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Introducciéon

JuaAN MANUEL CONTRERAS COLIN

1 presente texto, que hemos tenido a bien titular Filosofia de

la liberacién. Praxis y teoria, tiene dos propdsitos fun-
damentales: en primer lugar, ser un testimonio de agrade-
cimiento, respeto y reconocimiento a quien fue, durante
el periodo de la mayor crisis institucional hasta ahora vivida, el
rector interino de nuestra querida Universidad Auténoma de
la Ciudad de México (UACM): el Dr. Enrique Dussel Ambrosi-
ni; y, en segundo lugar, poner a disposicion de la comunidad
aucemita, particularmente de su sector estudiantil, un noneto
o grupo de nueve articulos, los cuales fueron cuidadosamente
seleccionados de la inmensa produccion intelectual dusseliana
para que sirvan de introduccién, de manera muy accesible, a su
rico pensamiento critico.

A pesar de ser textos que fueron escritos en diferentes contextos
histérico-geograficos y editoriales, tienen el mismo pretexto o
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intencion de su autor: fundamentar y justificar argumentati-
vamente el imperativo ético-politico critico de luchar, desde
diferentes frentes, por la liberacion integral de nuestros pueblos
y contra su explotacion y opresion.

El frente de lucha de nuestro Rector itinerante, como le gus-
taba autodefinirse, fue el académico, el de las humanidades y las
ciencias sociales, particularmente el de la filosofia. Sostenia, a
contracorriente de la concepcion tradicional, que ella consistia en
dar razon critica de la realidad y el método de ese filosofar, que
denomino de la liberacion, estribaba o residia «en saber situarse
en el lugar del pobre y desde ese lugar hacer el diagnéstico de la
patologia del Estado»,’ con la finalidad de interpretarlo y des-
montarlo adecuadamente y transformarlo de raiz desde el locus
enuntiationis o lugar de enunciacién que ocupan las personas
empobrecidas a nivel mundial.

El primer texto, titulado «Etica de la liberacién», fue pu-
blicado en el nimero 102, correspondiente al ultimo trimestre
(noviembre-diciembre) de 1982, de la revista espaiiola de pen-
samiento cristiano denominada Iglesia Viva. La relevancia del
articulo radica en que es una sintesis, aunque muy apretada, de
lo que hasta entonces habia publicado nuestro autor en México,
Argentina y Colombia sobre dicha tematica. Buscando fundamentar
el ser y el quehacer de la Etica de la liberacion, parte de la dis-

! Elprofesor Enrique Dussel hizo una creativa asuncion del planteamiento que

Hermann Cohen expuso en el prologo de su texto de 1919 titulado La religion
de la razon desde las fuentes del judaismo.
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tincion fundamental entre moral y ética. Por moral entiende la
totalidad practica vigente y hegemonica, la cual estd justificada
normativamente tanto por las leyes promulgadas por el Estado
como por los imperantes marcos reglamentarios o exigencias
de comportamiento de la propia tradicion cultural. En contra-
posicidn a la moral, asi entendida, se encuentra la ética, la cual
es concebida como la estructura practica que irrumpe a partir
de la opresiéon que genera el vigente sistema hegemonico y su
moral de poder. La tarea de esta ética critica, denominada de la
liberacidn, es doble: deconstructiva y arquitectdnica. Por un lado,
el desmontaje critico del orden hegemoénico vigente y su moral
complice y, por el otro, el largo camino de la constitucién-estruc-
turacion de la nueva totalidad practica mas justa y de liberacion.

El segundo articulo, denominado «Etica material, formal y
critica», fue publicado en 1996 por la revista brasilefia de filosofia
Filosofazer (afo V, num. 9, Ifibe-Dajob, Passo Fundo, Brasil). Por
tratarse de una ponencia presentada en el VII encuentro del didlogo
entre la Etica del discurso del Prof. Karl-Otto Apel y la Etica de la
liberacién dusseliana, nuestro filésofo expone aqui, como respues-
ta a la Efica del discurso, la estructura fundamental de su Etica
de la liberacion, tanto en su momento negativo-deconstructivo
como en su momento positivo-arquitecténico. Inicia con una
critica al profesor frankfurtiano por el olvido y la pérdida del
contenido o lo «material» en su Etica del discurso. En segundo
lugar, presenta la fundamentacion del criterio material o de con-
tenido de la ética: la produccidn, reproduccion y desarrollo
de la vida de cada sujeto humano en comunidad. En tercer
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lugar, expone la justificacion, desde el criterio de la vida humana
en general, del principio material universal de la ética: el que
actua éticamente debe reproducir y desarrollar auto-responsa-
blemente la vida de cada sujeto humano en una comunidad de
vida, teniendo por referencia tltima a toda la humanidad, es decir,
con pretension de universalidad. En cuarto lugar, reconociendo
que el principio material no es un horizonte suficiente, realiza la
asuncion de uno de los aportes fundamentales de la ética apeliana
y lo presenta como el criterio de validez o criterio de aplicacion
del principio material, que no puede ser sino el resultado de una
argumentacion en la comunidad de comunicacién o el consen-
so como fruto de la intersubjetividad lingiiistico discursiva. En
quinto lugar, con base en lo anterior, justifica y expone lo que
denomina el principio moral formal o de validez universal, el
cual enuncia asi: quien argumenta con pretension de validez
practica debe aceptar las exigencias morales formales del estar
en una comunidad de comunicacion, en la que todas las personas
afectadas acerca de lo que se argumenta deben participar simé-
tricamente en la discusion. En sexto lugar, expone el principio
ético-critico universal que, como en los casos anteriores, nos dice
que del criterio del «ser» se deriva el principio del «deber-ser»
y lo enuncia asi: quien acttia ético-criticamente ha reconocido
que a las victimas de una institucion o sistema de eticidad se
les ha negado la posibilidad de vivir, por lo que esta obligado, en
primer lugar, a negar la «<bondad» de una tal mediacion, es decir,
debe criticar la no-verdad, no-validez y no-factibilidad ética del
momento que origina la victima y, en segundo lugar, creativa y
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solidariamente, debe luchar para transformarlo. El imperativo
fundamental de la ética de la liberacidn, «jlibera a las victimas!»,
esta estructurado, pues, por esos criterios y principios que lo
componen analiticamente y se co-determinan reciprocamente,
a saber: 1. El principio material universal («jReproduce y de-
sarrolla la vida de cada sujeto humano en comunidad!»); 2. El
principio moral formal («;Que participen todos los afectados en
laargumentacién simétrica de fundamentacion de las normas
que les concierne!»); 3. El principio de factibilidad («jHaz lo
posible instrumental y estratégicamente!»); 4. El principio
critico negativo («jCritica al sistema en aquella estructura que
causa victimas!»); 5. El principio intersubjetivo antihegemonico
(«jOrganicemos como victimas que somos una comunidad critica
simétrica contra la comunidad hegemonico-dominadora, para
explicar las causas de nuestra victimacion!») y 6. El principio
de factibilidad utépica («jFormula explicitamente un proyecto de
liberacién posible, factible!»). El imperativo de liberacién enun-
ciado, pues, subsume los seis imperativos y los sintetiza efec-
tuandolos.

El tercer articulo, titulado «Filosofia de la liberacién como
praxis de los oprimidos», fue publicado por primera vez en la
revista de estudios e investigacion Carthaginensia (volumen VIII,
num. 13-14, enero-diciembre de 1992) de Murcia, Espaiia, dentro
de un ejemplar dedicado ala tematica de América, variaciones de
futuro. El proposito del texto es mostrar, como lo deja ver clara-
mente el titulo del articulo, el tipo de relacién que existe entre la
filosofia de la liberacion y la praxis de los oprimidos. Es interesante
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notar que nuestro autor vincula esas dos tematicas mediante el
adverbio de modo como que expresa una relacion de equivalencia,
semejanza o igualdad entre ellas. Para cumplir con su objetivo,
nuestro filésofo organiza su exposicién argumentativa en cinco
apartados: 1. «Demarcacién de la filosofia de la liberacién: mas
alla del eurocentrismo desarrollista»; 2. «Filosofia de la liberacion
y praxis: categorias y métodos»; 3. «Horizontes y debates de la
filosofia de la liberacion»; 4. «Pertinencia de la “econémica’» y
5. «Las sendas que se abren en el préximo futuro», los cuales son
precedidos por una pequefia seccién que podemos considerar su
introduccién. Algunos de los puntos sustantivos del texto son: la
praxis de los oprimidos? es la fuente que le da al pensador critico
qué pensar y cdmo pensarlo; el discurso sistemdtico que nace a
partir de esa lucha o praxis es una teoria critica que fundamenta
y justifica el sentido y el telos de dicha praxis: la liberacion de los
oprimidos; pensar o dar razén critica desde ese lugar conflictivo
y conflictuante exige, necesariamente, un compromiso ético-po-
litico critico a favor de la justicia y en contra de las estructuras
de opresidn; la filosofia de la liberacién critica y denuncia a las
filosoffas de corte eurocéntrico-desarrollista que producen y
reproducen solo teorias abstractas justificadoras del hegemonico
orden social vigente y encubridoras de la realidad social, politica,
econdmica y ecoldgica de las personas marginadas y sus luchas
por la sobrevivencia, la resistencia o la emancipacion.

> La categoria de praxis es entendida como la union del pensamiento y la accién

en la lucha o acto transformador.
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El cuarto texto, cuyo titulo es «Principios éticos y economia.
En torno a la posicién de Amartya Sen», fue publicado por la
revista Signos Filoséficos (num. 6, julio-diciembre del 2001) de
la Universidad Auténoma Metropolitana, Unidad Iztapalapa, y,
de acuerdo a nuestro autor, tiene como proposito «mostrar todo
un desarrollo de las posibles relaciones entre la economia y la ética
en sus aspectos material, formal y critico», pues de acuerdo a
su postura, los principios éticos no se yuxtaponen desde afuera
a la economia, sino que la constituyen por dentro y en tanto
economia. Para dar cumplimiento a dicho objetivo, despliega
una estrategia argumentativa de cuatro apartados: 1. «La critica
ética de la economia de Amartya Sen»; 2. «Un ejemplo concreto:
el informe del PNUD 1998»; 3. «Los principios éticos material y
formal. La accién econdmica desde la perspectiva de la ética
de la liberacién» y 4. «Momento critico ético-econémico». La
conclusion la titula «Universalidad e incertidumbre». La primera
idea que desarrolla es la contraposicion de visiones que sobre los
problemas econdmicos tienen Amartya Sen y los economistas
clasicos. Su localizacién, como intelectual hindd, le permite a Sen
tener una concepcion mas compleja de dichas problematicas. Con
base en la propuesta seniana de una economia que considere el
bienestar humano y la justicia social como elementos centrales,
nuestro fildsofo identifica ahi la articulacién del aspecto mate-
rial y objetivo de la ética y la economia con el aspecto formal y
subjetivo de las mismas, es decir, ademas del aspecto material,
el acto economico tiene igualmente un componente practico,
intersubjetivo constitutivo. Sin embargo, remarcara que, por
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confrontarse sélo con éticas anglosajonas contemporaneas, las
cuales articula y supera, a Sen «le falta todavia un principio ético
material universal de mayor profundidad y amplitud». El prin-
cipio mencionado, segtin nuestro fildsofo, parte de la relevancia
ética del pobre, el Otro levinasiano, que como victima de sistemas
econdmicos sociales y excluido de la posibilidad de la reproduccion
delavida, interpela a la conciencia ética y econémica. Es verdad
que cuando a la pobreza, dentro de la hegemonia de las relaciones
econdmicas vigentes y positivas, se la admite como natural, es
decir, como una relacién originaria del sistema econémico, no
origina rebelién alguna. Pero cuando los empobrecidos toman
conciencia critica y descubren que son victimas de diversos sis-
temas autorreferentes surge una ética critica de la que Sen, segiin
nuestro autor, no tiene clara conciencia, pero que la necesitaria
para fundar normativamente sus calculos econdmicos acerca de
la pobreza. En ese sentido, la Etica de la liberacién fundamenta
normativamente los avances cientificos del proyecto de Sen.

El quinto articulo, denominado «Algunos principios para
una ética ecoldgica material de liberacion. Relaciones entre la
vida en la tierra y la humanidad» es una contribucién hecha en
ellibro Por un mundo otro. Alternativas al mercado global, el cual
coordind el te6logo de la liberacion Jorge Pixley y fue publicado
en el 2003 por el Consejo Latinoamericano de Iglesias en Quito,
Ecuador. De acuerdo con nuestro autor, el texto tiene el objetivo
de «fundamentar la ecologia desde una ética material, que es
una ética de la vida». Para cumplir su propésito despliega una
argumentacion organizada en tres apartados: 1. «Intento de
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articular en ecologia la ética material y la moral formal»; 2. «La
critica ético-ecoldgica del sistema vigente: la “Totalidad”» y 3.
«La responsabilidad cristiana». Los tres puntos enunciados son
precedidos por una exposicion introductoria. El contenido fun-
damental de este texto se puede resumir de la siguiente manera:
lavida es condicién absoluta de la existencia humana y por ello la
vida dela tierra es dicha condiciéon ampliada’; todos los seres vivos
estamos interrelacionados, por lo tanto, la ecologia y la justicia
social estan inevitablemente vinculadas; el hegemonico sistema
y modo de vida burgués capitalista en su despliegue neoliberal
no solo explota y saquea sin freno los recursos naturales de los
pueblos empobrecidos y dependientes, sino que destruye la vida
misma de la naturaleza; a pesar de eso, las morales formales
universales consensuales han negado la posibilidad de funda-
mentar la ecologia desde una ética material; si se articulan la
ética material (la afirmacion de la vida humana en comunidad
y particularmente la vida de las personas mas empobrecidas) y
la moral formal (tomando en cuenta a las personas afectadas
en la toma de decisiones, particularmente a las personas que
histéricamente han sido excluidas de los acuerdos o consensos)
dentro de la ecologia, ésta deviene en un movimiento socio-histd-
rico critico-revolucionario; la destruccién ecoldgica y la pobreza
son dos fendmenos correlacionados que tienen una misma causa
y ambos exigen una comprensiéon material y la mediacién del

* Lavida humana (producida, reproducida, conservada y desarrollada en
comunidad) es el contenido del principio material.
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acuerdo o consenso comunitario; una ética ecoldgica critica no
se puede limitar, como tradicionalmente sucede, al mero cuidado
o conservacion del medio ambiente, sino que debe desplegarse
como un proyecto de liberacion integral donde la justicia debe
ser, al mismo tiempo, social y ambiental; la actual degradacion y
destruccion sistematicas del medio ambiente nos interpela y nos
exige como humanidad un serio compromiso ético para frenar el
ecocidio y resarcir el mal eco-social estructural cometido con el fin
de garantizar responsablemente un mejor medio ambiente para
las generaciones futuras. Lo anterior pasa, necesariamente, por
la superacion del intrinsecamente inmoral sistema civilizatorio
burgués capitalista.

El sexto articulo se titula «Hacia la liberacion cientifica y
tecnoldgicar, el cual fue publicado en la revista América Latina
en Movimiento (afilo XXXVIII, ndm. 493) de Quito, Ecuador, en
2014. Se trata de una conferencia que dicté virtualmente el pro-
fesor Enrique Dussel en el Primer Foro de la Unién de Naciones
Suramericanas (Unasur) sobre Ciencia, Tecnologia, Innovacién
e Industrializaciéon en América Latina, el cual tuvo lugar en la
ciudad de Rio de Janeiro, Brasil, del 2 al 4 de diciembre de 2013.
En la disertacion reflexiona criticamente sobre la situacion de
la ciencia y la tecnologia en América Latina, poniendo especial
énfasis en la importancia de la inversién en dichos campos en
aras del desarrollo de nuestros paises y el aumento de la riqueza
nacional. La estructura del texto estd compuesta por una larga
introduccion y dos apartados: 1. «Todo comienza por una decision
politica» y 2. «Descolonizar las mentes». Algunas de sus ideas
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centrales son las siguientes: el desarrollo cientifico y tecnologico
de nuestros paises debe estar orientado a solucionar las necesida-
des y problemiticas sociales mas sentidas por el pueblo, de este
modo estard integrado dicho desarrollo a la lucha por la justicia
social y la emancipacion de los pueblos oprimidos; la ciencia y
la tecnologia son una mediacion esencial para el desarrollo y la
riqueza de un pais pero no deberian estar orientadas con los
criterios econdmico-pragmatistas de las potencias cientificas y
tecnoldgicas que han dominado la situacion en el mundo moder-
no; es necesaria una politica de descolonizacion epistemoldgica
y tecnoldgica vinculada a un proceso mas amplio y profundo de
liberacion nacional y mundial; la practica del desarrollo cienti-
fico y tecnoldgico debe observar principios éticos criticos que
la pongan al servicio de la humanidad y que esté en armonia
con la naturaleza; la formacién de cuadros profesionales y de
investigacion cientifica y tecnoldgica debe ser critica de tal modo
que se genere en ellos un serio compromiso con la transforma-
cién social; la ciencia y tecnologia tienen una responsabilidad
patriotica, es decir, una responsabilidad social, concreta, con el
propio pais; se necesitan tecnélogos, inventores y cientificos que
respondan a la realidad concreta y entonces si se habrd hecho
eficaz la inversion financiera en la ciencia y la tecnologia.

El séptimo articulo que conforma la presente antologia se titula
«Razones para aceptar la responsabilidad de ser Rector interino de
la UACM», que ley6 el 9 de noviembre del 2012 en el marco de su
designacion como Rector interino de nuestra querida universidad.
Como si se tratara de un manifiesto de principios ético-politico
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pedagdgicos criticos, expone lo que concibe como la misién que
se le habia encargado: «preparar ala comunidad universitaria para
que, estabilizada y unida, pueda lo mas pronto posible normalizar
su vida institucional, contando por ello con un Rector definitivo».
A continuacién bosqueja «en cuatro simples tesis, expuestas de
una manera lo mds sencilla y claramente posible», lo que para ¢l
significé la responsabilidad de ser Rector interino de la UACM.
En la primera tesis, vincula a la institucién universitaria con los
conceptos de comunidad, unidad, solidaridad, objetivo comun,
amor, disciplina, saber y conciencia critica y social. La enuncia
asi: «la universidad es una antiquisima institucion constituida
por una comunidad de maestros y discipulos, cuya fortaleza y
eficacia se funda en la unidad del claustro, en el objetivo comun y
en una profunda solidaridad entre los mismos, en torno al amor
y disciplina del saber, siendo la conciencia critica y social de la
sociedad histdrica y politica que la sostiene». En la segunda tesis,
centra su atencion en dos aspectos: en primer lugar, en la defensa
de la autonomia politica que debe tener el desarrollo cientifico, el
cual debe estar a su vez articulado a las necesidades perentorias
de una comunidad nacional determinada y, en segundo lugar,
en el cultivo de la interdisciplina, el didlogo y el respeto entre
las ciencias empirico-naturales y sociales para cumplir con los
fines de una equilibrada universidad publica. La tesis reza asi: «el
desarrollo de la ciencia sigue a la tecnologia, y ésta al desarrollo
del campo econdémico y politico. No hay investigacion cientifica
sustentable en el largo plazo y articulada a la realidad empirica
si no cuenta como fundamento con una comunidad nacional
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que haya intentado alcanzar la auto-determinacion politica».
En la tercera tesis, expone el vinculo necesario entre dos apectos
fundamentales del ser y quehacer universitario: la docencia y la
investigacion. Pone especial éfasis en reivindicar a la docencia
como condicién de posibilidad de la comunidad cientifica. Define
la tesis de la siguiente manera: «la universidad, como lugar de la
investigacion cientifica, cumple con la docencia una responsa-
bilidad esencial para la ciencia: la formacion de una comunidad
cientifica creativa en el largo plazo». En la cuarta y tltima tesis,
despliega una sintesis sustancial de todo su desarrollo ético-politico
critico de la liberacion para aplicarlo a la institucion universitaria
que fue creada para atender a los sectores de la sociedad capitalina
mas vulnerados en su derecho a la educacion superior publica y
gratuita y que ahora lo acogia como su Rector interino. Enuncia
asi la cuarta tesis: «dada la profunda corrupcién de la sociedad
actual, nacional e internacional (corrupcién por robo, violencia,
cinismo, mentira, dominacidn de los débiles) es necesario formar
a nuestros nuevos cientificos y profesionales, los graduados de
todas las carreras de nuestra universidad, con principios éticos
y con responsabilidad social que les permitan cumplir con la
responsabilidad de su funcién especifica en la comunidad para
lograr la emancipacion politica del pais donde la vida, la historia
les llaman a cumplir su contribucién cotidiana, cuyo limite lo
fija solo la propia generosidad en el servicio por el otro, por el
desprotegido, por el excluido».

El octavo texto es una entrevista que realizaron al rector
Enrique Dussel la profesora Ana Rosen y el profesor Mauricio
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Castafion de la UACM sobre la «Dimension ética del conoci-
miento», la cual fue publicada en la gaceta informativa de nuestra
casa de estudios denominada UACM Colectiva (afio 9, nimero
108, septiembre de 2013). La estructura de la entrevista consta
de tres secciones: I. «La relacion en entre la verdad, la validez y
la comunidad académica»; I1. «La espiral entre economia, ciencia
y tecnologia: la falacia disciplinaria de lo lineal y lo segmentado»
y III. «Desmontar las barreras disciplinarias, imperativo ético de
la formacién académica». Las preguntas que responde el Rector
uacemita giran en torno a la definicion de la ética y su relacion
con la practica docente; sobre el vinculo entre ciencia, tecnologia
y desarrollo y, por ultimo, sobre la responsabilidad social de las
universidades.

En el noveno y ultimo texto, titulado Hacia una nueva Car-
tilla Etico Politica, nuestro fildsofo responde de manera criti-
co-propositiva a la Cartilla moral que Alfonso Reyes escribié y
publicd en 1944. Se trata de una discusion sobre los principios
ético-politicos criticos que deben acompanar el despliegue «de
la Cuarta Transformacion que estamos viviendo en México
desde 2018». Un intelectual de izquierda, comprometido con
las luchas populares de liberacion socio-politica, se pone al
servicio del pueblo que impulsa la Transformacion referida y le
brinda una nueva Cartilla Etico Politica que le ayude en su praxis
de transformacion socio-politica a no perder la orientacién de
entender y vivir el ejercicio del poder como diakonia, es decir,
como servicio de amor a la comunidad, al pueblo, pues siempre
estd la tentacién de usurpar la soberania popular, corromperse
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y ejercer el poder politico como despotismo o dominacién
sobre el mismo pueblo. La arquitectonica de la nueva cartilla
ético-politica critica dusseliana esta estructurada por cinco
secciones: 1. «México en la historia mundial. Situando la Cuarta
Transformacion»; 2. «Principios éticos de la politica»; 3. «Las
tres constelaciones de la politica»; 4. «Transformacidn ética de
las instituciones» y 5. «Subjetividad ética en la politica». Después
de exponer toda una contextualizacion histérico-cultural con
base en los nucleos ético-miticos, nuestro autor sitta las tres
transformaciones que ya han tenido lugar en México y explica
la razon y el sentido de la Cuarta. Esta ultima deberd acoger
y subsumir en su despliegue no sélo los seis principios de la
Etica de la liberacion, sino también saber situar cada una de
sus etapas en alguna de las tres constelaciones que determinan
diacronicamente todos los momentos enunciados de la politica.
Todo lo anterior con la finalidad de crear un sistema mas justo que
supone no solo la profunda transformacion de las instituciones,
sino también la subjetividad de las personas. Todo lo anterior
se nos presenta como una interpelacion irremontable, pues nos
encontramos ante un dilema absoluto: «jla permanencia de la
vida en la tierra o el suicidio colectivo fruto de una acumulacién
egoista de riqueza en cada vez menos manos!».

La pertinencia y relevancia de los textos que conforman
esta antologia es que en todos ellos el profesor Enrique Dussel,
haciendo gala de su eficaz pedagogia popular, nos brinda un
marco hermenéutico critico (el famoso Sospechémetro) que, si
lo tomamos en serio y lo aplicamos, nos ayudara a saber situar-
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nos en el lugar de las personas empobrecidas y desde ese lugar
hacer el diagnostico de la patologia del Estado con el propdsito
de deconstruirlo (o desmontarlo criticamente) y desplegar la
arquitectonica de un sistema mundial otro que nos permita a
todos los seres humanos tener alegria de vivir en armonia con
Tonantzin, Pachamama o la Madre Tierra.



Etica de la liberacién

Las morales clasicas, de las épocas no criticas —si las hubo
alguna vez—, de los tiempos donde la hegemonia del Estado
crea el consenso sin disidencia, sin réplica, sin oposicion, tienen
fundamento, exigencias, leyes, virtudes aceptados por todos, me-
nos por aquellos que no cumplen con las obligaciones del orden
vigente, «natural», los que tienen, por otra parte, clara conciencia
de su falta (como los bandidos que saben que roban y que si los
prenden irdn merecidamente a la carcel). Por el contrario, deseamos
referirnos a la ética como el orden practico de las épocas criticas,
dificiles, en transito a nuevos 6rdenes, de pasaje de un sistema
moral vigente a otro todavia no-vigente. Moral serd asi la totalidad
practica establecida, triunfante, en el poder (y por ello con leyes
promulgadas por el Estado); mientras que ética significard la es-
tructura practica que nace desde la opresion del orden vigente, de
la moral en el poder, y recorre el largo camino de la constitucién
de la nueva totalidad practica mas justa, futura, de liberacion.!

! Véase mi obra Para una ética de la liberacién, Siglo XXI, Buenos Aires, 1973,

tomos I y II; tomo III, Edicol, México, 1977; tomos IV y V, USTA, Bogota, 1979-
1980.
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1. Moral vigente

1.1. El orden practico vigente, como pensaban los clasicos, esta
fundado o pende de un fin, un proyecto, el bien en su sentido
pleno, el ser. Es el fundamento, la identidad, lo que explica todo
lo que acontece en todo sistema dado. En esto estan de acuerdo
todos los fildsofos de la historia, de una u otra manera; desde
Aristoteles o Tomas, desde Kant o Heidegger, incluyendo a
Marx o Lenin.

1.2. El proyecto ontoldgico del sistema vigente, el fin o bien, es lo
universal que funda como un imperativo las maximas particulares
de la voluntad, como diria Kant. El proyecto tiene exigencias
propias como condiciones de su realizacion. El orden exigitivo
o de la obligatoriedad del fin como tal estd debajo de las normas,
que cuando promulgadas se denominan leyes. Las exigencias del
fin son normadas por la ley. De esta manera las mediaciones, la
praxis particular o las posibilidades que se dirigen a la realizacion
del fin, estan medidas por las normas o las leyes. Se cumple asi
un circulo practico:

normas, leyes <——exigencias
sujeto praxis > fin, ser, proyecto
derecho —! | deber A

1.3. Aquello que es normado por la ley, la praxis, es legal —si
cumple con dicha ley— o ilegal —en caso contrario—. Por su
parte, se tiene el deber de cumplir una praxis particular cuando
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es exigida por el fin (y por ello normada por la ley). Se tiene de-
recho sobre algo, igualmente, cuando es una mediacidn necesaria
para que el sujeto cumpla el proyecto que el sistema define como
«natural» para sus miembros.

1.4. De la misma manera, son valores o tienen valores aquellas
mediaciones o praxis que de hecho constituyen el proyecto, lo
realizan. El valor no es sino el caracter de una posibilidad o medio
que actualiter es mediacion del fin. Vale en tanto es actualmente
mediacion. Si deja de tener esta posicion efectiva con respecto
al fin, deja de tener valor. El valor por ello es la cualidad de toda
mediacién en tanto media —del verbo «mediar»—. Por ello la
virtud es un valor: es el habito concreto que me impulsa a cumplir
las exigencias del fin. Es virtuoso el que habitualmente cumple
con lo obligado por la ley, como deber.

1.5. Por su parte, la «utilidad» de la praxis queda igualmente
fundada en el fin. Es #til aquello que realiza el proyecto. Entre
lo util y bueno existe la diferencia que separa lo efectuado de lo
valioso. Lo util es del orden de la produccién (y podria decirse
que el mismo fin se «produce», aunque dicha denominacién no
seria del todo adecuada). Una moral utilitarista mira el lado de
la efectuacidn o efectuabilidad de lo efectivo, de lo efectuado.
1.6. Si persona es s6lo una «substancia individual de naturaleza
racional» estaria indicando sélo a los sujetos particulares del
orden moral vigente. Este significado secundario y deformado,
como veremos, puede ser el punto de partida del orden moral:
todo sujeto de un orden practico es lo mas digno dentro de él y
siempre fin para dicho orden.
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1.7. El mismo marxismo dogmatico —que surge de una onto-
logia renovada desde el estalinismo y que produce en el orden
tedrico el materialismo dialéctico de la eternidad de la materia
infinita— llega al fin a fundar un orden moral vigente en los
paises socialistas con organizacion burocratica de «centralismo
democratico» (al menos asi denominado) en todos estos prin-
cipios enunciados desde 1.1 a 1.6. Ha dejado de ser una ética
critica para transformarse en una moral del orden establecido.
1.8. La moral trégica de la «autenticidad» de un Heidegger,
o el enunciado de Wittgenstein: «es claro que la ética no se
puede expresar. La ética es trascendental. (Etica y estética son
lo mismo)». (Tractatus Logico-Philosophicus, 6.421 y 6.422), al
fin optan por la moral vigente, porque ante la hegemonia del
Estado no pueden levantar ninguna protesta, ya que «el sentido
del mundo debe quedar fuera del mundo» (Ibid., 6.41), es decir,
sobre la totalidad del sistema, del Estado no hay juicio, ni critica;
solo resta la forma, el cambio parcial, el capitalismo progresista
en nuestro caso.

2. Etica de liberacién

2.1. Cuando un sistema entra en crisis, crisis del todo como tota-
lidad, como en el caso del capitalismo dependiente de América
Latina —pero igualmente del Africa o Asia: del Tercer Mundo—,
las morales reformistas entran igualmente en crisis.
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2.2. Sielfin o el proyecto del sistema se muestra injusto, represor,
no ya racional en totalidad, el seguir imponiéndolo es ahora el
fundamento de toda maldad. El fin inmoral funda momentos
onticos inmorales. De esta manera sus exigencias son maquia-
vélicas, medios para reprimir. Su ley es igualmente injusta; sus
valores son disvaliosos; sus virtudes son vicios; su utilidad es
ineficacia; los sujetos del sistema, las personas, son los respon-
sables de las masacres; el marxismo dogmatico comienza a ser
culpable de «lavados de cerebro»; la moral tragica deja lugar a la
moral guerrera, ya que dicen: «En la guerra no hay moral», y
«la moral no rige la politica». El cinismo del cumplimiento de
los intereses del sistema ocupa el lugar del bien, y toda represion
es ahora posible en nombre de la «razén de Estado». No nos
estamos refiriendo s6lo a von Clausewitz, si no igualmente a
Kissinger o Haig, a los ataques contra los palestinos en Beirut o
contra los «farabundistas» en El Salvador.

2.3. En estos momentos es cuando el sistema positivo de la moral
(la Sittlichkeit, diria Hegel, pero en sentido inverso para nosotros)
deja lugar a la ética. Para nosotros la ética es el orden practico
del pasaje de una moral injusta a una futura nueva moral mas
justa. Es el orden normativo durante el pasaje dialéctico de un
orden moral a otro:

orden moral \ ———> nuevo orden
.. ) pasaje
injusto 1 moral 2

2.4. Una ética de la liberacién piensa y explica el sentido de la
bondad practica en el momento en que es destruido un orden
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moral por injusto; momento en el que el sujeto liberador queda
como a la intemperie, sin resguardo ni proteccién en el orden
moral que cae a pedazos. Sin moral, mds alla de la moral, ;qué
orden practico puede regir a los héroes, a los liberadores, a
aquellos que arriesgan su vida para fundar un orden mas justo?
2.5. El liberador, los liberadores, los héroes se levantan contra
la moral, pero no a la manera del «<superhombre» de Nietzsche,
que destruye el antiguo orden moral sacerdotal para construir
un nuevo orden sobre la vida y la valentia de los guerreros,
los victoriosos, los arios al fin. {No! Se trata, si, de un «<hom-
bre-que-trasciende» el orden represor injusto —el de la burguesia
dependiente en los paises del Tercer Mundo—, pero al servicio
de los oprimidos, los pobres, los pueblos alienados. Ese liberador,
en ultimo término, es el pueblo mismo, los pobres, el «<nosotros»
histérico que con su vida construye nuevos érdenes morales.
2.6. Elfin del sistema es juzgado como injusto, la ley como ilegal,
el valor como disvalioso por parte del liberador. Pero los libera-
dores —los «sandinistas»— son juzgados por el sistema como
destructores, subversivos, marxistas, barbaros, anarquistas, el
caos en la historia. En efecto, el Otro que el sistema no puede
ser juzgado por el sistema sino como la nada de sentido, como
el Enemigo por excelencia, como su término, su muerte.

2.7. La ética de la liberacion piensa y explica el sentido de un
nuevo proyecto histérico, la nueva bondad, el ser futuro como
utopia positiva, el interés de los oprimidos como horizonte de
liberacion. El nuevo momento del ser destruye al anterior, pero
todavia no rige estados ni tiene leyes a su servicio, ni ha triun-
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fado todavia. El proyecto de liberacion es asi el fundamento de
la nueva moral, pero fundamento distinto y opuesto al antiguo
proyecto. La dialéctica entre el proyecto vigente en nombre del
cual se reprime al pobre, y el nuevo proyecto de liberacién por
el que lucha el oprimido es el origen de toda la ética. La ética de
la liberacion no carece de fundamento por oponerse al funda-
mento del sistema moral presente. Lo que acontece es que tiene
otro fundamento, utopia futura, ser, fin, bondad opuesta al del
sistema actual. En nombre de dicho fundamento se eleva un
pueblo contra los intereses de las clases dominantes del sistema
actual y lo declara inmoral.

2.8. Esto exige un nuevo concepto de la ley natural. Si la natu-
raleza es el hombre, y si el hombre es por naturaleza histérico,
la esencia natural humana es historica. Es decir, y como explica
bien Zubiri, la esencia humana manifestara todas sus notas ca-
balmente al fin de la historia, cuando la potencialidad efectiva de
sus posibilidades esenciales haya llegado a su plena actualidad.
No es que la esencia se realiza en la historia, sino mas bien que
manifiesta sus notas en el transcurso de la historia. Si esto es asi,
la ley natural manifestara sus «contenidos» reales totales al fin
de la historia igualmente. Cada proyecto nuevo histérico es una
nueva manifestacion de la ley natural (sea en el feudalismo, en el
capitalismo, en el socialismo, y lo que vendra después, etcétera).
El nuevo proyecto, si supera momentos negativos del proyecto
antiguo es mas natural que el superado. El nuevo proyecto histo-
rico, si es el adecuado y justo, cumple la ley natural en el sentido
de alcanzar fines mayores, mas racionales, mas humanos. Seria
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antinatural querer eternizar un estado de cosas (por ejemplo: el
capitalismo dependiente) sin dejar lugar a su superacion mas justa.
2.9. En el momento del acto liberador, cuando la moral vigente
estd en el poder y el héroe en la clandestinidad, su acto ilegal se
levanta sin embargo como la legalidad suprema. Es ilegal ante
las exigencias del proyecto vigente que cumple los intereses de
los dominadores injustos, pero es legal ante las exigencias del
proyecto futuro utdpico mds justo. El héroe sufre la ilegalidad,
la cércel, la tortura y hasta la muerte con plena conciencia ética.
Sabe que su praxis mide a las cérceles y los torturadores, a sus
tribunales de justicia y sus gobiernos (y hasta a sus sacerdotes y
litargicos) como lo perverso, malvado, que no puede inflexionar
su compromiso. Sufre la injusticia de la legalidad injusta con
la valentia del que con extrema temperancia afronta el dolor
por la bondad. Su conciencia «ética» (fundada en el proyecto
de liberacion) juzga a la conciencia «moral» del que lo tortura
(y su conciencia «moral» esta tranquila como los disciplinados
subordinados de Hitler o Haig) con sabiduria: «Perddnalos
porque no saben lo que se hacen». Su conciencia moral ciega
les oculta el sentido ético de su praxis objetivamente perversa,
ya que torturan al justo, al héroe, al liberador.

2.10. La ética de la liberacion justifica al liberador y le explica
por qué su virtud de valentia es juzgada por el sistema como
cobardia, subversion, pura destruccion malvada, comunista,
es decir, el vicio supremo. Para la virtud vigente sus acciones
son viciosas; pero debe saber que sus acciones son la virtud que
juzga a los defensores del sistema como los viciosos, los Pino-
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chet, los Somozas. La ética de la liberacion invierte el sentido de
las virtudes, pero al contrario que Nietzsche —una vez mas—.
Nietzsche adora las virtudes conquistadoras de los guerreros
dominadores; la ética de la liberacion justifica las virtudes del
servicio al pobre, al oprimido; es una ética de misericordia, de
bondad. La guerra justa, el empunar el arma, la entrega de la vida
son posibles si son medios adecuados para defender al pobre, para
organizar un nuevo sistema. Siempre en la justicia, no haciendo
al opresor lo que ellos hacen con los oprimidos. El comandante
Borge, en Nicaragua, solo dio treinta afios de prision al que lo
habia torturado personalmente; y soélo treinta afios dieron al
torturador que habia primero violado a una comandante sandi-
nista para después llevarla a la muerte en horribles torturas. La
ecuanimidad del liberador es proporcional a su magnanimidad.
No odia a los dominadores como personas; odia las funciones y
estructuras de dominacién que debe aniquilar para que se libre
el oprimido. Debe por ello usar medios adecuados para destruir
las estructuras de dominacion y asi liberar al dominador de su
funcién de dominador y al dominado de su posicién de oprimi-
do. Destruyendo el orden moral antiguo destruye las funciones
estructurales del mismo.

2.11. Laética de la liberacion, por ello, supone una antropologia
y una metafisica de la sensibilidad. «Tuve hambre, y me diste
de comer» es un criterio absoluto con respecto al sistema que
produce el hambre del oprimido y con respecto al proyecto de
liberacion que lucha por dar de comer estructuralmente al po-
bre. El <hambre» es un momento de la carnalidad negada, de la
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corporalidad sufriente. El hombre es carne —basar en hebreo,
que nada tiene que ver con el soma o el «cuerpo» griego, dualista,
material, dualismo perverso—. Porque el hombre es esencial-
mente carnalidad, carnalidad inteligente, es que la moral vigente
de la dominacién niega la sensibilidad en nombre de los valores
eternos. En nombre del valor eterno del «orden» se destruye la
«carne» de los subversivos, de los disidentes. Torturar la carne,
quitarle la vida, no es nada para una moral dualista de los valores:
en nombre de los valores, la vida sensible no tiene valor alguno
—o es so6lo un valor material, el dltimo en la jerarquia de los
sublimes valores schelerianos.

2.12. «Dar de comer al hambriento» supone destruir un orden
injusto vigente y construir otro a su servicio. Por ello decia Ber-
diaeft: «Mi hambre es material; el hambre del otro es espiritual».
En efecto, el espiritu es la autonomia y libertad de la carne cons-
ciente que es capaz de arriesgarse por el otro oprimido hasta el
limite de entregar la vida por él. «<Dar de comer al hambriento»
histérica y estructuralmente, a través del Estado y las leyes, es
decir, cumplir sus intereses cabalmente, es obra del espiritu, es un
acto espiritual, es el acto por excelencia de la ética de liberacidn.
Es servir al Absoluto (rendirle culto) al ofrecer al hambriento
el pan de justicia.

2.13. La ética de la liberacion asi entendida es una destruccion
parte por parte, sistematica e integra, de la moral vigente, y la
justificacion y explicacion de la bondad y justicia de la praxis
de liberacion de los oprimidos, de los pobres, del pueblo, en los
tiempos limites del pasaje de un sistema histoérico a otro nuevo,
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todavia futuro. No es una ética relativista. Por el contrario, la
moral vigente del sistema en el poder tiende a eternizar los prin-
cipios vigentes como los principios humanos, sin mas. Produce
una moral «natural» como universalizacién de su propia moral:
esto es, relativismo absoluto, ya que la moral relativa a su tiempo
se la pretende elevar a la moral sin mas. Por el contrario, la ética
delaliberacion es humilde, concreta, realista. Vale para el pasaje
presente de este sistema vigente a aquel sistema concreto utdpico.
Se agota en dicho pasaje. Deberdn surgir nuevas morales y nue-
vas éticas. Pero hic et nunc es la «inica» posible que justifique y
explique los principios absolutos de toda moral o ética futura.

2.14. El principio ético absoluto —y siempre concreto— de todo
orden practico en la justicia es, negativamente: «jLiberémonos,
nosotros los oprimidos!» Es decir, en un estado de opresion, de
sufrir la injusticia, el principio siempre vigente serd el enuncia-
do —negativamente—. Positivamente se enuncia: «{El Otro es
lo digno por excelencial». El Otro es el rostro del libre mas alla
del horizonte de mi mundo. El Otro es la persona en su sentido
originario: «rostro» (pnim en hebreo) de otro libre. La persona,
como dijimos, no es substancia individual racional, porque de
esta manera podria ser el sujeto de opresion de la moral vigente,
y en ese caso no es lo digno, sino lo indigno por excelencia.
Persona es el otro, el rostro del otro, el otro que aparece en mi
mundo pero como otro, como trascendencia, como lo que no
puedo colocar como mediacién de mi proyecto. El otro tiene
sus intereses que yo debo servir. Si es oprimido, si es pobre,
significa que ha sido destituido de su dignidad de persona-otro,
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para comportarse como cosa, instrumento, mediacion: ha sido
alienado (hecho otro que si). La alienacion del otro se presenta
como momento negativo con respecto a su dignidad intrinseca.
2.15. Respeta al otro como otro, libera al otro oprimido —como
exigencia a una conciencia—; respetémonos como otros que todo
sistema, liberémonos nosotros los oprimidos, son los principios
practicos histdricos, concretos y, sin embargo, absolutos de la
ética de la liberacion.

2.16. La ética de la liberacion es asi la ética absoluta, sin embargo
siempre concreta; la moral de dominacién es una moral univer-
sal —para el sistema vigente s6lo—, pero abstracta —ya que
excluye en su abstraccion a los dominados que produce dentro
del sistema que normativiza.

2.17. La ética de liberacion es dialéctica, ya que tiene siempre pre-
sente dos momentos en tension: el orden moral antiguo injusto y
la utopia futura de liberacién. La moral vigente es reformista, ya
que considera —como Popper en La sociedad abierta y sus ene-
migos— a la utopia como irrealizable y por ello como el peor mal
para todo el sistema; lo que resta es mejorar lo mejorable y nada
mas. La moral reformista es optimista, a veces (porque la crisis no
es visualizada), o tragica (cuando se es suficientemente inteligente
como para prever el fin del sistema). Pero optimista o tragica la
moral vigente es dominadora, y desmoralizadora del que necesita
liberarse porque es pobre y oprimido. Silo ético cae entre lo que
«de lo que no se puede hablar, mejor es callarse» (Wittgenstein,
op. cit., 7), es necesario que el campesino salvadoreio calle del
napalm que se le arroja para impedir su liberacién. Es posible que
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la aristocracia vienesa —a la que pertenecia el gran 16gico— pueda
ser escéptica y hablar de pocas cosas. Pero este escepticismo se
vuelve éticamente cinico cuando es necesario gritar —no sélo
hablar— al sistema sobre su horrible perversidad, y formular
positivamente lo necesario para la liberacién.






Etica material, formal y critica'

En este momento estoy terminando una Etica de la libera-
cion, donde desarrollaré con mayor detalle muchos aspectos
que el debate con Karl-Otto Apel me han ido sugiriendo desde
1989. En realidad, me vi exigido a comenzar todo un libro, y no
ya simples articulos, porque éstos, al final, son siempre parciales
y es dificil expresar en ellos un discurso suficiente en cuanto al
horizonte minimo de las categorias necesarias para explicitar la
diferencia de un pensamiento que parte de una realidad compleja
y distinta. La presente ponencia es, nuevamente, un aspecto de
dicho debate, pero, pienso, toca ahora de manera frontal una
diferencia entre la Etica del Discurso y la Etica de la Liberacién.
Se trata como de un resumen de algunas posiciones a las que
voy llegando en el anunciado libro.

! Ponencia presentada en el VII Encuentro del Didlogo entre Etica del Discurso

y Etica de la Liberacién.
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1. La pérdida de lo «material» en la ética
del discurso

Por «material» (con «a» en alemdn) entiendo siempre el «con-
tenido (Inhalt)» de toda norma, accion, institucion o sistema
de eticidad (Sittlichkeit). El aspecto material o el contenido de
la ética —que como tal no es todavia ético— se fue perdiendo en
algunas tradiciones éticas modernas, y esta pérdida culmina en la
Etica del Discurso. En efecto, los empiristas ingleses escindieron
dualista y reductivamente la racionalidad de las ideas, en el que
consiste el horizonte tedrico, y la irracionalidad de los senti-
mientos (Sentiments), el horizonte ético. El egoismo era la posicion
fundamental de los sentimientos —que Adam Smith logra definir
como motivacion para la construccién de la obra comun social
de manera no-intencional en el mercado.?

Kant, que en su etapa racionalista no habia perdido el ambito
material, llegé a escribir:

La regla: Obra lo mds perfectamente (Vollkommenste)® que pue-
das, es el fundamento formal (formale Grund) primario de toda
obligacion de actuar.*

> Véase Smith, 1976, 1978 y 1985. Constltese el excelente trabajo de Gutiérrez,
1996.

*  Véase en la Metaphysica de Baumgarten la definicion de bona, perfectio,
beatitudo, felicitas (§ 787; Baumgarten, 1963, p. 322).

*  Untersuchung tiber die Deutlichkeit oler Grundsatze der natiirlichen Theologie
und der Moral, § 2, A 97 (Kant, 1968, t. 2, p. 771).
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Lo «formal» en moral es la obligacién’ de realizar un acto per-
fecto, sea cual fuere su contenido. Kant modifica el sentido de la
«obligacion» (Verbindlichkeit) wolffiano y con ello comienza a
bosquejar la diferencia entre lo hipotético y categorico.® Pero, de
inmediato, nos manifiesta que se estd problematizando el como
integrar lo «material» a la vacia formulacién racionalista:

Asi como nada se deriva de los principios formales (formalen)
primarios de nuestros juicios de verdad a menos que se den los
fundamentos materiales (materiale) primarios, asi también ninguna
obligacion especifica [concreta] se deriva [...] a menos que se
les integren principios materiales (materiale) no demostrables del
conocimiento practico.’

Kant sitia aqui la posible unidad entre lo formal y material, y
por ello comienza a plantearse la cuestion de la aplicacion en lo
material concreto del principio «formal» abstracto. Aqui «for-
mal» tiene todavia un sentido racionalista de coordinacion, de

> Como ejemplo, véase como Baumgarten estructura desde el comienzo su

Ethica desde la obligacion: «Ethica [...] est scientia obligationurn hominis
internarum in statu naturali» (§ 2, A 3; Baumgarten, 1969, p. 5).

Hay dos tipos de obligacion: el modo como el medio obliga para alcanzar
la felicidad (Gliickseligkeit), que tiene «necesidad problemdtica»; o el modo
como obliga el fin (Zweck), que tiene «necesidad legal o inmediatamente
necesaria». Este tltimo tipo de necesidad es de la «<inmediata regla supre-
ma (unmittelbare oberste Regel)» (Kant, Untersuchung tber Deutlichkeit...,
A 96ss; pp. 770ss).

7 Ibid.
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lo abstracto, de lo universal. Sigue mostrando su preocupacion
de como integrar lo «material» empirista cuando escribe: «Sélo
en nuestros dias empezamos a darnos cuenta de que la capacidad
de aprehender lo verdadero es conocimiento, mientras que la de
percibir lo bueno (Gute) es sentimiento (Gefiihl)».* Esta opinioén
sera corroborada en 1765:

La distincion entre el bien y el mal (des Guten und Bosen) en las
acciones y el juicio sobre la rectitud moral pueden ser facil y co-
rrectamente reconocidos por el corazén humano, a través del
llamado sentimiento (Sentiment) [...] Los ensayos de Schaftesbury,
Hutcheson y Hume, aunque incompletos y deficientes, han sido los
que mas lejos han llegado en la bisqueda de los primeros principios
[materiales] de toda ética.’

Lo que nos importa ahora en esta relectura de Kant, es que tuvo
explicita conciencia de la necesidad de la articulacion formal-ma-
terial, pero dicha sospecha sera descartada, y esto porque ya
en esta época lo «material» ha quedado definido de manera
ambigua, en referencia casi exclusiva a los sentimientos
como inclinaciones irracionales. Es justamente aqui donde la

8 Ibid., pp. 771-772. «Hutchnson y otros nos propone este sentimiento bajo el

nombre de sentimiento moral (des moralischen Gefiihls)» (Ibid., A 98-99; p.
773). Hablando de la voluntad de Dios explica que es un «principio material
(materialer Grundsatz) de la moral, aunque se encuentra formalmente (forma-
liter) bajo el mencionado (principio) formal mds alto y universal»(Ibid., A 98).
Nachricht von der Einrichtung seiner Vorlesunger in dem Winterhalbenjahre
von 1765-1766, A 12-13; Kant, 1968, t. 2, p. 914).
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Etica de la Liberacién se separa de Kant y reconstruye universal
y racionalmente el nivel material. De alli se seguird para Kant
posteriormente que el nivel empirico practico material sélo se
tratard de lo caprichoso, de lo corporal irrelevante para la moral,
de lo particular nunca universal, que no puede ser criterio para
determinar a priori lo bueno o malo. En 1770 ya se bosqueja el
nivel «trascendental», como una manera de superar el dilema
errado entre racionalismo y empirismo:

La filosofia moral, en tanto que trata los primeros principios del
juicio, es solo pensada por el entendimiento puro y forma parte de
la filosofia pura. Epicuro, que redujo los criterios al sentimiento
del placer (Gefiihl der Lust) y del dolor, asi como los modernos que
lo han seguido, como por ejemplo Shaftesbury y sus partidarios, son
justamente criticados.'

Kant define claramente que la «materia [materia, Stoff] [(en
sentido trascendental)], es decir, las partes, es lo que aqui
hemos considerado como substancia»."" Mientras que «la forma
consiste en la coordinacion de las substancias».'?

Lo empirico, lo corporal, los sentimientos morales son lo
material; lo puro, lo metddico, el procedimiento creador es

10 De mundi sensibilis..., § 9, A 11 (Kant, 1968, t. 5, pp. 38-39).

ibid., § 2, A 4 (pp. 18-19). El «cuerpo» en este sentido es «material» (en
aleman con «a»: contenido Gltimo)

Ibid., pp. 20-21. Baumgarten en su Metaphysica, § 640, escribe: «ratio [...]
est nexum rerum perspicientem» (op. cit., p. 235).

S
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lo formal a priori.”* Asi, poco a poco, llegamos a la Fundamen-
tacién de 1785:

Todo conocimiento racional (Vernunfterkenninis), o es material (ma-
terial)"*y considera algun objeto, o es formal (formal) y se ocupa tan
s6lo de la forma del entendimiento y de la razén misma.’

Por ultimo, leemos en la Critica de la razén prdctica de 1788, que, de
manera definitiva, Kant descarta todo posible principio material
de validez moral:

Todas las inclinaciones (Neigungen) conjuntamente (que sin duda
pueden reunirse también en un sistema aceptable, y cuya satisfaccion
se denomina entonces la felicidad propia) constituyen el egoismo
(solipsismus).*®

En la misma tradicién debemos situar a K.-O. Apel, y por ello
escribe:

La ética discursiva es poskantiana y deontoldgica en la medida en
que plantea la pregunta por lo obligatoriamente debido para todos

En esta época escribe: «Los principios supremos de los juicios morales son,
es verdad, racionales, pero son solo principia formalia. No determinan ningtin
proposito; por tanto, en concreto principia materialia ocurren de acuerdo con
esta forma» (Handschriftlicher Nachlass, VI; Kant, 1904, t. 19, p. 120).

Con «a» en aleman.

> Grundlegung der Metaphysik der Sitten, BA III; Kant, 1968, t. 6, p. 11.

‘¢ Kritik der praktischen Vernunft, A 29; Kant, 1968, t. 6, p. 195.
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(dedn) previamente a la pregunta platénica-aristotélica —y nueva-
mente utilitarista— por el télos de la vida buena, por ejemplo, por
la felicidad del individuo o de una comunidad. La ética discursiva
actda de este modo, no porque menosprecie el problema de la vida
buena o perfecta o el del bienestar de una comunidad [...], sino en
cuanto ética critico-universalista, ni puede ni quiere prejuzgar
dogmaticamente el télos-felicidad de los individuos o comunidades,
sino dejarlo a su discrecion."”

Apel interpreta reductivamente el ambito material (de contenido)
de la ética exclusivamente conociendo s6lo un horizonte cultural,
hermenéutico u ontoldgico. Tanto los valores de un Max Scheler o
Rothacker, como la «comprension del ser» del mismo Heidegger,
siempre son ya momentos de una cultura dada, particular. Ante
esta interpretacion reductiva del principio material, no queda otra
posibilidad ala universalidad practica que su dimension deontica,
formal y vacia —si se pretende partir de un «anico» principio—.
Ademas, para Apel, los sentimientos morales son egoistas, con lo
que el dmbito pulsional queda igualmente invalidado para la ética.

Se habla del nivel material, pero s6lo como una condicién
necesaria, no como un constitutivo intrinseco de lo ético en
cuanto tal, cuando se explica lo que denomina el «principio de
conservacion».'®

7 Apel, 1985, pp. 235-236.
8 Apel, 1985, p. 262. Véase Apel, 1973, t. 2, p. 431; p. 409.
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La sobrevivencia de la comunidad real de comunicacién —por ejem-
plo, la de la humanidad ante la crisis ecologica— y la preservacion
de la realidad racional de nuestra tradicién cultural constituyen la
condicion necesaria de la realizacion propuesta de la comunidad
ideal de comunicacion [...] Este fin ultimo confiere su sentido
al principio de conservacion.”

Es decir, aqui la sobrevivencia (bioldgica y cultural) se deduce y
se funda como condicién de posibilidad de la argumentacion,
siendo la argumentacion la referencia irrebazable y no viceversa.

sQué eslo material o la ética de contenido para Habermas? En
primer lugar, es en este nivel que se encuentran los enunciados
valorativos. Consideremos el siguiente texto:

Cuando definimos las cuestiones practicas como cuestiones de vida
buena (guten Lebens), que se refieren en cada caso a la totalidad de
una forma de vida individual (das Ganze einer individuellen Lebens-

¥ Apel, 1985, p. 262. Apel habia ya escrito afos antes: «A partir de esta exigencia
(implicita), contenida en toda argumentacién filoséfica, pueden deducir-
se, a mi juicio, dos principios regulativos fundamentales para la estrategia
moral del obrar humano a largo plazo. En primer lugar, con cada accién
y omisién debemos tratar de asegurar la supervivencia (Uberleben) [;por
qué?, preguntariamos a Apel] del género humano como comunidad real de
comunicacion: en segundo lugar, debemos intentar realizar la comunidad ideal
de comunicacion en la real» (Apel, 1973, t. 2, p. 431; p. 409). Saber pensar
la «sobrevivencia» del sujeto es toda la cuestién de la fundamentacion del
principio material de la ética. Aqui es visto como una «condicién deducida».
Para nosotros es un «constitutivo del contenido» de la realidad, de la cultura
y del «bien» del argumentante, y donde se cifra el criterio.
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form), o a la totalidad de una biografia particular, el formalismo
ético es, en efecto, decisivo: el postulado de universalidad funciona
como un cuchillo que hace un corte entre lo bueno (das Gute) y
lo justo (Gerechte), entre los enunciados evaluativos (evaluative
Aussagen) y los normativos estrictos.** Los valores culturales llevan
consigo, desde luego, una pretension de validez intersubjeti-
va,? pero estan tan implicados en la totalidad de una forma de
vida particular que no pueden aspirar, sin mds ni mas, a la validez
normativa en sentido estricto.?>**

Y esto porque hay una absoluta abstraccién, como autoexclu-
sion, de la moral de la ética de contenido:

20

0

«Lo justo (das Gerechte)» aqui es equivoco. La moral formal no trata de «lo

justo» —ambigiiedad iniciada entre otros por Rawls— sino de «lo vélido».
«Lo justo» o «lo correcto (richtig)» puede ser formal (valido) o material (dar a
cada uno lo suyo: se trata de un contenido, lo material [con «a» en aleman]
por excelencia).

