia la existencia de una
trinidad continental {Farvopa, Afriva, Asia), de las cuales 1a segunda es nna Liera de “brulos” (asi se
resfirich texbuelmente Tlegrol o las etndus de Africa), ¥ la tercera 5810 1a cung, la condicivn previa para la
conanlidacicn divina de Toueopa. De este modo, €] aleman habla sobre cémo Europa es el centre del mun-
du, de la misma forma que, come se ha dicho, Aristoleles pensaba que algunas “polis” tenfan derecho a
dominae por ser “superivres” (Dussel, 1994, p, 29,
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1) si pensamos con ldgica eurocéntrica, que es en parte la misma ldgica de
Aristoteles, los conquistadores no Henen solamente el derccho, sino el deber
de conquistar, dominar y transformar América a su semejanza. Esto es asi por-
que su cardcter divino (que ademas es cristiano), les imprime la obligacién de
evangelizar al diferente, al no divino, pero tampoco humano, es decir, salvaje;
2) la Europa colonizadora estd por encima de la ley, lo que es lo mismo que
cstar “por fuera de la ley”."* Es decir, su cardcter divino, de superioridad, la
exime de cualquicr consideracién por el safvaje; establece el pensamiento cu-
rocéntrico como eje absoluto de moralidad, que sufri6é una transformacién v
es ahora un pensamiento colonizador, Se gestd una moral colonizadora, en la
que la dominacién/subyugacion es el imperativo categérico, Comprender esta
l6gica (méritos al profesor Enrique Dussel y a Jacques Derrida), es compren-
der la razén filoséfica del proceso de coleonizacién inicial y, en parte, de la
colonizacidn epistemoldgica que adn sigue vigente.

ITablemos ahora, no para cerrar esta idea, sino simplemente para dar con-
tinuidad a las demds, de cémo se llevd a cabo el encubrimiento que cnuncia-
mos, ¢l encubrimiente del otro. Quiza seria impreciso decir que América {ue
encubierta desde el mismo momento en que Europa central tuvo contacto con
ella; no lo fue. De heche, Dussel afirma que América es fugazmente descubier-
ta, brevemente, pasajeramente, para scr encubierta inmediatamente después
(Dussel, 1994, p. 35). No se olvide aqui la cualidad de “divinidad” que, como se
decia, Europa creia propia de su ontologia, porque quizd, si hubiese sido de una
forma diferente, la historia colenial pudiese haber sido de interaccién y no de
dominacién, y en todo caso no seria colonial para empezar, Cuando Cristdbal
Colén, Américo Vespucio y Herndn Cortés vieron a los indigenas amerindios,
no vieron inmediatamente salvajes; vieron fugazmente no curopeos. Sin embar-
g0, su razdn, su logos, inmediatamente después les indicé que si lo europeo es
lo civilizado/moderno, entences lo no europeo es su onlelogia contraria: 1o
civilizado, esto s, salvaje (el mismo Hobbes y hasta Ilegel posteriormente se
encargarian de definir “qué cs ser salvaje”} {Dussel, 1994, p. 16), no moderno,
¥ si lo moderno es lo desarrollado, entonces 1o 1o moderno es necesariamente
subdesarrotiado.

12 Recordando vn parte a Aristdleles, Derrida sefald que solo existen dos cosas por fuera de la Jey “lo bes-
lial” ¥ “Tn dhiving™ (Derrida, 2008, p. 80
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Aqui, en un proceso fugaz, casi imperceptible, a paso de lobo dirfa De-
rrida,™ el “otro” (el indfgena latincamericano) fue encubierto. En ¢l mismo
momento en que los conquistadores, ahora colonizadores, pretendieron reali-
sar una lectura del “otro” desde ¢l logos europeo, con la exigencia/demanda

| de querer encasillar al indigena de acuerdo con sus axiomas {deber ser de
' la evangelizacion), ese “otro” fue absolutamente negado, negado existencial-
| mente; lo que siga inmedialamente después ya podria denominarse violencia,

Parrafos atrds deciamos que la razén curopea necesitaba un elemento mds
para configurarse como hegemonica, v deciamos que, cuando los tedricos

i
i
i
;

europeos ubicaron a Burepa “central” como centro del mundo, se dibujé el
primer lado de Ta “linca abismal” de Boaventura; pucs bien, el encubrimicento

existencial de América dibujo el otro lado, consolidando la base del pensa-
miento abismal: para la madernidad hay un ne moderno, un subdesarroliade,

o bien, un ne civilizado,

Ontologia vy fenomenologia del pensamicnlo abismal,
manifestacion desde su consolidacion

De aqui en adelantc, lo que surja podria ser violencia —hemos dicho atrds—;

cuando decimos violencia, queremos decirno solamente violencia militax, po-

litica, que fucron y son las manifestaciones mas cvidentes; sino también ideo-
l6gica, epistemoldgica, ontolégica, existencial.

Cstablecer el pensamiento abismal sobre el ajeno a fa razén europea es
decir que su misma existencia {la existencia del “otro™) es errénea, de modo
que necesita ser transformada, adaptada, adecuada. jA qué? A un patrén cul-
tural monolégico (Diaz, 2011, p. 15). Encubrir a Amdrica significd negar su
existencia para luego orientarla por una linea de desarrollo preconstruida, por
un deber ser ontoldgico europeo, primero mediante la fuerza (no olvidemos
aqui lo que atrds se enunciaba, que, al comenzar Ta Conguista, los Tistados
nacion ya habfan autolegitimado el uso de la violencia por frera de la fey en su
calidad de seres divinos), y, posteriormente, mediante la consolhidacidon de un

sistema de creencias.

13 Tnla tilosolia se habla del paso de lobo como de aquel que es impereeptible, fugsis e indelectable, v al
mistmo Liempo amenazante, ¥oes esto dltime T gee o dilerencia, por cjerople, “del paso Jde paloma”
[Derricda, 2008, p. 227,
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La violencia evangelizadora se disfrazé mds tarde usando la mdscara de la

razén evangelizadora; ocurri¢ aquf una segunda transformacion: el discurso

de la modernidad, que # paso de lobo trajo el fenémeno del “encubrimicnto

del otro”, se manifestd en este momento en su fase agresiva, el lobo mostré
sus fauces y el discurso a paso de lobo de la modernidad devord (Dussel, 1994,
pp- 55-66) a los saberes latinoamericanos.

Asf, es preciso recordar que la razén evangelizadora denominé ritos “sata-

nicos” a los saberes indigenas latinoamericanos y, en el mejor de los casos, se

refirié a cllos como ritualismos incoherentes que deben ser corregidos (Dussel,

1994, p. 54). El saber del indigena es, pues, cuando no salvaje, ciertamente nulo,

vacio, o bien, inexistente. Son estas concepciones respecto al saber indigena las

que originaron las justificaciones de la Conquista: i.) los saberes “satdnicos”

justifican el exterminio, ii.) los saberes inexistentes explican la necesidad de

evangelizacién, incluso si ésta es impuesta.

El segundo momento de accién de la razén evangelizadora tuvo que ver

con su reproduccion; la razén evangelizadora fue, quizd, ¢l primer modelo

de “educacién bancaria” (tal y como la describe Paulo Freire), que se estable-

cié en América Latina, Este pretendié, y de hecho logré, la reproduccién de

la epistemologia eurocéntrica. A partir de ese momento podemos decir que

América fue invadida epistemoldgicamente; cuando la violencia europea se

nstitucionalizd, y sus saberes se aceptaron como “Uinicos”, siendo tomados

como lo comiin, porque en realidad sc convirtieron en el idea!, emergié a la

vista un nuevo deber ser del ego cogito de América Latina, la vision fordnea

(Fiori, 2010, pp. 23-49), en este caso europea.

En tal sentido, Paulo Freire ha dicho: “Una sociedad que ha sido invadida,

reflejard en sus instituciones —desde la mds bdsica, como lo es la familia hasta

las mds complejas— la enfermedad de ser un ‘espejo” del invasor. De ahi que

la visidn fordnca de educacién, familia, cultura, politica, desarrello, y demds,

sea considerada como la correcta; y quien se deslinde de estos paradigmas

serd facilmente estigmatizado” (Fiori, 2010).

Para sintetizar atin mds lo anterior: la destruccién/desaprendimiento,™

o bien olvido {(que es casi un sindnimo de destruccién, o lo es al menos de

Boavenlura de Sousa refiere que el nuevo conacimiento puede: llevar a un desaprendizaje de lo antiguo.
En este sentido, el autor cuestiona, o mejor dicho, plantea, que el nuevo aprendizaje silo estard legitirna-
do para causar un desaprendizaje de lo pretérito, cuando este nuevo conocimicnto sea méds importante
que aquello que se desaprende (De Sousa Santos, 2011: 79 y ss).

Para descolonizar L educacidn de Occldente, hacia una pedagogia del encnenlro
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enciibrintieito), de los saberes propios de América antes de la Conquista, tra-
jo consigo la construccién de un nueve discurso, uno que serd traido hasta
nuestros dias, incluso después de los procesos independentistas (cabria pre-
guntarse si en este sentido aquellos procesos realmente tuvieron el cardcter
de independentistas, aunque cllo seria material para una reflexién diferente): el
discurso institucionalizado y defendide de la unicidad/superioridad de los
saberes europeos.

De esta forma, como lo expresaba Treire, los Estados ahora supuestamente
independientes reflejaron un modelo de sociedad eurocéntrica; lo misme ocu-
rrié en el dmbite de la educacidén, que es lo que a este trabajo especificamente
concierme.

A partir de este aspecto, o mejor dicho, desde que energe ante los sen-
tidos la existencia de este aspecto, sc hace notoria, pero mas precisamente
ineludible, Ia exigencia del pensamiente que Boaventura de Sousa San-
tos denominé posabismal, acompafiado, por supuesto, de un sentimicnto
emancipador; emancipador pero multicultural. Se vuclve necesaria la ma-
nifestacion de una verdadera ecologin de saberes, un proceso genuinamen-
te integralivo e intersubjelivo del pensamiento que logre romper con los
patrones monolégicos del saber. Se vuelve necesario aprovechar las dico-
tomias propuestas por Derrida pero en un sentido inverso, el cual, curio-
samente, no ¢s excluyente,

Asi, el fendmeno inverso de encubrir, que es descubrir, no tiene por qué
significar violencia; descubrir significa “retirar el velo”, sefialar lo evidente
pero oculto; s, en este especifico relate de la decolonizacion del saber, un
sinénimo de emaneipar, o bien de reivindicar. Construir una epistemologia del
sur, desde el sur, es construir los inversos derridaianos positivos,”” después
de haber deconstruido el discurse de la vielendia; descolonizar o colonizado,
aprender lo “desaprendido”, descubrir lo “encubierto”, revelar la verdadera
naturaleza multi e inter, detras de lo monoldgico.

15 Ll autor citado o habld jamés del trming aqui utilizado; sin embargo, en la explicacion del falola-
nologocentrismno, bien indicaba Derrida que, en e! fondo, los discursas logucéntricos, categorizantes
por s, Tepresentan ausencias, Por gjemplo: lo que es arriba nees, por To tante, abajo; To que os deso-
rrollndo no es, por lo lanto, subdesareollade. Balimamos, por ende, que una raptnra de Tos digoursos
explivitamente logocéndricos deberfa romper con la exclusion de las categnrias; nos referimos con esto
a lainversion de Tos dualidades; asi descolonizar ey re-eseribiv la ausencia que dejd la colonizacidn, La
irmpusibilidod de comeebir esta bdea sin ayada del macstvo Derrida, obliga a ulilizar Lal Lérmino para
designar este fenomeno (Rodripmes, 2008, pp. 17-54).
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De esta forma resefiamos lo profundamente eficaz que podria ser la apli-
cacion de la propucsta pedagdgica de Pauloe Freire en la enseflanza latinoa-
mericana para la consecucion de estos objetivos, como un primer paso hacia
la construccién de un sujeto poh’tico problematizador, interpelante, un fildso-
fo-politico de la sociedad.

Hacia una educacion problematizadora, la propuesla
pedagogica de Paulo Freire y el cuestionamiento de la
razon monologica ¢n las instiluciones educativas

En este punto nos acercamos nuevamente, de forma sutil {0 a paso de lobo), a
lo necesario que resulta el rescate de tesis como las de la pedagogia de Paulo
Freire, que brevemente se desarrollaban al iniciar esta reflexion. Sin cmbargo,
retengamos momentaneamente esta idea, para dar paso a una cuestién a pri-
mera vista no relacionada, pero que, al final (no solamente de este escrito sino
también de la linea abismal —y por tanto el posible final como desaparicion
de la linea abismal—), pucde darnos una idea sobre el punto de partida desde
el cual desarrollar la ecologia de saberes propuesta por De Sousa. Es, curiosa-
mente, el ya largamente tratado problema del logos, de la razén.

Por lo tante, es profundamente curioso cémo una de las dos piczas fundan-
tes de lo que pertenece a la propuesta de este escrito, se explica en términos de
la filosofia europea, pero también el como, sin cl saber latinoamericano, sin la
idea de un pensamiento posabismal, ecoldgico, la tesis que plantearemos aqud
resultaria completamente un sinsentido, estarfa acéfala.

Asi, pedimos que el lector note este fendmeno: el de la intersubjetividad
multicultural transocednica, que viene a derivar en un aprovechamiento de
los saberes globales, ya no como fuerzas necrdfilas, sino como interaccién que
permite, de hecho, la reivindicacion de algunas de las filosofias olvidadas del
mundo. Vamos a demaostrarlo enseguida.

Al final, deciamos, el desarrollo de esta problemdtica hace resurgir el pro-
blema de la razén, la cuestion del logos, y para csto —se afiadia—, resultaba
preciso retornar sobre algunos planteamientos de la filosofia curopea relati-
vos al logos. Hablamos aqui del cuestionamiento de la razén realizado por
Jacques Derrida en su ciclo de seminarios La bestia y el soberano. Durante los
escritos, el francés indicaba la perversién sufrida por la palabra logos o razén
a partir de la escritura de la Biblia, es decir, la mutacién acaccida sobre el
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concepto de razén a partir de su apropiacion por el pensamiento abrahaméni-
co-judio (Derrida, 2008, p. 367).

Y no es para menos, I'n ¢l comienzo del razonamiento curopeo tradicional
(v en el metarrelalo de la filosofia europea si s oportuno ubicar tal génesis en
la filosofia griega), el logos se encontraba definido por la cldsica concepcién
aristotélica presente en la Politica (Derrida, 2008): “Zoon logon cchon, animal
rationale”. Fista frase era usada por el filésofo para hablar sobre aquello que
es propio del hombre (un ser vivo capaz de razén), Noétese aqui que dentro
de csta definicién cldsica no sc habla de ser vive dotado de fa razén, o de ser vivo
quic tene la razién; no, Se habla sencillamente de un ser vivo capaz. de razonar, y
lal concepcién fue la principalmente tenida en cuenta hasta la imposicidn del
cristianismo como principal exponente de la cultura hegeménica curopea. Por
lo anterior, recordemos aqui la transformacion del concepto logos, ocurrida en
el evangelio de Juan en la Biblia {(Derrida, 2008, p. 366): “En arche en o logos,
in principium erat verbum” (al principio era el verbo y el verbo era Dios),

En este punto ecurrid otra de las transformaciones silenciosas aqui rese-
fiadas: el cristianismo se apropid de la vazén. ;Como? Faltaba adn una altima
picza en la génesis (génesis biblica derlamente) de la razon cristiana como ra-
zom hegeménica, es decir, en el surgimiento del logos como razdén evangeliza-
dora y, dicho sea de paso, del logos en su manifestacion actual: el mediador, cl
mesites, mesttes como moesias, y por lo tanlo, Jesds como mediador, Jesus como
mito fundante de la razdn hegemdanica cristiana (Derrida, 2008: 364), que des-
puds sc converlird en la razén evangelizadora y terminard convirtiéndose en
padre, o por lo menos abnelo (discursivo, félico), de la educacion bancaria.

Cuando se anuncia a Jestis como intérprete tinico de la palabra (verbum, lo-
gos biblico), se blinda finalmente la tesis del logos cristiano como tnico logos.
Porque si en el principio era el verbo (logos), ¢l logos era Dios y ademds de
esto Jests dicta cudl es la palabra de Dios (dicta porque la interpreta con uni-
cidad), entonces el logos cristiano termina convirtiéndose en tinico “logos”,
que debe ademds ser impuesto en virtud de una voluntad divina (por fuera
de lg fey) y por lo lanto incuestionable, y ¢s ésta la razdn que se cierne sobre
Ameérica Latina, ya explicada reiteradamenle. Es, de hecho, la misma que se
continud con otros nombres, medianie otros fendmenos: como se deslacd, el
logos monolitico ¢s muy en el fondo también el ego covile de Ta colonialidad

del saber.
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Desaprender este modelo implica entonces cuestionar la tesis de la razén
del mds fuerte {es aqui donde comienza a formarse nuestra propuesta, donde
la importancia de los saberes ecolégicos del sur se hace evidente), y un sinéni-
mo del mds fuerte es casi siempre el opresor, porque la historia politica ensefia
que la fuerza preservada es casi siempre la violenta, la que oprime. En cste
punto hemos chocado vertiginosamente, casi groseramente, contra la pedago-
gia de Paulo Freire; no ha sido otro acercamiento a paso de lobo, fue mds bien
una idea que aparecié como quien devela de un tirén un mueble empolvado
cubierto por una sdbana. Porque la necesidad de interpelar, de cuestionar, de
existenciar-se, historiciar-se, siempre permanecid suspendida en el oprimido,
pero encubierta, a veces hasta para él mismo.

Ante el pensamiento abismal, proponemos come solucién y como idea
para continuar desarrollando la ecologfa de saberes, la implementacion pe-
dagdgica, como método de alfabetizacién pero también de ensefianza tradi-
cional (institucional y extrainstitucional), de la pedagogia problematizadora
de Paulo Freire, propuesta en parte en su obra La pedagegfa del oprimido. Ya
hablamos sobre su filosofia, lo que nos lleva, con la esperanza de no hacer esta
reflexion demasiado extensa, a resefiar brevemente su metodologia de los cir-
culos de cultura; método al cual, segin nucstra percepcién, haremos algunos
comentarios (siempre entre paréntesis),

Pasos en la investigacion-educacion-pedagogia-
alfabetizacion de Freire:*®

Fase I:

El didlogo debe necesariamente ser aceptado, en consecuencia, ¢l primer reto
scrd convencer a la otra parte de sostener una conversacién informal (rom-
pimiento con el tradicional esquema catedrdtico). En ésta se explicardn los
motivos e intereses de su presencia en el drea {(zonas de conflicto, barrios,
universidades, colegios, escuelas, etc.). Por qué, cdmo y para qué. El trasfon-
do debe ser la confianza y la simpatia necesarias para la manifestacidn del
conocimiento.

1 Paulg, Freire, v Tirnani Fiarl, Pedagogia do aprimide, Capilulo 1L pp. 7t y ss. Iranscritos Hteralmente ex-
cepta por los caomentarios enlre paréniesis,
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En caso de que se acepte la reunidn (punto que podria verse sesgado
pegativamente en una institugién pero no por esto menos pertinente), s
conveniente buscar auxiliares. De tal forma ¢l didlogo se inicia sin rodeos
con lodos. T.a misién del investigador es desarrollar una vision critica sobre
el ambito en el que se mueven las partes, es dialegar con ellos a través del
mundo.

Escision del drea (en una institucidn, la palabra drea podria incluso ser
rcmp]azada por ¢l objeto de estudio), andlisis detallado de la misma. Sc
observa como algo nuevo, sc captan impresiones. Hecha la escisién, cabe
la incidencia de la vision critica, propia, o a través del didlogo con sus ha-
bitantes (esla nltima idca resulta pertinente, sobre todo, en investigaciones
sociales).

Se registrard todo, la forma de ser del pueblo (si es ¢n una institucion:
los entornos comunes a los educandos en la medida de las posibilidades),
sintaxis, comunicacién; no como algo crréneo, sino entendiendo que tal es
su forma de ver el mundo. Las observaciones producen un informe, que ¢s
necesario discufir en seminario.

El seminario se orienta a encontrar puntos en comuin. En tanto se reali-
za con el grupo de trabajo, resulta apropiado llevarlo a cabo en el lugar de
cstudio; de esta forma, al detectar similitudes en lo observado, el mundo se
reconsiruye {deconstruccion Y recomstruccion), se retotaliza, generando una
vision critica antes ignorada sobre el mismao,

A partir de los pasos anteriores, es posible elaborar un programa de estudio.

Fase LI:
ldentificadas las contradiccienes (0 ejes epistemoldgicos susceptibles de ser
cucstionados), resulta pertinente escoger con el grupo de trabajo alguna en
particular para cstudiarla. Bstas pueden ser captadas en fotografias (u otros
registros de acuerdo con al dmbito educativo), que es el método mas desea-
ble en que la comunidad debe reconocer la contradiccion y reconocerse a si
misma.

Juego de decodificacion-codificacion. Serdn los individuos quienes inler-
preten el mensaje, no serd aquél divigido ni demasiado enigmatico.”

17 Cuande Paulo Freire refiere este tévmine, quuiene decie gue e delen plantedesele al educando objetos de
canocimicnto en forma evageradamente inkrincada, de tal fornm que lograr la decodilicacidn mo e sea

st le (Ried, 2000),
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Tmpresion sobre la percepeién anterior (pensamientos intciales sobre cf
problema de investigacidn}.

Una vez identificados los cjes teméticus, puede hablarse de un despertar
critico, que permitira la interprelacion simultdnea. La decodificacion autdnoe-
ma pero sintetizada, de los datos cbtenidos, de [os problemas y sus causas
objetivadas.,

Fase III:

Comicnza un nuevo ciclo de discusion en los circulos de investigacién, so-
portado en los avances anteriores, teniendo siempre presentes a los represen-
tantes del pueblo {directivas o incluso educandos socialmente influyenles si
se estd desarrollando en una institucion). Un apoyoe inlerdisciplinar desde la
psicologia y la sociologia contribuyen a la recopilacién. El papel de los auxi-
liares es crucial en Ia extroyeccidn de sentimientos, pensamicntos ¢ idcas que
en circunstancias usuales no se extroyectarian.

El proceso debe orientarse entonces hacia una reduccién de ejes tematicos,
con ayuda interdisciplinar y simultdnea se orlentardn a realizar ensayos cnca-
minados a aberdar problemas concretos.

El resultado nuevamente s la codificacién, la cual permilird la elaboracion
de un programa acaddémico concrelo, que sera desarrollado a través de méto-
dos didéclicos, Aqui existira un verdadero interés por aprender.

Desde aqui cabe, ahora si, la decodificacion en sentido estricto; en las re-
uniones podrdn usarse lecturas de primeros capitulos de libros, entrevistas,
discusiones, proyecciones y demads. Siempre que se hallan sometidas a la dis-
cusion. Es importante recordar que cl espacio, por supuesto, admite, v ade-
mds agradece, las eriticas de Tos autores en cuestidn, porque éstos se hallan en
el mismo nivel que los educandos. Una discusion bisagra esencial podria ser,
por efemplo, el estudio antropoldgico de [a cultura.

El educando serd dindmico en las discusiones, podrd proponer temas de
estudio, pero mds alld de ello, con un poco de suerte, el educador y aquél se-
rén ahora seres un poco mds libres.

