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Palabras preliminares a la Seccion Segunda

esde América Latina debimos asumir el genio de Freud,

erdticay pedagogica de la dominacion —todo esto en

los capitulos V11 y VIII—. En el presente capitulo IX
nos tocara ahora superar la ontologia politica enunciada por Hegel.
Eldiscurso, que comenzo como relacion erdtica varbn—mujer, como
liberacion de la *‘mujer, se continué en la liberacion del hijo contra
elfilicidio. La pedagdgica liberadora del hijo posibilitard ahora la
politica de justicia con respecto al hermano, Desde el oprimido, la
exterioridad social y geopolitica, desde el pueblo, el discurso que-
da abierto definitivamente sin posibilidad de «cerrarse» en siste-
ma, en—kiklos—pedia (en el «ciclo» de la ontologia). Desde la
politica se planteard el supuesto de toda revolucion. Sin embargo,
es desde la arqueologia de la liberacion (tema de nuestro préximo
capitulo X) corno la politica adquiere una relacion historia—Infini-
to, y se abre asi al origen y éste relanza el discurso y la praxis para
abrir siempre la historia a lo altimo, lo escatoldgico, que es lo
nuevo, a través de la liberacion de la mujer, del hijo y de la revolu-
cion politica del hermano.

El contexto concreto, nacional y politico de este volumen no es
ajeno al discurso mismo. Fue escrito en 1973 en Argentina, El
pais vivié tiempos pletoricos de ilimitadas esperanzas. En esas
esperanzas deben fundarse acciones de millares de patriotas que
arriesgaron sus vidas, por el pueblo, por los oprimidos Desde fines
de 7972 se fueron abriendo las puertas para la expresion popular
contra voluntad de los que tenian el poder. En marzo de 1973 el
pueblo gand las elecciones pasivamente. Después comenzd la praxis
politica, lenta, sinuosa. Por fin, los equivocos comenzaron. La
muerte del entonces presidente fue igualmente el fin del proceso.

737



En ese tiempo fui objeto de un atentado. Una bomba que destru-
yO mi casa, interrumpio la redaccion de este capitulo IX.

La crisis fue cada vez mayor. Fui expulsado de mi universidad.
en la que habia estudiado. Y estas lineas las escribo desde el exilio
de la Patria chica, en la Patria grande, América Latina. El exilio es
entonces relativo ya que la misma realidad sigue permitiéndonos
pensar. {El exilio da que pensar!

Este volumen se lo ofrezco a mis alumnos de la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo y de la
Escuela Superior de Comunicacion colectiva de Mendoza, a quie-
nes debi dar la (ltima leccion de mis cursos (1967—1974). Mu-
chas veces dije que lo que les explicaba valia mas que un puesto
de profesor y que la misma vida. He dado mi catedra por lo que
expuse: ya he cumplido la primera parte...

A ellos, entonces, esta clase de mi vida, con mi vida, con el
sufrimiento. Porque la filosofia de la liberacion ha sido perseguida
en tantos pensadores argentinos que por sustentar estas ideas han
perdido sus cargos universitarios, y hasta su vida. por ello, signifi-
ca que ha nacido en nuestro continente una nueva postura organi-
co-reflexiva.

El ser que se abre al mundo, el hombre, despliega un horizonte
ontologico (capitulo 1), que funda los entes como utiles (capitulo
I1): pero en el mundo se avanza pro-vocativo el rostro del Otro
(capitulo III). Desde el otro es puesto en cuestion meta-fisica-
mente el mundo como sistema (capitulo IV), encontrandose en el
pro-yecto de liberacion el punto de apoyo de la praxis de libera-
cion (capitulo V). El Otro, sin embargo, ha sido abstracto en la
primera y segunda parte. En la tercera parte, en cambio, es va
concreto y latinoamericano. En la primera seccion, el Otro es la
mujer para el varon y el hijo para los padres (capitulos VII y VIII):
laerética y pedagégica. Ahora el Otro es el hermano (capitulo 1X)
y el Otro absolutamente absoluto (capitulo X)'. De tal modo que

1. Con el capitulo X, terminaremos nuestra obra. cuva redaccion comencé al
dia siguiente de mi expulsion de la universidad, 1° de abril de 19735, Aparecerd
proximamente editado por Ja Universidad Santo Tomas (Bogotd. Colombia).
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el discurso politico adquiere ahora una posibilidad meta-fisica-
mente abierta porque el Otro es siempre nuevo en la historia, la de
la humanidad, la de cada uno, la de cada dia.

La politica (el presente capitulo IX) fue escrita en Argentina en
1973, de alli sus limitaciones, el de un cierto populismo. Cierta-
mente sera necesario replantear muchos de los supuestos de este
volumen.

Con el capitulo X, Arqueoldgica latinoamericana, redactado
entre abril v junio de 1975 —con dos paragrafos finales escritos
en 1979, finalizamos esta obra que nos ocupara desde 1970.

Coloco un articulo presentado en un Congreso en Cordoba en
1971, sobre «El ateismo de Marx y los profetas». Para algunos
criticos la antigiiedad de este trabajo les mostrara que este tipo de
planteos no es nuevo para nosotros. Recuerdo que fue el fruto de
un didlogo que sostuve con Franz Hinkelammert en Santiago de
Chile en 1970. Lo propuesto en este trabajo a comienzos de los
70 no debo variarlo en nada, y lo sostengo a comienzos de los 80.

Tenemos conciencia que la filosofia de la religion, que la ética
en su nivel arqueoldgico o tltimo, trata de cuestiones fundamenta-
les para la politica, la pedagégica y la erdtica.

Prof. Dr. Enrigue Dussel
Mendoza — México, 1973-1979
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Capitulo I[X

La politica latinoamericana
(La Antropologica III)

«Y ahora,
ahora ¢s Hegada la hora del conracanto,
Nosotros los ferroviarios.

nosotros los estudiantes,
nosotros Jos mineros,
nosotros los campesinos,
nosotros los pobres de la ticrra,

los pobladores del mundo,

los héroes del trabajo cotidiano,

con nuestro amor y con nuestros pufios,
enamorados de la esperanza».

PEDRO MIR, Contracanto a Walt Whitman,
en Viafe a la muchedumbre, p. 62,

1 hijo de la pedagogica ha llegado a ser el hermano, el

adulto, el ciudadano, el trabajador, el compaiiero de la

politica. Ahora se trata de describir el cara-a-cara politi-
co en un mundo periférico, dependiente, latinoamericano. Es en la
politica donde el discurso adquiere una dramaticidad especifica.
Partiremos como en los dos anteriores capitulos de las propuestas
de la simbdlica o poética de nuestros artistas latinoamericanos,
aunque también se puede tener en cuenta la geopolitica indicada
en la interpretacion de la histarica (Cfr, §§40-41, introduccion de
la tercera parte de esta érica). Situado va nuestro problema avan-
zaremos en la interpretacion dialécrica de la ontologia politica, en
la que abordaremos, como en capitulos anteriores, el tema desde
el mas prominente de los autores del «centroy». Por ello, la des-
cripeion meta-fisica permitira descubrir un punto de apoyo esca-
tologico, utopico o subversivo de una anti-politica o «politica de
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la liberacidn» de la periferia y de la opresion propiamente dicha.
Desde este horizonte quedara correctamente situada la economia
politica. La puesta en cuestion de los sistemas politicos desde un
pro-yecto de liberacidn nos permitira por su parte pensar la
compleja cuestion de la «construccion» del orden mueve por me-
dio de una praxis no sélo de des-totalizacion sino, esencialmente,
de pro-duccidn o con-struccion (no ya de-struceion) politica con-
creta, donde el nivel estratégico viene a fundar lo tactico, pero
ambos se justifican o descalifican desde el proyecto liberador. Ahora
el discurso debe continuar el camino empren- didoenel § /9 de la
primera parte de esta obra.'

§ 61. La politica simbdlica

Es en la politica donde el cara-a-cara adquiere su tiltima signifi-
cacién humana o su mds perversa posicion. El ego europeo se
manifiesta en el origen de la modernidad con su descubierto ropa-
Jje de «lobos, tigres y leones crudelisimos de muchos dias ham-
brientos»;* definici6n lascasiana que coincide con la que propone
Hobbes: «el hombre es lobo para el hombre». En ningiin nivel
como en el politico el yo se manifiesta con mayor omnipotencia
dominadora, imperial, guerrera, conquistadora, represora. La filo-
sofia de la liberacion latinoamericana, por ello, dard en el proximao
futuro cada vez mas importancia a este nivel de la reflexion meta-
fisica. Si las seguimos paso a paso, siglo a siglo, las expresiones
simbdlicas nos manifestaran claramente un proceso historico que
sera el punto de apoyo de nuestra reflexion posterior, La expre-
sién del artista, ademas, nos permite habitar el mundo politica
desde dentro, desde la conciencia misma del pueblo oprimido o
desde la conciencia del opresor. El arte hace posible revivir el
mundo simbdlico y mitico de la opresién y liberacion.

La simbdlica nos permite partir del origen, ya que «si retroce-
diéramos un poco mis, llegariamos adonde comenzara la terrible
soledad del Creador —la tristeza sideral de los tiempos sin incien-
so y sin alabanzas, cuando la tierra era desordenada y vacfa, y las
tinieblas estaban so- bre la haz del abismo—».* Es decir, «hubo
una vez un territorio puro. /Arboles y terrones sin riibrica ni alam-
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bres/ Hubo una vez un territorio sin tacha. /Hace ya muchos anos.
/Més alla de los padres de los padres/ las llanuras jugaban a galo-
pes de bifalos [...]».* Se trata de la exterioridad fisica.” La exte-
rioridad antropoldgica, politica, se presenta, sin embargo, de otra
manera.

En la politica se retrotrae miticamente of origen el deseo de
liberacion futura. Los relatos del pasado, del origen del hombre,
son frecuentemente modelos advinientes retrotraidos: «Yo he co-
nocido esta tierra/ en que el paisano vivia/ y su ranchito tenia/ .../
Era una delicia el ver/ como pasaba sus dias /. ../ jAh tiempos! ...
iSi era un orgullo/ ver jinetiar un paisano! /. ../ Recuerdo jqué
maravilla!/ como andaba la gauchada/ ...».% A este dmbito mitico
de exterioridad como origen se le contrapone la estructura del
sistema, de la totalidad dominadora y escindida entre dominadory
dominado: «[ ...] pero hoy en dia... jbarajo! / no se le ve de
aporriada (a la gauchada) /.../ pero dura... jbarbarida! / la cosa
anda tan fruncida, / que gasta el pobre la vida / en juir de la
autorida».” El relato del origen del sistema politico es una expre-
sion mitica del fundamento ontologico del mismo sistema:

«Viendo nuestro padre el Sol los hombres tales como te
he dicho se apiad6 y hubo lastima dellos y envié del cieloala
tierra un hijo y una hija de los suyos para que los doctrinasen
en el conocimiento de nuestro padre el Sol [ ... | El Inca Man-
co Capac, yendo poblando sus pueblos juntamente con ense-
fiar a cultivar la tierra a sus vasallos y labrar las casas y sacar
acequias y hacer las demas cosas necesarias para la vida hu-
manay.”