De nuevo hay una ambigiiedad, que se quiere corregir con la palabra «estricto
(streng)»; y esto porque normativos son igualmente los enunciados evaluativos.
Los llamados «enunciados normativos» por Habermas son los «enunciados
morales o practicos vdlidos» (o con «pretensién de validez moral»).

Tienen una «pretension de validez intersubjetiva» tradicional, de costumbre,
no fruto de argumentacion. Pero, y esto no puede siquiera plantearlo Habermas
(y sera fundamental para la Etica de la Liberacién), pueden igualmente las
pretensiones tradicionales de los valores culturales entrar en crisis (desde las
victimas, los oprimidos) y, en este caso, la moral dominante debera argumentar
ante la critica de los escépticos (pero aqui seran escépticos de los valores en
cuanto dominantes). Toda esta es, exactamente, la problematica que interesa
a una critica. La Etica del Discurso hace tiempo que ha dejado de serlo.

De nuevo lo «estricto» indica la ambigtiedad.

Habermas, 1983, pp. 113-114; p. 129.



46 | ENRIQUE DUSSEL

No tiene nada que ver con preferencias axioldgicas, sino con la
validez del deber ser de las normas de acciéon.”

Los enunciados normativos pueden ser evaluativos (con pretension
de validez por su contenido material) o meramente morales (con
pretension de validez formal o validez intersubjetiva):

A este respecto cabe calificarse con razén la ética discursiva de
formal. Esta no ofrece orientaciones® de contenido alguno, sino un
procedimiento (Verfahren): el del discurso practico.?’

Como para Apel, lo material es sélo lo cultural («totalidad de
una forma de vida particular»), lo ontolégico hermenéutico.
Hay textos que parecieran sugerir algo mds:

» Jbid., p. 114; p. 129. «La validez del deber ser de las normas de accién» pue-
den igualmente ser «preferencias axioldgicas» de una conciencia ética critica
antihegemonicamente intersubjetiva. Por ejemplo, el enunciado siguiente:
«Debo arriesgar mi vida en la lucha por la justicia contra el capitalismo en
su periferia mundial», es un enunciado que incluye un deber-ser, el de una
norma de accidn, en vista de la preferencia de un «valor» (la «justicia»), re-
sultado de un andlisis material econémico de una comunidad de criticos que
descubre que un sistema histdrico impide la reproduccion de la vida humana
(criterio y principio material). Aqui se articula la procedimentalidad formal
y la exigencia de las condiciones materiales de la vida humana.

Para Habermas estas «orientaciones (Orientierungen)» no son tareas de
la moral filoséfica. Ciertamente lo son para una Etica de la Liberacién,
pero en un sentido universal y abstracto (no en concreto, porque enton-
ces serian tema de los expertos de las ciencias sociales, de los partidos
politicos, de los movimientos sociales, etcétera).

7 Ibid., p. 113; p. 128.
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Los valores culturales trascienden los procesos facticos de acciéon
[...] las orientaciones axioldgicas, a cuya luz pueden distinguir
los sujetos la vida buena de la reproduccion de la vida a secas
(nackten Lebens).®

Por desgracia, esta «vida» en cuanto tal es sélo la vida bioldgica,
vegetativo-animal. No se trata de la «vida humana» como con-
dicién absoluta de posibilidad, criterio universal con respecto al
cual cada cultura es un modo de su reproduccion.

Habermas, en un largo texto polémico contra D. Henrich,”
toca exactamente la cuestion de la reproduccion de la vida del
sujeto humano, de manera muy semejante a como yo la defino,
pero Habermas no advierte que se trata de toda la problematica
de la ética de contenido:

El proceso de autoconservacion [de la vida humana], al tener
ahora que satisfacer las condiciones de racionalidad de la accién
comunicativa, pasa a depender de las operaciones interpretativas
de los sujetos que coordinan su accién a través de pretensiones de
validez susceptibles de critica [tedrica...] A diferencia de la razon
instrumental, la razén comunicativa no puede [!] subsumirse sin
resistencias bajo una autoconservacion [de la vida humana] en-
ceguecida.*

% Thid., p. 118; p. 133.

» Véase Henrich, 1976.

% Habermas, 1981, t. 1, pp. 532-533; pp. 506-507. Obsérvese como no se logra
comprender que la reproduccion material autoconsciente de la vida del sujeto
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Aqui Habermas no articula el principio moral-formal intersub-
jetivo de la Etica del Discurso con un principio ético-material
de una Etica material: los opone, niega el segundo, no puede
pensar su articulacion.”

Habermas se ocupa largamente de la fundamentacion del
«anico» principio formal de la Etica del Discurso. Su visién
reductivista del nivel material le exige al final aceptar con Apel
que «las éticas de tipo kantiano se especializan en cuestiones de
justificacién»:*

Toda ética deontoldgica, y a la vez cognitivista, formalista y uni-
versalista, debe su concepto relativamente riguroso de moral a
enérgicas abstracciones. Por tanto, se plantea inmediatamente el
problema de si las cuestiones de justicia [léase validez] pueden
aislarse de los contextos particulares en que en cada caso viene
definida la idea de vida buena.®

Esta «abstraccion enérgica», realizado por la Etica del Discurso,
no fue sélo «enérgica» sino reduccionista del nivel de los conte-
nidos, y por ello el segundo momento es impracticable:

humano debe integrar siempre a la intersubjetividad argumentativa, de manera
que no esta «enceguecida» ni debe estarlo.
El principio «D» es «el principio moral inico (einziges)» (Habermas, 1983,
p. 103; p. 117).
2 Habermas, 1991, p. 24; trad. esp. pp. 119.
3 Ibid., p. 28; trad. esp. pp. 127.

31
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Surge inmediatamente [...] la cuestion de si las ideas dimanantes
de una moral universalista tienen posibilidad de quedar traduci-
dasalapractica [...] ;Qué pasa con la justificacion moral de una
accién politica que se pone por meta la creacion de condiciones
sociales en que sea posible™ desarrollar discursos practicos?*

Como la Etica del Discurso no puede recurrir a una «teleologia
objetiva» (otra reduccion del nivel ético-material que de todas
maneras habria que saber definir), ni tampoco:

[... se] encuentra en sus manos reparar la injusticia y el dolor su-
fridos por generaciones pasadas, sobre el que se asienta nuestra
situacion actual [...] ;No resulta obsceno que nosotros, los nacidos
después, que somos beneficiarios de sus normas [...], nos atrevamos
a suponer, por lo menos contraficticamente, el asentimiento de los
humillados y ofendidos del pasado?*

Para Habermas la ética debe «renunciar a hacer por su propia
cuenta aportaciones sustanciales»,’” por cuanto:

* Estodala cuestion de la simetria inexistente en la comunidad de comunicacién
real, que es la condicion de la aplicacion para Apel.

* Habermas, 1991, p. 29; trad. esp. pp. 127-128.

% Miar., p. 29; trad. esp. p. 128. Esas «vergiienzas» no son negadas por su mera
enunciacion.

37 Ibid.
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El fil6sofo moral no dispone de ningun acceso privilegiado® a las
verdades morales (moralischen Wahrheiten). En vista de las cuatro
grandes vergiienzas politico-morales que afectan a nuestra exis-
tencia: en vista del hambre y miseria en el Tercer Mundo; en vista
de la tortura y la continua violacién de la dignidad humana en
los Estados de no-derecho; en vista del creciente desempleo y las
disparidades en la distribucion de la riqueza social en las naciones
industrializadas de Occidente; en vista, finalmente, del riesgo de
autodestruccion que el armamento atémico representa.*

Habermas ha planteado algunos de los temas que ocupan a la
Etica dela Liberacién. La tinica diferencia es que siendo la Etica
del Discurso meramente formal no puede entrar en el debate
racional-filosofico del contenido; no asi la Etica de la Libera-
cién como veremos. Hay entonces en Habermas conciencia de
los problemas, y de la imposibilidad de tratarlos en concreto,
porque, la funcién moral procedimental no tiene contenidos,
y termina por ser como una légica vacia.

* Habermas no sélo no tiene un acceso «privilegiado» sino ningun acceso,

porque la verdad «moral» deberia encontrarse en el nivel material que ha
negado desde el inicio de su proyecto moral.
® Ibid., p. 30; pp. 129-130.
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2. El criterio de contenido o material de la ética

El «orden material» de la ética se relaciona con aspectos tales
como los valores culturales, la «vida buena» como concepcién
de vida perfecta en una «eticidad (Sittlichkeit)» dada, lo afec-
tivo, pulsional o instintivo, que pareciera no tuviera «logica»
posible alguna (que seria irracional entonces por excelencia),
y, por tultimo, el nivel de las «necesidades» basicas (como el
comer, vestirse, habitar, etcétera). Para la Etica de la Liberacién
la cuestion es fundamental, porque encontrandose buena parte
de la humanidad presente en estado de «miseria» (hambre,
desnudez, falta de lugar donde habitar, educacidn, etcétera),
es necesario redescubrir este nivel ético como condicién de
posibilidad para abordar en Etica los problemas mas urgentes
de nuestro tiempo.

Para la Etica de la Liberacion, el criterio material o de con-
tenido de la ética no es solo, ni principalmente, el valor, la pulsion
o motivacion y atn las necesidades, sino aquello desde donde
se tiene un ambito universal de verdad practica para todas las
normas, acciones, instituciones o sistema de eticidad (Sittlichkeit):
setratadela produccidn, reproduccién y desarrollo de la vida
de cada sujeto humano en comunidad, que es el ambito que
determina todo el resto.

Ernst Bloch escribe:



52 | ENRIQUE DUSSEL

Yo soy. Nosotros somos. Esto es suficiente. Ahora tenemos que
comenzar. En nuestras manos se nos ha dado la vida (das Leben
gegeben) [...]*

Como en toda ética material, el tema inicial es la vida. El or-
den de las necesidades, lo afectivo, pulsional, los valores culturales
estan ligados a la vida, ala corporalidad, al anhelo por reproducir
dicha vida. Asi, en su obra cumbre en cinco partes, El principio
esperanza, se pregunta:

sQuién pulsiona (treibt) en nosotros? Nacemos-moviéndonos, somos
seres con calor y energéticos. Lo que vive (Was lebt) nace-moviéndose,
y, en primer lugar, por si mismo. Respira en cuanto es y nos incita
[...] Que se viva no puede experimentarse. Aquello que nos pone
como vivientes (das uns als lebendig setzt) no adviene a la presencia.
Se encuentra en lo profundo, adonde comenzamos a ser corpdreos
(leibhaft zu sein) [...]*' Ningun ser vivo (Lebender) escapa al ser
pulsivo (Dréngens), por muy fatigado que esté de él [...]*

Este es el «contenido», lo material, desde la corporalidad como
momento de la existencia humana. No es «lo otro» que la razon,
sino la fuente misma de la racionalidad. Un Emmanuel Levinas
no descarta la importancia en la ética de lo racional, pero la

1 Bloch, 1977, p. 11. En Bloch, 1988, p. 2, leemos: «No one lives because he
wills to live. Yet from the moment one is alive one must will it».

Esto no es un ontoldgico Leib apriori solamente, es el contenido tltimo de
toda norma, accion, institucion o sistema de eticidad.

2 Bloch, 1959, t. I, § 9; p. 49; p. 29.

41
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situa desde su anterioridad material, de contenido. La razon, la
racionalidad, la intencionalidad, el orden del ser y el mundo, el
lenguaje, «lo dicho (le dit)», surge desde el ambito material. Toda
laintencién de la obra de Levinas puede definirse entonces desde
el redescubrimiento de la «sensibilidad» (la corporalidad dela
subjetividad viviente material):

43

Partiendo de la sensibilidad interpretada no como saber sino como
proximidad —buscando el contacto y la sensibilidad en el lenguaje,
detras de la circulacion de la informacion que él deviene—, hemos
ensayado de describirla subjetividad como irreductible a la concien-
cia y a la tematizacion. La proximidad aparece como una relacién
con el Otro que no pude resolverse en imagen ni exponerse a la
tematizacion.”

Levinas, 1974, p. 126. ;Es esto un irracionalismo? No, si se entiende que el

mundo de la afectividad de la corporalidad, la materialidad de las pulsio-
nes, «el gozo en si de la vida amando la vida (complaisance en soi de la vie
aimant la vie)» (Ibid., p. 81), de ninguna manera niega la razén, pero marca
sus limites: iNo todo es racional! nos dice Levinas, y tiene «razén» —al
menos para una Etica de la Liberacién, que es liberacién de «victima» y no
de «satisfechos». La ontologia heideggeriana, la fenomenologia tradicio-
nal, las légicas lingiiisticas del sentido — significacién y aun de la validez
intersubjetivas, etcétera, son filosofias de «satisfechos» —cuya satisfaccion
es «punto de partida» inadvertida y tomada como «realidad» sin mas y sin
cuestion—. Enfrentarse a «insatisfechos» (las victimas, los pobres, las muje-
res violentadas...) es comenzar a preguntarse por toda esta dimension que
Levinas nos abre de otra manera que Marx, Horkheimer, Freud..., pero de
acuerdo con ellos en el fondo.
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El orden del contenido, de la materialidad antropoldgica, no es
irracional, sino que es, exactamente, el desde-dénde lo racional
surge. La racionalidad y la afectividad de la corporalidad huma-
na, son dos dimensiones de la vida humana. Vida humana, que
no es simple vida vegetativa o animal, sino que es vida humana:

El animal es inmediatamente uno con su actividad vital.* No se
distingue de ella. Es ella. El ser humano hace de su actividad vital
misma objeto de su voluntad y de su conciencia. Tiene actividad
vital consciente. No es una determinacién con la que el hombre
se funda inmediatamente. La actividad vital consciente distingue
inmediatamente al hombre de la actividad vital animal.*

Marx esta muy lejos de un materialismo fisico simplista (lo
materiell con «e»). Por el contrario, de lo que se trata es de que el
ser humano reproduce su vida fisica y espiritual,* cultural, en
su «contenido» (lo material con «a»):

El animal forma tnicamente segtin la necesidad y la medida de la
especie a la que pertenece, mientras que el ser humano sabe producir
segun la medida de cualquier especie y sabe siempre imponer al

# El animal ante un estimulo responde inmediatamente sin posibilidad de

distanciar el estimulo de la respuesta.
¥ Karl Marx, Manuscritos de 1849, 111, X (Marx, 1956, t. 1 EB, p. 516; p. 111).
‘¢ «No desarrolla una libre energia fisica y espiritual (geistige)» (Ibid., p. 514;
p. 109). «En la forma de la actividad vital reside el caracter dado de una
especie, su cardcter genérico, y la actividad libre, consciente, es el cardcter
genérico del ser humano» (p. 516; p. 111).



ETICA MATERIAL, FORMAL Y CRITICA | 55

objeto la medida que le es inherente; por ello el ser humano produce
también segun las leyes de la belleza.”

Ese criterio material sobre el que se funda la ética, la reproduccion
y el desarrollo de la vida de cada sujeto humano, es universal, y
ademas no es solipsista, sino comunitario. Se trata de una «co-
munidad de vida (Lebensgemeinschaft)»:

El caracter social*® es pues el caracter general de todo el movimiento
[...] La actividad y el goce® son también sociales, tanto en su modo de
existencia (Existenzweise) como en su contenido (Inhalt): actividad
y goce social [...] Solo asi existe para el ser humano como vinculo con
el otro,”® como existencia suya para el otro (fiir den anderen) y del otro
para él (des anderen fiir ihn), como elemento vital (Lebenselement)
de la realidad humana (menschlichen Wirklichkeit); s6lo asi existe
como fundamento (Grundlage) de su propia existencia humana

Y Ibid., p. 5 17; p. 112. ;Estard pensando en la «belleza (Schonheit)» de Schi-
ller? jCiertamente!, pero de manera no sustitutiva (como Charles Taylor:
la estética en lugar de la ética), sino substantiva (la estética en la ética de
contenido).

El Marx definitivo diferenciara entre lo «social (gesellschaftliche)» y lo
«comunitario (gemeinschaftliche)», pero no aqui todavia (véase Dussel, 1985,
pp. 87ss).

El «goce» se refiere a la «satisfaccion» y no a una representacion, imagen
o enunciado. Se «goza» el «satisfactor». Es un momento material (de
contenido) esencial de la ética.

Notese que la «vinculacion con el Otro» (el «cara-a-cara» de Levinas) es
una necesidad material (de contenido) primera, real, ética, intersubjetiva (o
mas: es el origen mismo de la intersubjetividad).

48
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[...] No sélo el material®* de mi actividad (como la lengua, merced
al que opera el pensador)® me es dado como producto social, sino
que mi propia existencia es actividad social, porque lo que yo hago
lo hago para la sociedad y con conciencia de ser un ente social. Mi
conciencia general es solo la forma tedrica® de aquella cuya forma
viva es la comunidad real, el ser social, en tanto que hoy en dia
la conciencia general es una abstraccion de la vida real y como
tal se le enfrenta.**

La vida de cada sujeto humano es lo que constituye las culturas
por dentro (ya que cada cultura es un modo de reproducir his-
toéricamente la vida humana); la «vida buena» es igualmente un
modo concreto de concebir la vida humana; los valores no son
sino el hecho de que una mediacién cumpla con el sentido de la

' Aqui «Material» con «a», es decir, como «contenido».

Aqui se estd refiriendo anticipadamente al nivel de la pragmatica, o al
nivel de lo lingiiistico en general, que también presupone siempre una
«comunidad». La ética de contenido presupone una comunidad «de vida»;
la pragmatica una comunidad «de comunicacién» (ésta ultima es una
dimension relevante que se despliega desde su condicion absoluta: la vida
del sujeto hablante; un sujeto muerto no habla; y ademas el hablar es una
mediacion de la vida).

Aqui, Marx, de manera muy precisa, muestra el sentido de la racionalidad
tedrica en general y como debe articuldrsela a la racionalidad prdctica.
La «teorfa» es una «abstracciéon» (lo que no significa que sea «irreal»),
y en ello consiste su precision y «eficacia» (acto de la razén instrumental);
el todo concreto real «desde-donde» se abstrae es la comunidad de vida.
Lo mismo acontece con la comunidad de comunicacion.

st Ibid., pp. 537-538; pp. 145-146.
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vida dentro de dicha cultura; las emociones son pulsiones

o tendencias hacia el cumplimiento de exigencias de la vida.

Todo el &mbito «material» de la ética tiene por contenido tiltimo
ala vida de cada sujeto humano.” La vida humana, asi definida,
es el criterio universal y fundamental de verdad practica. Es decir,
cada mediacién (norma, acto, institucién, sistema de eticidad

[Sittlichkeit]) en cuanto es «referencia» a la vida es verdadera; y
esto en el sentido que indica Wellmer:

55

La pretension de verdad de los enunciados empiricos implica la
referencia (den Bezug) de estos enunciados a una realidad (sprachu-
nabhangige Realitdt) que, hasta cierto punto, es independiente
del lenguaje.*

Hemos insistido en la «vida», pero queremos dejar bien claro que no se trata

de un concepto vitalista, naturalista, neodarwinista o ain nazi. Véase sobre
la «vida» el capitulo correspondiente en la obra de Schntidelbach, 1983.
Wellmer, 1986, p. 203; pp. 223-224. Nos estamos refiriendo a la objecion que
se formula de la siguiente manera: «Podemos hablar de un consenso racional
en la medida que nuestro convencimiento haya sido alcanzado realmente de
manera comunitaria. De ahi que pueda parecer que todo consenso racional
tiene que ser también verdadero. Pero ello se ve asi s6lo desde la perspectiva
interna de los individuos respectivamente involucrados; el que yo tenga razones
para dar mi consentimiento, quiere decir que hay una pretension de validez
que juzgo como verdadera. Sin embargo, la verdad no se sigue aqui de la
racionalidad del consenso, sino de lo acertado de las razones que yo pueda
esgrimir en favor de la pretension de validez correspondiente, razones de las
que yo debo estar convencido antes (bevor) de poder hablar de la racionalidad
del consenso» (Ibid., pp. 70-71; p. 96).
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Siendo que el ser viviente «recorta» dentro de la realidad (la
omnitudo realitatis), desde el horizonte de las posibilidades de
la vida, a cada hecho, objeto o cosa, quedando asi constituidas
como «mediaciones» para la vida. La vida de cada sujeto humano
es el criterio de verdad practica. Una hormiga distingue entre
el «alimento» y el «veneno», y su criterio de discernimiento o
evaluacion ultimo es la vida especifica del insecto. De manera
analogica, en el ser humano es la vida humana (desde el nivel
vegetativo al espiritual y hasta mistico) el tltimo criterio de
discernimiento de la verdad de toda norma, accién, institucion o
sistema de eticidad (Sittlichkeit).

3. El principio material universal

Contralo que opinaba Hume, y dado que habia escindido reduc-
tivamente el orden de la realidad (ser) y del deber-ser (moral),
acerca de la mal llamada «falacia naturalista», es necesario de-
ducir de un «juicio de hecho» el principio universal material
ético propiamente dicho.

En efecto, la reproduccién y el desarrollo de la vida de cada
sujeto humano es ella misma un hecho (sobre el que pueden
efectuarse «juicios de hecho» o «enunciados descriptivos»;
no meramente de la razén instrumental), que se «impone»
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a la propia voluntad (al orden pulsional de la humanidad
como género, de la comunidad y a cada sujeto ético) por su
constitucion autoreflexiva. No sélo hay reproduccion esponta-
nea o meramente instintiva de la vida humana, sino que se nos
impone como «obligacién», es decir, del «hay vida humana»
se «deducen» (racional, tedrica o reflexivamente) como deber-ser
ético (desde el que se pueden emitir «enunciados normativos» o
juicios éticos con pretension de verdad™) las exigencias dednticas
de reproducir y de desarrollar esa misma vida del sujeto ético
que nos ha sido «dada a cargo» (re-sponsabilidad). La llamada
«falacia naturalista» deja de tener el sentido de una falacia.
Por el contrario, desde el ser viviente del sujeto humano se
deduce el deber vivir: la vida se transforma de criterio de verdad

7 Estos «enunciados normativos» (determinados por las obligaciones o exi-

gencias éticas de la reproduccion y desarrollo de la vida humana), no son
meros «juicios de valor» (los del formalismo instrumental de Weber o la
meta-ética analitica) ni s6lo «enunciados normativos» en cuanto validos con
pretension de rectitud (como para Habermas, ya que aunque los distingue
de los enunciados descriptivos, los articula s6lo con el mundo cultural y los
valores) o en referencia material a una cultura establecida (como en el caso de
Charles Taylor); sino que pueden juzgar criticamente desde la vida humana
en general (material y universalmente) a los valores culturales particulares,
que se enuncian como «juicios de valor» o «enunciados valorativos», e
igualmente pueden juzgar los fines particulares de cuyos medios se ocupan
los «juicios de hechos» formales (p.e. los juicios cientificos, etcétera). Por
todo esto, podriamos denominarlos juicios o enunciados normativos éticos
de realidad, porque desde la realidad o la vida del sujeto ético se juzgan o
se descubre la compatibilidad (o incompatibilidad) de los fines, valores y
las «tradiciones» (aun las de Weber o Popper), desde el «hecho» de que
permita o nieguen la posibilidad de la vida de cada sujeto humano.
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practica en exigencia ética. Por lo que el principio universal de
la ética material debe enunciarse a partir del criterio material
universal ya analizado.

Proponemos la siguiente descripcién inicial del principio
material universal de la ética, principio de la corporalidad como
«sensibilidad» conteniendo un orden pulsional, cultural-valorativo
(hermenéutico-simbolico), de toda norma, acto, institucion o sis-
tema de eticidad, desde el criterio de la vida humana en general:
El que actta éticamente®® debe (como obligacién o deber-ser
ético) reproducir y desarrollar autorresponsablemente la vida
de cada sujeto humano, teniendo como regla enunciados nor-
mativos con pretension de verdad practica, en una comunidad de
vida, desde una «vida buena» cultural e historica® (con un modo
deinterpretar la felicidad, y con una cierta referencia a los valores
o de una comprension del ser), que se comparte solidariamente
teniendo por referencia tltima a toda la humanidad, y por ello
con pretension de universalidad.®

% Explicitar lo de «éticamente» es redudancia, ya que si el que acttia es un ser
humano como humano obra éticamente. Pero en este caso la redundancia
no sobra, ya que refuerza la intencion del enunciado.

*  Aun en una cultura postconvencional, donde cada individuo debe justificar

racionalmente sus decisiones, y no sélo moverse convencionalmente por

tradicion, el proyecto de criticidad argumentativa intersubjetiva (de Apel o

Habermas) son ya un proyecto de «vida buena» postconvencional, que florece

en una cultura histdrica, en un momento dado, etcétera.

La pretension de universalidad de cada cultura (desde la esquimal o bantu,

hasta la azteca nahuatl o moderna europea) indica la presencia del principio

material universal dentro de toda cultura, lo que se opone al etnocentrismo.

Etnocentrismo o fundamentalismo cultural es el intento de imponer a otras

6!

]
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Este principio material de la ética incluye el punto de partida
y contiene la «materia» (Inhalt) de todos los momentos pos-
teriores (formal-procedimental, de factibilidad, critico o de
liberacién). Este ambito constituye el contenido ético de toda
praxis y de todo proyecto de desarrollo futuro: no puede negarse,
superarse o dejarse de lado en ningun caso. Se trata del ambito
desde donde se implanta la facticidad del mundo cotidiano ético
como tal. No es un mero horizonte particular o «patologico» que
pueda abandonarse para poder elevarse a un horizonte a priori de
principios trascendentales —como en el caso de Kant o Apel—.
Tampoco consiste exclusivamente en el horizonte cultural —como
para los comunitaristas—, o inconmensurable —como para los
postmodernos—. Pero, ademds, aunque es el punto de partida
necesario que se presupone ya siempre en toda ética o moral,

culturas la pretension de universalidad que mi (nuestra) cultura posee, an-
tes de haber sido interculturalmente probada. La pretension seria de cada
cultura a la universalidad debe probarse por el didlogo racional cuando hay
confrontacion entre culturas. Y cuando se confrontan historicamente las
culturas, el didlogo es posible desde la pretension de universalidad de cada
una, y materialmente desde el principio de contenido, de la reproduccion
y desarrollo de la vida de todo sujeto cultural, que alienta a cada cultura y
a todas, por dentro, y que permite materialmente descubrir articulaciones
reales al comenzar a dialogar sobre el cémo cada cultura reproduce o de-
sarrolla la vida humana en concreto. El momento intersubjetivo discursivo
es exactamente el momento procedimental que permite formalmente dicho
didlogo, pero que no niega la logica del contenido material del cual los
dialogantes deben partir. Todo esto lo hizo fracasar el eurocentrismo de la
modernidad ante las culturas periféricas desde finales del siglo XV hasta el
presente (véase Dussel, 1993).
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no debe olvidarse: no es un horizonte suficiente, ya que, para la
validez, factibilidad o critica ética, se debera echar mano de otros
principios de co-determinacion.

Ahora habria que agregar que siempre, todo lo que hemos
expuesto, estd situado en un, horizonte histdrico y cultural. Ello
nos mueve a no aceptar que la cuestion de fondo de la ética
material sea: ;cudl es el contenido concreto de una «vida bue-
na»? Es decir, jcudl es la manera de interpretar el contenido de
la felicidad, la evaluacidn total de la estructura de los valores,
o0, en ultimo término, la «comprension del ser» en concreto e
histéricamente? La cuestion ineludible y éticamente relevante es,
en cambio, que nadie (ni siquiera un miembro de una sociedad
del capitalismo tardio postconvencional) puede obrar sin tener
en vista una manera concreta cultural-lingiiistica (hasta aqui es
la posicién de Taylor contra Habermas) de institucionalizar la
obligacién ética de la reproduccion y el desarrollo de la vida humana
en general, obligacién que es universal (y ahora oponemos nuestra
posicion a las de Taylor y Habermas). La vida de cada sujeto
ético es constitutiva material de todo acto humano. Gracias al
momento trans-cultural del criterio y principio ético de repro-
duccién y desarrollo de la vida de cada sujeto humano (pre- o
trans-ontoldgico) podemos ahora juzgar éticamente a la misma
cultura (a sus fines y valores) desde dentro y segiin su propia
logica e identidad.®' Y en este sentido es un principio universal.

' El sujeto tiene un horizonte objetivo, que es de vida o muerte. Lo tiene

objetivamente como sujeto. Ademas, es sujeto, por tenerlo. Este horizonte
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Habré que elaborar mas adelante la formulacion detallada del
discurso de fundamentaciéon®® de este principio ético material.
No se argumentard ahora contra el escéptico que pone en cues-
tion la razon en general; se argumentard contra el cinico que
pretende justificar éticamente la muerte o el suicidio colectivo;
como cuando un Friedrich von Hayek explica la eliminacién de
los que son vencidos por la «competencia» del mercado, tnico
horizonte formal-racional econémico posible, principio de muerte
que generalizado pone en peligro a la humanidad como tal. ;Se
debera demostrar la imposibilidad de argumentar éticamente
sin contradiccién performativa en favor de una norma, accion,
institucidn o sistema ético (p.e. el nazismo o el neoliberalismo)
que se proponga la muerte de algtn sujeto ético (de los judios
o de los vencidos en la competencia en el mercado) o el suici-
dio colectivo a la terquedad de los Nibelungos o el «ser-para-

permite estar libre de los condicionantes que son la tradicion y el mundo
de la vida. Sin este espacio de libertad, que transciende todas las tradiciones
y todos los mundos de vida, no habria siquiera tradiciones. Tradiciones hay,
porque podemos transcenderlas. Lo que no podemos transcender no consti-
tuye tradicion. Ellatido del corazon se repite por todas las generaciones. Al no
poder transcenderlo no constituye tradicion» (Hinkelammert, 1984, p. 34).
Espero dedicar un trabajo futuro a la cuestion de Los principios, donde
trataremos la cuestion de la «fundamentacién». Mi posicion no es «fun-
damentalista», sino que intenta més bien argumentar desde una actitud
«multifundamental»: «Este tipo de antifundamentalismo tal vez en realidad
deberia llamarse mejor multifundamentalismo pues, mas que defender que no
hay fundamentos, lo que se propone es que hay muchos fundamentos y de
varias clases y todo ello como formando parte de una lista abierta» (Pereda,
1994, pp. 306).

62
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la-muerte» de Heidegger?). Toda accién del sujeto humano,
inevitablemente y sin excepcidn, es una manera concreta de
cumplir con la exigencia de la reproduccién y desarrollo de la
vida humana, desde cuyo limite se abren todas las alternativas
concretas de desarrollo de la existencia humana (proyectos
concretos de «buena vida» posibles).*

sCoémo puede «aplicarse» este principio universal material?
Tradicionalmente por medio de la virtud de la frénesis (la
«prudencia» aristotélica), habito de «aplicacién» del principio
universal a los casos particulares. Pienso que la Etica del Discurso
tiene una propuesta mucho mas compleja y actual.

4. El criterio de validez

Sila Etica dela Liberacién algo ha aprendido en el debate con Apel
es que el criterio de aplicacion del principio material o de validez
de todo enunciado, norma, accidn, etcétera, no puede ser sino el
resultado de una argumentacion en la comunidad de comunica-
cion. El consenso de lo a obrar debe ser el fruto de la intersubjeti-
vidad lingiifstico discursiva.®* Sin embargo, habra que distinguir

 Véase Dussel, 1996. Cada alternativa tiene «verdad practica» en la medida
en que se «refiere» a la vida tal como la hemos descrito.

¢ Esto, es evidente, no niega el dmbito de una fronesis monoldgica que debe
seguir postuldndose y ejerciendo. Los generales nazis fueron condenados
por referencia a una frénesis monoldgica que les debid exigir no obedecer
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claramente entre el criterio de verdad practica, en «referencia» a
la realidad de la vida de cada sujeto ético —ya enunciado—, y el
criterio de validez. El criterio de verdad dice referencia a la realidad
delavida de seres humanos —«referencia» extralingtiistica desde
un mundo siempre lingiistico, a del esquerna siguiente—, mientras
que el criterio de validez dice referencia a la intersubjetividad de
la comunidad, donde la autonomia de cada sujeto moral reconoce
a todos los otros sujetos como iguales b.

ESQUEMA 1

DIFERENTES NIVELES DE LA VERDAD Y LA VALIDEZ

Verdad
L
intersubjetividad b | Validez
de la comunidad (formal)
Realidad

(contenido material)

las érdenes dentro de la disciplina militar bajo la autoridad del Fhiirer. Por el
contrario, se cometié una injusticia en la ley de amnistia de los militares de
la «Guerra sucia» en la Argentina (1976-1983), basada en el principio de la
«obediencia debida» —contrario al justo juicio de Nuremberg—. Si no hubiera
frénesis monoldgica, no habria justo disenso, y el consenso serfa undnime,
y por ello frecuentemente irracional, ya que no habria objeciones «fuertes».
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Esto nos exige, al menos, distinguir la cuestion de la verdad de la
problematica de la validez. Y en este sentido escribe Wellmer:

Racionalidad y verdad consensuales sélo coinciden desde la pers-
pectiva interna de las personas involucradas. Ello no implica, sin
embargo, que la racionalidad del consenso represente una razén
veritativa adicional [...] El que yo considere fundamentalmente
algo como verdadero no puede ser, al menos para mi, una razén adi-
cional dela verdad delo que estd siendo considerado como verdadero
[...] Incluso si el factum del consenso se produjera bajo condiciones
ideales, no conseguiria ser una razén de la verdad de lo que esta
siendo tenido por verdadero.®

Con esto se esta frontalmente criticando la posicién de la
verdad como consensualidad extrema en Habermas.® Por lo
que escribe con respecto a su maestro de Frankfurt:

% Ibid., pp. 71-72; p. 97.

% Laverdad se da para Habermas, en el ambito de los enunciados descriptivos,
como una pretension de dar o poder dar razones discursivamente si el caso
lo exigiera, por haberse tornado conflictivo el tal enunciado. De esta manera
«un argumento es la razén que nos motiva a reconocer la pretensién de
validez de una afirmacién o de una norma o valoracion» (Habermas, 1984:
«Teorias de la verdad», IV; p. 162; p. 141). Verdad y validez intersubjetiva se
identifican. El argumento no tendria directa y primeramente la pretension
de «referirse» a algin momento de la realidad, a la que se considera dema-
siado problematica, sino que tiene solamente una pretension de validez
intersubjetiva (en la que consistiria la verdad).
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Una tesis semejante careceria, sin embargo, de todo contenido
sustancial. Pues si la teoria consensual de la verdad ha de poseer
algin contenido valioso en cuanto teoria de la verdad, debera
permanecer ligada a una caracterizacion formal de la racionalidad
de los consensos, pero es esta condicion formal de racionalidad lo
que la convierte en falsa. Si, a pesar de todo, se intenta concebir el
concepto de racionalidad de una manera no formal, como sugieren
las consideraciones anteriores [de Wellmer], entonces la teoria del
consenso pierde todo contenido.””

Esta conclusion es la que deseamos problematizar, porque si
se acepta que una teoria puramente consensual es ambigua, no
pienso por ello que «pierde todo su contenido» una teoria de la
validez articulada con otra de la verdad «no formal». En este
caso habria que diferenciar entre una teoria de la verdad (no
formal: material) de la teoria de la validez (formal), debiendo por
nuestra parte de todos modos mostrar la importancia decisiva
de ésta tltima, y la necesidad de su articulacion con la primera.
Sino se niega el nivel universal material o de contenido, el con-
cepto de validez intersubjetivo gana en precisién y significado.
No es simplemente que lo «ya verdadero» busque alcanzar
después la «consensualidad» por aceptacion intersubjetiva;
sino que la posicién de la subjetividad en la actualizacion de
lo real como verdadero (posicidn vertical a del esquema) lo
ha constituido desde la intersubjetividad (tanto lingiiistica,

¢ Wellmer, op. cit., p. 72; pp. 97-98.
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cultural e histéricamente) (posicién horizontal b), pero de
manera formalmente diferenciada. Toda actualizacién de lo real
(verdad) es ya siempre intersubjetiva; y toda intersubjetividad
(validez) dice «referencia» a un presupuesto veritativo. Pero
son formalmente diferentes. La verdad es el fruto del proceso
monoldgico (o comunitario®) de «referirse» a lo real desde
la intersubjetividad (el enunciado tiene asi pretension de ver-
dad); la validez es el fruto del proceso de intentar llegar a que
sea aceptado intersubjetivamente lo tenido monolégicamente
(o comunitariamente) por verdadero (el enunciado tiene asi
pretension de validez).

En la validez como consensualidad (formalidad del discurso),
el argumento es aceptado y produce acuerdos, consenso. Se trata
del criterio de intersubjetividad. La consensualidad se alcanza
desde la verdad del argumento, pero la verdad del argumento
es imposible, por su parte, sin la previa consensualidad;*’
ademas la verdad, aunque tuviera en algunos casos empiricos

% La «comunidad» es el todo concreto de los sujetos; «intersubjetividad» es
abstractamente el modo en que los sujetos quedan constituidos unos desde
la subjetividad de los otros (lingiiistica, historica, realmente). Alguien puede
acceder monoldgicamente (o comunitariamente) a lo real desde su
intrinseca subjetividad desde siempre ya a priori intersubjetiva. La
constitucion intersubjetiva del sujeto coloca a la validez del consenso en
el punto de partida de la verdad; pero verdad y validez son dos 6rdenes
diversos por sus puntos de partida y llegada. Ademas, lo monolégico
no es solipsista; el solipsismo es un monologismo anti-intersubjetivo.

% Véase Wellmer, 1986, pp. 71; pp. 96ss.
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un origen monolodgico,” tiene siempre una pretension o una
busqueda del consenso para devenir un enunciado probado
intersubjetivamente, y convertirse asi en tradicion histérica
(cotidiana o cientifica). Es decir, intersubjetivamente (formal
o procedimentalmente) no hay verdad en sentido pleno: a)
ante festum, sin previa validez, ya que la existencia en forma de
acuerdos intersubjetivos de los asuntos a verificar es condicion
absoluta de su posibilidad; b) in festum, sin la dialogicidad en
la produccién intrinseca de argumentos nuevos en el acto
mismo veritativo (en esto consiste el cardcter cercioratorio
del consenso), y ¢) post festum, sin la aceptabilidad intersubjetiva
que permite nuevos progresos veritativos.

Como conclusion, ninguna norma, accion, institucion o sis-
tema de eticidad podria ser «bueno» sin que lo a actuar no haya
sido acordado con validez practica intersubjetiva. Esta participa-
cién de la autonomia de los sujetos en el acuerdo es un momento
moral fundamental: es la participacion del afectado en lo que se
discute, argumenta, decide. Es el modo vélido de «elegir» (aplicar
el criterio) lo que reproduce y desarrolla la vida de cada sujeto
ético en concreto.

7 Presuponemos siempre constitutivamente la lengua, el «xmundo»,

etcétera, que son momentos intersubjetivos (véase Apel, 1994).
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5. El principio moral formal o de validez universal

Por su parte, Wellmer ve todavia una distincién sutil que ter-
mina por darnos la ocasion de llegar a un tema de fondo. En
efecto, escribe:

La obligacion de no soslayar ningiin argumento, obligacién que
esta fundada en la orientacion validatoria del discurso, no tiene
ninguna repercusion directa, sobre la pregunta de cuando, como y
con quién tengo la obligacion de argumentar. Lo contrario puede
parecer cierto inicamente cuando se presupone una teoria con-
sensual de la verdad.”

Nuestra posicion es la de dar la razon en parte a Wellmer, pero de-
sarrollando el tema de una manera y dando razones que se oponen
alas de Wellmer. En efecto, si verdad y validez son lo mismo, de las
exigencias argumentativas veritativas (de «contenido» diriamos
nosotros) se pueden deducir directa o abstractamente exigencias
de validez morales (siempre en referencia a una identidad en la
situacion ideal de habla o en la comunidad de comunicacién
ideal in the long run). Y esto porque la pretension de validez
contiene —como Habermas lo demuestra en el enunciado del
principio «U» (variable del enunciado de la norma bésica ética
de Apel) y sus desarrollos posteriores, como el imperativo de
Kant (aunque modificado)— exigencias morales universales:

7t Wellmer, 1986, p. 106; p. 128.
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«Para que esto valga universalmente debes moralmente proceder
de esta manera». Pero como para Wellmer, y para nosotros, la
doctrina consensual de la verdad no es consistente, se deben di-
ferenciar las exigencias materiales y logico-argumentativas de la
verdad de las exigencias moral-intersubjetivas de la validez de los
enunciados normativos. Esto determina: a) La razon discursiva
o argumentativa, en su aspecto logico-veritativo, debe aceptar el
mejor argumento y cumplir las exigencias materiales y logicas de
la argumentacién. b) La razoén ético-originaria (en el sentido que
nosotros la hemos definido en otros trabajos) «reconoce» a los
sujetos (como sujetos éticos iguales) en su dignidad de sujetos
antes que, como participantes de la comunidad del discurso,
situandolos en el nivel intersubjetivo racional en cuanto origen
de posibles argumentos disidentes. Y es aqui, a nueva cuenta,
¢) cuando es necesario superar una vez mas la negacion de la
llamada falacia naturalista, pero ahora formalmente. En efecto,
si partimos de un mero enunciado descriptivo tal como:

1. Juan esta ahora argumentando

Lo referimos primeramente a un sujeto humano reconocido como
tal (Juan), con dignidad propia de sujeto ético. El contenido
proposicional puede o no ser verdadero (por su materia, cap-
tada por la razén practico-material), y, ademas, tiene también
pretension de validez (en su vigencia intersubjetiva, de razén
discursiva). De este enunciado descriptivo («es» 0 «esta» en es-
pafiol) de «ser» no se podria derivar un «deber-ser» dedntico en
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opinién de muchos. Sin embargo, si pensamos el «argumentar»
en cuanto acto humano (como el «comer» del hambriento, el
«hablar» del que se comunica, etc., que es una mediacion de la
reproduccion y desarrollo de la vida del sujeto humano), pero
ahora, formalmente, como el ejercicio de un derecho del afectado
a participar en la discusidn, el «es» podria permitir derivar un
«debe ser». Asi se podria enunciar:

2. Juan debe ahora argumentar

En cuanto dicho acto es una obligacién si «Juan» es un afectado
en alguna de sus necesidades sobre la que se argumenta. No
hacerlo seria moralmente reprobable (por cobardia, por ejem-
plo). Esto determina que para «Juan» es un deber el argumentar
(eventualmente defender) su posicion en el tema que se discute.
El «deber argumentar» se deduce como una obligacién moral
en referencia formal al «<modo» o procedimiento para alcanzar
validez (no nos referimos aqui al «contenido» ético de lo que se
discute). Wellmer insiste:

Mientras que las obligaciones de racionalidad se refieren al reco-
nocimiento de argumentos, las exigencias morales atafien al
reconocimiento de personas™ [...] Si la voluntad de alcanzar la
verdad significa lo mismo que la de alcanzar consensos racionales,

72" Momento de la razén ético-originaria.
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entonces es cierto [lo que afirma Kuhlmann o Apel].” Sélo presu-
poniendo una version fuerte y criterial de la teoria consensual, se
puede interpretar inmediatamente alas obligaciones elementales de
racionalidad como expresion de la obligacién de procurar alcanzar,
una vez que se discuten temas polémicos, un consenso racionar.”*

Distinguiendo como Wellmer lo hace entre diferentes exigencias
argumentativas (de verdad por su contenido, y de validez
por su pretensiéon procedimental de consensualidad), tene-
mos todavia que aceptar que la obligacion moral se deduce del
reconocer al sujeto argumentante como un sujeto auténomo e
igual. Ademds, la argumentacion es un acto humano sobre el
que, como en todo acto humano, tenemos responsabilidad en
su ejercicio, y, por ello, no se trata sélo de un acto «objetivo»
légico, sino también y simultdneamente de un acto «<humano»
ético (por su contenido de verdad y mediaciéon para la vida
humana en comunidad) y moral (como miembros de una
comunidad de comunicacidn real en la que responsablemente
debemos cumplir con una solidaridad exigida para alcanzar
la validez, como momento situado en su estatuto moral). El
criterio procedimental de la argumentacion se transforma en
el principio moral de validez, cuando se reconoce alos otros y a
sl mismo como sujetos morales iguales, y se los permite participar
co-solidariamente en cuanto afectados éticos en sus necesidades.

73 Ibid., p. 108; p. 131.
7 Ibid., p. 11; p. 132.
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En el nivel material hay conocimiento (inteligibilidad material o de
contenidos) de la verdad de los argumentos; en el nivel formal
de la validez moral hay conocimiento de los argumentos desde la
obligacion moral del debido reconocimiento de los sujetos éticos
situados intersubjetivamente. Del criterio de intersubjetividad se
sigue el principio de validez moral, en cuanto acto del sujeto humano
en cuanto humano (ahora en cuanto «sujeto moral»). Si argumen-
tamos inteligiblemente, como miembros de una comunidad de
argumentacion, debemos ser responsables de nuestra argumentacion
como mediacién (de verdad material) para reproducir nuestras
vidas de sujetos humanos. Mientras que si somos afectados por
lo que se argumenta (para alcanzar validez formal), debemos
ser responsables de nuestro argumentar (formalmente), y aceptar
el argumento de los otros porque antes reconocemos a los otros
argumentantes como iguales. De esta manera el argumentar se
transforma en una obligaciéon moral.”

Los enunciados descriptivos pueden «desarrollarse» como
enunciados normativos, conteniendo obligaciones morales que
para Wellmer no les son constitutivos, pero si para nosotros,
por ser la misma argumentacién un acto del sujeto humano, y
que opera dentro de las exigencias morales de la vida humana. La
descripcion de las condiciones de posibilidad del ejercicio de

7> El si debo argumentar ahora, en un cierto lugar... etcétera, depende de la
«factibilidad» ética, pero las «circunstancias» no tienen nada que ver con el
«deber» argumentar en general. Creo que Wellmer no distingue claramente
este punto.
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la validez del acto humano del argumentante, analizadas como
exigencias morales, constituyen lo que ahora denominaremos el
principio moral de validez universal, que no es el tinico principio, ni
el primero, ni el altimo: es decir, es necesario, pero no suficiente,
contra la opinién de la Etica del Discurso. Este principio puede
ser fundamentado contra escépticos.”

Intentemos ahora una descripcion aproximada del principio,
redefiniendo el enunciado de la norma basica de Apel, quitandole
lo de puramente formal, y agregandole, como codeterminacion,
la referencia a la verdad practica. El principio universal formal
moral podria enunciarse, sin pretension de agotar todas sus posibles

76 El mérito de Apel es el haberlo intentado. Véase sobre la fundamentacion:

Apel, 1976, 1980, 1989; y en Cortina, 1985, pp. 79-177. La contradiccién per-
formativa del escéptico es inevitable. Habria ahora que desarrollar el argumento
teniendo en cuenta la objecion de Wellmer y nuestra propuesta de distinguir
entre el momento argumentativo de verdad del enunciado descriptivo, y la
validez propiamente practica o moral que parte del reconocimiento de la dig-
nidad ética del otro argumentante presupuesto ya siempre en el enunciado
descriptivo antropoldgico (o en referencia a la reproduccion y desarrollo de
la vida humana del sujeto humano en cuanto tal o al derecho del afectado a
participar), y por ello de los enunciados normativos también, y tal como lo
expresa de manera todavia rudimentaria la posicion del «socialismo logico» de
un Peirce. La contradiccion performativa ante la pura argumentacion es distinta
de la que surge de la posible negacion del otro argumentante practicamente,
porque, moralmente, negar la posibilidad de argumentar es negar al Otro en
tanto argumentante. Aqui el escepticismo radical no solo es irracionalismo
contradictorio performativamente, sino solipsismo antimoral (y antiético).
Wellmer niega que pueda haber una tal fundamentacion (Wellmer, 1986,
p. 102ss; p. 125ss); Habermas en cambio piensa que es posible bajo ciertas
condiciones (Habermas; 1983, pp. 86ss; pp. 98ss).
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determinaciones y s6lo considerando algunos aspectos, de la
siguiente manera: El que argumenta con pretension de validez
practica acepta las exigencias morales formales del estar en una
comunidad de comunicacion, en la que todos los afectados acerca
de lo que se argumenta (afectados en sus necesidades, en sus
consecuencias y por las cuestiones éticamente relevantes que se
tratan) deben participar en la discusion, debiendo ser reconocidos
como sujetos morales reciprocamente iguales, dispuestos a llegar
a acuerdos sin otra coaccién que la del mejor argumento, y
teniendo en cuenta en dicho procedimiento las orientaciones
emanantes del principio ético-material ya definido.”

77" Esta argumentacion, discusion préctica o deliberaciéon comunitaria (no slo
solipsista como en el caso del Estagirita o los neoaristotélicos, ya que sub-
sume y supera a la mera fronesis monoldgica, pero podria ser denominada
un acto de fronesis intersubjetivo-comunitaria) se ocupa materialmente de un
enunciado cuyo «contenido» tiene pretension de verdad prdctica. Es decir,
debe guardar en dicho «contenido» ético relacion: a) con el criterio de re-
produccién y desarrollo de la vida del sujeto humano en general («jQue sea
posible vivir!»); b) con el criterio de «rectitud» con respecto a las exigencias
valorativo-culturales sostenibles o racionales vigente de los afectados; e
igualmente, e) con el criterio de «rectitud» con respecto a las «adecuadas»
inclinaciones o pulsiones (Trieben, de las cuales Freud tiene mucho que en-
seflarnos, en especial la relacién entre el inconsciente pulsional y el Uber-Ich
[Super-yo], que indica la articulacion de la represion de la libido con las pautas
ético-culturales vigentes y ontogenéticas familiares; a la que hace referencia
Aristdteles en aquello de «verdad [practica] en homologia con la rectitud
de la tendencia (torxei torth) (EN VI, 2; 1139 a 31). La ética filosofica puede
entonces dar orientaciones a la discusion o deliberacion practico-comunita-
ria, articulada con los afectados, los militantes lideres, los expertos (entre
ellos los cientificos criticos), etc., en un nivel universal y de principios. Una
«razén discursiva» ético-moral (no puramente formal como en la Etica del
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6. El criterio practico de la «critica»

La Etica del Discurso se distingue de la Etica de la Liberacién,
esencialmente, por cuanto esta tltima pretende ser critica ética
y materialmente. Releyendo textos de la primera Escuela de
Frankfurt hemos encontrado el siguiente:

Lo que la teoria tradicional se permite admitir sin mas como vigente
(vorhandenen), su papel positivo’™ en una sociedad en funciona-
miento [...] son cuestionadas por el pensamiento critico (kris-
tischen Denken). La meta que éste quiere alcanzar, es decir, una
situacion fundada en la razdn se basa en la miseria presente (Not der
Gegenwart).” Pero esa miseria no ofrece por si misma la imagen
de su superacion.®® La teoria esbozada®! por el pensar critico no
obra al servicio de una realidad ya vigente (vorhandenen Realitdit)**
solo expresa su secreto.®

Discurso), subsume los «contenidos» éticos, los procedimientos «formales,
y se enfrenta, posteriormente a la «factibilidad» practica.
La dialéctica sugerida es ahora, no ya contenido-forma, sino positivo-negativo.
La «negatividad».
Es decir, exige una explicacion cientifico-analitica que s6lo se alcanzard, por
colaboracion corresponsable del «intelectual» (cientifico, experto, filosofo,
etcétera), que es el tema central de Horkheimer.
Se trataria de la «critica negativa» del sistema, pero, ademds, y posteriormente
la «construccion positiva de alternativas».
Aqui, entonces, Horkheimer nos habla de dos «realidades»: la Realidad I del
Sistema I, y la futura Realidad II del proyecto utépico posible, como fruto de
la «praxis de liberacion (Praxis der Befreiungs)» (Ibid., p. 49; p. 263).
8 Horkheimer, 1970, p. 35; p. 248.
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La miseria de las victimas es entonces el punto de partida cri-
tico.* No se pueden descubrir las victimas (miseria) sin una
previa afirmacion de su materialidad (entiéndase «corporalidad»
y «contenido») que la primera Escuela de Frankfurt —via Marxy
Freud— nunca perdio:*

Por medio del movimiento contradictorio de épocas y fuerzas
progresivas y retrégradas, dicho proceso [de la actividad del pen-
sar] conserva, eleva y despliega la vida humana.®® En las formas
historicas dadas de la sociedad, el excedente de bienes de consumo
producidos [...] beneficia directamente sdlo a un pequefio grupo

#  Considere este texto de 1933: «Wenn die meisten Menschen bis jetzt auch

ein sehr starkes Bederfnis danach hegen, wenn sie sich bei wichtigen Ents-
cheidungen nicht bloss auf die Gethle der Emprung, des Mitleids, der Liebe,
der Solidaritit berufen mogen, sondern ihere Triebkrfte dadurch auf eine
absolute Weltordnung beziehen, dass sie als sittliche kennzeichen, so ist damit
noch keineswegs die vernnftige Erfllbarkeit diese Bedrfnisse erwiesen. Die
Leben der meisten Menschen ist so elend, der Entbehrungen und Demtigungen
sind so zahlreiche, Anstrengungen und Erfolge stehen meist in einem so krasse
Missverhltnis, das die Hoffnung, diese irdische Ordnung mchte nicht die
einzig wirkliche sein, nur zu befreiflich ist» («Materialismus und Metaphysik»,
en Horkheimer, 1970, p. 76).

No asi la segunda Escuela (Apel y Habermas), que «pierden pie» material por
su reductivismo formal (puramente pragmatico discursivo). La «criticidad»
depende de la proporcién de materialidad y negatividad considerada.

Esta formula: «...erhlt, steigert und entfaltet er das menschliche Leben», es
casi exactamente la que hemos adoptado para expresar sintéticamente el
criterio material de la ética. «Erhalten» y «steigern» lo hemos reemplazado
por «produzieren» y «reproduzieren», més bioldgico y econémico; y «ent-
falten» por «entwickeln» (mas social, politico, cultural, estético).
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de personas, y estas condiciones de vida (Lebensverfassung) se
manifiestan también en el pensamiento [...] A pesar de la con-
veniencia material (materiell) que ofrecia la organizacién de la
sociedad en clases, cada una de sus formas se reveld finalmente
como inadecuada. Esclavos, siervos y ciudadanos® se sacudieron
el yugo [...] en cuyos momentos criticos® la desesperacion de las
masas fue por momentos decisiva, penetre en la conciencia® y se
transforme en una meta.”*%!

Es evidente que la «critica» de Horkheimer es distinta de la mera
critica de la teoria, por ejemplo, la kantiana, ya que ésta no
es suficiente, porque «el reconocimiento critico de las catego-
rias que dominan la vida (Leben beherrschenden) de la sociedad

contienen también la condena de aquellas».”> Como vemos,

Horkheimer se ha planteado un complejo objeto teérico. Lo
que tiene claro por ahora es que la materialidad negativa es
el punto de partida, y que la vida es la referencia necesaria de

87
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Indica aqui «las victimas» (véase esquema 4.3).