Conclusion y propuesla

Vemos, pues, que la filosoffa de Freire se encuenlra suslentada en un marco
procedimental que, recordemos, fue implementado con notorio éxito duran-
te el desarrollo de los circulos de cultura en Chile, donde un campesino, a
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a concepcion bancaria clasificaria como ignorante absoluto, a través

quien ]
de una codificacion discutia el concepto antropolégico de cultura, declaré:

“Descubro ahora que no hay mundo sin hombre”. Y cuando el educador l¢
dijo: “Admitamos, absurdamente, que murieran todos los hombres del mun-
do, y quedase la tierra, quedasen los drboles, los pdjaros, 10s animales, los rios,
el mar, las estrellas, ;no serfa todo esto mundo?”, “No —respondié enfdti-
co——-, faltaria quien dijese: “esto es mundo”, El campesino quiso decir (de una
manera en que pocos {ilésofos serian capaces de hacerlo, me atrevo a decir),
exactamente, que faltarfa la conciencia del mundo que implica necesariamen-
to ol mundo de la conciencia (Fiori, 2010, p. 63).

Este y otros ejemplos son, por lo tanto, muestra del potencial alfabetizante,
problematizante, y principalmente filantrpico del modelo pedagogico pro-
puesto pov Paulo Treire. Entre otras cosas, Treire logrd ocupar el cargo de
ministro de Educacién, antes de verse abligade a dejarlo ante la profunda
decepcion que sintid al notar el poco interés que en realidad tenia el gobierno
de promover este tipo de pedagogias pesc a los resultados obtenidos. Es en
este punto especifico en que debemos retomar la peticién que un dia hizo
Treire como conclusidn de cste escrito: que se retomen este tipo de pedagogfas
problematizantes en la ensefianza, no como una propuesta para solucionar
un problema educativo especifico o general (aunque grato serfa que de su
implementacion esta consecuencia resultara), sino comao un llamado més a
Ia integracion interactiva de la mulliculturalidad global, que por utépica que
parczca, no deja nunca de ser un horizonte descable en el negro anochecer
de los odios humanos. Propoenemos entonces una herramicnta mds en la ya
extensa discusion sobre una de las necesidades de las problemdticas sociales
actuales: una revolucion cultural y epistemoldgica no excluyente ni violenta,
pero ciertamente con justicia cognitiva global.

“El universo es fluir, nada es rigido ¢ impenctrable, todo es amoroso v
divisible. Lo angélico es lo lnimilde, y la virtud demoniaca. Nadie debe
vivir pecaminosq y conteniplativamente en espera de la gracia, sino
conguistando la justicia mediante la accidn, pero mediante wuna accion
e leve impreso el sello de la eternidad, o sca de la inleligencia crea-
dora e inagotable, capaz de resolver el enigmia del wniverso, cuyo ardiw
rompeeabezas vadicn precisanenie on su extrema simplicidad.”
German Espinosa, La tejedora de coronas.

Jutidin Andrds Sarmwiento Herrera
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Resignificacion epistémica para una
practica pedagogica descolonial

Rogelio Acevedo Oguendy’
Juan Sebastidn Martinez Echavarvia’
Yiseth Paris Corrales’

“Iombre soy: nada de lo kumano me es ajeno.”
Terencio

Introduccion
La prdctica pedagdgica hegemdnica se sustenta cn un marco tedrico que por-
ta consigo la trayectoria histérica del ¢jercicio de dominacién, negacién y
afirmacion de proyectos culturales de unos grupos humanos en relacién con
otros —por ejemplo, la relacién entre Buropa o Estados Unidos como centro, v
Africa, Asia y América Latina como periferia en el actual sistema mundial—.
Lste sustento permite a Jos pueblos coloniales establecer visiones de mun-
do “unidimensionales”,* e impide realizar desarrollos tedricos que verdade-
ramente respondan a las condiciones histdricas, sociales y culturales de los
distintos grupos humanos sobrc la ticrra.

Aun cuando este marco tedrico desarrollado en Europa aporté significati-
vamente a la comprensidn de la educacion y las practicas pedagégicas, debe

I Prolesor de la licenciatura en filosofia e historia de Ja Universidad La Cran Colombia, filésofo cgresado
de la Universidad Nacional de Colombia y magister en Blosofia latinoamericana por la Universidad
Santo Tomas de Bogaota,

Licenciade en educacidn comunilaria con énfasis en derechos humanos de la Universidad Pedogogica

Nacional v la licenciatura en filosolia e historia de 1a Univeraidad T.a Gran Colombia,

3] Estudiante de tltimeo semestre de la lcenciatura en humanidades y lengua castellana, con infereses on
Tas construeciones simbélicas en la transmodernidad. Edilora de la revista literaria v filosdfica Montaia
o Lebrgs.

4 T el sentido critico que propone Hlerbert Marcuse, particndo de las determinaciones externas que se

hacen snbre el individuo y de las cuales no tiene contral,
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ser repensado a la luz de una historiografia no restringida al entorno anglosa-
jon y de una epistemologia no limitada al formalismo excesivo de la ideologia
de la ciencia — o lo que se podria entender como “logocentrismo”—. Tal revi-
sion parte de reconocer la alta tecnologfa discursiva, analitica ¢ histdrica de la
liloselia occidental, como es el caso de la teoria critica crecada en Tranclert. Si
bien ésta no supera el eurocentrismo, resulta Gtil si se la sit(ia histdricamente y
se actualiza de acucrdo con las condiciones concretas de los pueblos que, por
el sesgo curocénlrico, resultan excluidos, haciendo de esta teorfa un discurso
provinciano y epistemoldgicamente incompleto.

Para efectos de o anterior, este texto retoma ideas que vienen siendo cons-
truidas en ¢l trabajo claborado por el semillero “Dialogando con el sistema
mundo”, perteneciente a la licenciatura en filosofia ¢ historia de la Universi-
dad La Gran Colombia. El trabajo se divide en:

1. La distincién conceptual entre epistenie y episteniologico en el marco
de la teorfa crilica emergente.

2. Discusion entre los saberes locales y saberes universales. Se conside-
ran los criterios de validez que discriminan log saberes con pretension
de universalidad de agquellos que no.

3. Crilica a la vision del saber como elemento que debe ser transmitido
frente a la construccidn popular del saber.

1. Laidca dc cpisteme

[.a episteme rige toda dimension humana, siendo fundamento de las creen-
cias, las acciones y las ideas. El concepto de ideologia se acerca a esla nocién si
se asume como algo mas que un discurso, si se entiende la ideologfa como una
torma de “existir” en el mundo, lo cual implica una accién, una valoracion de
los entes y de las personas.

La episteme es una produccion de subjetividades. El concepto de episteme in-
volucra la conformacion del aparato psiquico cn relacion con la identidad sexual,
la economia de los placeres y la orgamizacion de los descos, los cuales determinan
las aspiraciones personales y colectivas. No se trata, por lo tanto, de una dimen-
sidm eslrictamente epistemoldgica —entendida como elaboracion conceplual que
sc haria efectiva por medio del discurso formal, basada on una concepeidn del
procesamicnto mental como cognilivo, sin involucrar aspectos socioafectivos de
cardctor hisldrico—, Se Lrata, en su lugar, de un complejo tejido cultural claborado
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histéricamente, que delerming la estructura de Jo mental a partir de una valora-
cién prelingiiistica del munde.

Tl pensamiento es un complejo cultural de cardeter histérico que determina
la forma de la subjetividad, la normatividad ¢ética, la concepeidn del universo.
Es decir, por pensamiente no ha de entenderse tinicamente ¢l contenido o la
aclividad mental, sino ante todo ¢l complejo constructe simbélico que dola de
orden o sentido al universo en una determinada organizacién social.

Através del mito, ¢l discurso metafisico, la estélica—o la apreciacion de lo be-
llo y el goce estético—, la magia o los valores morales, sc expresa el pensamiento
y, como tal, antecede a todo proceso cognitivo, por ser el salvoconducto de la vida
humana. Gracias a la actividad del pensamicnto son posibles las préclicas econd-
mica, pedagodgica, politica y erética como actividades hinmgnizantes. Esta acepcién
del pensamiento como estrategia de supervivencia otorga cardcter ¢tico material
al mismo y de esta manera toda dimensién humana se ve determinada éticamen-
te. El pensamiento es, en términos generales, la forma de mantener la existencia
humana, pero no hace parte de la naturaleza humana. Precisamente, el cardcter
no-natiral del pensamiento se advierte ¢n su condicién histirica, siendo la cla-
boracion de la cullura el resultado de una valoracién del mundo en su enfren-
tamicnto a las hostilidades que podrian imposibilitar la continuacién de la vida.
Asi, la vida se establece como fuente de valor, v por tanto, carente en sf misma de
valor. La filosofia, los credos religiosos, la ciencia, coma formas de pensamicnlo,
tienen un caracter ético fundamental en relacion con la dignidad de la vida.®

La formalizacién de los discursos epistémicos se orienta hacia la universali-
zacion, es decir, su validez y su verdad no dependen del conlenido histérico de
la cultura de la cual provienen, sino que pretenden que su estructura lgica sea
suficiente para lograr este cardcter universal. In este proceso de formalizacion
s¢ pierde necesariamente la riqueza seméntica de los discursos epistémicos o,
en palabras de Dussel:

Stempre e inevitablemente, la humanidad —fuera cual fuese el grado
de desarrollo y en sus diversos componentes - - expuse lingliisticamen-

3 Forique Dussel desarolla sk tesis de la vida come faente de todos los valoves ensu Brica e b Gibereiin
it i vl de fer elobalizacain y e evalisitn, Aqui plantea Ta posibilidad del principio étivn material comn
Frinchonnento universal de tode acto boeno Lxponer en esbe capacio ol avgumento de Dussel nes Hlevaria
densiado lejos, no siendo, por el imamento, nuestea intencicn. Fn consecueneia, vemilimeos a la ol dol
fikdsulu Tafinoomericanco para su mayo comprension; biste mencionnr que el presenle eusayo retkama
muchas du las poasturas crilicos de este autor

Rogelio Acevedo Ounendo | Juan Sehastiin Marlines Echasareia | ¥isely Pavis Gorrales

T




Biy

Posglobalizacian. desenlonizacidon y ransmodernidad

te las respuestas racionales (es decir, dando fundamento, el que fuera v
mientras no se refutara) a [...] nacleos problematicos por medio de un
proceso de “produccion de mitos” (una mitopoiesis).

La produccién de milos fue el primer tipo racional de¢ interpretacién
o explicacién del entorno real (del mundo, de la subjetividad, del ho-
rizonte practico ético, o de la referencia dltima de la realidad que se
describid simbdlicamente (Dussel, 2011, p. 15).

Tl trdnsito de la episteme a la epistemologia estd mediado por relaciones
de poder, lo que implica la apropiacion o la negacién de los saberes de los
dominados, [o cual se enliende como epistemicidio.

1.2 Epistcmicidio

Hay por lo menos dos formas de negar al otro. La primera s su desaparicion
fisica, brutal y contundente. La otra s sutil, aceptada por quien la sufre, inclu-
so solicitada y defendida. Sc trata de la muerte simbélica del otro, que vendrs
a llamarse ¢pistemicidio, porque en la construccidn de la realidad ese otro no
s reconocido como sujeto, sino como un ente: como objeto sobre el gue se
ejerce dominio o es tratado como simple instrumento de realizacion del que
domina. Tjemplos hisloricos de epistemicidio son los procesos de anexion y
colonizacion de los territorios de Amdérica, Africa o Asi a, donde, muchos de los
seres humanos que los habitaron, fucron reducidos a la condicidén de esclavi-
tud, convirtiéndose en medios para la extraccion y la produceion de capital. Ta
conformacién del moderno sistema mundo constituye un complejo epistemi-
cidio a nivel planetario (Sousa Sanlos, 2009),

La cpistemologfa surgida de la negacidn del hecho histérico epistémico
“encubre” otros saberes con la afirmacién del saber hegemonico. Asi, la insti-
(ucionalizacion del saber reproduce y valida, intencionalmente o no, el poder
hegemdanico, sin ser capaz de ponerlo en cuestion. La formacién de 1a pobla-
cidn estaria en funcidn de esta epistemologia encubridora v, en consecuencia,
las practicas sociales tenderdn a reproducirse generalmente en el sentido de
este ocultamienlo. Fl desarrollo de las pricticas pedagdgicas” en las relaciones

fy Dreside L prorspectiva de Envigue Dussel, Tas praclicas pedagdgioas son el encoenbre cari-a-cata con el
alre v por lo kg manificstan aguello gue se recibe del Olro, Eslo permide el rdnsibo due o erdticn o lo
pulilica. CF Thzsel (198,
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actuales denota las formas de epistemicidio: el feminicidio —la negacion de la
otra por sus condicién de género—, el filicidio o negacion del nifio y el fratrici-
dio, en cuanto asesinato politico del oponente, el ccociddio, el asesinato del nicho
humano {Dussel, 1998).

Se puede Lrazar una linea tomando en censideracion los mecanismos re-
productores de la episteme fundante de la cultura occidental en los cuales
es posible encontrar manifestaciones de epistemicidio. Por ejemplo, Ta pro-
duccién musical en masa, que liende a fortalecer los valores de la sociedad
de consumao, el sometimiento de la mujer al esquema falocéntrico, el culto
excesivo al cuerpo o la promocion de la cultura de la basitra —oen la que todo,
incluso las personas, son consideradas como desechables—,

I'n la forma “académica” de esta episteme algunas disciplinas siguen sin
ser criticas de sus presupucestos antropoldgicos —muchas veces veladamente
racistas, sexistas y anticorpéreas— y son ensefiadas a la poblacién con la con-
secuencia de que ésta continda sin recursos intelectuales que le permitan su-
perar —no reproducir— sus problemas mas cotidianos. Tomemos un ejemplo
que podria ser bastante ilustrativo: en el marco de la enseiianza de la filosoffa,
los preceptos morales suelen presentarse a la luz de un sistema abstracto de
relaciones conceptuales que pretende tener alcance universal y, por ende, in-
cluir dentro de esa conceptograffa una igual definicion abstracta de ser huma-
no. Ahora bien, en realidad, los presupuestos universales dependen del marco
epistémico del cual son deudores. La filosofia oficial que se ensefia en todo cl
mundo responde al marcoe cultural hegemdnico de la ideologia “occidental”;
es decir, a un discurso legilimante del orden colonial que afirma la libertad y
los derechos humanos en la metrépoli, mientras hace silencio o pretende ex-
plicar por cucstiones de desarrollo social, la falta de libertad de la mayoria de
los pucblos de la tierra, Tsta contradiccion entre el discurso y la complejidad
social esld presenle, por ejemplo, en una de las regiones del centro-oriente de
Colombia, el departamento de Boyacd. Alli, gran parte de la poblacién es rural
y sus formas de vida tienen una diferencia muy marcada con las de las zonas
urbanas, ya que denlro de los discursos econdmicos y politicos hegemdnicos
lo rural es sindnimo de subdesarrollo por el poco avance significativo de las
formas de produccién.” En ese sentido, el “atraso” de la poblacién campe-

7 Lsla contradiccidn entre ol discurso hegemdnico ¥ la complejidad social, en ¢l caso de la poblacivn ru-
ral de Bayacd ey doscita como “aburguesamicnln del campesinada”, proceso segdn el cual las clases

campesings 1o sélo buscan un mejoramicnto significalive de la calidad de vida, sine la imposicion de
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sina tendrfa que ser resuelto con el avance hacia la forma establecida por el
discurso hegemanico, o dicho en otros términos, superando la “falta dc liber-
tad” que implica esta condicién, lo cual se lograria con la incorporacién de la
poblacién atrasada al proceso de modernizacién hasta alcanzar una sociedad
liberal, abierta y plural. Tal tentativa desconoce o pretende desconocer que la
contradiccidn es inherente al propio desarrollo progresive de la modernidad,

Por esta razén, las tcorfas criticas, aun cuando son eurocéntricas —y por
ende, epistemicidas— permiten “romper” el sesgo ctnocéntrice y proyectar
sin negar definitivamente los progresos que el propio desarrollo de la civili-
zacion occidental tiene como valiosos, aunque teniendo cuidadoe de no repro-
ducir sus desaciertos. Semejante tarea demanda la enunciacién de un criterio
que nos permita juzgar qué debe quedarse y qué no. Este criterio es de cardc-
ter ¢tico, anterior ontolégicamente a cualquier juicio de cardcter estrictamente
epistemoldgico. La bisqueda dc tal criterio supone, por lo tanto, un método
de investigacion no limitado al orden formal del discurso y la “vuelta” a la
I6gica dialéctica,

La logica dialéctica para la legitimacion de una
élica epistémica con prelension de universalidad

Una tcoria critica completa —de alcance mundial—parte, efectivamente, del
criterio de verdad material, superando el de validez formal. Tomara las téeni-
cas de investigacion y de andlisis l6gico de acuerdo con ¢l contenide (material)
de los pueblos para asi poder elaborar conceptos adecuados al perfil histéri-
co-simbodlico especifico. La légica dialéctica, la fenomenclogia v 1a gencalogia
son técnicas discursivas de cardcter materialista y en cuanto tales son relevan-
tes para nuestro estudio. La primera supera el marco estrictamente formal,
incluyendo en su corpus el contenido material de los juicios epistemoldgicos
—las emociones, la memoria o las relaciones econdmicas, entre otras—. Igual-
mente, ¢l andlisis fenomenoldgico “salta” hacia los referentes de la concien-
cia, asumiéndolos como valores consustanciales para la formacién de juicios
verdaderos. Finalmente, la genealogia, que de alguna manera recoge las dos
técnicas mencionadas, contando con sus interesantes variables, se propone

visiones de munde que buscan [...] adoptar creencias v actitudes conservadoras de clase media o alta
urbana con o] fin de acomodarse a situaciones econdmicas y sociales existentes (Fals, 1973, p. 16).
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encontrar los origenes materiales de los discursos mads alld del formalismo
logico, propio del positivismo.

La formacion escolar o universitaria centrada en el posilivismo descono-
ce otros horizontes de sentido, limitando la formacién de los sujetos en los
claustros educativos a la construccion tedrica claborada v legitimada en tan
sélo cinco paises del mundo —Alemania, Francia, Inglaterra, Estados Unidos
y la imagen de una Grecia antigua elaborada por “Occidente”—, restringien-
do Ja capacidad creadora de los pucblos al sesgo heleno-eurocéntrico. Este
sesgo significa una desproporcién y una contradiccion en cuanto a los sucfios
democréticos que esos mismos paifses dicen promover.

[in este senlido, se hace imperativo establecer los limites de este marco
teérico que pretende horizontalidad —y que, sin embargo, en su préctica se
manifiesta a lravés de relaciones verticales de poder—, para delerminar en
qué aspecto los discursos y las prdcticas pedagdgicas desarrollados actual-
menle en las diferentes regiones de la periferia mantienen csta contradiccion.

Es necesario plantear la discusién a partir de la no coincidencia entre len-
guaje v realidad, por cuanto la verdad, o el valor veritativo de todo juicio, se
funda en ¢l contenido material de lo que ¢l juicio refiere. Contraria a la acep-
cién coherentista, formal, lo que se pretende es la bisqueda de legitimacion
de discursos desde la perspectiva aqui asumida, no la restringida al andlisis
sintdctico o gramatical, sino a Ja compleja y contradictoria realidad humana,
irreductible a los limites de los sistemas de pensamiento {T.efebvre, 2006). Asi,
la verdad de los juicios formales depende, a la larga, de los procesos de abs-
traccién que las comunidades humanas efechian segiin sus sistemas de repre-
sentacion simbdlicos, con los cuales construyeron histéricamente la realidad.
Ahora bien, la realidad en tanto construccion humana, se sujeta a los limites
del lenguaje, ¢l cual nuneca es una referencia absoluta a la realidad objetiva,
aun cuando los mismos pucblos asi lo cvcan. En otros términos, no es posi-
ble que ninguna comunidad humana tenga el privilegio de abstracrse de las
“contaminaciones” culturales.

De al mancra, las construcciones tedricas encierran complejas concepcio-
nes religiosas —si se enliende religion en su sentido original, como una red
simbdélica cuya funcién principal es figar, cohesionar la comunidad de vida—
y ¢stas cumplen la funcion ética de preservar la vida humana. Tal definicidn
de la verdad demanda ol estudio de la 1gica dialéctica, por cuanto la misma
asume al movimiento social como sustrato de validez de las teorfas clentifi-
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cas desde la produccion social {Dussel, 1985). Aun asi, queda por resolver el
criterio ético universal que posibilite una critica acertada en estos tiempos
globalizados,

Dicho criterio ético es de orden material y responde, de acuerdo con la éli-
ca dela liberacion de Dussel, a la praxis humana consistenle en la produccién,
la reproduccién y ¢l desarrollo de la vida humana comunitaria. Los juicios
€ticos responden, como todo juicio, a procesos de abstraccién, su jetos a “dejar
por fuera” de lo definido aspectos que hacen parte del fenémeno adyacente al
objete de pensamiento. De manera que el contenido de los juicios siguc siendo
una creacidn, en el sistema simbdélico, de la realidad. Toda realidad es realidad
para siy lo demds, inevitablemente, se picrde o se escapa. Asi, la verdad de los
juicios queda limitada al desarrollo econémico-politico y simbélico de cada
comunidad humana y es, por lo tanto, histérica (Dussel, 1998).

Sin embargo, ¢l cardcter universal de la verdad material en la ética de li-
beracién se demuestra en ¢l principio deontolégico de responsabilidad de
vivir, propio de los humanos y presente en toda comunidad. Las variables
que adquiere dicho principio deontolégico de acuerdo con las condiciones
materiales ¢ historicas de cada comunidad, se determinan por los principios
que Dussel denomina de validez intersubjetiva y de validez. antihegermndnica
(Dussel, 1998). El consenso al que llegan los miembros de la comunidad de
vida, antes que lingtifsticamente, determina la validez de los discursos y pre-
ceptos morales o juridicos en tanto validez intersubjeliva. ’ero cuando los sis-
temas sociales producen victimas, como ocurre en el sisterma mundo vigente,
se hace necesaria la creacidn de un discurso de validez antihegemdnica, que
invalida los discursos que legitiman la condicién de victimas. Tl discurse de
validez antihcgemonica opera dialécticamente, pero no en un nivel absiracto, |
sino desde la interpelacién de las victimas (Dussel, 1998). De ahi que toda |
préctica pedagdgica descolonial parta de la critica a la epistemologia formal
legitimante, asumiendo la praxis social de los pueblos victimizados, que in-
cluyen las diferentes formas de exclusion en la cotidianidad, como el machis-
mo, las diversas formas de racismo, entre otras.

La descolonizacion epistémica en el nivel de la construccién del ethos co-
Mmunitario tiene que considerar el tema del lenguaje, va no centrado en su
formulacién abstracta epistemoldgica, es decir, desde la logica, sine como
episteme, desde la materialidad del Tenguaje como construccién comunitaria
de redes simbdlicas.