El hombre, entonces, se ha hecho presente en América, en la
América originaria. No puede decirse que América, la que descu-
bre el conquistador es el «ser en bruto».” Es una América prehisto-
ricamente habitada, vivida, sufrida; es una América con sentido,
con conciencia, con espiritu; es Amerindia.

La Totalidad politica, el sistema organizativo humano, es
comprendido como el «centro» del mundo, tal como acontecia en
todas las culturas. «Los reyes Incas dividieron el imperio en cua-
tro partes [...]. Pusieron por punto o centro la ciudad de Cuzco,
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que en la lengua particular de los Incas quiere decir ombligo de la
fierra».'" Todo mundo tiene un «centro», y todo mundo politico
tiende igualmente a constituirse no s6lo como «centro» sino
igualmente como unico. Alcanza significacion ecuménica dicha
centralidad solo en el caso de la organizacion neolitico-imperial,
Por ello, los clanes y tribus nomades del sur (desde las Pampas
hacia la Patagonia) y del norte (desde las llanuras del Mississipi
hacia el Artico) vivieron un mundo todavia no cabalmente organi-
zado. Las culturas de plantadores (los Tupi-guarani y Caribes)
desde Florida hasta el Caribe, Orinoco, Amazonas y el Plata, aun-
que tenian ya una relacion politica mas compleja nunca alcanza-
ron a cumplir las exigencias de alta cultura. «En la India occidental
solamente se han descubierto dos reinos o imperios fimdados, que
es el de los mejicanos en Nueva FEspafia y el de los Incas en el
Pert».'' Los Chibchas del Cauca y Magdalena pueden
equipardrseles en muchos aspectos, pero politicamente fueron
mucho mas arcaicos.

La Totalidad politica, por otra parte, era el fruto de un largo
proceso de destotalizacion de organizaciones anteriores. Es decir,
el sistema vigente era fruto de un «peregrinar mitico» de los fun-
dadores del orden nuevo. Ese peregrinar significa el tiempo de la
liberacion del orden antiguo v el tiempo de la constitucion del
nuevo orden. Asi los Cakchique les, originarios segiin el relato
mitico de Tula (Tulan), «se dirigieron al lugar de Teozacuancu
(Coatzacoalco), fuéronse todos alld y a continuacion se encami-
naron a otro lugar derrotados [ ...]. Uno por uno fueron regresan-
do todos los guerreros a los lugares de Tapcu y Oloman (Olmecas)
[...]».”? Al fin de muchisimas peripecias llegan a la patria del que
relata, el «centro del mundo». Los grandes imperios tienen ya una
conciencia cronologica real y descienden del Ambito mitico al his-
torico. Tal es el caso de Tlacaelel, al que el Imperio azteca, con
razon, le atribuye el origen del orden politico vigente, se le reco-
noce como fundador del sistema: «Descubriose de entre la gente
un mozo de gentil brio, y gallardo, que con mucha osadia les dijo:
Que es esto, mexicanos? | Estais locos? ; Como tanta cobardia ha
de haber, que nos hemos de ir a rendir asi a los de Azcapuzalco? y
vuelto al rey le dijo: ; Coémo, sefior, permites tal cosa? [...] Llamabase
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este mozo Tlacaelel, sobrino del mismo rey (Itzcoatl), y fue el
més valeroso capitin, y de mayor consejo, que jamas los mexica-
nos tuvierom»." Tlacaelel, que nacio en el ano /398, fue conseje-
ro y general de los ejércitos de los primeros reyes aztecas hasta
Moctezuma, formulo un sistema politico tedrico teoldgico y gue-
rrero de gran coherencia. Exaltd al olvidado dios de la guerra
Huitzilopochtli, «nacido en la montafia de la serpiente», hijo de
Coatlicue, encarnacion solar en la quinta edad del mundo, y que
necesitaba para subsistir el «agua preciosa» (chalchihuati): la san-
gre de hombres. Bajo el mando de Tlacaelel los ejércitos aztecas
cumplian la sagrada labor de tomar prisioneros para ser ofrecidos a
su dios:

«Este es el oficio de Huitzilopachili,

nuestro dios,

a esto fue venido para recoge; v traer asi a su servicio
a todas las naciones,

con la fortaleza de su pecho v de su cabeza [..]."

El imperio, entonces, tuvo sus idedlogos, sus conductores, al
igual que en el relato mitico de Moisés partiendo con su pueblo de
esclavos de Egipto hacia la «tierra prometida» (el nuevo orden
- futuro).

En esas totalidades politicas habia, como es de suponer,
dominadores y dominados. La dialéctica del sefior y el siervo se
_presenta siempre: «/Quién eres ta? No eres mi hermano ni mi
pariente. ;Quién eres? Ahora mismo te mataré, Al instante se llend
de espanto (Tolgom) [...]. Te castigaremos, beberemos tu sangre,
le dijo a Tolgom. En seguida se rindid, lo capturaron, fueron a
prenderlo y llegaron con €l»."” Y asi poco a poco fueron impo-
niéndose por la fuerza: «Nosotros somos los jefes de los guerreros
por obra del gran poder y sabiduria de aquellos que son portado-
res de los arcos y los escudos. De esta manera se humillaron ante
nuestros primeros padres muchos que vieron abatidos su grande-
za y linaje».'® La revolucién urbana neolitica trajo la complica-
cion en las estructuras politicas, el modo de produccion amerindiano,
y con ellos también se acrecienta la injusticia: «Ahora bien, mu-
chos pueblos fueron fundandose, uno por uno, y las diferentes
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ramas de las tribus se iban reuniendo y agrupando junto a los
caminos, sus caminos que habian abierto [...]. Hé aqui cémo co-
menzo el robo de los hombres de las tribus (de Vuec Amag) por
Balam-Quitzé, Balam- Acab, Manucutan e Iqui-Balam. Luego vino
la matanza de las tribus. Cogian a uno solo cuando iban caminan-
do, 0 a dos cuando iban caminando, y no se sabia cuando los
cogian, y en seguida los iban a sacrificar ante Tohil y Avilix».!”
Esta dominacion del hermano sobre el hermano alcanzé supremo
grado en los dos grandes Imperios indoamericanos.

Moctezuma, el quinto rey de México, «didse a conguistar di-
versas provincias, y siendo valeroso y virtuose, llegd de mar a
mar [del Pacifico al Caribe] valiéndose en todo del consejo y
astucia de su general Tlacaelel, a quien amd y estimo mucho,
como era razén»,'® ya que los adoradores del Sol eran una oligar-
quia exclusivamente guerrera y sacerdotal, y por ello ponian «gran
cuidado y orden que en criar sus hijos [...]. Industridbanlos en
ejercicios de guerra, como tirar una flecha. fisga o vara tostada a
punteria, a mandar bien una rodela y jugar la espada; Hacianles
dormir mal y comer peor, porque desde nifios se hiciesen al traba-
jo ¥ no fuesen gente regalada».”

Por su parte los Incas, con mayor orden y valiéndose de méto-
dos mas sutiles, realizaron mucho mayores conquistas, ya que su
Imperio llegé desde Ecuador hasta el centro de Chile (el rio Maule,
limite con los aguerridos araucanos), «Y para abreviar las hazafias
de nuestro primer Inca, te digo que hacia el levante redujo el rio
llamado Paucartampu y al poniente corguisté ocho leguas hasta
el gran rio llamado Apurimac y al mediodia atrajo nueve leguas
hasta Quequesana».’’ A Manco Capac Inca sucedio Sinchi Roca,
quien se «propuso de aumentar su sefiorio [...| a fin de reducir
aquellos barbaros [...]. Cenvocaron a los indios [a conquistar],
persuadiéndoles con buenas palabras, con el ejemplo, a que se
sometiesen al vasallaje y sefiorfo del Inca y a la adoracion del Sol
[...]».” Cada uno de los Incas siguientes fue aumentando la ex-
tension del Imperio a costa de los pueblos vecinos.

Agsombran todavia hoy los logros alcanzados en la economia
politica de aquellos pueblos.
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Conquistdndose un nuevo reino, después de ensefiar el
mejor rendimiento agricola y hacer acequias que llegaban a
tener ochenta y cien kilometros de largo, las tierras «las re-
partian en tres partes: la una para el Sol y la otra para el Rey y
la otra para los naturales [...]. Y cuando la gente del pueblo o
provincia crecia en nimero, quitaban de la parte del Sol y de
la parte del Inca para los vasallos».?

«Duban a cada indio un /upy, que es una hanega de tierra
para sembrar maiz [...]. Era bastante un fupu de tierra para el
sustento de un plebeyo casado y sin hijos. Luego que los te-
nia le daban para cada hijo varon otro fupu y para las hijas a
medio. Cuando el hijo vardn se casaba le daba el padre la
hanega de tierra que para su alimento habia recebido»n

Las tierras se repartian cada aiio y «ningGn particular po-
scia cosa propia ni jamis poseyeron los indios cosa propia».

Fue en ese mundo politico indio que, un dia, aparecieron seres
extrafios, extranjeres, divinos. Era el ego europeo que comenzaba
sudespliegue dialéctico conquistador, opresor.

«El 11 Ahuau Katun, primero que se cuenta, es el katun
inicial, Ichcaansind, Faz-del-nacimiento-del-ciclo, fue ¢l
asiento del katun en que llegaron los extranjeros de barbas
rubicundas, los hijos del sol, los hombres de color claro. jAy!
jEntristezcamonos porque llegaron! Del oriente vinieron
cuando llegaron a esta tierra los barbudos, los mensajeros de
la sefial de la divinidad, los extranjeros de la tierra, los hom-
bres rubicundos [texto destruido] comienzo de Ia Flor de
Mayo [...]. jAy! jEntristezcimonos porque vinieron, porque
llegaron los grandes amontonadores de piedras, los grandes
amontonadores de vigas para construir, los falsos ibfeeles de
la tierra que estallan fuego al extremo de sus brazos [...]».%

«jAy! [Muy pesada es la carga del Katun en que aconte-
cerd el cristianismo, Esto es lo que vendra: poder de esclavi-
zar, hombres esclavos han de hacerse, esclavitud que llegara
aun a los Halach Uiniques, Jefes de Tronos de dos dias [...]». 7

«Temblorosos, trémulos estaran los corazones de los Se-
fiores de los pueblos por las sefiales dificiles que trac este
katun: Imperio de guerra, época de guerra, palabra de guerra,
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comida de jguerra, bebida de guerra, caminar de guerra, go-
bierno de guerra. Sera el tiempo e¢n que guerreen los vigjos y
las viejas; en que guerreen los nifios y los valien- tes hom-
bres; en que guerreen los jovenes por los ambiciosos Batabes,
Los-del-hacha» **

Moctezuma recibio a Cortés cual si se avanzara a su presencia
el dios que le recriminaba culpas, ya que «consultando con los
suyos, dijeron todos que sin falta, era venido su antiguo y gran
sefior Quetzalcoatl, que habia dicho volveria, y que asi venia de la
parte del oriente».”” De la misma manera los Incas tomaron a
Pizarro por un dios, al igual que a sus compafieros; «los llamaron
Viracochas, creyendo que cra gente enviada de Dios, y asi se
introdujo este nombre hasta el dia de hoy, que llaman a Jos espa-
fioles Viracochas».* Es por ello que «vivir la historia como un rito
s nuestra manera de asumirla; si para los espafioles la conquista
fue una hazaiia, para los indios fue un rito, la representacion
humana de una catastrofe cosmica. Entre estos dos extremos, la
hazana y el rito, han oscilado siempre la sensibilidad y la imagina-
cion de los mexicanos».’' En la conciencia mitica, y por ello la
conciencia real del amerindiano, vino a cumplirse un verdadero
cataclismo: «En el ano 13 focnili aparecieron los espafioles en el
mar; entonces perecieron algunos mexica en el mar».*

La vision de los vencidos es de la més alta significacion sim-
bolica. Vendra a constituir Ia comprension historica de los oprimi-
dos indios primeros, mestizos después, empobrecidos e inmigrantes,
campesinos y obreros, pueblo latinoamericano por fin. Es la vi-
sion de la historia sufrida desde abajo, vision de un pueblo que al
fin siempre estuvo de guerra pero para luchar por otros:

«—Tu rifle esta debajo del petate, pronuncio ella en voz
muy baja. El cuartito se alumbraba por una mecha de scbo. En
un rincén descansaban un yugo, un arado, un otate, y otros
aperos de labranza. Del techo pendian cuerdas sosteniendo
un viejo molde de adobes, que servia de cama, y sobre mantas
y destenidas hilachas dormia un nifio» .

iPucblo oprimido descendiente del indio oprimido! Agri-
cultor, constructor, orfebre, soldado... carne de cafion.