Son los momentos 2-7 del esquema 4.3, desde la toma de consciencia critica
delas victimas hasta el analizar tedrica-criticamente las causas de la negacion
real de las mismas.

Momentos 5y 6, origen del proceso de «concientizacion» (palabra y proble-
matica que Horkheimer ignora todavia, y que Paulo Freire descubrira en la
miseria brasilefia: de la periferia del capitalismo mundial y brasilefio, porque
el Nordeste de Freire es la «periferia» del Brasil).

Doble meta: de formulacion de un proyecto alternativo (momento 8) o de
una nueva institucionalidad (parcial o global: e] Sisterna II).

Ibid., pp. 31-32; p. 244.

Ibid., p. 28; p. 240.
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contenido. Por ello, y esto es esencial, Horkheimer sittia el tema
explicitamente dentro del ambito prdctico (pero, por desgracia,
no todavia especificamente ético). Al intentar definir el tipo de
racionalidad y discurso en el que consiste la Teoria Critica cormo
critica toca de paso todo lo que hemos ganado sistematicamente
hasta ahora (tanto la racionalidad material como la negatividad).”
Bien indica Adorno el como el punto de partida de la critica
sigue siempre presente en el sistema como «lo peligroso» por
excelencia:

Esa ratio [burguesa] tiembla ante lo que perdura amenazadoramente
por debajo de su dmbito de dominio y que crece proporcional-
mente con su mismo poder [...] Asi tuvo que desplazar su origen a
un pensamiento formal* separado de su contenido; era la tinica
manera de ejercer su dominio (Herrschaft) sobre lo material.*®

La critica, en un sentido ético, es negativa (parte de la victima y
se vuelve contra el sistema vigente que la produce) y material (ya
que toma en cuenta su corporalidad: la victima «no puede vivir»).

% Veremos que habrd, de todas maneras, un cierto déficit, tanto en la aceptacion
dela positividad ética o metafisica de las victimas, como en el nivel de la articu-
lacién al «sujeto social histdrico», y, por ello, habra una cierta inconsistencia
en el aspecto de la factibilidad y la construccion de alternativas positivas en
el proceso de la praxis de liberacion.

Hemos estudiado este desplazamiento en el 2.1 y siguientes, critica anti-
cipada a Apel y Habermas.

% Adorno, 1966, p, 30; p. 29.

94
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Es en este sentido fuerte y primero, que hemos indicado desde
el comienzo del didlogo con Apel que a la comunidad de comu-
nicacion hay que oponerle, desde su exterioridad, a los excluidos
—pero por dominados, oprimidos, negados—. Y a la dimensién
meramente lingiiistica, racional, comunicativa, era necesario
articulada con la dimension material (de la comunidad de los vi-
vientes). Sin la negatividad 'y la materialidad la critica en su sentido
ético es imposible. La segunda Escuela de Frankfurt, desde 1970
aproximadamente, que descubre la «transformacion de la filosofia»,
dejando atras el paradigma de la conciencia solipsista y de razén
instrumental, y pasando al paradigma lingiiistico-comunitario y
de razén discursiva —que significa un notable descubrimiento—,
pierde sin embargo la negatividad y la materialidad de la primera
Escuela de Frankfurt. Su «criticidad» es puramente comunicativa
(se critica la colonizacién del mundo de la vida cotidiana [Le-
benswelt] en un nivel comunicacional), pero no puede ya partir
de la negatividad material pulsional (el didlogo critico con Freud
lo permitia) o econémica (el didlogo con Marx abria ese espacio).

Apel y Habermas dejan de ser criticos con respecto al ca-
pitalismo del «centro», pero no simplemente por tener nuevos
argumentos contra Freud o Marx, sino, esencialmente, porque
han abandonado el ambito de la materialidad y se han reducido
al de la comunicacioén lingiiistica, comunicacional, discursiva
exclusivamente. En este ambito podran realizar eficaces y
utiles criticas a la filosofia analitica, neopositivista, episte-
mologica, etcétera, pero estaran incapacitados a una critica
negativa y material de las pulsiones (a Nietzsche no podra
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criticarsele ya sus limitaciones en la «logica» de los instintos,
sino solo desde su irracionalidad) o del sistema econémico
(s6lo podran aportar, y es muy relevante y creador, en la linea
de una filosofia politica de la democracia y el derecho; pero nada
en la economia tan esencial para el mundo periférico actual).

En fin, el criterio de criticidad ético, fuerte, parte del descu-
brimiento de que las victimas del sistema (efectos no-intencio-
nales del mismo) ya que «no pueden vivir» —en relacion con el
principio ético-material y negativo—, y no han participado en
la toma de decisiones que los niega —en relacion con el principio
formal, también negativo.

7. El principio ético-critico universal

Como en los casos anteriores, del criterio del «ser» se deriva el
principio del «deber-ser». Si las victimas no pueden vivir, como
efecto institucional no-intencional del sistema vigente, se deducen
dos dimensiones: una negativa y otra positiva. Ahora se pasa del
«no-poder-ser-viviente» al «deber-ser-viviente» (no aceptando
una vez mas la llamada «falacia naturalista»):

3. Estavictima tiene hambre, por lo que su vida corre peligro;
4. soy re-sponsable® del hambre de esta victima. Ergo

% En el sentido ineludible indicado por Levinas, pero igualmente si se con-
sideran todas las mediaciones necesarias, ya que todo ser humano, por ser
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5. debo (es una obligacion ética), en primer lugar, criticar
al sistema como totalidad, por ser el origen de dicha
negatividad, y, ademas,

6. debo transformar las estructuras que originan tal nega-
cién en la victima para que no haya tal victima en el
tuturo.

Se trata de juzgar negativamente al sistema (norma, acto, etc.) en
aquello que es causa de la victimacion de las victimas. Es la krisis
por excelencia. El «juicio final» (a la Benjamin describiendo la
obra de Paul Klee) desde el «tribunal (kriterion)» de la historia®”
(desde las victimas), que mide toda norma, acto, instituciéon o
sistema de eticidad en su «bondad» (o «maldad»). El enjuiciar con
un «no» al sistema, esta precedido por un «no» generar victimas
(de no haber «esta» victima no se haria necesaria «esta» critica).
Por ello se comprende el por qué los imperativos mas antiguos y
venerables de la humanidad fueron siempre negativos. Asi, los tres
preceptos éticos del mundo quechua (del Imperio inca antes de la
invasion de los europeos en el Pert1) se enunciaban negativamente:

Ama Llulla. Ama Kella. Ama Sua.”®

un momento de las estructuras complejas de la humanidad en su desarrollo,
no puede declararse absolutamente inocente de nada. Siempre existe algun
tipo (directo, indirecto, consciente o no-intencional) de complicidad con la
negatividad de las victimas, que nos compromete a todos.

°7 Dicho criterio es completamente distinto al de Hegel.

% «No mentiras; no dejaras de trabajar; no robaras».
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Los tres preceptos negativos se proponen evitar que haya
victimas, desequilibrio, injusticia, y podrian resumirse en un:

7. iNo obres de manera que tu accién genere victimas!

Aqui debe situarse también la propuesta de Wellmer® acerca de
la fuerza del imperativo universal como prohibicién de una
maxima no generalizable.

El principio ético-critico, en sus momentos negativos, primero
(y como juicio negativo contra la no-reproduccion de la vida), y
positivo, después (y como exigencia del desarrollo de la vida),
podria ser enunciado aproximativamente como sigue: Quien
actua ético-criticamente ha reconocido que, a las victimas de
una norma, acto, institucién o sistema de eticidad, etc., se les
ha negado la posibilidad de vivir (en su totalidad o en alguno
de sus momentos), por lo que, esta obligado, en primer lugar,
anegar la «bondad» de una tal mediacién y su origen, es decir:
debe criticar la no-verdad, no-validez y no-factibilidad ética del
momento que origina la victima (que desde ahora aparece como
dominador), y, en segundo lugar, creativa y solidariamente, debe
transformarlo.

Negativamente habrd entonces que criticar, y positivamente
transformar, el sistema que produce tales victimas. Ambos mo-
mentos se imponen como un deber, obliga a la conciencia ética

% Véase Wellmer, 1986, I: «El programa kantiano».
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tanto de las victimas como la de aquellos que han aceptado la
«interpelacion» de dichas victimas, y la han asumido por co-res-
ponsabilidad cosolidaria (co-laborante). El principio ético de la
critica negativa, se transforma positivamente en el «Principio-Li-
beracién», que no es solamente exigencia éticodeontoldgica de
mera emancipacion teérica (por la Aufkldrung), sino también
practica, como explicacion (de las ciencias sociales criticas) y
transformacién material de las estructuras, hasta construir un
nuevo sistema donde las victimas de ayer puedan ser sujetos
participantes («jPuedan vivir plenamente!») de las nuevas
instituciones creadas por la praxis de liberacion.

El «jLibera a las victimas!» (expresiéon mas adecuada que
la de la metafora econémica del «jLibera a los pobres!») es un
imperativo que sintetiza todos los principios que lo componen
analiticamente. Tanto 1) el principio ético material universal
(«jReproduce y desarrolla la vida de cada sujeto humano en co-
munidad!», contra los cinicos), como 2) el moral formal («;Que
participen todos los afectados en la argumentacion simétrica'®
de fundamentacién de las normas que les concierne!», contra los
escépticos), 3) el de factibilidad («jHaz lo factible instrumental y
estratégicamente!», contra los anarquistas), 4) el critico negativo
(«jCritica al sistema en aquella estructura que causa victimas!»,
contra los conservadores), 5) el intersubjetivo antihegemonico
(«jOrganicemos como victimas que somos una comunidad critica

1 Simetria imposible de facto, y por ello en el momento 5) las victimas organizan
su propia simetria antihegemonica.
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simétrica contra la comunidad hegemonico-dominadora, para
explicar las causas de nuestra victimacion!», contra los dogmaticos
fundamentalistas o vanguardistas), y 6) de factibilidad utdpica
(«jFormula explicitamente un proyecto de liberacion posible,
factible!», contra el conservador antiutépico a la Popper). El
imperativo de liberacién enunciado subsume estos seis impe-
rativos, los sintetiza efectuandolos.

La Etica de la Liberacién aprende de la Etica del Discurso.
Sabe que sdlo se sittia en el nivel 2) de estos los seis enunciados,
como una Etica que expone creativamente el momento consensual
de la validez intersubjetiva, llevando a sus tltimas consecuen-
cias, comunitaria y discursivamente, la moral de validez formal
universal de Kant. Sin embargo, queda apresada en las mismas
reducciones de origen, en un formalismo que no le permite
integrar suficientemente el nivel material, de factibilidad (que
no hemos tratado aqui), por lo que le es imposible efectuar una
critica ética material. No es extrafio que no pretenda dar ninguna
«orientacién» de contenido a las discusiones angustiantes que
se presentan en todas las esferas de la ética, y en especial de los
frentes de liberacion (tales como los econdémicos, pulsionales,
pedagogicos, etcétera). Se ha producido inadvertidamente un
vaciamiento del discurso ético.
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Filosofia de la liberacién como praxis
de los oprimidos

ace veinte afos, a finales de la década del 60, surgia en

América Latina la Filosofia de la Liberaciéon —en Argentina,
al comienzo y lentamente en todo el continente, posteriormente
en algunos lugares del mundo periférico y ain de paises centrales.
Puede considerarse como la primera Filosofia de la Liberacién,
implicita, la critica de la conquista (1510-1553). La segunda, fue
la justificacion filosofica de la primera emancipacion (1750-1830).
La tercera Filosofia de la Liberacion se articula ahora a la segunda
emancipacion (a partir de 1969). Sus antecedentes pueden buscar-
se desde el pensamiento de Mariategui en los aios veinte, o en el
de la Revolucion Cubana desde 1959. La primera fase, explicita,
transcurre desde 1969 a 1973 —etapa de su constitucion—;'

! Véase al respecto Eduard Demenchonok, «La Filosofia de la Liberacion

latinoamericana», en Ciencias Sociales (Mosct), 1 (1988), pp.123-140; Horacio
Cerutti, «Actual Situation and Perspectives of Latin American Philosophy for
Liberation», en Philosophical Forum (N. York), 1-2, (1988-1989) pp. 43-61;
considérense igualmente mis articulos: «Retos actuales a la Filosofia de la
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la segunda fase, acontece desde dicha fecha hasta 1976 —etapa
de maduracion—; la tercera, hasta 1983 —etapa de persecucion,
debate y confrontaciones—; la cuarta, hasta el presente —de
franco crecimiento y de respuesta a nueva problemitica.’

En efecto, durante estas dos décadas han acontecido muchas
novedades, sin embargo, las hipétesis originarias no sélo no se han

Liberacion en América Latinay, en Libertacao / Liberacion (Porto Alegre), 1
(1989), pp. 9-29 (publicado también en Lateinamerika [Rostock], 1 (1987),
pp-11-25), donde hemos expuesto la periodizacion incluida arriba en el
texto; ademds considérese «Una década argentina (1966-1976) y el origen
de la Filosofia de la Liberacién», en Reflexao (Campinas), 38 (1987), pp.
20-50: y para situar la Filosofia de la Liberacion dentro de la historia de la
filosofia latinoamericana, mi articulo: «Hipdtesis para una historia de la filo-
sofia latinoamericana», en Ponencias, Il Congreso Internacional de Filosofia
Latinoamericana, USTA, Bogota, 1982, pp. 405-436; también mi trabajo
«Praxis and Philosophy. Provisional Thesis for a Philosophy of Liberation»,
en Philosophical Knowdloge, Univ. of America, Washington, 1980, pp.108-
118, igualmente en Praxis latinoamericana y Filosofia de la Liberacion, Nueva
América, Bogotd, 1983, pp.21-45: el punto 1. «Origen de la Filosofia de la
Liberacion», en «La Introduccion a la Transformacion de la filosofia de K.O.
Apel y la Filosofia de la Liberacion» (1989), a publicarse en varias lenguas,
en especial en un numero especial del Philosophical Forn (New York); y en
«Histoire et Praxis (Orthopraxis et Objectivité)», en Revue de Université,
Ottawa, 4 (1985), pp. 147-161.

2 En el XVIII Congreso Mundial de Filosofia (Brighton), 1988, se organizd
un panel sobre «Identidad y Liberacién» con participantes de Africa y Asia.
En abril de 1991 se organiz6 un primer Coloquio Internacional Norte-Sur
en Ndpoles (Italia), para realizar un didlogo en torno a la Filosofia de la
Liberacion en el centro y la periferia. En Estados Unidos (coordina la profa.
M.Ch. Morkovsky) y Europa (coordinan Domenico Jervolino y Raul Fornet
Betancourt) hay muchos participantes de AFYL (Asociacién de Filosofia y
Liberacion). En Lovaina se esta preparando una «Enciclopedia Filosofica
Latinoamericana», inspirada desde la Filosofia de la Liberacion.
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modificado, sino que se han profundizado; por otra parte, no
han sido contradichas; mas bien han sido ignoradas —la tactica
no-radical de la dominacion—. Mientras tanto, en América Latina
la filosofia analitica y epistemoldgica positivista ha ido perdiendo
mucho de su élan religioso y sectario;’ el estalinismo leninista ha
desaparecido; la filosofia historicista latinoamericanista ha debido
nutrirse de un mayor rigor metodoldgico. Todo ello alienta la
«tradicion» filosdfica en la que se origind la Filosofia de la Libera-
cién, por lo que hoy puede crecer con mayor claridad que antes,
en la ultima década del siglo xx. Y, sobre todo, la realidad desde
la cual surgi6 dicha filosofia es hoy mas acuciante que nunca, en
continua y desesperante espiral de subdesarrollo: la miseria, la
pobreza, la explotacion de los oprimidos de la periferia mundial
(en América Latina, Africa o Asia), de las clases dominadas, de los
marginales, de los «pobres» en el «centro» (los negros, hispanos,
turcos, etcétera). A lo que hay que agregar a la mujer «objeto»
sexual, a los ancianos acumulados «sin uso» en la miseria o en
los asilos, a la juventud explotada y enviciada, a las culturas
populares y nacionales silenciadas, a las razas discriminadas. ..,
a todos los «condenados de la tierra», como expresaba Frantz
Fanon, que esperan y luchan por su liberacion.

*  Criticas como las de un Richard Rorty o Feyerabend tienen mucho que ver

en esto.
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Demarcacion de la filosofia de la liberacidon: mas
all4 del eurocentrismo desarrolista

El «lenguaje» filoséfico de la Filosofia de la Liberacion, en su
origen, debe inscribirselo dentro de la tradicién fenomenolégica,
hermenéutica y dialogal. Se partia desde el «altimo Heidegger»,*
lo que comportaba tomar como referencia el Husserl de la «Le-
benswelt (mundo de la vida cotidiana)» y de la Krisis,” todavia
demasiado dentro del «paradigma de la conciencia». El propio
Georg Gadamer o Merleau Ponty, y aun el Paul Ricoeur de la
época, debian inscribirse en esta corriente. Herbert Marcuse® nos
permiti6 «politizar» la ontologia. Ernst Bloch abrié el horizonte
futuro y utépico (que, sin embargo, no sera exactamente un
«pro-yecto [Entwurft]» de liberacion todavia). Pero fue a partir
dela critica de la «dialéctica negativa» (desde Hegel” hasta Ador-
no), en parte desde el redescubrimiento del concepto mismo de
«dialéctica» por Jean Paul Sartre,® que pudimos comprender la
importancia de la posicion del «viejo Schelling», el que supera
la «dialéctica negativa» hegeliana, desde la positividad de la ex-

* Véase Para una ética de la liberacion latinoamericana, Siglos XXI, Buenos
Aires, 1973, t. 1, cap. 1-2.

> Véase Para una destruccion de la historia de la ética, Ser y tiempo, Mendoza,
1972, pp. 134 ss.

®  Enespecial El hombre unidimensional de tanta repercusion en los movimientos
del 68 —también en América Latina.

7 Véase mi obra Método para una Filosofia de la Liberacion. Superacién analéctica
de la dialéctica hegeliana, Sigueme, Salamanca, 1974.

® En especial por La critique de la raison dialectique, Gallimard, Paris, 1960.
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terioridad del «Sefior del Ser».’ Fue asi que la reflexién de una
«comunidad de fildsofos» (argentinos, a finales de la década del
60),' que situdndose desde dentro de la sociedad reprimida por
la dictadura militar periférica, militantemente articulada con
movimientos populares (y también populistas) que luchaban
por su liberacion, hizo comprender la importancia del pensa-
miento de Emmanuel Levinas, no sélo ni principalmente en
aquello de «el Otro» como lenguaje (aunque siempre también),
sino esencialmente como pobre: como el miserable que sufre
traumaticamente en su corporalidad la opresion y la exclusion
de los «beneficios» de la totalidad."

El pobre como «el Otro»: como América Latina periférica,
como las clases oprimidas, como mujer, como juventud...

Veinte afos después, por desgracia, la «realidad» se ha dra-
matizado y contradictoriamente acentuado en su injusticia. La
«comunidad de los filésofos» europeo-norteamericanos han
abordado otros temas, y la Filosofia de la Liberacién no puede
evitar la confrontacion con ellos. Ahora, «el Otro» esla «otra-cara»
de la Modernidad." No somos ni pre-, ni anti-, ni post-moder-
nos: y, por ello, no podemos «realizar» plenamente la inacabada

°  Esla tesis de fondo de nuestra obra nombrada Método para una Filosofia de

la Liberacién (sin saberlo, anticipadamente, contra Habermas).

Véase por ejemplo la obra colectiva Hacia una Filosofia de la Liberacién,
Bonum, Buenos Aires, 1973.

Véase esto en el cap. 3 del t. I de mi Para una ética de la liberacién latinoame-
ricana, Siglo XXI, Buenos Aires. 1973.

Véase el punto 1.1 de «La introduccion de la Trasformacion de la filosofia de
K.O. Apel...»: «La Modernidad y la falacia desarrollista: el eurocentrismon.
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Modernidad (como intenta optimistamente Jurgen Habermas),"
porque, como el esclavo (ante el «sefior» del esclavismo) hemos
«pagado» en nuestra miseria, en nuestro «No-ser» (desde el 1492
como mundo colonial, primero, y desde el 1810 como mundo
neocolonial, después), el «Ser», la acumulacién primitiva y la
superacion de las sucesivas crisis del capitalismo «feliz» central,
y atn «tardio» (la nacion «desarrollista» de Spaetkapitalismus,
encubre el «capitalismo explotado» —y por ello subdesarrolla-
do— de la periferia).

Las criticas a la Modernidad de los «postmodernos» pueden
ser sumamente utiles a la Filosofia de la Liberacién, como lo fue-
ron las criticas de Martin Heidegger o de Wittgenstein contra la

3 En su excelente obra Der philosophische Diskurs der Moderne, Suhrkamp, Frank-
furt, 1988. Es interesante que a propdsito de «Ein anderer Ausweg» (capitulo XL,
Pp. 344 ss.), nos habla de la obra de H.-G. Boehme, Das Andere der Vernunft
(1983), del excluido. Por el contrario, «el Otro» de la Filosofia de la Liberacion»
no es solo el otro «de la Razény, sino «el Otro» de la «comunicacion de la vida»,
el que en su corporalidad sufre el ser «pobre»; pero, ademads, no es un otro «irra-
cional», sino opuesto a la razén «dominante» («<hegemonica» dirfa Gramsci) y
que instaura una razén liberadora (razén futura, nueva). No podemos aceptar
ni la razon opresora del «terror», ni el irracionalismo «nihilista». El «pobre»
debe ser «inteligente» (como los Sandinistas agredidos cotidianamente por el
Imperio «democratico»; como el ratén entre las patas del gato, que al minimo
error «irracional» su sobrevivencia esta en peligro: el gato pueda ser «nihilista»
como G. Vattimo, escéptico como R. Rorty, «jugueton» como los «juegos del
lenguaje», homo Iudens; mientras que el que grita: «jTengo hambre! {No me
tortures!»... no juega... muere en su corporalidad traumatizada; pero debe
planificar, con fronesis, racionalmente como comer mafiana, cémo estructurar
un sistema donde la tortura desaparezca). Sea bienvenido el «racionalismo»
habermasiano, apeliano, pero como «razdén opresora» eurocéntrica.
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metafisica moderna,' pero no son suficientes. De Richard Rorty,
por ejemplo, es util —y de hecho, inspirindonos en Heidegger y
Levinas, habiamos criticado a la Modernidad por imponer una
filosofia de la «luz», de la «representacion», de la «subjetividad»
del cogito—" por la deconstruccién integral del pensar analitico
(desde el siglo xv1II), epistemologico (desde Frege, Carnap o
Popper), positivista, «desde dentro» de la propia tradicion anglo-
sajona. Michel Foucault —en especial en su genial LArchéologie
du savoir—,'* que no se propone ya la «com-prension», sino mas
bien la «destruccién» arqueoldgica de la subjetividad, donde no
se intenta ver la «falsa continuidad», sino mas bien las «fracturas»,
puede servirnos, por ejemplo, como camino, como método para
«des-andar» la historia del «eurocentrismo» o la de la «falacia
desarrollista», presente atin en él y en toda la filosofia moderna,

4 Como tan ejemplarmente lo muestra K.O. Apel en Transformacion de la

filosofia (ed. alemana, Suhrkamp, Frankfurt, 1973, t.1-1D.

Pensamos en Philosophy and the mirror of nature. Princeton University Press,
New Jersey, 19797; Consequences of Pragmatism, University of Minnesota
Press, 1982; Contingency, Irony and Solidarity, Cambridge University Press,
1989. Por nuestra parte véanse estos temas en Filosofia de la Liberacién, 1.1.5:
Para una ética de la liberacién latinoamericana, cap.3, paragrafo 36,111, pp. 156
ss.: «El método analéctico yla filosofia latinoamericana». Donde escribiamos:
«El Otro esta mas alld del pensar, de la com-prension, de la luz, del logos; mas
alld del fundamento, de la identidad: es un an-arjos» (p. 161).

Sobre todo en Larchéologie du Savoir (Gallimard, Paris, 1969), donde lo que
le importaba son los conceptos de «discontinuidad, de ruptura, de umbral, de
limite, de transformacién». De alguna manera «el Otro» es el principio de la
«discontinuidad»: es el origen del cambio y las transformaciones. La Filosofia
de la Liberacién, aunque criticandolo, puede aprender de Foucault.

15
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y para describir el origen de nuestra conciencia periférica desde la
«fractura» de la Exterioridad (ya que la Filosofia de la Liberacion
es una de esas «rupturas» histdricas). Lo mismo puede decirse
del intento de Jacques Derrida,"” de un Jean-Francois Lyotard'® o
de un Gianni Vattimo.'” Como Friedrich Nietzsche,” nos ayudan
como «destructores», pero poco como «re-constructores», y la
liberacién es praxis siempre «constructiva» de la novedad (ra-
cionalidad prudente, utopia realizable, negatividad esperanzada
en la posibilidad de lo «<nuevo»: ;Cémo puede el hambriento no
esperar comer mafiana?

De la misma manera, la critica de la metafisica por parte de
Popper o Wittgenstein —en especial el «<segundo», exigiendo una
necesaria precision del lenguaje,* que niega el ultrapasar ciertos

7" De Jacques Derrida véase La voix et le phénomene, PUF, Paris, 1967; Lécriture
et la différence, Seuil, Paris. 1967; De la grammatologie. Sevil. Paris. 1967.

'8 De Jean-Francois Lyotard, véase La condition postmoderne, Minuit, Paris, 1979.
¥ De Gianni Vattimo, La fine della Modernita. Garzanti, 1985.

Véase sobre Nietzsche en nuestra obra Para una ética de la liberacion, y en
Para una de-struccion de la historia de la ética, ya citadas, donde no podemos
dejar de relacionar el pensamiento del gran nihilista a un retorno eurocéntrico.
a la pretendida autenticidad aria, guerrera, de dominacion.

Véase la obra de Filosofia de la Liberacion de Franz Hinkelammert: Critica de
la razén utdpica, San José (Costa Rica), 1984, en especial enderezada contra
Popper, y al mismo tiempo contra Hans Albert, en su capitulo V: «La meto-
dologia de Popper y sus analisis tedricos de la planificacion, la competencia
y el proceso de institucionalizacion», donde concluye: «Asi pues, Popper no
supera la utopia ni logra una critica de ella. Lo que hace es transformarla
de una utopia de liberacién del hombre —de una utopia de la praxis en una
utopia del progreso técnico: no hay metas que este progreso técnico no pueda
alcanzar—. Traslada la fuerza utépica a la tecnologia y a la inercia objetiva

w
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limites que la metafisica ingenua habia superado, es compatible
con la tarea de-constructiva de la Filosofia de la Liberacion. Pero,
nuevamente, ni sus argumentos, ni su «puerta cerrada» a toda
realizacién de una utopia realizable puede ser tenida seriamente
en cuenta por nosotros. Por el contrario, la epistemologia que
presupone ya-siempre a priori una «comunidad de los cientifi-
cos» —como la de Peirce o Kuhn—, reasumida y transformada
radicalmente en manos de Karl O. Apel, puede ser un punto de
partida valido para la etapa presente de la Filosofia dela Liberacién
(teniendo en cuenta que ahora, la «comunidad de comunicacién»
debe extrapolarse no s6lo a la humanidad en su conjunto, sino al
sujeto histdrico del proceso de liberacion: el «<no-sotros» [que es
un «vosotros» exterior al «<nosotros» dominante], del «pueblo»
como bloque social de los oprimidos, la mujer, la juventud, etcé-
tera, y, por ello mismo, la «pragmatica trascendental» deberia ser
también asumida, subsumida, en una «econdmica trascendental»
como veremos mas adelante).

Por su parte, la defensa de la Modernidad de un Habermas —en
la obra citada, y en otras— es igualmente ttil, porque nos evita
caer en un irracionalismo populista, folklorista, fascista;* pero

de su progreso, y lo hace actuar asi en contra de la libertad humana. El cielo
en la tierra no lo promete precisamente Marx; es Popper quien lo promete,
integrando incluso su mito de la inmortalidad en esta hipostasis del capita-
lismo tardio de hoy» (p. 191). La critica de Hinkelammert, ciertamente, es
mucho mds profunda y construida que la de K.O. Apel, al que, sin embargo,
tenemos como ejemplar en este punto.
De ahilo valioso de la critica, por otra parte, deformante, de Horacio Cerutti,
Filosofia de la liberacién latinoamericana, FCE, México. 1983. (Sobre esta
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tampoco es suficiente. La ambigiiedad de una tal «realizacion» de
la Modernidad, por parte de la «sociedad abierta» del «capitalismo
tardio», se encuentra limitada por lo que llamamos la «falacia del
desarrollismon. Es decir, pretender extrapolar, imponer el modelo
(v la filosofia que parte de él) del capitalismo central y «tardio»,
en una misma linea recta de «desarrollo» sin discontinuidad, al
capitalismo periférico (de Africa, Asiay América Latina; es decir,
a mas del 80% del capitalismo mundial, si tenemos en cuenta su
poblaciéon numéricamente), subdesarrollado, y en dicha «ideologia
desarrollista»: «atrasado». El «atraso» del capitalismo periférico es
un «antes» con respecto al «después» del capitalismo «tardio». Lo
que no se tiene conciencia, en esta ideologia eurocéntrica, es que
no hay tal «antes». Desde 1492 no es un «antes» sino un «abajo»:
lo explotado, dominado, origen de riquezas robadas y acumuladas
en el «centro» denominador, explotador. Repetimos: la «falacia
desarrollista», piensa que el «esclavo» es un «sefor libre» en una
etapa juvenil, como un nifio («rudo o barbaro»), no compren-
diendo que es la «otra-cara» de la dialéctica de la dominacion,
el desde-siempre la «otra-parte» en la relacion de explotacion. El
mundo periférico no podra nunca ser «desarrollado», «central» ni
«tardio»; su camino es otro, su alternativa distinta. La Filosofia de
la Liberacién expresa filosoficamente esta «dis-tincion».?

obra, véase «Filosofia de la Liberacion en América. Diez afos después», en
Cristianismo y Sociedad, 80 (1984), nimero dedicado al tema).

» Véase la categoria de «dis-tincion» en mi Filosofia de la Liberacion 2.4.3-24.4,
4.1.5.5; en Para una ética de la liberacién, cap. 6, pardgrafo 37, t. IL. En cuanto
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Desde la «caida del muro de Berlin» (noviembre de 1989),
y gracias al proceso de la «perestroika», las alternativas «de-
mocraticas» de un socialismo de liberacion en la periferia se
manifiestan como una necesidad aiin mas claramente que antes.
Aunque la periferia del capitalismo sufre un embate mucho
mayor del imperialismo, mas necesaria que antes se dibuja en
el horizonte la utopia critica contra un capitalismo inhumano,
injusto, donde el «libre mercado» permite, en la competencia
del homo homini lupus, triunfar sélo al mas fuerte, desarrollado,
militarizado, violento, cruel. La irracionalidad del capitalismo la
sufre la periferia capitalista (cuestion que Marcuse no pudo
sospechar y que Habermas ignora absolutamente), tema de la
Filosofia de la Liberacion.

Filosofia de la liberacion y praxis
Categorias y método

La Filosofia de la Liberacion se mueve en la dialéctica o el «pasa-
je», que parte de un sistema dado o vigente (sea politico, erdtico,
pedagogico, fetichista, econdmico, etcétera), y que se interna en
un sistema futuro de liberacion. Trata dicho «pasaje» dialéctico
entre un orden, y toda la problematica compleja de la ruptura

al analisis de la «ideologia desarrollista», véase el trabajo de Franz Hinke-
lammert, Dialéctica del desarrollo desigual, CEREN, Santiago de Chile, 1970.
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con el antiguo momento (1), como sistema de dominacion, de
la praxis de liberacién misma (2), y del momento constructivo
del nuevo orden (3), su edad clasica.

Antiguo orden (1) — Pasaje de liberacion (2) —» Nuevo orden (3)

No interesa por ello sélo la «reforma» de la «sociedad abierta» (la
«Totalidad» vigente), sino también su «superacion» liberadora.
De alli la necesidad de definir claramente la categoria negativa
—con respecto a la dicha «Totalidad» vigente (1)— que permita
el acto de «superacién» que la liberacion implica.

Es la situacidn, la «realidad» latinoamericana de miseria,
de clases y pueblos explotados por el capitalismo, de la mujer
oprimida por el machismo, de la juventud y la cultura popular
dominadas, etcétera, el punto de partida y el criterio para elegir
o constituir (si no las hubiera a disposicién) el método y aquellas
categorias pertinentes para una reflexion filoséfica sobre una
tal «realidad». En nuestra obra Filosofia de la Liberacién hemos
intentado una descripcion de algunas de las categorias esenciales
(Proximidad, Totalidad, Mediaciones, Exterioridad, Alienacion,
Liberacidn, etcétera),” que a nuestro juicio son las minimas y las

2 Véase Filosofia de la Liberacién, capitulo 2. Lo mismo puede considerarse
en mi Para una ética de la liberacién, a lo largo de los cinco libros (ed. Siglo
XXI, Buenos Aires, 1973; Edicol, México, 1977; USTA, Bogota, 1979-1980).
La «Totalidad» desde Aristoteles (to hdlon), Tomas (ordo), Hegel (Totalitaer),
Marx, Heidegger (Ganzheit) hasta Lukdcs, punto de partida de toda ontologia,
es puesta en cuestion primeramente por Schelling, y posteriormente desde
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necesarias para analizar la realidad de la «praxis de liberacion»
de los oprimidos.

En tanto debe tomarse en serio la «Totalidad» (como toda
ontologia), y la «institucionalizacién» de las mediaciones (tanto
tecnoldgicas, como cientificas o cotidianas), la Filosofia de la
Liberacion no puede negar el lugar determinante de la «racio-
nalidad» —aun en el sentido habermasiano—. En este punto,
no puede ser post-moderna. En cuanto dicha institucionaliza-
cién puede ser dominadora, negadora del ser de la persona, la
critica de la Totalidad es, ahora si, un momento esencial de
la Filosofia de la Liberacién. Sin embargo, es necesario saber
«desde donde» se efecttia dicha critica. No debe ser nihilista ni
solo volver a los origenes del pasado (como en el caso de Niet-
zsche), o negar simplemente toda racionalidad (como Rorty).
Como Schelling, no se partira desde «el Otro que la razén, sino
desde «el Otro» que la razén dominadora, opresora, totalizada
totalitariamente. Es decir, no se partira desde el momento do-
minador de dicha racionalidad. Ademas, y cuando la «critica»
parte desde la «Exterioridad» del «pobre» explotado y excluido
(excluido de la distribucion de la vida), desde la «<mujer» objeto
sexual, etcétera (es decir, desde la «positividad» de la realidad del

la «proximité» o «exteriorité» de Levinas, posicion que después radicaliza la
Filosofia de la Liberacion. Contra Levinas, esta filosofia afirma la posibilidad
de una «politica de liberacion» mas alla del horizonte de la «Totalidad» (es
decir, la «institucionalizacion» de una «nueva» Totalidad futura, aunque sea
éticamente ambigua; es decir, inevitablemente y a la larga, un nuevo sistema
de dominacion).
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Otro que para el sistema es el «No-ser», el que se niega), dicha
critica, y la praxis que la antecede y consecuentemente sigue,
no es sélo negacion de la negacion (dialéctica negativa), sino que
es la afirmacidén de la Exterioridad del Otro, «fuente (Quelle)»
—y no el «fundamento (Grund)»— «desde donde» se parte (del
«trabajo vivo» ante el capital, en Marx; desde la subjetividad
activa de la corporalidad femenina como constitutiva del eros y
no como «objeto»: como subjetidad del Edipo, de la juventud,
de la cultura popular como creadores de «nueva» ideologia,
etcétera). Desde la «positividad» de dicha afirmacidn es que se
puede «negar la negacion». La Filosofia de la Liberacién, en este
sentido, es una filosofia positiva. A este movimiento mas alla de
la mera «dialéctica negativa» lo hemos denominado el «xmomento
analéctico» del movimiento dialéctico —esencial y propio de la
liberacién como afirmacién de un «nuevo» orden, y no mera-
mente como negacion del «antiguo»—.* Por ello, la utopia no es
el fruto de una mera «imaginacioén creadora» desde la Totalidad

» Desde la miseria latinoamericana, el machismo opresor de la mujer, etcétera,
desde la superacion de un Schelling (ciertamente teniendo en cuenta a los
romanticos, en especial Hammann, etcétera). Con respecto a Hegel (desde las
lecciones de Schelling de 1841 sobre la «Filosofia de la Revelacion»; véase mi
obra Método para una Filosofia de la Liberacion, pp. 115 ss.), se abre un camino
que seguiran y profundizardn un Feuerbach, un Kierkegaard o un Marx; y, en
otra tradicién, un Franz Rosenzweig, un Martin Buber, un Levinas; y, como
confluencia de ambos, y desde la periferia, la Filosofia de la Liberacién. Los
antecedentes europeos de la Filosofia de la Liberacion, como puede verse, son
«antihegemonicosy, dirfa Gramsci: marginales, periféricos, «edificantes» los
denominaria Rorty.
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(desde Marcuse a Bloch), sino, ain mas, la afirmacion de lo que
«no-tiene-lugar (ouk-topos)»: el «pobre», la mujer «castrada», el
Edipo alienado, el pueblo explotado, las naciones periféricas del
capitalismo, etcétera. Dichas «ouk-topias» (los que no tienen lugar
en la Totalidad dominadora) son los «No-ser», que, sin embargo,
tienen realidad. No hay que crear futuros proyectos fruto de la
fantasfa, imaginacion «posible» para el orden vigente. Hay que
saber descubrir en la Exterioridad trascendental del oprimido
la «presencia» vigente de la utopia como realidad actual de lo
imposible, sin el auxilio del Otro, imposible para el sistema de
dominacién. De alli el sentido de la «analogia» del nuevo orden
de liberacién futuro que no es simplemente una «metafora» de lo
dado, como diria Ricoeur, sino una imposibilidad «analdgica»*
para la Totalidad sin la mediacion de irrupcion del Otro; de alli
se deriva el sentido especifico del «pro-yecto de liberacion».”

% Véase mi articulo «Pensée analétique en Philosophic de la Libération», en
Analogie et Dialectique. Labor et Fides, Geneve, 1982, pp. 93-120.

¥ Véase mi Para una ética de la liberacién, cap. V, pardgrafo 30, £.IL, pp. 97 ss.
Es toda la cuestion del «pro-yecto meta-fisico» o «trans-ontologico» (que ni
Heidegger, Habermas, o Levinas pueden plantear). No es el «pro-yecto» ni de la
«comunidad de comunicacién real» ni «ideal» de Apel, sino la «histérico-po-
sible», como mediaci6n entre ambas. No es el «Ser» como fundamento de la
Totalidad vigente, sino como el «Ser-futuro» de la Totalidad construida en el
proceso mismo de liberacion.
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Horizontes y debates de la filosofia
de la liberacion

La Filosofia de la Liberacion afirma que la ética (y por ello la
politica, como su primer horizonte) es la prima philosophia.
La filosofia comienza por la realidad, y la realidad humana es
practica, es siempre-ya a priori relacion persona-persona en una
comunidad de comunicacién (del lenguaje y la vida) presupuesta
real (objetiva) y trascendentalmente (subjetivamente). Por ello,
antes que la naturaleza se encuentra ya siempre el Otro —vital
y pragmadticamente.

El primer horizonte practico comunicativo de constituciéon
lo hemos denominado la «politica».” Por «politica» entendemos
la relacién persona-persona al nivel de igualdad, de fraternidad,
solidaridad. Todo «sistema» (Niklas Luhmann) politico es una
Totalidad de instituciones que tienden a situarse como naturales:
«La distribucion natural no es ni justa ni injusta, como tampoco
es injusto que las personas nazcan en una determinada posicién
social. Estos son hechos meramente naturales», nos dice John
Rawls.”

# Véase Filosofia ética latinoamericana, t. IV (USTA, Bogotd), 1987), dedicado
al tema; es el capitulo 3.1 de la Filosofia de la Liberacién.

Teoria de la justicia, FCE, México. 1979, p. 125. Dice todavia: «Nadie merece
una mayor capacidad natural ni tampoco un lugar inicial mds favorable en la
sociedad. Sin embargo, esta no es razon, por supuesto, para ignorar y mucho
menos para eliminar estas distinciones» (p. 124). Es evidente que ningtin
recién nacido puede merecer nada, porque evidentemente «no era» nadie.

2

3
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Para John Rawls es «natural», no «histérico», el nacer burgués

o asalariado. Confunde el mero «nacer» (que ciertamente es na-
tural) con el nacer «burgués» propietario de un capital «inicial».
Esta propiedad heredera es una «institucién» historica y puede
ser perfectamente «injusta». Ya Marx habia analizado a este
«paraiso de los derechos humanos» cuando escribid:

Celebran su contrato como personas libres, juridicamente iguales.
El contrato [anticipandose a los contractualistas del presente] es el
resultado final en el que sus voluntades confluyen en una expresién
juridica comun. Igualdad, porque sélo se relacionan entre si en
cuanto poseedores de mercancias, e intercambian equivalente por
equivalente [...]. El inico poder que los retine y los pone en relaciéon
es el egoismo, el de su ventaja personal, el de sus intereses privados.
Y precisamente porque cada uno sélo se preocupa por si mismo
y ninguno por el Otro, ejecutan todos, en virtud de una armonia
preestablecida de las cosas o bajo los auspicios de una providencia
omniastuta la obra de su provecho reciproco.*

Marx ha anticipado, hasta en los detalles, la argumentacion
liberal de Rawls. Sabe muy bien que las dos partes del contrato
se encuentran en una situacion radical de diferencia, de no
equivalencia: una estd violentamente compelida a tener que

Pero esto no significa que las diferencias iniciales no sean injustas y que por
ello puedan eliminarse a posteriori. Es un ridiculo conservadurismo liberal
en nombre de la razén «hegemonicar.

El capital, 1, ed. 1873, cap. 4 (MEGA 11, 6, p. 191; Ed. cast. Siglo XXI, I/1, p.
214).
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venderse, alienar su propia corporalidad, personalidad, por un
cierto tiempo. La otra, en cambio, compra y usa al Otro como
mediacion de su proyecto (valorizar el valor). Injusticia histérica
«inicial». Este es un «sistema» politico, practico, que determina
la vida social de los ciudadanos, de la democracia.

La Filosofia de la Liberacion se preguntard siempre, prime-
ro, quién se sitia en la Exterioridad del sistema, y en el sistema
como Alineado, oprimido. Dentro de los regimenes de demo-
cracia «formal» —burguesa, y dentro del capitalismo «tardio»
del centro— se preguntan por los derechos de las «minorias».
En realidad, las clases oprimidas, los marginales, las etnias y
muchos otros grupos, constituyen el mayoritario «bloque social
de los oprimidos», el pueblo, en las naciones de capitalismo
periférico, subdesarrollado y explotado. Ese «pueblo» (como
categoria politica) es el excluido de las democracias «formales»
(y es la «mayoria» manipulada por una institucionalizacion del
Estado que descarta de hecho la voluntad popular). El «politi-
cismo» (como el que se intenta en la «modernizacién» de las
naciones periféricas, imitando miméticamente las propuestas
de un Habermas, por ejemplo) no entiende la importancia de lo
econdmico (no como un «sistema» yuxtapuesto, sino como un
constitutivo esencial de la «Lebenwelt», de lo politico y social).
El fracaso de las meras «democracias formales» (como las de
Alfonsin o Menen en Argentina, Alan Garcia en Pert, etcétera,
a partir del 1983 en América Latina), muestra que la politica
«democratica» sin conciencia «econdmica» es una formalidad
ficticia de falsa y reductiva «racionalidad».
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De la misma manera, el «popularismo» usa la categoria
«pueblo» para afirmar lo «nacional» periférico, pero hegemo-
nizado desde los intereses de las burguesias nacionales —y,
por ello, dentro del capitalismo mundial, pretendiendo alguna
«autonomia» nacional bajo el control de la burguesia «nacional»
periférica—. Dicho proyecto ha fracasado —la burguesia de los
paises centrales ha organizado la transferencia estructural de valor
de la periferia al centro (usando como mediacién de las mismas
burguesias de los paises periféricos). La Filosofia de la Liberacion
rechaza el «populismo» (vargista, peronista, cardenista, ibais-
ta, etcétera) —que, por otra parte, es lo mejor de la burguesia
periférica, y el inico ejemplo democratico y nacionalista— en
favor de lo «popular». Una politica hegemonizada por el «<bloque
social de los oprimidos» (clase obrera y campesina, pequeia
burguesia radicalizada, marginales, etnias, etcétera), y a partir de
tal «sujeto» histérico (cuando el «bloque social» se organiza y
deviene «sujeto»), s6lo ella puede ser de liberacion. La Filosofia de
la Liberacion ha debatido largamente esta cuestion central.”!

La crisis econémica del socialismo real, y su democratizacion
politica a través del proceso de la «perestroika», abre nuevas
posibilidades a una praxis de liberacion. La alternativa de un
socialismo democritico es ahora posible. El sandinismo —que
no es leninista ni en su «centralismo democratico», ni en su
ideologia sobre lo nacional, lo popular, lo religioso, y tampoco

' El debate en torno al «populismo»: Osvaldo Ardiles, Mario Casalla, Horacio
Cerutti, y tantos otros brasilefios, etcétera.
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estalinista sobre el manejo del mercado competitivo, aunque haya
sido temporalmente derrotado en las urnas— es igualmente una
«referencia» de la Filosofia de la Liberacion, y principalmente
de la Liberaciéon (un «sujeto» histdrico politico particular en
América Latina).*?

El segundo horizonte practico (y no segundo porque des-
pués sino siempre sincronicamente coexistente) es la relacion
mujer-varon, la «erdtica».”

Ahora el Otro de la Totalidad machista es la mujer. El ego
constituyente es un «ego falico» —como diria Lacan—. Freud
puede ser releido como el que analiza y diagnostica la «Totalidad
machista», al decir que la sexualidad es «lo masculino, pero no
lo femenino; la oposicién se enuncia: genitalidad masculina o
castracion [...]. Lo masculino comprende el sujeto, la actividad y
la posesion del falo. Lo femenino integra el objeto y la pasividad».**
Freud nos aporta categorias que hay que saber de- y reconstruir.
De todas maneras, la erética latinoamericana de liberacion es
mucho mas compleja que la del Edipo europeo. La masculinidad

Véase sobre una critica del socialismo real, en su utopia de planificacion
perfecta la obra de F. Hinkelammert, op. cit, en el cap. IV: «El marco categorial
del pensamiento soviético» (pp. 123 ss.).

Véase Filosofia ética de la liberacién, cap. VII: «La erética latinoamericana»
(Edicol, México, 1977. pp. 50-123). Hay otras ediciones en Nueva América,
Bogotd, 1979; La Aurora. Buenos Aires, 1988; traduccion al portugués (Loyola,
Sao Paulo, 1982), etcétera.

Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie, 1905, 11 (Obras completas), Biblioteca
Nueva, Madrid, 1967, 1.1, p. 793; S. Freud, Studienausgabe, Fischer, Frankfurt,
t. V, p. 88).
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conquistadora (que en la simbdlica es Hernan Cortés) viola la
mujer india (Malinche); el Edipo es el hijo mestizo latinoame-
ricano. La falocracia se hace conquista, plutocracia, dominacion
social. Cultura machista de la hipocresia y la mistificacion de la
dominacién de la mujer. Por ello, la liberacion de la mujer fue uno
de los primeros y centrales temas de la Filosofia de la Liberacion
desde el comienzo de la década de los 70.

Sin embargo, hay retractaciones que efectuar, sobre todo
teniendo en cuenta en esta materia el conservadurismo de la
conciencia latinoamericana en general, y, en particular, la exis-
tente al comienzo de la década de los 70 en nuestro continente.
Un primer tema central es el del aborto. En esta situacion limite,
la filosofia se encuentra ante un auténtico dilema racional: dos
derechos absolutos se enfrentan. El derecho de la mujer sobre su
propia persona, su carnalidad, su corporalidad (y sobre lo que
acontezca «en su cuerpo», como, por ejemplo, la concepcion
de un feto), y el derecho del nuevo ser, el nifio, a vivir. Ante tal
dilema, que racionalmente no puede resolverse a priori, se puede
adoptar la antigua doctrina del «<mal menor». En cada caso, bien
definidas las circunstancias, sera un acto de libertad responsa-
ble de la mujer decidir dicho «mal menor». La separacion del
feto del ttero materno es un acto ético cuya responsabilidad es
atribucion del «sujeto» humano mujer, cuyo cuerpo propio es su
ser. Evidentemente hay criterios éticos (tal como que la persona
nunca es un medio sino siempre un fin) que la misma mujer debe
respetar —pero es ella la que debe responsablemente decidir en
justicia, en equidad.
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En segundo lugar, el grave problema de la homosexualidad.
Nuevamente una conciencia conservadora impedia ver la cuestion
con claridad. La persona humana cuya sexualidad se dirige al
mismo sexo (dejando de lado aqui la causa, si es natural, psi-
quico-pedagdgica o fisico-patoldgica) debe ser respetada en la
dignidad de su propia persona. La ética erética debe sobrepasar
el sexo para llegar a la persona misma del Otro. Una relacién
sexual es justa si se respeta, en justicia, la persona del otro —y
en relacién homosexual no es imposible un tal respeto—. Una
Filosofia de la Liberacion que piensa y propone la liberacion de
la mujer en la Totalidad machista, que aliena al Otro/mujer, y
por ello exalta la heterosexualidad como plena relacién de com-
plementariedad, solidaridad, amor en la dis-tincion y la justicia,
no puede dejar de establecer la posibilidad de un respeto al Otro
aun en el caso de la relacién del mismo sexo (homosexualidad en
la heteropersonalidad). Nuevamente, como en el caso anterior, se
trataria, en el peor de los casos, de una situacion de «mal menor»
que sélo la conciencia de los participantes debe responsablemente
decidir. Una ética que por salvar ciertos principios «tradicionales»,
sin fundamentacién racional, inmola millones de personas cuya
homosexualidad no ha sido todavia adecuadamente diagnosti-
cada en sus causas, consistiria en realidad en una mera moral
«objetivista» que por salvar las pretendidas costumbres (que en
verdad son relativas e historicas) destruiria a la persona (seria
un criterio antiético y puramente moralista).

Estas dos retractaciones muestran la coherencia de la Fi-
losofia de la Liberacion. Ya que, si la persona del Otro es el
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criterio absoluto de la ética y la liberacion, es necesario mostrar
en ambos casos (la dignidad de la mujer y el derecho sobre su
cuerpo: la dignidad de la persona por sobre su determinacion se-
xual) la vigencia del criterio, aunque las situaciones sean cultural
y socialmente nuevas.

El tercer horizonte practico es el de la «pedagdgica».’® La
relacion de igualdad politica persona-persona y la relacién erd-
tica mujer-vardn se cruzan ahora desde el adulto, los padres, las
instituciones, el Estado, los medios de comunicacion, etcétera,
respecto al nifo, la juventud, el pueblo como sujeto de cultura.
Es toda la cuestion de la reproduccion cultural. Ahora, la To-
talidad educativa hegemodnica puede igualmente dominar al
Otro, como objeto «bancario» (Paulo Freire) que simplemente
repite o «rememora» (Sdcrates) lo antiguo. Toda rememoracion
es pedagogica de la dominacion; porque lo «nuevo» que trae al
«mundo» el joven no puede recordarse sino descubrirse en el
respeto a la novedad del Otro. Pedagdgica de la liberacion es
revolucién cultural, y en los paises periféricos del capitalismo
(América Latina, Africa y Asia) revolucién de la cultura popular,
donde lo ancestral y propio (amerindio, africano, asiatico, etcé-
tera) debe desarrollarse en una cultura moderna (aunque no de
«Modernidad»). Ni folklorismo ni racionalismo eurocéntrico:
razon liberadora (liberationis ratio) que descubre nueva «objeti-

* Véase «La pedagogica latinoamericana, en Filosofia ética de la liberacién, cit.
supra, t. IIL, pp. 126 ss: y en Filosofia de la Liberacién, cap. 2.3, donde se trata
toda la cuestion del Edipo/Electra, los hijos de la pareja.
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vidad», que debe aunar la «tradicion» histérica del pueblo con el
necesario desarrollo tecnolégico (adecuado) y cientifico (segiin
las exigencias reales de la nacidn, y no simplemente imitando
modelos ajenos).*

Un cuarto horizonte préactico, intimamente ligado a los an-
teriores, es el que hemos denominado del «antifetichismo» —la
tradicional cuestion del Absoluto (p.e. en Hegel) o la Teodicea
(en Leibniz). La Filosofia de la Liberacién afirma que toda To-
talidad se fetichiza (la politica: como los Imperios o el Estado,
manifestacion histdricos de la divinidad; la erética: como ma-
chismo fetichista; la pedagdgica: la ideologia vigente pasa por
ser revelacion del Absoluto, como la «civilizacién occidental
y cristiana» de la american way of life). Toda critica, entonces,
debe comenzar por negar la divinidad del absoluto fetichista que
niega la posibilidad de realizacién humana. El ateismo como
negacion de la negacion de la persona (Feuerbach) es la tesis
primera de la Filosofia de la Liberacion. Pero, desde un punto
de vista racional (y desde las culturas populares de las naciones
periféricas), puede, sin embargo, afirmarse el Absoluto s6lo en
el caso que fundara, justificara o diera esperanza (Bloch) a los
oprimidos en su proceso de liberacién. Simbdlicamente, el «dios»
Faraon justificaba la dominacion; el «Yahveh» de los esclavos de
Egipto conducidos por Moisés daba motivos de liberacion. Esas

3¢ Sobre este tema véanse mis articulos «Cultura latinoamericana y Filosofia de
la Liberacién», en Latinoamérica (México), 17 (1985), pp. 77-127 (y en Casa
de las Américas (La Habana), (1986), 155-156, pp. 68-73).
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estructuras simbolicas (en aquello de Ricoeur: «jLos simbolos
dan que pensar!») son metaforas de un discurso racional: si hay
un Absoluto debe ser Otro que todo sistema histérico (de lo con-
trario dicho sistema seria irrevasable: seria el fin de la historia).
Lanegacion de la divinidad de toda Totalidad (antifetichismo de
Marx con respecto al capitalismo), como negacién de la negacion
de la persona humana, es el momento negativo y correlativo de
su afirmacidn: si hay Absoluto no puede sino ser Otro que todo
sistema, como aliento de vida de los vivientes.

En este caso la religion se transforma en un momento fun-
damental de la praxis de liberacién: no es necesario negar las
religiones populares del mundo periférico (en especial en Africa
y Asia, pero igualmente en América Latina); es necesario negar
en ellas los momentos que niegan a la persona, y desarrollar los
momentos que justifican la liberaciéon. Es una tarea hermenéu-
tica (de la «tradicién») por discernimiento (de lo introyectado
por los dominadores en dichas «tradiciones») para liberar esas
religiones de sus elementos recesivos y potenciar los creadores
de la afirmacién humana.

Si hay un Absoluto no puede sino afirmar y desarrollar a la
persona en la justicia y la autonomia, en la libertad.

Evidentemente, en este punto la Filosofia de la Liberacién
se inscribe dentro de las tradiciones populares del mundo pe-
riférico, y en la escuela filoséfica de un Hammann, Schelling,
Schleiermacher, Dilthey, Gadamer, Ricoeur o Levinas, sin dejar
de lado Soeren Kierkegaard, Karl Marx o Bloch. Hermenéutica
del simbolo, politica y econdmica como culto: esperanza utdpi-
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ca como horizonte de la praxis popular de liberaciéon. Todo un
pro-yecto nuevo para la «mayoria» de la Humanidad presente
(que estd en el Sur: que danza en Africa, que contempla sufriente
en Asia y que venera sus tradiciones en América Latina). La se-
cularizacion era el nombre falso del fetichismo; y el ateismo de
las izquierdas era un primer momento dialéctico, cuyo segundo
momento era una afirmacion del Absoluto como liberacién —el
olvido del segundo momento alejé las izquierdas de los pueblos
que explican cotidianamente sus vidas, en la Lebenswelt, con
simbolos, ritos y cultos.