Besignificacian epislémica pava mia practica pedagogicn descolouial
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El lenguaje es accion humana

A través del lenguaje no sélo nombramos las cosas, lo que conformaria cl ni-
vel estrictamente gnoscoldgico; también permitimos que se constituya el sen-
timiento de individualidad y colectividad, a partir de la modificacién que se
geneta en los mensajes comunicativos entre emisores y receptores dentro de
una comunidad. De esta forma, es preciso decir que el lenguaje es dindmico
y s accién, nos permite crear multiples realidades en las cuales modelamos
nuestro presente constantemente y también el de los demds; a partir de lo
que cscuchamos, hablamos, callamos con otro sujeto, logramos moldear en un
sentido v otre desde un complejo semiético definido por Roger Bartra como
redes simbdlicas, las cuales permiten la completud de los procesos mentales
{Bartra, 2014).

Por ende, la forma en que operamos el lenguaje es el factor que define
la "identidad” en términos comunitarios antes que individuales. La idea de
nuestro ser y de los demds ha side constituida comunitariamente v tal inter-
pretacion permite ganar deminio scbre la propia vida. Al plantear un papel
activo del lenguaje, se logra un disefio de aqucllo en lo que descamos conver-
tirnos en tanto sujetos activos. Es ahf donde la ontolegia del lenguaje pretende
centrar su foco, en comprender al ser humano comoe eminentemente social,
contradiciendo de esta manera la ontologfa moderna,” que supone la preexis-
tencia de un lenguaje privado anterior al comunitario o social,

Por esta razén, el ser humano no tiene un ser fijo o inmutable, siempre
estd inventdandose o reinventdndose dentro de una linea histérica, no estando
sujeto a una sustancialidad predeterminada. No hay certeza de [o que podria-
mos llegar a ser o en qué transformarnos; csto s¢ va construyendo desde la
accién inmediata, a la vez que historica, de los diferentes pueblos segtin sus
condiciones materiales exislencia. Si son victimas de un sistema social, ello se
expresard en las formas ling(iisticas como protesta, como interpelacion,

Por lo que, una comprensién ontoldgica de nosotros mismos no podria
llegar a tener una respucsta concreta o determinada de lo que pueda significar
“ser humane”. Entonces, existen multiples realidades o posibilidades que
compartimos todos en tanto seres humanos; es lo que Heidegger llamé of Da-
scin, el “ser-en-el-mundo” que somos. Este autor reconocid que, para entender

# Visible v vigente en Ta antropologia desde Descarles o Hobbes, hasla los acluales idedlogns nenliberales,
por ejernple, TTayek, Tukuyama o Popper.
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o por lo menos acercarnos al “ser humano”, se debfa recurrir al lenguaje, pues
los seres humanos habitan en el lenguaje. El ser humano se inventa a si mis-
mo dentro del lenguaje (Heidegger, 2014). Es una construccion lingtistica que

parecicse oscilar enlre la realidad v la ficcion. Y si esta tesis s hace extensiva
a las condiciones de los pueblos que sufrieron el epistemicidio v la injusticia
econdmica, se puede formular la hipétesis de que ese ser en el mundo res-
ponde a las cpistemes particulares de cada comunidad humana. La extension
de la crilica heideggeriana hace del propic Heidegger un critico de s mismo.
Esta criticidad, en palabras de Lévinas, se expone justamente en la metafisica
de lo Mismo (Lévinas, 2012), esto es, en la exterioridad de lo Mismo que se
autorreferencia como totalidad. Dussel retomard esta tesis del filosofo semita
en su método analéclico (Dussel, 1998),

Por ello, si retomamos las ensefianzas de Ilerdclito, estamos en un proceso
de flujo constante, nunca iguales, cambiando continuamente, lo que expresa-
rfa un modelo dialéclico de pensamicnto. Y como en un rio, s sélo nos con-
centramos en un lado del ser, es decir, en lo lleno, serd dificil nombrarlo rio,
ya que no se tuvo en cuenta el no ser, que seria el vacio, entonces tendrd otro
nombre, ahora podré ser un estanque, tal vez, sin movimiento y sin vida. De
igual forma, no pedemos comprender cémo somos, pucsto que, §i solo pen-
samos en el ser desde lo que es, sdlo se estaria nombrando una parle desde
el lenguaje y no el todo, es decir, desde el no ser. 5in embargoe, sabemos cémo
pueden ser las cosas desde lo que observamos, o cdmo las interpretamos, puces
vivimos en un mundo de interpretaciones. El ir en pos de lo que atin no es
conficre a la metifora heraclitiana un cardcter critico descolonial, si ese no
ser se lee como 1o negado desde la voluntad de poder identificable histori-
camente, que se opone como posibilidad. La exterioridad del Otro en tanlo
distinto del ser es precisamente la victima y se revela comoe otro dignoe de ser.
La paradoja presente en la mecdnica de la exclusidn, expresada por Dussel en
el principio de exclusién (Dussel, 1998), plantea que los sujetos individuales
ahora tengan que organizarse aisladamente, para crear consensos que legiti-
men praclicas sociales no legitimadas por ¢l poder hegemonico.

Ahora bien, para que lleguemos a un acuerdo colectivo de interpretacio-
nes, se requicre como base la escucha. Al ser nosotros sistemas cerrados en
tanto sujetos individuales, la posibilidad de abritmos a nuevas interpretacio-
nes parte del acle comunicalivo; eslo nos permile comprender lag acciones de
otras personas. Es a partir de ello que logramos construir diferentes historias
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del otro “Todo otro es el reflejo de un alma diferente en el trasfondo de nucs-
tro ser comin” (Bcheverria, 2002, p. 170); debemos? concedernos plena autori-
dad en cuanto somos expresion vilida del fendmeno general del ser humano,
permitirnos comprender las acciones humanas de otras personas.

Entonces, ;por qué se nos hace fcil entender la psicologia de los personajes
en alguna obra literaria, siecndo éstos externos a nuestras personalidades? Para
ello debemos tomar distancia de la persona que somos y adentrarnos en nuestro
ser ontelogico, es declr, en nuestro ser compartido con otros, dejando a un lado
el ser en tanto individuo, para observar el parecido que tenemos con ¢l otro.

Por ello, la literatura, que incluye los mitos de los pucblos originarios, serd
la que logre penetrar con mayor impetu en nuestro ser ontoldgico, elevan-
donos por sobre las dimensiones de lo que puede suceder vy o que no con el
alma humana.

El fenémeno de escuchar tienc como resultado dos momentos; en el pri-
mero de ellos nos despoja de ese ser individual que somos, de aquella cons-
truccidn propia de realidad y, en el segundo, nos permite acercarnos al ser
ontoldgico, es decir, a todos aquellos aspectos conslilutivos que el ser humano
comparte con los demds. En ese orden, podemos escuchar a los demds porque
las acciones del otro son posibles para nosotros, esto cs, también ejecutables
para nosotros como individuo. La comunidad tojolabal es un bello ejemplo
del poder pedagégico del acto de escuchar (Dussel).

En su poema “Canto a mi mismo”, Walt Whitman incluye ¢l siguiente verso:
“soy grande, contengo multitudes” (Whitman, 2014, p. 75), para sefialar que el ser
humano contiene la posibilidad de cualquier otro ser humano, con toda su amal-
gama de verdades emocionales y fisicas. T relacion con el sesgo curocénirico, las
palabras de Whitman pucden leerse como que la humanidad no es una sola, sino
que ha de responder a la multiplicidad de formas de ser en los mundos.

La cuestion dcl humanismo
y ¢l crilerio de responsabilidad

La cuestién del humanismo —el ideal de ser humano que se ha constituido

histéricamente— debe ser planteada de acuerdo con el sentido de la responsa-

bilidad, ¢s decir, de la capacidad de cualquier comunidad humana de respon-

9 Comu sentencia deontoldpica
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der por la preservacion, la reproduccion y el desarrollo de la vida humana. En
cuanto las sociedades humanas logran crear condiciones menos contradicto-
rias entre su desarrollo cultural y el peligro de desaparicion de la cspecie hu-
mana, estardn en un nivel racional mds responsable. De manera que el sentido
comunitario de la responsabilidad se conforma, en principio, como criterio
universal —anterior légicamente a la produceién cultural de cualquicr pue-
blo de la tlerra— con el cual estarfamos en condiciones de criticar tedrica y
practicamente,

En nuestro caso concreto, la epistere de la América colonial se nutre del
humanismo de raiz judeocristiana y viré hacia distintas expresiones cultu-
rales cada vez mas complejas, producto no solo del contacto cultural con log
mismos pueblos europeos, sino también con las tradiciones africanas y de
los pucblos originarios que, a pesar del epistemicidio, resistieron bajo la for-
ma del sincretismo religioso o la produccion artfstica, relatada por Carpentier
en su estilo realmente maravilloso:

[...] Al pasar frente al edificio circular del que habian salidoe los sacer-
dotes, Ti Noel vio que se trataba de una iglesia, llena de cortinas, estan-
dartes y baldaquines, que albergaba una alta imagen de la Inmaculada
Concepcién.

Pero lo que mds asombraba a Ti Noel era el descubrimiento de que cse
mundo prodigioso, como no lo habfan conocido los gobernadores fran-
ceses del Cabo, era un mundo de negros. Porque negras eran aquellas
hermosas sefioras, de firme nalgalorio, que bailaban la rueda en torno
a una fuente de tritones; negros aquellos dos ministros de medias blan-
cas, que descendfan, con la cartera de beeerro bajo del brazo, [...] negra,
en fin, y bien negra, era la Inmaculada Concepcidén que se erguia sobre
cl altar mayor de la capilla, sonriendo dulcemente a los musicos negros
que ensayaban una salve (Carpentier, 1983, pp. 95-96).

Pero el humanismo descolonial habrd de ser forjado conforme a la con-
ciencia hislérica de los pucblos excluidos, resignificando epistémicamente
los aportes de QOccidente. Los dioses yorubas perviven en el simbolismo del
cristianismeo catélico, son resignificados epistémicamente, resistiendo el epis-
temicidio del que fueron victimas los pueblos africanos durante el desarrollo
del capitalismo.
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Con estas bases historicas y lumanfsticas, y no exclusivamente formales,
serd posible redefinir una perspectiva ética material —de contenidos— a par-
tir de los “nicleos problémicos” que surgen en el seno de las comunidades
humanas concretas. A partir de esta perspectiva ética material serd posible la
resignificacion de la pedagogia comunitaria.

Para una pedagogia comunitaria

Pensar una pedagogia comunitaria, segin el planteamiento sefialado, conlle-
va considerar una construccidon humanistica subyacente a la practica pedago-
gica. Tal préctica, en un sentido muy general, s¢ expresa en su cotidianidad
—y no s6lo en las instituciones educativas—, avanzando en el scno de las
relaciones humanas y el sistema de valores que la acomparian. Por tanto, ha-
blar de practica pedagdgica implica abordar los temas de la eticidad cotidiana
—episteme en tanto conjunto de valoraciones— en los campos del crotismo,
la politica, la tecnologia, la economia y la estética.

El estudio de estas dimensiones permite tener una mirada un tanto mas
especifica de los saberes conformados histérica y comunitariamente, que son
pertinentes para la formulacién de una pedagogia comunitaria. En este sen-
tido, los saberes cotidianos son contrastados con los saberes producidos en
la academia —que deben superar su sesgo eurocéntrico—, buscando que la
produccién tedrica emerja del didlogo con los saberes heredados y construi-
dos empiricamente por las comunidades humanas. Esto implica replantear la
forma de adquirir conocimiento, para lograr una forma alternativa que rompa
con la divisién social del saber que restringié el conocimiento considerado
legitimo a determinado sector de la poblacidn, con Ia consecuente contradic-
cion entre los intereses de ese sector —generalmente asimilado por el poder
hegemdnico— y los de las comunidades en su conjunte. Sus consecttencias
en la formacién de la comunidad se verdn con el tiempo, cuando quienes
reciben la educacion institucionalizada se den cuenta de que no saben nada o
saben muy poce sobre su propia comunidad.

La vuelta a la pedagogia comunitaria pretende superar dialécticamente
esa contradiccion, resignificando los saberes negados, ocultados y on Tesis-
tencia, Su impronta responde al deber ético material universal de defender la
vida humana y desarrollarla dignamente, es decir, de superar la miseria fisica
y psiquica on la que sc encuentra la mayoria de la poblacion latinoamericana

Rogelio Acevedo Oquendo | Juan Sebastiin Martiney Fehasarerda | Yiselh Maris Corrales
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0, en palabras de Carpenticr, construir ese “reino de negros” que amplie ol ho-
rizonte de sentido y conduzea a la transformacion de las relaciones humanas
Impregnadas por la dominacion colonial y la negacion cultural. Léase “ne-
gros” en el sentido de los negados y excluidos, no limitado a las poblaciones
afroamericanas; de ser leido como referente de la poblacion especfficamente

alro, se corre ¢l riesgo de ser interpretados como promoleres de un nuevo
etnocenlrismo, como un pensamiento y una pedagogia de resentimiento. No,
en su lugar se trata de la defensa de la dignidad de cada ser humano y de la
naluraleza, que busca, precisamenle, superar todo tipo de etnocentrismo y
ser, on verdad, un pensamiento y una accion con pretension de universalidad.

Asi, la praxis comunitaria deviene necesariamente praxis pedagogica éti-

co~politica no formalista. Supone, por lo lanlo, la critica a diferentes campos
relacionados con la pedagogia y la educacién, como la psicologia, las téenicas
de evaluacidn de los saberes o las diddcticas, asi como la funcion social de los
saberes construides. Aun en las instituciones educalivas, como en los libros de

texto, se continda con la idea estrucluralista de una sustancialidad cognitiva,
basada en estudios desarrollados en el centro del sisterna mundo, donde las

condiciones maleriales son distintas. Son comunes las comparaciones entre
los modelos educativos latincamericanos con el case educativeo de Finlandia,
por gjemplo, dejando por fuera no sdle las diferencias materiales en térmi-
nos de desarrollo econémico, sine también las relativas a la formacion de la
subjetividad. Tal olvide de la condicion ontoldgica materialista del lengua- :
Je, sumando el formalismo 16gico inherente a la formulacién epistemoldgi-

ca de la ciencia educativa y el sesgo eurocéntrico, impiden que la educacion

para la liberacion —la inica que puede ser llamada seriamente educacion— |
sca facticamente posible. La pedagogia seguird siendo colonial.

A modo de conclusion

Las lareas del pensamicento critico descolonial no se reducen a la mera pro-

duccién académica; por el contrario, responden a las demandas de Ta comu-
nidad de seres humanos marginados que luchan por recuperar su dignidad.
La academia es un elemento fundamenlal en ese proceso de resignificacion
de la dignidad humana, siempre que su produccion tenga como proposito la
aritica de todo aquello que impida tal proceso y la propucsla de allernalivas
que la hagan posible.

Resienilicicion epistémica par una pricticn pedagoeica descolonial
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La produccién simbdlica y tedrica de los pueblos, en suma, tiene como
funcién originaria pensar y producir conceptos dirigidos a la promocién de la
humanidad, que le ayuden a superar sus contradicciones. Para que esa fun-
cién sea efectiva, el ejercicio pedagdgico ha de estar al servicio de la resolucion
de los problemas sociales mas urgentes que aquejan a las comunidades. Esto
tiltimo supone ¢l esfuerzo de superar el esquema de educacién centrado en el
individuo, permitiéndonos reconocer la importancia del &mbito comunitario
¢n la vida cotidiana del ser humano. Sélo de esta forma, creemos, podra la
teoria avanzar hacia una sociedad mas ética.
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Una aproximacion freireana a las
fronteras entre Estados Unidos
y México

Eric Chivez!

Un giro freircano hacia las fronleras
entre Estados Unidos y México

La fromtera entre Istados Unidos y México, a lo largo del rio Grande, siem-
pre fue un espacio geopolitico disputado. Incluso antes de que América del
Norte invadiera México cn 1848 y del lamentable fracaso de la actual gue-
rra contra las drogas, las tierras fronterizas entre Estados Unidos y México
slempre fueron sitios histéricos de rebeldfa. Antes de 1848, sin embargo, las
escaramuzas fronterizas respondian principalmente a su abundante suminis-
tro de agua de rio y tierras fértiles cercanas; mismas que en los dltimos afios
se agotaron debido al uso excesivo, lo que es motivo de preocupacion. Dado
que este tramo de tierra es muy vasto y variado, este trabajo sélo se enfocara
en la metrépoli fronteriza de El Paso-Ciudad Judrez y, teniendo en cuenta
cstudios anteriores, demostrard como se puede aplicar un marco freircano a
dicha comunidad fronteriza con el fin de alcanzar una praxis viable de libe-
racion para las clases oprimidas.

1 Trie (Chidver es estudiante de doctorado nacido en El Paso, Texas, v criado en la zona fronteriza entre
México y Batados Unidos de Ciudad Judree, Chihuabua, Obtuvo una Licencialura en Hiskoria, otra en
Isicologia y Maestria en Filosoffa en la Universidad de Texas en El Paso. Sus inlereses de investigacitn
acluales se cenlran en cémo la agencia individual ¥ grupal cstd histéricamente inflormada, producida y
desafiada a través de expresiones culturales y artefactos como el grafiti en las ciudades fronterizas enlie
Estados Unidos y México duranie el sigly XX. Los enfoques metodoldgicos de Chavez estdn inspirados
en una constelacion de historia fronleriza, historia intelectual v social, historia lotincamericima, teorio
critica, fenomenclogia v filosoffa de la liberacidn.
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Duranle el periodo precolonial, desde alrededor de 1050 hasta 1375, la
region del Paso del Norte se caracterizd por la presencia de asentamientos
estacionales menores, ahora calificados como “rancherias” por arquedlogos e

historiadores (Peterson, Johnson y Willis, 2000, p. 7). Importantes tribus nati-
vas que colenizaron la regidn durante siglos, como sumas, mansos, jumanos y
rardmuris, se dedicaron a actividades dispersas de caza v recoleccion (Simen-
tal, Gutiérrez Roa y Reyes, 2010, p. 13). En las afueras de la region del Paso del |
Norte, apaches y comanches competian por el control territorial {Hamaldinen,
2008). La Corona espafiola se establecié por primera en csta region en 1532,
gracias a la expedicion dirigida por el conquistador Alvar Niifiez Cabeza de
Vaca, quicn llegd acompafiado por su esclavo negro, Estebanico (Simental,
Gutiérrez. Roa y Reyes, 2010, p. 14). La colonizacién espafola del norte de
Meéxico implicé un cambio dramético en el paradigma sociopolitico de esle
espacio, que evoluciond desde un paradigma de cazadores-recolectores cuasi

ndmadas hacia asentamientos periféricos permanentes articulados a un cen-
tro (la misién y /o el presidio, articulados a su vez a la provincia capital, que
se articuld con la metrdpoli espafiola en la peninsula ibérica). De hecho, los
tnicos relatos histéricos que mencionan las actividades de las tribus indige-
nas precoloniales en esta regién provienen de los documentos que dejaron los
conquistadores y los sacerdotes espatioles; por lo que, las dnicas ideas dis-
ponibles sobre estos pucbhlos indigenas parten de una perspectiva sesgada e
imperialista. Iin consecuencia, esas potencias europeas crearon la definicién
dada a estas personas fronterizas nativas. Tales disparidades sociopoliticas,
desafortunadamoente, continuaron desde 1532 hasia 1848 y posteriormente
hasta nuestros dias.”

2 [ay que tener en caenta bos nombres dados a cslas Lribus indigenas, en packonlar los manseos, que pnede
troducirse como “lus dumesticades™ o “los sumises™. Obviamente, eslo rellaja los punlos de vista de les
conguistudores cspatioles sobie los indigenas, quicnes los consideraban primitivos, débiles y secviles,
Ademiis, el modo de vida periférico, que continué desde la Conquista cspafiola de México, puede varse
nn adlo en el nivel micro, come son las colenias a lo largo de la frontera, sine lambicdn en ol nivel macro,
en ciudades fronterizes como T Pose y Cludad Judres, articuladas o poderosos centros [inancteros y
“ciudades globales” como Ciudad de México, Noewvi Yook, Los Angulus, Haong bong v Londres. Para
una discusién mds delallada sobre la relacidn entre las ciudades plobales y las ciudades fronferizas viéase
Stawdt, Fuentes y Mondreez lragoso (2010}
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Freire: pedagogia critica como discurso

Un andlisis critico de la historia y la cnltura con perspectiva freireana pue-
de ser 1til para una pedagogia liberadora® a lo largo de esta frontera. Como
sefiala el educador y pionero brasilefio en el campo de la pedagogia critica,
Paule Freirve: “La accién cultural es siempre una forma de accion sistémica y
deliberada que opera sebre la estructura social, va sea con €] objetive de pre-
scrvar esa estructura o de transformarla” {Freire, 1970, p. 180). El acceso a las
condiciones histéricas y culturales del presente puede darnos una visién mu-
cho mds informada sobre como podemos configurar el futuro de nuestra es-
tructura social contemporanea, siempre teniendo en cuenta que el marco de la
historia de Freire thistorias pasadas, presentes y futuras) son deterministas e
invitan a las diferentes culturas a buscar posibilidades abiertas para la aulode-
terminacién. Bste es el propésito de la pedagogia critica: usar nuestra propia
historia y cultura para convertirnos cn individuos libres. La filosofia freircana
de la historia y la cultura puede aplicarse facilmente a la frontera México-Es-
tados Unidos, particularmente en el limite fronterizo de El Paso-Judrez-Las
Cruces, donde las herramientas hegemonicas preexistentes se pueden usar
para un cambio transformador y emancipatorio. Pero, antes de ubicar ciega-
mente un marco freireano en la parte superior del territorio fronterizo entre
Estados Unidos y México, debemos delinear dicho marco bdsico y examinar
un intento fallido de incorporacién de dicha metodologia como cjemplo de lo
que no se debe hacer, para finalmente considerar los errores de este dltimo;
ello proporciona recomendaciones sobre coémoe adaptar la filosofia y la praxis
freireana a la frontera entre Bstados Unidos y México.

En primer lugar, el texto seminal de Freire, La pedagogin del oprimido, des-
cribe cémo opera la teorfa del opresor, la “teoria de la accién antidialégica”.
Dicha teoria obedece a la implementacién de las siguientes practicas simul-
tineas: conquista, divisién/gobierno, manipulacién, invasién cultural vy,
lo mds vital, la internalizacidn del opresor por los oprimidos (Treire, 1970,
pp- 138-160). Todas eslas prdcticas funcionan con el objetivo de crear una
falsa conciencia, enfrentando a los oprimidos unos contra otros. Cada eje de
Ia teorfa de la accién antidialdgica se refuerza mutuamente para mantener a
las clases oprimidas vulnerables a la explotacion. Después de diagnosticar v

3 Vo a seguir adelanke v en este ensayvo me actiesgaré a usar el LErming (reireann “liberador” ¥ “emanci-
pador” indistintamente.
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describir las complejidades de la teoria de la accion antidialdgica en nuestra
vida cotidiana, Freire avanza las prescripciones en términos de su positivo: la
teoria dialdgica de la accidn.

Establece dicha dialéctica al introducir la filosofia de Martin Buber de la
divisién “1-Thou”. Esta divisién tiene que ver con la diferencia inherente a un
“Yo” individual y un Otro “no-yo” (Freire, 1970, p. 171), Diferencia que, de
acuerdo con Buber, deberia producir la atencién de la necesidad de la existen-
cia del Otro para dar existencia a mi propio ser.? Para Freire, esta dependencia
mutua entre el Yo y f Ti debe producir una relacién ética de respete mutuo
y solidaridad. Cada uno de nosotros es un “Yo” y un “Tu” atrapados en una
dindmica constante que llamamos lenguaje y sociabilidad: historia y cultura.