748



Ese pueblo es el que tendra siempre «el coraje civil [...].
5olo ¢l coraje civil responde actualmente a la definicidn de
la palabra. El coraje militar se ha reducido a una mera cos-
tumbre administrativa [...]. — Habria que resucitar al héroe
[...] — Yo, en tu lugar, buscaria en el pueblo la vieja substan-
cia del héroe, Muchacho, el pucblo recoge todas las botellas
que sc tiran al agua con mensajes de naufragio. El pueblo es
una gran memoria colectiva que recuerda todo lo que parece
muerto €n ¢l olvido. Hay que buscar esas botellas y refrescar
esa memorian.*

Asi se tejid un acontecer simbolico sin ruptura desde el indio,
que vio aparecer a dioses blancos y barbudos, hasta que nucva-
mente aparezcan dioses franceses, ingleses y yanquees. Ese pue-
blo crece y riega ya el tiempo de su aparicion. Tal como dice un
hermano del norte:

«Yo say el bulto de mi gente I am the masses of my people and
Yo renuncio a ser absaorbido. 1 refuse to be absorbed

Yo soy Joaguin I am Joaguin
Say principe Azteca y I am Aztee Prince
Cristo cristiano Christian Christ.
i Yo perduraré! 1 shall endure!
;Yo perduraré!y I shall endure!»™

Dejando de lado la conocida visidn de los conguistadores,
tales como las de un Ginés de Sepilveda, Fernandez de Oviedo, y
tantos otros, que simplemente expresan la comprension ontologica
dialéctica de la realidad del indio totalizado en el sistema que se
iniciaba, €l mundo hispanoamericano, volvamonos en cambio al
miicleo simbdélico de la protesta lascasiana. Bartolomé de las Ca-
sas(1,474-1, 566) revela la posicion profética de superacion de la
dialéctica conquistadora por medio de una analéctica meta-fisica y
¢tica en su sentido estricto. Se trata de una doble problemética.
Por una parte se descubre la exterioridud del indio en su positividad;
por otra parte, se critica al sistema como fofalizacion injusta, lo
que incluye, en primer lugar, la condenacion del dominador y, en
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segundo lugar, la protesta por la opresién del indio como enco-
mendado o sujeto al «servicio personal». Veamos este micleo sim-
bolico en la totalidad de la obra de Bartolomé.

En primer lugar, por la experiencia que tuvo desde los veintio-
cho hasta los cuarenta anos (1514), tiende a respetar al indio como
otro, y por ello simpatiza, considera con amor-de-justicia, el am-
bito exterior a la cultura hispéanica.

«Todas estas universas e infinitas gentes @ (olo genero
crio Dios las mas simples. sin maldades ni dobleces,
obedientisimas y fidelisimas a sus sefiores naturales e a los
cristianos a quién sirven: mas humildes, més pacientes, mas
pacificas y quietas, sin rencillas ni bollicios, que hay en el
mundo. Son asi mismo las gentes mas delicadas, flacas y tier-
nas en complisién e que menos pueden sufrir trabajos y que
mas ficilmente mueren de cualquiera enfermedad».*

Téngase bien presente que en Bartolomé esta manera de exal-
tar al indio no es de nin- guna manera el posterior mito del bon
sauvage," en el que la Destruicion de las Indias tuvo mucho que
ver como su origen. Bartolomé respeta al indio en su exterioridad;
sus formulas un tanto estereotipadas, «tan mansos, tan humildes,
tan pacificos», indican exactamente la superacion del horizonte
ontologico del sistema: el nivel meta-fisico y ético en cuanto tal: e/
Otro en cuanto otro.

En segundo lugar, y por ello mismo, por la llegada del espanol
se produjo el cara-a-cara originario de América como el primer
encuentro del varén-mujer, en este caso hermano-hermano: «El
Almirante y los demas [...] pardbanse a mirar [...] alos indios [...]
que nunca cognoscieron».” Rostro-a-rostro, persona-a-persona
se enfrentaban por vez primera un europeo y un amerindiano.
Esta posicién de admiracion (mds que de respeto) duré poco, dema-
siado poco. Fue el punto de partida de /a politica latinoamerica-
na que comienza en 1492,

En tercer lugar, y como hemos escrito mas arriba, llegaron los
europeos, el hombre moderno: se arrojaron «luego que las cono-
cieron como lobos e tigres y leones cruelisimos de muchos dias
hambrientos. Y otra cosa no han hecho de cuarenta afios a esta
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parte, hasta hoy, e hoy en este dia lo hacen, sino despedazallas,
matallas, angustiallas, afligillas, atormentallas y destruillas por las
esitrafias y nuevas y varias e nunca otras tales vistas ni leidas ni
oidas maneras de crueldad».” Nuestro profeta escribe simbdélica-
mente oiro momento de su protesta apocaliptica: el proceso mis-
mo de la alienacidn del Otro.* Es el acto mismo de la conguisita,
del despliegue dialéctico del propio mundo que incluye ahora al
Otro como «lo otro».*' Los Cortés, Alvarado, Pizarro y Almagro
son los héroes nietzscheanos, asesinos del Otro, expansivos de
«lo Mismon.

En cuarto lugar, por el acto de la conquista, se organiza un
orden de dependencia y dominacién imperial: la Cristiandad de
Indias. Las Casas critica en fotalidad ¢l sistema asi instalado por
cuanto se «determind a si mismo, convencido de la misma ver-
dad, ser injusto y tiranico todo cuanto cerca de los indios en estas
Indias se cometia».* En primer término, es fodo injusto por cuanto
lo es su pro-yecto ontologico:

«Han muerto e hecho menos cient mili dnimas g cawsa [...]
del trabajo que les ficieron pasar por la codicia def oro [..]»
(1516).%

«Por sus cudicias de haber oro y riquezas [...]» (1542).%

«Por tener por su fin Gltimo el oro y henchirse de rique-
zas en muy breves dias [...J» (1552).%

Se trata del nuevo pro-yecto que el ego europeo despliega
mundialmente en la modernidad: el Otro y la naturaleza son las
mediaciones para «estar-en-la-riquezay, el fundamento del hom-
bre burgues. En segundo término, desde ese proyecto de domina-
cién se instaura una praxis opresora:

«Desde setenta afios que ha que comenzaron a escandali-
zar, robar e matar y extirpar aquellas naciones, 1o se ha has-
{a hoy advertido que tantos escandalos y infamias de nuestra
sancla fe, tanto robos, tantas injusticias, tantos estragos, tan-
tas matanzas, tantos cautiverios, tantas usurpaciones de esta-
dos y sefiorios ajenos, v, finalmente, tan universales
asolaciones y despoblaciones ha side pecado v grandisima
injustician (1564).%
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En la Totalidad politica injusta, después que se han asesinado
los que «podrian anhelar o suspirar o pensar en libertad» se esta-
blecio un orden imperial «oprimiéndoles con la mas dura, horri-
ble y dspera servidumbre». ¥

Hemos enunciado el niicleo simbalico de la protesta lascasiana,
cuyo eco resonard durante cinco siglos y es todavia hoy vigente:
respeto y positivo descubrimiento del Otro; cara-a-cara ante el
Otro; violacién y alienacion del Otro en un sistema donde se lo
reduce a ser un objeto «encomendado»; critica a la totalidad del
sistema, en especial al dominador —el Rey, la burocracia, 1a oli-
garquia criolla, el europeo en general—; descubrimiento de la praxis
dominadora como pecado, falta moral, robo. Bartolomé de las
Casas no fue simplemente un humanista que descubrié en el indio
un hombre. Fue un profeta que desentrand el origen mismo del
mundo colonial e imperial europeo, y, por adelantado, americano-
ruso. Bartolomé escribio en estilo simbdlico apocaliptico y su
historia no es un «objetivo» relato de hechos. Su Apologética
histérica, su Historia de las Indias son libros apocalipticos: se
trata de interpretar ¢l «sentido» de los acontecimientos, de indicar
las injusticias, de vaticinar la colera de Dios, de anunciar el castigo
y pena de las culpas. Por esto nos dice:

«La causa final de escrebirlla —la Apologética histori-
ca— fue cognoscer todas y tan infinitas naciones [...] infa-
madas por algunos que no temieron a Dios, ni cuanto pesado
es ante el divino juicio infamar un sole hombre [...] v de alli
le sucede algun gran dafio v terrible calamidad [...]».*

Se escnbe la Historia de las Indias «por el bien y utili-
dad de toda Espafia, para que cognoscido en qué consiste el
bien y el mal destas Indias,...».*

La brevisima relacicn de la destruccion de las Indias
fue dada a conocer «por compasion que he de mi patria, que
es Castilla, no la destruya Dios por tan grandes pecados con-
tra su fe y honra cometidos y en los projimosy. ™

En efecto, Bartolomeé crefa en un ordculo de un simple indio
que le habia anunciade la destruccion de Espafia por su pecado:

752



«Cuanto se ha cometido por los esparioles contra aque-
llas gentes, robos ¢ muertes y usurpaciones |...] ha sido con-
tra la ley rectisima inmaculada de Jesucristo y contra toda
razon natural [...]. Dios ha de derramar sobre Espafia su
Juror e ira, porque toda ella ha comunicado y participado poco
que mucho en las sangrientas riquezas robadas y tan usurpa-
das y mal habidas... [Por ello] si Dios determinare destruir a
Espana, se vea [sic] que es por las destrucciones que hemos
hecho en las Indias y parezca la razén de su justicia».”

Todas las obras de Bartolomé son apocalipticas, proféticas,
simbélicas. Se trata de una inferpretacion de la historia, una
hermenéutica del acontecer americano para descubrir el «senti-
do» de lo vivido, Ama a su patria Espana -—contra la hipotesis
insensata de Menéndez Pidal®>—, y por ello le echa en cara su
dominacion imperial, moderna naciente, europeo conquistadora;
para evitar su ruina. ;Qué otra actitud tuvieron ante su pueblo
Isaias, Jeremias o Ezequiel?