Pertinencia de la «econémica»

Hablamos de la «econdmica» y no de la economia, como el mo-
mento en que la praxis y la poiesis, en sintesis concreta, se articu-
lan para constituir el nivel practico-productivo por excelencia.”

7 Sobre el tema hemos escrito mucho. Véanse Filosofia de la Liberacion, cap.
4.4; en la Filosofia ética de la liberacion, hay en cada capitulo una econdmica:
la economia erética (paragrafo 45), la economia pedagogica (paragr. 51), la
economia politica (paragr. 57), la economia antifetichista (el culto) (paragr.
64). Ademas mis obras de comentarios sobre Marx: La produccion tedrica
de Marx. Un comentario de los Grundrisse, Siglo XXI, México, 1985, Hacia
un Marx desconocido. Un comentario a los Manuscritos del 61-63, Siglo XXI,
Meéxico, 1988; El Marx definitivo (1863-1880), Siglo XXI, México, 1990, En
todo ello hemos efectuado la «via larga» de la que habla Ricoeur, pero no de la
lingiiistica sino de la econdmica. En el debate con Apel véase el punto 4.3: «De
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Sila Filosofia de la Liberacion parte de la realidad de la mi-
seria, la pobreza, la explotacion, dicha relacion persona-persona
(préctica) se institucionaliza y reproduce historicamente siempre
ya a priori desde una estructura econdémica (como presupuesto
practico [relacién social] y productivo [tecnologico]. El «econo-
micismo» estaliniano entendio el nivel econdmico como la base
infraestructural que determinaba la supra-estructura (lo politico
y lo ideoldgico). El «politicismo» (de tipo habermasiano, por
ejemplo) da prioridad absoluta a la relacién social o politica sobre
la economia (relagada a un «sistema» yuxtapuesto y secundario),
imaginando que la «<democracia», la legitimacion y otros niveles
esenciales de la convivencia humana son los fundamentales. Sin
embargo, se ha olvidado que la corporalidad (la que tiene hambre,
esta en la miseria, en la injusta distribucion y peor productividad
de la «mayoria» de la Humanidad en la periferia) dice relacion
a «productos» del trabajo tecnoldgico, que como «satisfactores»
cumplen con la necesidad de la vida. Somos «vivientes que tienen
logos»; es decir, el logos es una funcién de la vida y no viceversa.

La vida humana, de su corporalidad, no sélo es la condicién
de posibilidad sino el ser mismo y la existencia humana en cuanto
tal. La razén (logos) es un momento de la vida humana y no la
vida dela razon. Y bien, ser corporalidad, tener necesidades (de
comer, beber, vestirse, tener casa, necesitar cultura, tecnologia,

la comunidad de comunicacion del lenguaje ala comunidad de comunicacion
de vidav, en la introduccion a la Transformacién de la filosofia de K.O. Apel
y la Filosofia de la Liberacién.
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ciencia, arte, religion y algunas cosas mas) es un momento prac-
tico (porque a priori somos parte de una comunidad, «relaciéon
comunitaria» o «social») y productivo (porque se come «pan»,
se viste un «vestido», etcétera, producto del trabajo humano).
Esta articulacion de lo practico-productivo es lo econémico,
como ontologia, ética, realizacion antropoldgica por excelencia.
Marx expuso todo esto con una claridad y pertinencia nunca
igualada —y hoy mds necesario que nunca para la «mayoria» de
la Humanidad que yace en la miseria, la pobreza, en el mundo
periférico, donde el capitalismo ha fracasado.

Si el «paradigma de la conciencia» (de Descartes a Husserl)
fue subsumido por el «paradigma del lenguaje» (como lo muestra
Apel); este paradigma, por su parte, debe ser subsumido en el
«paradigma de la vida», vida de la comunidad humana (mo-
mento practico prudencial, fundamento de la politica) como
«participacién» y «comunicacién» del producto del trabajo social
(produccion, distribucion, intercambio y consumo). Nuevamente
en este nivel, la Totalidad (p.e. el capital) puede excluir (como
pauper, diria Marx), o explotar alienandolo, al Otro: al «trabajo
vivon, la persona del pobre en su corporalidad necesitada, ham-
brienta. En la Exterioridad, el Otro, el «trabajo vivo» acepta un
contrato de venta de su «fuente creadora de valor» desde la nada
del capital, por ejemplo, y es subsumido (alineado) en el sistema
de salario, como creador de plusvalor.

Liberacién es aqui, no sdlo subvertir la relacion practica social
(acciéon comunicativa, institucion politica, injusticia ética), sino
igualmente situarse de otra manera en la relacién productiva del
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trabajo mismo (revolucion tecnoldgica subsecuente y necesaria).
En ningin otro momento las categorias de la Filosofia de la Li-
beracion pueden ser manejadas con tanta claridad y pertinencia.
Ademas, en esta «via larga», la filosofia describe (en un nivel
ético, antropoldgico, ontoloégico, trascendental) la «realidad»
de la miseria en la que yace el pueblo latinoamericano. Tiene
la «<economia» una pertinencia insustituible, ya que en ella se
concretizan las relaciones précticas (politica, erdtica, pedagdgica,
antifetichista) y productivas (ecoldgicas, semi6tico-pragmaticas o
lingiiisticas, poiético-tecnoldgicas o de diseo: estéticas o del arte).

Los reclamos justos y urgentes de la ecologia pueden unirse al
reclamo de justicia de la explotacion de las personas. La Tierrayla
Humanidad pobres son explotadas y destruidas simultdneamente
(por un capitalismo cuyo criterio de subsuncion de la tecnologia
fue el «ascenso de la tasa de ganancia», y un estalinismo produc-
tivista cuyo criterio fue el «ascenso de la tasa de produccion»;
ambos sistemas antiecoldgicos y antihumanos). Es tiempo de
recuperar, desde Marx, el sentido ecoldgico (ni la Tierra ni la
Persona humana tienen «valor de cambio» alguno, porque una,
la primera, puede producir valores de uso, y; la segunda, de uso 'y
de cambios, pero ambas no son «producto» del trabajo humano,
unica substancia o fuente creadora del valor de cambio). La «dig-
nidad» de la Tierra y la Persona son los dos puntos de referencia
del ecologismo de la Filosofia de la Liberacion (y de Marx). La
tecnologia destructiva de la naturaleza es un momento del capi-
tal (relacion social que tiene como unico fin la valoracién del
valor). Frecuentemente, los movimientos ecologistas del centro
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no advierten la relacién esencial entre ecologia y capitalismo (o
estalinismo productivista, que la «perestroika» intenta superar).®

Las sendas que se abren en el proximo futuro

La Filosofia de la Liberacién tiene tareas urgentes; deseamos
indicar alguna de ellas, que deben ser cumplidas en el préoximo
futuro.

Tiene por ahora bien fundadas dos columnas argumentativas,
que se desarrollan desde la filosofia «continental» de tradicion
fenomenoldgica, ontoldgica, hermenéutica, en primer lugar, y
desde el pensar «econdmico» en la vertiente trabajada por Marx
mismo, en segundo lugar. Debe ahora trabajar mas precisamente
el «paradigma del lenguaje exigido por la praxis de liberacion».
En esta tarea estan empefiados algunos filésofos (como Sirio
Lépez Velazco en Brasil-Uruguay). Y, en la misma linea de
desarrollo, serd necesario continuar el debate con la «Filosofia
de la comunicacién» (de un K.O. Apel o ]. Habermas), desde la
Exterioridad del otro, del «pobre», del que no se le asigna lugar
alguno en dicha «comunidad», (por haber sido antes excluido
de la participacion de su corporalidad material, con alimentos,
vestidos, con educacion, en la «comunidad humana» en la justicia

3 Véase mi obra Filosofia de la produccion de los Cuadernos tecnoldgico-histéricos
de Karl Marx de 1851 (Universidad de Puebla, Puebla, 1984).
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(no sélo en la argumentabilidad). Sera necesario describir una
«economia trascendental» (mds alla de la «pragmatica trascen-
dental»).

Politicamente, tomando en la gravedad de la situacién la-
tinoamericana (crisis aumentada por la derrota electoral del
sandinismo, en febrero de 1990), se debe clarificar y profundizar
filosoficamente la necesidad de la revolucion nacional, que tenga
en cuenta la estructura de transferencia de valor que origina el
capitalismo periférico (al que hay que saber superar como conditio
sine qua non de toda liberacion futura posible).

Después de la «caida del muro de Berlin», en noviembre de
1989, la Filosofia de la Liberacion, méds alla del post-marxismo
(pero volviendo a Marx «mismo») y de la post-modernidad (des-
de la «otra-cara» de dicha Modernidad), construye un discurso
positivo desde la miseria (desde donde se niega su negatividad) y
en vista de la afirmacion del real y necesario proceso de liberacion
de la gran mayoria de la Humanidad actual.






Principios €ticos y economia

En torno a la posicion de Amartya Sen

i estrategia argumentativa partird de las obras de Amartya

Sen, Premio Nobel de Economia de 1998, para de alli
mostrar todo un desarrollo de las posibles relaciones entre la
economia y la ética, en sus aspectos material, formal y critico.

La critica ética de la economia de Amartya Sen

Desde sus primeras obras puede observarse que su localizacion,!
como intelectual de la India, le permite tener una visioén de los
problemas econdémicos mas compleja que la de los economistas
clasicos. Si se intenta comparar la estructura econémica de paises
con desarrollo diverso tales como el Reino Unido, Estados Unidos,
Sri Lanka y México, puede efectuarse porque guardan una cierta

! En el sentido de Homi Bhahba, 1995.

123
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correlacion, pero la India es inconmensurable.” En otro ejemplo
(entre India, China, Sri Lanka, México y Brasil) (Sen, 1985, p.
74), aunque Sri Lanka tiene s6lo 320 ddlares de PIB (GNP) (China,
310 o India, 260), sin embargo, por la esperanza de vida (69 aflos;
mientras que China, 67, India, 55, México, 65, Brasil, 64), o por
alfabetizacion de adultos (85%; en cambio China, 67%, India, 36%,
Meéxico, 83%, Brasil, 76%) supera a México y Brasil (sin embargo,
con 2270 y 2240 délares de PIB). Es decir, India manifiesta una
mayor pobreza que la indicada por el PIB, con respecto a China y
Sri Lanka, y este tlltimo pais (con un PIB casi ocho veces menor) un
desarrollo semejante al de Brasil o México. Serd necesario entonces
rechazar el manejo reductivo de ciertos indicadores que intentan
juzgar el desarrollo de un pueblo. Desde esta sospecha inicial co-
mienza Amartya Sen a deconstruir los principios fundamentales
de la ciencia econémica, mostrando que su distanciamiento de la
ética ha tenido las peores consecuencias. En una de sus recientes
obras, Sobre ética y economia (Sen, 1987), deja ver esta cuestion:

He tratado de argumentar que el distanciamiento entre la economia
y la ética ha empobrecido a la economia de bienestar y ha debili-
tado también la base de gran parte de la economia descriptiva y
predictiva. (1987, pp. 94-95 de la edicidn en espaiiol)?

?  Sise toman en cuenta «el coeficiente de Gini, el coeficiente de variacion y la

desviacion tipica de los logaritmos» (Sen, 1973, p. 95 de la edicién en espaol).
* En mis debates con Apel, Ricoeur, Vattimo (Dussel, 1990, 1992, 1993, 1994a,
1994b, 1995, 1996, 1997 y 1998), he mostrado que la filosofia, también, ha
perdido desde George Moore (no asi Aristoteles, Tomas de Aquino, Smith
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Sen argumenta de la siguiente manera. La ciencia econdémica
actual parte de la «teoria del equilibrio general, que trata de la
produccién y del intercambio que suponen las relaciones de
mercado» (Sen, 1987, p. 26 de la edicion en espafiol), aclarando,
hasta cierto punto, la comprension de la naturaleza de la inter-
dependencia social, permitiendo atn, por ejemplo, un analisis
causal de los draméticos problemas del hambre en el mundo
actual.* Ademas, toda la economia supone, por otra parte, un
cierto tipo de racionalidad, sea como consistencia interna, sea
como maximizacién del propio interés (egoista). Sen muestra
ahora la reduccién de ambos conceptos.

En el primer caso, «el requisito de consistencia [...] se tiende
arelacionar con la posibilidad de explicar el conjunto de eleccio-
nes reales como resultado de la maximizacion de acuerdo con
alguna relacion binaria» (Sen, 1987, p. 30).> Sen concluye que
«es dificil creer que la consistencia interna en la eleccién puede,
por si misma, ser un criterio adecuado de racionalidad» (ibid.).®

o Henry Sidgwick) su relacion con la economia. Nos dice A. Sen: «A mi enten-
der ha sido igualmente desafortunado para la ética que se haya producido este
distanciamiento de la economia» (Sen, 1987, p. 27 de la traduccién en espanol).
* Véase Sen, 1981.
Véase una larga exposicion sobre el tema en Sen, 1982.
«Siuna persona hace exactamente lo contrario de lo que le permitiria conseguir
lo que desearia obtener [0 que valora], y lo hace con una consistencia interna
perfecta [...], [a esto] no se lo puede considerar como racional [...] La elec-
cién racional debe exigir, al menos, algo acerca de la correspondencia entre
lo que se intentaria conseguir [valoradamente] y las acciones encaminadas
aello [...], por lo que un concepto de racionalidad puramente instrumental
puede ser bastante inadecuado» (Sen, 1987, p. 31).
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Veremos de qué manera una pura relacién formal medio-fin
(a la Max Weber), factibilidad como eficacia técnica, puede negar
la vida humana: lo técnicamente posible no es siempre humana,
econdmica (en el largo plazo) o éticamente posible. Que una
potencia mundial lanzara una bomba atémica en una guerra
convencional (o no) podria ser lo mds consistente para vencer a
un enemigo en el corto plazo, pero no seria humana, econémica
o éticamente justificable.

De la misma manera, se atribuye a Adam Smith la interpreta-
cion egoista de la racionalidad. Sen se pregunta: «;Por qué debe
ser unicamente racional perseguir el propio interés excluyendo
todo lo demas?» (ibid., p. 32). Puede que la maximizaciéon del
propio interés no sea irracional (a corto plazo), pero «mantener
que cualquier otra posibilidad excepto la maximizacion del propio
interés deba ser irracional parece absolutamente insostenible»
(ibid., p. 33). Sen muestra convincentemente que en la economia
actuan muchos otros factores que el solo egoismo. Por ejemplo,

[...] el éxito de algunas economias de libre mercado, como Japon,
[...] sugiere que las desviaciones sistematicas del comportamiento
egoista hacia el deber, la lealtad y la buena voluntad han des-
empefiado un papel fundamental en el (dicho) éxito industrial.
(Ibid., pp. 35-36)

En tercer lugar, la economia de bienestar, que se funda en dltimo
término en el utilitarismo, toma como criterio de eficiencia eco-



PRINCIPIOS ETICOS Y ECONOMIA | 127

némica la optimalidad de Pareto, en el sentido que toda medida
econdmica que aumente la utilidad de uno no deberia reducir
la utilidad de ningtin otro. Este principio se aplica muy bien
en la direccion de los ricos con respecto a los pobres. Pero no se
puede aplicar desde los pobres en primer lugar, porque en este
caso siempre «van a reducir el lujo de los ricos» (ibid., p. 50).
Como conclusion:

En la pequena jaula en la que se confind a la economia de bienestar,
donde la optimalidad de Pareto era el inico criterio de valoracién y
el comportamiento egoista la inica base de eleccion econdmica, las
posibilidades de decir algo interesante se hicieron extremadamente
pequenas. (Ibid., p. 51)7

Para Sen, el fondo de la cuestion estriba en que bienestar (el
tener bienes de uso suficiente) y utilidad (lo que satisface como
cumplimiento del deseo) no son el tltimo ni el tnico criterio por
el que el ser humano elige en concreto. En efecto, si se considera
al ser humano como actor, como agente (y la posicion del agente
como tal es denominada agency) en cuanto sujeto concreto de
valoraciones, el agente puede elegir «lo que mas valora» (ibid.,
p. 60), como en el caso de los héroes o personas responsables

7 Por su parte, el teorema fundamental de la economia del bienestar combina el

equilibrio de mercado en situacion de competencia perfecta con la optimalidad
de Pareto. Pero en este caso el ya reducido modo de valorar el logro social
por la optimalidad de Pareto disminuye atin mas las propias posibilidades ya
estrechas del equilibrio perfecto. Véanse las criticas en ibid., p. 53.
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de otros (la madre por los hijos),® sin que se pueda descubrir
como fundamento de dicha eleccion al bienestar o a la utilidad.

Hay también otro ejemplo, y es el caso de ciertas situaciones
limites:

El mendigo desesperado, el jornalero en situacién precaria, el
ama de casa dominada, el parado endurecido o el cooli [en la
India] exhausto pueden disfrutar con pequefias cosas y conseguir
suprimir el intenso sufrimiento por la necesidad de continuar
sobreviviendo. (Ibid., p. 62)

En este caso no se estd en una situacion de bienestar, y tampoco
de cumplimiento de deseos en el sentido utilitarista, sino que nos
encontrariamos en un nivel mas profundo de una estrategia de
sobrevivencia en referencia a la vida humana como condicién de
posibilidad de todo el resto —cuestién que el propio Amarthya
Sen no llega a indicar con claridad, como se vera.

De todas maneras, para el cumplimiento pleno de la persona
es necesario un acceso al bienestar y utilidad desde la libertad
(y el derecho). Aqui Sen articula el aspecto material y objetivo
(de la ética y economia) con el aspecto formal y subjetivo. Sabe
incorporar los logros del liberalismo —refiriéndose a Rawls,
Nozick, Dworkin, etcétera—° sin perder la sustantividad material

«La misma persona puede tener razones para intentar conseguir otros objetivos
distintos que el bienestar personal o el propio interés individual» (ibid., p. 71).
Véase Dussel 1998a, ahi se muestra la manera de integrar los aspectos material
y formal de la ética (incluyendo en esta dltima posicién no sélo a Kant o
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de la pluralidad en la evaluacién de la realizacién del proyecto
ético propio de vida. Es decir, desde la libertad y el derecho, el
agente puede realizar su proyecto valorativo éticocultural, fre-
cuentemente como utilidad y bienestar, pero no exclusivamente.
Se trata de una libertad al bienestar (ibid., p. 81).

Pero lo que acontece en concreto es que las personas que
aspiran al bienestar pueden estar en situacion de desigualdad.' El
punto de partida de Sen es diverso al clasico. Desde la conocida
expresion de Marx," Sen desarrolla una ética de las capabilities:

El conjunto de capacidades representa pues la libertad de elecciéon
que una persona tiene entre los modos de vida diferentes que puede
cumplir (Sen, 1998, p. 113"). [...] Es posible concebir el modo
de vida conseguido por una persona como una combinacién de
realizaciones o bien de hacer (doing) y ser (being). (Ibid., p. 112)

De manera que no s6lo hay bienes objetivos que son ttiles y dan
bienestar como consumo, sino que las personas se tienen por

Rawls, sino igualmente a Jiirgen Habermas, por ejemplo). Sen es el ejemplo
de un pensador que sabe articular lo material y lo formal frecuentemente
excluyentes en casi todas las éticas filoséficas contempordneas.

No olvidemos que nuestro autor viene de la India, véase A. Sen, 1973.

Sen cita largamente el texto de la Critica del programa de Gotha en el que Marx
habla de «;De cada cual segtin sus capacidades (Fihigkeiten); a cada cual segtin
sus necesidades!» (Marx, 1978, p. 21). Es bueno recordar que Marx termina
este texto critico recordando la dificultad del critico: Dixi et salvavi animam
meam (Dije y he salvado mi alma).

12 Cita extraida de «The Territory of Justice» (ibid.).
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realizadas cuando pueden cumplir sus modos de vida propios
(no sdlo occidental, sino hindd, por ejemplo), que es un modo
de ser (hindt) y de hacer (operar como agente: agency). En este
contexto, capacidad es tener la posibilidad efectiva libremente
de realizar ese modo de vida con los bienes utiles y que dan
bienestar. Esto supone un modo diferente de medir (la cuestion
economica del measurement'®) la situacién de la realizacion del
sujeto econdmico. No por tener bienes (commodities) se tiene por
ello inmediatamente capacidad (capability) para gozar de ellos."

Un ejemplo concreto: el informe del PNUD" 1998

Para que la filosofia ética pueda tener relevancia debe saber in-
tegrar el nivel de la factibilidad ética;' entre dichas mediaciones
las posibles mediciones cientificas o calculos empiricos, propios
de la razén tedrico-instrumental. Como he ya indicado, Sen,
uno de los inspiradores criticos de estos Informes del PNUD dada
su originaria localizacién (location) como intelectual de la India
(que siempre aparece en sus ejemplos), tuvo siempre la obsesion
de mostrar empiricamente la complejidad y dificultad de un tal

3 Véase Sen, 1982, Choice, Welfare and Measurement.

" Véase Sen, 1985.

15 Véase Report, 1998 (Informe sobre desarrollo humano 1998, PNUD).

¢ Véase «La factibilidad ética y el bien» en Dussel, 1998a, pp. 235 y ss. Es toda
la cuestion de la feasibility o razén instrumental.
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calculo o medida objetiva del desarrollo humano. A partir de la
ampliacion de los conceptos de utilidad y bienestar, como hemos
visto, el Informe permite medir la situaciéon mundial por medio
de un Indice de Desarrollo Humano (= THD).”” Desde su primera
Sinopsis se manifiesta:

Los paradigmas del desarrollo humano, encaminados a aumentar
todas las opciones humanas, deben dirigirse a ampliar y mejorar
también las opciones de consumo, pero de manera de promover la
vida humana (human life). (Report 1998, p. 1, el énfasis es mio)

Por ello los criterios materiales (es decir, aspectos de la vida
humana en definitiva) para clasificar el desarrollo de los paises
en el Planeta no consisten sélo en el PIB (d6lares per capita), sino
que se consideraran también la esperanza de vida (longevidad),
grado de alfabetizacion y escolaridad, etcétera. Con estos criterios
ampliados se puede observar que Canada tiene un IHD de 0.960
(teniendo un promedio de 0.897 los paises con un alto grado
de desarrollo); mientras que Sierra Leona tiene un IHD de 0.185
(teniendo un promedio de 0.409 los paises de bajo desarrollo).
Una reflexion ética pormenorizada nos haria tomar conciencia
de situaciones terrorificas de desigualdad en el mundo de la
globalizacion de la Modernidad (que ha cumplido 500 afios): «A
escala mundial, el 20% de los habitantes de los paises de mayor
ingreso hacen 86% del total de los gastos en consumo privado,

17 En inglés Index of Human Development = THD.
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y 20% mas pobre, un mintisculo 1.3%» (Report 1998, p. 2). Esto,
de por si espantoso, lo es todavia mas si recordamos que en el
Informe 1992, 20% de la poblacién rica consumia, en 1990, 82%
de dichos gastos en consumo privado, mientras que el mas pobre
1.4%. Asi las cosas en el 2020 la diferencia entre ese 20% mds
rico y el mas pobre sera de 120 veces.'®

Puede observarse que todos estos Informes del PNUD se estan
refiriendo a aspectos (momentos, determinaciones) de la vida
humana.” Estos aspectos indican el contenido (Inhalt) de la di-
cha vida humana, como efecto de normas, actos, instituciones o
sistemas (como el econémico, en primer lugar; aunque también
del educativo, cultural, politico, etcétera). Se trata del alimento
(primera manera de mediar la vida su relacién con la naturale-
za), de la duracién misma de la vida (longevidad),” del grado
de conocimiento (educacion, cultura, etcétera), casa habitacion,
medios de transportes (vias férreas, automavil, etcétera), de infor-
macion (teléfonos, radio, diarios, television, etcétera), emisiones

18 Report, 1992 (Human Development Report 1992, p.3): «1.4% of global income».
En Brasil la diferencia era de 150 veces en 1990. En el orden mundial en 1960
la diferencia era de 30 veces, en 1990 de 60 veces y en el 2020, como he dicho,
de 120 veces. {Como puede observarse el desarrollo relativo o comparado de
la humanidad va como el cangrejo: hacia atras!

Véase el sentido de vida humana en Dussel, 1998a, cap. 1, pp. 91 y ss.
Aprendemos que en Rusia, desde 1989 (es decir, desde su entrada al mundo
libre), la esperanza de vida en promedio se ha reducido en 5 afios (Report,
1998, p. 22).
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de CO, por capita (que indica grado de destruccion ecoldgica
pero también de presencia industrial, automovil), etcétera.”!
Pienso que es éste el lugar para indicar que dichos Informes,
de hecho, cuentan con un cripto-principio ético material algo
mas profundo y amplio que el descubierto por Amartya Sen en
sus obras. En efecto, no hay sélo capacidades para el acceso a la
realizacion de un modo de vida. En realidad, de lo que se trata, es
de aspectos de la vida humana misma y como tal. Este es el criterio
universal ultimo de todos los Informes, el de una ética material,
que incluye y supera los principios del utilitarismo, el welferism
(bienestarismo), pero aun los de las capabilities en el sentido del
mismo Sen. En efecto, la vida humana (como modo de realidad,
de un ser vivo autoconciente y por ello responsable de su propia
vida)* es la que permite la satisfaccion o la felicidad del cumpli-
miento de lo deseado (utilitarismo), la lucha por la realizacion
del propio interés (welferism, aunque no egoista, porque la vida
humana siempre es de una comunidad como su horizonte necesario
desde su origen),” la necesidad del alimento, de la casa, etcétera.

©

Es interesante anotar que Estados Unidos produce 20.5 toneladas métricas
anuales de CO, per capita en 1995, Canadd 14.8, mientras que Brasil 1.6. No
hablar de la India, por ejemplo, o de los paises africanos al Sur del Sahara,
que no tienen casi ninguna responsabilidad en la constitucion de la capa de
ozono con el efecto de invernadero.
2 Véase el capitulo 1 de Dussel, 1998a.
Son interesantes las reflexiones de Edgar Morin sobre la originaria organiza-
cién comunitaria del naciente ser humano (entre los primates superiores del
Este del Africa), que desciende de las selvas tropicales y debe vivir de la caza,
realizada siempre y necesariamente en grupo (Morin, 1996).
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En realidad, las éticas con las que se confronta Amartya Sen
son las anglosajonas contemporaneas y, aunque las articula y
supera, le falta todavia un principio ético material universal de
mayor profundidad y amplitud. Creo que debajo de los Informes
del PNUD se encuentra un principio tal como el siguiente: El ser
humano debe producir, reproducir y desarrollar la vida humana
en comunidad en todos sus aspectos o determinaciones, como
capacidades de realizacion de esa vida humana, siempre concretada
humanamente en un modo de vida o cultura, que es el horizonte
histdrico desde donde debe medirse su realizacion (tanto individual
como comunitaria, y en dltimo término de toda la humanidad).

Los principios éticos material y formal
La accién econdémica desde la perspectiva
de la ética de la liberacion

Amartya Sen revalora, entonces, aspectos fundamentales de
la ética material o sustantiva. No podia dejar de hacerlo al ser
economista. En efecto, las éticas contemporaneas han olvidado
la economia. Jiirgen Habermas llega a escribir que:

En los paises avanzados, el nivel de vida —también en las amplias
capas de la poblacién— ha subido con todo tan lejos, que el in-
terés por la emancipacion de la sociedad ya no puede expresarse
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inmediatamente en términos econémicos. La alienacion ha perdido
su forma econémicamente evidente. (Habermas, 1963, p. 228)*

Quiza no tenga conciencia que esos paises avanzados solo
representan 15% de la poblacién mundial,® y que aun en ellos
hay pobres.? Pero lo mas grave es que la ética hegemonica hoy
considera lo material: a) desde un punto de vista axioldgico,
cultural, afectivo; b) como mera sobrevivencia corporal (1éase
vegetativo-animal). No se advierte que lo econdmico se encuentra
en el mismo nivel de lo ecoldgico, relacionados directamente a la
reproduccién de la vida humana (cuyos aspectos son medidos y
clasificados por el IHD), tratandose del nivel propiamente material
en su aspecto mas relevante, como he indicado antes.

Asi como hay un acto comunicativo, hay igualmente un acto
economico. El acto o la accion econdmica tiene una constitucion
compleja, ya que incluye la interrelacion humana prdctica (de

En otro texto indica que «la economia como ciencia especializada ha roto
[hoy] aquella relacion [con la ley natural racional y como sistema de accion
independiente]. Ahora se ocupa lo econdmico como subsistema de la sociedad
que no se ocupa sobre cuestiones de legitimidad» (Habermas, 1981, vol. 1, p.
19). Es radicalmente otra la vision de la economia que tiene Sen.

Pueden considerarse los 21 paises mas ricos de la tabla del Report, 1998 (p.
128): Estados Unidos, Canada, Japén y la Europa Occidental, con Nueva
Zelandia y Australia.

Como puede observarse en el «Indice de Pobreza Humana-2» (IPH-2), Ibid.,
p- 28. Suecia tendria 6.8% de pobreza interna relativa, mientras que Estados
Unidos 16.5%. Alemania tiene 10.5%, teniendo en este punto cierta razén
Habermas, pero olvidando que lo econémico interesa no s6lo como factor
de alienacién, sino como constitutivo material de lo humano en cuanto tal.
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productor y agentes del intercambio) y la relacion productiva
con la naturaleza. Los griegos denominaban a la primera praxis
y a la segunda poiesis. Hannah Arendt toca la cuestion pero no
con extrema claridad.”

Elacto (y el sistema) econémico subsume un momento direc-
tamente reproductivo de la vida (del individuo o la comunidad)
como produccién y reproduccion / consumo de los bienes o
medios (satisfactores de necesidades). El agente viviente y cor-
poral accede a bienes naturales (con valor de uso) que consume
(subjetiva) para reproducir su vida. Seria un circulo con cuatro
momentos: a) sujeto necesitante, b) bien satisfactor, ¢) acto de
consumo, d) reproduccion de la vida del sujeto. En un momento
originario la naturaleza fecunda aporta los bienes con valor de
uso a la-mano. Es una relacion consuntiva en la cual la satisfaccion
del consumo no ha estado mediada por trabajo alguno. Hay sa-
tisfaccién (relacién consuntiva) sin poiesis (relacién productiva).

Pero una vez que el bien natural se torna escaso (consistiendo
en los bienes obtenidos por la caza o la recoleccién, y atin en
estos casos habria un trabajo de cazar y recolectar) el ser humano
corporal y viviente debe transformar la naturaleza por el trabajo
para producir un producto con valor de uso artificial o cultural.

Elsaber producir un producto es la tekhne: «la recta racionali-
dad de lo factible».”® La racionalidad instrumental es la tecnologia.
Se trata de la relacién material por excelencia, pero ahora en

77 Arendt, 1958 y 1978. Véase Dussel, 1984.
#  Aristoteles escribia del orthés l6gos, de lo que se ha de producir (poietikén).
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cinco momentos: a) el sujeto necesitante; b) interpone una accién
material: el trabajo (mediacién en la que «el productor se objetiva
como cosa»);* ¢) sobre su objeto universal: la naturaleza; d) el
efecto es un producto cultural con valor de uso, y; e) el consumo
es el retorno, cuando «la cosa creada por el productor se hace
persona»,” como reproduccion de la vida humana: el consumo
es ahora el cumplimiento de un deseo cultural. La vida humana es
la condicién de posibilidad del trabajo (ya que se trabaja para
reponer lo consumido por los actos del vivir; consumo del vivir
manifestado en la negatividad necesidad de comer, beber, vestir,
habitar, hablar, amar, pintar, escribir, contemplar, etcétera) y su
cuasi-finalidad (se trabaja para vivir). Sin embargo, en su senti-
do pleno, el trabajo deberia ser un modo de vivir: vivir creando
culturalmente lo nuevo como historia, liberado ya el agente de la
mera reproduccion; seria un trabajar como desarrollo de la vida.

La accién econémica como relacion practica (praxis) es un
momento intersubjetivo, entre diversos sujetos productores que
se pueden reciprocamente regalar sus productos, intercambiarlos,
venderlos o comprarlos. La relacion de intercambio y distribuciéon
son prdcticas, interhumana, intersubjetiva. Para ello se necesita
la lengua, instituciones sociales. Los clasicos llamaban al saber
practico de dichas relaciones la phronesis: «la recta racionaliza-
cién del operar».*!

¥ Marx, 1974, p. 12.
0 Ibid.
' El orthds l6gos de lo que se ha de obrar (praktikés).
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La integracion de lo productivo (poiesis) y lo practico (praxis)
eraregido en la ética clasica por la dykaiosyne: justicia en un sen-
tido material. Por ello la accién econémica es méas compleja que las
acciones comunicativa, politica o tecnoldgica; ya que la primera
y segunda son sélo practicas y la tercera productiva; mientras
que la accién econémica es simultaneamente prdctico-productiva,
es decir, tiene aspectos materiales, formales intersubjetivos y de
factibilidad productiva.

Desde este punto de vista la relacion entre ética y economia
cobra nuevo sentido. Los principios éticos no se yuxtaponen
desde afuera a la economia, sino que la constituyen por dentroy
en tanto economia. Si un acto, una micro-estructura, una insti-
tucién o un sistema econémicos no tendiera a la reproduccion de
la vida humana se habran tornado en anti-econdémico —seria un
gasto inutil, al menos en el largo plazo, desde el criterio altimo
material econémico de la vida humana—. La compatibilidad
entre a) el fin de la acciéon econémica como econémica (ahorro
o economia de recursos escasos en vista de la reproducciéon
de la vida)** y b) su consistencia ética, nos habla de la mutua
referencia material, ya que en ambos casos hay una exigencia
de reproduccién de vida humana (exigencia econdmica y ética
material).” La exigencia estrictamente econdmica deberia ser de

2 Laescasez tiene como criterio a la reproduccion de la vida. Porque los recursos
del universo (hidrégeno, etcétera) son casi ilimitados, pero no los necesarios
para la vida humana y accesibles a su inmediata corporalidad finita.

¥ Véase Dussel, 1998a, capitulo 1.
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eficacia para la obtencién de un bien econémico por el calculo
medio-fin en el sentido de la reproduccién de la vida también en
el largo plazo (mas alld del criterio de la competencia inmediata
en el mercado, a corto plazo); por su parte, la exigencia ética ma-
terial es normativa como deber de reproducir la vida humana en
general. La verdad prdctica (ética y tecnoldgica, donde la primera
se encuentra presente también en el nivel practico del mismo
acto econdmico) dice referencia a la realidad de la vida humana
y su efectiva reproduccion por el consumo de bienes materiales*
necesarios, satisfactores de necesidades impostergables. Si se
cumplen estas condiciones hay entonces pretension de verdad
practica ético-econdémico de la accién.”

Pero, ademds del aspecto material, el acto econdmico tiene
igualmente un componente practico, intersubjetivo constitu-
tivo. En primer lugar, es una relacion prdctica de los mismos
productores (como institucion intersubjetiva). Por ejemplo, se
trata de la relacion del sefior feudal con el siervo, del propietario
del capital con el asalariado, etcétera. Esta asimetria (sefior/
siervo) impide alcanzar una validez intersubjetiva moral fruto
de reconocimiento de una igualdad originaria. De manera que

w
®

En el sentido de contenido, y en ese sentido la ciencia podria ser considerada

igualmente un bien material (0 un producto con contenido para el uso pro-
ductivo).
Materialmente la accién es econdmica: eficaz en cuanto al alcanzar un con-
sumo real y adecuado (en tltimo término) para el sujeto humano viviente;
por exigencia la misma accién es ética: en cuanto cumple un deber bajo su
responsabilidad.
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la validez de la decisiones o los enunciados econémicos debe-
rian lograrse so6lo entre los iguales (entre los mismos sefiores
feudales o entre los propietarios del capital; o entre los mismos
siervos y los asalariados exclusivamente). Verticalmente no
puede haber comunidad de comunicacion simétrica, y por ello
no puede hablarse de una pretension de validez de una decision
o de un enunciado econdémico, legitimos.* En el ambito de los
productores (propietarios del capital/asalariados) la validez de
las decisiones no puede alcanzarse, es imposible, y Marx tiene
razén. En cuanto compradores en el mercado, en cambio, podria
hipotéticamente exigirse una libertad o capacidad (capability)
semejantes (posicion de Amartya Sen). De todas maneras, y en
abstracto, una decision econémica seria legitima si los afectados
pudieron ser participantes simétricos, libres (no forzados) y
por medios racionales (por argumentos). En esto consistiria
la compatibilidad entre la Etica del Discurso, o el momento
formal de la moral, y la economia. Econdmicopoliticamente
deberia ser una decision democrética (aun del asalariado como
ciudadano), y en este caso podria tener pretension de validez
publica: legitimidad.

¢ El sefior feudal no puede argumentar simétricamente con el siervo (en el

sentido de K.-O. Apel), o deberia presuponer su libertad como siervo en
el reconocimiento de su plena igualdad reciproca. Por ello Tomas de Aquino
dice que sélo los sefiores feudales son simpliciter miembros de la ciudad, y los
siervos solo secundum quid. Pero esta asimetria niega validez plena a cualquier
decision —porque se excluye al Otro afectado y no participante por tanto—.
Véase sobre la razon econémico-discursiva la obra de Ulrich, 1993.
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Faltaria todavia un tercer momento en el que se constituyen
mutuamente la ética y la economia: la factibilidad del acto mismo.
Siun acto es posible —cumpliendo con las leyes logicas, empiricas,
técnicas, politicas, historicas— puede ser econdémico (y ético).
Si fuera imposible —en alguno de los niveles indicados— su
no-factibilidad indicaria su no-economicidad. La pretension
de factibilidad practica (practical feasibility claim), condicién
universal y necesaria del acto ético lo es igualmente para el acto
econdmico.”

Si resumo lo dicho podria afirmar que un acto econémico
no solo tiene materialmente pretension econémica de eficacia
en el uso adecuado (econdémico) de los recursos escasos para
la reproduccién de la vida humana en comunidad, mediando
una democratica consensual decision de sus mediaciones, de lo
empiricamente posible, sino que tiene por exigencia, por ser un
acto humano, pretension econdmica de justicia (en el sentido de
bondad publica o intersubjetividad institucionalizada).

Momento critico ético-econdmico

La Etica dela Liberacién desde su inicio en 1969 ha insistido en la
relevancia ética del pobre, como victima de sistemas econémicos

7 Véase Dussel, 1998a, capitulo 3, pp. 235y ss.
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sociales.” Pobre como categoria ética es el Otro de Emmanuel
Levinas, que excluido de la posibilidad de la reproduccién de la
vida (pauper ante o post festum para Marx),” interpela a la concien-
cia éticay econdmica. La dificultad para la Etica dela Liberacion —y
de alli las objeciones— era darle un estatuto cientifico, econémico
preciso en el tema de la pobreza. Creo que Amartya Sen ayudaa
clarificar este tema central de toda ética critica, en el sentido de
advertir una negatividad material como dirfa Max Horkheimer.*

En efecto, el Informe 1997 del PNUD, se dedica exclusivamente
al problema de la pobreza en el mundo.* Por ello en el Informe
1998 no sélo se mide el desarrollo humano (IHD), sino igualmente
los efectos negativos no-intencionales de la economia, bajo el
titulo de Indice de Pobreza Humana (1PH).* Aqui se manifiesta la
potencia critica de las investigaciones econdmicas que hicieron
a Amartya Sen merecido premio Nobel de Economia de 1998.
Procedente de unos de los paises mas pobres de la Tierra, la
India, Sen tiene conciencia critica acerca de que la pobreza no

3 Ya en Para una ética de la liberacion (1973) se insistia sobre el tema (véase
vol. I, cap. 3). En Dussel, 1998, cap. 4, se amplia el concepto de pobre por el
de victima —inspirandonos en Walter Benjamin.

¥ Véase Dussel, 1985.

10 Véase Dussel, 1998a, § 4.2, donde trato el tema de dicha negatividad material,

la miseria (Elend) como criterio practico y teérico y punto de partida de la

critica.

Report, 1997: Human Development to Eradicate Poverty (titulo del Human

Development Report 1997, PNUD).

Es el Index of Human Poverty (en el Report, 1998, pp. 146-186 de la edicion

en espanol).
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significa solo falta de bienes basicos, falta de cualidades de esa
mercancia, ni s6lo grados menores de felicidad (tal como la
define el utilitarismo) o cantidad insuficiente de dinero expresado
por el PIB. La pobreza significa ante todo falta de capacidad
para la realizacién efectiva del propio modo de vida concreto,
cultural (de la vida humana en cuanto tal). Medir la pobreza
abre todo un capitulo a la ciencia econdmica critica,” negativa.
Ya en Sobre la desigualdad econémica (Sen, 1973) se bosquejaba
toda la problematica de las dificultades para calcular objetiva y
normativamente la desigualdad econémica —cuyo extremo es la
pobreza—. Aqui puede ya verse la diferencia entre la desigualdad
en la distribucién segin el merecimiento (trabajo o capacidades,
en la que consistiria para A. Sen la posicion de Marx)* y segiin
la necesidad (nunca considerada por la ciencia econdmica)
del sujeto humano. De donde la pregunta: ;qué es la pobreza?,
muestra serias dificultades en la respuesta, y, sin embargo, esta
respuesta es necesaria para poder medirla empirica, cientifica,
economicamente. La dificultad estriba, ademas, en que la pobreza
es un problema social y ético fundamentalmente:

La relacion entre desigualdad y rebelion es realmente estrecha
y actua en ambas direcciones. Es evidente que la percepcion de

* Esto puede verse en el articulo de A. Sen de 1976: «Poverty: An ordinal

approach to measurement» (publicado después en Sen, 1982, pp. 373 y ss).
Ya que el plusvalor acumulado por el propietario del capital seria una falta
contra el salario mas alto debido al trabajo del obrero. Pero Marx, en realidad,
piensa en algo mas que en so6lo esto.

&
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la desigualdad constituye un ingrediente comun a las rebeliones
sociales, pero también es importante reconocer que la percepcion
de la desigualdad y, de hecho, el contenido de este escurridizo
concepto, depende sustancialmente de las posibilidades de una
rebelion real. Los intelectuales atenienses que analizaban la igual-
dad no crefan que resultase especialmente censurable dejar a los
esclavos fuera del ambito de su discurso, y una de las razones por
lo que lo hicieron fue porque podian. (Sen, 1973, pp. 13-14 de la
edicion en espariol)

Sen muestra la dificultad de una pura medida objetiva de la des-
igualdad, e indica la necesidad de integrar criterios normativos.*®

La mano de Sen se ve muy presente en el Informe 1997,
cuyo glosario de conceptos se muestra el sentido de la «pobreza
absoluta y relativa» (p. 13),% y el sentido del funcionamiento
(functioning) de la persona en cuanto al cumplimiento pleno
de sus capacidades (capabilities).”” El Indice de Pobreza Humana
(1PH) articula tres factores: a) longevidad, b) analfabetismo y
c) privacion de un nivel decente de vida —que considera tres
aspectos: acceso a agua potable, cuidado de la salud y peso del
nifo al nacer (no menos de 2.5 k)— (Report, 1998, p. 110). Como
vemos, y de nuevo, son siempre aspectos de la vida humana, de

> «Resulta muy dificil hablar de desigualdad de un modo puramente objetivo

y la estimacién del nivel de desigualdad podria resultar imposible si no se
incluyen ciertos conceptos éticos» (ibid., p. 15).

Véase «Poor, relatively speaking», en Sen, 1984, pp. 325y ss.

Y7 Véase Sen, 1985.

46
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su reproduccion o desarrollo. Una ética critica debera tomar en
cuenta estos criterios de calculo, y fundamentarlos.

El Informe es catastréfico en muchos aspectos. Hay excepcio-
nes. Por ejemplo, China, después de la revolucion de Mao-Tse-
tung, logrd pasar de 35 afios de esperanza de vida promedio en
1949, a 69 aflos en 1995; de 200 nifios muertos sobre 1000 durante
el primer afo de vida, a 42; del 80% de analfabetismo, al 19%
(Report, 1997, p. 49). Por el contrario, y globalmente, en el 2050
la humanidad llegaré a 9 billones de habitantes, y unos 8 billones
seran pobres. La longevidad en Canada es hoy de 79.1 afios de
esperanza de vida y en Sierra Leona de 34.7 aflos.

Sin embargo, quizas por conocer el medio intelectual en que
se mueve, Sen se cuida mucho de indicar claramente las causas
de la pobreza en el mundo. Siempre analiza parcialmente el
problema, porque va al hecho y estudia los criterios de su me-
dida, pero jamas habla de que la pobreza (tanto absoluta como
relativa) pueda presuponer una relacion de dominacion con
respecto al trabajador o productor efectivo (capital-trabajo) o a
las naciones postcoloniales (centro-periferia), como el posible
origen estructural de la pobreza.

Recordemos que para Max Weber la dominacion es definida
de la siguiente manera:

Entendemos por dominacién un estado de cosas por el cual una
voluntad explicita (mandato) del dominador o de los dominadores
influye sobre los actos de otros (los dominados), de tal suerte que
en un grado socialmente relevante estos actos tienen lugar como si
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los dominados hubieran adoptado por si mismos y como méaxima
de su obrar el contenido del mandato (obediencia). (Weber, 1922,
p. 699 de la edicion en espaiiol)

En efecto, la pobreza no origina rebelién cuando se la admite
como natural, como una relacion originaria del sistema econd-
mico. Asi, el esclavo admite la esclavitud, el siervo el feudalismo,
el asalariado el capital como si fueran 6rdenes naturales. Es el
tiempo de la hegemonia de las relaciones econémicas vigentes,
positivas —diria Adorno—. Pero cuando el pobre descubre que es
victima de diversos sistemas autorreferentes (micro: la empresa,
intermedio: el capital nacional, o macro: el sistema capitalista del
mercado globalizado mundialmente, con un centro multiple y
una periferia altamente diferenciada, como atin lo admite Geor-
ge Soros)*® surge una ética critica de la que Sen no tiene clara
conciencia, pero que la necesitaria para fundar normativamente
sus calculos econémicos acerca de la pobreza (su estructura, los
componentes y contenidos, el calculo de la linea de la pobreza,
el Indice de Pobreza Humana en las naciones actuales, etcétera).
Opino que en este aspecto la Etica de la Liberacion fundamenta
normativamente los avances cientificos del proyecto de Sen, ya
que define a la pobreza como un efecto negativo no-intencional
del sistema econdémico que ha dejado de tener posibilidad de

¥ Soros, 1998. En todo el texto se habla continuamente del centro y la periferia.
Aun en su articulo «The Crisis of Global Capitalism» (Newsweek, 7 de di-
ciembre de 1998, pp. 78-84) es la categorizacion mds frecuente: «There comes
a point when distress at the periphery cannot be good for the center» (p. 80).
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medir empiricamente (desde sus propios modelos matematicos
admitidos) dichos efectos de desigualdad en la distribucién de
la riqueza.

Conclusion: universalidad e incertidumbre

Desde las victimas de un sistema, y son victimas aquellos que
sufren la pobreza en el mundo actual, el sistema que las produce
pierde su pretension de verdad practica, de validez, de eficacia,
de justicia. Pierde entonces su legitimidad normativa (y por lo
tanto politica, de derecho, ideoldgica, etcétera). Es aqui donde
se entiende la critica a la Modernidad de Horkheimer:

Conatus esse conservandi® constituye la verdadera maxima de toda
la civilizacidon occidental [...] Quien confia en la vida (Leben) direc-
tamente, sin relacion racional (rationale) con la autoconservacion
(Selbsterhaltung) [del sistema], vuelve a caer, segtn el juicio de la
Tustracion en la etapa prehistorica [...] Cuanto mas se realiza el
proceso de autoconservacion [del sistema] a través de la division

“ Cita el autor de la Etica de Spinoza, IV, prop. XXII, corol. (Spinoza, 1958, p.
191: «La tendencia a conservar el ser es el primero y tinico fundamento de la
virtud»).
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burguesa del trabajo, tanto mas dicho progreso exige la autoaliena-
cion (Selbstentiusserung) de los individuos, que deben adecuarse
en cuerpo y alma a las exigencias del aparato técnico [...].*

El sistema tiene un impulso a conservar el ser (del sistema) que
pone la vida humana a riesgo en un irracional proceso hacia
el suicidio colectivo. La pobreza es la consecuencia mayor. La
responsabilidad sobre esas consecuencias se torna en critica de la
causa que la origina. La critica de la pretension de verdad, validez
y eficacia del sistema, es la conclusion de la toma de conciencia
ética de la existencia de un efecto negativo global del sistema glo-
balizado actual. S6lo cuando la ética tiene un principio universal
material positivo (el deber de reproducir y desarrollar la vida
humana en comunidad) puede ahora fundamentar el principio
critico negativo: se debe criticar el sistema que produce pobreza
institucional o sistematicamente, a partir de la estructura misma
del capital internacional globalizado, cumpliendo en el presente
500 afos de su inicio.”

La ética critica se toca aqui con la economia critica —del tipo
que practica Amartya Sen—, ya que juzga como perverso el sis-
tema que causa efectos negativos, aunque sean no-intencionales,
masivos, destructores desde un punto de vista ecoldgico y social.

% Horkheimer, 1971, pp. 29-31 y 45-46.

! Elinicio simultdneo a) del sistema-mundo, b) del colonialismo, c) del capita-
lismo y d) de la Modernidad no es claramente vislumbrado en la actualidad.
En realidad son cuatro aspectos de un mismo fenémeno (aunque cada uno
tenga antecedentes europeos en distintos niveles y antigiiedad).
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El didlogo de la Etica de la Liberacién con la Etica del Discurso
ha llegado a un punto en que se pueden ver las diferencias. Si la
moral no se articula al aspecto material (de contenido) que es
el principio universal de la reproduccion de la vida humana, su
validez es meramente formal. La Etica de la Liberacion subsume
en este caso a la moral formal discursiva y trabajos econémicos
como los de Peter Ulrich muestran hasta que punto la razén
discursiva es necesaria para explicar aspectos consensuales de la
economia; aunque esta obra muestre cierta falencia de criterios
materiales propios de la ciencia econémica, mas cuando se trata
dela ciencia econdmica critica como la que practica Amartya Sen.

De todas maneras, el pretender fundamentar condiciones y
principios universales ético-econdmicos, y poder ser de hecho
el marco de las decisiones econémicas, no quita en nada la
incertidumbre de la pretension econémica de justicia de toda
mediacién concreta elegida por los economistas o empresarios
en el nivel cotidiano. El marco ético y la ciencia econdmica de-
fine un horizonte dentro del cual la factibilidad infinitamente
compleja de lo concreto siembra en la conciencia del economista
(en tanto politico-econémico, sea miembro del Estado o de una
empresa productiva) una incertidumbre propia de la finitud de
la condicién humana.

Pero dicha pretension econémica de justicia quedara en pie
como honesta pretension ético-econdmica si se tiene permanente
atencion a las consecuencias negativas a corto y largo plazo. En
el caso de las consecuencias negativas (tales como la pobreza) el
economista con conciencia ética debera rectificar sus decisiones,
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acciones, instituciones o sistema econémica en totalidad para
evitar dichos efectos negativos.

En este caso los principios éticos orientan materialmente, en
un nivel, primero y abstracto, a la validez formal prictica de la
discusion econdmica en vista de alcanzar no sélo el acuerdo, sino
la factibilidad concreta de la produccion, desarrollo o transforma-
cion de los subsistemas y sistemas econémicos en concreto, sin
dejar de ser critica en la atencion continua de sus consecuencias.

De esta manera no se cae ni en el fundacionalismo metafi-
sico material o formalista, ni en un universalismo abstracto. Se
pueden fundar principios universales, que dan marco y son las
condiciones universales del acto econdémico, y que permiten al
acto econdmico tener pretension econdmica de justicia (dimen-
sién especifica y diferenciada de la pretension ética de bondad).
Dicha pretension manifiesta, como he dicho, la incertidumbre
propia de la indecidibilidad y la finitud de la razén econémica.
Llamaré por ello pretension econémica de justicia ala pretension
ética de bondad cuando ésta se sitiia en un nivel estrictamente
econdmico, pudiendo ser también un momento de los actos
publico, social, politico o intersubjetivo externo.

Como conclusién, la Etica de la Liberacion necesita afirmar
la universalidad de la razén y la fundamentacién de principios
en vista de la liberacién de las victimas. Necesita, igualmente,
afirmar la vida, sin caer en vitalismos darwinistas o facistas, por
la exigencia de establecer un criterio universal de verdad practica,
desde el que pueda juzgarse al sistema econdémico que produce
pobreza (muerte) como negacion de la vida humana. El criterio
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material vida humana es absoluto, y todo modelo, argumento,
sistema econdmico constructivo o critico debe tenerla como
referencia ultima.
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Algunos principios para una ética ecoldgica
material de liberacion

Relaciones entre la vida en la tierra y la humanidad

Y dijo Dios: bullan las aguas con un bullir de
vivientes y vuelen péjaros sobre la tierra frente
ala boveda del cielo.

GEN. 1, 20

na ética ecoldgica trata la condicién de posibilidad absoluta

de los vivientes, que se juega por ultimo en el respeto al
derecho universal a la supervivencia de todos los seres humanos,
en especial de los més afectados y excluidos: de los pobres del
presente y de las generaciones futuras, que heredaran, de no
adquirirse una conciencia pronta y global, una tierra muerta.'

! Véase el tema en mi obra Etica comunitaria, cap. 18, Paulinos, Madrid, 1986.
Para el contexto de la cuestion véase Donella-Dennis Meadows, Los limites
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La Vida es condicion absoluta de la existencia humana, y por
ellola Vida de la Tierra es dicha condicién ampliada. En realidad
la Tierra no puede ser destruida, ni tampoco la Naturaleza (en
su mera constitucidn fisica, quimica o puramente material); pero
en ella pueden ser destruidas las condiciones para la existencia
de la Vida. La Vida puede destruirse sobre la Tierra.

Aqui sélo nos referiremos a algunos principios de una ética
ecoldgica en un momento cultural en el que las morales? formales
universales consensuales parecen haber refutado la posibilidad
de fundamentar la ecologia desde una ética material, que es una
ética de la vida. Nuestra posicion consistird en asumir la ética
material (necesaria, pero no suficiente) y la moral forma (nece-
saria, pero tampoco suficiente) dentro de un proceso critico de
liberacion que las subsume al ponerlas en movimiento critico,
social, histérico, diacronico. Esto tiene suma actualidad porque
la destruccion ecoldgica (como condicién de posibilidad) y la
pobreza (como efecto) son dos fendémenos correlacionados®

del crecimiento (The Limits to Growth), FCE, México, 1992; The Brandt Com-
mission 1983, Common Crisis. North-South: Co-operation for World Recovery,
Pan Books, London, 1983. Para una vision geopolitica de la hegemonia nor-
teamericana actual: Noam Chomsky, World Orders: Old and New, Columbia
University Press, New York, 1994.
Usaremos ahora la palabra «moral» para indicar el aspecto formal, y «ética»
para su sentido material. La Etica del Discurso, por ejemplo, deberfa deno-
minarse entonces «Moral del Discurso». Mientras que nuestra «Etica de la
Liberacion» es «ética» (por material), pero también por ser de liberacion (por
critica y procesual historicamente).
Escribe Karl-Otto Apel: «En mi opinion, con el fin de la guerra fria y después
de la reduccion del peligro de una guerra nuclear, el problema niimero uno de
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que tienen una misma causa, y ambos exigen una comprension
material y, simultdneamente, la mediacién de la consensualidad
formal comunitaria.