Segiin Freire (1970}, todos somos “dos mil que se convierten en dos yoes”, y

:.

comao tales, “... los sujelos se encuentran en cooperacidn para transformar el
mundo” (p. 167). Es importante notar aqui la difcrencia crucial entre transfor-
mar el mundo y simplemente adaptarnoes al mundo; el primero tiene que ver
con la subjetividad y el segundo con la objetividad. Uno es infinito, micntras

el otro es finito. Conocer a otro en un marco freircano es una relacion Yo-Ta y

nunca una objetivacién Yo-Ello. Por lo tanta, para transformar el mundo, uno
debe esforzarse por convertirse en un sujeto en un mundo atrapado debaje de
los objetos. Desde el momento en que nacemos, ya nos estamos adaptando al
mundo, pero a lo que tenemos que apuntar cs a la capacidad de transformar
nuestro mundo. Segun Freire, esto s6lo puede hacerse a través de la teoria
dialdgica de la accidn y su praxis resultante, utilizando una pedagogia critica.

Bajo el marco de Freire, los sujetos no sc dominan entre si en una batalla
interminable por la supervivencia o el prestigio, sino que se levantan juntos
para nombrar ¢l mundo y transtormarlo, asegurando la supervivencia de los
demds. En otras palabras, simplemente ne entendemos el mundo, y lo arre-
glamos empleando las ctiquetas de nuestra propia explotacién; no obstante,
debemos acluar junlos para trascender el estancamiento de la razdn pura y
la objetividad; esto es, cémo llegamos a comprender que el mundo es lo que
motiva en nosotros como actuar en el mundo. Sin embargo, entenderse no
es lo mismo que entender un objeto. Para entender el concepto de didlogo
de Treire, es importante considerar la distincion de Buber entre las relacio-
nes Yo-1a y Yo-Elio. Este didlogo no es sélo una cooperacion ciega o ingenua

4 Vitase Marlin Buber {1958), quien dice: “Me vuelvo a través de mi relacidn con el T9; cuando me convier-
to en Y, te digo, Toda Ja vida real s encuentra,.. la eelacidn con el Tvi es directa® (p. 117,
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cntre dos sujetos auténomos (no hay objetos involucrados aqui). Un didlogo
freireano cs una cooperacién armoniosa entre los lideres, las personas y su en-
torno compartido. El lider revolucionario ayuda a las personas a convertirse
en lideres en y para ellos mismos. Para que esto ocurra, un medio primario
de cooperacién debe ser un didlogo abierto. Como sefiala Freire: “La coope-
racién, como caracteristica de la accion dialégica, que ocurre sélo entre los
sujetos (que pueden, sin embargo, tener diversos niveles de funciones y por
lo tanto de responsabilidad), sélo puede lograrse a través de la comunicacion”
{Freire, 1970, p. 168). Dialogar con, y no hacia la gente es el primer paso hacia
una pedagogia critica freireana.

En este delicado equilibrio entre el lider y la gente Freire introduce el con-
cepto de “adhesién” en eposicion al de “conquista”. La adhesion es la “coin-
cidencia libre de elecciones”, a través de un didlogo abicrto, “mediado por
la realidad” (Freire, 1970, p. 168). Solo en este didlogo abierto entre actores
historicos desiguales podemos analizar la realidad en la que estamos inmer-
s08. Entonces podemos plantear tal realidad como un problema, en lo que
Freire llama “situacién limite”, y desaffarla tomando una clara accién eman-
cipadora, estableciendo medidas claras para transformar esa realidad en algo
mejor para todos. Tal postulacién de 1a realidad como problema no es sélo un
sloganizing o la reglamentacién de principios preestablecidos, es una invita-
cidn a una “revelacion del mundoe” critica con otros. Un proceso interminable

il

de critica y descubrimicento. Como afirma Freive: “La adhesion del pueblo cs
posible gracias a esta revelacién del mundo y de si mismos, en la préctica
auténtica” {1970, p. 169). Un didlogo abierto no debe ser sin sentido, se basa
en descubrir y desafiar lo que Freire llama “factibilidad no probada” o “situa-
ciones lfmite”, para hiego continuar con las “investigaciones temdticas” de
nuestra realidad histérica y cultural especifica. T'reire sefiala: “El didlogo es
significativo precisamente porque los sujetos dialdgicos [...] no sélo conser-
van su identidad, sino que la defienden activamente y crecen juntos” (Freire,
1994, p. 107). Ademds de que no debe ser sin sentido, un didlogo abierto no
debe ser abstracto; debe sustentarse en el mismo descubrimiento y desafiar
las “situactones limite” y las “investigaciones temdticas” dentro de nuestro
contexto histdrico especifico.

Para que este didlogo critico e infinito realmente tenga lugar, es necesario
crear un ambiente de posibilidades abiertas y dindmicas, asi como un respeto
constante por las diferencias de los demds. Una forma de materializarlo es

Fric Chiver
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mediante el acto de sofar. Sofar nos permite alcanzar estos horizontes {ilo-
s6fices crilicos e infinitos. Tin la accidn antidialdgica sélo hay un sueno: el
progreso. En opinién de Freire, los suefios son los “motores de la historia”,
y éstos no necesariamente progresan en una narrativa unilineal; sin suchios
como motores de la historia, no hay posibilidad de cambio (Freire, 1994, p. 81).
Siguiendo al autor, los suefios son necesariamente abicrtos y, al mismo tiem-
po, constituyen un hecho sociohistérico. Una vez maés, insistimos en que este
no determinismo debe ser parte de cémo conceptualizamos nuestras historias
y nuestra cultura. En este sentido, Freire sostiene que muchos intelectuales
marxistas, asi como los llamados lideres, deben superar nuestra propia pre-
suncién, nuestra propia obsesioén por el fatalismo y el prestigio antes de alcan-
zar cualquier praxis emancipatoria verdadera. Aclarando este punio, Treire
argumenta que “la lucha de clases no es el motor de la historia, sino que es
ciertamente una de ellas” (1994, p. 81}.

En consecuencia, sostiene que la humildad es una caracteristica esencial
de cualquicr lider revolucionario. Esta es paralela a la conceptualizacion de
los suefios abiertos, Como Tos suchos, la humildad nos mantiene en el camino
de ser abiertos y de querer aprender cada vez mds. La humildad mantiene
csa curiosidad eterna que nos permite aprender de manera critica {¢sto eos,
curiosidad epistemologica). No podemos existir sin asombro y sin curiosidad
del mundo mientras estamos inmersos en ¢l mundo y con €l. Bsta “maravi-
[la” debe estar en una perspectiva dialéctica con nuestras propias condiciones
existenciales, para alcanzar primero una conciencia critica y luego Ia curiosi-
dad epistemoldgica que conducird al cambio emancipatorio. Tal multiplicidad
critica ¢ infinita hace que sea mas fdcil lograr esta curiosidad cterna que puede
conducir a un cambio transformador. Bajo el marco {reireano, no podemos
dejar de aprender; la educacion es liberacién. Treire considera que el marxis-
mo tradicional sélo tiene lugar para la regimentacién y no para la educacién
{1994, p. 82). Del mismo modo, alineado con la singularidad de su énfasis en
la humildad es como los lideres deben permitirse estar equivocados, admitir
su error y disfrutar de la humildad en comunidad; porque las respucstas se
encuentran con la comunidad y no sin ella. La confianza necesaria para que
un lider reconozca sus propios crrores creard un ambiente de tolerancia y coo-
peracidn entre todos los sujetos.

Una aproximacion freiveana a kas fronleras enlre Eslados Unidas y México
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Nombrando la frontera Estados Unidos-México
a lravés de un dialogo [reireano

La frontera entre Estados Unidos y México siempre tue un espacio altamente
fluido y porosc de constante sincretismo cultural, proximidad ¢ interaccién.
La cooperacidn, no sdlo entre los actores estatales, sino también, y mds impor-
tante anin, entre los no cstatales, convirtié la frontera entre México y Estados
Unidos en una potencia geopolitica ccondmica y cultural muy visible en todo
el mundo. La cientifica politica y académica fronteriza, Kathleen Slaudt, ob-
serva, “las fronteras de Estados Unidos y México son sitios contrahegemoni-
cos. Bajo la apariencia de reglas formales, magquinaria politica, leyes de inmi-
gracién y construcciones de género, las personas se mudan, trabajan, s¢ pro-
tegen a I mismas y participan en la produccién cultural creativa” (1998, p. 2).
Maés recientemente, el antropdlogo Alejandro Lugo argumentd que los tropos
lingtifsticos, que crean una sinécdoque compleja en las conjeturas de la meté-
fora y la metonimia (y la conjetura del lenguaje y la sociabilidad)” mantienen
ciertas estructuras ideoldgicas ¢ ideacionales que nos permiten comprender
lo histérico v lo cultural, (re)producciones de la economia maquiladora cn
Ciudad Juarez (2008, pp. 92-93}. Por lo tanto, la frontera contiene la “situacion

i

limite” y “lemas generakivos” a la espera de “investigaciones temdticas”. Sin
duda, la frontera es un sitio contrahegemadnice, un trepo cultural y una narra-
tiva abierta, que invoca la ingenuidad de la curiosidad epistémica del pueblo,
necesaria para una teorfa dialdgica de la accidn. Sin embargo, las sordidas
realidades econdmicas neoliberales (la accion antidialdgica, el TLcan) impiden
en gran medida las interacciones abiertas entre las personas. Peor atn, las
disparidades econdmicas no funcienan en el vacio, siempre estdn acompafia-
das de otros problemas sociales, por ejemplo, disparidades en la salud. Las
disparidades sociales continuamente son reificadas por la maquiladora y los
sistemas de control capitalista de libre comercio, que sirven para concretar
(y expropiar) las ideas del Otro como intrinsecamente inferiores/superiores
e ilegales /legales (dependiendo de qué lado del muro fronterizo nacieron).

5 Una simdedogue compleja que se origing a partic de metdforas, melonimia y discursos atidianos que in-
cluye no sdlo elementos lingifaticos, sino Lambién sociales, culturales, histdricos, polilicos, eeneldgices
wespirituales. Talo lambién esld muy relacionado con ol conceplo de Freive de “temas generativos” camuo
una herramienla pava comprender cofticarnenle nuestro mundo anles de iniciar acciones emancipatorias
{Tircive, 1970, p, 971

Iric Chaves
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Es aquf, en la conjetura del lenguaje, ol poder y la sociabilidad que ef lider
revolucionario debe ser muy sensible a este lado tolerante del ser humano
y alcanzar una experiencia de vida abierta con los necesitados. La primera
instancia de la praxis revolucionaria es una conversacion honesta a instancias
del Ctro. La parte paciente de la mdxima freireana “paciencia impacientc” de-
beria ser priorizada en el primer encuentro con el Otro, Pero, una vez que esta
barrera de comunicacidn se rompe v los egos se abandonan, la impaciencia
deberia equilibrar la ceuacién. Uno debe ser paciente para escuchar, pero una
vez que nos escuchamos unos a otros, laimpaciencia sc debe arvastrar y la ac-
cién debe tener lugar. En consecuencia, no sélo se ensefiard a los necesitados
sobre cuestiones econdmicas y de salud, sino que, en un sentido mds pragma-
tco, también se debe pasar un tiempo considerable ensefando (y aprendien-
do) la base de la comunicacién para cada comunidad especifica. Es impor-
tante no esperar que la comunidad esté equipada con la misma terminologia
desarrollada a lo largo de los atios. El mero acte de hablar con la comunidad
{v no con la comunidad) ya incorpora la praxis del didlogo, 1a cooperacién, la
adhesién y la curiosidad epistémica; necesariamente, estos conceptos se en-
tremezclan para crear lo que Freire llama accion dialégica. Hablar y reunirse
unos con otros equipard tanto al docente como al alumno para pereibir su
realidad perscnal y social, y para estar preparade de manera de manejarla
criticamente y no sdlo de forma prescriptiva o adaptativa.

Tn el campo de las disparidades de salud entre familias de trabajadores
agricolas mexicanos en Estados Unidos, Beth Sandlin Pruitt (1980) hizo un
intento por aumentar el discurso abierto y freiriano. Aunque su estudio se pu-
blicé hace mas de 20 afos, sus haIIangS atn son muy relevantes porque, la-
mentablemente, no se lograron muchas mejoras en la vida de los trabajadores
agricolas (ni en salud ni en economia). De hecho, sélo en la regidn triestatal El
Paso-Juadrez-Las Cruces, més de 14000 trabajadores agricolas viven, trabajan
y contribuyen a la economia y la cullura de la frontera (Marenles y Marentes,
1999; Bowers, 2014). Segtin el Centro de Derecho y Pobreza de Nuevo México,
“los trabajadores en cuestién ganan un promedio de $ 9000 USD por afio para
una familia de cuatro. Esto estd muy por debajo del ingreso anual de $ 23850
USD etiquetado como el nivel de pobreza para una familia de cuatro en 2014
por los Servicios Humanos y de Salud de EEUUL” (citado en Bowers, 2014).
En este sentido, resulta urgente abordar las condiciones econdmicas y de sa-
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Jud tan horribles que atin afectan y manticnen a los mds pobres de nuestra
region explotados y desinformados.

Una de las ideas brindadas al lector actual por el estudio de Pruitt es el he-
cho de que, dentro de las comunidades de migrantes, los problemas de comu-
nicacion, las barreras del idioma y la movilidad geografica estardn a la orden
dia (1980, p. 15). Una dc las principales fallas del estudio Pruitt (1980) fuc la
estructura de pregunias y respuestas utilizada. Aunque las preguntas apunta-
ban a abordar el pensamiento critico, los investigadores entregaron una lista
de respuestas predeterminadas para que los encuestados pudieran elegir; en
otros casos, no tuvieron la paciencia de continuar el didlogo. Pruitt considera
que unc de los principales factores que impidio la implementacion de la pe-
dagogfa freireana fue la tipica respuesta: “No sé” (1980, p. 65}.

Sin embargo, esto no debié ser visto como un impedimento en si mismo,
sino como una oportunidad para abrir horizontes de comunicacién entre in-
vestigadores y comunidad. De hecho, un cambio freireano a este dilema im-
plica reconocer que las respuestas de “No sé” refieren justamente a lo que
uno estd tratando de superar. Asi, Rebecca Ramos y Jodo Ferreira-Pinto (2006)
realizaron un estudio a lo largo de la frontera entre Estados Unidos y México,
en el que se implementé con éxito un modelo freireano. Segun estos expertos
en salud, su éxito logrando aumentar la concientizacién sobre el viii-sida entre
los ciudadanos fronterizos radicd en que los principios pedagégicos de Freire
estaban en el centro de sus proyectos de “deteccién temprana” (Ramos y Te-
rreira-Pinto, 2006, p. 143).

Segun Ramos y Ferreira-F'into, “los Promotores [proveedores de salud]
primero tuvieron que aprender de los pacientes con vin qué barreras sentian
que les impedian cuidar mejor su salud, y qué les permitirfa mancjar mejor
su salud fisica y las demandas psicolégicas de su enfermedad” (2006, p. 143).
[ista es la razén por la cual un maestro no puede entrar en una situacién de
didlogo con expectativas preconccebidas respecto a la estructura y la direccion
del mismo. Ademds, un macstro no puede ingresar a una comunidad con pre-
disposicidn a obtener la respuesta correcta. Nuevamente, primero es necesario
lograr la paciencia; sélo entonces se puede proceder a la accién. Como se men-
ciond anteriormente, una forma viable de que este didlogo freireano pucda
implementarse a lo largo de la frontera Estados Unidos-México es abrazando
las estructuras ya existentes de contrahegemonia y cooperacion entre actores
no estatales {Staudt, 1998, pp. 58-59). La cconomia informal existente en los
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entornos fronterizos cotidianos es el lugar perfecto para que la creatividad
cultural propicie una (re)produccién transformadora y emancipadora. Por
ejemplo, las/os fayuquera/os (que trafican articulos libres de impuestos de
ida y vuelta en El Paso-Judrez}, los vendedores ambulantes,® las colonias y las
trabajadoras domésticas son agentes prominentes de Ja economia fronteriza.

Desde finales de los afios ochenta, entre 30 y 40%. del rws total de México
proviene de la economia informal {(Macias y Cazzavillan, 2010, p. 357). Por lo
tanto, en lugar de centrarnos dnicamente en las situaciones limite y en las ba-
rreras que representan nuestras condiciones actuales (inmigracion, militariza-
cidn de fronteras, guerra contra las drogas, injusticia ambiental, bajos salarios,
etc.), deberiamos abrazar las “grictas del sistema” que hemos creado a lo largo
de la historia como cultura fronteriza para eludir el control gubernamental y
capitalista de nuestras vidas; y asi, mantener la supervivencia y la dignidad
de nuestra gente. La implementacién de un marco freireano a le large de la
zona fronteriza México-Estados Unidos requerird, indudablemente, una vi-
sién abierta y tolerante de las diferencias por parte de todos los actores invo-
lucrados (cstatales y no estatales). Y es a través de estas mismas diferencias
que podemos encontrar un camino viable hacia la unidad y la emancipacién.
Abrazando las transgresiones sociales y culturales como pedagogia critica, y
las protestas legitimas contra la naturaleza sofocante del Estado-nacitén capi-
talista, uno puede encontrar una fuente libre de una teorfa de accion dialdgi-
ca factible. Esta es exactamente la “viabilidad no probada”, que presupone
la accidn liberadora. Revertir exclusivamente la teoria marxista tradicional
s6lo llevd a la prdctica problemidtica, a menudoe en completa oposicién en-
tre s{ y/o rdpidamente reprimida por los poderes neoliberales. Como afirma
Freire, mantener un sano equilibrio entre las investigaciones teoricas y la con-
cretizacion de tales conceptos a través de la praxis de la pedagogfa critica v Ta
cooperacién abierta puede ayudarnos a alcanzar un nivel de concientizacion
{conciencia critica) que garantice la transformacién del mundo en un lugar
equitativo para todos nosotros; una frontera a la vez.

4 Los nombres di los espacios urbanos dunde se venden [/ compran tales productos “ilegales” se conocen
cologquialmente cumao: tianguis, vendutas, mercados o traderos. Tin Judrez, Mercado Cenleno y Mercado
Cuauhtémoc son dos de los mevcados callgjeros mids populares; aqui puedes enconlrar de tode, desde
exygwisitos platos regionales hasta incienso sagrado, pasande por nviz piratas para deslronar a lus pru-
ductes de Nike v Guech, Tinel lado estadounidense de la (ronlera, se encuenlran alpunes de los mercaduos
callejerns mas populares (que incluyen mds o menos Los mismos productes que sus contropirtes en
Judrez): Tox Plaza ¥ Brona Swap Meet
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Sobre log principios constitntivos de una econoiaia pava lavida
(Una propucska tedrica)




Sobre los principios constitutivos
de una economia para la vida
(Una propuesla tedrica)*

Luis forge Alvarez Lozano?

La crisis civilizatoria en que nos hallamos inmersos es la manifestacién del
socavamicnto de la vida humana y de la naturaleza provocado por el desplic-
gue del capitalismo. Desde sus orfgenes® ha sido sustancialimente un sistema
generador de crisis sociales y crisis ambientales. En su faceta actual, como ca-
pitalismo global, estas y otras crisis alcanzan dimensiones planetarias. Crisis
que atentan contra la vida en el globo. Pero, ademds de generar crisis en la
sociedad y en el medio ambiente, el capitalismo mundial de inicies del siglo
xx1 presenta signos de haber llegado a sus propios limites, entrando de lleno
a una crisis sistémica de reproduccion, Ya no sélo provoca crisis; ahora ¢l pro-
pio capitalismo estd en crisis. Se trata de un moribundo en terapia intensiva,
que vive artificialmente del crédito, de burbujas financieras, estimulos fisca-
les, rescates bancarios, encrgéticos baratos, del despojo de recursos naturales
v de la explotacién de los trabajadores. Por tanto, resulta absurdo pensar Ja
vida humana y la de la naturaleza en el contexto de este sistema. Que algunos
mitos propios del capitalismo hagan creer lo contrario, es cosa que no anula lo

F] presente tralajo es una propuesta personal sobre la definicidn tedrica de los principios constitutivos
e una economia para la vida, Desde luegn, para su canstruccidn me inspiré en varios aulores y discu-
siones, especialmenle aquellas sostenidas con los doctores Forique Dussel v Franz Hinkelammerl

Z Econamista con macstrla en Humanidades (lillosolfa 1'olflica). Doclor en Clencias Sociales por la Uni-
versidad Auldnoma Melropolitana, México, Proflesor lilular en la Universidad Pedagdgica Nacional
(o). Miembro de Lo World Association for Political Economy {China} v de The Nature and Evolution
of Capitalism in All World Proyect {Rusial, Ha participade en eventos acaddémicos v politicos en México,
Costa Rica, Honduras, Eeuador, Venezuela, Cuba, Bolivia, China, El Salvador, Argenting, Guaternala y
Panami, Autor de Principios fumdamertales de s ecmwni pave I oide (2015} v coaator, entre oteos, de L
nrnite sine creciniigto 2006), L oreade sin traliejo (2008) v Un seeonlo sin adireaciin (2007).

) Marx exprest con claridad su ldgica: “Tor consiguiente, la produccidn capitalista sdle desarrolla Ja tée-
wica y la combinacinn del proceso soclal al misma liempo que agota las dos fuentes de las cuales brola
loda riquesa: la tierra v el hombre” (Marx, 1966, pp. 423-424)
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dicho aqui. Por ¢llo, la critica y la superacion del capitalismo ecmpiezan por la
critica de semejantes mitos.

Naturaleza de los nmiilos y principios
constitutivos del capitalismo

En efecto, aun cuando desde la Ilustracidn se ha presentado a si misma como
libre de mitos, la modernidad capitalista formula milos lanto como cualquier
sociedad anterior (Hinkelammert, 2008). El pleno empleo, el crecimiento infi-
nito o el libre comercio enlre las naciones son algunos de esos mitos. Se habla
de erradicar la pobreza o de llevar bienestar a todos en el mundo, a pesar de
la cuarta revolucién industrial en marcha, los limites biofisicos del planeta
o0 la presencia histérica de un imperialismo proteccionista. Por tanto, su fun-
ciém mitica no ¢ otra que la de aparentar mejorias sin alterar el statu gro capi-
talista. Hoy en dia, divulgados por los mass media, las ¢lites polfticas y ciertos
sectores de la academia, estos mitos s¢ vucelven moda conforme a la coyuntura
econdmico-politica del momento. Asf, por ejemplo, primero para festejar el
desplome del socialismo histérico y ahora para contener a los movimientos
alternativos,* uno de los mitos mds importantes del capitalismo ha sido, sin
duda, el del capitalismo global de libre mercado como fin de la historia. Tra-
zado por Francis Tukuyama tras la caida del muro de Berlin y el colapso de la
Unidn Soviética y de los paises de Europa del Este, los apologistas del capita-
lisme vienen sentenciando que en tal sistema reside el destino de la humani-
dad. “No hay alternativas”, decretaba la Dama de Hierro. “El capitalismo no
cstda muerlo, no hay alternativa al capitalismo”, rcafirmé en la reciente crisis
Simon Johnson, uno de los economistas mds influyentes del mundo, ex econo-
mista en jefe del Fondo Monetario Internacional.