El nucleo simbdlico de su gigantesca protesta se encuentra ya
en su vocacion analéctica. Como encomendero descubrio en el
indio a un oprimido, un pobre,”™ en 1514. Cincuenta y dos afios
después, ante su muerte, recuerda todavia el inicio de su praxis
liberadora: '

«Dios tuvo por bien de elegirme por su ministro sin yo se
lo merecer, para procurarr y volver por aquellas universas
gentes de las que llamamos Indias, poseedores y propictarios
de aquellos reinos y tierras, sobre los agravios, males v da-
nos nunca otros tales vistos ni oidos, que de nosotros los
espafioles han recibido contra toda razon e justicia, y por
reducillos a su libertad pristina de la que han sido despoja-
dos injustamente, —y por {librallos de la violenta muerte que
todavia padecen».”

Bartolomé se sinti6 llamado para «liberarlos»,* para permitir-
les vivir en la «libertad pristina» (el Otro como otro) de donde
fueron destituidos. De todas maneras el mundo dominado por el
conquistador se impuso, y asi nacio un orden diferente: Hispano-
ameérica, la Cristiandad de Indias. Desde 1550, fecha aproxima-
da del término del proceso de la conquista y evangelizaciéon de
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Meéxico, Per( y Nueva Granada, por una parte, y por la fundacion
de Bahia y Rio, en Brasil, por otra, crece un nuevo mundo. Tres
son las estructuras simbaélicas sobre la que se teje la conciencia
mitico cotidiana del latinoamericano, y que la novelistica de nues-
tro continente ha sabido expresar genialmente.

Un primer ciclo queda definido aproximadamente en la si-
guiente secuencia: mundo eolonial de dependencia hispano-lusi-
tana, que permanecerd en el «campo» hasta el presente, en la vida
de «provincia» o la «aldea», en el mundo «campesino», con su
contradiceion propia: campesinado (indio, negro, mestizo o traba-
jador asalariado de campo) versus oligarquia terrateniente.

Un segundo ciclo simbélico se define asi: mundo neocolonial
de dependencia anglo-americana, que se situard preponderan-
temente en la «ciudad», con preferencia en las «capitales»,* mundo
«industrial» naciente con su contradiceidn propia: obrero versius
oligarquia nacional.

Un rercer ciclo de la estructura simbolica del mundo neocolonial,
se puede flamar de la revolucion, que con sus antecedentes (desde
las revueltas anticoloniales de un Tupac Amaru, o las gestas
bolivariana y sanmarfiniana, entre otras} se muestra en su fisono-
mia decisiva desde la «revolucion mexicana» (1910) y poco a
poco, pero inexorablemente, se manifiesta como lucha nacional y
popular contra el imperialismo (en América Latina el imperialis-
mo es norteamericano). Este tiltimo ciclo simbélico es un tiempo
agonico, el de los guerreros, conductores y liberadores, desde los
héroes de la emancipacién neocolonial hasta los movimientos po-
pulistas que se hacen visibles por un Vargas, Peron, Cardenas,
movimientos analogos a los producidos por Kemal Ataturk o Nasser
en ¢l Islan, por Mahatma Gandi en India, Sukarno en Indochina,
por Lumumba en Africa. Después vendran Castro en Cuba, Mao
en China, Ho Chi Minh en Vietnam, Agostinho Neto en Angola.
iEs lamovilizacion mundial de los pueblos oprimidos en contra de
la expansién colonialista ¢ imperial de Europa primero, y hoy
principalmente de Estados Unidos!

El primer ciclo, el colonial provineiano campesino, se origina
miticamente por €l mesianismo tan propio de Espafia y Portugal.
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Es por ello que un Gonzalo de Tenorio, criollo limefio en el siglo
XVII, se atreve a decir que «st Roma ha de ser destruida (como
indican algunas predicciones), Espafia infestada y Francia sepulta-
da en el olvido, como esta anunciado [...] nada extrafio tiene que
anhele que esta fuga de la mujer [del Apocalipsis] sea hacia estas
regiones de América».”” Esta sacralizacion de la Cristiandad colo-
nial es como momento necesario de este ciclo simbélico.”® Y por
ello, en cierta manera, «en Macondo no ha pasado nada, ni esta
pasando, ni pasara nunca. Este es un pueblo feliz. Asi consuma-
ron ¢l exterminio de los jefes sindicales».* En este mundo, casi
como en el mundo amerindiano es necesario aceptar «la compro-
bacion de que el tiempo no pasaba, sino que daba vueltas en re-
dondo».® Pero mas alla de «los cien afios torrenciales de Ursulan,”
la vida mitico aldeana, viene el campo propiamente dicho, la lla-
nura, aparece Doila Barbara, «la devoradora de hombres»,* donde
reina «el Miedo» —nombre de sus propiedades—, la oligarquia
terrateniente que domina y oprime a [los] «treinta peones con que
contaba ahora el hato y ademds estaban alli otros vaqueros de
Jobero Pando y El Ave Maria».* « jLlanura venezolana! Propicia
para el esfuerzo como lo fuera para la hazana, tierra de horizontes
abiertos donde una raza buena ama, sufre y esperal...».** Pero
hay mas, hay todavia el indio hecho mano de obra campesino:
«Le calentaba la cara el llanto. Como en sus manos, los tomates,
pesaban en sus mejillas los lagrimones. No comprendia bien por
qué, pero sabia que ya no eran duefios de la tierra... Los soldados,
sin mas ley que la fuerza, se la quitaban... jQué me perdone Dios!
—decia con voz temblorosa— pero ;por qué vamos a dejar al
rico lo que no le costo? jMas vale, vale mas que estos naranjalitos
jamas endulcen el gaznate de tanto maldito!... Y veneno es lo
mejor se daria en tierras tan sufridas, tan regadas de sudor de
gente pobre, para engordar la bolsa del patron... Tan sufrida...
tan... tan... Y a cada tan, el machete (del indio) entraba y salia de
las raices de los arbolitos...».** Y mas alla todavia, existe un mun-
do africano americano, colonial por su estructura y su simbolica.
«Mackandal fue destinado a guardar el ganado. Sacaba la vacada
de los establos antes del alba, llevandola hacia la montafia en cu-
yos flancos de sombra crecia un pasto espeso».® El esclavo ne-
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gro «conocia la historia del Adonhueso, del Rey de Angola, del
Rey D4, encarnacion de la Serpiente, que es eterno principio, nunca
acabar, y que se¢ holgaba misticamente con una reina que era el
Arco Iris, sefiora del agua y de todo parto».*” En cada rincén
latinoamericano ese campo, ese trabajo agricola toma distinta fi-
sonomia pero, al fin, 1igual significado. «Los seringueiros no los
disfrutaban, por cierto, aunque eran ellos quienes salian cada ma-
drugada de sus chozas. con varios recipientes atados por correas a
las espaldas y se encaramaban a los arboles, los Hevea brasifiensis
gigantescos, para sangrarlos»

La simbélica popular expresa por ello el dolor secular. «Dende
chiquito gané/ la vida con mi trabajo/. Y aunque siempre estuve
abajo/ y no s¢ lo que es subir,/ también el mucho sufrir/ suele
cansarnos jbarajo!/. En medio de mi ignerancia/ conozco que nada
valgo:/ Soy la liebre o soy el galgo/ asigun los tiempos andan;/
pero también los que mandan/ debieran cuidarnos algo».* Todo
este ciclo simbélico, entonces, lo lleva impreso el pueblo, el de los
oprimidos en cuanto Alteridad, en su cultura propia. Sobre esto
volveremos mds adelante en la reflexion meta-fisica. Modo de
produccion tradicional, tributario, secundario, explotado.

El segundo ciclo, el neocolonial urbano capitalista industrial,
se origina en la revolucion inglesa y posteriormente estadouniden-
se. El ego europeo moderno conquistador se hizo presente en una
nueva apariencia y mucho mas gigantesca: «l celebrate my self,
and sing my self».” Al origen fue la naturaleza, pero pronto hubo
un posesor: «Hubo una vez un intachable territorio puro./ Sola-
mente faltaba que la palabra /mio/ penetrara su régimen oscu-
ro».” Ese yo dominador se extiende lentamente del Atlantico ha-
cia el Pacifico, ya que «era ancho el Far West y el Mississippi y
las Montafias/ Rocallosas y el Valle de Kentucky/y las selvas de
Maine y las colinas de Vermont».™ El yo conquistador y posesor
crece: «lo el cow-boy y yo el aventurero/ y yo ¢l pioneer y yo el
lavador de oro/ y yo Alvin, yo William con mi nombre, y mi suerte
de barajas,/ y yo el predicador con mi voz de baritine/ y yo la
doncella que tengo mi cara/ y yo la meretriz que tengo mi contor-
no...».” En su crecimiento ocupé Florida, y Luisiana, y el Texas

756



mexicano, Nueva México, parte de Sonora y Alta California (mas
de la tercera parte del actual Estados Unidos).™

Ante este avance alguien queda «dentro» y canta: «l am Joa-
quin/ Yo soy Joaquin.../ Fui duefio de la tierra hasta donde veian/
los 0jos...,/ y trabajé en mi tierra/ y di mi sudor y sangre india/ por
el amo espafiol/ que gobernd con tirania sobre hombre y /bestia y
todo lo que él podia pisotear./.../ El terreno era mio (the ground
was mine)».” Y un dia, «nadie supo qué noche desgrefada, / un
rostro frio, de bajo celentéreo, / se hallo en una moneda. Qué
reseco semblante/ se parecio de pronto a un circulo metédlico y
sonoro./ Qué cara seca se vio en circulacion de mano en mano./
Qué seca boca dijo de prontos yo...».’* El dinero, €l fetiche mo-
derno, lo compra todo o todo lo destruye para crecer. Por ello esta
tierra que estaba «bajo el amparo de una Sefiora de Guadalupe en
Caceres de Extremadura y Tepeyac en América» de pronto, «esta
noche, he visto alzarse la Mdquina nuevamente».” Esa invasion
imperial no podia cumplirse sin apoyo interno. Surge asi una ofi-
garguia nacional que usufructia la opresion internacional ;

«Galla, Galla, son los aviones [que bombardean al pueblo
guatcmalteco]..., los aviones... nuestros aliados... que estan
bombardeando... No son los tambores de los indios... Todo lo
contrario, son los aviones de los gringos... — Ja ja ja ja...,
reia la Galla, en la plaza y con ella se sacudia el latigo, yo cref
que cran los tambores y son los aviones... jQué me gustan los
gringos; con sus aviones impusieron silencio a los tambo-
res...! {Ja, ja, ja, indios lamidos, infelices queriendo oponer
tambores de cuero rustico, contra los aviones de guerra Qlti-
mo modelo!».™ Asi se vivio todo el cicle del Estado liberal
neocolonial, el del Sefior «Presidente de la Repiiblica, Be-
nemerito de la Patria, Jefe del Gran Partido Liberal y Protec-
tor de la Juventud Estudiosa».™