Con razoén, Kant se levanto contra la irracionalidad de la ética
empirista inglesa que intentaba fundar el bien sé6lo en el placer
o felicidad, como meras sensaciones, sentimientos o emociones
sin intervencion de la razén.* Pero, sin razén, Kant descarté el
significado ético de la lucha por la vida (en su sentido actual
ecoldgico y de justicia):

Conservar cada cual su vida es un deber, y ademads todos tenemos
una inmediata inclinacién a hacerlo asi. Mas, por eso mismo, el
cuidado angustioso que a la mayor parte de los hombres pone en

la politica mundial y de una macroética [...] serd la cuestion de las relaciones
entre el primer y el tercer mundo, debido a la indisoluble conexion entre la
crisis ecologica y la crisis socioeconémica» («La ética del discurso ante el
desafio de la filosofia de la liberacién», en E. Dussel, Apel, Ricoeur, Rorty
y la filosofia de la liberacién, Universidad de Guadalajara, México, 1993, p.
116. En edicién alemana «Die Diskursethik vor der Herausforderung der
Philosophie der Befreiung», en R. Fornet-Betancourt (Hgb), Diskursehtik
oder Befreiungsethik, Augustinus, Aachen, 1992, p. 37).
John Locke escribe en su An Essay concerning Human Understanding (Claren-
don Press, Oxford, 1975): «El bien y el mal [...] no son sino placer o dolor, o
las ocasiones en que se procura placer o dolor» (Libro I, cap. 28 § 5). En otro
texto expresa: «Las cosas son buenas o malas sélo en referencia al placer y
el dolor» (ibid., I1, cap. 20, § 2). Posteriormente Jeremy Bentham expresard:
«[...El] axioma fundamental [consistente en] la mayor felicidad para el ma-
yor niimero es la medida de todo lo recto y lo incorrecto» (A Fragment on
Gobernment, Preface (Basil Blackwell, Oxford, 1948. p. 3).
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ello® no tiene valor interior, y la maxima que rige ese cuidado carece
de un contenido moral.®

La ética ecoldgica, que tiene esencialmente que ver con la defensa
de la vida, queda aqui situada de tal manera que no podra ser
satisfactoriamente fundamentada. En esta tradicion dualista de
decidida negacién de la determinacion material de la ética, el
«cuidado angustioso» por «conservar» la vida no tiene significa-
cién ético-material alguna, y se la relega al mero egoismo o a ser
una motivacion patoldgica o caprichosa. Debemos oponernos a
esta tesis, so pena de dejar la ética ecoldgica en el aire.

Intento de articular en ecologia
la ética material y la moral formal

El «tuve hambre y me dieron de comer» (Mat. 25, 35) incluye
exigencias de ética material: el hambre es un tipo de sensacién
de dolor, y la comida es fruto del trabajo y la tierra. Por el con-

*  Esta angustia hoy es mucho mas espantosa que en el tiempo de Kant, ya que

la mayoria de la humanidad se ve lanzada en el proceso de globalizacién a
una exclusion empobrecedora nunca observada antes.

¢ Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, I, BA 10 (Kant, Werke, Wissenschaft-
liche Buchgesellschaft, Darmstadt, 1968, t. VI, p. 23).
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trario, las morales formales actuales (como las del pensamiento
analitico” o positivista, o las de John Rawls® o Jiirgen Habermas®)
descartan las éticas materiales (como las del utilitarismo, de la
Sittlichkeit de Hegel'’ o la de un Charles Tylor').

Por nuestra parte, teniendo como horizonte la destruccién
ecologica de la tierra articulado concomitante con la miseria,
la pobreza, la opresiéon de la mayoria de la humanidad (si se
tienen en cuenta fendmenos tales como el capitalismo central y
periférico, el racismo, el machismo, etcétera), debemos recupe-
rar la referencia material, ya que dichos «hechos» pueden sélo
ser descubiertos criticamente por contraste (contradicciéon o
no-cumplimiento) con un criterio positivo material enunciado
previamente. Por ello necesitaremos reconstruir la verdad de una
ética material (donde la destruccion ecoldgica y la pobreza sean
detectadas como problemas éticos en si mismos) y articularla
convenientemente a una moral formal (desde la cual se podra
proceder consensualmente).

Recuérdese el intento de George Moore en Principia Ethica (1903). Cambridge
University Press, Cambridge, 1968.
Véase A Theory of Justice, Harvard University Press, Cambridge, 1971; Political
Liberalism, Columbia University Press, New York, 1993.
Véase, entre sus numerosas obras, Moralewuftsein und kommuniskatives Han-
deln, Suhrkamp, Frankfurt, 1983; Erlduterungen zur Diskursethik, Suhrkamp,
Frankfurt, 1991.
10 Véase la obra de Seyla Benhabib, Critique, Norm, and Utopia. A Study of the
Foundations of Critical Theory, Columbia University Press, New York, 1986.
' Véase, en especial, Sources of the Self. The Making of the Modern Identity,
Cambridge University Press, Cambridge, 1989; y The Ethics of Authenticity,
Harvard University Press, Cambridge, 1992.
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La actual neurobiologia define al cerebro humano de manera
unanime, como un 6rgano de la supervivencia. Por ejemplo,
Gerald Edelman escribe:

El cortex frontal es el primer ejemplo de un centro conceptural del
cerebro [...] Dadas sus conexiones con el sistema limbico, inclu-
yendo el hipocampo, el cortex frontal establece las relaciones que
permiten la categorizacion por valores y las experiencias sensitivas.
De esta manera, la memoria conceptual estd afectada por valores
—una caracteristica importante que permite la supervivencia.'?

«Valorar» o «categorizar por valores» significa evaluar teniendo
en consideracion la vida y su reproduccién y crecimiento. En
efecto, éste es el criterio fundamental de toda ética material, que
consiste en la satisfaccion'’ de las necesidades basicas y también
de su desarrollo (que llamaremos «super-vivencia»'*) de dicha

12 Bright Air, Brilliant Fire. On the Matter of the Mind, Basic Books, New York,
1992, pp. 109-110. Véase de este premio Nobel también: Topobiology: An
Introduction to Molecular Embryology, Basic Books, New York, 1988; The
remembered Present. A Biological Theory of Consciousness, Basic Books, New
York, 1989.

1> Véase mi obra en diversas lenguas Etica comunitaria, Coleccion Teologia y
Liberacion, cap. 1: «Praxis y Reino de Dios».

" En el «super-» de «super-vivencia» queremos indicar: ) las funciones men-
tales superiores de la vida (conceptuacion, evaluacion valorativa, lenguaje,
autoconciencia, libertad, autonomia y responsabilidad); b) los desarrollos
histéricos propios de la cultura, historia, espiritualidad religiosa, pleno cre-
cimiento estético y ético de la humanidad.
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vida humana, que puede formularse de la siguiente manera como
principio basico universal ético:

El que actua seria y honestamente ya ha presupuesto siempre
a priori las exigencias éticas de la lucha por la reproduccion y
crecimiento de la vida de los sujetos humanos, en concreto como
modos de una vida buena (felicidad, super-vivencia, etcétera) que
cumple con todos los miembros de una comunidad de vida cultural
e histdrica real,” y que incluye la pretension de poder compartirla
con toda la humanidad.’®

Es decir, el que obra (es la praxis en su sentido estricto) humana,
seria y honestamente, lo hace por el motivo racional universal: la
reproduccion y crecimiento de la vida humana (y concomitante-
mente de la vida en el planeta Tierra), proyecto que es siempre
realizado inevitablemente en el horizonte de una «vida buena», en

Aun el disidente «presupone» la «vida buena» a la que se opone eventualmente,
y sinla cual no podria ser disidente. Un nihilismo radical es un dejarse morir
(y aun el dejarse morir presupondria una motivacion para suicidarse): la con-
tradiccién performativa aqui es aiin mas radical que en el caso del escéptico
tedrico. El escéptico podria «no entrar» a la discusién; pero aqui aun el «no
entrar» es todavia una accion: es decir, debe tener un motivo (la razon es
tedrica, el motivo practico) para no entrar.
Aqui deberiamos refutar las tres objeciones anotadas arriba contra la ética
material. 1. Nunca un proyecto de «vida buena» puede describirse analiti-
camente, porque es el horizonte («comprension del ser [seinsvestidnis]» en
Heidegger. «totalidad dialéctica» en Sartre, o el «inconsciente» de Freud)
siempre presupuesto. 2. La «vida buena» es particular, pero tiene la preten-
sion de universalidad (si es seria y honesta). El 3. lo trataremos en el texto a
continuacion.
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su comunidad cultural (preconvencional, convencional o postcon-
vencional."” Esa «vida buena» incluye todos los «recursos (sources)»
de racionalidad a disposicion (son evidentemente diferentes entre
los aztecas, los conquistadores esparfioles del siglo XV1, los ingleses
del siglo XVIII 0 los norteamericanos hoy'®) los mejores, y, ademas,
como seria y honestamente acepta dicha «vida buena» como la
superior, ideal y universalmente, intrinsecamente debe aceptar
también todo didlogo o discusion con otras concepciones de «vida
buena», ya que por ser seria y honesta es una «pretension univer-
sal»: vélida ideal o potencialmente para toda la humanidad. El que
«no entrara» a la discusion retrocederia a una posicién dogmatica
o fundamentalista, y dejaria de obrar «seria y honestamente».
Ademas, la «vida buena» no es principalmente el fin (Zweck, télos)
de una razoén instrumental o estratégica; sino que es un modo de
vida «comunitaria» (ideal o real), que deberia ser el cumplimiento
del reconocimiento ético-originario intersubjetivo del Otro como
otro, desde donde se abre la posibilidad de la comunicacién y el

La «vida buena» postconvencional tiene un contenido ilustrado de autonomia,

argumentabilidad, responsabilidad individual, que no deja por ello de ser una
«vida buena» con su convencionalidad propia: un ideal humano ilustrado
occidental moderno. La actitud «critica» de liberacién puede faltar en una
ética «postconvencional», indicando asi que no es el ultimo nivel posible del
desarrollo de la conciencia ética a la Kohlberg.
Para que sea racional la «vida buena» debe contar con los mejores recursos
posibles. No se puede exigir a los aztecas otros recursos que los propios, por
ello Bartolomé de las Casas demostré que desde su horizonte cultural, desde
sus recursos racionales, ofrecer sacrificios humanos al dios Sol era perfec-
tamente racional, bueno, valido: no tenian otros recursos a su disposicion y
nadie podria objetarles el no haberlos usado correctamente.
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ejercicio delarazén discursiva misma. Contra las morales formales
hoy de moda, y repitiendo, es posible probar que la conservacion y
el crecimiento de la vida del sujeto humano es la condicion absoluta,
cuya mediacion diferenciada son las «vidas buenas», intentadas
seria y honestamente, y que estan siempre pre-su-puestas'’y tiene
pretension de universalidad, aunque sea (y no puede no serlo
nunca) particular por su implantacion histdrica (repitiendo de
nuevo, aun en el caso de la pretendida moral postconvencional
actual, frecuentemente eurocéntrica y complice, porque no critica,
del capitalismo central y hasta neoliberal).

El momento de la moral formal, cuyo criterio de validez es
la intersubjetividad efectiva o la consensualidad argumentativa
real, tiene un principio basico moral que puede enunciarse asi:

El que argumenta ya ha testimoniado in actu, y con ello recono-
cido [...] una comunidad de comunicacién de personas que se
reconocen reciprocamente como iguales.?” Solamente pueden ser
validas aquellas normas aceptadas por todos los afectados como
participantes virtuales de un discurso practico.?!

¥ «Puesta» antes (pre-: por naturaleza y en el tiempo a priori) y debajo (sub-:
como fundamento): «pre-sub-puesta».

2 Apel, «Notwendigkeit, Schwierigkeit und Méglicheit...», ed. cast. p. 161.

2! ]. Habermas, Erliuterungen zur Diskursethik, p. 12. Los principios, el «U» de
Habermas y el de complementariedad «C» de Apel, vienen a intentar permitir
su «aplicacion».



164 | ENRIQUE DUSSEL

La dimension ecoldgica quedaria asi definida material (como
condicién absoluta de super-vivencia) y formalmente (como lo ha
decidir intersubjetivamente en el plano privado y publico, nacional
e internacionalmente). Para una ética ecoldgica consensual) «apli-
ca» el caso concreto (maxima particular a obrar) en el contexto (la
«totalidad» social e histdrica) desde el principio ético material de
supervivencia. De esta manera hemos invertido lo que se expone
hoy entre los cultores de la norma basica moral formal: no es la
moral formal lo que se «aplica» en el caso concreto (sin interesar el
contenido de la discusion, que siempre es la vida humana, y cuyo
acuerdo serd valido por el s6lo hecho del procedimiento), sino que
el principio de la ética material de contenido (la condicion ecoldgica
de la super-vivencia de la comunidad de vida humano-cultural)
es mediado por el principio de la moral formal procedimental (la
comunidad de comunicacién como consensualidad).

Deseamos efectuar una ultima reflexion material. Marx es
considerado por muchos un economista «antropocéntrico»
sin sensibilidad ecoldgica.?> Podemos al respecto recordar, sin
embargo, un texto de 1875:

Primera parte del parrafo [del Programa de Gotha] dice: El trabajo es
la fuente (Quelle) de toda riqueza y de toda cultura. El trabajo no es la
fuente de toda riqueza —comienza a explicar Marx—. La naturaleza es
la fuente de los valores de uso (jque son los que verdaderamente inte-
gran la riqueza material!), ni mas ni menos que el trabajo, que no es mas

2 Recuerdo la discusién con John B. Cobb en California en 1988 al respecto.
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que la manifestacion de una fuerza natural, de la fuerza de trabajo
del hombre.?

Para Marx so6lo dos niveles de la realidad no tienen valor de
cambio (econoémico), y son la naturaleza y la persona humana:

El precio de trabajo o el precio de la tierra o del suelo (o de las
fuerzas naturales en general) son las tinicas expresiones irracionales
(irrationellen) de este tipo. El precio de la tierra es irracional, ya
que un precio adecuado es la expresion monetaria del valor, pero
no puede haber valor [de cambio] cuando no hay trabajo mate-
rializado en dicha cosa [...] De la misma manera es irracional la
expresion: Precio del trabajo.*

# Critica al programa de Gotha (Ricardo Aguilera, Madrid, 1970, pp. 12-13;
MEW 19, p. 15).

. Manuscritos del 61-63, folio 1335 (MEGA II, 3, p. 2190, 5-15). Véase mi
comentario Hacia un Marx desconocido, Siglo XXI, México, 1988, p. 172 ss.
Debo indicar, sinceramente, que esta doctrina de Marx se encuentra, exac-
tamente, en la linea del principio clave de toda la ética material (!) kantiana
o en general de todas las éticas de Occidente, en aquello de que «la persona
es un fin y no un medio»; es decir, la dignidad de la persona es el criterio de
dichas éticas (y también de la Etica de la Liberacién). Pero al mismo tiempo,
se habla frecuentemente del «salario» como precio del trabajo, y se pretende
que deber ser «justo, lo cual es una contradictio terminorum, como si pudiera [?]
no ser contradictorio con la dignidad de la persona; o se habla de la propiedad
privada como de derecho natural (desde Bodin o Locke), no advirtiendo que
se excluye a la mayoria que no tiene propiedad alguna en su pobreza. Y porque
los pobres no tienen propiedad alguna, deben vender su propia corporalidad
en el sistema de asalariados. Marx, por el contrario, en una posicion mas
coherente con el criterio ético de la misma ética cristiana, muestra que la
tierra y el trabajo no tienen valor «de cambio», sino «dignidad» impagable,
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Paradojicamente, y contra la opinién de muchos, para Marx, la
tierra y la humanidad tienen «dignidad» y no pueden tener valor
de cambio porque no contienen en cuanto tales trabajo objetivado,
ya que el trabajo es la «fuente (Quelle)» de todo valor de cambio
y «fuente creadora (schopferische)» desde la nada (ex nihilo) del
plusvalor.”” De donde podriamos proponer el siguiente esquema:

ESQUEMA 1

Valor ecolégico, valor de uso y valor de cambio

Dignidad Utilidad Formalmente econémico
Valor de uso:
Valor ecolégico, Valor de cambio
natural, fisico, real a. Natural (econémico)
b. producido
Nivel 1 (VE) Nivel 2 (VU) Nivel 3 (VC)
Naturaleza Producto del trabajo humano

Las cosas reales creadas tienen «dignidad» (el bonum de los
medievales), son «valor ecolégico» (VE) que pueden producir

infinita (en realidad se encuentra en «otro orden»: en el orden de las causas,
mientras que el valor «de cambio» o el precio se sitian en el orden de los
efectos). jQuién hubiera dicho que Marx era mds consecuente con la esencia
misma de la ética cristiana de Occidente (o con el principio de la prioridad
absoluta de la persona humana) que muchos miembros de las Iglesias!
Véase mi obra El ultimo Marx (1863-1882) y la liberacion latinoamericana,
Siglo XXI, México, 1990, cap. 10.
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«valores de uso» (VU) (natural® o producido, tanto materiales
como culturales, estéticos, etcétera). El «valor de cambio» (VC)
0 «econdémico» solo lo tienen los productos humanos. La ética
material considera los bienes con valor de uso la riqueza en
cuanto tal (bienes objetivos de la felicidad como bien subjetivo).
El manejo politico de estos bienes es el momento practico formal
consensual publico (la democracia, por ejemplo). La ecologia y
la economia politica nos hablan entonces del nivel material de la
ética, primeramente, pero manejado en el nivel formal de la demo-
cracia o la moral publica. Todo esto es el momento sacramental
del pan* y de su distribucién comunitaria desde el sentido de
la hermenéutica del texto revelado a la fe.

La critica ético-ecoldgica del sistema vigente:
la «Totalidad»

Lo que el ser humano intenta honestamente es un sistema cul-
tural vigente, un bien que es vélido, ecolégicamente sostenible
(que debe tener contenido ético material y medicacion racional

* «Latierra[...] en el estado originario en que proporciona al hombre viveres,
medios de subsistencia ya listos para el consumo, existe sin intervencion de
aquél» (El capital 1. cap.5 (1873); Ed. Siglo XXI, México, 1979, 1/1, pp. 216-
217; MEGA 11, 6, p. 193).

¥ Véase mi articulo: «El pan de la celebracion, signo comunitario de justicia»,
en Concilium 172 (1982), pp. 236-249.
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consensual formal). En épocas de equilibrio, de paz, de consen-
so, de estabilidad clasica: «No se alzara la espada pueblo contra
pueblo, ya no se adiestrard para la guerra. Casa de Jacob, vengan,
caminemos a la luz del Sefior (Is. 2, 4)».

Esta situacién de un sistema vigente con consenso, con le-
gitimidad, no se conserva indefinida y diacrénicamente, sino
que se da en ciertos momentos privilegiados. El orden social que
guarda legitimidad (Habermas) o hegemonia (Gramsci) es aquel
que tiene en equilibrio estas dos dimensiones: la vida buena y
valida como modo de preservacion ecoldgica e histdrico-cultural
de la vida para todos. Por el contrario, cuando bajo el mando de
una «vida buena» vigente, la vida se torna imposible, se torna
empiricamente en opresora, dominadora, represora sobre algu-
nos miembros o es irresponsable sobre los efectos que sufrirdn
las generaciones futuras, deja de tener validez o legitimidad
para los oprimidos presentes o futuros. Se torna a los ojos de
los excluidos (o sus defensores) como una pretendida «vida
buena», porque niega la vida. Surge asi, desde la corporalidad
sufriente del que no puede reproducir su vida, la critica, que
ahora invalida el antiguo sistema vigente. Son los «criticos» los
profetas. Los criticos (o los profetas) son aquellos que descubren
la contradiccion entre la «vida buena» propuesta como ideal o
utopia (por ejemplo: «lalibertad, la igualdad y la propiedad para
todos» en la utopia del capitalismo naciente) con la imposibilidad
de reproducir dicha vida real en el caso de muchos miembros
(falta de libertad contra coaccidn ilegitima sufrida; desigualdad,
no-propiedad o pobreza de las mayorias). Aqui comienza a
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aparecer el sistema vigente como una «Totalidad» (en el sentido
negativo de Levinas), como «el pecado de la carne»® en el Nuevo
Testamento. Las morales formales no tienen la posibilidad, al no
incluir una referencia material, de descubrir esta contradiccion
entre el principio universal de la vida, en concreto como «vida
buena» ideal propuesta, y su «validez» pretendida (el del esplendor
del Egipto faradnico), y lo que real y empiricamente acontece
(la miseria y muerte de los esclavos). Sélo la imposibilidad de
vivir sufrida en la corporalidad negada de los oprimidos (o de las
generaciones futuras), en la destruccion real ecoldgica sin la que
no se puede «sobrevivir» (ni como permanencia, por el hambre,
y aun menos como desarrollo o crecimiento, por la educacién,
por mayores posibilidades espirituales, artisticas, éticas, etcé-
tera), viene a ser el origen el disparo (el gatillar) del proceso
critico. El reconocimiento del Otro en el rostro del in-feliz (la
intencién ambigua del utilitarismo), del injustamente tratado, del
pobre (la Teologia de la Liberacién), del dominado en su livido
(Freud), del negado como sujeto ético en las micro-estructuras
de poder (Foucault), al que se le imponen valores invertidos
(Nietzsche), de la tierra devastada, es el ejercicio primero de
una «razon ético-originaria», mediada por los recursos racio-
nales criticos de que se disponga (desde la intuicién en tiempos

* Véase mi articulo: «Dominacion-liberacion. Un discurso teologico distinto»,
en: Concilium 96 (1974), pp. 338-341.
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antiguos, hasta las ciencias sociales o hermenéuticas criticas®
hoy), desde la utopia del Reino de Dios, como ya comenzado y
escatoldgicamente futuro.

Las morales formales (como las de Habermas o Apel) no
pueden tener un criterio suficientemente critico (ni sobre el
nivel material ni para su «aplicacién»), ya que el criterio critico
tiene un componente material y otro formal: la imposibilidad de
validez moral de un sistema que impida la reproduccion de la vida
o la destruccion ecoldgica ético-materialmente —ante la propia
conciencia particular o publica, del azteca, del conquistador,
inglés o norteamericano—: «He visto la miseria de mi pueblo en
Egipto, he oido su clamor contra los opresores y conozco bien
sus sufrimientos» (Ex. 3, 7).%

El principio critico podria enunciarse entonces asi, al menos
en alguna de sus dimensiones:

Obra criticamente desde un punto de vista practico el que, presu-
poniendo las exigencias éticas de la reproduccion y crecimiento de
la vida del sujeto humano, en la «vida buena» vigente de la comu-
nidad de vida cultural (Egipto), descubre su no-cumplimiento o

* Los criterios que permiten distinguir las «ciencias sociales criticas» de las
«no criticas» son los mismos de la ética material y de la moral formal. La
pregunta es: ;cudles ciencias toman como su propio criterio la super-vivencia
y la consensualidad intersubjetiva para dar validez a sus conclusiones? Las
ciencias que aceptan ingenuamente el statu quo no son criticas.

0 Véase Michael Walzer, Exodus and Revolution, Basic Books, New York, 1985,
y mi articulo «El paradigma del Exodo en la Teologia de la Liberacién», en
Concilium 209 (1987), pp. 99-114.
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su negacion en miembros de la sociedad (los esclavos), por lo que
se le impone la no-validez de dicho orden y sus exigencias éticas.

Ahora el critico (el profeta) queda en la «exterioridad» del sistema
(bamidbar: «en el desierto»), ya que ha perdido la «conciencia
complice» o la ingenua aceptacion de su legitimidad (Habermas)
o hegemonia (Gramsci). El «quedar-fuera» del sistema criticado
por el critico se articula al originario y primer «estar-fuera» de
la realidad ecoldgica® en la corporalidad sufriente del oprimido
como Otro* que el sistema, dignidad que ha sido negada en su
persona por la negacion del cumplimiento de la «vida buena»
ideal del sistema.

Albrecht Wellmer ha mostrado la universalidad de las pro-
hibiciones de maximas no generalizables.” Pero para poder
afirmar que no es generalizable la maxima debe ser confrontada
con las exigencias éticas presupuestas y vigentes en una comu-
nidad con una cierta «vida buena». De lo contrario no se puede
concluir que es «no-generalizable». La no-generabilidad supone
una «vida buena» material vigente. Su prohibicién nos refiere
a la posibilidad de confrontar la «vida buena» propuesta ideal
o utdpicamente con la no generabilidad de la «vida injusta» de

w

El pobre sufre en su cuerpo, antes que nadie (ya que «el rico» tiene mediaciones
que postergan dicho sufrimiento) la muerte ecoldgica de la naturaleza.
La dignidad ecoldgica de la naturaleza debe igualmente ser re-conocida, por
ser creatura de Dios y no nuestra, y por ser la condicion de posibilidad de la
vida de la comunidad.
Ethik und Dialog, Suhrkamp, Frankfurt, 1986, pp. 20 ss.

w
]

w
b
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alguno de sus miembros, o de la realidad ecoldgica como su
condicién material.

La conciencia critica tiene como limite absoluto una pro-
hibicién dltima de maximas no-generalizables: «jNo se debe
destruir la vida de la tierra ni de la humanidad presente o fu-
tural». Y si esto aconteciera, sea cuales fueren las condiciones
procedimentales para llegar a esa conclusion, dicho acto seria
invalido (ungultig, invalid).

El capitalismo actual, segun el juicio de Marx (en esto ple-
namente vigente en la actualidad),* con su criterio fundamental
de «aumento de tasa de ganancia»® (que se opone al criterio de
super-vivencia), implicitamente propone el siguiente principio:

El que actda segun el criterio del «<aumento de la tasa de ganancia» ya
ha presupuesto siempre a priori que ni el principio ético material de
la super-vivencia, ni el principio moral formal de consensualidad
democratica, pueden ser obstaculos o limites para la obtenciéon de
dicha finalidad.

Aqui si nos encontramos ante una razén instrumental fetichizada,
mucho mads destructora de lo que opina Max Weber o Jiirgen

Véase mi obra comentada por Ratl Fornet-Betancourt, Ein anderer Marxismus?

Die philosophische Rezeption des Marxismus in Lateinamerika, Griinewald,
Freiburg-Mainz, 1994, pp. 136 ss; en espaiol DEI, San José, 1984).
Al estalinismo del socialismo real en la Europa del Este se impuso otro criterio
fetichista: el «aumento de la tasa de produccion» (Véase Franz Hinkelammert,
Kritik der utopischen Vernunft, Exodus-Griinewald, Freiburg-Mainz, 1994, pp.
136 ss; en espafiol DEL San José, 1984).
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Habermas. El peligro antiecolégico de la tecnologia es un efecto
y no la causa del problema. La tecnologia destructiva de la vida
(dela tierra y la humanidad) es la elegida y usada desde el criterio
instrumental del «aumento de la tasa de ganancia»,* y no desde
el criterio material de la «permanencia y desarrollo de la vida»
dela tierra (ecologia) y de la super-vivencia de la humanidad. Una
tecnologia ecoldgica y ética es posible en abstracto. Hoy la tecno-
logia es un momento, una «determinacion» del capital, subsumida
en su proceso fetichista y destructor. En general los ecologistas se
vuelven contra la tecnologia, como los obreros del siglo XIX que
intentaban destruir las maquinas, que se les aparecian como la causa

% La tecnologia (vedse mi obra Filosofia de la produccién, Nueva América,
Bogotd, 1983; y los Cuadernos tecnolégico-histéricos de Marx, de Londres
en 1851, Universidad de Puebla, Puebla, 1983; considérese ademas mi obra
Hacia un Marx desconocido, cap. 13, Siglo XXI, México, 1988, pp. 262 ss.), es
un medio de trabajo, una condicién de la produccién, una mediacién cuya
finalidad es aumentar la productividad de la fuerza de trabajo para dismi-
nuir el valor del producto o para bajar el costo de la capacidad de trabajo; es
decir, aumentar el plusvalor relativo (y su tasa). Pero, y aqui se encuentra el
punto central, el criterio para subsumir, una nueva tecnologia (el automévil a
explosion de gasolina y no el automoévil eléctrico) tiene que ser siempre «el
aumento de la tasa de ganancia». Si una nueva tecnologia, descubrimiento,
etcétera, da a un capital mayor tasa de ganancia que otra, esa tecnologia sera
la elegida. De manera que la tecnologia, tal como hoy la conocemos, no es
sino una de las tecnologias posibles, cuyo criterio de realidad o existencia
queda determinado por ser la que mayor tasa de ganancia produjo a corto
plazo (y debe ser a corto plazo, porque la «competencia» no permite largos
plazos, pues en ese lapso el capital en cuestion habria sido aniquilado en
dicha competencia, por otros capitales individuales, ramas o naciones mas
desarrollados, o tecnolégicamente mejor equipados en cuanto a producir por
unidad de producto menor valor y proporcionalmente mas plusvalor).
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de su desempleo. Tanto estos ecologistas como aquellos obreros
luchan sélo contra una mera «mdscara» del capital (el capital
fijo), pero ignoran ingenuamente la causa que, por desconocerla,
la dejan como no culpable, en la oscuridad, en el ocultamiento:
el capital como proceso de valorizacion del valor por subsuncion
de vida humana (la fuerza de trabajo) y por mediacién de una
técnica (medio de produccién) que es destructora por operar
sélo a partir del criterio del aumento de la tasa de ganancia. La
perversidad de la técnica —contra lo que pensaban Heidegger
y muchos otros sobre la «técnica»— es el capital como proceso
valorizador. George Bush en Rio de Janeiro no pudo firmar los
protocolos ecoldgicos: una crisis econémica (disminucion de la
tasa de ganancia) en Estado Unidos era para él (para el capitalismo)
a corto plazo mds importante que la destruccion ecoldgica de la
tierra y de la humanidad a largo plazo.

La misma «tierra» —la physis de los griegos o la creatura del
Yahveh de los hebreos— es ahora un «medio de produccién»,
secularizado, explotable, «a la mano». Su dignidad que no tiene
valor de cambio (por ser la fuente del «valor de uso», para Marx),
es ahora un objeto no renovable, destruible de la razén instrumen-
tal, mediacion de aumento de ganancia, consumido y acumulado
como sobrante, residuo, basura. El mismo Horkheimer o Adorno
no llegaron a tanta claridad como Marx: el capital es Moloch, el
fetiche, el Anticristo, no el Dragén sino la Bestia del Apocalipsis.”

7 Véase mi obra Las metdforas teoldgicas de Marx, El Verbo Divino, Estella
(Espana), 1993.
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La responsabilidad cristiana

La riqueza, como lo util (con valor de uso), es ecoldgica y huma-
namente creatura y bendicién de Dios (asi lo entendi6 el calvi-
nismo en el origen del capitalismo, segin la versiéon weberiana). El
uso consensual de dicha riqueza comunitariamente en la justicia
constituye como un anticipo del Reino de Dios: «Eran constantes
en escuchar la ensefianza de los apdstoles y en la comunidad de
vida, en el partir del pan [...]» (Praxis de los apdstoles 2, 42).
Hemos visto, entonces, que la critica de los profetas co-
mienza cuando se comparan la utopia del sistema vigente (que
deviene ahora el «sistema de opresion», Egipto) con la realidad
del sufrimiento de «los esclavos», y es el punto de partida de la
comunidad mesidnica; la consensualidad formal antihegemoni-
ca de los pobres que toman conciencia de la necesidad de una
«conversion». Debe alcanzarse una consensualidad argumentada
nueva de la importancia de la salvacién de la vida en la Tierra;
es una responsabilidad de las comunidades religiosas (no sélo
cristiana, sino igualmente de las religiones universales: budista,
hindd, confusiana, musulmana...).*® Como en los tiempos de
los jovenes cristianos que emulaban en los desiertos de Egipto a los
monjes maniqueos y fundaron las comunidades que se alejaron
de las urbes que comenzaban a corromperse (como Alejandria),

% Sobre el «Principio responsabilidad» véase la obra de referencia Hans Jonas,
Das Prinzip Verantwortung, Insel Verlag. Frankfurt, 1979, sobre el que habria
muchos comentarios que hacer.
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porque habia nacido la Cristiandad constantiniana, serd necesario
originar un estilo de vida contrario al confort desmedido de la
sociedad de consumo contemporanea. La austeridad, el no-con-
sumismo, la no-destruccion de bienes necesarios no renovables
(petrdleo, plasticos...), el sentido de una nueva civilizaciéon que
se conforme con o ya alcanzado técnicamente, y que desarrolle
solamente en la solidaridad lo necesario para la ciencia, el arte, la
justicia, la mistica, debe comenzar a ser la motivacion profunda
de la «espiritualidad cristiana». Si esto se puede exigir a «los ri-
cos», a los ciudadanos de los Estados de Derecho del capitalismo
tardio-central, ;qué podra todavia pedirse a «los pobres» de las
naciones del Sur, del capitalismo periférico, a los que luchan
contra la pobreza y la injusticia? ;Podran ellos luchar también
para evitar la ya calamitosa destruccion ecoldgica? En efecto, los
pobres para cocinar y alimentarse aniquilan las maderas de las
selvas tropicales; para beber secan los rios todavia virgenes; para
hospedarse ocupan las mejores tierras agricolas... Estamos ante
dilemas que exigen responsabilidad, conciencia ética y creativi-
dad. En muchos casos, como entre los amazénicos en Brasil o los
mayas de México, son ellos los que mejor preservan la ecologia,
como la Terra Mater con la que han convivido durante milenios.

Un proyecto de liberacion ecoldgica de la tierra debe saber
integrar los principios materiales de la ética, la consensualidad
formal comunitaria de la mutua conciencia, con el proceso dia-
cronico co-solidario de toda la humanidad. Las Iglesias son uno
de esos ultimos «recursos» éticos de dicha humanidad, como
comunidad de comunicacién moral, que crea intersubjetividad
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responsable en la lectura y relectura del Texto revelado, insusti-
tuible en la hora actual. El Reino de Dios incluye como condicion
de posibilidad la Vida en la Tierra, la vida de la Humanidad. Se
hacen asi necesarias nuevas exigencias, una «Nueva Ley» para el
nuevo caminar: «Les han ensefiado que se mand¢ a los antiguos
[...] Pues, yo les digo que [...]» (Mat. 5, 21-22).

Como en el camino en el desierto, habiendo dejado atras a
Egipto, es tiempo de tomar conciencia de las nuevas exigencias
ecoldgicas y econdmico politicas, ligadas material o sacramen-
talmente a la permanencia y desarrollo de la vida: super-vivencia
de la humanidad presente y futura.






Hacia la liberacion cientifica y tecnologica

1 tema que abordaremos versa sobre la situacion de la ciencia

y latecnologia en este momento en Unasur, en América Lati-
na. Se insiste —con razén— en la importancia de la inversién en
el campo de la ciencia y tecnologia en aras del desarrollo de nues-
tros paises y el aumento de la riqueza nacional. Reflexionaremos,
entonces, sobre algunos puntos de la eficacia de dicha inversién
en ciencia y tecnologia en nuestros paises de América Latina.

La posicion tradicional en este aspecto epistemologico sos-
tiene que la ciencia es un conocimiento explicativo de lo real a
partir de teorias, las cuales son, a su vez, el horizonte de donde
se interpretan los eventos, los hechos reales. La ciencia es un
conocimiento por verificacién empirica, de pruebas, a partir de
hipotesis, lo que Charles Peirce, aquel gran pragmaético nortea-
mericano, llamaba la «abducciéon».

La verdad de la ciencia, si partimos del supuesto de que la
verdad es la actualizacion en el cerebro, es decir una construc-
cién neuronal de lo real para manejarlo y gestionar asi la vida
humana en el horizonte individual o comunitario, conocimiento
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que nunca se adectia del todo a la realidad, y en virtud de esto, la
distancia entre la realidad y la ciencia va a permitir un progreso
histérico de la ciencia.

La tecnologia, por su lado, parte de la techne, es decir, de
aquellos instrumentos que el homo habilis, hace cuatro millones
de afios, o el homo sapiens, hace 150 mil afios, fue inventando para
transformar la realidad a fin de permitir un aumento cualitativo
de la vida humana.

La tecnologia, podriamos asi definirla, es la techne tradicional
o artesanal subsumida por lalégica de la ciencia, de tal forma que
la tecnologia surge desde la revolucion industrial en el siglo XV1IL.

Tecnologia entonces es techne més ciencia. Por eso la
posicion tradicional, pienso por ejemplo en un metoddlogo de
la ciencia como Mario Bunge, supondria que la ciencia se aplica
a la tecnologia y la tecnologia se aplica al proceso productivo, y a
su vez el proceso productivo econémico produce riqueza, la
cual culmina en el aumento de consumo de un pueblo y en
su plena realizacion politica. El modelo seria el siguiente: la
ciencia aplicada a la tecnologia en el proceso productivo crea
riqueza. Pretendemos ahora poder mostrar que la diacronia
de ese proceso es distinta; habria que efectuar una diferente
descripcién del fendmeno y deberia realizarse de otra manera la
invencién econdmica en la ciencia, porque cuando la tecnologia
se concibe como un fenémeno abstracto, universal, sin relacién
con la realidad, puede fetichizarse, y entonces pierde eficacia la
inversiéon que un Estado o un pais efectua en el desarrollo de
la ciencia y tecnologia.
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La vision critica de la cuestion es muy distinta y por eso quiero
presentar dos ejemplos. El primero de ellos estaria situado antes
del origen de la asi llamada «modernidad». En mi hipétesis, la
modernidad comienza alla en 1492, cuando Espana y Portugal
se encontraban sitiados por el mundo musulman que les impedia
conectarse con el centro del mercado mundial constituido por
la China y la India.

Por esta razon se tienen que lanzar, para establecer dicho
contacto con el centro del mercado mundial de la época, hacia
el Atlantico. En 1441 se inventa la carabela, un pequefio barco
que cargaba hasta 50 toneladas de mercancias, mucho mas pe-
queiio que las naos chinas que podian transportar hasta 1000
toneladas. Esas carabelas eran capaces de navegar en contra del
viento, y por lo tanto, atravesar los océanos. Adviértase que fue el
enclaustramiento econémico por tierra (por medio de caravanas)
lo que produjo la necesidad de llegar a mercados lejanos y que a
su vez originé una revolucion tecnoldgica en la navegacion, ya
que Espana y Portugal no podian comunicarse con el Extremo
Oriente por las indicadas caravanas en manos musulmanas, que
unian a Bagdad con la China, sino que debian lanzarse al océano
porque no habia otra manera de comunicacién con el centro del
mercado mundial.

Quiere decir que un proyecto econémico determinaba la re-
volucidén tecnoldgica, en este caso, la navegacion de los océanos.
En 1519-1520 Magallanes y Elcano dan una vuelta empirica a
la Tierra, por primera vez efecttian tal hazafia los europeos (los
chinos lo hicieron mucho antes que los europeos, segun descu-
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brimientos historicos actuales, ya que los espaiioles y portugueses
usaban mapas chinos, donde ya América estaba «descubierta»
antes del supuesto «descubrimiento» de Colén) y una vez que la
realizan, se comprueba empiricamente que la Tierra es redonda.
Esta comprobacién empirica hace que se refute la anterior teoria
que suponia a la Tierra como el centro del sistema solar.

La posterior aparicion de Copérnico y el heliocentrismo,
que ya habia sido descubierto por los arabes y por los chinos,
asi como de Galileo en 1616 (130 afios después de Colén), y
Newton en 1640, un siglo y medio después del descubrimiento
de América, permitieron descubrimientos teéricos que desem-
bocaron en la aparicion de la fisica moderna. Como se sabe, la
fisica moderna no fue el origen, sino que fue el término de un
condicionante econémico.

El segundo ejemplo nos remite a la Revolucién Industrial a
fines del siglo Xv1iI. Ahi nuevamente nos encontramos con una
hegemonia de las metrépolis, que se van a constituir como tal en
virtud de la explotacién de las colonias. Esta hegemonia politi-
co-militar (los ingleses ocupan Calcuta a fines del siglo XVIII, tres
siglos después de la asi llamada Conquista de América por los
espanoles) se encuentra en una etapa preindustrial, permite lograr
nuevos mercados en el Asia continental y también en Africa. El
mecanismo del mercado es evidentemente la competencia. La
competencia es un proceso que iguala los precios, pero al igualar
los precios exige que el capital, la rama del capital o el pais que
produce con mejor tecnologia, disminuya el valor de las mercan-
cias, las cuales logran mejor precio, y derrumban o destruyen en
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la competencia aquellos capitales menos desarrollados. Fichte,
un pensador aleman de fines del siglo Xv111, en un libro que se
llama La economia hermana cerrada, propone a Alemania cerrar
sus mercados para poder desarrollarse internamente, y no en
cambio adoptar o comprar las mercancias inglesas, porque de ser
asi, esto convertiria a Alemania en una colonia comercial de
Inglaterra.

Este era el proyecto de un mercado comercial cerrado de
Alemania. Vemos entonces que es el mercado, por la competencia,
el que exige producir mercancias con el menor valor posible, las
que adquieren en el mercado menor precio, y por la competencia
destruyen a los otros capitales.

De tal manera que, por mor de la competencia, se torna
necesario tener mejor tecnologia, y es asi que los empresarios
ingleses comienzan a ofertar estimulos econdmicos a aquella
gente que desarrolle innovaciones tecnoldgicas. Estos inventores
que producian nuevas tecnologias se regian por la «légica de la
competencia» porque al poseer mejor tecnologia, o sea, com-
posicion organica del capital més elevado, era posible competir
con otros capitales en el mercado. La Revolucion Industrial no
fue el fruto de la aplicacion de inventos tecnolégicos subsumidos
por el proceso de produccion, sino a la inversa: la competencia
fue la que exigi6 que el capital tuviese mejor tecnologia, es decir,
el mercado competitivo produjo la Revolucion Industrial y fue el
primer sistema econémico de la historia que exigio el desarrollo
tecnoldgico para poder competir con los capitales locales o de
otros paises.
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Todo comienza por una decision politica

Nos encontramos nuevamente con el hecho de que la tecnologia
exigid el desarrollo de la fisica, el desarrollo de la biologia y las
demas ciencias. De tal manera que los criterios para el desarro-
llo cientifico y tecnolégico, no son, como algunos pensaban, la
simple aplicacion de la ciencia a la tecnologia y esta tltima al
proceso productivo, y el proceso productivo, por su parte, habria
de generar riqueza y esto en ultima instancia redundaria en la
autodeterminacién de un pueblo. Es justamente al revés. Es
la voluntad politica de un pueblo de autodeterminarse politica-
mente lo que determina una autodeterminacién econémica que
exige, a su vez, un proceso mas competitivo y una tecnologia
que cree productos innovadores para ese nuevo mercado, lo cual
requiere del desarrollo de la ciencia; y ésta posibilita una tecnologia
mas desarrollada que redunda en produccién mas eficaz y, por
ultimo, en mayor riqueza nacional.

Otro ejemplo seria el de Corea del Sur, que primero cierra
sus fronteras, desarrolla su tecnologia en algunas ramas de la
produccidn, en la ciencia computacional o electrénica, y solo
después de realmente haber desarrollado los momentos cienti-
fico-tecnoldgicos y productivos abre su mercado a la competen-
cia. Es asi que Corea del Sur resiste la competencia y es posible
observar cémo ciertos productos de ese pais, ciertas ramas de
la produccidn, pueden sostenerse en la competencia mundial.
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Es decir, no porque se invierta en ciencia y tecnologia, la
cienciay la tecnologia van a obtener resultados financieramente.

Todo comienza por una decision politica de autodetermina-
cién. Esto significa una voluntad de intentar pensar politicamente
desde el pais y desde cierto campo econémico especifico en
cuanto a las condiciones del pais. Por ejemplo, si un pais como
Argentina tiene una inmensa Pampa y una gran produccion
agricola, habra que pensar en la autodeterminacion econémi-
ca a partir de una tecnologia agricola que permita una mejor
produccion; ésta exige por su parte el desarrollo de una ciencia,
por ejemplo, genética de los vegetales para que éstos produzcan
mejores cosechas. Es decir, se necesita una determinacion de la
ciencia y la tecnologia auto centrada y no un mero desarrollo
cientifico pretendidamente universal. Hay ramas industriales
propias que cada pais debe decidir responsablemente desarrollar.
Por ejemplo, Bolivia posee un vasto yacimiento de litio. El litio
es una sustancia fundamental para la acumulacién de energia,
en especial en la industria electronica. Tiene grandes reservas.
sLas debe producir una transnacional que desarrolla tecnologia
y ciencia de Corea del Sur? ;O deberia un pais como Bolivia
concentrar sus esfuerzos en fundar una Facultad de Ciencias en
torno al litio, una Facultad de Ingenieria en litio, y comprar la
tecnologia existente y desarrollar la propia, logrando entonces
autosustentabilidad en la industrializacion de esta materia prima?

De lo anterior se deduce que vender materias primas en bru-
to, sin industrializar, seria un craso error. Para no cometer ese
error estan los consejos cientificos, las becas y las universidades.
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Pero estas estructuras deben contar con criterios elegidos con
base en la autodeterminacion nacional, politica, econdmica, que
determina el criterio tecnoldgico y cientifico a seguir. De lo con-
trario, formamos, como ocurre de manera regular, cientificos en
una pretendida ciencia universal. Aunque, claro que hay ciencia
universal, 2 + 2 es 4 en todas partes de la Tierra. Y la matematica
es matematica en todas las partes de la Tierra, pero es posible
desarrollar los capitulos de la matemdtica mas necesarios para
una determinada ciencia que, a su vez, desarrolle los aspectos mas
practicos y necesarios para un determinado propésito tecnoldgico
ligado, por poner un ejemplo, a la industrializacién de la soya.
Entonces, no se venderia soya en bruto sino soya industrializa-
da; no se venderia hierro en bruto sino hierro laminado, no se
venderia petroleo en bruto sino en gasolinas, plasticos, aceites.
Con lo cual se adquiere diez veces mas de valor y precio en el
mercado mundial.

Hay que invertir masivamente en ciencia y tecnologia, pero
con criterios nacionales. Y no estoy indicando un nacionalismo
oscurantista, estoy subrayando simplemente una vision mas criti-
ca delarealidad que nos permita tener una visién mas universal
en esta época de la globalizacion.

Hay paises como México que no logran instalar ninguna
refineria de petréleo, se vende el petréleo en bruto para que lo
refinen en el extranjero, se privatiza en lugar de invertir en refi-
nerias a fin de que la gasolina —por lo menos la que se consume
en el pais— no sea comprada en el extranjero, como actualmente
ocurre. Lo mismo sea dicho de la agricultura. ;Y qué hablar de la
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electrénica o de la computacion!, que evidentemente se trata de
un medio de medios, es un instrumento industrial de la ciencia
y de la tecnologia, que merece se invierta en ello.

Es decir: la politica cientifica y tecnoldgica debe estar deter-
minada por la autodeterminacién nacional, tanto para evaluar los
proyectos e incentivarlos con dicho criterio de autodeterminacion
nacional, y ademas, a éstos también evaluarlos con criterios par-
ticulares, concretos, y no pretendidamente universales.

Descolonizar las mentes

La ciencia y la tecnologia son ciertamente una mediacion esencial
para el desarrollo y la riqueza de un pais, no sélo cuantitativa,
sino cualitativa, pero deberian estar orientadas no con criterios
meramente universales y abstractos de las potencias cientificas
y tecnoldgicas que han dominado la situacién en el mundo
moderno en los ultimos cinco siglos. La ciencia y la tecnologia
no tienen un valor abstracto, sino que deben concretarse en las
exigencias de un pais o de una region. Es necesaria una politica
de descolonizacion epistemoldgica y tecnologica.

La colonizacién es mental, y lamentablemente caen en ello
muchos de nuestros cientificos principalmente que creen que
la ciencia debe desarrollarse de la misma manera en todas par-
tes, no advirtiendo que a pesar de existir momentos realmente
universales, aun asi, es preciso que las exigencias tecnoldgicas
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localizadas desarrollen ciencias bésicas en ciertos capitulos. Lo
mismo pasa con la tecnologia: hay principios tecnolégicos uni-
versales, pero que en el nivel empirico requiere una aplicaciéon
en vista de una exigencia concreta nacional.

De igual forma, resulta imperante el despojarse de cierto euro-
centrismo, diriamos hoy de cierto «americanismo colonizador de
nuestra mente», y pensar mas seriamente en la responsabilidad
de la ciencia y la tecnologia para el desarrollo cualitativo de la vida
concreta de nuestra poblacién, donde el hambre, la desnudez, la
falta de habitacion, de cultura, de educacién, son negatividades
que deberiamos erradicar con ciencia y tecnologia concretas.

Termino entonces: la ciencia y tecnologia tiene una responsa-
bilidad patriética. La palabra no es de mucho uso ni tiene buena
prensa. Sin embargo, creo que el patriotismo es responsabilidad
social, concreta, con el propio pais. El cientifico deberia tener
esto en cuenta.

La tecnologia también debe proponerse funciones concretas
con base en una politica industrial fundada, a su vez, en una
politica de autoafirmacion. La ciencia y la tecnologia en América
Latina deben ser eminentes, y al mismo tiempo necesitan de la
ética. La ética significa saber que los cientificos, habiendo sido
educados en la mayoria de los casos con dinero que proviene del
pueblo, en universidades publicas, deben responder con creces
a lo que ese pueblo les ha dado, innovando tecnoldgicamente
para no simplemente comprar royalties de las transnacionales, que
no nos sirven como instrumentos para nuestra particularidad
nacional. Necesitamos tecndlogos, inventores y cientificos que
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respondan a la realidad concreta, y entonces si se habra hecho
eficaz la inversion financiera en la ciencia y tecnologia.

Tener muchos doctores o maestros en ciencias no indica el
grado de desarrollo de un pais, sino cudntos de ellos se estan
solucionando y desarrollando los problemas concretos de la
realidad nacional. Es una exigencia de paises como los nuestros
que comienzan lo que Carlos Mariategui y también José Marti
llamaron «la segunda emancipaciéon». No la de 1810 o 1821 o
del siglo XIX, sino la del siglo XXI, que es una emancipacién no
solo politica, sino también militar, econémica; una liberacion
de descolonizacidn epistemoldgica. Una liberacion cientifica y
tecnoldgica.






Razones para aceptar la responsabilidad
de ser rector interino de la UACM

1 Consejo Universitario legitimo de la Universidad Auténoma

de la Ciudad de México me ha investido la responsabilidad
de ejercer el servicio de Rector interino de la institucién. Dicha
responsabilidad no la interpreto como un privilegio, sino como
un servicio en el sentido etimoldgico de la palabra: como la acciéon
de un agente que toma a cargo una funcién en referencia al bien
comun y no con respecto a un bien meramente privado. Entregaré
tiempo de mi vida para cumplir consensualmente una misiéon
que se me ha encargado (es decir, «cargado sobre mis limitados
hombros») que consiste en preparar a la comunidad universitaria
para estabilizada y unida pueda lo mas pronto posible normalizar
su vida institucional, contando por ello con un Rector definitivo.
Soy entonces un Rector interino, es mds, itinerante, de «paso»,
vengo para irme no para quedarme. Venga en funcion del bien
comun conculcando proyectos personales de investigacion y
docencia a los que me reincorporaré de inmediato. Para mi,
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ser Rector interino es una nueva y mayor responsabilidad cuya
fisonomia desearia bosquejar en cuatro simples tesis, expuestas
de una manera lo mas sencilla y claramente posible.

La primera tesis podria enunciarse asi:

La universidad es una antiquisima institucion
constituida por una comunidad de maestros y
discipulos, cuya fortaleza y eficacia se funda en
la unidad del claustro, en el objetivo comiin y
en una profunda solidaridad entre los mismos, en
torno al amor y disciplina del saber, siendo la
conciencia critica y social de la sociedad histérica
y politica que la sostiene.

La humanidad desde su origen tuvo siempre instituciones por
medio de las cuales las generaciones responsables de la gestion
de la sociedad prepararon a las nuevas generaciones para que
pudieran reemplazarlos en su momento correspondiente. Si el
homo habilis tiene algo mas de tres millones de afios, y el homo
sapiens unos 150 mil afios, y la revolucion neolitica unos 10 mil
anos (cuando se originaron en la historia mundial las primeras
ciudades), era necesario que las nuevas generaciones acopiaran
el conocimiento que esa sociedad habia desarrollado durante
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milenios en pocos aios de formacion. Era necesario que la ju-
ventud (esa nueva generacién) tomara conocimiento de todo lo
creado institucional, cientifica e histéricamente por la humanidad
anterior, en pocos afos de estudio sistematicamente organizado,
para poder hacerse cargo en el presente de ese milenario pasado.
Al terminar su formacion educativa el joven educado podria ir
reemplazando a la antigua generacion.

La humanidad fue asi institucionalizando los aparatos edu-
cativos. Bernardino de Sahagtin describe mas de 300 profesiones
en la cultura azteca, altamente desarrollado en esta ciudad de
México-Tenochtitlan, anticipada por mil afos por la clasica
Tula tolteca, es decir Teotihuacan, como nos ensena Enrique
Florescano. En el Calmecac se formaban, como una Universidad
de la Ciudad de México, las nuevas generaciones nahuas, hace
més de medio milenio en esta Ciudad central en la historia
del continente americano, junto a la gran Cuzco de los Incas del
hemisferio sur.

Todas las culturas tuvieron grandes centros de formacion,
desde las escuelas de mandarines en el Imperio chino desde dos
siglos antes de la Era comun, las grandes comunidades hindues
junto al Ganges (que en el siglo viI d.C.) llegaron a tener 30 mil
estudiantes, las escuelas de sabios del Egipto desde 3000 afios a.C.,
o la de las comunidades de los reino semitas de la Mesopotamia
en torno a Babilonia, las Escuelas de «amantes de la filosofia»
(completamente interdisciplinaria en Grecia o Roma, la gran
universidad de Constantinopla que fue modelo de las mastabas
o escuelas de derecho, filosofia, ciencia empirica y comentarios
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koranicos desde Samarkanda y Bagdad, hasta el Cairo y Fes en
Marruecos, imitadas siglos después por las universidades latinas
de Bolonia en el siglo X11, Paris, Oxford, o Salamanca y Coimbra.
Las primeras universidades al nivel de las europeas mas presti-
giadas, fueron las de México y Lima en el afio 1553. Harvard, por
ejemplo, fue fundada en 1636, un siglo después del primer centro
universitario fundado en Santo Domingo en 1536.

Cuando en Paris hubo una huelga universitaria en el siglo X111,
en defensa de los fueros autonomos de la universidad, Abelardo,
maestro universitario, continu6 sus clases a las orillas del rio La
Senne, y toda la universidad estaba presente: simplemente en
la comunidad de maestro y discipulos la esencia permanecia.

Quiero con eso significar que la Universidad es una comuni-
dad de maestros y discipulos, donde se cultivan diversas ramas
del saber, que como en un micro mundo debe existir un dialogo
interdisciplinario sin ultima instancia. El sistema neocortical
es mas cognitivo, pero si no hubiera el entusiasmo, el amor, del
sistema limbico por el saber tedrico, no habria ciencia porque
absolutamente desmotivado nadie le interesaria practicarla. Pero
el amor y el entusiasmo, la disciplina paciente y generosa, son
ejercicios del sistema valorativo cerebral, que, como he indicado,
los neurdlogos indican bajo el nombre de sistema limbico. La
teoria (neocortical) ilumina el camino, pero el amor al saber
(limbico), mueve como el motor al agente humano. Sin la luz de
la ciencia estamos ciegos; sin la fuerza del amor y el entusiasmo
quedamos inertes, quietos, aburridos, impotentes.