Pero este mito, como el resto de los mitos afines al capilalismo, no estd
solo; se enmarca en teorfas sociales, como la neoliberal, que plantean principios |
universalistas del orden social que se hacen pasar por principios cternos.” Y |
justo por esta pretendida perpetuidad sin principio ni fin se declara el fin de |
la historia o se plantean leyes de la historia que determinan con necesidad

4 Francois Houtart, quicn fuera achivista del movirmienta social de Sdo Paule, dejd dicho que una “de las
bases del sistema ccondmico capitalista es fa de alirmar y hacer ereer que ne hay alternalivas™ (2001,
p. A4) Esbe texto se suma a la seric de propuestas que demuestran gue si hay alternativas,

Véase al respecta TTinkelammart (20140, pp. 31-48).
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irrestricta este fin de la historia. Pero también estd arropado por discursos
ideoldgicos como la “version pop” del globalismo, que llega a un “determi-
nismo paralizante”, pucs a su entender se ha constituido un “sistema mundial
autorregulado y que, por lo tanto, Ja economia cscapa a los controles politi-
cos” (Saxe-Férnandez, 1999, p. 12). Sin embargo, a la Tuz de la razon histdrica
y crilica, es innegable que el capitalismo no es eterno ni irreversible su estra-
tegia de globalizacion, porque es un sistema social que no obedece a regulari-
dades perpetuas como las de mundo natural no-humano, es decir, a principios
deterministas universales.

Ciertamente en el mundo fisico, quimico y biolégico no-humano existen
regularidades perpetuas {ewige Regehmifigkeilten) a las cuales solemos referir-
nos bajo el término compuesto de “leyes naturales”. Estas son la interpreta-
cién humana de tales regularidades del universo a esos niveles de organiza-
ciém de la materia. Por ejemplo, la atraccién entre cucrpos o gravitacién. Dicha
fuerza de atraccion estd presente en todo tiempo y espacio. Iiste fendmeno,
al ser una constante del universo que 1o presenta excepciones, adquiere el
rango de ley. Laley de la gravitacion universal cs, por tanto, la expresion de [a
racionalidad cientifica a tal fuerza de atraccidn perpetua. Tista misma fuerza
es la que hace que los objetos siempre sean atraidos hacia el suelo. Ley, en este
sentido, se entiende como necesaria v universal. En cuanto ley, nos es (til,
pucs a través de su entendimiento podemos explicar y predecir fendmenos
propios del mundo fisico, pero ademds podemos darles una aplicacion social,
por ejemplo, en las industrias de la construccion, de la navegacion aérea, la
colocacion satelital, etcétera.

Pero desde otra perspectiva, que aquf quiero destacar, la gravitacion como
regularidad perpetua es un principio determinista, en el sentido de que deter-
mina la organizacidén de la materia en el universo, con todas sus caracteris-
ticas y procesos, sin el cual no seria lo que es; entendiendo por el término
“principio” el fundamento tltimo o causa primitiva de las cosas. s, en este
sentido, como el arché de los griegos. Sin tal principio de gravilacion, ahora
desde esta perspectiva, no existirfa el sistema solar como tal, es decir, la Luna
no se moveria en una érbila eliplica alrededor de la Tierva y ésta junto con el
resto de los planetas no seguirfan caminos elipticos en torno al Sol {Hakwing,
1892, p. 22); y con toda seguridad tampoco existiria la vida como la conoce-
mos en la Tierra, incluyendo la vida humana. Por supuesto, tampoco habria
sido formulada por Newlon la ley de la gravitacion universal. Por otro lado,

Litis Jorge Alvares Lozano
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la fuerza de gravedad como tal, en cuanto principio, es independiente de Ta
voluntad humana y no deja de existir porque el ser humano desaparczca o
nunca haya existido —aunque si es cendicién de existencia de la ley de la
gravitacion—, Laley dec Newton no hace a la gravitacion; la gravitacién, como
regularidad perpetua, y la astucia de la razén cientifica, hacen posible la in-
terpretacion de tal fenémeno en la denominada ley? Pero la gravitacion en
cuanto principio determinisia universal es sélo uno de varios principios sobre
los que yace la realidad natural, incluyendo la humana. Algunos otros son cl

principio de conservacién de la energia, ¢l segundo principio de la termodi-
ndmica, el principio de la scleccién natural, etcétera,

En cambio, el mundo social no obedece a regularidades eternas y, en con-
sccuencia, no pueden derivarse de €l leyes de verdad natural; si bien es cierto
que parte del pensamiento moderno ha pretendido interpretarlo de esa ma-
nera. Cuando economistas como John Stuart Mill hablan de¢ la produccion en
general, advierte Marx en la Introduccidn a los Grundrisse, mds bien tratan de
“presentar a la produccién [...] como regida por leyes eternas de la naturaleza
{ewigen Naturgesetzenj, independientes de la historia, ocasién esta que sirve
para introducir subrepticiamente las relaciones burguesas como leyes natura-
les inmutables de la sociedad [als umumstofitiche Nattrgesetze der Gesellschaft] in
abstracto” (2001, p. 7). Otro cjemplo de csta pretension es la idea, atribuida al
economista francés Jean Baptiste Say, de que “I'offre crée sa propre demande
(la oferta crea su propia demanda)”. Si la ley de Say fuera verdadera, entonces
la dindmica del mercado serfa tan estable y constante como la trayectoria de
los astros conforme a la ley de la gravitacidn universal. Serfa un sistema que,
mediante una suerte de automatismo, funcienarfa como una maquinaria en
pertecto cquilibrio. De ser el caso, no habria crisis cconémicas y no tendria
sentido cuestionar una ley de verdad nalural. Pero la veracidad de la ley de

Say solamente llega hasta su enunciacién. Fue refutada teéricamente por John
Maynard Keynes, y la Great Depression de los afios treinta del siglo pasado, |
que o fue sino una crisis de sobreproduccién o por insuficiencia en la deman-
da agregada, reveld en los hechos la falsedad de tal plantcamiento. No se diga
el sinndmero de erisis que le siguieron. 'I

f Por ciert, Tey ¥ principio sun frminos la rayoria de [as veces ulilizados doe manera indistinta. Aaqur
friero, para enfatizar la comprension de To expucslo, inlentar un vso diferenciado para cada uno, de- |
notando con ley T presencia de una regularidad necesaria y universal, ¥ con principio la presencin de
una regularidad como fundamento de un orden natural o social, Ambos refieren g un mismo heche, Ta
regulatidad de un fendmeno en cuestion,

Sobre los principios constilutivos de nna ceonomia pani Lt vidla
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Pero, al no haber regularidades perpetuas en la realidad social, no sélo
no pueden derivarse de ella leyes de verdad natural; lampoco encontramaos
principios deterministas universales como base de tal realidad. ;Qué hay en
su lugar? Principtos constititivos sociales.

De este modo, ante la ausencia de una regularidad perpetua que equilibre
sicmpre la oferta v la demanda en los mercados, el capitalismo se fundamenta
en un sustituto artificial. Este sustituto es el principio de consumo ostentoso. Sig-
nifica que el consumo de la gente no estd limitado sin mds a la satisfaccion de
sus necesidades concrelas de exislencia, sino que se exliende a niveles osten-
tosos ante la biisqueda de la distincion social a partir de cierta propension a la
emulacién. “Toda clasc envidia y trata de emular a la clase sitnada por encima
de ella en la escala social” (Veblen, 2004, p. 112}, al punto que los miembros
de cada estrato “dedican sus energias a vivir con arreglo a ese ideal” (Veblen,
2004, p. 98} de decoro, apuntaba Thorstein Veblen a finales del siglo xix, en
el periodo de auge de lo que los historiadores llaman como “capitalismo sal-
vaje”. En una palabra: como no todo lo que se produce se vende, y dado quc
los capitalistas no producen por benevolencia sino para ebtener ganancias, la
gente es inducida a consumir la mayor canlidad posible de productos como
parte de este juego social de la rivalidad suntuaria, en aras de que la demanda
sc iguale a la oferta.

No obtante, este principio ¢s s6lo unoe de un conjunto de principios constiti-
tivos sobre los que se estructura el sistema capitalista (Alvarez, 2015), siendo
la basqueda incesante de ganancias (mediante la mayor tasa de ganancia) y
su reinversion para la acumulacién de capital el principio rector de este con-

junto —os decir, ¢l determinante de que el capitalismo se conslituya como
un sistema cremalistico {tépico que abordaré mas adelante)}—. Debido a este
principio, la produccién de la riqueza social no estd orientada a satisfacer las
necesidades humanas, sino a cumplir la exigencia de acumulacion de los ca-
pitales. Por ejemple, en vez de aprovechar las tierras para sembrar granos
que alimenten a millones de personas hambrientas en el mundo, los grandes
monopolios agroindustriales transnacionales producen biocombustibles con
el fin de obtener ganancias; o en vez de construir casas de interds social para
todes los sin techo, las inmobiliarias edifican condominios de lujo para la es-
peculacion. Se trala del principio que establece la dindmica de todo el sistema.
No solo la produccidn; también la distribucién, el intercambio v el consumo

Luis Jorge Alvares Lozano
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en el sistema capitalista siguen la pauta de la acumulacién de capital —con-
cepto desarrollado de forma magistral por Karl Marx—.7

Asf, en vez de funcionar conforme a principios deterministas universales,
el capitalisme globalizado se constituye sobre una serie de principios sociales.
Principios en el sentido arriba mencionado, como tundamentos Gltimos sobre
los que se estructura el orden “econdmico” vigente; y sociales, por cuanto que no
es de una divinidad ni de la naturaleza de donde emanan tales principios, sino
de la sociedad, aunque no de todos sus miembros, sino sélo de las élites que se
benefician del orden existente,

Estos principios, si bien comparten con los principios deterministas uni-
versales del mundo natural el hecho de ser Jos fundamentos del orden ca-
pitalista y nalural, respectivamente, al ser sociales, a diferencia de aquellos,
se pueden modificar por voluntad. Son principios socialmente definidos y
socialmente pueden ser destronados: son confingentes.

Trascendiendo el capitalismo contingenle
medianle una economia autonoma

La actividad humana en general no obedece conclusivamente a regularidades
eternas y universales. El ser humano crea sus propias regularidades, que en el
presente son, pero que en ¢l pasado no lo eran; que en algunas culturas son,
pero que en otras no lo han sido, Una de estas regularidades, por ejemplo, es
Ta division de pederes et el Estado. No siempre ni en todas las sociedades ha
existido este principio politico. En los albores de la modernidad curopea fue
creado mediante la lucha social para dar origen a un orden politico distinto
a la monarquia. Las guerras civiles inglesas del siglo xvn, la Commonwenlth of
England y De I'esprit des lois del barén de Montesquieu lo vieron nacer. Por tan-
to, el principio de divisién de poderes como principio constitutivo del orden
republicano, tan comiin desde la 6ptica del ciudadano occidental del siglo xxi,
se pensaba de cara a los poderes facticos de la monarquia y del clero como
utépico e irrealizable antes del siglo xvi. Asf también el principio de igualdad
en el derecho internacional en suelo extraeuropeo, que fue utdpico durante la

7 Wéase en espuecial Marx (1991 pp. 179-214, 595-758, 758-890}: Marx {1943, pp. 47 50),
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Colonia pero realidad hoy en dia® Lo mismo vale para el resto de los princi-
pios en la esfera politica.

Pero para que el orden republicano opere en lo concreto y 1o cotidiano, el
principio de division de poderes estd estipulado en la Carta Magna vy las le-
yes secundarias de cada Estado: el principio constitutivo se hace ley positiva,
No opera direclamente en la realidad social, como el principio de gravitacion
universal en la realidad natural —éste no requiere ser posilivizado para regir
en el universo: no es contingente—." De hecho, la vigencia del principio de
division de poderes va mds alld de las leyes positivas. Se materializa en las
instituciones del Bstado, en el imaginario social, en la educacién formal, etc.
Se trata de un principio gque, por decirlo de alguna manera, llega hasta los
niveles mds concretos de las relaciones sociales —hasta el grado en que es
asimilado como parte de la normalidad—,

Ahora bien, de forma andloga a como acontece en la esfera politica, si-
guiendo a Dussel (2009, 2006) v Scarle (1997), por “encima” del conjunto de
los principios constitutivos del capitalismo se desarrollan las instituciones, las
leyes v las practicas correspondientes a este sistema crematistico. Esto cs,
las regularidades artificialmente definidas por tales principios (principalmen-
te la bsqueda del méximo beneficio para la acumulacién pero no sélo) se
manifiestan en las instituciones y las leyes positivas capilalistas, y cstan siem-
pre presenles de manera implicita v oculta en cada una de las decisiones que
toman las personas en el contexto de la cotidianidad capitalista.

Imcontramos un cjemplo claro de esto en las instituciones que nacieron de
los Acuerdos de Bretton Woods. Las agendas oficiales del Fondo Monctario
Internacional (rvn) y del Banco Mundial (gm) incluyen, directa o indirectamen-
te, la reduccién de la pobreza, Ala cenfrada de la sede del v en Washington,
D.C. sc lee el lema que también aparece en algunas de sus publicaciones: “Our
Dream is a World Free of Poverty (Nuestro suefio es un mundo sin pobreza)”.
Su eslogan actual dice: “Working for a World Free of Poverty (Trabajamos
por un mundo sin pobreza)”. Su misién: “combatir la pobreza con pasién y
profesionalidad”. Pero, como dice Eric Toussaint, “la agenda oculta, la que sc
aplica en la realidad, tiende a la sumisién de la esfera ptiblica y de la privada

B Al respectn, véase el capilule VI du Alvarer (2004).

El En la flosofis del lenguaje de John Searle podemos hallar la distincidn enlre “hechos brutos™ ¥ “hechaos
instinicionales”. Aquellos “no requieren, para su exislencia, [de] insliluciones humanas”, ko combio, los
“hechos institucionales” existen “adle merced al acuerdo humane” (1997, p. 21).
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de toda la sociedad humana a la légica de la biisqueda del médximo beneficio
en el marco del capitalismo” (2007, p. 23), para agregar que su puesta en prac-
tica “implica la reproduccidn de la pobreza”, y no su reduccién.” El marco de
accién de las dos principales instituciones del sistema, tanto el Estado bur-
gués como el mercado-capitalista, también csta claramente definido por los
principios constitutivos del capitalismo. El Estado burgués, por ¢jemplo, nunca
propondra que la burguesia pague a los trabajadores los ingresos integros por
esfucrzo realizado (ungeschmilerten Arbeitsertrag); pero si, en cambio, garanti-
zard con todo el peso de la ley la transferencia de los excedentes econdmicos
creados por la clase trabajadora, a favor de la clase renlista propietaria de
acciones, bienes inmobiliarios o medios de produccién. En el mercado-capita-
lista mundial, por cjemplo, nunca se antepondrd la solidaridad en provecho
de las naciones mds pobres; pero sf, en cambio, se defenderan los acucrdoes de
libre comercio que destruyen los sectores productivos en los paises del Sur. De
hecho, The Great Transformation de la cual hablé Karl Polanyi (2003) es parte
de este proceso de subordinar ¢l mayor mimero posible de instituciones, leyes
y prdcticas sociales a la dindmica de acumulacién, que ¢s definida desde los
principios constitutivos del capitalisme.

Pero, asf como los principios constitutivos del capitalismo son contingentes,
también lo son las instituciones, leyes y prdcticas que surgen de ellos o que
han sido subordinadas a su légica. De tal suerte que ni el sM ni el P, y tam-
poco ¢l Estado burgués o ¢l mercado-capitalista, son eternos. Unos v otros son
contingentes, histérica y socialmente hablando,

Por lo demds, son principios irracionales, antidemocrdticos ¢ insostenibles,
porque de ellos derivan instituciones, leyes y prdcticas que: (1) sélo benefi-
cian materialmente a una minoria de la poblacion mundial, al tiempo que
socavan la vida de las mayorias y de la naturaleza; (2) son definidas y defen-
didas por la élite beneficiada, mientras los pueblos afectados son excluidos de
tal definicién y estdn en contra de su vigencia; (3) y si bien cumplen todavia
su cometido de acumular capital en beneficio de dichas élites, son inviables

10 Aln s de los hechos, pese a la misidn que dice realizar, el v ha acrecentado la pobreza en el munde., Y
cuandu la ha combatido, Tasido a favor de la acumulacién capitalista, Suele decirse que bajn la direceion
de Robert McNamara, ex secratario de Defensa de los Eslados Unides en la gestidn de John IL Kennedy,
el nt sl trabajd por un munde sin pobreza (Sliglilz, 2002, p. 41}, Al respeclo, ne obstanle, habria que
mencinnar que tal lucha se hacla esencialmenle para combativ la amenaza que representaba la combina-
cidn de pobreza y allernativa socialista. Por eso, MeNamara “intervine con mas medios para oseguarar
v congolidar la conexidn de los pafses del Tercer Mundo al mereado mundial v, polificomente, al seno
capitalista” (Toussaint, 2002, p. 225).

Sohre los principios constititivos de una economia para la vida
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no sélo porque provocan crisis sociales y ambientales, sino también porque
conducen al capitalismo a sus limites absolutos y, por tanto, a una crisis de re-
produccién sistémica. O, diciéndolo en términos de los principios normativos
de la economia de Dussel (2014}, Tos principios constitutivos del capitalismo
no posibilitan una vida digna para toda la humanidad {(principio normativo
material), no son fruto de un acuerdo simétrico-demaocrdtico de todos los afoc-
tados (principio normativo formal) y no son sostenibles porque intentan una
quimera {principio normativoe de factibilidad).

Asi, dado el cardcter contingente de los principios constitutivos del capi-
talismo y en vista de que son irracionales, antidemocrdticos e insostenibles, po-
demos y debemos crear nuevas regularidades o principios (y sus correspon-
dientes instituciones, leyes y prdcticas) que permitan reproducir Ja vida de
todos (incluyendo la naturaleza), mediante acuerdos democréticos y de forma
sostenible. Al respecto, considero que tal alternativa tiene que empezar por
recuperar el concepto de autonomia de Castoriadis, “Autds, “si mismo’; jd-
mos, ‘ley’. Es auténomo aquel que se otorga a s{ mismo sus propias leyes”,
apunta ¢l fildsofo francés (2001, p. 118). Por tanto, el término autonomia sig-
nifica darse leyes a sf mismo; no hacer cualquier cosa, lo que uno quiera —en
beneficie propio, de unos cuantos, como las élites deminantes capitalistas—.
Autonomia implica darse leyes tras una reflexion, en este caso sobre la vida y
sus condiciones de posibilidad. Con relacion a lo aqui planteado, se trata de
delinear una economia autdnoma, donde los principios que la constituyan
sean discutidos y asimilados por la sociedad que desea vivir, una vida pro-
pia y de manera auténoma; y no por seudoleyes que se imponen a espaldas
de las viclimas con una pretendida validez de universalidad, como las del
mainstreamn neoliberal. Por supuesto, tal economia aulénoma solo es posible
si la conforman individuos auténomos, seres humanos que se humanizan y
aclian como sujetos bajo la maxima de yo soy, si ki eres, capaces de resistir el
autoritarismo de un orden asesino {(Hinkelammert, 2008, 2010).

Sobre la naturaleza de los principios constitutivos
dc una economia para la vida

De la condicién no universalisla ni eterna de los principios sociales (y de sus
instituciones, leyes y pricticas) resulta asequible, en el ambito de la praxis,
“cchar por tierra”, desde sus fundamentos, al capitalismo global, causante de
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la actual crisis civilizatovia. El joven Marx, el de la Tntroduccién a la critica de ln
filvsofta del derecho de Iegel, hablaba del “imperativo categdrico de echar por
tierra todas las relaciones en que el hombre sea un ser humillado, sojuzgado,
abandonado v despreciable” (Marx, 1962, p. 230). Paralelamentc, de esa mis-
ma condicidn contingente es posible, en el dmbito de la teoria, la critica'* de
los principios sobre los que yace el sistema capitalista; pero ademds es posible,
sin ser una mera especulacion conceptual, bosquejar una seric de principiog
[que sean] constitutivos de una economin poscapitalista.

Sin embargo, la caida definitiva del capilalismo depende, en dltimo tér-
ming, de la existencia de un plan medianamente definido de una economia
poscapitalista. El comandante Hugo Chdvez, de inspiracion marxista pero
cuestionando la ortodoxia, lo expresé en los siguicntes términos: “No va a lle-
gar cl socialismo de manera inevitable. Eso no estd escrito. El determinismo.
Tis0 no estd determinado, pues. El capitalismo si llegd asi: nadie lo planificé.
El socialismo requiere planificacién” (2011).

Aqui, plan o planificacion no pucde sino significar la enunciacién de prin-
cipios que en su conjunto den origen a dicha economia poscapitalista. Pero no
se trata de principios morales o procedimentales a partir de buenas intencio-
nes, que no llevan sino a un ensuefio de alternativas al capitalismo. Sc trata de
principios que necesatiamente tienen que enunciarse si queremos vivir mas
alld de la actual época de crisis. En una palabra, son principios por necesidad
y no por gusto. Pero son principios por necesidad y por conciencia: porque la
necesidad no sale sino de la toma de conciencia de la necesidad de ir més alld
del capitalismo. Asi, lo necesario y lo bueno se unen en une y lo mismo. Por
es0, los principios que han de conformar el plan de una cconomia para la vida
son principios necesidad hecha conciencia. Por lo demas, es el reconocimiento
de esta necesidad lo que nos coloca en la antesala del poscapitalismo, y no el
materialismo histdrico o la pura buena voluntad.

11 Na tiene senlido algune hacer nna critica o los principios de la naturales, comoe L gravedad o L entro-
pia. La crilica es justo para los principins gue no siendo deterministas, se hacen pasar por tales.

L En Yo soy, si o eves, B side de fos dercchos lunenns, Hinkelammert menciona que tal “ética de los in-
tereses maleriales” os necesaria “para que la vida hurana [...] sea siquiera posible” (2000, p. 713 Sin
cmbargo, adiferencia do esta postura, que nicga en lo csencial la formulacihin de princpios conslilutivos
de unn altermativa pere afirma la vuella del sujelo reprimido v del bien comtin, ¢l presente esbozo de
i economia pira la vida < aficma la enuneiacion de tales privcipivs con mecesidmd hechae concienein En
siomia: Ta necesidad hedha conaencia se encuentra en Jos principios enunciados en este docuwmento, y no

en una teoria del sujeto come potencialidad humana que haga valer una ¢tica necesaria,
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Pero estos principios necesidad hecha conciencia son a la vez principios
normativos y constitutives. Han de normar, one by one, todas y cada una de las
acciones e instituciones econdmicas; al tiempo que constiluyen, en su con-
junto, los fundamentos de una cconomia para la vida. Asi, con relacion al
consumo de la riqueza en ¢l poscapitalismo, toda persona tiene un limite in-
franquecable al disfrute de bienes y servicios. En lo concreto y lo cotidiano
de su existencia la gente tendria que consumir moderadamente. Principio de
consumo mestrado de wna economia para ta vida. Pero este principio, que habria
de normar ¢l consumo de miles de millones de personas, es a la vez uno de
los principios constitutivos de una economfa para la vida como un todo. Lo
normativo desde la praxis humana es unoe y lo mismo que lo constitutivo del
sistema ccondmico.

Asi pues, si queremos vivir, requerimos de un plan conformado por prisn-
cipios normativos que, productos de la necesidad hecha conciencia, sean constituttvos
de una economia para la vida.