Esa dominacion se cumple desde las ciudades y sobre el «inte-
rior», el «sertion:

«Todo lo que hay de civilizado en la ciudad esta bloquea-
do alli, proscripta fuera; y el que osara mostrarse con levita,
por gjemplo, y montado en silla inglesa, atraeria sobre si las



burlas y las agresiones brutales de los campesinos [...]. El
progreso estd sofocado, porque no puede haber progreso sin
la posesion permanente del suelo, sin la ciudad, que es la
que desenvuelve la capacidad industrial del hombrey.®

La ciudad capital es el lugar del comercio: la venta del pueblo
al Imperio. Por ello «la existencia de subterraneos es normal en
las crudades capitalistas, donde los hipdcritas burgueses hacen por
abajo lo que nunca osaran hacer por arriba. Los pasadizos van
desde el palacio de un virrey al dormitorio de una cortesana; des-
deun convento de frailes a un beaterio de monjas; desde la geren-
cia de un Banco a un salén de festiones escandalosos. Esta ciudad
corrupta esta minada de pasadizos como el que les voy a facili-
tar».*! De todo este ciclo simbolico podemos decir lo que le orde-
naba con amor Tocho a su sobrina: « jCierra los ojos!l... —se e
oy6 balbucir, y' fueron sus 0ltimas palabras— [Cierra los ojos...
no veas... espera que tu pais vuelva a ser libre...1» ¥

El tercer ciclo simbalico atraviesa los otros dos, que son de
dominacién. Es el ciclo simbolico de la guerra, mejor, de la revo-
fucion, mejor atn, de la liberacion. «La guerra —me advirtio
él— no es un deporte mas o menos violento ni un sudor 4cido en
las axilas. Entrar en una guerra es entrar en la historiay —dijo
Megafén—.* Claro que, comenzada la guerra, ésta puede tornar-
se equivoea, y hasta fracasar en muchos de los que toman parte
en ella, tal como acontecio con Solis: « Yo pensé una florida pra-
dera al remate de mi camino... y me encontré un pantano. Amigo
mio: hay hechos y hay hombres que no son sino pura hiel... Y esa
hiel va cayendo gota a gota en el alma y todo lo amarga, todo lo
envenena... Luego no le queda mas: o se convierte usted en un
bandido igual a ellos, o desaparece de la escena [...]. La revolu-
cion es el huracan y el hombre que se entrega 4 ¢lla no es ya el
hombre, es la miserable hoja seca arrebatada por el vendavaly
Esta vision pesimista de una revolucién que vuelve a caer en el
«sistema» puede compararsela a la vision comica de las «revolu-
ciones» como golpes de Estado, qué «se llamo después en clave
megafonica El Malambo de los Generales: cada general se ade-
lantaba fieramente hasta el proscenio, hacia sus mudanzas de za-
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pateo folklorico y era substituido por otro general igualmente Co-
reograficon. La realidad de la liberacion esta més alla de esta
interpretacion tragico-comica: «Y ahora/ya no es la palabra/yo/ la
palabra cumplida/ la palabra de toque para empezar el mundo./ y
ahora/ ahora es la palabra /nosotros [...] /nosotros los pobres de la
tierran.* El ciclo simbolico reine en una sola cadena al héroe
liberador, guerrero, popular, porque «nuestro pueble libertd a otros
y no esclavizo ni robd a ninguno. Gand todas las batallas militares,
que nunca fueron de conquista, y perdio territorios en la mesa de
los leguleyos. No cometio ninglin genocidio ni oprimié a hombres
de otro color en la piel 0 en el alma».*” El proceso revolucionario
liberador surge del pueblo pero no siempre regresa a él, porque
«nosotros 10 nos hemos levantado en armas para que un tal
Carranza o un tal Villa lleguen a presidentes de la Republica; noso-
tros peleamos en defensa de los sagrados dervechos del puebloy ®
Ese proceso liberador surge muchas veces espontaneamente, por
situaciones cotidianas de injusticia.

«Las mujeres mayores, que eran también las mas gordas,
como las dueiias de las chicherias, formaron una especie de
primera fila, a la izquierda y derecha de la cabecilla Avanza-
ron hacia la esquina. Se oyeron unos tiros. — ;Nada, nada!
jAvanzo, avanzo!, gritd la cabecilla. —;j Avanzo, avanzo!, repi-
ti6 la multitud de mujeres, —; Avanzo, avanzo! | Avanzo, avan-
zo!, fue ya el grito (nico que se repetia hasta la cola del tu-
multo. El grito corria como una onda en ¢l cuerpo de una
serpienten,®

Pero surge el elemento propiamente agénico, la guerra, el
combatiente, que a veces es usado solo para reprimir:

«— jViva el Coronel!, gritaron. — jEl glorioso regimien-
to! — Contra las cholas, ;jun regimiento?, dijo Valle. — Las
chicheras son peor que hombres, mas que soldados, contestd
¢l Chipro» *

De otra manera, y en otro horizonte simbélico, los mili-
tares «partian de una premisa muy concreta. Es la que usted
dijo: el gjército es previo al pais por lo tanto nosotros [los
militares] podemos situarnos en un plano mas alla de lo in-
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mediato [...]. Si todo se viene abajo, lo Unico que se rescata
S0mos nosotros; por eso tenemos la obligacion de estar pre-
parados para hacernos cargo de todo cuando los elementos tran-
sitorios fracasan {...]. Pero de 1930 [la revolucion militar con-
tra Irigoyen en Argentina)] hasta aqui (1968) nos hemos hecho
cargo de fodo en varias oportunidades [...]. Muchos de noso-
tros parecen olvidar, por lo menos dos cosas: de las funciones
que nos vemos obligados a asumir hasta en sus extremos mas
desagradables, de policia por gjemplo... — Dar lefia, se llamo
es0. — Asi también decta mi padre [...]. En 1930 mi padre y sus
amigos creian que eso era facil y hoy nosotros sabemos que
no es ast... — ;Qué es eso? — Gobernar, mi general».”!

Sin embargo, después de tantos fracasos y frustraciones, esen
este tercer ciclo agonico, de luchas y combates, donde se abre
lentamente el camino de la liberacion: «No renunciéis al dia que
os entregan/ los muertos que lucharon. Cada espiga/ nace de un
grano entregadoja la tierra, /'y como el trigo, el pueblo innumera-
ble junta raices, acumula espigas, / y en la tormenta desencadena-
da/ sube a la claridad del universo».”

§ 62. Limites de la interpretacion dialéctica de la
politica

Politica es tomada en su sentido mas amplio; es toda relacion
cara-a-cara de hermano-hermano. Desde el primitivo clan del pa-
leolitico hasta las formaciones sociales contemporéneas, incluyen-
do todo tipo de relacion hombre-hombre. «Filosefia politica»
significa, por otra parte, el tercer momento de la Antropoldgica
(en este discurso, posterior a la erdtica y pedagogica).”

A los fines de esta obra se trata de una filosofia politica lari-
noamericana. Por ello nos referiremos al pensar filosofico del
«centroy feumpet}-norteamericano en este caso) solo en cuanto
constituya la totalidad ontologica del sistema vigente neocolonial
latinoamericano, punto de partida de la liberacion actual ™

En este paragrafo debemos tratar la cuestion de una ontologia
politica; de la tension entre el Todo y la parte; de lo politico como
el ambito del ejercicio del poder, pero «poder» de un orden esta-
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blecido, vigente, el del «sistemax. El horizonte o la Totalidad poli-
tica comprende todas las mediaciones politicas y sus momentos
estructurales internos, como lo estratégico incluye lo tictico. Se
trata del nivel en el que «el ser es»; y el ser es el fundamento
ontolog,lw del «sistemay politico que ejerce el poder. Serd «nece-
sario penetrar con una mirada en la esencia del fodo, porque aqui,

como en parte alguna, deben ser meditados siempre el todo y la
parte al mismo tiempo».” En este caso la politica es guerra o, de
otro modo, «la guerra es la simple continuacion de la politica con
otros medios».” Es en este hotizonte que se pudo escribir que «el
estado de guerra suspende la moral; despoja a las instituciones y a
las obligaciones eternas su eternidad y, por ello, las arroja en lo
provisorio [...]. La guerra no se sittia solamente como la mayor de
las pruebas de la vida moral. Ella las torna ridiculas. El arte de
prever y de ganar por todos los medios la guerra, la palitica se
impone asi come el e¢jercicio mismo de la razon».”” Desde ya
debemos distinguir entre una politica de fa dominacion, o dialécti-
ca social de alienacion, una anti-politica, y politica de la libera-
cion, o analéctica de la novedad. De lo que tratamos ahora es de
la politica ontolégica o de la dominacién.

En este nivel, como en ningdn otro, se presenta la tan ardua
cuestion metodoldgica de la relacion de las «ciencias socialesy y la
filosofia. En América latina esta relacion es por demds importante
ya que las «ciencias sociales» conocen hoy en nuestro continente
colonial una creatividad insospechada desde hace s6lo un decenio.
Nuestra «filosofia de la liberacion» nace sobre el suelo rico y
abonado del replanteo latinoamericano de las ciencias sociales.
Los estudios, investigaciones y obras son numerosisimos. La so-
ciologia de la dependencia inicia el proceso,” junto a la econo-
mia del subdesarrollo.” Sin embargo, no debe olvidarse que la
historia se adelanto en varios lustros a la «revisién» de la interpre-
tacién que el liberalismo y la oligarquia neocolonial habian hecho
de nuestro pasado.'™ La anfropologia social y cultural, igual-
mente, dan a conocer cada vez mas materiales para definirnos
como cultura distinta.’”! Las ciencias politicas han propuesto hi-
potesis tanto en filosofia del derecho,'” como en teoria del Esta-
do,'™ y en otras de sus diversas ramas. La epistemologia,'** la
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geopolitica,' y la psicologia social,' permiten hoy'a la «filo-
sofia politica» contar con innumerables trabajos cientificos lati-
noamericanos.'?

Pero, por otra parte, no debe olvidarse que el pensar latino-
americano en general, lo mismo que el arte y la accion de los
grandes estadistas, tiene siempre relacion a «lo politico». Dificil
es dintinguir entre una «filosofia politica» propiamente tal (que
por citar un primer ¢aso seria va la Reeleccion de los indios,
aunque todavia europea),'™ de las obras sobre politica latinoame-
ricana.'” Por ello es numerosisima la bibliografia sobre nuestro
tema; bibliografia sobre una «politica existenciab».

La tesis fundamental de la ontologia politica latinoamericana
se formula de la siguiente manera: la Totalidad del «sistemay
politico de nuestras dispersas naciones latinoamericanas, asi
come de América Latina como Totalidad, han sido constituidas
por el «yoy europeo (y por su prolongacion geopolitica del «cen-
tro»). Se trata del Estado de la Totalidad Politica neocolonial, en
crisis, es verdad, pero vigente. El mundo como Totalidad de senti-
do, como horizonte de comprension se abre desde la subjetividad
que se ejerce como «voluntad de dominio», en primer lugar, ma-
nifestada por el Rey absoluto (de Espafia, y con el tiempo por la
burguesia de Inglaterra y Francia), pero participada, en segundo
lugar y como diferencia de la Identidad ontolégica, al conquista-
dor (en las capinilaciones), adelantados, descubridores o simples
piratas o negreros, para terminar por los colonizadores
encomenderos, mercaderes, banqueros, burgueses, etc.'” La To-
talidad ontologico-politica asi constituida dejara paso, después de
la Revolucion inglesa (1688) v francesa (1789), al Estado capita-
lista liberal v, después de la caida de Napoledn (1815), al Estado
«absolutor, en realidad imperial. Las guerras latinoamericanas de
la emancipacién de Espafia concluyen en la constitucion neocolonial
de Estados dependientes (desde mediados del siglo XIX).