RAZONES PARA ACEPTAR LA RESPONSABILIDAD... | 195

Hay entonces ciencias, ciencias empirico-naturales y ciencia
socio-histdricas. Ambos tipos de ciencias tienen sus objetivos, sus
meétodos, su tipo de argumentacion o verificacion, su lenguaje.
Son muy distintas. En la comunidad universitaria no es facil
conciliar ambos lenguajes. La inconmensurabilidad aparente de
los lenguajes dificulta frecuentemente la vida de la comunidad
universitaria. No es sélo cuestion de personas, es cuestion de
practicas epistémicas, cientificas. Un alumno puede argumentar
desde las ciencias sociales y una autoridad, por proceder de las
ciencias empirico-naturales, puede tener dificultad en su com-
prension. Y viceversa. La universidad puede transformarse asi
en una Babel de muchas lenguas. Es necesario establecer una
convivialidad lingiiistica que respete las diferencias y que intente
la unidad de una comunidad cientifico-universitaria tolerante
ante la diversidad de los discursos.

Queridos colegas y discipulos, tender los puentes ante len-
guajes diversos, proyectos cientificos diferenciados, posturas
practico-sociales divergentes, establecer la esencia comunitaria
de la universidad creo que es nuestra tarea comtin en el momento
presente de nuestra universidad, la UACM. Miles de centros los mas
desarrollados de sus respectivas culturas, podriamos llamarlas
universidades, han debido afrontar crisis como la nuestra. Y sin
embargo han sido resueltas. Creo que con inteligencia, amor por
las ciencias y con conciencia de nuestra responsabilidad social,
sabremos afrontar las contradicciones en las que estamos sumidos,
insignificantes en relacién a la crisis que vive la humanidad en
el momento presente.



196 | ENRIQUE DUSSEL

La UACM es un proyecto comunitario e interdisciplinario que
debemos desarrollarlo. El rectorado debe interpretarse como una
discreta institucion al servicio interno de la comunidad.

I

He sido un poco extenso en esta primera tesis. En la segunda seré
mas breve. Esta segunda tesis podria enunciarse asi:

El desarrollo de la ciencia sigue a la tecnologia, y
ésta al desarrollo del campo econdmico y politico.
No hay investigacion cientifica sustentable en el
largo plazo y articulada a la realidad empirica
si no cuenta como fundamento con una comu-
nidad nacional que haya intentado alcanzar la
auto-determinacion politica.

Augusto Salazar Bondy, un apreciado intelectual peruano muerto
en su juventud, sostuvo que no era posible una ciencia auténti-
ca en un pais con una cultura dependiente. ;Qué relacion tiene
la auto-determinacion politica de un pueblo y la investigacion
cientifica? Reflexionemos la pregunta por un instante.
Algunos, y muy afamados epistemologos (o teéricos de la
ciencia) opinan que la ciencia es fruto de un deseo desinteresado
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por el saber en cuanto tal. La ciencia seria una tendencia al cono-
cer lo que las cosas que nos rodean son en su estructura real. Los
descubrimientos cientificos frutos de este amor incondicionado
serfan posteriormente aplicados a la técnica, la que escogeria en el
acervo de los conocimientos producidos cientificamente aquellos
que le permitirfan hacer avanzar la invencion tecnolégica. Por
su parte, la tecnologia se aplicaria a los procesos econémicos,
permitiendo a estos desarrollar la produccién de bienes para
la satisfaccion de necesidades humanas. Las comunidades asi
estructuradas acumularian riqueza, «las de las naciones» de
Adam Smith, y de esta manera alcanzarifan autonomia politica.
Serian paises independientes.

Es decir, en primer lugar hay un desarrollo de los niveles
mas abstractos y fundamentales de la ciencia. En segundo lugar,
estos descubrimientos tedricos se aplican a la tecnologia. Y, en
tercer lugar, la tecnologia se usa en los procesos productivos que
culminan en la produccién de mercancia que se derraman en el
mercado econdmico y que producen la riqueza, ain politica, de
las naciones. Habria una primacia de las ciencias empirico-natu-
rales (la fisica, la quimica, etcétera, y posteriormente la tecnologia),
que estudia los primeros momentos, sobre las ciencias sociales que
estudian los posteriores (la economia, la politica, la historia).

Un ejemplo de lo dicho fue la expansiéon moderno europea
desde finales del siglo x1v. Enclaustrado vy sitiada por el Impe-
rio Otomano, Europa (gracias a Portugal y Espana) debieron
lanzarse al Océano Atlantico para conectarse con los mercados
del Asia. Esta expansion del mercado exigi6 el desarrollo de la
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tecnologia naviera (la carabela se descubre en 1441). Es decir, el
comercio exigié una revolucion tecnoldgica, y ésta por su parte
una revolucion cientifica, ya que la navegacion fue el estallido de
descubrimientos astrondmico-matematicos. Un Galileo Galilei en
el comienzo del siglo XvII asume para Europa el heliocentrismo
(descubrimiento tedrico, conocimiento ya obtenido por arabes
y chinos) pero después de un siglo de que Magallanes diera la
primera vuelta empirica a la Tierra (después también que los
Chinos) al comienzo del siglo XvVI. Newton, igualmente, lanza
la teoria cientifica a un gran desarrollo un siglo y medio después
que Coldn llegé a Ameérica creyendo estar siempre en el Asia.

Es decir, hay una cierta anticipacion politico-econémica en
estos procesos. Un pais dependiente politica y culturalmente,
no puede fijar su plan econémico auténomo. Espera inversiones
extranjeras, compra tecnologia, paga royalties. Los tecnélogos y
disenadores no pueden inventar tecnologia porque se adquiere
ya desarrollados a las potencias tecnoldgicas dominantes. Sin
creacion tecnoldgica la ciencia, las ciencias basicas y las sociales
no tienen ninguna articulacién con los procesos tecnoldgicos
nacionales. Se logran patentes, pero éstas: o mueren en el archivo
de patentes o son industrializadas por empresas extranjeras.
Frecuentemente se investigan campos meramente abstractos.
Ningtn milagro es que los grandes cientificos de ciencias basi-
cas o aplicadas emigren a los centros econdmico, tecnologico y
cientificamente auténomos, y por ello creativos.

Sin autonomia politica no hay desarrollo cientifico real,
objetivo, nacional, a largo plazo, articulables a las necesidades
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perentorias de una comunidad nacional determinada. Pero es
evidente que, igualmente, la ciencia debe integrarse a ese proceso
de autodeterminacion e independencia nacional, sin la cual ésta
tampoco es posible, y este es el objeto de las universidades.
Nuestra universidad deberia entonces por ello cultivar la inter-
disciplina y el respeto a las ciencias empirico-naturales y sociales
para cumplir con los fines de una equilibrada universidad publica.

I11

La tercera tesis podria definirse de la siguiente manera:

La universidad, como lugar de la investigacién
cientifica, cumple con la docencia una responsabi-
lidad esencial para la ciencia: la formacion de una
comunidad cientifica creativa en el largo plazo.

Algunos opinan que la investigacion es lo esencial y la docencia
una especie de actividad secundaria, de extension, de populari-
zacion o, ain mas seriamente, de la formacion de profesionales
que practicaran empiricamente lo ensefiado tedricamente. Nue-
vamente pensamos que la cuestion es muy diversa.

A comienzos del siglo XIX los hermanos von Humboldt,
reformaron la Universidad de Berlin. Esta reforma moderna se
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extendi6 a Paris, a Oxford y hasta Harvard. Sirvié como nuevo
modelo de universidad. ;En qué consistié esencialmente esa
reforma de la que todavia dependemos? En algo muy simple.

La investigacion cientifica o la creacion teérica europea
desde el Renacimiento, desde Nicolds de Cusa, hasta Galileo,
Leibniz y tantos otros, no se desarrollaba en las universidades.
Las universidades eran algo asi como el reducto de profesores
que se dedicaban a la docencia de doctrinas sabida (en buena
parte escolasticas, aunque modernas no ya medievales) pero sin
investigacion. Berlin inaugura la exigencia de que los docentes
sean investigadores, creadores de conocimiento, no meramente
divulgadores de los conocimientos ya producidos. Sin embargo,
algunos pudieron pensar que la docencia simplemente consistiria
en dar a conocer a los alumnos el conocimiento nuevamente
creado, para que ellos, recordandolos, pudieran usarlos, mani-
pularlos, aplicarlos. La ensefianza memorativa no disminuye la
anemia creativa del alumno que simbdlicamente el gran pedagogo
Paulo Freire denomina «ensefianza bancaria».

La docencia no tiene s6lo como finalidad transmitir me-
ramente conocimiento, sino, esencialmente, ofrecer al novel
ser humano pleno de entusiasmo el poder ser miembro de una
comunidad de creacién de conocimiento.

El investigador y maestro es el que necesita crear una comu-
nidad cientifica, de investigadores, de creacién de conocimiento,
en la que al final el mismo maestro-investigador es un miembro
mas, sin otra prerrogativa que el tener mas conciencia critico-crea-
tiva e informacion del estado de las cuestiones mas cruciales
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que sus noveles participantes. Todos sus discipulos son poten-
ciales miembros de la comunidad de comunicacién cientifica.
Charles Peirce, hijo de un profesor, docente de la Universidad de
Harvard, e iniciador del pragmatismo filoséfico (tnica escuela
filosdfica de origen y desarrollo norteamericano) indicaba que
el descubrimiento cientifico exige una comunidad cientifica y
generaciones de miembros que van accediendo a la realidad ob-
jetiva pero que, como lineas asintdticas, nunca se tocan: la verdad
nunca se identifica con la realidad misma. Thomas Kuhn mostrd
la exigencia de la comunidad, el tiempo y las revoluciones cienti-
ficas como condiciones de la creacion de conocimiento cientifico.

El maestro que no sélo investiga sino que ensefia a investigar,
que no sélo crea nuevo conocimiento sino que ensefla a crear
nuevo conocimiento, es por la docencia que integra a los jovenes
discipulos no a la repeticién memorativa de lo ya descubierto, sino
al entusiasmo metddico que intenta crear nuevo conocimiento.

De esta manera es necesario afirmar a la docencia, la verda-
dera docencia, como condicién de posibilidad de la comunidad
cientifica, y esta comunidad como la condicion de posibilidad en
el largo plazo de la continuidad de la invencién de nuevo conoci-
miento como fruto de la investigacion en todas las disciplinas y
en las interdisciplinas del saber. El investigador que opina perder
tiempo en la docencia no ha comprendido que la investigacién
es una tarea comunitaria a largo plazo, y la comunidad la crea
la docencia.

Debemos incrementar entonces en la UACM la investigacion
articulada a la docencia, y viceversa.
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IV

La cuarta y ultima tesis deseo enunciarla, para cerrar el circulo,

como sigue:

Dada la profunda corrupcion de la sociedad actual,
nacional e internacional (corrupcion por robo, vio-
lencia, cinismo, mentira, dominacion de los débiles)
es necesario formar a nuestros nuevos cientificos y
profesionales, los graduados de todas las carreras
de nuestra universidad, con principios éticos y con
responsabilidad social que les permitan cumplir
con la responsabilidad de su funcion especifica en
la comunidad para lograr la emancipacion politica
del pais donde la vida, la historia les llaman a
cumplir su contribucion cotidiana, cuyo limite lo
fija solo la propia generosidad en el servicio por el
otro, por el desprotegido, por el excluido.

Charles Peirce, el intelectual ya nombrado, escribia que atn
la comunidad cientifica necesitaba una ética fundamental que

justifique y permita el descubrimiento de la verdad y el logro

del consenso cientifico en el largo plazo. Explicaba la cuestion

proponiendo, entre otros aspectos, el argumento, por otra parte,
desarrollado por Karl-Otto Apel con el que sostuve un largo de-
bate de casi por diez afios, de que es condicion de posibilidad de
toda comunidad cientifica, como comunidad argumentativa (ya
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que el cientifico debe demostrar la validez del nuevo descubri-
miento desde una teoria con pretension de verdad), el hecho de
aceptar la igualdad (de hecho y derecho) de todos los miembros
de la comunidad. Es decir, si algunos de los miembros intentara
refutar el argumento de otro miembro (aunque sea el jefe del
grupo o el que encuentra los recursos para la investigacion)
todos deben aceptar sdlo la fuerza demostrativa o veritativa del
nuevo argumento sea quien fuere la persona, y sea cual fuere su
posicion de poder en la comunidad en la que lo profiere. No puede
el maestro callar al discipulo usando su autoridad magisterial.
Debe, en simetria o igualdad, mostrar sélo por la fuerza de su
argumento la validez o no, la falsedad o no del enunciado de
su oponente. El otorgar a todos los miembros de la comunidad
cientifica los mismos derechos de intervencion, el situarse todos
en simetria, es una actitud ética previa a la argumentacién como
tal (pero presupuesta trascendentalmente por el hecho mismo de
pretender argumentar ante el que entra en el proceso argumen-
tativo). Esta afirmacion de igualdad es un principio de justicia
que hace posible a la ciencia como tal y a su avance.

El que generosamente comparte con los otros miembros
de la comunidad un nuevo descubrimiento que ha alcanzado,
que ha sido posible desde el consenso valido y veritativo previo
conseguido por el trabajo de creacién de conocimiento de todos
los otros miembros de la comunidad, a cuyo acerbo le agrega
algo nuevo, se opone al egoismo del que se guarda celosamente
su propio descubrimiento sin compartirlo por el motivo que
fuere. Si cada miembro actuara de la misma manera narcisista
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no podria haber construccién mutua de ningtin descubrimiento
cientifico. Esa generosidad comunicativa es una actitud ética.

Charles Peirce llamaba al conjunto de estas actitudes el «so-
cialismo ético» o la ética necesaria que era una condicién de
posibilidad para el ejercicio comunitario en el tiempo de lalarga
duracién del sucesivo descubrimiento de la verdad que alcanza
validez intersubjetiva.

Pero, ademas, la ética describe igualmente las vinculaciones
del ejercicio concreto por parte de un sujeto de su vocacion cien-
tifica o profesional en relacion a la sociedad en su conjunto. Tanto
la universidad, por sus recursos y finalidad, como el investigador,
por el efecto de sus descubrimientos, y el profesional, al insertarse
en actividades las mas complejas del todo de la estructura de la
sociedad, tienen responsabilidades que cumplir. Cada egresado
de la universidad no es un ente solitario e individual que se fija
proyectos egoistas de realizacion personal y de ascenso econémico
social. Antes que todo esto, involucrandolo y subsumiéndolo, es
un miembro de la sociedad al que le debe su formacion, su edu-
cacion, su especializacion, por su origen. Y por ello sus acciones
futuras cumplen una funcién social, sobre todo cuando se es
egresado de una universidad publica y practicamente gratuita.
Gratuita para el alumno pero no para el pueblo que da los recursos
que le ha costado tantos sufrimientos, sobre todo a los més pobres.
Ser un investigador o un profesional exige meditar y adquirir
una conciencia ética responsable que sepa confrontar un medio
social y cultural altamente individualista y conformado desde la
ética destructiva de la mera competencia. Con esa ética no puede
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superarse la corrupcién imperante ni tampoco transformar el
sistema econdmico en crisis, que aunque estd en crisis no tiene
ninguin proposito de aprender nada o transformar profundamente
ningtin momento del mismo sistema.

Por ello pienso que seria conveniente organizar en la UACM
un programa para el dictado de una disciplina que tratara de
la ética y la responsabilidad del profesional donde se estudie la
responsabilidad del universitario en la sociedad, y esto en todas
las carreras de nuestra universidad, donde de manera razonada,
motivante y bien diferenciada, pudiera darse a los alumnos
un tiempo para estudiar e investigar la responsabilidad éti-
co-profesional que les cabe como investigadores cientificos y
profesionales responsables, en una época de profunda crisis de
todos los valores.

Creo que estas son algunas razones para emprender el camino
de servicio a la que la Universidad de un rectorado interino que
intentara integrarse a las actividades de comunidad de la UACM.

Por tdltimo, quiero reiterar mi espiritu de servicio, a fin de
que los miembros de la comunidad que han asumido posturas
antagénicas sepamos conculcar nuestros intereses particulares
por el bien comun de la institucion. Por mi parte, me brinda-
ré en esta funcién con un espiritu universitario-comunitario
concibiendo la rectoria, lo repito, como un puente, como un
momento de responsabilidad para alcanzar el consenso racional
de las diversas posturas, superando heridas inevitables que los
enfrentamientos han producido, y que atribuyo a convicciones
justificables y no a meros impulsos disolventes.
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Queridos amigos, colegas maestros, estudiantes y discipulos,
empleados y trabajadores, unamos nuestras voluntades y diga-

mos de corazdn: ;Viva la Universidad Autéonoma de la Ciudad
de México! jViva la UACM!



Dimension ética del conocimiento

Entrevista con el rector Enrique Dussel

LA RELACION ENTRE LA VERDAD, LA VALIDEZ Y LA
COMUNIDAD ACADEMICA

Ana Rossen: Partiendo de un punto de que no existe un solo
conocimiento, sino distintas dimensiones de conocimiento e
ideas subjetivas. ;Cual seria o como se estableceria qué es ético
y qué no es ético?

Enrique Dussel: El pensamiento de dos grandes filésofos ofrece
una respuesta a su pregunta: Charles Pierce, creador del prag-
matismo en Estados Unidos, y Carlos Otho Apel, maestro de
Habermas y quizas es el hombre viviente en Alemania mas po-
deroso, desde un punto de vista de «coherencia légica». Pierce
pensaba que la ciencia no la hacen las personas, sino que la hacen
las comunidades. Es un grupo de personas los que hacen ciencia,
algunos van creando una teoria y los demds la van tomando y

207
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perfeccionando, porque al fin la ciencia es interpretacion de la
realidad a partir de teorias, las cuales son historicas y son falibles;
es decir, puede demostrarse que las teorias no son correctas y
pueden reemplazarse por otras.!

Pierce muestra que detras de toda comunidad, siempre hay
actitudes y principios éticos, sin los cuales no es posible ni el sa-
ber ni la ciencia. Le llamaba socialismo ético, que nada tiene que
ver con el socialismo sino con principios éticos que permitan el
descubrimiento cientifico, por ejemplo, constituir una comunidad;
supone que los que forman parte de esa comunidad se atribuyen
a si mismos igualdad, no sélo en el derecho, sino en el ejercicio
practico de la razdn. Esta vision se contrapone a los cientificos que
se creen superiores y que los demads estan a mi disposicion; entonces
ya no es comunidad: yo estoy enseiiando, pero no aprendiendo.

Pero la comunidad exige, para que la argumentacion sea
valida (la Giiltigkeit en alemdn), ser el fruto del consenso de la
comunidad, es decir: si yo digo A y alguien me dice B y empie-
za la discusién, vamos a ver cudl de las dos va a ser tenida por
nosotros, como aquello que manifiesta lo que es real, lo que
llevara a un proceso de discusion, pero para discutir yo tengo
que partir del a priori que «todos somos iguales y tenemos la
misma capacidad para llegar a esa verdad». Esto quiere decir que
ahi hay un principio ético, que yo doy a todos igualdad.

! Thomas Kuhn, La estructura de las revoluciones cientificas (1962/2007), FCE,
México.
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Si, por ejemplo, tengo esclavos y discuto con ellos, y llega
un momento que me estan argumentando fuertemente, yo les
puedo decir: «callate, porque tu eres mi esclavo» y se acabd la
argumentacion; o si en una gestion de una empresa queremos
descubrir qué es la verdad préctica que hay que decidir acerca de
un producto en la empresa para definir cdmo venderlo, se puede
hacer una comunidad entre el propietario y los obreros, pero
llega un momento en que puede que un obrero tenga ideas mas
interesantes, y podria llegar a un consenso con el patrén, pero
éste le dice: «te callas porque yo soy el patrén». Entonces, si no
hay igualdad, no hay posibilidad de validez porque la validez se
funda en un a priori ético que nos damos todos el mismo dere-
cho de participar. Es decir, un libre y un esclavo no son iguales
y no puede ser la condicion para llegar a la verdad, todos tienen
que ser libres; si son propietarios de una fabrica, todos tienen que
ser propietarios en igualdad. En cambio, si alguien se guarda
egoistamente el descubrimiento y no lo comunica, la comunidad
ya no puede funcionar mas, porque cada uno se guarda lo suyo
y no hay nada en comun, entonces esa comunidad se paraliza.
Hay que generosamente rendir a los demas el fruto de nuestras
investigaciones para que continte la argumentacion.

Entonces igualdad, generosidad y veracidad, son principios
éticos a priori para llegar al descubrimiento cientifico y practico,
que también es el caso de la empresa; entonces la ética estaria
detras de la posibilidad del ejercicio mismo de la razén en su
nivel mas abstracto, mds cientifico y mas probativo. Por eso ya
Charles Peirce hablaba del proceso de, no la verdad, sino de la
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verification; la cuestiéon no es acceder a lo real, sino como se
parte de una hipdtesis razonable, que luego hay que probar en
un proceso que no es de verdad, sino de verificacion hasta llegar
a una conclusion, y estas conclusiones comunitarias suponen
una ética. Apel y Peirce plantean asi el problema de la ética en
la comunidad cientifica; del mismo modo se puede plantear
en una comunidad politica, porque para llegar a consensos
politicos, también tenemos que ser iguales, entonces la igualdad
es ya un a priori ético.

Hay muchas verdades, hay muchos accesos a la realidad. Todo
acceso tedrico, cerebralmente seria neocortical, pero también es
afectivo y del sistema limbico, por lo que se complican las cosas;
hay muchos accesos a la realidad, pero hay que discutirlos y
llegar a un consenso, si se puede, a veces no se puede, entonces
quedan las cuestiones en discusion.

Pero, de todas maneras, un acceso a la realidad nunca es la
realidad misma, nunca es la cosa; entonces Peirce diria: «si yo
tengo un eje, que es el conocimiento de cero a cien, y el tiempo,
la comunidad parte conociendo muy poco y a medida que avanza
el tiempo va conociendo mds, pero ésta es una linea asintota’
hacia el infinito, porque nunca la verdad va a ser igual a la rea-
lidad, entonces es que ahi yo puedo descubrir algo y otro puede

2 Asintota se llama a la linea recta (o funcién matemdtica) que se aproxima
en un continuo indefinido a otra funcién matematica o curva en un plano o
espacio determinado. También asi se le llama a una curva (o funcién mate-
matica) que se acerca de manera gradual e indefinida a una recta en un plano
o espacio determinado.
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descubrir de esa realidad otra cosa que no es contrario, porque
es otro acceso y podriamos no coincidir; sin embargo, las dos
aproximaciones son verdaderas, porque son dos perspectivas
de lo real, o una entra a mayor profundidad que la otra. Esto
explica por qué Newton quedd puesto en cuestion por Einstein,
y ambos quedan puestos en cuestion por la termodinamica vy,
asi, podemos ir avanzando a grados de mayor penetracion a la
realidad. Ahora, que A y B sean verdaderos de todo punto de
vista, eso es absurdo y eso si ya no se puede aceptar.

En el caso especifico de las comunidades académicas, como
la nuestra, la inica manera de construir estos consensos es, pri-
mero, otorgandose todos igualdad y operar de esa manera sin
despreciar a nadie; segundo, que cada uno pueda decir su opinién
en serio y que nos acostumbremos, razonablemente, a llegar al
consenso. Razonablemente significa racionalmente. Llegar a
un consenso perfecto exigiria inteligencia infinita y velocidad
infinita y en tiempo infinito. Entonces, como cuestion practica
debemos fijarnos un tiempo, por ejemplo, «<vamos a discutir tres
horas y ;a las tres horas qué hacemos? Votamos». No quiere de-
cir que lo que votemos sea verdadero ni siquiera que sea valido
porque no coincidimos todavia; lo que votamos es el estado de
la cuestion de la discusion y, como no tenemos tiempo infinito
ni somos infinitamente inteligentes, tomaremos eso como punto
de partida de lo que haremos. Por lo tanto, hay que aceptar la
minoria, que no vaya a ser que tenga la verdad a largo plazo,
entonces ahi se complica la cosa, porque algunos dicen: «pues la
votacion es absurda, porque no es verdadera». No, lo tinico que
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hace la votacion es decir, el 50% piensa esto, el 20% esto y el 30%
restante lo siguiente y hace un estado la cuestion.

No es verdadera y simplemente estd demostrando un camino
hacia la validez. Lo valido tampoco es verdadero, lo valido es en lo
que estamos de acuerdo, lo verdadero es descubrir realmente lo que
la cosa es y eso lleva un tiempo y por eso es muy interesante que la
ciencia avance. Cuando hay un descubridor que devela una nueva
dimension de lo real, no es valido lo que descubre porque nadie
esta de acuerdo con él y es inevitable; los grandes descubridores
quedan solos, han invalidado lo vigente, pero la comunidad no lo
acepta todavia porque no hay consenso; es decir, el descubridor
descubre la verdad, pero queda en la invalidez y por eso es criticado.

Entonces el descubridor descubre algo verdadero, pero deja
de ser valido cuando lo que descubri6 llegue a ser valido; en-
tonces se pasa de una validez verdadera a otra validez verdadera
y la historia de la ciencia no va por la verdad ni por la validez,
sino por la interseccion de las dos. ;Es posible que acerca de la
realidad haya dos verdades? No, hay una sola, si es que se ve
la misma cosa desde la misma perspectiva. Ahora si la misma
cosa, la verdad es de distinta perspectiva, o con accesos distintos,
hay dos. Esto indica que la validez es otra cuestion, es cuando
todos estan de acuerdo con algo. Entonces una comunidad cien-
tifica es un grupo de personas que tienen una teorfa que tiene
la pretension de verdad, lo cual no significa que sea verdadero,
una cosa es pretension de verdad, otra cosa es verdad. Otra
comunidad cientifica puede, a su vez, tener por verdadero otra
teoria y viene la discusion.
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Lo interesante es que toda teoria es falseable y no deja por
eso ser verdadera y pueden haber dos que sean verdaderas,
pero acerca de la realidad en distintos aspectos. Hay muchas
posibilidades de discusion, pero alguien es mucho mas tolerante
cuando se da cuenta de la complejidad del tema y no dice: «aqui
es verdad», no, primero, nadie tiene verdad porque tener verdad
seria haber llegado a igualar realidad con validez y con verdad, y
eso es imposible. Entonces mas bien decimos, tengo pretension
de verdad, y cuando tengo pretension de verdad, tengo ahora
pretension de validez, lo que significa que espero que los demas
acuerden acerca de lo que he descubierto y, entonces, cuando la
pretension de verdad y la de validez coinciden, se impone como
un momento aceptado por todos.

Todo eso supone ética, porque si alguien impone a los demds
cosas, no funciona; por eso un laboratorio pensado de un jefe
con stibditos no funciona, el que dirige el proceso éticamente
esta imposibilitando la discusion fraterna entre los iguales. De
ahi que dudo de las personas autoritarias aun siendo cientificas,
porque su laboratorio va aimponer su verdad y no va a permitir
que el recién venido le sugiera una idea interesante o lo cuestione,
y eso es la ciencia. Cualquiera puede tener dentro del contexto la
idea de la solucién de dos cadenas problematicas que nunca se
han descubierto coémo solucionarla, y viene un joven y dice: «Ah,
miren la solucién». Y el viejo: «Magnifico, destruiste lo que yo
pensaba, entonces he sido vencido; no, ha sido un dia magnifico,
aprendi algo nuevo, diria el viejo al joven. Pero si el joven le viene
a descubrir algo y el viejo es un autoritario, primero lo escucha,
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y luego lo saca del equipo, se apropia y lo firma... Es lo que hace
mucha gente. Entonces la ética es esencial en la ciencia, porque
el joven genial nunca mas va a colaborar con el viejo y no va a
avanzar esa comunidad, eso tiene que ver con la universidad.

La espiral entre economia, ciencia y tecnologia:
la falacia disciplinaria de lo lineal y lo segmentado

Mauricio Castarion: Doctor, nuestra universidad, en la que con-
vergen el Colegio de Ciencias y Humanidades y el de Ciencia y
Tecnologia, tiene una responsabilidad social con la ciudad, con
la problematica de la ciudad, que tiene que ver con politicas
sociales, con avances tecnoldgicos y con intervenciones, ;cémo
vincular la ética profesional en los campos de ciencia y tecnologia
con las politicas sociales? Porque es muy sabido que cualquier
desarrollo tecnoldgico, si bien impulsa el desarrollo de un pais,
implica cambios también en la estructura social y en la conviven-
cia de los individuos que requieren de investigacion social para
mantenerse en un nivel estable. Pero algo que ha sido muy grave
es visualizar una forma autoritaria, aunque no necesariamente la
investigacion se hace de forma autoritaria, porque finalmente los
investigadores son grupos colegiados que buscan un fin comun,
en donde hay una discusién constante para abordar diferentes
caminos; sin embargo, muchas veces en las escuelas hay una
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vision cuadrada, en donde se piensa que las ciencias a veces
son criticadas, a veces son poco comprendidas y se bloquean.

sCoémo vincular ciencia y tecnologia para un desarrollo
conjunto? Porque, si bien un avance tecnoldgico puede ser fun-
cional, lo sera solo temporalmente si no se aplican las politicas
sociales adecuadas.

Enrique Dussel: Y si, la cosa es un circulo, sno? En mi conferencia
de toma de posicion de rectorado planteo un argumento muy
preciso. Posiblemente no se percibid bien, pero ahi yo critiqué
la siguiente posicion: algunos piensan que la ciencia es tedrica 'y
que se aplica a la tecnologia, y que la tecnologia es la que después
se aplica al proceso productivo. Mario Bunge® tiene esta postura
en su método cientifico. Pero, no vaya a ser que la realidad sea
justo a la inversa.

Veamoslo con el siguiente ejemplo: Hablamos de la gran
revolucion tecnoldgica de la modernidad, que empieza alla
por el siglo Xv. Epoca en la que Espafia y Portugal estaban
enclaustradas por el imperio otomano que les ponia un muro
e imposibilitaba ir al centro del comercio mundial, que era la
China y la India. Entonces Espafia no podia salir de esa valla
que le impedia el comercio. Es lo que llamamos Edad Media:
una Europa desconectada, mientras que el mundo arabe estaba
perfectamente conectado de Marruecos hasta Filipinas, pero

*  Epistemologo y filésofo latinoamericano que trabaja en la Universidad de

Macguile, Canada.
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Europa va a salir hacia el mercado mundial, porque ahi estaban
las grandes producciones de la época para comer: estaban los
platos y todos los instrumentos de porcelana. Dense cuenta,
los mejores instrumentos para comer son de porcelana china,
que era el mas caro de la elite, a su vez, el mas caro del vestido
de todo el mundo era la seda. Es decir, lo chinos tenian todas
las mercancias del mundo que la elite europea deseaba tener. De
pronto se descubre una carabela que puede navegar en contra
del viento; por eso la carabela es chiquita, pero logra recuperar
todas las técnicas de navegacion, entonces adquiere importancia,
porque hay un interés comercial de llegar a China, y la carabela
se lanza a los océanos, no necesita de navegar por cabotaje [sin
alejarse de la costa], pero necesita de la astronomia para poder
dirigirse. Ello explica la explosion tedrica de la astronomia y el
desarrollo del problema heliocentrismo (que los arabes ya cono-
cian). Es decir, paradéjicamente empezd el comercio, siguid la
tecnologia para resolver y después los grandes descubrimientos
que van a ser teorizados por primera vez por Isaac Newton en
1630. Pero la carabela se descubri6 en 1441, por lo que hubo casi
dos siglos entre la carabela y Newton; esto indica que Newton
no es el comienzo de la Revolucién Cientifica, sino el fin de un
proceso, y su fundamento del otro proceso que va a culminar
en la revolucion industrial. Miren qué interesante, la revolucion
industrial es la que lanza la gran revolucion tecnologica.
Elasunto es cdmo vender mercancias a menor precio, es decir,
hacer un vaso que valga menos y, si vale menos, yo lo vendo, asi
se funden los otros comerciantes. La cuestion es: ;como hago
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para producir el vaso con menor valor y lo produzco con menos
trabajo y mas rdpido y mas preciso? Si bien la tecnologia me
permite hacer el vaso con menor valor; son los comerciantes y los
productores los que lanzan el trabajo tecnoldgico, ya que pagan
—entre otros proyectos— para ver quién descubre cémo hilar
mas rapido el algodén. No es un tecnologo el que dice vamos a
hacer un laboratorio en tecnologia, no, es un comerciante que va
a pagar 10 mil libras de la época para quien descubra el aparatito
para ligar, entonces descubre esto que no era realmente inglés,
sino chino, porque lo trajeron a Inglaterra.

Es decir, la competencia hace por primera vez en la historia
a la tecnologia como mediacién para producir mercancias a
menor precio. S6lo entonces la tecnologia fue lanzada en la
historia para aportar en todos los niveles de la produccién: a
partir de la maquina de vapor, muchas maquinas. ;Entonces,
qué fue primero? Primero fue la economia (como ciencia social),
porque las practicas econdmicas fueron planteadas como teoria
de la moneda en el siglo XvIy teoria del precio en el XviI. Adam
Smith estd en el momento justo de la explosion tecnoldgica, pero
va a ser un tedrico de la economia casi antes que aparecieran los
tedricos de la tecnologia.

Hay muchos libros muy interesantes que ya no se usan ni se
leen, que se llamaban Filosofia de la Tecnologia y que mostraban
cosas interesantes, trataban temas como jcual es la logica de la
tecnologia? La tecnologia pasa de lo mojado a lo seco, y como es
eso: la arcilla se seca y se hace un ladrillo, luego, cuando la cosa
es dura y seca, como el hierro, hay que primero ponerlo liquido
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para después darle forma. Entonces, se empieza a estudiar la logica
mas primitiva; de ahi sacan una légica de la tecnologia y surge la
Teoria de la Tecnologia. Estos desarrollos tedrico-tecnoldgicos,
culminan con Einstein, pero de la Revolucion industrial a Einstein
van a pasar otros dos siglos: la teoria surge de la tecnologia y ésta
de exigencias mercantiles, que son politicas. Qué quiero decir:
las ciencias sociales, las ciencias tecnoldgicas, la tecnologia y las
matematicas, y todas las ciencias, estan ligadas en un proceso
real porque hacen parte de la realidad humana.

Por lo tanto, cuando el tecnologo cree que la tecnologia es
fundamental y es lo tinico, no se han dado cuenta que hace parte
de un proceso; y cuando al matematico cree que su ciencia es
la mas precisa, no se da cuenta que la mas abstracta es irreal
porque no hay dos patos, mejor dicho, no hay el nimero dos
que camine por ahi, sino dos patos que caminan por ahi; es una
abstraccion, pero es muy util, cuando se integra en lo demds.
Entonces, en la historia este proceso se da como una espiral: la
economia puede lanzar a la tecnologia y ésta a la ciencia, pero de
pronto la ciencia mds abstracta la puedo colocar al comienzo
de una revolucién tecnoldgica y, a su vez, econdmica; y entonces
en la espiral, un autor bastante desconocido como Karl Marx,
dirfa: «Es una condicion condicionante condicionada, es decir,
el punto A es condicion de B, pero ha sido condicionada por Z»,
porque en el espiral cualquier punto necesita de la anterior y del
posterior. Entonces ;cudl es primero: la ciencia, la tecnologia o
las ciencias sociales? La respuesta es que no una primera, no,
cada una puede ser el comienzo de la otra y se enroscan. Por
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lo que si alguien niega alguna, se transforma en un idedlogo
porque creeria que la ciencia funciona por su lado, sin darse
cuenta que esto funciona dentro de una revolucion tecnoldgica,
que estd dentro de una revolucion econémica. Necesitamos de
todos los tedricos para darnos cuenta como van apareciendo y
desapareciendo las tecnologias, porque las hay que desaparecen
en el tiempo y hay economias que desaparecen en el tiempo y
asi, entonces es complejo.

Pero justamente la universidad debe tocar todo ese complejo
y no pueden ser solamente ciencias empiricas ni ciencias tedri-
cas, la tecnoldgica e ingenieria o sélo las ciencias sociales, sino
que tienen que estar todas ligadas y cada una inspirar a la otra,
y tener mucho respeto y tomarlas en igualdad de importancia.
Eso si, no es decir: «la mia es importante y las otras son ciencias
duras o ciencias blandas». Yo le digo a un ingeniero: ;ti qué
haces? Yo hago aceites para maquinas de gran temperatura. Es
un especialista. Y después le pregunto: ;Y para qué haces aceite?
Bueno, para una mdquina. ;Y la maquina para qué? Porque es
una maquina textil. ;Y qué hace esa maquina textil? Hace un
género. ;Y qué se hace con ese género? Se vende. ;Sabes tu lo
que es el mercado? No, yo estoy con el aceite. Ah, pues entonces
es una abstraccion, eso no es empirico, eso es abstracto, porque
el aceite es parte de una maquina que termina por ser parte de
un mercado. Lo mismo vemos desde el otro lado del proceso,
porque si alguien cree que el mercado es lo importante, le puedes
preguntar: ;Qué se vende en el mercado? Te respondera: una
mercancia textil. ;Quién produce el textil? Dird, una maquina.
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;Como funciona la maquina? Respondera: No sé, yo soy econo-
mista, no sé de maquinas.

Es decir, todo se ha construido como si fueran espacios
separados, y no es asi, hay que saberlo ligar. Lo que pasa es que
hay muy poca gente que lo sepa hacer. Esa es la funcion de la
sabiduria: ordenar las cosas con sentido. Aristételes decia: «hay
algunos que aman la sabiduria y ellos se llaman filésofos». El
filésofo tampoco es mas importante, pero puede pensar esas
cosas; tampoco es abstracto, es el mas concreto porque le puede
decir a cada uno cémo estd funcionando dentro de un todo, y
aun él mismo esta condicionado por todo lo demas; por ejem-
plo, la técnica del libro condiciona al filésofo y todo lo demas.
Entonces, la universidad es ese universo multidisciplinario que
en muchos niveles tiene de nuevo esa ética detrds, esa ética de
la generosidad, de saber apreciar a los demds como iguales y
de ser capaz de hacer un didlogo interdisciplinario de mutua
fecundidad; aunque unos sean muy especializados en lo propio,
hay que estar abierto a los otros dmbitos de especializacion. Estoy
bastante acostumbrado a poder demostrar que cuando alguien
se encierra, llega a ser una persona abstracta y hasta peligrosa,
porque al fin cree en la prioridad de lo que hace, no ddndose
cuenta de que parte (y es parte) de un todo.
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Desmontar las barreras disciplinarias,
imperativo ético de la formacion académica

Mauricio Castaiién: ;Cémo favorecer el didlogo entre la produc-
cién cientifica y el mercado? Hablando de los transgénicos, por
ejemplo, éstos tienen un objetivo muy claro: lograr una mayor
produccién; sin embargo, la espiral se invierte cuando el finan-
ciamiento requerido para desarrollar esos transgénicos viene de
un agente externo (al campo cientifico) que busca un beneficio.
Eso mismo pasa con el genoma humano, que pareciera seguir
dos rutas: una con intereses econdmicos y otra con intereses
cientificos y sociales.

;Como se puede invertir esta espiral desde las universidades?
Pareciera que depende del problema social para darle incluso un
beneficio econdémico que se refleje socialmente y no al revés; es
decir, que el trabajo cientifico no dependa del problema social, de
las criticas que son muy extendidas en los transgénicos, porque
muchas veces el objetivo es noble y necesita de diversos estudios;
sin embargo, hay mucha critica social sobre los transgénicos, a veces
mal informada que se convierte en un grupo de choque; cuando
no se debaten las ideas, no se favorece el didlogo. Entonces, ;cémo
favorecer el didlogo en las universidades en el ambiente cientifico
y el ambiente social que va muy ligado para el desarrollo?

Enrique Dussel: Lo que pasa a veces es que el cientifico dice: esto
es fundamental y lo otro es secundario. En el caso del transgé-
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nico, si se toma el maiz y se le mejora en cuanto a su capacidad
de alimentacién y de aumento de produccién, etcétera, esta
muy bien. Ahora, sabemos que las transnacionales impiden que
el maiz pueda reproducirse, entonces el campesino no puede
guardar ese maiz para el afio préximo para volverlo a plantar,
sino que tiene que volver a comprar el maiz; ahi estd parte del
negocio. Entonces quiere decir que ya hay un sistema econémico
que ha tomado algo muy noble, como es el mejoramiento de la
naturaleza, y ahora lo usa para el aumento de la tasa de ganancia
que permite un sistema econdémico; entonces, es necesario que
haya economistas que critiquen ese sistema, que depravadamente
distorsiona un descubrimiento cientifico y muestre que eso, sin
embargo, pueda hacerse honestamente y en justicia; es decir,
que un campesino de Morelos tenga una mejor produccién de
maiz gracias a un hibrido que no destruya al maiz, sino que lo
mejora, pero entonces ahi hay una conciencia ética de nuevo:
pensar en el campesino y no en el capital de la transnacional.
Esa es la gran opcién, pero eso no lo va a descubrir el que estd
trabajando en el laboratorio, lo va descubrir el que esta estudiando
en economia un sistema econdémico que se llama capitalismo, y
que es complejisimo.

Entonces, es necesario que la Facultad de Economia le esté
diciendo al laboratorio: «ten cuidado con quien estas trabajando
y para qué se va a usar». Es como aquel que iba con su avioncito
en Vietnam y decfa: «Ay, dios mio, ayiidame a que mi bomba
llegue justo al punto», y era una aldea, un pueblo, que destruia.
Entonces, la oracion si es muy bonita, pero sila uso para apuntar
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y matar a gente, esta distorsionada. O el que conocio la parabola
de la bomba y la estudié muy bien geométricamente y matema-
ticamente para que diera en el punto, pero él habia estudiado
quiza para otros fines mas nobles, pero se usé para hacer caer una
bomba que matd a personas; entonces, el que hizo la parabola
—matematicamente hablando— no tiene nada que ver con el
que le estd demostrando su uso. Son necesarias las dos ciencias
(gendmica y la economia), pero es lo que no ocurre. A veces, el
cientifico empirico dice: «Mira, a mi no me interesa lo que van
a hacer con esto, yo voy a descubrir algo». Wernher von Brown*
también hizo cohetes que iba a usar Hitler, por lo que estuvo bien
interrumpir sus inventos para que no se pudieran usar, pero al
fin los usaron los americanos y habria que ver que si fue mejor
cuando lanzaron la bomba atémica. Entonces hay que articularlas
y hacer que sean muy ttiles las dos y no es dificil, pero esa es la
funcion de la universidad y si tiene ciencias sociales criticas, lo
cual no significa que se tenga ipso facto una formacion critica
de nuestros educandos. De ahi que estoy interesado en lanzar
una discusion sobre lo que significa lo critico en las ciencias
sociales. Hay mucha gente que parece muy revolucionaria, pero
no es critica porque tedricamente no plantea bien las cosas, y en
las ciencias sociales se debe ser tan estricto y riguroso como en las

* Ingeniero aeroespacial que desarroll6 la industria armamentista del ejército
aleman durante la I Guerra Mundial, cuyos avances se detuvieron parcial-
mente con el fin de la guerra, pero que posteriormente continuaron en EU,
permitiendo primero el disefio de la bomba atémica y, después, el cohete
Saturno V, que hizo posible llegar a la Luna.
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ciencias matematicas o fisicas; lo que pasa es que hay distintos
grados de precision y certeza, porque el objeto de las ciencias so-
ciales es mas complejo: si tengo como objeto las macromoléculas
inorganicas, es mas simple que tener una célula, porque la célula
es infinitamente mas compleja que todo el universo en su consti-
tucion. Pero una célula no es nada en comparacion de un cerebro
que tiene cien mil millones de células en el neocértex que estan
ligadas 200 mil veces. Entonces una célula bioldgica, comparado
con la neurologia, es una simplicidad total; pero cuando pongo
diez personas en una discusion, ya estan las ciencias sociales, y
es mucho més complejo que la neurologia, porque son millones
de células de personas trabajando en comun, haciendo algo po-
litico. Entonces la certeza que se tiene de cualquier juicio social
es muy aproximativo, pero no porque sea tonto el cientifico, sino
porque su objeto de trabajo tiene una complejidad millones de
veces mas que una célula y, entonces, la categorizacion de eso es
mas dificil porque es algo mas histérico, porque el ser humano
tiene memoria (y la memoria, jguau! jQué problema!) ; Cémo es
que tenemos memoria? ;Cémo es que podemos tener en nuestro
cerebro memoria del pasado? Henry Bergson, en Materia y me-
moria plante6 como la materia de pronto llega a tener memoria
del pasado.” En las ciencias sociales es el punto de partida, por
decir que no haya mala voluntad, porque desde las ciencias ba-
sicas se puede considerar erradamente que un cientifico social

°* Henry Bergson, Materia y memoria: Ensayo sobre la relacién del cuerpo con

el espiritu, Espana, 2006.
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puede ser un diletante (alguien que emite juicios que no tienen la
certidumbre o la certeza de la matematica): lo que pasa es que
la matematica es mucho mas simple, y el otro es infinitamente
mas complejo por su objeto; por lo que el tipo de juicio es mas
incierto uno que otro por su complejidad, porque la realidad es
mas compleja; no porque sea mas tonto el que observa problemas
sociales. Lamentablemente, estas cuestiones epistemologicas no
se discuten en la universidad misma, porque por desgracia se dan
cursos sobre metodologia cientifica que no es el tema, el tema es
mucho mas complejo atin en la metodologia.

Entonces yo dirfa hay que ligar las ciencias y hay que establecer
didlogo entre ellas, eso es parte de la universidad. En los cursos de
introduccion habria que decir estas cosas, porque esos cursos
los tienen que dar los mejores profesores, porque ahi es donde
el alumno se enfrenta al sabio que le dice: «Mire, esto es muy
emocionante y es muy complejog, y el alumno entonces —en el
primer semestre— queda impactado y ya no va a dejar la univer-
sidad, pero si le ponemos a jovenes que todavia estan haciendo
sus pinitos y tienen que mostrar su autoridad y su poco saber,
entonces, claro, los espanta y los castiga y la gente sale huyendo.

La universidad tiene que ver eso. Tenemos el desafio que
ninguno abandone el curso porque lo encuentra emocionante,
no sélo importante. Por eso tenemos que reformar todas estas
cosas. Porque tenemos que ligar las ciencias (basicas y sociales)
en la formacion de los estudiantes. Para los que estudian inge-
nieria, ciencias y ciencias sociales, tendriamos que mostrarles
la vinculacién inmediata de todo eso siempre, a medida en que
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van explicando las cosas. Entonces los alumnos empezarian a
entender muchas cosas. Pero esta dificil, cuando uno lo quiere
decir hay incomprensiéon porque no hay tampoco formacién
suficiente (en el cuerpo docente). A mi me encantaba la tabla de
Mendeléyev;® la conocia de memoria y la verdad nunca estudia-
ba, con lo que hablaba el maestro yo me acordaba y sacaba 10,
igual. Era bueno para eso, pero después elegi otra cosa que era
mas compendiosa, por eso no tengo ningin menosprecio por
las ciencias basicas, al contrario. Mi padre era médico. Habia un
comandante en Nicaragua, el Comandante Cero, que decia: «Voy
tras el olor de la polvora»; era un loquito que me dio la idea de
que yo naci en el olor del alcohol, porque mi padre era médico
y en la casa habia olor a alcohol.

Entrevistadores: Ana Rossen, coordinadora del Ciclo Integracion;
Javier Marmolejo, profesor del Colegio de Ciencias y Humani-
dades; Mauricio Castafién, profesor del Colegio de Ciencia y
Tecnologia.

¢ Suele atribuirse la tabla periddica de los elementos a Dimitri Mendeléyev,

quien los ordeno basandose en las propiedades quimicas de los mismos.



Hacia una nueva cartilla ético-politica

Introduccion

En 1944 Alfonso Reyes escribi6 la Cartilla moral, que opor-
tunamente la Universidad Auténoma de Nueva Leon (tierra
del autor) publicd con tres ensayos introductorios de 1914 a
1936." Deseo tener ese material presente y por ello me referiré
a su contenido en vista de una Nueva cartilla ética que se hace
cargo del medio siglo transcurrido, en el que ha cambiado el
horizonte histdrico y ético de la reflexién sobre un tema tan
central en este momento crucial de la Cuarta Transformacion
que estamos viviendo en México desde 2018. Acontecimiento
histérico del que se tiene firme esperanza en la realizacion de sus
propositos, que no es un mero optimismo, al mismo tiempo que

! Utilizaremos el texto de la UANL [cdigital.dgb.uanl.mx/la/1080129
436/10801229436_MA.PDF], porque en esta edicion la Cartilla moral va ante-
cedida de tres textos de una interpretacion histdrica cultural de Alfonso Reyes
que nos indican una cierta interpretacion de la historia que deseamos completar.
Esos textos son «Entorno de América» (1936), «Visién del Andhuac» (1936) e
«Inglaterra y la conciencia peninsular» (1914).
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se tiene también conciencia de que la historia, que es siempre
magista vitae,* puede tener resultados inesperados y por ello
imprevisibles.

México en la historia mundial
Situando la Cuarta Transformacion

[1] En este momento un diagndstico cultural ético de América
Latina y de México que intente definir nuestra idiosincrasia
civilizatoria como parte de la cultura occidental, que era es-
tudiada por los intelectuales de las generaciones de la primera
parte del siglo XX, momento de la redaccién de la Cartilla moral,
y se confrontaban o asumian la cultura hispanica, debemos
ahora referirnos a las culturas originarias y sus desarrollos en la
cultura popular de nuestra América Latina o México. Ademas,
la situacion ha cambiado radicalmente al poder definirnos hoy
como una cultura autdnoma, ni puramente occidental europea
ni s6lo moderna, que culmina en los ultimos decenios en el
neoliberalismo. En el presente nos enfrentamos a la decadencia
de Europa (y del eurocentrismo cultural). Se agrega a esto el que
ha desaparecido la Unién Soviética y se ha desactivado la antigua
«Guerra fria». Estados Unidos va perdiendo la hegemonia que
ostentaba después de la Segunda guerra mundial, y compite hoy
con el mundo asiatico liderado por una potencia ya antigua pero

2 «Maestra de la vida», en latin.
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ahora renovada, como es la presencia creciente de la civiliza-
cion china. El espectro geopolitico entonces se ha modificado
fundamentalmente de aquel que reinaba a mediados del siglo
XX, y debemos hacernos cargo de una nueva situacion historica,
politica mundial, cultural, tecnolégica, econémica y por ultimo
ecoldgica, tan diverso al mundo en el que se escribo la Cartilla
moral en 1944. Por ello debemos efectuar una reconstruccion de
lo que podria ahora denominarse Nueva cartilla ética.’

[2] América Latina, y México en particular, se presenta como
una «raza cosmica, al decir de José Vasconcelos (y ahora «raza»
en su sentido bioldgico," o genético, y por sus estructuras mitico
culturales), porque en nuestro suelo viven comunidades prove-
nientes de Eurasia y el Africa’ (y aun de la Polinesia),’ situaciéon
unica en la historia mundial. La poblacién actual latinoamericana
y mexicana presenta un panorama que es fruto de una larga his-
toria desde un horizonte mundial. Es el unico espacio cultural
que contiene componentes de las grandes culturas de todos los
continentes. Veamos resumidamente ese proceso historico que se

* Indicaremos mas adelante por qué usamos la palabra ética y no moral.

* Nuestros pueblos originarios tienen la mayoria de sus genes de origen del
extremo oriente asiatico, lo que indica el lugar de su procedencia.

° Hay en América Latina mas de 100 millones de poblacién de origen africano
procedente de la injusticia de la esclavitud que el colonialismo organizé en
nuestro suelo.

¢ Sacar lalengua como un signo de saludo sagrado se origina en dichas culturas
del Pacifico, y se encuentra esculpida en el quinto sol de lallamada Piedra del
Sol expuesta en el Museo de Antropologia de la Ciudad de México.
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sedimenta en el presente como los momentos culturales que nos
son habituales contemplar cuando adquirimos conciencia de un
largo proceso que ocupa milenios y del cual debemos tener noticia
para no ignorar la cultura y la historia de millones de latinoa-
mericanos, y mexicanos, pueblos enteros que son descartados
de la vida politica por ignorancia e injusticia.

[3] El primer componente cultural y poblacional de nuestra
América Latina (muy especialmente en México y Perti por el
esplendor de sus altas y clasicas civilizaciones mesoamericanas
e incaica, dos de las columnas de la historia mundial)” proviene
de lo que denominaremos el niicleo ético-mitico® del norte del
Gobi, en el Extremo Oriente de Eurasia. Desde este horizonte
geografico expansivo especial, pero igualmente desde las cultu-
ras del Sudeste del Asia (desde Indochina, por ejemplo), fueron
cruzando por el noreste a través del estrecho de Bering, a pie
sobre los hielos que unian Siberia con Alaska (y los ultimos que
venfan cruzando fueron los esquimales), sucesivas migraciones
del homo sapiens desde hace unos 30 mil ailos, poblaciones en-
teras que invadieron el continente americano, llegando al sur
hace unos 12 mil afios con los pueblos de Tierra del Fuego en
Argentina y Chile. Fue el «descubrimiento» propiamente dicho

Las otras cuatro son las civilizaciones mesopotamicas, egipcia, del valle del
Indo y de la china en Eurasia.
Denominacién propuesta por el filosofo francés Paul Ricoeur, mi maestro en
la Sorbonne de Paris en 1961-1967.
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de América.’ De las mismas regiones del norte oriental de Eu-
rasia se produjeron migraciones hacia el sur, en Japon, Corea,
Vietnam, Birmania y principalmente en China. Estos pueblos del
sudeste y del extremo Oriente tienen cierta semejanza analdgica
con las cosmovisiones de los pueblos originarios de América
y pueden constituir como una gran comunidad cultural con
muchas similitudes.'® Todos los pueblos originarios de América
sostenian un principio de complementariedad compuesto por
«dos» términos que se determinaban mutuamente y constituian
el origen radical desde donde procede miticamente el cosmos."!
En México la divinidad originaria era ometeotl, significando la
palabra ome en nahuatl «dos», y teotl, lo «divino». Es decir, el
origen radical es un «Dos sagrados», «madre-padre» del universo,
Quetzalcoatl. Desde los esquimales hasta los indigenas onas en
la Patagonia de América del Sur, esa dualidad originaria reina
en todos los panteones americanos. En la China, en su mundo
originario mitico, y en el taoismo como sabiduria, el origen
del universo es también el «Dos», como principios del cosmos:

°  El «descubrimiento de América» de C. Coldn fue el mero descubrimiento de
nuestro continente efectuado por la civilizaciéon medieval latino-germanica,
europea, que deberemos denominar estrictamente como la «invasién de
América» por el Occidente de Eurasia.

10 Véase mi obra Hipétesis para el estudio de Latinoamérica en la historia uni-

versal (1966), Editorial Las Cuarenta, Buenos Aires, 2018. En linea: https://

enriquedussel.com/txt/Textos_para_estudio_latinoamerica.pdf

Como fuente véase Walter Krickeberg, Die religionen des alten Amerika,

Kohlhammer, Stutgart, 1961.
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el Yin-Yang."? Una semejanza analdgica que debi6 originarse en el
paleolitico del homo sapiens antes de su partida hacia América,
pero que nos habla de una «familia» de culturas semejantes con
profundas distinciones analdgicas que se iran desarrollando
durante milenios.

[4] En nuestro continente americano se han dado tres tipos de
culturas. Al norte y al sur, desde los esquimales hasta las culturas
del Misisipi y Misuri, y en la Patagonia hasta el limite trazado por
la presencia de la cultura incaica y la tupi guarani, evolucionaron
pueblos némades, pescadores y cazadores, que no llegaron a de-
sarrollar una organizacién agricola o urbana, y por ello migraban
constantemente segun las exigencias del clima, la alimentacién y
la presencia de otros pueblos mas aguerridos.