Este enfoque de los principios es una forma de interpretar los sistemas
ccondmicos, una suerte de paradigma, esbozado sucintamente en estas pdgi-
nas,"”® En la teorfa econdémica no existe un procedimiento conceptual basado
en este enfoque, ni de las consecuencias ultimas del sistema capitalista ni de
la formulacién normativa de un sistema econdmico alternativo. Pero tal vacio
no sorprende si, desde el siglo x1x, en el propio dmbito de la filosoffa se aban-
dond ¢l interés en los fundamentos tltimos.'* Hoy en dia, gracias al trabajo de
algunos filosofos sc estd recuperando este enfoque. Scarle, desde la filosofia
del lenguaje y de la mente, sosticne que la realidad social (hechos institucio-
nales) se construye a partir de lo que ¢l llama “constitutive rules (reglas consti-
tutivas)”. En su The construction of social reality apunta que “algunas reglas no
solo regulan, sino que crean la posibilidad misma de ciertas actividades”. Y
mas adelante determina que su “tesis es que los hechos institucionales existen
s6lo dentro de sistemas de reglas constitutivas” {1997, pp. 45-46). Por su parte,
desdc la filosofia politica Dussel también desarrolia el enfoque de los princi-

12 Para un desarrollo mds amplio de las lesis aqui planteadas, véase Alvares (2015),

14 Introdudide por Anaximandro, el conceplo del principio e tratado por Tlaton y Tuego por Atistole-
les, Tin el lbeo Vo de la Melafisica, cl filésufo de Estagira examina los modos en que el principio (archy)
puede entenderse y predicarse. En ol siglo svin, fildsofos come Christian Wolll o Baumgarten aburdazon
esle significade, ¢ incluso Hegel lo hizo en Ta Ciencia de g Jgica. Kanl resleingid su uso al campuo del
conocimiento. Leibniz, por su piarte, amplio el significado de principiv al hablar del principio de razdn
suficiente. De ahi en adelante, en Lo filosefia contempordnea la nocidn de principio Hende a perder su
impuortancia,
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pios constitutivos, En el volumen 1l de su Politica de ia liberacién seflala que
“los principios nermativos de la politica |...] siempre se encuentran ya como
presupuestos implicitamente debajo de teda accion politica o de la organiza-
cion o transformacion de toda institucion” (2009: 347). Y enfatiza que, no “son
entonces momentos posteriores de las acciones o las instituciones politicas
que norman sélo como reglas externas (a la manera de la legalidad de Kant),
sino que son las condiciones g priori intrinsecas constitutivas de la existencia
originaria, los pre-sub-puestos normativos onteldgicos del poder politico”
(2009, p. 348). Advirtiendo, pdginas adelante, que “los principios politicos no
obligan desde afucra, sino que constituyen desde adentre la esencia misma del
poder como potentia positiva [...Y] estdn siempre implicitos u ocunltos de ma-
nera pre-predicativa colidianamente. Se encucntran invisibles en el desarrollo
mismo de las prdcticas politicas” (2009, pp. 352-354). En una palabra, para
Dussel los principios normativos de la politica son constitutivos de lo politico. '
Con todo, los principios constitutives de una economia para la vida que
bosquejo en este documento dan origen a una utopfa concreta, cuya imposibi-

lidad a posteriori, no obstante, nos es 1itil para conocer lo que es posible.

En efecto, no son principios cternos de la naturaleza ni principios ¢ “leyes”
de una pretendida evolucién materialista de la historia, como Tlegara a propo-
ner el marxismo ortodoxo o el estalinismo, on ¢l entendido de que el sacialismo
v luego el comunismo serfan fases inevitables del desarrollo de la sociedad hu-
mana tras la caida, también inevitable, del capitalismo —no son principios con
un determinismo natural o histérico g priori—. Fin su conjunto conforman una
utopia. Pero no una idealizacién, como el Estado ideal trazado por Platén cn
la Repiiblica, que al ser “inmutable e intemporal” es “imposible ¢ irrealizable”
(Vazquez, 1999, p. 292); 0 en el sentido de ser un esquema trascendental, esto ,

s, una suerte de imperativo categérico de la razén prdctica pura en cl campo I
de la economia scgiin el enfoque de Immanuel Kant, quc al no depender de
la experiencia y emanar de la razén misma, como el contrato originario en la

politica, es imposible ¢ irrcalizable —no es una utopia que afirme principios
con un determinismo de la razdn a priori—. Tampoco una idealizacion como
tipos idcales en el sentido de Max Weber, como meros criterios de compara-
cion de la realidad, es decir, “conceptos respecto de los cuales la realidad s
medida comparativamente” (1985, p. 87), pero a partir de los cuales no debe
ser juzgada valorativamente. Pero tampoco una utopia como idealizacion de
mecanismos de funcionamiento perfecto, tipo la leorfa del equilibrio general ‘

Sohre los principios conslitulivos de wia economia para la vida
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competitivo de Walras y Parcto o el modelo de planificacion perfecta de Kanto-
rovich, entre otros, analizados criticamente por Franz Hinkelammert en varias de
sus obras, pero especialmente en su Critica de la razén utépica (2000). Aungque mds
proximo a parecerse, tampoco es una utopia inalcanzable a modo de principio
regulativo o postulado, como la comunidad ideal de comunicacion de Karl Otto
Apel (1985) o “la vida perpetua” de Enrique Dussel, para quien tal postulado
“es algo l6gicamente posible y empiricamente imposible que sirve [no obstante]
como principio de orientacidn” (2008, p. 85).1%

Los principios trazados en este ensayo dan pie a una utopia concreta. En-
tendiendo por utopia concreta una que no es meramente especulacién, ideali-
zacion o reflexion trascendental y, por tanto, imposible e irrealizable; sino una
utopia que partiendo de una critica de lo existente, esto es, reconociendo los
limites dcl sistema vigente y las condiciones de vida del ser humano y la na-
turaleza, enuncia los que pucden llegar a ser los fundamentos de posibilidad
de una economia para la vida. Algunoes de estos principios, conditio sine qua
non, son la produccién orientada a la satisfaccidn de las necesidades humanas:
la distribucién de la riqueza conforme a las necesidades; la planificacién bajo
criterios cientifico-técnicos, el mercado de bienes de consumo y la solidaridad
como ruta a la plenitud; y la bisqueda de un consumo mesurado. Se trata de
una utopfa, perque en el mundo no existe atin economia nacional o regional
alguna que opere sobrc la base de tales principios, si bien se hacen presentes
de forma parcial y entrelazada en el capitalismo; pero de una utopia concreta,
cuya imposibilidad no es a priori, sino g poesteriori {imposibilidad en el sentido
de lo “todavia no posible”), entre otras razones debido a las anquilesadas cs-
tructuras fdcticas y las relaciones de poder que favorecen el statu quo.

Por lo demds, pese a que todavia no ha sido posible organizar en la rea-
lidad una cconomia poscapitalista a partir de un conjunto de nuevos princi-
pios, no implica que la reflexién tedrica de tales principios sea una labor intitil:
si no intentamos lo aparentemente imposible (planificar una economfa para
la vida), jamds vamos a descubrir si es posible, Tl filésofo alemdn Ernst Bloch
lo dijo con estas palabras: “apuntar més alld de la meta para dar en el blanco”
(citado en Hinkelammert, 2010, p. 82). Asi, los principios constitutivos de una
cconomia para la vida dan origen a una utopia concreta, cuya imposibilidad a
posteriori, en todo caso, nos es (til para conocer lo que es posible.

5 Tambign en Dusgsel (2006), especialmente la Toesis 18
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Principios constitutivos de una economia parala vida
A continuacién, bosquejo los cuatro principios constitutivos de una economia
para la pida, en funcién de los cuatro momentos por antonomasia del circuito
cconémico, a saber, produccién, distribucidn, intercambio y consumo de la
riqueza social.

Sobre la produccion

En el capitalismo, la produccién estd orientada por la bisqueda incesante de
ganancias {mediante la mayor tasa de ganancia) y su reinversion para la acu-
mulacién de capital. Este es el principio que define la produccién de la rique-
za en el capitalismo (principio rector de todo el conjunto de principios que
constituyen el sistema).

Ahora bien, si la produccién no estd dispuesta a satisfacer las necesidades
de la gente, entonces el capitalismo no ¢s una economfa, porque de acucrdo
a su significado primigenio, la palabra economfa (del griego vikos y HOMOS)
significa el arte de administrar los “recursos almacenables necesarios para la
vida y titiles para la comunidad civil y doméstica” (Aristoteles, 1997, p. 15);
en cambio, como la produccién estd prescrita en funcién de la acumulacion de
capital, lo correcto es decir que ¢l capitalismo es una crematistica, porque ésta
tiene “por objeto el dinero, ya que ¢l dinero es el clemento y el término del
cambio, y la riqueza resultante de esta crematistica es ilimitada” (Aristoteles,
1997, p. 17). Asf, pues, si llamamos a las cosas por su nombre, de lo contrario
olvidamos la naturalcza de las mismas, el capitalismo no es un sistema econd-
mico orientado a producir “las cosas necesarias, convenientes y gratas de la
vida” (Smith, 1990, p. 31) para todos los sercs humanos, sino un sistema cre-
matistico definido por la acumulacién de capital en unas pocas manos. Esta
diferenciacion no es s6lo una cuestion tedrica de semadntica, sino un aspecto
practico muy importante para reconstruir fa rcalidad social y ganar la batalla
ideoldgica en favor de la construccién de alternativas.

En cfecto, hablar de fa construccion de alternativas mas alld del capitalis-
mo supone desvelar y abandonar el cardcter crematistico de nuestro sistema,
al tiempo que en lo tedrico se retoma y en la praxis se reconstruye la esencia
de la economfa, Un primer paso en cste sentido consiste en sustituir ¢l prin-
cipio constitutivo de la produccién de riqueza del capitalismo por un nuevo
principic que gufe la produccién en una ¢cconomia para la vida, esto es, susti-

Sobre los principios conslilulivos de una economia para la vida
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tuir la pusqueda incesante de ganancias y su reinversion para la acumulacién
de capital como el determinante de la produccion, por una produccién orien-
tada a cubrir las necesidades materiales de todos los seres humanos, Este es el
prime r principio de una economia para la vida.

Pero producir para cubrir las necesidades materiales de la humanidad tie-
ne un doble significado. A nivel microccondmico significa que las unidades
de produccién en la economia para la vida sustituyen a las empresas orien-
tadas por la bdsqueda de ganancias. Schering-Plough y Novartis, por poner
un ejemplo, producirfan vacunas y farmacos para curar a la gente, y no para
lucrar con la salud. A nivel macroeconémico implica que el sistema econ6émi-
co en su conjunto tiene que dejar de ser una crematistica en beneficio de unos
cuantos. Me refiero al retorno de la economia en su concepto etimolégico e
histérico. Todo el circuito econdmico gira a partir de esta revolucién en el
sentido correcto, hacia la vida humana; y no en el sentido contrario, hacia la
transformacion de encrgia vital en una acumulacién absurda de dinero fidu-

ciario.

Sobre la distrtbucion
En el capitalismo, la riqueza se reparte conforme al principio distributive “A
cada uno de acuerdo con lo que producen él y los instrumentos que posee”
(Friedman, 1962, p. 161), Este es el principio que determina la distribucién de
la riqueza en el capitalismo.

Ello significa que, conforme a derecho, toda persona tiene acceso a los bie-
nes y servicios socialmente producidos, ya sea (1) porque trabaja y recibe un
salario o (2) porque es propietaria de acciones, un bien inmobiliario ¢ un nego-

cio a partir del cual obtiene dividendos. Conforme a dicho principio, existen
altos directivos dec grandes corporaciones en los pafses ricos que ganan en un
minuto tanto como la gente en los pafses pobres en toda su vida. Ni qué decir

de los ingresos por propiedad de capital. La riqueza de Carlos Slim —propie-
tario de mdltiples empresas— aumentd 15500 millenes de ddlares en 2010, es
decir, algo més dc 42 millones al dia; mientras que un trabajador promedio
en Méxjco —sin capital— percibi6 14 délares diarios, es decir, 0.000000328%
de lo que obtuvo aquel, Gracias a este principio distributivo el 1% de las per- |
sonas mas ricas del mundo concentran tanto como ¢l 99% restante, al tiempo
que 900 millones de trabajadores alrededor del mundo perciben un ingreso
inferior a los dos délares al dia, y 200 millones de desempleados ni siquiera
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cs0. Asi pues, con relacion a la distribucién de la riqueza en el capitalismo, a
menos que tenga alguna propiedad que le proporcione dividendos, “quien no
trabaja, no come”. Enlo concreto y cotidiano de su existencia, la gran mayoria
de los seres humanos tiene que trabajar para poder vivir,

En respuesta al principio distributivo de la crematistica capitalista, que enri-
quece a pocos v excluye a muchos de la riqueza, en el siglo xix los izquier-
distas ricardianos y los primeros socialistas demandaron para el trabajador
el fruto integro de su esfuerzo, pucs vefan en “el principio de la desigualdad
del intercambio [...] la sustancia y el alma del orden social reinante” (citado
por Peters, 1996, p. 72). En nuestros dias, los economistas Paul Cockshott y
Allin Cottrell retomaron estas ideas. En su Towards a New Soctalisst plantean
que “una sociedad justa sélo pucde ser establecida sobre el principio de que
aquelios que trabajan ticnen derecho al pago total de su trabajo” (1993, p. 27).
De coincidente opinidn es ¢l economista Arno Peters. Su propuesta se basa en
la idea de que “¢l salario equivale directa y absolutamente al tiempo de traba-
jo” (1996, p. 92). Con todo, la critica mas contundentc a la validez del principio
capitalista de distribucion de la riqueza 1a hicieron Karl Marx y Friedrich Enge-
Is. En Manifest der kommimmistischen Partel scfalaban que, para dar término al
“modo de produccién y de apropiacién [distribucion] de Te producido basado
en [...J 1a explotacién de los unos por los otros”, el proletariado tendria que ir
“arrancando gradualmente a la burguesfa todo el capital” y “centralizar todos
los instrumentos de produccion en manos decl Estado, es decir, del prolelaria-
do organizado como clase dominante” (1987, p. 59). Posteriormente, fueron
los apologistas del socialismo de mercado quienes han secundado cstos plan-
teamientos a lo largo de los siglos xx y xx1. Siguiendo a sus guias ideologicos,
los representantes de este movimicento socialista proponen la abolicién de la
explotacion capitalista, al plantear que la propiedad de los medios de produc-
cién se reparta entre todos los ciudadanos, Para estos socialistas no existirfan
ingresos por propiedad de capital.

Sin embargo, el aumento de las {uerzas productivas pone en duda los in-
tentos socialistas de establecer la distribucién de la riqueza conforme al tra-
bajo, porque ciertamente el trabajo humano dejé de scr “el pilar fundamental
de la produccién vy la riqueza” (Marx, 2002, p. 228). Su lugar lo ocupan, por
un lado, la aplicacién de la ciencia y la tecnologia en los procesos producti-
vas (cuarta revolucién industrial) y, por el otro, el uso de las energfas (fdsiles
principalmente) en la produccién del “gran cimulo de mercancias”. Y no se

Sobre los principios constitulivos de iha cconomia para la vida
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diga la inteligencia artificial, que estd a la vuclta de la esquina. Con respecto a
esto tltimo, como sabiamente entiende Stephen Hawking, el problema no es
la tecnologia en si, sino ¢l “modo en que las cosas se distribuyan”, es decir, el
principio distributivo de la riqueza que esté vigente:

Si las maquinas producen todo lo que necesitamos [...] Todo el mundo
podria disfrutar de una vida de lujos y ocio si los bienes producidos
por las maquinas son compartidos. Pero también podria pasar que la
mayoria de personas acabaran siendo miserablemente pobres si los
propietarios de las maquinas tuvieran ¢xito con sus presioncs politi-
cas en contra de la redistribucién de la riqueza. Ilasta ¢l momento, la
tendencia parece encarada hacia la segunda opcién, propiciando que
la desigualdad siga creciendo.

Por tanto, en una economfa poscapitalista del siglo xx la produccién de
“las cosas neccsarias, convenientes y gratas de la vida” tendria que ser dis-
tribuida conforme a un nuevo principio distributivo mas allé del trabajo. Este
segundo principic de una economfa para la vida dice: “A cada quien, seguin
sus necesidades”.

Marx dio las bases de este principio: “cuando, con el desarrollo de los in-
dividuos en todos sus aspectos, crezcan también las fuerzas productivas vy
corran a chorro lleno los manantiales de la riqueza colectiva, s6lo entonces
[...] la sociedad podrd escribir en sus banderas: [...] jA cada cual, segtin sus
necesidades!” (Marx, 1979, p. 19). Este “cuando” cs ahora.

En una aproximacion al tenor de este principio distributivo, Philippe Van
Parifs (1996) y Philippe Van Parijs y Yannick Vanderborght (2006), entre otros,
han planteado la idea de un ingreso basico universal e incondicional. Conci-
ben que cada ciudadano debiera recibir mensualmente una suma de dinero
suficiente para cubrir un estandar de vida acorde a ciertos parametros cultu-
rales. La recepeion del ingreso no estaria “condicionada a la realizacion de
ningiin trabajo o contribucion y es, ademds, universal” (Wright, 2001, p. 208).
Sin embargo, aun cuando esta propuesta, también llamada “subsidio demo-
cratico”, desvincula la distribucion de la riqueza del trabajo, desatinadamente
doja intactos los ingresos por propiedad de capital. Con ello, al dejar intacta
la crematistica capitalista, Ia benéfica mocidn de un ingreso basico universal
serfa sistemdticamente socavada.

Luis Jorge Alvaves Lozano
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Por lo demas, a diferencia del esbozado por Marx, este mieevo principio, “A
cada cual, segin sus necesidades”, supone poner limites a Tas necesidades.
Este limite estd delineado por el principio de consumo mestrado del cual hablaré
mds adelante. En la época de Mary, sin la presidn que ahora tenemos con los
limites del crecimiento y sin la amenaza ambiental que representa ¢! calenta-
miento global no cra importante fijar un limite al consumo de bienes. Pero, en
la actualidad, la sostenibilidad de [a vida es un asunlo de primer orden, que
pasa por fijar limites al consumo.

Desde luego, en la economia para la vida por construir, “A cada cual, sc-
glin sus necesidades” nada tiene que ver con las ilimitadas necesidades artifi-
cialmente inducidas por el sistema de acumulacion capitalista. Pero tampoco
se trata de necesidades definidas apriorfslicamente por una teorfa o un plan
estatal, pues “el ser humano no es un ser natural con necesidades espectfi-
cas, sino un ser natural necesitado” (Hinkelammert, 2010, p. 226). Se trata
de necesidades concretas de existencia, que dependen de la edad, el sexo, 1a
religidn, el clima de residencia, los gustos, las preferencias. Necesidades que
cada quien satisface en aras de vivir la vida en plenitud y con dignidad.

Por cierto, no significa que en la economia para la vida nadie tenga que
trabajar. Eso seria una vision caricaturesca de la realidad. Pese al descomunal
uso de la energia libre, la ciencia y la tecnologia, el hombre seguird siendo
elemento activo de este proceso de transformacién de la naturaleza en bienes
de consumo. Pero esto no implica de suyo que la vida de la gente esté condi-
cionada a tener un pucsto de trabajo. Til trabajo seguird siendo fundamental
para producir la riqueza, pero no tiene por qué serlo para distribuirla,

Sobre el intercambio
Iin el capitalismo, {a commpetencia sin cuartel por ganar clicntes con miras a obtener
ganarcias vino a desplazar a aquella idea roméntica de que el mercado es ¢l
dmbito donde productores independicntes intercambian productos. Este es
el principio que explica el intercambio de la riqueza en el capitalismo.

Al producir para la venta (mercancias) en aras de obtener ganancias, las
empresas capitalistas abren el espacio del mercado-capitalista, Al no ser una
sola, sino muchas, surge la competencia entre las empresas por vender sus

16 Como la presenta Adan Sinith en los primeros capitalos de su A frguivy into Hie Mature aud Canses of
Walthe of Nations,
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productos a los consumidores, con el fin de realizar las ganancias. Al no ser
uno solo, sino muchos, emerge la competencia entre los capitales como aque-
Ilo que caracteriza al mercado-capitalista. Por definicién, dice Marx en los
Grundisse, “]a competencia no es otra cosa que la naturaleza interna del capital
[...] pucsto que ésta [la competencia] es el desarrollo libre del modo de pro-
duccién fundadoe en el capital, La libre competencia es el desarrollo real del
capital” (citado por Robles, 2005: 295). La competencia sin cuartcl por ganar
clientes con miras a obtener ganancias es el principio constitutivo del intercambio
en el mercado-capitalista,

Se trata de un mercado cuya competencia se asemeja a la lucha entre gla-
diadores “sine misione (sin mision)” en el Coliseo romano, donde todos com-
batian despiadadamente entre si hasta que no quedara mas que el dltimo. Su
principio es “yo soy, si ti no eres” y su saludo es “Ave, imperator, morituri te
salutant {Salud, emperador, los que estdn a punto de morir te saludan)”. Pero,
a diferencia de la batalla entre gladiadores, la competencia que hoy en dia se
libra en el theatrum mundi s{ tiene una mision: dirimir cudles de las grandes
corporaciones, que se enfrentan en el Coliseo del mercado mundial como glo-
bal players, se quedan con las cuantiosas ganancias —en 2014, las 500 corpo-
raciones mds grandes del mundo se repartieron 1700000 millones de délares
¢h ganancias—.

Pero en la cconomia para la vida las unidades de produccién no tienen por
qué competir, si éstas no producen para obtener ganancias, sino para cubrir
necesidades humanas. Por lanto, es posible la sustitucién del mercado-capita-
tista por (1) una planificacién central de la preduccién basada en criterios de
racionalidad cientifico-téenica, y (2) un mercado de bienes de consumeo en el
cual las personas puedan elegir aquellos productes que han de ser producidos
para cubrir sus necesidades concretas de existencia,

En efecto, si queremos constituir una nueva economia, el tercer principio
consiste en planificar centralmente la produccién bajo criterios de racicnali-
dad cientifico-técnica; maxime cuando las amenazas relativas al agotamien-
to de los recursos v el deterioro del medio ambiente asi lo exigen. La salida
sostenible a la inminente crisis energética sélo serd posible si se planifica la
produccion bajo criterios de racionalidad téenica de eficiencia energética. La
retirada sostenible a la devastadora crisis ambiental, de igual manera, tinica-
mente serd posible mediante la racionalidad técnica de cficiencia ecolégica.
Conceptos como energy refurned on energy invested (EROEL) o material fnput per
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unit of service (MIFS) son, en uno y otro caso, fundamentales para llevar al cabo
este nuevo tipo de planificacion cientifica. Las propuestas tipo el Plan B de
Lester Brown en el Earth Policy Institute de reducir las emisiones netas de
diéxido de carbono en 80% para 2020, son muestra contundente del potencial
cientifico al respecto. Todo el plan estd basado ¢n criterios cientificos y de efi-
ciencia energética (Brown, 2011). Nada en él sigue los criterios del cdlculo eco-
némico mercantil para la obtencién de ganancias. Asimismo, por mencionar
otro ejemplo, la superacién de la crisis alimentaria serd posible solamente si
se planifica la produccién de granos y alimentos bajo la racionalidad cientifica
de la eficiencia agronémica y del balance nutricional.