Sitomamos al azar una de las constituciones latinoamericanas
de la época del Estado hiberal neocolonial, ' podremos ficilmente
observar la presencia de los mismos momentos constitutivos. Por
ejemplo, el Preambudo de la Constitucion argentina de 1853 se
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inicia con un «Nos, los representantes del pueblo de la Nacién
argentina [...] invocando la proteccién de Dios, fuente de toda
Razon [...],""% no s6lo nos recuerda la constitucion de los Estados
Unidos de 1776,'" sino que nos manifiesta una cierta compren-
sion del ser, una cierta ontologia politica. Desde el horizonte del
Absoluto como Razon, la «razon» del lluminismo, el «nos» es una
subjetividad constituyente en plural (no es ya el «yo» del Rey),
subjetividad de la oligarquia neocolonial, que se autodefine como
«pueblo» (del que se excluye, es evidente, lo marginal, la plebe, los
barbaros, incultos, analfabetos, los que no tienen posesiones, etc.) y
que se identifica con la «nacién». Esta Gltima es el Estado (Nacion),
mientras que el pueblo es el sujeto activo o la totalidad de los ciuda-
danos en cuanto constituyen ¢l orden politico, la «Voluntad gene-
ral» que se mediatiza por sus «representantesy.'"* Esta oligarquia
dominadora, sobre nuestras naciones latinoamericanas (ad intra), y
dependientes, de los Imperios de turno (ad extra), funda un orden
politico que ha comenzado a entrar en crisis desde 1930. Es un
punto de partida ontologico desde donde podra surgir una nueva
meta-fisica politica latinoamericana de la liberacion.

En toda la modernidad (ya que el Estado liberal latinoamericano
es la reproduccion marginal o periférica del Estado del «centro») ha
habido un filésofo que supo expresar de manera acabada la fotali-
dad dominadora del Estado moderno, y es Hegel. Asi como debi-
mos ocuparnos de Freud en la erética o de Rousseau en la pedago-
gica, asi debemos ahora ocuparnos del que culminara su carrera
como profesor en la universidad prusiana de Berlin. Nos importa-
ran principalmente sus obras definitivas (desde la Enciclopedia, 1817,
hasta su Fifosofia del Derecho, 1821, y sus Lecciones universita-
rias, (1818-1831).""% La pregunta, como ante toda ontologia, es la
siguiente: ; Es para Hegel la categoria de Totalidad la ltinia en toda
nterpretacién? Si funda su sistema politico en la Totalidad debe
oprimirse a alguien. ;Quién es el oprimido en la politica hegeliana?
Estas cuestiones nos ocuparéan hasta el fin de este § 62.

En un texto anterior a la fecha que nos hemos propuesto estu-
diar en Hegel, podemos leer en el Sistema de la eticidad (1862)
que «el pueblo es como Totalidad organica (als organische
Totalitdr) la absoluta no diferencia de todas las determinaciones
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de lo practico y lo éticor.''°La comprension de esta férmula de 1a
Juventud devendra clara después de nuestra exégesis, pero, por
ahora, debe admitirse que la categoria de Totalidad es explicita-
mente formulada por Hegel como el tltimo horizonte de com-
prension.''” Lo politico queda definido dentro de una Totalidad
organica, viviente. Estas nociones, sin lugar a dudas, se las debe
a Platén y Aristoteles.''®

El Estagirita, es ya sabido, quiso afirmar contra la expansion de
Alejandro a la «ciudad-estado» (la pélis) como la tinica totalidad
politica:

«La polis es por naturaleza anterior a la familia v a cada
uno de nosotros. El Tado (10 holon) es anterior a la partex., '™

Por otro lado, es «hombre por naturaleza el viviente que
habita en la ciudad (politikon zdon); y por ello quien por na-
turaleza, y no por azar, no vive en la ciudad esta por debajo o
porencima de 1o que es hombre».'™ Es decir, que no son hom-
bres «las naciones de lugares frios, v particularmente las de
Europa, llenas de brio pero deficientes en inteligencia [... ¥}
sin organizacion politica (apolitenta) [...]. Los asiiticos son
inteligentes y hdbiles, pero sin temple moral, por To cual han
estado en continua sujecién y servidumbre. La estirpe
helénica, por su ubicacion geografica [...] es animosa e inte-
ligente; v por esto no s6lo se ha conservado libre, sino que ha
llsgado a la mejor organizacion politica y puede incluso go-
bernar a todos los demasy.'

El ser humano, la Totalidad de la humanidad, el horizonte
antropologico llega hasta los muros de la ciudad; ni los barbaros ni
los orientales son hombres. La helenicidad es el fundamento
ontologico del mundo humano. Es por ello que los helenos tienen
como un «caracter definitorio de la constitucion y de las leyes el
de adiestrar al pueblo para dominar (despdzosi) a sus vecinosy».'”
Todo ello lleva a pensar a Aristoteles que «nuestros aristocratas
[helenos] son bien nacidos no solo entre nosotros, sino en todas
partes (panfajorr);'> en tanto que los barbaros nobles lo son sélo
en su pafs».”** Por liltimo no se debe confundir la polis con la
mera «multitud indiseriminada (#6tyjon pléthos), ya que hay en la
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pdlis muchos esclavos, metecos y extranjeros, pero Gnicamente
los que son parte de la ciudad o sea los miembros propios»,'* son
hombres; es decir, los varones libres helenos, y ni siquiera la mu-
Jer y el niiio griego. La dominacion inferna se enuncia cuando se
dice: «hablemos en primer lugar del sefior y el esclavor.' Lo
mis tremendo de la descripcion no es que «el esclavo es por
naturaleza el que pertenece a otro»,'”” sino que se llegue a decir
que «es, pues, manifiesto que hay algunos que por naturaleza son
libres y otros esclavos y que para éstos es la esclavitud cosa pro-
vechosa y justa».”™ La debilidad de los argumentos que s¢ usan
manifiesta que se trata de una ideologia, de un sofisma que justifi-
ca una opeioén previa adoptada.

El «bien comtin» de la Totalidad politica es el pro-yecto mis-
mo de la pdlis, el fin. Mientras que el «mal comun es la revolu-
cion, la subversion, el cambio,'* Aristételes, como conservador
del orden vigente quiere encontrar el régimen mas duradero, y por
ello propone «la democracia (porque) es mas segura (asfalestéra)
y menos expuesta a la revolucion (astasiastos».* No hay exte-
rioridad ni posible praxis liberadora. La Totalidad politica es natu-
ral, divina, eterna, helénica.

Entre los pensadores de la modernidad europea, Hegel se ins-
pira en su politica, especialmente, en Thomas Hobbes."' El pen-
sador inglés también tiene a la categoria de Totalidad por ultimo

“herizonte de su interpretacién politica. En efecto, el individuo en
la «condicién natural» es un fofum autonomo e independiente.
«El derecho de naturaleza es la libertad que cada hombre tiene de
usar su propio poder como quiera [...]. La condicién del hombre
es una condicion de guerra de todos contra todos, en la cual cada
uno estd gobernando por su propia razén [...]. De aqui se sigue
que, en semejante condicion, cada hombre tiene derecho a hacer
cualquier cosa».*? Sin conexiones las Totalidades individuales son
un caos y en su libertad estriba su debilidad, guerra y muerte. Por
ello acceden al orden politico que es por su parte una Totalidad
inapelable ya que cada parte, en el origen del pacto (Pacth) debid
declarar: «Yo autorizo y transfiero a este hombre [la autoridad] o
asamblea de hombres mi derecho de gobernarme a mi mismo».'*
Investido de poder incondicional, el Estado capitalista (Common-
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Wealth) puede ser definido como «una (onre) persona de cuyos
actos una gran multitud (Mulritude), por pactos mutuos realizados
entre si, ha sido instituida por cada uno como autor, con el objeto
que pueda utilizar la fortaleza y medios de todos como lo juzgue
oportuno para asegurar la paz y defensa comuny.'** El proyecto
ontolégico de un tal Estado funda el sistema politico vigente que
tiene a los que han pactado por centro y fin, pero, al mismo tiem-
po, no tiene ninglin limite fuera de si y se comporta, con respecto
a los otros estados, como en la «condicion natural», es decir,
pudiendo «usar su propio poder [imperial] como quiera». En su
esencia, la racionalidad de la politica hobbesiana puede definirse
como el pacto para no hacer la guerra entre si a fin de que en la
paz del Estado se pueda ganar la guerra contra el enemigo exte-
rior. Al comienzo ese enemigo fue Espaiia, pero con el tiempo
nacio el Imperio inglés, el Common-wealth, «estado por adquisi-
cién [...] que por actos de guerra somete sus enemigos a su volun-
tad, concediéndoles la vida a cambio de esa servidumbre».'* jAmé-
rica Latina sufrira durante casi dos siglos esta politica!

Asi como Hobbes se inspird por la revolucion de Cromwell, de
la misma manera Hegel apoyd la Revolucion francesa. De acuer-
do con la critica actual, Hegel nunca dej6 de venerar a la Revolu-
¢ion francesa y llego a ser hasta un critico de la «Restauraciony y
del Estado prusiano. Pero, como latinoamericanos, poco nos im-
porta este salvataje progresista o revolucionario europeo de Hegel,
porque nuestra critica se dirige hacia un mas alla de la critica euro-
pea actual. Se trata de criticar la Totalidad misma del Estado euro-
peo moderno, capitalista, imperial y, en esto, Hegel se muestra su
mejor resultado ontologico. Ni Weil, ni Ilting o Marcuse pueden
ayudarnos en nuestro camino. Sin embargo, se debe reconocer que,
como en el caso de Freud con respecto a la sexualidad o de Rousseau
con la pedagogica, fue un estricto critico del Estado liberal de /aisser

Jaire (que es el que los imperios propician en la «periferian, por
ejemplo en México, Colombia, Argentina, Brasil, etc.).

Nuestra sospecha seguird el siguiente camino. En primer lugar,
en el interior de la Totalidad politica misma se niega el ser a un
cierto ambito humano, como en Aristoteles, no olvidando que «lo
racional es lo real, y lo real es lo racional»'*®: «L.a multitud (die
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Vielen, hoy pollof) como unidad, o que se entiende por pueblo
«(volk), constituye ciertamente un conjunto, pero s6lo como
conglomerado, como una informe masa cuyo movimiento y ac-
cidn no es sino elemental, irracional (vernunfilos), salvaje y temi-
ble. Cuando se habla de pueblo en relacion a la constitucion, como
totalidad inorganica, se puede prever que se tratard de generalida-
des vagas y de declamaciones vacias».”*’ Es decir, en la Totalidad
politica hay una parte que no posee entidad, que es irracional
irreal, entonces. La dominacién interna queda bien expresada cuan-
do nos dice que «el pueblo, en la medida que esa palabra indica
una fraccion particular del Estado, representa la parte que no sabe
(nicht weiss} lo que quiere. Saber lo que se quiere [...] es el fruto
de un conocimiento profundo y una vision que no es precisamente
funcion del pueblo».'® Veremos mas adelante, ademas, que ese
pueblo, en su sentido negativo y despectivo, vulgar, estd constitui-
do por las clases o estamentos de los agricultores y trabajadores
industriales, que objetivan su fuerza de trabajo en objetos
alienables.