Un segundo tipo de pueblos, mas estacionarios, que supieron
acumular el fruto de la recoleccién de alimentos, de la pesca y
la caza, que ocuparon toda la cuenca amazoénica como los ya
nombrados tupi guaranies, y hacia el norte como por ejemplo las
poblaciones del Caribe y de las cuencas del Misisipi-Misuri hasta los
pueblos iroqueses, que mostraron gran capacidad para reproducir
la vida en abundancia y con un trabajo que permitia un tiempo
libre para las actividades culturales, religiosas, estéticas y morales.

Un tercer grupo de pueblos en las costas del océano Pacifico,
ya que las migraciones asiaticas y polinésicas'’ en América Latina

12 En japonés kanji, en coreano eurmyang, etcétera.
3 Véase mi obra citada en nota 10.
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se habia cumplido en esas regiones, y gozaban de un clima mas
templado, produjeron las altas culturas urbanas (la «América
nuclear») que se organizaron sobre las cadenas montafosas de los
Andes, que se prolongaba en Colombia y Centro América, que se
dividia en México con las cadenas montanosas junto al Pacifico
y al Caribe, y que continuaban en las cordilleras Rocallosas en
América del Norte. Sobre esas montafias se desarrollaron, a mas
de 1000 metros de altitud y en regiones de mas de 20 grados de
promedio de calor anual, por nombrar las principales, la civilizaciéon
de los incas en Per, de los chibchas en Colombia, de la maya en
Yucatdn y Centro América, y de la azteca en México que siguid
el canon de la cultura clésica zapoteca en torno a la gran urbe de
alrededor de 100 mil habitantes de Teotihuacan, cuyo esplendor se
sittia entre los siglos 111 al VIl d.C., y que permitié florecer después,
desde el siglo X1V, la civilizacién nahua en México teniendo por
centro a Tenochtitlan. Esta ciudad o altepet], tenia dos calpullis al
norte y al sur, y dos al este y oeste, como Cuzco la capital incaica
en el Pert. Era el «Dos» (originario y sagrado) que se desdoblaba
en los «cuatro» tezcatlipocas figurando una cruz hacia los cuatro
puntos cardinales. Eran los barrios de la ciudad (altepetl),'"* que en el
imperio Inca dividia igualmente al territorio del reino en «cuatro»
suyos, llegando desde Popayan (en Colombia) hasta Mendoza (en
Argentina), de mayor extension que el Imperio romano.

4 Los espafoles fundaron asi las «cuatro» primeras parroquias en la ciudad
de México sobre la organizacion urbano mitica de los aztecas, sin saber su
significado mistico.
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La existencia en el presente de millones de miembros de
las culturas originarias no es un hecho arqueolégico sino politico
y cultural. Estos pueblos son la existencia actual de una organi-
zacién social y cultural, ética, de significado presente y futuro. Su
existencia debe ser preservada ya que su sabiduria ancestral sabe
como acrecentar una subjetividad comunitaria que es esencial para
la sobrevivencia de la humanidad, de América Latina y en especial
para México, ante la devastacion ecoldgica que esta produciendo
el suicidio colectivo del homo sapiens, en peligro de extincién por el
ejercicio de una concepcién moderna y consumista bajo la hege-
monia de las estructuras de la economia neoliberal fundada en el
crecimiento exclusivo del capital. Ademas, hay figuras histdricas que
deben ser puestas como ejemplo para los ciudadanos del presente,
por su coherencia de vida ética y del ejercicio de un liderazgo tan
necesario para la vida comunitaria. Pensemos en Nezahualcéyotl
(1402-1474), natural de Texcoco, que fue un prudente e inteligente
gobernante, perseguido en su juventud, gran constructor de obras
arquitectonicas clasicas; un tlamatini (denominacién del filésofo
y sabio azteca) y mistico, que podria ser tomado como ejemplo
de vida por la juventud mexicana y latinoamericana.

[5] Sobre estas culturas milenarias latinoamericanas, y mexica-
nas en especial por ser la mas numerosa y por el alto desarrollo
de sus instituciones politicas, culturales, y por sus obras arquitec-
tonicas, centros ceremoniales expresados en los grandes restos
arqueologicos de templos y ciudades, se volcaron voraces los
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conquistadores. Fue la catastrofe mas impresionante de nuestra
historia, un verdadero genocidio cumplido por pueblos venidos
a través del Atlantico del extremo oeste del Occidente de Eurasia:
el finis terrae;** de Espana y Portugal. Los invasores eran una
sintesis cultural inmensa, que sélo bosquejaremos en pocas
palabras para que se vislumbre su complejidad. La conquista fue
un choque civilizatorio horrendo de los pueblos mas orientales
de Extremo Oriente (nuestros pueblos originarios) con los mas
occidentales del Extremo Occidente (la Hispania del Imperio
romano, ocupada por los drabes durante siete siglos, y de cultura
latino medieval). De raza blanca, y hablando el «castellano»'®
en América Latina y México, los conquistadores provenian de
dos familias de cultura muy antiguas. Veamos resumidamente
la evolucidn histdrica cultural de estos pueblos, que de alguna
manera constituyen igualmente nuestra idiosincrasia cultural.

[6] Por una parte los habitantes de la peninsula ibérica pro-
cedian de culturas que podriamos llamar aproximadamente
como indo-europeas, cuyo nticleo ético mitico debe situarse al

!> «Fin de la tierra», en latin.

!¢ El anglicismo de «espafiol» es criticado por los pueblos andaluces, vascos,
gallegos, catalanes, etcétera, de la peninsula ibérica, ya que los «castellanos»
(los miembros del reino de Castilla) han producido en Espana un colonialismo
interno. Un gallego en Bilbao, al hablar de la lengua espaiola, me corrigio y
exclamo: «Dirds castellano, porque el espanol no existe». Es como hablar de
Inglaterra o de lengua inglesa en la escocesa Edimburgo, que no es ciudad
inglesa sino del Reino Unido. O como hablar de templos en la Jerusalén arabe,
donde un palestino me corregia: «Aqui no hay templos, sino mezquitas».
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norte del Mar Negro y del Mar Caspio en la estepa que va de
Europa hasta el Gobi en el Asia. Pueblos de a caballo, prime-
ros dominadores del hierro, que sucesiva y aproximadamente
produjeron grandes invasiones desde el siglo Xx a.C. sobre los
reinos agricolas neoliticos del sur: en la China, en el Indostan
(con los llamados arios), con los persas, los pueblos helénicos
y los comprendidos en el Imperio romano, incluyendo a los
germanos.'” Una de estas culturas se localizé en Espana (y des-
pués en Portugal en la asi llamada Edad Media). Fue entonces
una provincia romana, la mds occidental y geopoliticamente
junto a las costas del océano Atlantico. De alli que la lengua
dominante, de blancos y mestizos en América Latina, sera el
castellano, hispana, latina, indoeuropea. Es ya un componente
fundamental de la cultura de América Latina y México. Los
indoeuropeos, usemos esta denominacioén por conveniencia,
tenian una explicacion del universo muy distinta que las del
nucleo ético mitico asiatico oriental y de las culturas origina-
rias de América Latina y México. Pensaban que en el origen
habia un principio del universo, no era el «Dos» sagrado, sino
el «Uno», presente en los Upanishads o el famoso Rig Veda,
en los textos persas, pero sobre todo los griegos: el «<Uno» (t6
én) que a través de Platon y el helenismo culmina en Plotino,
en su obra la Enéada. Los romanos siguen los principios de la
sabiduria griega y no aportan cambios antropologicos y éticos
esenciales. El universo tiene asi en el origen Un principio, que

7 Véase el tema mds extensamente en la obra citada en nota 10.
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se opone misteriosamente a la «materia» que determinandola
constituye la «pluralidad».'® El ser humano era un compuesto
de alma y cuerpo.” El «alma» no era corporal; era divina,
no tenia principio (era «ingenerada») y por ello era también
«inmortal» (no tenia término; nunca moria). La muerte del
cuerpo era laliberacion del alma de la «prision» del cuerpo. Esto
determinard una moral con exigencias separadas del cuerpoy
del alma que destruye la unidad del ser humano despreciando
las virtudes del cuerpo en favor de las del alma. Politicamente
hablando los griegos libres, que habitaban la ciudad griega (la
polis), varones y adultos eran los seres humanos propiamente
dichos. Los pueblos barbaros que no habitaban la polis griega
eran primitivos (no propiamente humanos en plenitud como
los griegos). Lo mismo acontecia con la mujer, con los nifios y los
esclavos, cada uno no era perfectamente humano por distintas
razones. De esta manera podemos estudiar las estructuras de
las culturas indoeuropeas que tienen una semejanza analdgica,
que constituyd el ethos (la personalidad ética) de los habitantes
de la peninsula ibérica (y que irradiara sus principios éticos en
América Latina y en México por tradicion histérica).

'8 El gran problema era que significaba la «materia» que era tan antigua como
el «Uno» se originaba en él. En fin, la dificultad era insalvable.

¥ CM Leccion II; p. 41. Alfonso Reyes se inspira entonces en la tradicion in-
doeuropea dualista al hablar de cuerpo y alma.

% Para mas detalles véase la obra citada en nota 10, capitulo V.
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[7] Por otra parte, los pueblos de la peninsula ibérica adop-
taran el cristianismo en el Imperio romano que se convertira
en la cristiandad primero con Constantino y definitivamente
con Teodosio en el siglo 1v d.C. Se inscribié entonces en otra
tradicién cultural mas antigua que la de los indoeuropeos, la
semita, cuyo niicleo ético mitico se situé en el desierto arabigo y
se expandidé en muchos pueblos como los acadios o babilénicos
en Mesopotamia, en Egipto (con influencias del sur bantu),
entre los fenicios, palestinos, hebreos, cristianos y por tltimo
musulmanes. La cristiandad hispanica, por su parte, serd invadida
por los musulmanes (también semitas) bereberes del norte de
Africa desde el 711 d.C., y luchard por su liberacién desde siglo
VIII hasta fines del siglo Xv, de manera que la «reconquista» de
la peninsula continua con la «conquista» del ntcleo poblacional
mas avanzado de las culturas urbanas de América, y durard apro-
ximadamente de 1492 hasta la invasion de Chile a las orillas del
rio Maule, gesta que se cumplird en algo mas de tres decenios.

[8] La comprension cosmica, antropoldgica y ética de los semitas
es completamente diferente a la indoeuropea. Se postula igual-
mente Un principio originario pero interpretado con subjetivi-
dad, como alguien y no algo, que crea al universo, al cosmos, a
toda la realidad. Es el pensamiento palestino, hebreo, cristiano o
musulman originario, todos ellos semitas. Ese principio original
crea el cosmos desde su libertad indeterminada afirmada como
nada de lo creado (su libertad incondicionada es nada de lo que
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sera creado). En esta cosmovision el ser humano consiste en una
corporalidad (basar o «carne» en hebreo) viviente unitaria, que
tiene vida (simbolizada en la sangre de los vivientes). No hay alma
ni inmortalidad, hay «carne» o humanidad corporal indivisible,
con muerte empirica y resurreccion de dicha «carne» (la unitaria
corporalidad viviente humana). En el mito egipcio de la resu-
rreccion, Osiris (que es el dios de la resurreccion en el templo de
Mahat, con mas de cuatro mil afios de antigiiedad) pregunta al
muerto en el momento del juicio final (mito también egipcio se-
mita) qué ha hecho de justo, de bueno, de gratuito en su vida para
merecer la resurreccion de su corporalidad, de la «carne» (en la
que consiste todo el ser humano y no sélo el cuerpo), y el muerto
responde: «Di de comer al hambriento, de beber al sediento, de
vestir al desnudo, y una barca al peregrino»* (una barca porque el
rio Nilo era el centro de la vida de los egipcios). Osiris lo resucita
personalmente, en su individualidad, viendo que ha obrado bien.
Como podra comprenderse, los preceptos éticos son todos referi-
dos a la corporalidad, a la carnalidad. De la misma manera el rey
Hammurabi, rey bondadoso y justo babilénico, y por ello semita,
elabor¢ el famoso codigo disponiendo: «Que el fuerte no oprima
al pobre, para hacer justicia al huérfano y a la viuda»,” y esto hace

0

En el Libro de los muertos, cap. 125 (ediciéon de E Lara Peinado, Tecnos, Madrid,
1989, pp. 209). Ver mi obra El humanismo semita, Eudeba, Buenos Aires, 1974;
en mi pagina-web: www.enriquedussel.com/obras. El cumplimiento de estas
cuatro necesidades son criterios éticos de bondad, de justicia, por su contenido.
Cédigo de Hammurabi, Epilogo, XXIV, 60 (edicion de E. Lara Peinado, Editorial
Tecnos, Madrid, 1986, p. 42).

N
N
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mas de 3600 afios. Son exigencias éticas ligadas a la vida humana
y no a un alma abstracta. Ya insistiremos en estos aspectos en la
exposicion de los principios y las practicas éticas. Es interesante
que estas cuatro exigencias («dar de comer al hambriento....») serdn
retomadas por el fundador del cristianismo (en el evangelio de
Mateo, 25) y ;quién dirfa, para espanto de cristianos conservadores
y marxistas ortodoxos, que el mismo E Engels en el prologo de
El origen de la familia, indica que los cuatro satisfactores de las
necesidades fundamentales de la vida humana son comer, beber,
vestir y morar en un hogar donde hospedarse?” No son exigen-
cias morales del alma, sino obligaciones éticas de la corporalidad
viviente humana, como veremos.

[9] Esta tradicién semita se enfrenta a la indoeuropea en los
primeros siglos de nuestra Era en el Imperio romano. El pen-
samiento semita oriental cristiano dialoga con el indoeuropeo
helénico romano, y el cristianismo primitivo de los tres primeros
siglos, perseguido por el Imperio, se transforma en el siglo Iv
en el fundamento cultural del Imperio cristiano: la cristiandad;
inversion entonces del cristianismo (que de perseguido es ahora la
ideologia del Imperio), y en forma de cristiandad invadira, gracias
a Espafia y Portugal, nuestra América desde 1492, constituyendo

» En el texto egipcio se habla de una barca, porque el Nilo era el centro de toda
vida en esa civilizacion. El fundador del cristianismo cambia esa exigencia
ética por la obligacion de dar hospedaje al peregrino, en el que se inspira F.
Engels.
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asi una cultura como cristiandad colonial, dominada, depen-
diente de la que se extraeran miles de toneladas de plata y otros
bienes que se transfieren a Europa, que de sitiada por el mundo
musulman otomano en la llamada Edad Media europea (época
en que la cristiandad europea era subdesarrollada, periférica
y sitiada por el mundo islamico), ahora, al contrario, gracias a
América Latina, y México y Perti en especial, y por su expansion
en Africa (con las colonias portuguesas y extrayendo esclavos) y
el Asia (por las Filipinas), rodean a la cultura musulmana desde
los océanos. Europa, como centro del sistema mundo, inaugura
la modernidad, originando el capitalismo, la colonialidad, el
individualismo egoista competitivo, y el eurocentrismo que rige
los destinos de América Latina y sus pueblos indigenas, impuesto
una elite blanca y patriarcalista que desde las ciudades ilustradas
domina el territorio y las riquezas de los pueblos originarios.
El criollo blanco instaura igualmente un machismo sui generis,
dominando a las mujeres indias y a la poblacién mestiza que en
el transcurso del tiempo sera la mayoritaria. Los descendientes
de los esclavos africanos, siendo hoy mas de 100 millones en
Brasil, el Caribe, la costa atlantica centroamericana, Venezuela
y Colombia hasta Guayaquil, se hacen igualmente presentes. Los
tres continentes culturales (Eurasia asidtica y europea, y Africa)
componen ahora la «raza cdsmica» latinoamericana.
Bartolomé de las Casas (1474-1566) desde 1514 comenzo una
lucha sin cuartel contra la crueldad de los conquistadores en el
genocidio de la conquista, considerada una tremenda injusticia
que contradecia la ética del fundador del cristianismo, y que le
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hizo exclamar que «sobre estas ovejas mansas [se refiere a los
indigenas] entraron los espafioles como lobos e tigres y leones
cruelisimos de muchas dias hambrientos».?* Fue ya un juicio con-
denatorio del origen moderno del capitalismo y del colonialismo
en la época misma de sus inicios, antes de la Reforma de Lutero
o la obra célebre de Maquiavelo El principe. Guaman Poma de
Ayala en el Perti describe de manera despiadada las crueldades
que sufren los indigenas de manos de los conquistadores.

Tres largos siglos de dependencia permiten que en América
Latina, y en México como su corazén cultural y econémico
(como lo sera India para el colonialismo inglés), la instalacién
de una elite dominadora criolla, que interioriza subjetivamente
la colonialidad, que institucionaliza estructuras de autodomina-
cion en favor de Europa, a la que transfirieron ingente cantidad
de riquezas usurpadas al pueblo indigena, esclavo y mestizo. La
Espana imperial, que primero en el siglo Xv1 habia instaurado el
mercado mundial desde un capitalismo mercantil, no llegard a
organizar como toda la Europa del sur el capitalismo industrial
en el siglo XVIII, por lo que mantuvo bajo un monopolio subde-
sarrollado a sus colonias, siguiendo un camino muy distinto del
de las colonias inglesas de América del norte. Y asi comienzan
en nuestro continente, y en México muy especialmente, las
cuatro transformaciones politicas, econdmicas y culturales que
deseamos bosquejar resumidamente.

2 Brevisima relacion de la destruccién de las Indias, Prologo; Obras completas,

BAE, Ediciones Atlas, Madrid, 1958, vol. V, p. 136.
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[10] La primera transformacion republicana en la historia en
América Latina y México® aconteci6 con la lucha por la Inde-
pendencia en torno al 1810, comenzada en 1808 ante la ocu-
pacién napoleédnica de Espafia y Portugal, con un movimiento
encabezado entre nosotros por criollos tales como Primo Verdad
o Melchor de Talamantes, que fueron derrotados poco después.
Miguel Hidalgo y Costilla organiza un movimiento armado que
luchara convocando al pueblo mismo, a indigenas, esclavos,
mestizos y blancos empobrecidos, siendo fusilado y enfrentando
la muerte heroicamente en 1811. Por ello es el Padre de la Patria.
José Maria Morelos (1765-1815), que auspicia la promulgacién
en 1814 dela Constitucién de Apatzingan expresard, heredando-
nos una posicion ético politica que nunca debemos olvidar, que
«me tendré por muy honrado con el epiteto de humilde Siervo
de la Nacidn».”® El ejercicio del poder como servicio es ya una
definicion ética a tenerse para siempre en cuenta. Después de una
larga y cruenta guerra fratricida se consagrard a Agustin de
Iturbide como emperador de México y Centro América. Pronto
se destituye al emperador®” y comienza una historia de altos y bajos
que no llega a ser un verdadero movimiento emancipador, sino que
ird inaugurando una época de continua crisis neocolonial. Mé-

» Y desde este momento me centraré en México por el sentido de este escrito.
*  Carta a Ignacio Lopez Rayon, en Acapulco, 3 de agosto de 1813 (D. 101, p.
346).

Debe tenerse en cuenta que en Brasil, Pedro I sera igualmente consagrado
emperador y su hijo Pedro II reinard hasta 1889, creando la republica sélo
en ese ano y conservando con ello la unidad del Brasil y el Marafiao.
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xico quedara por fin postrado ante el naciente poderio de los
Estados Unidos, ya que los acontecimientos contradictorios del
gobierno de Antonio Lopez de Santa Anna no terminan por
lograr la unidad del pueblo mexicano ni alcanzar un desarrollo
econdmico que pueda resistir la voluntad expansionista de los
vecinos anglosajones del norte. La enorme derrota que produce
la pérdida de las dos terceras partes de nuestro territorio y ver-
nos postrados de manera humillante en el Tratado de 1849 con
Estados Unidos, moveran con el tiempo a los conservadores a
proponer desde 1862, con auxilio de los franceses, a Maximiliano
de Habsburgo como emperador de México (fusilado en 1867).
Todo lo cual llevé al fracaso de la primera transformacion.

[11] La segunda transformacién comienza desde el mismo 1862
cuando Benito Juarez (1806-1867) se hace presente en la vida
nacional. Este, siendo de origen indigena de Guelatao, donde
debid aprender a comenzar sus actividades con el sol, estudié
en Oaxaca teologia y después derecho, ejemplo de austeridad
republicana, irrumpira iniciando un liderazgo liberal, aurora
de una nueva época de organizaciéon del Estado. El caos rei-
nante, la dificultad de comunicar la enorme extension del te-
rritorio, la multiplicidad de naciones que vivian dentro de los
limites del novel Estado, no permite tampoco concluir la plena
emancipacion nacional. Ademas, no se logran crear las condi-
ciones para realizar la Revolucion industrial que avanzaba en
el pais del norte, enfrentando la muerte en plena tarea que sin
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embargo deja inconclusa. Por ello, otro originario también de
Oaxaca, estudiante de teologia y jurista, Porfirio Diaz (1830-
1915), gobernara en siete periodos presidenciales, de 1876 a
1911, el destino de México, imponiendo la doctrina positivista
o llamada de los «cientificos» en la ensefianza, abortando toda
salida electoral democratica, aunque intenté cumplir con las
exigencias de una modernidad que no pudo superar un tipo de
dependencia neocolonial. Lo autoritario del ejercicio del poder
se transformé en una dictadura que significd, una vez mas, el
fracaso de la segunda transformacion.

[12] La Revolucion iniciada en 1910 la interpretamos como
una tercera transformacion, que moviliza al pueblo mexicano
en su conjunto destruyendo a la antigua oligarquia hacendaria
terrateniente y conservadora. Del proceso, como en las guerras
campesinas de Europa desde el siglo XV1, naci6é una insipiente
burguesia en la interpretacion historica de Arnaldo Cérdoba,
que lentamente bajo el mando de los generales revolucionarios
fueron dando nueva fisonomia a la vida politica mexicana. La
rebelién anti-reeleccionista de Francisco Madero (1873-1913),
que se levantd en armas ante una nueva pretension de reeleccion
de Porfirio Diaz, se generalizé por el hecho de su asesinato que
lanz6 la primera Revolucién popular del siglo XX en el mundo,
institucionalizando un nuevo Estado gobernado por los generales
de la Revolucién. Ninguno de ellos marcara tanto la historia
como Lazaro Cardenas (1895-1970), que ejercié una presidencia
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nacionalista y popular (1934-1940), organizando a los obreros
en la Confederacion de Trabajadores Mexicano (CTM) y los
campesinos en la Confederacion Nacional Campesina (CNC) y
la misma burguesia naciente, que de sindicatos representativos
se transformaron con el tiempo en verdaderas instituciones del
Estado corporativo. Del Partido Nacional Revolucionario (PNR,
1925) se originard el Partido de la Revolucién Mexicana (PNM,
1938) vy, por ultimo, el Partido Revolucionario Institucional
(PRI, 1946). Muy lejos irdn quedando los ideales de los revolu-
cionarios de Emiliano Zapata (1879-1919), con su Plan de Ayala
y el lema «La tierra para los que la trabajan». La elite triunfante
de la Revolucién evolucionara de un nacionalismo popular a un
neoliberalismo completamente dependiente de la voluntad del
imperio norteamericano, y del corporativismo mas vulgar que
corrompera todas las estructuras del Estado que habia perdido su
ruta. El charrismo sindical, una burguesia rentista y no creadora
industrial, el continuo fraude electoral, la explotacién y robo de
los bienes comunes del pueblo que habia acumulado un Estado
de bienestar y de crecimiento sostenido del standard de vida, sera
dilapidado desde el 1968 (con la decision de usar la violencia
contra el movimiento estudiantil y popular), siendo un proceso de
desaceleracion creciente desde el 1988 con el gobierno de Carlos
Salinas de Gortari (1948), desmantelando lo poco que quedaba del
proyecto incipiente de autonomia nacional que lentamente habia
surgido en la Revolucion. Es el fin de la tercera transformacion
hundida en la corrupcién y la crisis generalizada.
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[13] La cuarta transformacion surgi6 de la corrupcion de la
tercera, y alentada por un pueblo hundido en la desesperacion,
la violencia, siendo victima de la corrupcion de todas las insti-
tuciones del Estado y por el de la sociedad civil, asediada por
la inseguridad, la pobreza y la impunidad. Ante esta situacion la
izquierda sufre un proceso de unificacion hasta originar con
Heberto Castillo y otros lideres de izquierda el Partido Mexi-
cano de los Trabajadores (PMT), que posteriormente, desde la
llamada «corriente democratica» del PRI, Cuauhtémoc Cardenas
(1934) reorganizara como Partido de la Revolucién Democra-
tica (PRD, 1989). En estas luchas surge un joven militante, de
temprana experiencia, de continuo contacto directo con los
movimientos campesinos y populares, y «tempranero» como
Juarez: Andrés Manuel Lopez Obrador (1953), que lentamente
ante la burocratizaciéon del PRD inicia la organizacion de un
nuevo partido movimiento denominado Movimiento de Rege-
neracion Nacional (Morena, 2011), que arrasa en las elecciones
presidenciales del 1 de julio de 2018. Muchos opinan que con
este triunfo electoral comienza una cuarta transformacion en
la historia republicana de México, cuyo desarrollo es imposible
anticipar. La historia tiene caminos secretos que sdlo a posteriori
descubren su sentido.
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Principios éticos de la politica

[14] Lo que si puede anticiparse, y reflexionar sobre ello, es que
la politica debe ser concebida y practicada de nueva manera para
que realmente intente ser una transformacion de las estructuras
objetivas y subjetivas mas justas. Se deberia cambiar la conducta
de los miembros de una comunidad, de los representantes y de
los ciudadanos participantes como actores responsables. Sin ese
cambio de instituciones objetivas y de una nueva subjetividad,
que la ética impulsa, impera, obliga, todo el resto se transforma en
un castillo de naipes que al menor impulso externo se derrumba.

No se trata de una moral de valores, ya que los valores deter-
minan a los medios con respecto a sus fines. Asi el agua vale (tiene
valor) porque tenemos sed. Y tenemos sed porque la vida, la vida
humana, consume agua en su mismo vivir, en su metabolismo.
El agua tiene valor no en si misma (como un fin), sino porque es
un medio por el que el viviente (cuyo ser corporal en su mayor
proporcion contiene agua) la consume para vivir; por ello tiene sed.
La sed constituye el valor del agua, no el agua en sus propiedades
fisicas. Sino la necesitdramos para vivir el agua no tendria ningin
valor. Esla finalidad (la vida de un ser humano cuya corporalidad
necesita agua para recuperar el agua que gasta para vivir) lo que da
valor al medio, al agua, para el fin, la vida humana. De la misma
manera la justicia es un valor porque un ser humano justo, que
da a cada uno lo que le corresponde, permite la vida de la comu-
nidad. Si es injusto y roba por avaricia egoistamente lo comun
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para si, es peligroso para la comunidad, porque pone la vida de la
comunidad en riesgo, y por ello la injusticia es un vicio, es decir,
no es valiosa. La vida no tiene valor, tiene dignidad que es lo
que le constituye el valor de todos los medios que necesita la vida
para vivir. Hablamos entonces desde el comer (que tiene valor
porque si no se come no se vive) hasta la justicia (porque de lo
contrario gobernados por injustos, ladrones o corruptos la vida de
la comunidad no es posible). La ética que proponemos por todo
ello es una ética de principios y no de valores. Los principios son
enunciados de deberes, de lo que debo o que tengo el deber de obrar;
es decir, es una obligaciéon.”® Puedo o no cumplir la obligacién,
obrarla o no, pero si no hago lo que debo pongo en peligro mi
vida (o algtn aspecto de ella) y la vida de la comunidad. Es una
exigencia que tengo que operar para mi bien y para el bien de la
comunidad. No es algo que si no lo cumplo, y nadie se entera, no
se sigue ninguna consecuencia. No. Si no cumplo lo que debo
obrar, en ultimo término personal y comunitariamente, pongo
a riesgo la vida: es una cuestion de vida (el bien, la justicia) o la
muerte anticipada (el mal, la injusticia).

[15] Por ello, el primer principio de la ética podria enunciarse asi:
«Debemos en nuestras acciones e instituciones afirmar, producir
y acrecentar nuestra vida singular y comunitaria, en tltimo tér-
mino de toda la humanidad». No cumplir este principio produce

* Lo que obliga o la obligacion es una norma que debe cumplirse. Se denomina
lo normativo.
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en ultimo término la muerte singular y comunitaria de los seres
humanos. Es una exigencia que se impone perentoriamente: es
afirmar la vida o la muerte. Es un principio de vida, de sobre-
vivencia, condicién necesaria absoluta que es fundamento de
todos los principios y de todas las acciones o instituciones éticas
y politicas. Si morimos, individual o comunitariamente, deja
de haber realidad humana, acciones, instituciones, sociedades,
historia, cultura, felicidad. ;Simplemente dejamos de existir! Y
cuidado, jesto es posible! Ecoldgicamente estamos destruyendo
la posibilidad futura de la vida en la Tierra como fruto de nues-
tra civilizaciéon consumista y destructiva de la Naturaleza como
veremos mas adelante. El suicidio colectivo de la humanidad
no es hoy imposible.

Siendo la vida humana la condicién absoluta y universal de
toda accién humana, lo es igualmente para la accion politica
evidentemente. En su sentido ético fuerte, y esto no es algo que
se puede hacer o se pueda no hacer, optativamente, sino que es
obligatorio bajo la pena del que no lo haga comienza una logica
que lleva a la extincion del homo sapiens. El sentido ético de la
politica (las obligaciones normativas) interpretado como servicio
en el acrecentamiento de la vida (y de la vida feliz) de la comu-
nidad politica es perentoria. «jDar de comer al hambriento!»
(como enunciaba la norma ética egipcia desde hace mas de
4000 afos) exigira, por ejemplo, una reforma agraria; decretar
el derecho del agua como un bien comun, etcétera. Opinar que
todos los miembros deben tener una vestimenta honorable, una
casa donde la familia pueda vivir, un trabajo para poder afrontar
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la compra de lo necesario para la vida, poder hablar su propia
lengua, cumplir con las exigencias de su cultura, observar los man-
datos de su religion si lo desea, afirmar la libertad y autonomia
de la propia vida politica, todo ello son medios para poder vivir
y vivir bien. Por ello son momentos del primer principio ético, y
en consecuencia politico; son el contenido de todas las acciones,
de todos los deberes y derechos. La vida humana comunitaria
es sagrada, es lo digno por excelencia que debe ser respetada,
afirmada, acrecentada. No tiene meramente valor. Como hemos
dicho tiene dignidad que funda todos los valores de todo de lo
que nos rodea como medios para afirmar la vida como un fin, y
la vida feliz en comunidad.

Podriamos extendernos sobre el tema, pero con lo dicho he-
mos situado el problema del principio que determina el contenido
ético de toda accién politica, y por lo tanto el fundamento ético
(que los filésofos denominamos «normativos») de toda politica
posible. La vocacion politica fundada en este principio permite
entender la politica como un servicio en el acrecentamiento de
la vida de todos los miembros de la comunidad. Es una voluntad
comunitaria de vida. No puede haber una finalidad mds noble.

[16] Hay un segundo principio ético que se articula al primero
y lo determina, pero también es determinado por ¢él. Se trata de
responder a la pregunta: ; Cémo conozco que la decision que ele-
gimos para afirmar la vida de la comunidad es realmente la mejor
para ella? ; Acaso elegiré desde mi horizonte singular o solipsista
lo que yo entiendo como mejor para la comunidad sin realmente



252 | ENRIQUE DUSSEL

tener la seguridad del consentimiento de la comunidad que para
ella es lo mejor? ;Cudl es la manera de probar validamente que
lo que pienso y deseo realizar como servicio o en favor de la vida
de los otros es realmente lo que ellos anhelan o necesitan? La
respuesta a esta pregunta es un segundo principio ético.

En efecto, podria ese principio describirse resumidamente y
en primera instancia de la siguiente manera: «Debemos siempre
adoptar como decision o juicio practico a efectuar el que haya
alcanzado el consenso, siendo el acuerdo de la comunidad, en
donde sus miembros hayan participado simétricamente (es decir,
con los mismos derechos y en igualdad), habiéndose basado en
argumentos razonables o racionales) sin haber sido coartados
por la violencia u otras causas que distorsione dicho consenso».
La decision adoptada sera éticamente valida para todos, es decir,
tendra legitimidad politica, ya que los miembros de la comuni-
dad habran podido participar y en cierta manera al cumplir lo
acordado se obedecen a si mismos. El organizar un sistema de
medios institucionales para cumplir este principio se denomina
en politica la democracia. No se trata de la democracia moderna,
liberal y representativa, sino que esta manera de practicar el ejer-
cicio de la democracia es un sistema de legitimidad, ciertamente
hoy muy corrompido en el nivel mundial. Repito: la democracia
es un «sistema de legitimacion» que da unidad a la comunidad y
determina al primer principio politico de afirmacion de la vida
con mayor fuerza, mayor consistencia, porque hace activos y
responsables a todos los miembros de la comunidad politica. El
politico que se acostumbra a tomar solipsista o individualmente
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las continuas decisiones que hay que elegir en el ejercicio del
poder sin hacer participar a los afectados inevitablemente caera
en el autoritarismo y no contara su accion con la legitimidad y
fuerza ética necesaria que motiva y le otorga el apoyo razonable
de la comunidad.”

El poder representativo concebido obediencialmente supone
entonces el consenso consciente y explicito de la comunidad, ala
cual hay que mantenerla continuamente informada para poder
contar razonablemente con ella.

[17] El tercer principio constitutivo de la ética es el de factibilidad.
Esta palabra deriva de «factible» que procede del latin facere, que
significa hacer, producir. Factible es lo que puede hacerse, operarse.
Y factibilidad es el abstracto que indica que la accion o institucion
es posible de ser hecha u operable. Si una accién, por ejemplo
realizar la proxima asamblea de la comunidad en la Luna (no es
factible econdmica, técnicamente, etcétera), el intentarla es una

* Por ejemplo, Evo Morales proyect6 construir una carretera que uniera La Paz
con el Atlantico para abrir el comercio con ese espacio comercial directamente,
pero los indigenas amazoénicos se opusieron y al final, el presidente desisti6
de dicho proyecto. En cambio, en Brasil, en el tiempo de la dictadura militar
y proyectada por la corrupta compania Odebrecht, se construyd la carretera
transamazdnica sin ningtin acuerdo previo, y por ello sirvié a las mafias de la
droga, a los grupos de tala montes, a los asesinos de indigenas, y que rapida-
mente se deterior¢ por la falta de mantenimiento, siendo un fracaso para la
sociedad civil y los pueblos originarios. Consistié en una obra faraénica que
no fue proyectada con la participacién de los indigenas amazénicos, es decir, no
tuvo el consentimiento de los afectados. Cuidado de repetir ese error con los
mayas del Yucatdn en México.
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imposibilidad. No puede ser ética una acciéon imposible (que es la
que no tiene factibilidad). Esto en ética o en politica es esencial:
un anarquista radical puede intentar disolver completamente el
Estado, porque para él/ella toda institucion es dominadora o injusta.
Y el Estado es la macro institucion por excelencia de la politica.
Pero intentar dicha disolucion radicalmente como lo propone M.
Bakunin, por ser imposible (no en el caso de la disoluciéon de un
tipo de Estado opresor para crear otro de otro tipo mas justo, que
es posible y encomiable) no puede ser éticamente aceptable ni
justo. El tercer principio se enunciaria asi: «Debemos, teniendo
previamente en consideracion los dos principios ya enunciados
(del contenido y la forma de realizar el acto), operar lo posible».

Claro que hay muchos «posibles». El posible anarquista es
imposible; el posible conservador no deja lugar a otros posibles
que son imposibles para el conservador. El politico creador de
lo nuevo que lucha por la justicia en favor de la vida mas justa
de un pueblo se propone como posible lo imposible para el
anarquista o la extrema izquierda, porque para ellos es un mero
reformismo o un engaio del pueblo; y opera lo imposible para
el conservador, que no desea ningun cambio porque domina el
estado actual injusto, que sin embargo es necesario transformar.
Es un principio de realismo critico, con principios éticos donde
el realismo es acotado por ellos.

[18] Los principios ético-politicos conservar su vigor en el mo-
mento clasico o sostenible de un sistema politico vigente, positivo,
sino que inevitablemente, aunque duren siglos como el imperio
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chino o romano, terminan por decaer en su decadencia. En el
corto plazo, las tres primeras transformaciones de las que hemos
hablado en los pardgrafos 10 a 12 de esta Cartilla, también llegan
a su término, a su decadencia, a su momento en el que la domi-
nacion se aduefia del sistema politico falto de capacidad para
superar las injusticias que han devenido elementos corruptivos
del sistema. Asi la Nueva Espaia de la época de los Borbones
pasé a una primera transformacion, liderada por Miguel Hidalgo
y Costilla. En esa etapa los tres principios éticos enunciados
cobraron una fisonomia negativa, critica y hasta destructora, ya
que habia que superar el orden colonial novohispano para fundar
un nuevo orden, el del Estado mexicano republicano.
Debemos situarnos en ese caso no desde la normalidad de
un orden politico vigente, sino intentar pensar lo que enunciaba
el filésofo Hermann Cohen de Marburgo cuando escribid: «El
meétodo consiste en situarse en el lugar de los pobres, de las victi-
mas, y desde alli intentar efectuar un diagnéstico de la patologia
del Estado».*® El que produce una injusticia no es sdlo sujeto de
una injusticia, de un vicio, subjetivamente, sino que correlativa
y objetivamente produce en otros miembros de la comunidad
un sufrimiento, que los constituye como victimas de su accion.
Si se considera la ética y la politica desde la perspectiva de las
victimas, todo cobra un nuevo sentido. Por ejemplo, alguien que
acumula enorme riqueza habiéndola obtenido por el trabajo

30 Véase el tratamiento del tema en mi obra Etica de la Liberacion, Trotta, Madrid,
cap. V, pp. 309 ss.
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de los otros (aunque no tenga conciencia ni entienda cémo es
que su riqueza se origina en la pobreza de otros) causa la vida
sufriente del pobre, que se transforma en una vida que «no vale
la pena ser vivida». Es entonces responsable de la infelicidad
de sus victimas, y en ese caso su proyecto como politico (como
representante politico) ya ha abandonado los principios éticos
como horizonte de sus acciones, y el egoismo y la avaricia ocupan
su lugar: la politica se transforma en una profesion lucrativa; en
vez de una biopolitica (en otro sentido que el que tiene para M.
Foucault) inaugura la necropolitica (como la de A. Mbembe).
Es decir, los principios éticos se transforman asi en enun-
ciados negativos contra la injusticia de la dominacién de la
siguiente manera: «Debemos demoler (parcial o totalmente) el
orden vigente injusto». En este sentido y momento tiene pleno
sentido aquello de «jAl diablo con las instituciones!».*! Y esta
transformacion éticamente exigida debe efectuarse en los tres
niveles de los principios descritos: por el contenido en referencia
ala negacion de la vida (ya que produce victimas que no pueden
vivir), por haber sido evadido el consenso (por la exclusion de
los mas débiles de la comunidad) y por la falta de factibilidad
(ya que la mera existencia demuestra su ineficacia). Es de alguna
manera una lucha por la destruccion del orden injusto vigente.

*' M. Hidalgo pudo exclamar con todo derecho: «jAl diablo con las instituciones
de la Nueva Espaiia tal como las definen la Recopilacion de las Leyes de los
Reynos de las Indias!»
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[19] El primer principio critico se enuncia ahora asi: «<Dado que
las victimas del sistema en crisis no pueden vivir plenamente por
la injusticia que sufren, es necesario destruir en parte (seria una
transformacion) o radicalmente (seria una revolucion) el orden
politico que causa injustamente tales victimas». La exigencia de
la defensa y sobrevivencia de las victimas justificard la lucha aun
armada de nuestros héroes de la primera transformaciéon como
M. Hidalgo, hasta llegar a eliminar (no siendo la finalidad de
la accion del héroe) a los agresores. Los espafioles que luchan
para continuar la dominacién que se instaurd en la agresién
perversa y genocida de la conquista y el colonialismo no tienen
ningun principio ético que justifique su accién armada, y por
ello se trata de una guerra injusta. Mientras que si en nombre
de la vida de las victimas inocentes se destruye la causa de la
muerte, el colonialismo moderno que sufria Nueva Espana por
ejemplo, es ética y politicamente justificable (aunque todavia
habra que argumentar en favor de la oportunidad de hacerlo, es
decir, de su factibilidad ética). Afirmar la vida de los oprimidos
eventualmente exige destruir el orden politico que los oprime.
Asinacia, en la primera transformacion, un consenso critico
de los oprimidos, de las victimas, de los pobres, que se constituira
como el nuevo fundamento de la legitimidad republicana; es
decir, participan con los mismos derechos para dar fundamen-
to a la futura legalidad® de las decisiones; al participar en la

32 El consenso de los oprimidos funda la legitimidad; la nueva legitimidad funda
por su parte la futura legalidad.
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comunidad de comunicacién hegemonica espaiola, como eran
los pueblos originarios, los criollos y los mestizos, se alcanzaba
el cumplimiento de un principio democratico. De esta manera el
segundo principio critico se enuncia también negativamente:
«Las victimas de la dominacion (los habitantes novohispanos)
deben participar simétricamente para alcanzar un consenso
suficiente racional». En el caso de la primera transformacion,
negando la legitimidad monarquica colonialista, y quedando
inevitablemente en la ilegalidad con respecto de las Leyes de
los Reynos de las Indias injustas del orden antiguo, se fundaba
de esta manera una nueva legitimidad que se sustentaba en el
consenso de los oprimidos, de los mexicanos. La negacién del
sistema legal antiguo (cuando los mexicanos eran stbditos de
la corona espariola) fue la condicién necesaria de la posibilidad
de la afirmacion para la Independencia del nuevo orden: podia
nacer asi el México independiente.

Igualmente, el principio critico de factibilidad obliga partici-
par y asumir la responsabilidad de ocuparse de la organizacion
estratégica y tactica de la lucha para alcanzar el ejercicio del poder
auténomo, libre, como servicio para alcanzar la Independencia
de Espana y contra las leyes vigentes (de las indicadas Leyes de
los Reynos de las Indias). Las victimas (los colonos novohispanos)
eran débiles,” no tienen un Estado ni un ejército a su servicio.
En otro ejemplo, puede que no se llegara a reconocer el triunfo
electoral por un repetido fraude electoral (como al final deca-

** Como lo indica Pablo de Tarso, Walter Benjamin o G. Agamben.
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dente de la tercera transformacion republicana en México desde
1988), pero al final es posible que se logre el anhelado triunfo
ante el orden anquilosado y corrupto. El principio negativo de
factibilidad cambia las condiciones de las épocas de la historia.
Hace posible lo que parecia imposible.

[20] En un tercer momento cronoldgico,* el proceso politico co-
mienza a organizar la construccion del nuevo orden, ejerciendo de
una nueva manera positiva los tres principios éticos ya enunciados.
Es el tiempo mas dificil y el propiamente politico en toda su com-
plejidad ya que hay que crear un orden mas justo, pero posible (aun
revolucionario si fuera necesario y posible), pero intentar efectuar
un orden perfecto es imposible. Esto es lo que sitia a la extrema
izquierda junto con la extrema derecha, pretendiendo ambos lo
imposible al querer realizar un orden sonado perfecto més alld
de la condicién humana.” Pensemos en el caso de la revolucion
sandinista en Nicaragua, necesaria y justa, pero que se torna impo-

* El primero se describe en los paragrafos 15-17 de esta Cartilla, y el segundo
en los paragrafos 18-20.

* La lucha contra el neoliberalismo y la superacion de la modernidad, entre
otros aspectos, son metas a largo plazo que no pueden dejarse de tener siempre
presente. Pero en el corto y mediano plazo frecuentemente habra que realizar
politicamente lo posible con transformaciones que se encaminen a cambios
profundos y necesarios, pero teniendo en cuenta las circunstancias geopo-
liticas y concretas. Seran posiblemente criticadas por la extrema izquierda
como siendo reformas enganosas, aunque, al contrario, serdn interpretadas
por los conservadores como revolucionarias e imposibles y nefastas (como
para K. Popper), pero que para el politico con principios éticos son acciones
definidas dentro de un realismo critico, ético.
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sible cuando el imperio (Estados Unidos) pone todos los medios
para destruirla. Diez afios de una guerra injusta gestionada por
los llamados «contras» significara estratégicamente la derrota del
sandinismo. No habia posibilidad de un triunfo por la situacion
geopolitica bipolar reinante dentro de la «guerra fria». La debilidad
(de la que hemos hecho referencia y de la que nos habla Walter
Benjamin) de los oprimidos exige mayor cautela e inteligencia
estratégica para situar adecuadamente la «posibilidad» del triunfo
en circunstancias desfavorables. Cémo indicaba el estratega chino
Mao Tse-tung, que si Japdn es fuerte pero pequefio, y China es
débil pero enorme, era necesario planear una guerra prolongada.*
La «Gran Marcha» parecia una huida de un pueblo derrotado,
pero era una estrategia que transformaba una victoria imposible
(enfrentar al Japdn en una batalla decisiva en donde se jugaba el
todo o nada) en una victoria posible (después de un largo proceso
en el que el enemigo era debilitando).

[21] Los tres principios sufren una tercera modificacién enton-
ces.”” Ahora el primer principio de la afirmacién creadora de la
vida llega a su pleno desarrollo: «Debemos afirmar la vida en
el crecimiento de sus posibilidades creado una subjetividad y
las mediaciones necesarias, las instituciones, que efectivamente
realicen una vida cualitativamente mas feliz de la comunidad

* Véase «Sobre la guerra prolongada», en Obras selectas, Ediciones en Lenguas
Extranjeras, Pekin, 1968, t. II, pp. 113ss.
7 Véase nota 32.
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que en el régimen que se intenta superar». Es el momento de la
accion creadora, donde el representante deber ofrecer la vida
como servicio obediencial, y el miembro de la comunidad debe
participar activamente (que pasa entonces a ser actor, es decir,
deja de ser un pasivo espectador politico que lo espera todo «de
arriba»), en donde el peligro ronda a los que cumplen la res-
ponsabilidad de luchar por la comunidad mds que por sus fines
particulares, y por ello sus vidas son puestas cotidianamente en
cuestion (hasta el asesinato) por los que ejercian el poder en el
antiguo e injusto sistema derrotado. Recuérdese entre muchos
a M. Hidalgo y F. Madero. Se trata de la construccion del nuevo
orden, de la «tierra prometida», que sin embargo nunca serd
perfecta. La perfeccion absoluta de un orden politico estd mas
alla de la condicién humana; querer alcanzarla en la historia es
crear el «infierno» ante el intento de construir el «reino de dios»,
que resulta ser un fetiche.

El segundo principio creador positivo exige siempre que toda
decision sea el fruto de un consenso de los concernidos, de los
afectados, para que el ejercicio del poder sea obediencial (desde
arriba), legitimo (desde abajo), es decir, que tenga su funda-
mentacidn en la participacion creciente del pueblo en todas las
medidas que deban tomarse, porque en el consenso del pueblo
oprimido® consiste la nueva legitimidad del orden futuro mas
justo. Es en este nivel que se produce lo que Alvaro Garcia Linera

* Lo del «consenso del pueblo» (consensus populi) es expresion de Bartolomé
de las Casas, y el «de los oprimidos» es de A. Gramsci.
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denomina «contradicciones creativas», cuando por ejemplo un
sector popular pide reivindicaciones especiales superiores al
promedio general social, que de concederse se convertiria en
un privilegio, en una injusticia. Habra que encontrar las medi-
das posibles para que se moderen las exigencias y asi se respete
también la igualdad entre los movimientos sociales.

De la misma manera el principio de factibilidad creador posi-
tivo consiste en la estrategia y tactica que el pueblo participante
va optando en cada ocasién para organizar el nuevo orden, la
nueva transformacion. El pueblo debe aprender de sus propias
experiencias, y el politico de vocacién debe ocuparse de servir
en el exigir la continua y mayor participacién del pueblo en la
construccion del nuevo orden. Esta participacion es un principio
ético; es una obligacion del pueblo. Cuando un pueblo aprende a
participar cotidianamente, la autoridad delegada del representante
disminuye y se torna como en una disolucién del Estado, pero
solo se logra después de larga experiencia ética y de un cambio
de la subjetividad de los miembros de la comunidad politica, del
pueblo. Cuando no se participa (expresado en el decir popular:
«;Y a mi, qué?»), se anida el autoritarismo de la clase politica y
la decadencia de la republica. S6lo cuando la ética se ha hecho
habito y ya no se verd como obligacion externa sino como exi-
gencia de la personalidad politica de todos los ciudadanos, ese
puedo tendra soberania plena y poder en sostenerla. No serd
una ética objetiva sino también una cultura subjetiva, una nueva
subjetividad corresponsable.
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Las tres constelaciones de la politica

[22] La politica, lo politico, la praxis politica, los principios nor-
mativos, las instituciones politicas, el poder politico, el Estado,
se situan siempre en alguna de estas tres constelaciones (Gestal-
tungen) que determinan diacrénicamente todos los momentos
enunciados de la politica. Al situarse el proceso en la temporali-
dad, diacrénicamente, dichos momentos cambian de contenido
semantico en todos sus componentes. Se efectda asi como un
desarrollo (Entwicklung dirfa Hegel, aunque en otro sentido: como
crecimiento cualitativo de la vida), una evolucion del concepto
de lo politico y sus respectivos constitutivos, determinaciones
o categorias que deben ser claramente distinguidos para su ade-
cuada comprension y uso en el discurso tedrico de la politica.
Por no haber distinguido esas constelaciones diacronicas (que
se encuentra inesperadamente en el fundamento del pensamiento
de Walter Benjamin) se cae en falsas antinomias que pueden ser
resueltas como momentos distintos (en su antes y después de la
historia) de un proceso sucesivo que va exigiendo una descripcion
no univoca sino analdgica, mas compleja y adecuada de la politica.
Asi, momentos que eran considerados como anti-politicos, ahora
podrian comprenderse como momentos inevitables de su devenir.
El poder politico puede ser ejercido como dominacién (y lo es
en la mayoria de los casos, como lo describe M. Weber), pero
también puede ejercerse obediencialmente. En el primer caso,
es un ejercicio de la necropolitica (como la denominaria Achille
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Mbembe), y pueden juzgarse como un momento defectivo pero
frecuente de la politica, aunque por ello no deja de ser politico
(situado en el momento A.c del Diagrama 1). Es decir, sin dejar
de ser politicos esos momentos, frecuentemente siendo los mas
durables y funestos, no corresponden sin embargo al contenido

pleno y normativo de la politica.

DIAGRAMA 1

Las tres constelaciones diacrénicas de la politica

A
Primera constelacion
Totalidad vigente

B
Segunda constelacion
Ruptura mesidnica

C
Tercera constelacion
Creacion del nuevo
orden

a. Acontecimiento
originario

b. Estabilidad clésica
(Estado de derecho)
c. Agonia, decadencia
(Estado de excepcion)

($ 30)

a. La victima pasiva
(fetichizacion)

b. Funcién mesianica:
ruptura (a) («Segundo»
acontecimiento)

c. Praxis estratégica
destructiva (Estado de
rebelion)

a. Reino davidico (f)
b. Estabilizacion (El rey
y el profeta)

Momento faraénico
Principio conservador

Poder como domi-
nacion (negativo)

Momento mosaico
Principio anarquico

Poder liberador (creatio
ex nihilo, Hiperpotentia)

Momento de Josué®
Principio de la imag-
inacién creadora
Poder obediencial
(positivo)

¥ Véase W. Benjamin, Sobre el concepto de la historia, tesis xv; GS, Suhrkamp,
Frankfurt, 1991, 1, 2, p. 702.
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Lo politico, la politica, su praxis tiene tres momentos o constela-
ciones esenciales, con etapas internas discernibles internas, que
guiaran nuestros pasos en una exposicion sistemdtica de esta
Cartilla (ambas componentes de lo que llamamos una concepcién
critico creativo de la politica en general).

Volviendo sobre el tema esquematicemos con propdsito pe-
dagdgico (corriendo el peligro de simplificaciones), como mera
introduccion a la cuestion, el problema que hemos planteado.

[24] En un primer momento o constelacién (A. en el Diagrama 1)
se inicia el proceso con el primer «acontecimiento», el originario
del orden politico vigente, de todo sistema politico, practico co-
lectivo, que denominamos «Totalidad» siguiendo la terminologia
fenomenoldgica; que es lo ontoldgico de un G. Lukacs. Podria
aun discernirse en dicha Totalidad o constelacion tres etapas:
la auroral o inicial (A.a) donde se establecen las instituciones
y la legalidad del sistema con una clase «dirigente» (o «bloque
histérico en el poder», diria A. Gramsci), basada en el consenso
del pueblo ejerciendo un poder hegemonico. Una segunda etapa,
«clasica», tiempo de la estabilidad (A.b), que puede durar siglos.
Una tercera etapa de agonia, de decadencia (A.c), donde la clase
dirigente se transforma en «dominadora» (segin Gramsci) por
la disidencia del «bloque social de los oprimidos» (expresién
gramsciana también). Esta tercera etapa corresponderia a la
figura del Estado decadente, el moderno, burgués, liberal, en el
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paroxismo nacionalista o racista del nazismo por ejemplo, o con
anterioridad en el zarismo que enfrenté Lenin*® en su obra El
Estado y la revolucién. Frecuentemente es la nocion de Estado,
en esta etapa (A.c), a la que una cierta izquierda se enfrenta
negandolo anarquistamente.*’ Es el momento necropolitico de
la politica.

Lenin se sittia posteriormente con extrema criticidad en la
segunda constelacién en la Revolucion de Octubre. Debemos ade-
mas indicar que el mismo Lenin en el transcurso de pocos meses,
desde septiembre a noviembre de 1917, experimenta la diacronia
de los tres momentos como de un vertiginoso proceso politico.

En su obra El Estado y la revolucion, que interrumpe la escri-
tura en septiembre de 1917 para hacer la revolucion, se encuentra
en el tiempo de la primera constelacion, contra el Estado vigente
zarista. Pero bien pronto, que clasificamos en el Diagrama 1 bajo
la designacion A.c: tiempo final de un sistema histérico vigente,
el revolucionario debe comenzar una metamorfosis. Lenin cita
a Engels, aprobando por supuesto su contenido:

El Estado se disolverd por si mismo y desaparecerd. Siendo el Estado
una instituciéon meramente transitoria que se utiliza en la lucha

¥ Tomaremos a Lenin como ejemplo, ya que en pocos meses atraveso las tres
constelaciones.

Debo decir que en mi obra Para una ética de la liberacion latinoamericana
(1973) bajo la dictadura militar, la «totalidad» levinasiana me era interpretable
inmediatamente a partir de esa misma tirania, en la que sufri un atentado
de bomba, la expulsion de la universidad y del pais, y debi exiliarme. Era un
Estado represor, dominador, fetichizado.

41
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[...] para someter por la violencia a los adversarios, es un absur-
do hablar de un Estado libre del pueblo [...]. Por eso, nosotros
propondriamos emplear siempre, en vez de la palabra Estado, la
palabra comunidad (Gemeinwesen), una buena y antigua palabra
alemana que equivale a la palabra francesa Commune.**

Expone Lenin: «La idea de Marx consiste en que la clase obrera
debe destruir, romper, la maquinaria estatal existente y no limitarse
simplemente apoderarse de ella [...]»*

Este seria el momento de la adopcién del principio anar-
quista en el pensamiento de Lenin. Pero el revolucionario ruso
no lo propone como un estado definitivo sino transitorio: la
disolucion del Estado vigente es necesario, aunque la «disolucion
del Estado» después de haber agotado todas las posibilidades
instrumentales del Estado como tal es otra cuestion que no
trataremos ahora aqui (sino en el § 43).