Cabe resaltar la difcerencia entre este concepto de racionalidad cientifi-
co-técnica de planificacion poscapitalista y la racionalidad “econdmica” afin
al capitalismo. Encontramos un ejemplo de esta diferencia en la produccién
de ctanol. Es “econdémicamente” racional porque los subsidios estatales que
reciben sus productores, al menos en Estados Unidos, hace que sus costos
de produccién sean competitivos. Pero es técnicamente irracional producirlo
porque su tasa de retorno energético (eficiencia energética) gravita en torno a
la unidad: quicre decir que se obtiene tanta energfa como la energfa invertida.
Solo hay que pensar en la enorme cantidad de energia utilizada para, entre
otras cosas, sembrar, cosechar, transportar, moler, destilar y distribuir ¢l maiz
hasta el punto de venta. Como bono a la irracionalidad ambiental, la pro-
duccién de etanol contribuyen al quebranto ecolégico, no solamente deser-
tificando los sueles, sine manteniendo o quizd incrementando las emisiones
de gases de efecto invernadero. La razén: la gran cantidad de hidrocarburos
utilizados en su produccion, incluyendo el 6xido de nitrégeno proveniente de
los fertilizantes, cuyo “efecto invernadero es 296 veces mas perjudicial para
el clima que el anhidrido carbénico” (Rubin, 2009, p. 122). En una palabra: el
etanol se produce porque la racionalidad “econémica” dicta que se produzca,
muy a pesar de su nula racionalidad clentifico-téenica y de la irracionalidad
ambiental que su produccién implica, Y como éstos, hay cientos de ejemplos,
Por tanto, salta a la vista que “produccién racional” o “produccién econd-
micamente eficiente” son formas académicas de decir que la produccién cs
rentable, es decir, que reporta ganancias,

Por otro lado, se trata de una planificacién cibernética de la produccion
en la que las unidades de produccidn (antes empresas) entregan sin ninguna
contraparte dineraria los bienes intermedios. Por gjemplo, si la ensambladora
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de autos tiene que producir 10000 de éstos de acuerdo con la demanda exis-
tente en el mercado de bienes de consumo, entonces la unidad productora de
neumdticos le suministra las correspondientes 50 000 llantas sin ningtn pago
de por medio. Esta, a su vez, recibe de la planta petroquimica el caucho nece-
sario para la elaboracién de los ncumaticos, nuevamente, sin pago a cambio.
Y asi, en una gran red de relaciones entre todas las unidades de produccién.
Esta planificacién s posible, en principio, porque en la economia para la vida
todas las unidades de produccién son propiedad del Estado y, por tanto, no
tiene sentido pagar tales movimientos de productos. Es come si al interior de
una empresa capitalista de articulos de cerdmica, guardando las proporciones
del gjemplo, el departamento de hornos le tuviera que pagar al de barniz y
éste al de colado por el movimiento de las piezas.

Pero en la cconomia para la vida, a diferencia de la planificacién de tipo
soviético, la planificacién no determina la demanda final de bienes d¢ con-
sumo. En su lugar, son las propias personas quienes la definen, a parlir de
sus necesidades concrelas —conforme al principio distributivo de la rigueza * A
cada cual, segiin sus necesidades”— y c¢n armonia con los limites biofisicos
del planeta —de acuerdo con el principio de consumo mesurado—. Institucional-
mente hablando, hay un “mercado” de bienes de consumoe, Por €l lado de la
oferta, los respectivos almacenes de propicdad soctal ponen a disposicion de
los pucblos la gran diversidad de bienes producidos. Por el lado de la deman-
da, las personas concurren a cualquiera de tales almacencs a adquirir dichos
bienes segin sus necesidades. Se trata de un mercado consuntive: no del mer-
cado-capitalista guiado al enriquecimiento.

En términos generales, el mercado-capitalista como mecanismo regulador
de la produccién orientada al enriquecimiento, es sustituido tanto por una
planificacion cientifico-técnica de la preduccidn, ¢como por un mercado con-
suntivo con miras a ordenar el flujo de bienes v servicios en funcion de la vida.

Sobre el consumo
En ¢l capitalismo, las grandes corporaciones inducen a la gente a consumir la
mayor cantidad posible de productos (consumo ostentoso a través de la riva-
lidad suntuaria), con el fin dltimo de venderlos y obtener ganancias. Este es el
principio que prescribe el consumo de la riqueza en el capitalismo.

La crematistica capitalista, produclora de cantidades crecientes de mer-
cancias, engendra la socicdad de consumo para su propia existeneia. Sin con-
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sumo inducido no puede crecer la produccidn y, por consiguiente, no puedc
reproducitse la acumulacién del capilal.

Ahora bicn, de cara a los limites del crecimiento, y de manera especial al
calentamiento global, en una cconomia poscapitalista el consumo tiene que
tener limites. Por tanto, la clave estd en transitar desde el principio de consumne
vstentoso hacia un nucvo principio de consumo mesurado. Este es el fundamento
esencial para levantar una economia con limites, frente a nuestro mundo bio-
fisicamente finito. fiste es ¢l cuarto principio para constituir la nueva econo-
mia para todos.

Al respecto, el proyecto de una economia para la vida define en términos
especificos el limite al principio de consumo mesurado. Tal limite cstd en funcidn
de la poblacién y liene como linca infranqueable la biocapacidad del planeta.
Por cjemplo, si ahora mismo la economia global estuviera organizada cenfor-
me a los principios constitutivos de una economia para la vida, de acuerdo a
la poblacién mundial de 7300 millones de personas y a la biocapacidad total
de la Tierra, cada persona podria consumir una cantidad méxima de bienes
y servicios que no excediera una huella ccolégica de aproximadamente 1.65
hectéreas. Fisa scrfa la parcela del espacio bioproductivo de la Tierra que dis-
pondria hoy en dfa en comiin cada ser humano para cubrir sus necesidades
concretas de existencia.

Ta asignacion de una parcela del espacio bioproductive de la Tierra igual
para todos los seres humanos, como limite al principio de consume mesurado, es
la forma mds justa y convenicnte para resolver el “colapso global” (Brown,
2011). Porque si todos los seres humanoes somos “libres e iguales en dignidad
y derechos” {The Universal Declaration of Human Rights), no existe razdn vilida
que justifique que algunos disfruten de una parcela mayor del patrimonio na-
tural del planeta, a costa de una parcela menor para otros. 5i hoy en dia acon-
tece esto, no prucba en absoluto que sea justo y sea la base de una asignacion
éticamente vidlida en el futuro. Si en la actualidad las personas en los paises
de altos ingresos imprimen una huella ecoldgica promedio de 6.1 hectéreas,
al tiempo que los habitantes de las naciones pobres de tan sélo 1.0 hectdrea,
prueba tnicamente que ¢l capitalismo es injusto con relacion al acceso que
los setes humanos tienen al patrimonio natural del planeta. Y defender una
asignacion desagregada de la biocapacidad global conforme a la capacidad de
carga de cada pafs scria, en el contexto de una economia para la vida, un vesti-
gio de la injusticia reinante. Por cjemplo, mientras que en paises como Canada
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o Finlandia con una alta biocapacidad por persona —de 17.1 y 13 hectdreas
respectivamente— la gente podria aumentar atin mds sus niveles de consumo
ostentoso de la era capilalista —de 5.8 y 5.5 hectdreas per cdpita de huella
ecologica—; en naciones como Guatemala, Vietnam o Zimbabue con una muy
baja biocapacidad por persona —de 1.1, 0.6 y 0.7 hectdreas respectivamen-
te— la gente tendria que reducir sus de por si bajos estdndares de consumo
—de solamente 1.7, 1.0y 1.0 hectdreas per cdpita—. Tal posicionamicnto haria
de la pretendida justicia econémica, nuevamente, una suerte dependiente del
contexto geogréfico. Pero ademds, los habitantes de paises como Japén, con
apenas 0.6 hecldreas de biocapacidad disponible por persona; Corea del Sur,
con 0.3 hectdreas; Bélgica, con 1.1 hectdreas; Grecia, con 1.4; Ttalia, con 1.1;
Holanda, con 1.0; Portugal, con 1.2; Espafia, con 1.3 y, enlre otros, Suiza, con
1.3 hectdreas; tendrfan que reducic mucho mds su consumo ostentoso bajo
este esquema desagregado que bajo la asignacidn cquitativa universal aqui
propuesta de una economia para la vida.

- -

A mancra dc reflexion final

Las mayorias empobrecidas y excluidas por la crematistica capitalista pue-
den permanecer impdvidas en cl capitalismo causante de crisis planetarias, o
bien pueden luchar por construir una auléntica economia que permita a todo
ser humano vivir dignamente {en armonia con la naturaleza). A esta 1iltima
opcidn le temen los sectores dominantes. De ahif que sus intelectuales corte-
sanos y sus mass media tengan ¢l imperativo categdrico de menlir sobre las
supuestas bondades del orden reinante y desacreditar toda alternativa posible
al statu quo.

Las promesas de un capitalismo con rostro humano o de una globaliza-
cidn en beneficio de los pueblos no son mas que cantos de sirenas o mitos del
sistema. ; Acaso no son suficientes cinco siglos de explotacién y despojo a las
victimas pobres por parte de las élites ricas del sistema-mundo capitalista?
Los discursos en torno a las ventajas del libre mercado y a las bondades del
crecimiento econdmico también forman parte de estos mitos. ;No basta el he-
cho de que tan s6lo ocho mega millonarios tienen mds dinero que la mitad de
la poblacién mundial? Ni qué decir de la arenga anacrdnica sobre alcanzar
el pleno emplea. ;No estdn enterades de la cuarta revelucidn tecnolégica en
marcha que amenaza con llevar a cientos de millones de personas a la calle?
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Por tanto, habrd que perder ¢l miedo a ser desacreditados por los manda-
rines del sistema y asumir juiciosamente que podemos cambiar nuestra reali-
dad. No estamos limitados al orden quimico, fisico o biolégico. No somos ni
dtomos ni piedras ni plantas ¢ meros animales a los que no nos quede mas que
existir conforme a las leyes de un orden natural. Somos mds que eso. S5omos
seres racionales y sociales, y como tales podemos crear de forma auténoma un
nuevo orden econémico y social: un nuevo paradigma civilizatorio en favor
de la vida, Esta contingencia ¢s libertad. Sin mas, optemos libremente por
construir una economia para la vida, digna y para todos.
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La propiedad privada de los medios
de produccion como base para el
desarrollo capitalista y fetiche al que
se subordinan las relaciones sociales

José Manuel Rivera Grimaldo'

Introduccion

Cuando John Locke escribié sus tratados sobre el gobierno civil estaba te-
niendo lugar una serie de transformaciones politicas y econémicas en Europa,
sobre lodo en la Inglaterra de finales del siglo xvit. Los trabajos del filésofo in-
glés daban cuenta de esos cambios: la monarquia abscluta era desplazada por
un parlamentarismo que llevaria, por primera vez, a los burgueses al poder.
Una de las principales preocupaciones de Locke fue justificar la propiedad
privada como un derecho natural y anterior al Estado. A partir de entonces,
la propiedad privada de los medios de produccién quedé sustentada en esos
textos, y sigue estando en la base de la doctrina mds radical del libre mercade
actual, el anarcocapitalismo.

No obstante, la critica de Marx a la economia polftica burguesa significé
una refutacién a esos principios fundamentales del liberalismo, sobre todo de
su coneepeion de propiedad privada, de la que se desprende la relacién capi-
tal-trabajo, asf como un fetichismo que tiene su altar en el mercado y al que se
subordinan las relaciones entre personas.

1 Dinclor en Educacion con 22 afios de experiencia en la docencia en el drea du ciencias sociales, tanto en
el nivel medio superior (bachillerato) como en el nivel superior {licenciatura y posgrado). Trabaja en el
discurso ideoldgico del capitalismo en las ciencias sociales y en la propicdad privada como inversion
de los Derechos Lumanos. Cuenta con articulos escritos para la revista Fspfrales Teicativoas de San Lais
Potosi, México; cursos y talleres para adminisiradores y docentes de educacion superior, conferencias en
1a Universidad Interamericana para el Desarrollo de San Luis Potosi. Méxicn; y la Universidad Topayan,
Colombii.
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A continuacién, se describirg brevemente la construccidn tedrica tanto del
liberalismo como del marxismo con respecto a la propiedad privada y el feti-
che que produce, y, posteriormente, se hardn algunos comentarios que podran
ayudar a iniciar un andlisis critico sobre el tema en cuestion,

A. Evolucion de la concepcién de propiedad privada
dentro del liberalismo

Antes de comenzar con la exposicién es conveniente recordar que el pensa-
miento liberal no hace distincién alguna entre propiedad privada en gencral
—reloj, playera, casa, televisor, anteojos, yates, etc— y propiedad privada de
los medios de produccién —mdquinas ¢ instrumentos necesarios para trans-
formar, junto con la fuerza de trabajo, la materia prima en productos que se
llevardn como mercancias al mercado—.

John Tocke (2006) partié de la tradicion biblica para argumentar sus ideas
sobre la propiedad. Asi, en el Segundo tratado sobre el gobierno civil escribe que
mostrard como el ser humano pucde tener varias parcelas en propiedad de
las que otorgé Dios en comin a la humanidad. EI fildsofo inglés resolvié cste
primer dilema diciendo que es el trabajo del individuo el que lo hace propie-
lario de la tierra y de los “seres inferiores”, es decir, la transformacion de un
objeto dc la naturaleza a través de la accién intencional del ser humano sobre
aquél es lo que lo constituye como propietario de dicho objeto transformado.

Para Locke, la ley natural faculta al ser humane para defender su propie-
dad, es dedir, su vida, sus bienes y su libertad ante las amenazas de otros. En
este contexto, el fildsofo inglés indica que la principal finalidad de la forma-
ci6én de los Estados es la proteccién de la propiedad de todos sus miembros,
ya quc en el estado de naturaleza no podia garantizarse. Si bien es cierto que al
quedar bajo un gobicrno el individuo pierde la igualdad, la libertad y el poder
ejecutivo que tenfa en el estado de naturaleza, por otra parte, lo hace con la
exclusiva intencién de preservarse a sf mismo, a su libertad v su propiedad de
una mejor manera que la que el estado de naturaleza le proporcionaba.

Gracias a esta concepcién, tode ¢l liberalismo posterior a Locke —inclu-
yendo el anarcocapitalismo—, antepone el derecho de propiedad —lo juridi-
co— a la economia, porque si no estd bien definida y garantizada la propiedad
en el libre mercado el individuo no puede ¢jercer funciones empresariales.

La propiedad privida de los medios de produceidn como base para ¢l desarrollo
capilalista y leliche al gue se subordinan las relaciones sociales
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Profundizar en las propuestas de todos los liberales destacados después de
Locke harfa muy extenso este trabajo; ademds, resulta de mayor trascendencia
para este propésito detenernos en Murray Rothbard y su discipulo, Hans Her-
mann Hoppe; ambos son representantes del liberalismo més radical y, expre-
san, a nuestro entender, el giro mds significativo de la filosofia de libre mercado.

Murray Rothbard {1926-1995) fue un economista norteamericano influen-
ciado por el anarquismo individualista del siglo xmx, discipulo de Ludwig Mi-
ses. La basc de su ética politica es la autopropiedad, es decir, cada persona es
propietaria de su cuerpo. Una vez establecido esto, el autor deriva —siguien-
do a Locke— que el trabajo, aplicado sobre algo que no tenia propietario, hace
a la persona ducta de ello. Hasta aqui, Rothbard cumple con los cdnones del
liberalismo clasico, pere a partir de este punto se distancia de ¢él.

El anarquismo, que el autor conocié en sus afos de estudiante, no era un
anarquisma colectivista de izquierda, sino individualista; ello influy6 en su vi-
raje hacia el anarquismo de libre mercado. Rothbard (1995) advierte a los libe-
rales clasicos que la libertad de contratacién voluntaria no debe ser ilimitada,
pues contradice el derecho de autopropiedad. El autor hace ver que no hay pro-
blema en perder las propiedades, pero no se debe perder la propiedad del cuer-
po. En otras palabras, un individuo no puede esclavizarse voluntariamente.

Puede, en tal caso, someterse voluntariamente a la voluntad de otro, pero sien
algim momento cambia de idea, ninguna fuerza legal debe obligarle a seguir obe-
deciendo la voluntad de otro. Otro de los puntos cruciales en la ética rothbardiana
es el derecho del primer poseedor. Para el autor, el propietario es aquel primer
individuo que ocupe y modifique con su trabajo algin bien de la naturaleza.

Una objecién a ese primer propietario tiene que ver con la dificultad para
determinar si cierto individuo se hizo propietario mediante el despojo y la
violencia. Rothbard contesta que la solucién consiste en prescentar pruebas
que confirmen su posesidn legitima; de esta manera, si el objetor no logra
comprobar su propiedad, entonces el actual poseedor mantiene su estatus, y
si consigue comprobarla, debe hacer vélido su reclamo.

Establecido el marco tedrico esencial de la propiedad privada en Rothbard,
se examinard cl trabajo de uno de sus principales discipulos, el alemdn Fans
Hermann Hoppe (1949-).

Hoppe (2005} empieza a despegarse inmediatamente de la tradicién cldsica
liberal, pues sostiene que el derecho natural lockcano —y rothbardiano— no
es suficiente para justificar definitivamente la ética de la propiedad privada.
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Afirma, en cambio, que la praxcologia de Mises sf ¢s la adecuada para llevar
a cabo esa tarea. Para Hoppe, entonces, las proposiciones éticas que entraran
en el debate sobre la propiedad privada no son enunciaciones sueltas, sino
acciones propiamente dichas.

En ese contexto, ciertos recursos —que siempre son escasos— serdn utili-
zados por el individuo en sus proposiciones, y los medios que prefiere para tal
finalidad mostrardn que los mds adecuados son los de la propiedad privada.
[nmediatamente después, Hoppe aclara el papel de la propiedad privada en
la produccién de proposiciones éticas, y afirma que nadie podria argumentar
o ser convencido de algunas proposiciones si no estuviese presupuesto el uso
exclusivo de su cuerpo; asi, “tal derecho de propiedad sobre €l cuerpo debe
decirse cstar justificado a priori, ya que cualquiera que intente justificar cual-
quier norma estaria presuponiendo el control exclusive sobre su cucrpo como
norma vélida para poder decir, ‘propongo tal y tal’” (2005, p. 57).

El autor cierra su justificacion de la ética de la propiedad privada sefialando
otros dos aspectos: el primero de ¢llos sc reficre a que la argumentacion proposicio-
nal serfa imposible si no se permitiese al individuo apropiarse, ademds de su pro-
pio cuerpo, de otros recursos escasos mediante la apropiacién original (el “primer
propietario”), porque si nadie pudiera controlar nada mds que su propio cuerpo,
dejarfamos de existir y el problema de argumentar simplemente no existirfa.

El segundo aspecto se refiere a que la accién —argumentativa o fisica—
también seria imposible si las propiedades del individuo —adquiridas me-
diante apropiacién original— no estuviesen definidas en términos fisicos y
objetivos, y si la agresién —coaccidn, uso de la fuerza— no estuviese definida
como una invasion a la integridad fisica de la propiedad de otra persona.

B.- Breve recapitulacion de la respuesla critica

de Karl Marx a la propiedad privada capilalista

Para Marx, la division del trabajo es parte fundamental de la propiedad pri-
vada: “Las diferentes fases de desarrollo de la division del trabajo son otras
tantas formas distintas de la propiedad; o, dicho en otros términos, cada etapa
de la division del trabajo determina también las relaciones de los individuos
entre sf, en lo relacionado con el material, el instrumento y ¢l producto del
trabajo” (Marx y Engels, 2012, p. 17). Es importante aquf la idea clara en Marx
sobre la condicién histérica de la propiedad privada burguesa, por eso, en la

La propiedad privada de loy medios de produccidn como hase para ¢l desarolle
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respuesta a Proudhon, Marx (1987) indica que en cada época histérica la pro-
piedad se desarrollé de distintas maneras y bajo relaciones sociales diferentes,
por lo que, concebirla como una categoria abstracta y eterna, no es més que
una ilusiéon metafisica.

Para reproducir su vida material, el ser humano necesita instrumentos de
la naturaleza, y, por tanto, su vida depende de como son esos medios; a la vez
que reproduce su vida material, también reproduce una forma de relacionar-
s¢, un modo de vida. Lo que los individuos son, entonces, depende de las con-
diciones materiales de su produccién (Marx y Engels, 2012). En el capitalismo,
esos medios de vida estén organizados por la division del trabajo, derivada de
la propiedad privada. “Divisién del trabajo y propiedad son términos idénti-
cos: uno de ellos dice, referido a la esclavitud, lo mismo que el otro, referido
al producto de ésta” (Marx y Engels, 2012, p. 26). En cste sentido, el trabajo
vuelve a ser lo fundamental, el poder sobre ¢l trabajo de los demds, y mientras
eso exista seguird necesariamente la propiedad privada (Marx y Engels, 2012).

Con el desarrollo de esta propiedad privada moderna, se desarrolla tam-
bién ¢l Estado moderno, comprado por los propietarios privados y depen-
diente del crédito comercial de que sc disponga gracias a ellos. Debido a que
este Estado es la forma bajo la que los individuos hacen valer sus intereses
comunes de clase, todas las instituciones, entonces, adquieren una forma po-
litica, al tomar al Estado como mediador de esos intereses. Marx expresa que
el derecho privado se desarrolla a la par que la propiedad privada, lo que
responde a la desaparicién de la comunidad natural {Marx y Engels, 2012).

Asimismo, menciona que las fuerzas productivas aparecen como fuerzas to-
talmente independientes y separadas de los individuos; son extrafias y se vuelven
reales cuando los individuos, diseminados por la divisién del trabajo, se cohesio-
nan para el intercambio. Las fuerzas productivas no son ya las propias fuerzas de
los individuos, sino las de la propiedad privada, y, por tanto, sélo son las fuerzag
de los individuos en cuanto propietarios privados (Marx y Engels, 2012).

Dejando el tema de la divisidén del trabajo, en otro orden de ideas Marx in-
dica que la tensién entre capital y {rabajo es la manifestacién de la explotacién,
la cual resulta de la forma de apropiacion de la propiedad privada burguesa.
El proceso inicia cuando el poseedor de dinero encuentra una mercancia cityo
valor de uso es ser fuente de valor. Esa mercancia es la fuerza de trabajo (pos-
teriormente denominada por él mismo “trabajo vive”). El poseedor de dine-
ro podréd encontrar dicha mercancia una vez que —y solamente cuando— el
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poseedor de fuerza de trabajo (frabajo vivo) la haya ofrecido a la venta como
mercancia; y, para que la venda, es necesario que pueda disponer de ella, es
decir, que sea propictario de la mercancia, de su persona (Marx, 2013).

(A qué da lugar esta situacion? A que el liberalismo considere al individuo
como propietario de su propia persona, y a que Marx también identifique al
poseedor de la fuerza de trabajo como propietario de su propia persona; en-
tonces, queda claro que la divergencia se presenta mds adelante,

Ese momento ocurre con la apropiacidn de los medios de subsistencia por
parte del poseedor del dinero. Ese acontecimiento significa que el trabajador
queda bajo la dominacién del capital. El poseedor de fuerza de trabajo podré,
bajo el capitalismo, satisfacer sus necesidades bdsicas siempre y cuando logre
vender su fuerza de trabajo al poseedor del dinero. De esta manera, la posibi-
lidad de produccién y reproduccién del trabajador queda subordinada a las
necesidades de acumulacién de capital.