Pero tenemos una segunda sospecha, La Totalidad politica niega
el ser a los pueblos exteriores del «centro». Asi como «los héroes
tienen derecho a fundar los Estados», «que es un derecho fiera
de todo derechor,'™ asi también «las naciones civilizadas ante
otras que no han alcanzade el momento substancial del Estado'#°
[..] las consideran como bérbaras, reconociéndoles en su con-
ciencia un derecho no igual y tratando su independencia como
algo meramente formal»."! Este derecho sobre todo derecho es
el que lleva al estado dominador moderno europeo, «por una dia-
léctica que le es propia, a sobrepasarse; en primer Jugar, tal socie-
dad es llevada a buscar fiera de ella misma, a nuevos consumido-
res, y por ello busca medios para subsistir entre otros pueblos que
le son inferiores en cuanto a los recursos que €l la tiene en exceso,
o, en general, en industriay.'* Aqui Hegel manifiesta claramente
el pacto colonial que los imperios europeos impusieron a sus colo-
nias o sus neocolonias,

Nuestra critica a la politica hegeliana va mds alld que la de
Marx, Rosenzweig o Marcuse, ya que no sélo reconoce en el
Estado de Hegel una Totalidad del sistema politico al servicio de la
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propiedad privada, o del capitalismo, aunque sumamente critica
del Estado liberal o de la monarquia prusiana, sino que descubre
en dicho estado el prototipo de un Estado dominador: condomina-
cion interna (sobre el «pueblon y las clases trabajadoras), condomi-
nacion externa (sobre las colonias o neo-colonias). Pero no es
todo, el estado liberal criticado en Europa, seréd, exactamente, el
que Europa pretenderd exportar a sus mas adelantadas neocolonias.
En América Latina la «sociedad burguesa o civil» (defectuosa y
dependiente) responderd a la definicion de un «estado exterior
(ausserliche)»,'™ estado que se propone en su proyecto nacional
el «asegurar los beneficios de la libertad [...] para todos los habi-
tantes del mundo que quieran habitar en el suelo argentino».'#
jEs evidente que solo vendra la sobrepoblacién europea y a fin de
asegurar las finalidades que Hegel enuncia més arriba!

A partir de estas dos sospechas, de que desde la Totalidad
irrebasable la teoria del estado hegeliana es dominadora hacia dentro
(intranacionalmente) y hacia afuera (internacional, imperial o
colonialmente), despleguemos todos los momentos de su politica.

El punto de partida, el ser en-si de la politica —diriamos— es
«la voluntad libre» o «el espiritu librer.'” Esbozado este punto
de partida se ha vislumbrado todo a Hegel y a la filosofia europea
moderna por excelencia: el [luminismo v su razén dominadora,'#
En efecto, «la voluntad libre» en su origen no es sino «la libertad
vacia»,'" pero, ;de quién en concreto e historicamente? «Conti-
nentes enteros, Africa y Oriente, [y por supuesto América Latina
que no nombral, no han tenido jamas esta idea, pere tampoco los
griegos y romanos».'*® La intencitn geopolitica de Hegel es expli-
cita: «El mundo ha recibido esta idea del cristianismo».'® Pero
téngase cuidado, que para Hegel la realizacién del cristianismo (en
realidad de la «cristiandad», diria Kierkegaard) es el pueblo ger-
mano por la revolucion del lluminismo.”” La «voluntad librey,
horizonte ontolégico originario y fundante de la totalidad de la
politica es la del ego europeo, subjetividad conquistadora,
dominadora e imperial desde el siglo XV—si no vamos hasta el
siglo XI con las Cruzadas—.

¢ Qué es lo que limita, determina, notifica al «espiritu en la
inmediatez de la libertad [...] como querer absolutamente libre
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[...] abstracto y vacion?"! Para el ege sin limites, ontoldgico, del
europeo moderno, para la subjetividad constituyenie originaria, la
relacion primera que puede llenarle de contenido es la relacion
economica hombre-naturaleza.'* En su origen, para el individua-
lismo capitalista, «yo soy como persona una individualidad inme-
diatay.'** Es el «estado de naturaleza» hobbesiano, rousseauniano.
Esa individualidad abstracta se llena de contenide por determina-
ciones abstractas. El ser como la totalidad de la subjetividad mo-
derna indeterminada se presenta como ser-ahi (Dasein) gracias al
«derecho».'™ Es decir, para Hegel y para la Europa burguesa
primero y después capitalista, industrial e imperial (hasta los con-
glomerados actuales internacionales), la primera relacion practica
del hombre es con «la cosa abstracta exteriors,”® con cualquier
cosa como objeto de posesion posible. Por ello, en la posesion de
algo «yo coloco mi voluntad en esta cosa»'*® y con ella «yo me
constituyo como abstractamente exterior».'*” De otra manera, por
la posesion «de» alge dejo de ser una subjetividad abierta, inde-
terminada absoluta (en cuanto absuelta de relaciones finitizantes»)
y devengo posesor «de» un rancho (genitivo objetivo). Es la de-
terminacion primera del hombre burgués europeo, dominador del
indio, africano y asiatico por su afin de riquezas: «En esta tierra
hay mas dafio del que alld han informado —escribia fray Tomas
de Ortiz desde Santa Marta en el siglo XVI—, porque una cosa
es oirlo y otra verlo [...]. Vi que el dios y la administracion que les
ensefian y predican es: ‘Dadme oro, dadme oro [...] y tomando
tizones queman sus casas. Esto hacia el gobernador apeandose en
cada pueblon.”® La posesidn de la cosa (y su universal abstracto
como valor de cambio: el dinero) es la primera determinacion del
hombre burgués.

La pura posesion (Besitz) lleva a la propiedad privada
{Eigenfum) de «la cosa» (genitivo subjetivo) por el que «la cosa
deviene mia, y recibe como su ser substancial, que no tiene en ella
misma, a mi voluntad, como su determinacion y fundamento».'**
El ego moderno europeo constituye como un momento de su
mundo, como un ente dominado, la totalidad de nuestro planeta,
de sus territorios ocupados por la conquista de los bienes acumu-
lados en el «centro», de los indios, mestizos, africanos, asiiticos,
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«barbaros». La «toma de posesiony (Besitznahme)'™ comienza
por el acto corporal de «asir-la-cosa» y se consuma en su «fabri-
cacion»'® o constitucion exterior y auténoma de un pro-ducto'®
en el que el trabajador se objetiva (aliena) y puede por ello vender
(alienar) (y con ello venderse),'® el pro-ducto de su trabajo para
el uso, para el consumo.'®

La individualidad de la posesion privada es superada por el
contrato burgués de los socios del negocio.' El «contrato»
hobbesiano y rousseauniano de carécter preponderantemente po-
litico y guerrero es ahora vertido al nivel puramente econdomico,
comercial, burgués.

La objetividad del derecho en su esencia, «derecho de propie-
dad», obliga a alguien, al sujeto finito y particular, europeo,'* ¢l
que es bueno o malo en la medida que niega su particularidad
aislada, abstracta, para afirmar por su accion la Totalidad del sis-
fema. La «amoralidad» del acto es afirmacion del pro-yecto de
dominacion del «centrow;'®” pero no es nuestro tema sino acci-
dentalmente."** 'Y bien, cuando la objetividad del derecho europeo
moderno es vivido no ya como obligacién o deber sino como
«segunda naturaleza» como habito, por costumbre, pasamos a la
conciliacion del ethos burgués propiamente dicho, ethos posesor,
conquistador, dominador, imperial.'*”

El momento inmediato o primero de dicho éthos es la familia
burguesa. «Por la propiedad privada de la familia como persona
anica [...] los diversos miembros que la constituyen se encuentran
en relacion con esta propiedad privada como lucro, trabajo y pre-
vision, adquiriendo asi un interés habitual (sirtliches)»." La fa-
milia, por su parte, es como una parte funcional de un todo que ne
adquiere todavia suficiente unidad: la sociedad civil, burguesa o el
estado fiberal '

La sociedad burguesa, el estado del laissere faire anteriora la
Restauracion napoleonica o el pacto hobbesiano en primera ins-
tancia, tiene demasiadas contradicciones en su seno y no logra
una adecuada unidad. Por ello su «substancia deviene una simple
correlacion universal [abstracta], mediacion, entre los extremos
autonomos y sus intereses particulares [opuestos]; la Totalidad de
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esas relaciones [...] es el estado como Sociedad burguesa o como
estado exterior».'”* Asi surgen los diversos momentos opuestos
del erhos de la sociedad burguesa.

El estado liberal no logra superar, y por ello permite, la plurali-
dad irresuelta y opuesta de diversos ethos en pugna; es un estado
dividido, «atomistico». Nos ocuparemos en el § 64 de la impor-
tante relacion entre necesidad-satisfaccion, division del trabajo y
productos comunes, clases sociales, por ello no la trataremos aqui;
peto no podemos dejar de indicar que para Hegel la totalidad del
orden juridico o legal del Estado liberal es un «derecho formal
[...], positivo [...], con obligatoriedad exterior»,'”™ y, por ultimo,
en vista de la seguridad de la propiedad privada o del interés de
cada uno, El estado liberal es ciego™ con respecto a la totalidad
del sistema donde se encuentra embarcado. Para nosetros, lo que
tiene importancia es que es dicho estado el exportado por Europa
a las neocolonias o Estados «independientes» periféricos (los de
América Latina en el siglo XIX y los africanos y asia- ticos en el
siglo XX). Veamos esto mas detenidamente.,

El estado liberal o la sociedad burguesa estd a medio camino:
defiende los derechos individuales y sus libertades pero dentro de
una cierta universalidad. Este equivoco exige, como logica nece-
saria y resultado inevitable, que sea un estado poficiaco, que tiene
el poder como control y dominio interno. La contradiccion esen-
cial es la siguiente: «Si la sociedad burguesa se encuentra en un
estado de actividad sin impedimentos, se la puede concebir como
intrinsecamente destinada a un progreso continuo en la poblacion
e industria. Por la universalizacion de las relaciones entre los hom-
bres —dice ahora genialmente Hegel—, que se manifiesta por [la
universalidad de] las necesidades y los medios que las satisfacen,
aumenta por una parte la acumulacion de riquezas (Anhdufung
der Reichtiimer), pues esta doble universalidad produce mayores
ganancias; pero, por otra parte, por la division y delimitacion del
trabajo especializado, aumenta también la dependencia
(Abnangigkeit) y la miseria de la clase atada al trabajo [manual],
aumentando asi la incapacidad de sentir y gozar de sus facultades,
especialmente de los beneficios espirituales de la sociedad burgue-
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san.'” {Hegel ha descubierto la contradiccion principal del capita-
lismo con profética anticipacion!