Esta claro que Lenin estd en favor de la disolucion del Estado
zarista burgués inicialmente capitalista vigente en Rusia, pero
como medida tactica o estratégica a corto y mediano plazo.
Coincidimos con Lenin y disentimos con los anarquistas a la
manera de Max Stirner o M. Bakunin que pretenden disolver el
Estado desde el comienzo y definitivamente.

2 El Estado y la revolucién, cap. IV (en V. I. Lenin, Obras escogidas, Editorial
Progreso, Mosct, 1960, vol. 2, p. 342).
© Ibid,, 11L; p. 322.
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[25] En un segundo momento o constelacion, y dada la situacion
del Estado ruso semimoderno burgués dominador surgié la
necesidad de descubrir un nuevo horizonte politico donde pu-
diera superarse ese Estado dominador, que se presentaba como la
positividad de lo vigente.* Fue asi que descubrimos, graciasaJ.P.
Sartre en su Critica de la razén dialéctica, una nueva dimension
de salida (liberacion) de la dominacion del Estado represor, y
se bosquejo el concepto de una segunda totalidad, ahora futura
y de liberacion, otra que el orden vigente fetichizado.”” Y es asi
que en 20 tesis de politica (2006) expongo las primeras diez tesis
acerca de la politica para entender el orden positivo vigente*s
(primera constelacion); y en las tesis 11 a 20 describo las con-
diciones de la construccién del nuevo orden politico (todavia
no discernido como lo que desde ahora denomino la segunda
y la tercera constelaciones). Un sélo momento futuro no daba
cuenta de la complejidad, porque exponiendo el tema se habia
complicado desde hacia tiempo, ya que para crear un nuevo
sistema hay que, primeramente, de-construir (o simplemente
destruir) el antiguo orden vigente. Este momento propiamente
negativo surge como ya hemos dicho inicialmente en la Etica de

“ La totalidad vigente es la positividad dada, en terminologia, por ejemplo y

como hemos indicado, de M. Horkheimer. Pero ahora se trata de negarla (en
lo que consiste lo critico, momento negativo entonces).

Este «descubrimiento» se expone en el volumen 2 de la citada obra (cap. 4 en
adelante).

Mas extensamente analizado en el vol. 2 de esta Politica de la Liberacién (2009).
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la Liberacion (1998)," pero explicitamente en obras recientes.*
Es un «momento anarquico» (del que habla Levinas, o como un
movimiento escéptico) en el que el liberador se enfrenta al Estado
en su estado fetichista, burocratico, dominador, necréfilo, hasta
represor, y pareciera coincidir con la descripciéon de la extrema
izquierda anarquista. Es el momento de George Washington
en Estado Unidos, de Miguel Hidalgo y Costilla en México, de
Lenin antes del 25 de octubre de 1917 contra el zarismo, del
Che Guevara en América Latina, del subcomandante Marcos
en el EZLN en México desde 1994, de los movimientos sociales
y comunitarios que desconfian profundamente del Estado y
claman por su disolucién. Es la posiciéon de la mejor izquierda
latinoamericana hasta el 1999 (por dar una fecha que indica el
ultimo momento de ruptura en nuestra reciente historia politica).
Y es aqui que la politica honesta, justa, ética tendria como sujeto
alos héroes, alos martires. Es el momento mesidanico materialista
de W. Benjamin, y por ello la critica de Pablo de Tarso contra la
ley (la lex romana y la torah del judaismo anti-mesianico). Es el
«tiempo del peligro», el kairds (el «tiempo-ahora», el Jetzt-Zeit);

Y7 Toda la segunda parte, los caps. 4 al 6, pero no claramente discernida del
momento positivo posterior.

8 En 14 tesis de ética (Trotta, Madrid, 2016), las tesis 9 a 11 se ocupa de este
segundo momento negativo, transformador o revolucionario; y las tesis 12
a 14 de tercer momento creador y positivo del nuevo sistema. En la obra de
Lenin, por ejemplo, esta constelacion negativa se enuncia con la expresion:
hay que «destruir, romper, la maquinaria estatal existente» (Lenin, El estado
y la revolucion, 111, 1; Obras escogidas, Editorial Progreso, Moscu, 1960, vol.
2, p. 322).
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es en el siglo XX la revolucion del 25 de octubre con Lenin a la
cabeza del proceso (sea cual fuere después su derrumbe en 1989).
iEn el estallido la politica recién comienza, hay mucho mas!
Hay ademas una primera etapa, la critica de la dominacién
(B.a), y después se pasa a la praxis misma de la deconstruccion
del orden imperante (B.b). La praxis que puede ser pacifica o
usando los medios proporcionados estratégicos para lograr la
consecucion del proceso (que no es violento aun cuando el uso
de la fuerza produzca coaccién contra el opresor en defensa del
pueblo oprimido).*

Podemos observar claramente esta segunda constelacién en
el Lenin revolucionario. El 25 de octubre estalla la revolucion
en Petrogrado, y poco después en Moscu. La situacién cambia
completamente y nos encontramos en la segunda constelacion.
Hay que desmantelar el Estado zarista burgués, inicialmente
capitalista, y Lenin se compromete en la tarea negativa, de-
constructiva, destructiva diferente a la negatividad de la critica
politica anterior. De la negatividad tedrico organizativa (en A.c.
del Diagrama 1, se pasa a B.b). Es ahora la praxis negativa (en
tanto deconstructiva del Estado anterior) que Walter Benjamin
denomina puntualmente como el «Tiempo-ahora» (Jetzt-Zeit
que se inspira, como lo hemos explicado en otras obras mas

* Hemos insistido desde la década del 60 del siglo XX que la violencia niega los
derechos justos del Otro/a. El uso de medios apropiados (hasta las armas por
parte de Washington o Hidalgo) en defensa del pueblo inocente agredido no
es violencia sino el «uso legitimo de la fuerza», éticamente justificable.
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extensamente, en Pablo de Tarso como filésofo politico: el ho
niin kairés en griego). Para Lenin es claro que el actor politico
en ultima instancia, que niega al antiguo Estado y se hace cargo
del ejercicio sin todavia existir el nuevo Estado, es el pueblo y no
sOlo la clase obrera: «[Antes] faltaba el empuje revolucionario de
todo el pueblo».”® «Nuestro triunfo es seguro, pues el pueblo esta
ya al borde de la desesperacion y nosotros seitalamos al pueblo
entero la verdadera salida».!

No ha transcurrido ni un mes que habia interrumpido de es-
cribir la obra El Estado y la revolucién, y todo ha cambiado. Desde
la critica al Estado, la organizacion clandestina contra el Estado
vigente, se ha pasado a su disolucién, a su desmantelamiento.
El caos es origen de un nuevo orden (aunque también puede ser
sélo, en otros casos, un mayor caos). Lenin estaba personalmente
comprometido que de la ruptura total revolucionaria surgiera
un nuevo orden, pero no estaba garantizado de antemano, y que
ciertamente no serfa eterno.

Se observan entonces las acciones inesperadas, las decisiones
inmediatas, los aciertos en no dejar ejercer el poder a los que
intentaban solamente reformar el Estado pero no superarlo. La
negatividad mesidnica estaba presente en el «tiempo del peligro»
(el Jetzt-Zeit supremo benjaminiano).

% «El marxismo y la insurreccion. Carta al Comité Central» (13 septiembre
1917), en op. cit., p. 394.
SU Ibid.., p. 395.
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Pero muy pronto se debieron tomar nuevas decisiones y la
diacronia de la politica siguid sus pasos.

[26] En un tercer momento o constelacién,” debe pensarse el
tiempo mas complejo de la politica, que le tocé a Lenin cuando
debid pasar a la pronta organizacion de las nuevas instituciones
desde el 26 de octubre, y que desde la consigna cuasi-anarquista
provisoria de «jTodo el poder a los soviets!», se debera después
transitar a la organizacién del nuevo Estado, hasta llegar a la
NEP (la Nueva Politica Econdmica) de 1921, con lo que surgid
inesperadamente, y lo nunca pensado antes ni por Marx, el
socialismo real.

Ese pasaje de una constelacion politica a otra puede cumplirse
en algunos casos en el transcurso de pocas horas, dias, semanas
y se ve claramente en la accion de Lenin (C. del Diagrama 1), ya
que él tiene conciencia que «es indudable que las postrimerias de
septiembre (de 1917) nos han aportado un grandioso viraje en la
historia de la revolucion rusa y, a juzgar por todas las apariencias,
de la revoluciéon mundial».” Es decir, en el transcurso de algo
mas de dos meses pasaremos de la primera, a la segunda y a la
tercera constelacion politica sobre las que venimos meditando, y
que todavia en nuestros dias se discute su sentido entre leninista,

52 En este volumen III de la Politica de la Liberacién, se trataran desde el § 30
en adelante del capitulo 4, este segundo momento, negativo (B), y desde los
§$ 36-41 el tercer momento (C) (capitulos 5y 6).

3 «La crisis ha madurado», en op. cit., p. 399.
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trotskistas y anarquistas (cuestion que no abordaremos aqui).

En efecto, Lenin se hace cargo de la responsabilidad que la

revolucion ha creado para el pueblo y los militantes bolcheviques:

Nosotros creemos que la conciencia de las masas es la que determina
la fortaleza del Estado. Este es fuerte cuando las masas lo saben todo,
porque pueden juzgarlo todo y lo hacen todo conscientemente.*

Esta resolucion define como traicion a la causa del proletariado
todo intento de imponer a nuestro partido la renuncia al Poder.”®

Recordad que vosotros mismos goberndis ahora el pais. Nadie
os ayudara si vosotros mismos no os unis y no tomdis en vuestras
manos todos los asuntos del Estado. Vuestros soviets son, a partir
de hoy,* 6rganos del poder del Estado.””

No ha habido una sola revolucion en la que las masas traba-
jadoras no empezaran a dar pasos por ese camino para crear el
nuevo Poder del Estado.*®

Y auin mas claramente se expresa asi:

@
z

@
@

I
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=

Los anarquistas no reconocen el Poder (del Estado) en tanto que
los socialistas [...] son partidarios del Poder [...] Todo Poder del

«Discurso de resumen de la discusion en torno al informe sobre la paz. 26 de
octubre (1917)», en op. cit., p. 490.
«Ultimatum de la mayoria del Comité Central», en op. cit., p. 505.

Este «hoy» (el Jetzt-Zeit) es mesidnico; es tiempo el segundo acontecimiento

re-fundacional.

«A la poblacion» (19 de noviembre 1917); en op. cit., p. 510.

«I1I Congreso de los soviets de diputados obreros, soldados y campesinos. 18
enero 1917», en op. cit., p. 573.
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Estado es coerciéon mas hasta ahora ocurria que el Poder era el
Poder de la minoria [...] Nosotros, en cambio, somos partidarios
de un Poder que sera el Poder firme de la mayoria.”

Nuestra tarea consiste [...] en hacer una definicion del tipo
soviético de Estado [...] Por eso, me parece que la definicién del
nuevo tipo de Estado debe ocupar un lugar destacado en nuestro
programa.®

[27] El tema estd claro. Para Lenin el nuevo Estado es necesario
para la construccion de la nueva sociedad.® Y es esto lo que de-
seamos hacer notar, ya que se descubre lo que hemos llamado las
tres constelaciones diacronicas de la politica, como tema preciso,
y es el diverso sentido del Estado en cada una de ellas.
Deseamos detenernos por un momento en esta tercera cons-
telacion, ya que se trata de una cuestion central en toda politica,
porque es el momento propiamente politico y de mayor comple-
jidad, y donde ahora se muestra la politica como un momento
positivo, creativo (critico creativo), de construccion de la historia.
No es yala positividad del sistema dominador vigente (momento

@
<

«Discurso de resumen sobre la cuestion agraria. 18 de noviembre» (de 1917),
en op. cit., p. 519. Ese Poder los zapatistas le llaman «poder obediencial» en
el representante.

«Informes sobre la revision del programa. 8 de marzo 1918», en op. cit., pp.
639-640. Lenin habla poco después nuevamente de la necesidad de crear «un
nuevo tipo de Estado» (p. 641).

Para Lenin era parte de la discusion, ya que era necesario el Estado en una
larga transicion a una nueva sociedad, lo cual nos llevaria a otra discusion.

6!

]

6
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A.c del Diagrama 1), sino ahora la positividad que sigue a la ne-
gatividad de la revolucién como ruptura y deconstruccion (B.).

En América Latina hay una cierta posicion anarquizan-
te que critica a los politicos 0 movimientos populares que se
comprometen en el acto de construir un nuevo sistema como
no revolucionarios, extractivistas progresistas en el mejor de
los casos (fijandose definitivamente en el inmovilismo de una
perenne segunda constelacién). Juzgan como reformistas a mu-
chas experiencias politicas latinoamericanas como la cubana,
la sandinista, y posteriormente el proceso bolivariano de Hugo
Chévez, Evo Morales, Lopez Obrador, etcétera).

La constelaciéon segunda es aquella en donde se critica el
orden vigente y hasta hay que jugarse la vida para oponerse al
Estado dominador; es un momento heroico, propiamente me-
sianico. Pero posteriormente, en el ejercicio delegado del «poder
obediencial» (como la define Evo Morales en el que «los que
mandan, mandan obedeciendo», propuesta por los Zapatistas) y
en la organizacion institucionalizada de la participacién popular,
se entra en un proceso estratégico real en donde se establece la
diferencia entre la utopia que mueve la praxis en el momento
de la transformacion o la revolucion (B.), que es un compo-
nente de la segunda constelacion de la politica, como momento
necesariamente negativo de ruptura, con una realidad empirica
(C.), que ofrece resistencia al cambio, que es infinitamente com-
pleja, y que exige no solo la claridad y mantener viva la funcion
mesidnica, sino que es preponderantemente la razén practica
ético-estratégica e imaginativa del politico que debe crear (es un
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momento o constelacién positiva, creativa, transformativa), para
construir palmo a palmo un nuevo orden mds justo que el que se
ha negado por la transformacion o la revolucién, deconstruido,
dejado atrds. Es en este fercer momento o constelacion (C.) que
las puras teorias o acciones negativas (hasta las de la necropolitica
tan innovadora de Achille Mbembe) ya no son suficientes. Si el
poder politico es dominacion (A.) (como lo define Max Weber, y
cierta izquierda), y si toda institucion es igualmente dominadora
(como deja entrever la biopolitica foucaultiana), ;quién y cémo
podra crear el orden nuevo (C.) (sin embargo, nunca perfecto,
evidentemente, porque somos humanos; este juicio es un juicio
apodictico de la razén y del llamado principio de imposibili-
dad en la definicién de E Hinkelammert)? Paradéjicamente el
extremadamente critico pasa al derrotismo, al escepticismo, al
pesimismo de toda praxis posible, y al derrumbe de toda espe-
ranza. La critica necesariamente negativa contra el Estado como
dominacién en la segunda constelacién evoluciona ahora en el
proceso de crear un nuevo Estado (C.) como praxis constructiva
positiva. Lenin habla en ese nuevo momento exactamente cuando
expresa la necesidad de crear «un nuevo tipo de Estado», el del
pueblo ruso y no ya el de la burguesia zarista.

[28] Se muestra asi perfectamente el cambio de una critica
negativa y destructiva ante el Estado opresor (B.), y la tercera
constelacion que es el momento positivo de creacion del nuevo tipo
de Estado (C.). Queriamos resaltar en este prologo la diferente
definicién del Estado segtin se considere el proceso diacrénico
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y, como en el Estado, igualmente cambian todas las definiciones
de sus componentes en cada una de estas constelaciones.

Por ello, para poder tener una definicion positiva constructiva
de la politica debemos contar con la tercera constelacion y sélo
en esa etapa se alcanza el momento creativo, cuyo fundamento
también positivo es el de un poder politico cuya finalidad consiste
en afirmar la vida de la comunidad, de toda vida (la auténtica
biopolitica). La comunidad popular es la tnica sede de la sobe-
rania en la que el representante debe ejercer un poder delegado
obediencial a través de las nuevas instituciones que haya que crear
ahora mas alla de la modernidad, del capitalismo, del liberalismo,
de la necropolitica.®

Sino contamos con la constelacién de un poder politico afir-
mativo, digno, virtuoso, entonces ;qué militante honesto jugara
su vida por la politica si no es un noble oficio? Sélo los domina-
dores, los corruptos, los ladrones ejerceran el poder dominador
del Estado si fuera por naturaleza necropolitica, dominacién y
represion. Seria una teoria derrotista. Cuando M. Weber define
el poder politico como «dominacion legitima ante obedientes»,
rechaza sin advertirlo toda posible coherencia entre ética y
politica; la transforma en un maquiavelismo vulgar. El afirmar
el poder politico y la posibilidad de un Estado al servicio de la
vida en comunidad no se trata de una consigna de un idealismo
moralizante, sino lo contrario. Es justamente una concepcion
normativa, critica y realista de la politica que conoce sus conste-

6 Véase mi obra 20 tesis de politica.
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laciones evolutivas en el tiempo, distintas diacrénicamente, y por
ello no suefa con un proyecto empiricamente imposible, como el
de M. Stirner que fetichiza la singularidad (Einzelheit) desde una
concepcion irreal de la libertad, moderna y moralista contraria
a la universalidad (Allgemanheit) dominadora de Hegel. No es
una descripcién de lo posible dentro de los limites del sistema
vigente (A.) (del primer momento o constelacién de la politica
dominadora), sino que se propone que «otro mundo es posible»
mas alla del vigente; un mundo futuro posible. Teniendo a su
servicio otro Estado mas justo futuro es igualmente posible.

[29] Lo imposible para el sistema vigente es aquello que lo supera,
que intenta ir mas alla del horizonte de dicho sistema en el poder,
y lo transforma en otra prdctica. Es el pasaje de (A.) a (C.). El
«Reino de la Libertad» que estd «mds alld de todo modo de pro-
duccién posible» (por lo tanto empirico), o aquella exclamacion
del volumen I de El capital en la cuestién de fetichismo: «Ima-
ginémonos una vez mas una comunidad de hombres libres...»,
nos estan hablando del tema. La cuestién es mas concreta y
urgente en América Latina. Un cierto grupo, por ejemplo el
que se enfrenta a Evo Morales y lo critica porque no «disuelve
el Estado» ahora y aqui, supone que se habria convertido en un
reformista extractivista progresista. ;Puede un politico critico,
de izquierda «disolver el Estado» empiricamente hoy en Bolivia
en 20197 ;Seria sensato, prudente, responsable ante un pueblo
necesitado, empobrecido y oprimido? ; Cémo podria gobernarse
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al pueblo después de esa disolucion?®® En una conversacion con
Hugo Chévez coincidiamos que en el presente, en la larga etapa
de transicion a una sociedad trans-capitalista y trans-liberal (C.),
era necesario una teorfa politica no fundamentalista de izquierda
ni de derecha anarquista como la del «Estado minimo» (alo R.
Nozick) meramente anti-estatista, sabiendo que esa transicion
exigird tiempo, procesos intermedios de formacioén de nuevos
cuadros, de nuevas teorias, de nuevas organizaciones, de nuevas
instituciones, de nuevo Estado. Todo lo cual debe ciertamente
surgir de abajo hacia arriba, pero igualmente ayudados por un
proceso institucional de consolidacion de espacios politicos que
lo haga posible, de arriba hacia abajo. La institucién es ambigua
pero no intrinsecamente dominadora en el proceso diacrénico
que hemos bosquejado, donde adquiere diferentes significados
en distintos momentos (en A., B. 0 C.). La izquierda debe seguir
comprometiéndose en la organizacién de los movimientos de
base (la «otra campafa» Zapatista, por ejemplo), pero hoy en
América Latina le toca también la responsabilidad del ejercicio
delegado del poder obediencial en el Estado nuevo que hay que
ir creando con nuevas instituciones sobre la marcha. Toda teoria
se construye simultaneamente, no es un a priori. Un ideal tedrico
no debe reemplazar lo real posible (posible que esta mas alla de

% Lenin lo tenia muy claro: habia que disolver el Estado zarista (A), pero de
inmediato (después del proceso revolucionario [B]) comenzar a construir
«otro tipo nuevo de Estado» (C), ahora popular, proletario.
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lo posible para un conservador,* como para K. Popper en su La
sociedad abierta y sus enemigos, que es una sociedad cerrada y sus
enermigos son el pueblo sufriente y los que luchan en su liberacion).
Para aquellos que opinan que el «ciclo progresista» latinoameri-
cano ha terminado en 2017 debo responder que el sufrimiento
de los oprimidos impide su final, su término, y nuevamente esta
brotando la vida superando la violencia dominadora que intenta
destruir los cambios creativos que han sido producidos por una
izquierda todavia en estado de crecimiento en el ejercicio delegado
del poder y en la organizacién institucional de la participacion
politica del pueblo en América Latina.

¢ Siinsisto en las tres posibilidades es porque siendo tres y no una posibilidad
hay que habituarse a saberlas distinguir. Este tema fue tratado por E Hinke-
lammert en Critica de la razén utépica (DEI, San José, Costa Rica, 1984), en
donde critica a los anarquistas, a los conservadores (como P. Berger), los
neoliberales con su «competencia perfecta» (von Hayek y K. Popper) y a
los ortodoxos soviéticos (con su planificacion perfecta). El principio de impo-
sibilidad es el primer principio de la mecénica («No hay perpetuo mévil»; es
decir, no hay movimiento perfecto, eterno, sin inercia que lo vaya deteniendo)
y es el horizonte epistemologico de la ciencia moderna, la linea asintética que
nunca alcanza su coincidencia con la otra linea que marca la identidad. De
aqui deducimos que el principio practico de factibilidad normativo politico
(o econdmico, de género, pedagodgico, etcétera) no debe confundirse con la
mera posibilidad (medio-fin: formal) de la razén instrumental criticada por
M. Horkheimer o Adorno.
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Transformacion ética de las instituciones

[30] En el momento de la tercera constelacion se trata de la
creaciéon de un nuevo sistema mas justo. La cuarta transfor-
macién mexicana de 2018 debe atenerse a las exigencias de
ese momento. Ni es ya un sistema vigente corrupto (el final la
tercera transformacion), ni es tampoco sélo la critica negativa
de ese tercer momento. Ahora toca la responsabilidad de crear
un nuevo tipo de Estado, de logar una nueva cultura politica en
la subjetividad popular. Es una tarea positiva, creativa, construc-
tiva. Los principios éticos rigen ahora las acciones politicas que
siempre e inevitablemente se cumplen dentro de instituciones.
Las instituciones (la primera institucion propuesta por las teorias
politicas modernas fue el contrato social) o estructuras que de-
terminan sistémicamente el ejercicio de las acciones. Pensamos,
al contrario de lo que piensa el liberalismo moderno, que dicho
contrato no se organiza explicita y posteriormente a la accién
individual de los miembros de la sociedad politica, sino que ya
se encuentra siempre ya dadas a priori o anticipadamente. No se
trata, seguin la opinién de T. Hobbes, que en la lucha a muerte
entre los individuos aislados y a fin de evitar su extincion por
dicha lucha a muerte entre ellos, debian resignarse a alcanzar la
paz y la sobrevivencia por el establecimiento de un contrato de
convivencia, de donde nacia asi la sociedad politica y sus insti-
tuciones. Los hechos demuestran lo contrario, ya que entre los
mismos mamiferos superiores existen cuasi-instituciones que
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regulan su comportamiento. Por ejemplo, entre los primates o
los leones hay una organizacién gregaria con base en el macho
dominante. Entre los homo sapiens, y atin ante el homo habilis
(estos ultimos aparecieron hace unos cuatro millones de afios),
existian instituciones que celebraban la muerte para exorcizar
sus posibles maleficios sobre los vivientes. Las comunidades
neoliticas tenfan ya muy desarrolladas costumbres, instituciones,
que organizan la vida comunitaria con jefes, sacerdotes, sabios,
cazadores, campesinos, comerciantes, etcétera, que ejercian oficios
de instituciones altamente complejas. Bernardino de Sahagtn
describe entre los aztecas mas de 300 oficios, dentro de las cuales
los miembros cumplian deberes institucionales de todo tipo, y
particularmente mds desarrolladas y complejas en el nivel del
Estado azteca, tal como lo muestran los antropdlogos.®®

Una institucion, como la describe N. Luhmann,® es un sis-
tema de relaciones de mutua complementariedad, donde los
miembros de la comunidad se comportan conociendo las reglas
del sistema y esperando que los otros miembros de la sociedad
correspondan con las acciones pertinentes (que llama Luhmann
«doble contingencia» o reciprocidad). Uno paga la entrada para
entrar a un cine y espera que el cajero le entregue un boleto; uno
entrega el boleto al empleado del cine y uno espera que lo deje
pasar a la sala para ver un film. Sila accién esperada que el otro

% Véase Enrique Florescano, El origen del poder en Mesoamérica, FCE, México
2007.
% Véase Sistemas sociales, Alianza Editorial, México, 1984.



HACIA UNA NUEVA CARTILLA ETICO-POLITICA | 283

debe cumplir segin las reglas de la institucion no se realiza se
produce un altercado. La institucion funciona asi segun sus reglas
que cumplen los que forman parte de ella.

[31] En la politica hay numerosas instituciones constituyendo
sistema, y la macro institucion del campo politico es el Estado. Me
indicaba hace aios Samir Amir que el primer Estado altamente
desarrollado de la historia fue posiblemente el egipcio (o ain
antes las ciudades-Estados de la Alta Mesopotamia hace siete
mil afos). La ética rige intrinsecamente a las instituciones, que
de no hacerlo se corrompen, dejan de cumplir sus funciones de
servicio a la comunidad, ya que cada institucion politica forma
parte de un sistema funcional, y éste deja de ser ttil a la comu-
nidad humana cuando se corrompe, se fetichiza. En ese caso
hay que modificarlo parcialmente (seria una transformacion) o
disolverlo totalmente (consistiria en una revolucion), para crear
un nuevo sistema (parcial o totalmente). La ética rige tanto la
organizacion como la disoluciéon del Estado, y también la creacion
de los nuevos regimenes institucionales.

Podriamos indicar resumidamente que hay tres tipos posi-
bles de instituciones, que responden al ejercicio del poder y se
fundamentan en los principios éticos que hemos enunciado.

En primer lugar, hay instituciones cuyo contenido tiene como
funcion la afirmacién y el crecimiento de la vida de la comunidad.
Instituciones responsables de garantizar la alimentacion de la
poblacién (el mero comer) (en el antiguo Egipcio y en la organi-
zacion azteca la agricultura era organizada para prever también
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las épocas de hambruna: «los siete afios de vacas flacas»); la exis-
tencia y distribucion del agua (el beber) (en canales, recipientes,
la alfareria para contener liquidos, etcétera); el vestir (las técnicas
textiles y tantas otras creando y mejorando); el morar (la casa, la
organizacion de las ciudades, del transporte, de la arquitectura);
la defensa de la vida de la comunidad (el arte militar, naval, de la
seguridad policial); de la comunicacion y el comercio (por los
caminos por los que se debe transitar, y en especial gracias a la
rueda para el transporte de bienes, inexistente en nuestro América
ancestral); en la ciencia (como la astronomia para anticipar los
trabajos y la organizacién del tiempo medido por el sol, la luna,
los planetas); la matematica (para poder manejar la realidad gra-
cias a su cuantificacion precisa), etcétera. Todas las necesidades
de la vida abrieron nuevos campos institucionales. Todos ellos
debian desarrollarse en vista del bien comun de la sociedad. La
ética debia regir el recto cumplimiento de los deberes de cada
uno de los miembros de que cada una de dichas instituciones.
Si no se cumplian los deberes, la agricultura no producia los
frutos necesarios y cundia el hambre; los rios se desbordarian,
los diques se destruirian, y el agua arrasaba a la comunidad. La
ética exige el cumplimiento del primer deber, afirmar la vida de
la comunidad y acrecentarla, vigilando la fecundidad del trabajo
humano, organizado en sistema para el bien de todos. Las insti-
tuciones éticamente corruptas empobrecen la comunidad, y ésta
se debilita, es destruida y dominada por otras mas fuertes, y son
mas fuertes porque fueron mds disciplinadas en el cumplimiento
de los requerimientos éticos de sus funciones institucionales.
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[32] En segundo lugar, hay instituciones que deben alcanzar los
consensos y vigilar el complimiento de los acuerdos tomados por
la comunidad segun ciertos procesos debidos. Esto da legitimidad
a las decisiones que se transforman en leyes dictadas explicita-
mente y codificada en cuerpos sistematicos de obligaciones. Los
primeros codigos legales surgieron en algunas ciudades del norte
y al sur de Mesopotamia en el Iv milenio a.C.

En la modernidad las naciones dictaron un sistema fundamental
de derechos y una organizacion legal del Estado en las llamadas
constituciones. Esta estructura del Estado define las diferentes ra-
mas del ejercicio del poder, y se le asigna al Poder Judicial aplicar el
sistema de las leyes a los casos particulares. De ese Poder dependen
los jueces que son los responsables en aplicar las leyes generales
a los casos particulares, dictando justicia. La calidad de la totalidad
del sistema, cuando funciona éticamente, se lo denomina Estado
de Derecho. La legalidad del accionar del sistema del derecho se
funda hoy por su parte en un sistema de legitimacion que llamamos
democracia. Todo ello constituye el modo, la forma en que se dicta
la justicia de los actos de los ciudadanos y del funcionamiento de
las instituciones. Como es evidente, la ética, como ninguna otra
dimensién o determinacion politica, constituye la esencia del Poder
judicial, del sistema del derecho y de la aplicacién de la ley. Si la
corrupcion toca igualmente al Poder Judicial toda la comunidad
se hunde en un estado de impunidad donde el justo y honesto es
ridiculizado por el que no cumple los principios éticos nilaley: el
criminal, el burdcrata corrupto, las bandas de asesinos, las mafias
de la droga, rigen la vida publica. El pueblo queda indefenso ante
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la violencia de los sin ley, y reinando la inseguridad, el caos, el
desorden crece la miseria y la destruccidn, es decir, es la muerte
anticipada de la comunidad corrompida.

Como en ninguin otro campo, la ética debe hacerse presente
en todos los momentos del sistema legal, que ha sido instituido
para hacer reinar la justicia. Enuncia un dicho popular: «El pez
se pudre primero por la cabeza», es decir, por su sistema del
derecho y juridico.

[33] Hay también y por ultimo instituciones que hacen posible
la existencia de las otras instituciones. Hay que tener recursos
para cumplir las funciones asignadas. Los mas antiguos Estados
debieron ya organizar la manera de costear las funciones del
gobierno del Estado. El mas estable y antiguo es el sistema tri-
butario. Es decir, el Estado recaba de la comunidad bienes que
le permitian vivir a los funcionarios de las instituciones, cuyo
unico trabajo consistia en cumplir con los oficios requeridos
por dichas instituciones, en cumplimiento de esas funciones.
Habia quienes recogian los tributos (hoy los impuestos), quienes
defendian militarmente la sociedad (pero que corrompidos la
dominaban), quienes realizaban los numerosos trabajos pro-
pios del Estado. Podemos llamarlos la burocracia. Si cumplian
sus deberes segin la recta o ética orientacion de su subjetividad
(como veremos inmediatamente en la V parte de esta Cartilla)
el Estado funcionaba perfectamente. Pero si dicha burocracia
era carcomida por la corrupcion egoista de apropiarse personal
y privadamente de un bien comun, comienza la fetichizacién
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y decadencia de ese Estado. Y bien, las tres transformaciones
anteriores de México (de 1810 a 2018) terminaron tristemente
por corromperse, entre otras causas, y no la menor, por la co-
rrupcion en el ejercicio de la funcidn de las instituciones del
Estado, pero también de muchos, y a veces la mayoria, de los
dirigentes sindicales, de la elite burguesa y empresarial, en fin,
de los miembros de la sociedad civil también.

La ética no ejerce sus principios solo sobre actos humanos
singulares (seria una «robinsonada», es decir, una ingenuidad
tedrica y practica de creer que somos individuos aislados unos de
otros como Robinson Crusoe perdido en la isla), sino igualmente
sobre las instituciones a través de los individuos y de los indivi-
duos por medio de las instituciones determinados mutuamente.
La ética tiene entonces una dimensién comunitaria e institucional,
pero rige también en ella nodalmente la subjetividad.

Transformacion de la subjetividad ética
en la politica

[34] Por todo lo expuesto, el objetivo de esta Cartilla® consiste
también en describir las formas que adquiere la subjetividad de
los miembros de la comunidad, lo que es esencial para mostrar
la importancia de la ética en la politica. Valga como ejemplo

¢ Como es evidente, hay una ética economica, cultural y de otros campos que
no podemos tratar aqui porque se ampliaria demasiado nuestra reflexion.
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el comportamiento de los gobiernos progresistas y populares
triunfantes desde el comienzo del siglo XXI en América Latina,
en Bolivia con Evo Morales, Uruguay con José Mujica, en Brasil
con Lula, en Venezuela con Hugo Chavez, y tantos otros, que
lograron ejercer el poder del Estado con firme voluntad de
justicia y de servicio dirigido en beneficio de los mas pobres de las
comunidades nacionales. Sin embargo, en muchos casos, no
recibieron después de varios lustros la aprobacion mayoritaria
del pueblo en recientes elecciones que se han volcado en apoyo
a grupos de derecha que niegan muchos derechos y hechos en
favor de los mas desprotegidos y vuelven a subordinarse a los
intereses del imperio de turno. Es necesario reflexionar sobre
las causas de esta derrota pasajera para no repetir en el futuro
los errores cometidos. No se trata solo de proyectar mejoras
institucionales por medio de la creacién de nuevas estructuras
economicas y politicas mas justas, que cumplieron con eficiencia
disminuyendo la pobreza y realizando una labor de justicia que no
se puede ignorar. Pero deseamos advertir que se debid igualmente
proponer, prestando igual atencion, a la educacion o constitucion
de una nueva subjetividad de los miembros de la comunidad, en
especial de los mas dominados y empobrecidos, proponiéndose
con claridad una transformacion del contenido, de las actitudes y
de los proyectos de vida personales de la subjetividad que debian
ir comprometiéndose y produciendo el nuevo orden, superando
asi las lacras antiguas de una conciencia consumista, competitiva,
individualista, moderna, burguesa acorde con un eurocentrismo
regido por las exigencia de un sistema neoliberal hegemonico.
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En nuestro caso mexicano la corrupcién masiva en la que se
cay¢ al final de la tercera transformacién (con los gobiernos de
partidos burocratizados y corruptos), ha sido en el largo plazo
de un siglo, fruto de las estructuras y habitos cotidianos propios
del indicado sistema econdémico neocolonial dependiente y de
una ideologia extranjerizante a nuestras tradiciones culturales
mas profundas (que hemos querido describir en su milenaria
historia al comienzo de esta Cartilla). Se trata entonces de un
aspecto subjetivo en donde la ética determina a los participantes
en la vida cotidiana del campo personal y politico. Nos sirve
de triste ejemplo el hecho de que en la Unidn Soviética se pasd
degradandose casi inmediatamente de un socialismo real a un
neoliberalismo ortodoxo e ingenuo casi sin etapas intermedias,
lo que nos muestra que la subjetividad que se habia ido pro-
pugnando y formando en un sistema anti-capitalista habia sin
embargo anidado una subjetividad consumista y egoista que
anhelaba y que se movia por el ideal que se decia intentar superar.
Las estructuras objetivas no habian cambiado la subjetividad de
los miembros del pueblo.

La corrupcion puede anidarse en la subjetividad de los repre-
sentantes, pero cuando se ejerce una politica corporativa masiva,
arrastra consigo a gran parte de la poblacion. El pueblo queda
contaminado por un ethos® que llevaba a pensar que la corrupcion

% Palabra griega que significa el conjunto de las costumbres cotidianas de un
pueblo, que Aristoteles o Hegel llamaban como una «segunda naturaleza»,
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era parte natural de la propia cultura. Como es evidente, no es
un constitutivo natural, sino que puede ser fruto de una larga
historia de dependencia, de colonialidad aceptada, de acomodar
el propio proyecto individual dentro de las estructuras corrom-
pidas de un Estado y de un sistema neoliberal en su época final
de crisis, el México de la tercera transformacion que culminé en
2018. El ethos social determina la subjetividad de cada miembro
de la comunidad. Y asi como el aspecto negativo de la injusticia
puede imponerse lentamente durante siglos, modificarlo éticay
positivamente es una tarea comunitaria que llevara igualmente
mucho tiempo. Los grandes pueblos tuvieron miembros, ciu-
dadanos que ejercian en su subjetividad principios y habitos
justos, prudentes, con austeridad ante el confort corruptor, con
fortaleza que les permitian afrontar las dificultades en épocas de
crisis internas o externas.

[35] Las actitudes, las predisposiciones cotidianas hechas cos-
tumbre son denominadas por los cldsicos de la ética como un
hdbito,” como un cardcter social, y de una manera mas precisa
como una virtud,” que constituyen en su conjunto el ethos de una
persona y de la comunidad y que condicionan la accién, deter-
mindndola o inclindndola en una cierta direccién. El miembro

que se adquiere por educacion, por tradicion, en la familia, la comunidad de
base y en el actuar de toda la sociedad.

% Héxis en griego y virtus en latin.

70 Areté en griego.
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de una comunidad es juzgado y apreciado como justo cuando de
manera cuasi-natural,”’ por ejemplo, ante un objeto perdido
y hallado en la calle, ante un dinero ajeno, ante una posesiéon
de otro miembro «le sale de adentro», antes de cualquier otra
reaccion, buscar al duefio que lo ha extraviado. «No se le pasa
por la cabeza» exclamar: «jQué suerte!», y se lo lleva al bolsillo.
El que es justo (por tener la virtud o la tendencia, el habito de
«dar a cada uno lo que le corresponde») tiene muy claro y sin
esfuerzo ni tendencia egoista, ante el objeto perdido, de buscar al
propietario, porque se posee subjetivamente la magnanimidad de
pensar en el sufrimiento que tuvo el otro por la pérdida del bien
necesario. El injusto, en cambio, se alegra por el bien perdido por
otro (no asumiendo su sufrimiento), y se lo apropia como un
don merecido por la suerte. El primero tiene un sentido del bien
comun que fortalecerd a la comunidad;’ el segundo pertenece a
una cultura corrompida. En esto consiste la justicia del singular.
Pero la injusticia de una institucion social consiste, en cambio,
el tener la conciencia tranquila cuando se roba habitualmente
al otro, por ejemplo, el fruto de su trabajo o parte de su salario,
y esto es mds grave porque siendo el efecto de una estructura

' Como una «segunda naturaleza» decian los clasicos.

Cuando el zapatismo propone: «jA todos todo, a nosotros nadal» expresa
exactamente que el que lucha por lo comiin recibe el mejor bien como parte
del bien comuin, mucho mejor que si se hubiera luchado por lo propio en
una comunidad dominada, explotada y pobre. Los corruptos luchan por su
bien propio egoista contra el bien comun de una comunidad pobre (y que es
pobre por la corrupcion egoista de su elite).

72
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institucional econdmica se oculta el robo del injusto (que no
paga todo el trabajo) y de la victima (que no sabe que es robada).
Esto llega a su paroxismo en el neoliberalismo, pero nos llevaria
mucho espacio explicar estos mecanismos de la injusticia invisible
tras la estructura de las instituciones, por ejemplo econdmicas,
causas de la pobreza en la civilizacién moderna capitalista, y mas
presente en las naciones que fueron, y en cierta manera siguen
siendo, colonias de las metrépolis europeas o Estados Unidos.

[36] Por ello una transformacioén profunda o revolucionario ins-
tantanea, producida por la «toma del poder» desde las instituciones
objetivas, es frecuentemente un espejismo superficial. Cambiar
la subjetividad colectiva de un pueblo lleva decenios, siglos. Se
puede efectuar una aparente revolucion institucional, pero quedar
intacta la subjetividad cultural y ética de un pueblo. Se trata de
profundizar el diagnostico. ;No habran fracasado algunas revo-
luciones latinoamericanas porque pusieron la atencion sélo en la
transformacion institucional politica o econémica y olvidaron
la transformacion subjetiva ética, deformada por un diagndstico
burgués de la realidad que los hundié en el consumismo, todo
lo cual se acrecentd al contar con un estandar de vida que les
permitié sofiar con un tipo de vida destructivo de la naturaleza
y que define la felicidad por el mayor numero de mercancias que
puedan adquirirse en el mercado? Al final, gobiernos de izquierda
educaron burgueses egoistas y no miembros criticos y creadores
de nueva cultura y actitudes ecoldgicas ante la vida, la naturaleza
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y la comunidad. {La ética era necesaria en la constitucién de una
nueva subjetividad social!

Citemos como ejemplo algunas actitudes subjetivas no cul-
tivadas en la civilizacion moderna y neoliberal hegemonica. La
primera, la virtud de la justicia, la honradez en el manejo de los
bienes comunitarios que se opone al individualismo, al espiritu
de competencia egoista en el que vence el mas fuerte, y cunde el
afan de acumular riqueza en desmedida, infinitamente, propio de
la avaricia venerada por el sistema (como irénicamente anotaba
Nietzsche cuando indicaba que la codicia o avaricia era un vicio
antiguo que habia sido invertida por la burguesia de la modernidad
en la virtud del ahorro). Un gobernante con afan infinito de riqueza
es el que ante los bienes comunes de la sociedad no puede contener
el afan de su apropiacion particular contra los otros miembros de
la comunidad. Es alguien que ha corrompido su subjetividad por
medio del vicio de la codicia injusta. Tiene entonces una inclinacién
desmedida que no puede dominar ala acumulacion del dinero, que
en la sociedad moderna es la mediacion universal para comprar
todo, «jhasta el cielo!», exclama Lutero, y el pueblo de los pobres.
La justicia, virtud comunitaria fundamental, debe inculcarse en
la familia y la escuela, en las acciones cotidianas de la sociedad
politica. Una comunidad educada y formada en su mayoria por
miembros justos es una sociedad que tiene poder para resistir a los
ataques interiores y exteriores, a través de la afirmacion cotidiana
de la vida comun. La corresponsabilidad en el cuidado de los
bienes comunes es el muro que impide la invasion de la pobreza
y la corrupcion entre sus miembros.



294 | ENRIQUE DUSSEL

[37] De la misma manera, la sabiduria practica denominada
prudencia” ejercida no individualmente sino de manera co-
munitaria, es el habito o virtud de saber siempre consultar a la
comunidad, y en especial a los concernidos en las decisiones sobre
las acciones que se realizan, para saber obedecer discipularmente
los dictados del consenso comunitario sobre el egocentrismo
del avaro (que bien puede ser un banquero). Es una disciplina
cotidiana obediencial que le impide al representante al tomar
decisiones solipsistas, egoistas, adoptadas autoritariamente de
manera individual o por un grupo en el poder, sin referencia a
los afectados. Es la esencia de la cultura democritica, que no sélo
consiste en elecciones de los representantes sino primeramente
se funda en respetar el parecer en primer lugar de los pobres, los
oprimidos y los excluidos. Es la virtud de la prudencia, pero no
sOlo ejercida de manera individual (como pensaban los clasicos
dela politica, como Aristételes) sino comunitariamente. El sabio
politico, el prudente, es discipulo obediente del consenso popular
mayoritario en el ejercicio del poder.

[38] Asi también el gobernante debe tener, como pensaba Benito
Juarez, una austeridad republicana,” una disciplina ante el confort

7 Los clasicos denominaban en griego esta actitud subjetiva la fronesis, los
latinos prudentia.

™ Que los clésicos denominaban sofrosine (la que salva la sabiduria en la toma
de decisiones politicas), y los latinos templanza. Antonio Negri y Giorgio
Agamben (importantes fildsofos contemporaneos) la llamarian «pobreza
franciscana.
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o lavida acomodada de los magnates que viven «pavoneando» su
riqueza. No saben que ejercer el poder obediencial ante el pueblo
y para el pueblo es un servicio, una vocacion, una dedicacioén que
W. Benjamin nombraria como mesidnica, es decir: consagracion
de la vida al bien comtn y no a un mero proyecto profesional
personal. Dicha austeridad «salva» (en el sentido de los cldsicos)
o «garantiza» el ejercicio del poder como servicio ya que sabe
enderezar las dificultades propias del «noble oficio de la politica»
(como lo indica Andrés Manuel Lépez Obrador dentro de una
larga tradicién de la ética politica desde Cicerdn en el tiempo
austero de la Republica romana, y no todavia de la fastuosidad
del Imperio decadente). En la Republica la disciplina ejemplar
de los miembros del Senado sobre sus costumbres ejercia todavia
un dominio sobre si mismos; los gobernantes daban ejemplo a
los miembros de la sociedad por su comportamiento ético ante
todo el pueblo. Por ello, la vida sencilla, honesta, cotidiana de los
miembros de la comunidad y de sus gobernantes crea un clima de
solidaridad que se comparte. He visto,”” en trabajos académicos
que me llevaron a Noruega, al rey de ese pais transportandose
sencillamente en bicicleta por las calles de Oslo. En la misma
ciudad un miembro del comité del Premio Nobel me recibia en
su domicilio particular con suecos de madera. {No en vano es
uno de los tres pueblos de mayor estandar de vida y de menor

7> No deseo con el ejemplo ocultar otras acciones de un pais que puede ser en-
contrado como parte de una civilizacion dominadora, como Europa durante
los cinco ultimos siglos.
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desigualdad en la Tierra, que, teniendo petroéleo en sus costas,
lo extrae al minimo guardandolo ecologicamente para el futuro!

[39] Pero la subjetividad necesita todavia una nueva actitud para
enfrentar los momentos de crisis interna o externa. Se trata de la
fortaleza,”® 1a virtud de la valentia, de la paciencia y la tenacidad,
y aun del heroismo, que puede confundirse con la tozudez o el
engreimiento. Ante la dificultad el politico, el miembro de la
comunidad, debe mostrar una voluntad acerada para resistir
la adversidad, los ataques injustos, y aun la derrota, sobreponiéndo-
se al espiritu de venganza y observando siempre un sagrado respeto
por la dignidad del otro miembro de la comunidad, obrando con
justicia inteligente ante el habituado al uso de la violencia injusta,
que no debe ingenuamente ignorarse pero que exige una prudente
actitud de integridad ética ante la bajeza del opositor corrupto.
Todo esto supone intentar no s6lo el cambio objetivo de las
instituciones, sino igualmente no olvidar la superacion de la
subjetividad deformada por la modernidad, eurocéntrica y hoy
modelada por la american way of life, cuyo ideal de felicidad
consiste en «estar-en-la-riqueza» que un Nezahualcdyotl despre-
ciarfa como decadente, consumista, egoista, anti-comunitaria,
competitiva, violenta, sin compasién por los mas necesitados;
subjetividad moderna que conduce a la humanidad acelera-

7 Denominada en griego andréia (lo propio del varén, denotando un cierto
machismo, como si la mujer no pudiera ejercer dicha virtud), y en latin
Sfortitudo.
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damente a un suicidio colectivo, al ecocidio. Por todo ello y
debiendo ser la actitud fundamental de la subjetividad humana
en los proximos siglos (si el suicidio colectivo, como hemos ya
repetido, no acorta la existencia del homo sapiens sobre la Tierra),
es necesario practicar la virtud o el hébito del sagrado respeto por
la biosfera (la vulnerable pelicula que envuelve nuestro planeta, y
en la que consiste la vida de la Madre Tierra, Gaia),”” ante la cual
hay que saber arrodillarse porque todo lo que tiene la humanidad
es un don de esta inadvertida Madre. Llamarle «madre» no es
s6lo una metéfora sino un juicio de realidad, aun cientifico: ;no
somos acaso el fruto mas maduro de la evolucion dela vida en la
Tierra, vida originada hace algo asi como 3 500 millones de afios
y que por ultimo produjo, parié como una madre, a la especie
humana? ;Qué miembro de la humanidad, que ser humano
merecio la vida? Es objetivamente, no metaféricamente, un fruto
de su matriz, de la Naturaleza, de nuestra Madre. Bien lo sabfan
nuestros pueblos originarios hace miles de afios, y bien lo ha
olvidado la modernidad con sus tecnologias y el capital con su
competencia irracional que ha lanzado al género humano a un

77 Asi denominan los ecologistas esa delicada capa de vida, que la misma Vida
produce, comenzando en primer por la corteza fisica de la Tierra modificada
por la indicada vida; siguiendo por toda la vida vegetal, animal y cultural hu-
mana, y siendo constituida en tercer lugar por la atmosfera (producto también
de la Vida) que recubre el planeta permitiendo la vida bajo su manto protector.
El hueco de ozono y el aumento de la temperatura en todo el planeta es el
comienzo del final del mas bello y espléndido especticulo del universo, que
la irresponsabilidad de los politicos y la falta de conciencia de la humanidad
presente estd produciendo fatalmente. {Es el tema ético central de la politica!
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desenfrenado desarrollo sin limite, destructor de la Vida en la
Tierra. Nadie ha merecido la vida, ni los grandes héroes ni los
mayores millonarios, todos, hasta el mas humilde y pobre, hemos
recibido el don de la vida inmerecidamente. Los tupi-guaranies
en el Amazonas conciben la ética y la economia de la reciprocidad
como la respuesta respetuosa de los seres humanos a la Naturaleza
cuando ofrecen un don gratuito o un regalo a otro ser humano,
en comunidad, para pagar la deuda (ya que se sienten deudores
de su vida, macehuales)”™ que s6lo podia cumplirse donando
gratuitamente algo a alguien, y no vendiendo o comprando algo
aalguien. La existencia de la vida como «don» gratuito recibido
inmerecidamente; es el fundamento de la ética y de la politica,
y de una economia de la gratuidad.

Culmina asi esta propuesta de Nueva cartilla ético politica
en un llamar la atencién por este respeto sagrado por la Vida
que consiste en venerar, cuidar y dar crecimiento a la vida de
la Naturaleza, que incluye al mismo tiempo el respeto de todo
ser humano como ser viviente, en primer lugar los mas pobres
(por ser los primeros en ser acosados por la muerte), debiendo
comprenderse la vida humana como un dentro de la matriz de
la Naturaleza y no como un sujeto ante una naturaleza objeto
explotable, vendible, secularizada, desencantada weberianamen-
te, mera cosa extensa cartesiana. Venerar la vida humana no es
antropocentrismo, sino que es respetar y honrar lo santo, la Vida
que ha alcanzado en el ser humano viviente su mayor esplendor:

78 Parece que macehual significa también «ser-deudor».
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la Vida que crea la vida autoconsciente, racional, amante, humana.
La vida humana es la gloria de la Vida.

+Quién puede ensefiarnos algo sobre ese respeto ético y sagrado
por la Vida? ;Quién ha practicado durante milenios, y la sigue
practicando, esa responsabilidad por la permanencia de la Vida
(lo santo propiamente dicho), y con ello la permanencia de la
humanidad sobre nuestra Tierra, tan pequefia (comparada con
la inmensidad de millones de galaxias a millones de afios luz de
distancia del universo), y durante tan poco tiempo (referida a los
miles de millones de afios luz de la existencia del cosmos desde
el Big Bang)? Paraddjicamente son nuestros pueblos originarios,
los mds explotados, los mas olvidados, los mas pobres, los #inicos
que viven una vida en conformidad con la Vida, antes, con, y, por
lalucha que hay que emprender en lograrlo, también después de
una modernidad que con el desarrollo extractivista y neoliberal
se enfrenta a un dilema absoluto: jLa permanencia de la Vida en
la Tierra o el suicidio colectivo fruto de una acumulacion egoista
de riqueza en cada vez menos manos!






El exvoto y el sentipensar liberador






Presentacion

ANABEL SERNA MONTOYA

Cuando era nifia, recuerdo mi primer museo: un pequeiio
templo llamado «Sefor de los Rayos», cerca de mi casa.
Sus vitrales dejaban entrar una luz suave y mistica, y al fondo se
daban clases de catecismo los sdébados. Pasabamos por un cuarto
cuyas paredes tenian pinturas sobre ldminas de metal que con-
taban historias de sufrimiento o agradecimiento por milagros.
En las fiestas de la virgen de San Juan de los Lagos también veia
cientos de estas «pinturitas», llenas de historias descriptivas que
me fascinaban y asustaban a la vez. Ese encuentro con el arte
votivo marcd mi corazén profundamente.

Anos después, en Espana, con experiencias acumuladas como
profesora en contextos extremos de México y enfrentando pre-
cariedad y racismo, empecé a pintar exvotos. Usé papel amate y
respeté su estructura tradicional, pero narré injusticias sociales
y denuncié a figuras como Pinochet o Trump. Las imagenes, con
apariencia inocente, ocultaban criticas fuertes.
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Un dia, por casualidad, escuché en mi ordenador un video
que me cambid la vida. Era el doctor Dussel. Cuando lo escuché,
empecé a buscar informacién sobre él. ;Quién era ese sefior que
me estaba dando respuestas a todas mis dudas y empezaba a dar
sentido a todo lo que yo habia vivido y sentido? El impacto de sus
enseflanzas y la revolucion que provocaron en mi pensamiento
fueron tan profundos que senti la necesidad de expresarle mi grati-
tud, y el formato del exvoto me parecié la forma ideal para hacerlo.

El primero que pinté (fondo rosa) narra ese «primer en-
cuentro» imaginario. Describe una inmensa alegria por haber
conocido la sabiduria que compartia en sus videos, conferencias
y entrevistas en temas tan complejos como la filosofia, la teologia,
la ética, la politica, etcétera; todo eso que sabia transmitir de
manera tan simple que cualquier persona pudia comprender. El
Cristo revolucionario siempre aparecerd en «el cielo» o en «la
tierra», aprendiendo las lecciones del maestro.

El segundo exvoto (fondo azul rey) va narrando las acciones
convertidas en realidades con respecto a la «otraedad». Luchas y
manifestaciones con un conocimiento més claro de los principios
éticos del por qué luchar desde la mirada del negado.

El tercer exvoto (color amarillo) relata el camino recorrido
hasta llegar al doctor Dussel. Sus imagenes, aunque de apariencia
naif, representan acontecimientos desgarradores que revelan
las profundas desigualdades y a las victimas de un sistema que,
como senala el doctor Dussel, nos hace creer perversamente que
es «lo ya dado». Al final de este recorrido, aguarda una extensa
bibliografia de sus libros y el anhelado encuentro con el maestro.
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El cuarto exvoto (fondo naranja) lo pinté cuando me llegé la
noticia triste de su partida y senti un rompimiento muy fuerte
con ese deseo infinito de poder encontrarlo para darle un abrazo
tan merecido por tanta ensefianza que dio, sin siquiera saberlo
y mostrarle sus exvotos.

El quinto exvoto (con el cielo nocturno) es donde trasciende
el maestro. Ahora es el turno de Tonantzin Guadalupe, quien lo
recibe y con sus flores adorna el universo.

Aparecen también sus valientes discipulos vivos: Katya Col-
menares, Juan Manuel Contreras Colin, Ramén Grosfoguel y
Silvana Rabinovich, y otros trascendidos como él en el infinito
polvo del universo: Franz Hinkelammert y Juan José Bautista que
lo reciben alegremente en el universo. Personajes que gracias al
maestro he podido conocer. Aparece también un mar de lagrimas
por su partida, pero que sigue su cauce y lleva el conocimiento
del maestro a las nuevas generaciones a través de sus barquitos
de papel que llevan escrito su pensamiento vivo.

El sexto exvoto es una ofrenda (los otros cinco también), un
gracias infinito, no solo por haber salvado a la UACM del abismo
total al tomar posesion como nuevo rector, elegido unanimemente
por sus propios alumnos, ya maestros, sino por haber puesto
en la practica todas sus teorias filosoficas, comprobando que
sus teorias «del otro», verdaderamente podian hacerse realidad.

Faltan mas discipulos del doctor Dussel porque dejé un gran
ejército de fildsofos de la vida, que seguiran fielmente sus ensefian-
zas. Pero esta serie de exvotos tampoco esta terminada...
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