Cabe mencionar que el comunismo no se refiere a la abolicién de la pro-
picdad personal, aquella que es fruto del trabajo individual, pues ésa ya fue
abolida por la propiedad privada capitalista. El capital es colectivo, sélo pue-
de ser puesto en movimiento mediante la accién conjunta de todos los miem-
bros de la sociedad. El capital es una fuerza social, por ello el comunismo no
transforma la propiedad personal en propiedad social (Marx y Engels, 1994).

Por su parte, el trabajo asalariado consiste en vender la fuerza de trabajo a
cambio de los medios de subsistencia necesarios; en tal caso, el trabaj ador solo
se apropia de los medios suficientes para reproducir su vida, nunca recibird
un beneficio que le permita apropiarse del trabajo del otro. Lo que ¢l comunis-
mo pretende abolix, entonces, es la apropiacién de lo producido por el trabajo
ajeno, que ocasiona que el trabajador s6lo viva para acrecentar el capital en la
medida que éste lo exija {Marx y Engels, 1994).

C. Indicaciones iniciales sobre el desarrollo dcl
analisis del fetichismo a parlir de la propicdad
privada capitalista

Los aspectos antes mencionados conducen a la cuestién del fetichismo, en la
misma forma en que lo abordd Karl Marx y lo siguié el filésofo alemdn radi-

La propiedad privada delos medios de produceion como base para ¢l desarrollo
capilalisla y fetiche al que se subordinan las relaciones sociales
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cado en Costa Rica, Franz Hinkelammert. En este caso, sc pretende sefialar la
cuestitn para futuros trabajos especificos sobre ¢l tema.

La idea que se trata de indicar es que la propicdad privada capitalista no
s6lo refiere —como lo pretenden hacer ver sus intelectuales— a un derecho
natural que el individuo materializa con la aplicacién —antes que cualquier
otro— de trabajo sobre ¢l objeto que se quiere poseer. Tampoco se refierc so-
lamente a garantizar ese derecho a través del marco juridico correspondiente.
La propiedad privada capitalista contiene muchas otras implicaciones, entre
las cuales se puede destacar el acceso a la educacidn, a la salud y la produc-
cién cultural; sin embargo, para el propdsito de este texto, basta con mencio-
nar un aspecto: el dinero y su fetichizacién.

El dinero es unoe de los resultados objetivos de la aplicacion de la propie-
dad privada capitalista. Jil dinero, aquf tomado como acumulacién de rique-
za, de medio de cambio abundante, utilizado para el consumo de preferencias
personales, se convierte en fetiche, porque el propietario se entera de los be-
neficios que obtiene de €l a través del consumo,

El poseedor del dinero, en esas circunstancias, se da cuenta de que practi-
camente foda su vida depende de contar con la posesion de dinero suficiente,
Y también se da cuenta de que es justamente la propiedad privada de los
medios de produccién lo que le permite mantener su situacién favorable, Al
percatarse de todo ello, el empresario capitalista construye un fetiche a su
alrededor, y ¢s cuando los viejos dioses no pueden seguir ocupando el altar
en que se encontraban; un nuevo dios, que es fuente de vida, que permite el
mejor nivel de vida que pueda conocerse bajo las circunstancias que le tocé
vivir —cl capitalismo—, ocupara el inico lugar disponible para la adoracién.
Ese dios es el dinero, ya seca aquel que se invierte en fuerza de trabajo y ma-
teria prima, o el que se acumula para ¢l consumo personal; ambos servirdn al
mismeo fin, por lo que el dinero en si mismo debe ser adorado por el propieta-
rio de los medios de produccion.

Ese propietario capitalista es uno de los nuevos bienaventurados, recibié
una bendicidn, al contrario de los asalariados, que deben vender su capaci-
dad de trabajo porque no son duefios de medios de produccion, vale decir,
de medios de subsistencia; su desdicha les aleja del nuevo dios-dinero. Los
elegidos por esc dios deben rendirle culto, adorarlo, y la dnica forma de ado-
rarlo es seguir acumulando mds dinero para poder seguir sicndo propictarios
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de medios de produccién; de lo contrario, dejardn de ser propietarios y sc
convertirdn en asalariados.

Si eso ocurre, ya no pueden rendirle culto al dios-dinero, serdn condena-
dos, y cl castigo serd la pobreza, el pan ganado con el sudor suficiente, aunque
ese pan no sea suficiente para mantenerse. Pero, mds alld de la pobreza, ¢l
peligro real es la muerte, la pérdida de la vida por carccer de los medios de
subsistencia necesarios, lo cual es consecuencia de no tener el dinero suficien-
te para obtener esos satisfactores. Para el asalariado, esa cadena de desgracias
proviene de no scr propietario privado de medies de produccién.

Por eso, en esle texto se quiso indicar una vertiente para el enfoque del
fetichismo desde la propiedad privada capitalista. Los trabajos de Franz
Hinkelammert sobre el fetichismo pueden servir de apoyo para la critica de la
teologfa anarcocapilalista y sus postulados sobre la creatividad empresarial.
Por su parte, la produccién teérica de Enrique Dussel, que continda la econo-
mia critica iniciada por Marx, asi como el giro decolonial desarrollado en sus
obras hisléricas y filosoficas, también permitirdn establecer los criterios epis-
temoldgicos para seguir construyendo alternalivas criticas a la modernidad
capitalista. Desde un eurocentrismo marcado por la cristiandad,? se expandié
la doctrina del libre mercado, por lo que, inevitablemente, la teologia cristiana
quedo relacionada con la acumulacidn sin fin de capital, haciendo de eso un
fetiche, un idolo. Floy, mds que nunca, el capitalismo hace traer de nuevo mu-
chas de las aportaciones de Marx, como aquella que hacfa referencia a “bajar”
la critica del cielo a una critica de la Tierra, y convertir la critica de la teologia
en critica de la politica (Marx, 2015).

Asi, Hinkelammert {2018) enfatiza la necesidad del “ser consciente” del
ser humano ante cl proceso de su vida real. De lo contrario se crean dioses
falsos —ya sca ¢l mercado, ¢l Estado o cualquier otra institucién—, que son
proclamados como seres supremos para el ser humano. El dios verdadero se-
ria, por el contrario, aquel para el cual el ser supremo del ser humano es el ser
humano mismo. Como menciona Hinkelammert, Marx ya habfa introducido
cn la economfa politica ¢l problema de ta transformacién del Dios cristiano en

2 “Es diferente ol crislianismo y la cristiandad. Esta dltima inicia en el siglo n, v se reliers a lo mezcla
sociocultural del cristianismo primitive con el puebla grecorromane. Dicha mezela consistis en e ¢l
eristiano dejd su instrumental légico proveniente de la vseuela vabinica o del movirmienly apacalipticy
jndin, ¥ ermpesd a definir su reflexicn en un nivel on toldgzico, flosdlico, acasionando el abandon de
s percepeiin metafisica y unitaria del hombre en aras de cotegorizar éolicamente al hombre de foema
dualista” {Dussel, 1974, pp. 17, 24 y 25}

La propiedad privada de los medios de produccion coma hase para el desarvollo
capilalisla y fetiche al que se subordinan las relaciones sociales
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el dios-dinero, es decir, el fetiche que el hombre creé como ser supremo pata
si: el capital.

Por su parte, Dussel (2017) también resalta que Marx inicia sus trabajos so-
bre el fetichismo refiriéndose al dinero —antes que a la mercancia—, y que su
critica a la economia politica burguesa resulta ser el Anticristo de ese dios-di-
nero, pues el capital trata de ocultar que el plusvalor acumulado proviene de
si mismo y no del trabajo impago. Asi, Marx observaria en ello un fetichismo,
pues el capital trata de mostrarse a st mismo como “absoluto”.

Un Absoluto al que Marx compara con Moloch, el dios de los fenicios a
cuyo altar todo os sacrificado, pues se convirtié de siervo en dios déspota
como dinero.? ;Qué dijo el mismo Marx a] respecto? Agregé el tema al mundo
de las mercancias, en manuscritos posteriores a los Grundrisse; explicd que el
cardcter fetichista de la mercancia proviene de la particular naturaleza social
del trabajo en el que se produce dicha mercancfa. T.a forma mercantil refleja
a los trabajadores el cardcter social de su propio trabajo, as{ como la relacién
social que media entre ellos y el trabajo global, como una relacidn social entre
objetos, independienle de los propios trabajadores {Marx, 2013).

Los textos de los tres autores antes mencionados son un indicio para
comenzar ¢l estudio del fetichismo producido por el capital. La propiedad
privada de los medios de produccién posibilita la acumulacién de capital,
v como en el mercado es donde se realiza la conversion de la mercancia en
dinero, ese mercado es convertido en un altar al nuevo dios-dinero, un fetiche
gue, como ¢l siervo convertido en déspota (Moloch), se totalizo y convirtié en
un ser supremo para el ser humano.

Assmann (1997) da cuenta del cardcler totalitaric del mercado, sefialando
que la racionalidad econdmica en la que descansa se resume en un misterio
teoldgico; esto es, que el ser humano entrega su felicidad y su bienestar econo-
mico al arbitrio de fuerzas externas —las del mercado—, debido a su incapa-
cidad de conocerlas v controlarlas por él mismo. Sin embargo, los neolibera-
les no dejan de considerar esta total confianza en el mercado como cientifica,
por lo cual queda encubierto el manto teeldgico que lo reviste; asi, la nueva

3 “El valor de cambio expresado enosu precin debe ser sacrificado apenas se impone esta transformacién
especifica en dincro || De aqud los lamenlos |...| sobre ¢l dinero como carnicers de todas las cosas,
conto Moloch al cunl todo es sacrificado, comeo déspota de las mercancias” (Mars, 2011, p. 1233 Y ajoeyra:
YD su figpura de siervo en la gue se presenta come simple moedio de cirealacion, se vuelve de improviso
soberane y dios en ol mundo de Ios mercanelas, Representa la existencia celestinl de las mercancias,
mientras que dstas representan su existencia terrena” (Marvx, 2011, p.156)

José Manuel Rivera Grimaldo

134



140

Posglobalizacidn, descolonizacion y iransmodernidad

“religion del destino” es mostrada como un destino cientifico y racional. Los
“designios de Dios” ahora son los designios de los mecanismos del mercado.

Todo esto lleva a una primera conclusién: el mercado es el cielo, el lugar
donde se encuentra la verdad y donde Dios se “manificsta”; claro estd, no
se habla de cualquier mercado, sine exclusivamente del mercado capitalista.
Fuera de ese mercado estarfa cl infierno, la irracionalidad. Santa Ana (1991},
en ese sentido, sefiala que se acusa de ser irracional a la persona que no se rige
por las leyes del mercado, y esa conducta de alejamiento del mercado queda
marcada como moralmente nociva; el autor expresa que quienes tienen poder
para controlar el mercado llegan a sacralizarlo en aras de proteger sus meca-
nismos y sus c6digos de cualquier violacién, olviddndose que ese mercado es
un Jugar primordialmente humano, donde las personas platican, se encuen-
tran, se informan y hasta se enamoran.

D. Comenlarios a la cuestion de la propiedad
privada capitalista y el [etichismo

En el primer inciso del presente texto sc observé una cadena de argumenta-
ciones realizadas deliberadamente para justificar la propiedad privada de los
medios de produccién. La razdn para ello es que la acumulacién de capital
s6lo puede realizarse bajo dicha propiedad.

La primera argumentacidn, la de John Locke, nunca dejé de ser una argu-
mentacion teeldgica, y ast, cuando justificd el castige a los que no respetaran
la propiedad de los demds —en las tierras de América—, 1o hizo usando de
referencia a Dios y sus medidas para el comportamiento de los seres humanos
(Locke, 2006).

Todos los intelectuales capitalistas, incluyendo a los mas recientes repre-
sentantes de la escucla austriaca y el anarcocapitalismo —Rothbard y Her-
mann Hoppe—, sostienen que el trabajo, aplicado sobre alge que no tenifa
duerio, es lo que convierte a alguien en propietario; no obstante, lo que resulta
interesante es que ninguno de cllos se aparté de Locke en cuanto a que Dios
fuc ol que entregd parcelas al género humano.

;Qué implicaciones conlleva esta situacion? Que el capitalismo sigue usan-
do argumentos teoldgicos para justificar su marco categorial. Una explicacion
para este hecho cs que ¢l sentimiento religioso tiene una fuerte presencia en
la cultura popular; sin embargo, como el liberalismo, representa la abolicion

Lapropiedad privada de los medios de produccion como hase para el desarrolln
capitalista v feliche al gue se subordinan las relaciones sociales
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del poder absoluto del monarca, y éste se apoyaba en un derecho divino; por
lo que, para el capitalismo no hubo mds opcién que derrumbar esa estructura,
no para erradicar del mundo lo sagrado y lo divinoe, sino para usarlo desde su
marco categorial recién creado.

Valdria la pena, entonces, revisar esa concepcion oficial del siglo pasado
acerca del supuesto ateismoe del marxismo. La revisién de las tradiciones re-
ligiosas de los pueblos, su literatura y mitclogia, dardn cuenta de las necesi-
dades reales que esos pucblos manifiestan con relacién a su produccién cul-
tural. 5i ¢l liberalismo enmascaré la teologia con una racionalidad moderna
que intenta pasar por objetiva, y puso a los antiguos dioses bajo €] manto de
la racionalidad cientifica, entonces la critica a la economia politica burguesa
dcbe pasar también por la critica teoldgica, sin que ello conlleve el ateismo o la
eliminacién de la tradicion religiosa de los pucblos, Lo anterior significa que
Marx criticaba al fetichismo de la religién ocasionado por el capitalismo, pero
no a la tradicion religiosa en si misma.

Después de la cuestion del origen divino de la propiedad privada capita-
lista, sigue el asunto del Estado, Asi como en la teologia existen Dios y Lucifer,
en la economia politica también hay un representante de ellos, y del cielo y el
infierno. La propiedad privada capitalista exige proteecién juridica, libertades
individuales y la garantia de que ninguna otra persona o institucién aplique
la fuerza fisica sobre dicha propiedad. Como resultado, son necesarios el libre
mercado y los limites al poder del Estado —ya sea un Estado minimo, para
los minarquistas, o su ausencia total, para los anarcocapitalistas—. Un Esta-
do intervencionista —dicen los liberales— distlorsiona la informacion de los
precios e impidc la creatividad empresarial, lleva al desempleo y a la pobreza.
Por tanto, la existencia del Estado y su intervencidn en la cconomia resulta ser
la presencia del demonio en la Tierra.

La libertad ante cualquier autoridad estatal, la libertad de comercio, los
bienes privados y la propicdad privada son el camino para el progreso y la
felicidad, es el cielo prometido por la civilizacién moderna occidental. En una
argumentacién teolégica, el libre mercado y la propiedad privada también
deben tener un dngel caido, soberbie y manipulador, que ofrezca al pueblo
una tentacion irresistible, pero que, al {inal de cuentas, resulte el peor camino,
aquel que conduce al infierno.

TLas tentaciones de Lucifer, que consisten en ofrecer ] poder sobre los rei-
nos de este mundoe, la soberbia de los burdcratas, que realizan una planeacién
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central que requiere ¢l saber total, asf como el control del Estado de todos los
fenémenos sociales y econémicos, representan el camino al infierno; la inter-
vencion estatal en la economia y la propiedad colectiva son los que conducen
al ser humano por ese camino, Popper (2010} anuncié que el socialismo enga-
fia al ofrecer el cielo cn la Tierra, y Mises (2014) advirtié que, sin el capitalismo,
llegaria el final de la civilizacién occidental. Son los profetas de la moderna
racionalidad econdmica, que advierten de la llegada del Apocalipsis estatista.
Sin embargo, subsiste una problemaética en torno a este tema: el capitalis-
mao histérico ~—que inicié en el siglo xvi con el sistema-mundo, prosiguid con
los Estados-nacién, se agudizé con la Revolucitn industrial y contintia a pesar
de los cambios en la produccién, las finanzas y la cra digital en el siglo xa—
nunca alcanzé al capitalismo utépico y su marco categorial; y siempre, irre-
mediablemente, existird una distancia entre ambos, marcada principalmente
por los errores del ser humano —por su naturaleza imperfecta—, por circuns-
tancias historicas y /o por las luchas de los movimicntos sociales antagdnicos.
Con relacién a esp, Franz Hinkelammert (1984} realiza una critica en la que
amaliza las teorfas de Hayek y de la economia neocldsica, y encuentra sus contra-
dicciones, asf como sus limites empiricos.! Los postulados del anarcocapitalismo,
tales como la ausencia total de bienes puiblicos, la valorizacién del trabajo y de
los costos de produccién a través del subjetivismo de los consumidores, asf como
de la total ausencia del Estado, no se cumplirdn nunca, porque, como muestra
Hinkelammert, son conceptos trascendentales que sirven como postulados, como
una “tierra prometida”, pero que, al ser idealizados, dejan una distancia intran-
sitable entre la realidad empirica y su concepto idealizado, Hinkelammert le de-
vuelve la frase a Popper —la del deseo de los socialistas de imponer el “cielo en la
Tierra“—, por lo que ¢! liberalismo también tendria algtin tipo de cielo (utopfa) al
que sc llega a través del libre mercado total. Nunca se alcanzard, pero mantendri
alos individuos en constante alerta frente a los mensajes de sus profetas.
En este sentido, y dirigiendo la reflexién hacia otra entidad, Jqué sucede con
las organizaciones empresariales bajo el capitalismo? El empresario capitalista,

por el simple hecho de ser el propietario de los medios de produccién, se con-

q Cf. Hinkelammert {1984). Tl autor usa el (érmine concepto limite para referirse a aquellos conceptos
que [uncionan como “lope” o medida final de lo que se pretende postular; asi, ol cans, ol mercadg, la
compelencia perfecta capitalista y la planificacion perfecta sovictica son algunos cemplos de csos con-
ceptos; y los conceptos trascendentales som conceptos nmaginarivs, idealizados a partic de Ia realidad, no
son factibles, pero no son arbitrarios. Con ellos, el autor critics los postulados de TTayek y encaenlra 1a
diferencia entre la empirio y la razon uldpica capilalista,

La propicdad privada de los medios de produccién como base para el desarrollo
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vierte en un creador, en la obra mdxima de Dios, que encarna en la Tierra la gloria
de la creacidn, y su alma adquicre la garantia de la salvacion, de la vida eterna.
(C0mo se establece esa relacién? A través de la anarquia de la propiedad privada.
La anarquia garantiza que no exista autoridad —el Estado, el demonio— y la
propiedad privada permite la creatividad empresarial, del mismo modo en que
Dios uso su creatividad para crear el orden espontdneo del Universo.

Esa es la caracteristica principal de Dios, es un Dios libertario, anarcocapi-
talista. Sin embargo, aun siendo un ser supremo con poder absoluto, no usa
esa fuerza contra el ser humano, sino que le da libertad para rebelarse contra
€l (los dngeles caidos, los socialistas). El reino de Dios no es de este mundo, en
la Tierra s6lo existen reinos que conducen al infierno. En la Biblia se pueden
encontrar varios pasajes que respaldan esa afirmacién. Uno de ellos es aquel
en que Jests es tentado por el demonio y éste le dice que si se arrodilla ante &l
le otorgard todus los reinos de este mundo, a lo que Jestis responde que sélo
adorard y rendird culto a Dios.

Los reinos de este mundo son los Estados hechos por los hombres, que se
rebelan ante Dios (los dngeles caidos como Lucifer). A Samuel le piden un rey
para que los gobierne, y al comentdrselo a Yahveé, éste dice que les advierta de
lo que pasaria si tuvieran un rey: se llevard a vuestros hijos para sus carrozas
y caballerfa, para arar y fabricar sus armas, tomard vuestras hijas para coci-
neras, s¢ apoderard las mejores tierras y tomard el diezmo para darlo a sus
servidores, en suma, serdn convertidos en esclavos.

Asf queda establecida la teologia capitalista del mercado y la propiedad
privada: el que quiera un rey —un Estado— es porque rechaza a Dios y la
libertad, v acepta la esclavitud, El Estado es el Anticristo, es un angel caido,
¥ 8u mision es destruir la obra de Dios —el orden esponténeo del universo—
dentro de la cual estd el orden espontdneo del mercado. El demonio es el res-
ponsable de la creacion de los Estados, del socialismo, de los bicnes priblicos
y de la propiedad colectiva, pero si el individuo elige adorar a Dios, entonces
resistird la tentacién del Maligno, y preferirg el orden espontdneo del merca-
do, la anarquia y la propiedad privada, con lo que podra desarrollar su crea-
tividad empresarial, Su alma ha sido salvada.

Conclusiones
La defensa de la propicdad privada en el liberalismo se presenta desde sus
mismos origenes, sobre todo en los escritos de John Locke, v persiste de mane-
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ra fundamental en los trabajos teéricos de la Escuela Austriaca de Bconomia,
heredcra de Ia gran tradicion liberal cldsica. No obstante, en la doctrina de
esta corriente del pensamiento econémico se ha suscitado una evolucion inte-
resante: la radicalizacion de sus postulados sobre la intervencién del Estado,
al grado de implementar una postura anarquista.

En tales circunstancias, los trabajos de Murray Rohtbard y Hans Hermann
Hoppe —por nombrar alguncs— sc perfilan hacia la eliminacién de todo tipo
de Estado, quedando la propiedad privada de los medios de produccién como
el ndcleo gue garantiza el aceeso de los empresarios a los recursos —siempre
escasos— y a la contratacion de trabajo asalariado. Con ello se desplicga el
mecanismo capitalista de libre mercado, que incluye la produccidn, la comer-
cializacion y, por dltimo, el consumo.

Es en tales términos que desde la propiedad privada se construye el fetichis-
mo; esta propiedad tienc un origen en Dios, y quicn no la respeta se rebela contra
sus planes, Posteriormente, el empresario capitalista—el poseedor de la propie-
dad privada— realiza toda una obra creadora en el mercado de biencs y servicios
aimagen y semejanza de la creacién de Dios. Dicha obra es un orden libre y os-
pontdneo que trae progreso econémico, y sélo pucde ser destruida por el Estado,
que es un Anticristo, un dngel caido que conduce al infierno del socialismo.

Karl Marx no pasé por alto esa situacion, y en varias de sus obras dejo
constancia de la importancia —y la gravedad— de la apropiacién del trabajo
ajeno, de la alienacion, el fetichismo, la explotacién, la produccién de plusva-
lia y demds aspectos relacionados directamente con la apropiacion capitalista
de los medios de subsistencia.

Este texto pretende marcar una ruta o enfoque para ¢l andlisis y la critica
del tema en cuestion, sobre todo tomando en cuenta los criterios que siguen
los anarcocapitalistas cristianos, representados por intelectuales de la Escucla
Austriaca de Economfa, que estan en el ascenso de la produccién y difusién
tedrica —del capitalismo més radical— a través de cntidades académicas y
think tanks, con la finalidad de infiuir en la socicdad civil y en las instituciones
politicas,

La propiedud privady de los medios de produceian comao base para el desarrolln
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