Quiere decir que el sistema industrial en el Estado capitalista
liberal produce «una gran masa (Masse) que desciende a un mini-
mo de subsistencia [...] (v) que pierde el sentimiento del derecho,
de la legitimidad y de su propio trabajo; se asiste asi a la forma-
ci6n de un plebeyaje (Pébels)»,'™ pero «si se impusiera a la clase
tica (reicheren Klasse) la carga directa de sustentar a la masa
reducida a la miseria [ ...] 0 bien por medio de la propiedad publica
(ricos hospitales, fundaciones, monasterios), dandoles directamente
los medios de subsistencia, siendo asegurada la vida de los misera-
bles sin que tuvieran que recurrir al trabajo, todo esto seria con-
trario al principio de la sociedad burguesa, al sentimiento indivi-
dualista de independencia y de honor».'”

A la sociedad burguesa, entonces, le es esencial la oposicion
entre clases ricas, cada vez mds ricas, y clases pobres cada vez
mas pobres. ;Cudl es la solucion europea, y por ello hegeliana, a
dicha contradiceion? La respuesta es clara y por demas indicativa:
Enprimer lugar, efectivamente, «la prevision policial (polizeiliche
Vorsorge) comienza por realizar y proteger lo que es universal en
la particularidad de la sociedad civil», " es decir, cuando los sin
propiedad o la plebe (el humpen) se lanza contra los ricos es nece-
sario conservar el orden, ya que «en la medida en que la voluntad
particular existe todavia... [es necesario] el poder universal para
asegurar un orden exterior».'™ La «coaccion policial» lucha con-
tra «la violacion de la propiedad y de las personas»,'™ pero, enel
fondo es una solucion insuficiente.

La otra solucion consiste, no como en «Escocia, que dejaa los
pobres librados a su suerte y los hace depender de la limosna
plblica»," sino en la exportacién de poblacién obrera y de pro-
ductos alas colonias. '™ Para Hegel, entonces, se supera la contra-
diccion en el Estado europeo por la conquista y colonizacion de la
«periferian. Pero es mas, Hegel aun prevé la oportunidad de fun-
dar el Estado liberal en las colonias que deberan independizarse de
las metropolis. Esta «exportaciony» del Estado liberal a las
neocolonias emancipadas es como una condicién de posibilidad
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de la constitucion del Estado absoluto, el Estado moderno euro-
peo, habiendo superado las contradicciones del estado Externo de
la sociedad burguesa. Hegel describe asi el «modelo» del Estado
imperialista propiamente dicho.

En efecto, al referirse Hegel al mundo «periférico» al que en-
cuentra ain «fisicamente inmaduro» (1),'* se detiene en los Esta-
dos Unidos de Norteameérica, prototipo del estado neocolonial a
comienzos del siglo XIX, del que dice que «Inglaterra se ha dado
cuenta de que América le s mas ttil (midzlicher) como libre que
como dependiente».™ Hegel se muestra una vez mds con ex-
traordinaria prevision politica, ya que pensaba que «la liberacion
(Befreifung} de las colonias se manifiesta como el mayor beneficio
para la metropoli asi como la liberacion de los esclavos es el mejor
beneficio para el sefior»,'® es decir, por la emancipacién nacional
las colonias pasan a un estado neocolonial mas provechose para
Europa, lo que le permitira superarse como Estado absoluto (cuyo
mejor ejemplo no es Prusia sino Inglaterra, el imperio europeo
mas real de su tiempo). La Federacion norteamericana ha organi-
zado un estado con «una constitucion republicana»,' que tiene
por fin «proteger la propiedad privada (Eigentam) [...], y favore-
cer al individuo particular en lo tocante al lucro y beneficio; se
trata de la preponderancia del interés privado, que atiende a lo
comun sélo con el objete de obtener una satisfaccion particu-
lars.'® Pero en el estado neocolonial, «en Norteamérica, en lo
que hace referencia a lo politico, el fin comun todavia no se
establece firmemente para-si y no se da la necesidad [como en
Europa] de un orden estable, pues un estado real y un gobierno
estatal real se origina tinicamente cuando hay diferencias de clases
sociales, y cuando la riqueza y la pobreza se hacen notables y
tiene lugar una situacion tal, que una gran multitud no puede satis-
facer sus necesidades segun el modo acostumbrado».'*® Es decir,
en Europa se pasa al estado absoluto gracias a las contradicciones
de la sociedad burguesa, mientras que en los estados neocoloniales
no pueden producirse a tal punto dichas contradicciones, por lo
que, en el mejor de los casos, llegaran al estado exterior de la
sociedad civil, pero no al «estado orgdnico».'” Nuestra sospecha
inicial queda verificada: Hegel critica el estado liberal externo en
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Europa pero lo afirma para las colonias, lo que, por otra parte, le
permite a la sociedad burguesa europea tener un estado absoluto.

El estado policial, que controla desde una relativa universali-
dad (que no es sino el proyecto de la clase rica que se impone a la
Totalidad de la sociedad) a las clases miserables, supera sus con-
tradicciones en el estado europeo-absoluto. Lo que se olvida de
indicar es que sus oposiciones internas son superadas porque se
ha exportado el conflicto a los estados «liberados» neocoloniales
de la periferia. Es mds, la existencia del estado metropolitano eu-
ropeo (el inglés preponderante en el siglo XX, como ¢l espafiol lo
fuera en el siglo XVI) s6lo puede darse por la existencia del estado
neocolonial dependiente. Esto ya no lo vio Hegel; tampoco 1o
veran los socialistas utopicos ni los posthegelianos. Esa es la tarea
de la meta-fisica politica de la periferia.

Antes de pasar al tema, recordemos como conclusion la defini-
cion del estado imperial europeo.'™ Si el estado liberal era ciego el
«estado [propiamente dicho| es la substancia ética autocons-
cienten.'”

La constitucion interna del «estado moderno»™ no nos im-
porta a los fines de este trabajo, pero lo que no puede olvidarse es
que es frecuentemente definido como Totalidad (Totalitdit).'" En
cambio, la relacion internacional entre los estados tiene para noso-
tros esencial importancia, porque permitira aclarar la posicion
ontoldgica politica de Hegel. En efecto, siendo soberanos los esta-
dos y no pudiendo ser sus relaciones sino formales o externas,'
«por ende, existe una lucha continua entre ellos [...]. Como se
hallan en un estado natural, actian de acuerdo con la violencia,
sustentande y procurando su derecho a través del propio poder,
debiendo entablar necesariamente la guerra».'”* Desde esta pers-
pectiva, la del «centro», que nada tiene que ver con la de la «peri-
ferian, un tedrico aleman de la época dice igualmente que «la
guerra no es simplemente un acto politico, sino un verdadero
instrumento politico, una continuacion de las relaciones politicas,
una gestion de las mismas con otros medios. Queda sélo como
exclusivo de la guerra la peculiar naturaleza de sus medios» "
Hegel le dard a la guerra imperial su fundamento ontologico politi-
co. Veamos como. |

774



Los estados capitalistas modernos europeos, habiendo superado
sus contradiceiones internas, se ocuparan de los estados «liberalesy
perifericos a fin de «ser en ellos los misioneros de la civilizacidn en
todo el mundoxs.'"” Se trataria de un fin desinteresado, sublime,
espiritual. Desde este punto de vista no debemos olvidar que el
estado «es el poder absoluto en la tierran,'"® y cuando es un estado
maderno europeo (principalmente el inglés, austriaco o alemén) se
transforma en el portador del «Espiritu universal»'’: «contra el
querer absoluto [del estado absoluto] el querer del espiritu de otros
pueblos particulares no tiene derecho (rechilos); el pueblo en cues-
tion es el dominador del mundo (weltbeherrschende). ™

Esta ontologia de la dominacion justifica la expansion conguis-
tadora de todos los imperios. Los espafioles ocuparon los reinos
indios por un sublime motivo: la evangelizacion; los norteamerica-
nos ocuparon Texas, Nueva México, Sonora y California por otro
motivo «racional»: the manifest destiny. Toda opresion tiene su
ideologia, pero todo comienza cuando se sitlia al Otro como el no-
ser; al reducirselo a la ser- vidumbre se le pretende ain entregar el
«don» de la civilizacion, el ser. La mediacion para tan magna
larea es siempre, e inevitablemente: la guerra. En efecto, y en
primer lugar, «los pueblos que no quieren soportar o que temen la
soberania interior [del estado de guerra] son conquistados por otros
[...]. Su libertad ha muerto por miedo a morir».”! Fn contraposi-
cion al pueblo conguistado surge en los imperios «la clase [social]
de la valentia (Stand der Tapferkeit)» que es la que afirma «la
individualidad del estado como conducta substancial del Todo v,
por consecuencia, como deber universal».** ;Qué es esto sino la
apologia de Napoledn dominador de Europa, de Cortés y Pizarro
conquistadores y opresores de mexicanos e incas, de los mariners
que desembarcan en Santo Domingo? (El Uehermensch de
Nietzsche no es acaso la ultima réplica del héroe hegeliano?
¢Hitler, no es también su prolongacioén, en una interpretacion a
partir de una opcién fascista? Sin embargo, es también posible
una interpretacion liberadora, pero para ello se deben redefinir
meta-fisicamente todas las categorias politico-interpretativas. Esta
es la tarea del préximo paragrafo.
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§ 63. Descripcién meta-fisica de la politica”

La ontologia politica europeo-burguesa es, por tiltimo, impe-
rial, capitalista, dominadora, La politica de la periferia, de las na-
ciones oprimidas, del «pueblo», de las clases trabajadoras, es una
politica de la liberacion; politica que parte del ambito meta-fisico,
real, de la Alteridad antropolégica en el nivel social (no ya el erdti-
co o pedagdgico). Se trata de la superacion de la Totalidad politica
desde la exterioridad de donde proviene la protesta, interpelacion
y rebelion politico-social.*” En resumen, hay dos politicas: 1a po-
litica del sistema capitalista, cuya racionalidad es mantener la domi-
nacion; la antipolitica o politica escatologica cuya «nueva» racio-
nalidad es el saber formular practicamente, realizar el camino y la
con-struceion del-orden nueve en la justicia.

Lo meta-fisico, lo que estd mdas alla del ser y del horizonte del
mundo politico, de la ecumene (germano-europea) es «lo que no
tiene lugar» (del griego: ouk-tapos), utopico. Ameérica Latina fue
lautopia en el origen de la europeidad, ya que «fuera del Africay
Europa, hay [solo] el Asia».*" Es decir, la geopolitica europea
medieval proponia una trinidad continental. Entre Europa y Afri-
ca esta el Mediterraneo. Entre Europa-Africa y el Asia por el este
esta Turquia, El Mar Negro y el Mar Rojo. Entre Asia y Europa-
Africa por el oeste esté el Atlantico. América esta simplemente
«fuera del orden» ** tuera del ser, sin lugar (rdpos). Lo interesan-
te es que de su utopia geogrdfica se pasa después a la utopia
histérico-politica, primero en la conciencia europea (como arran-
que de un movimiento propiamente moderno: las utopias (de los
siglos XVI a XVIII), para pasar a la critica utopico-social de la
Europa burguesa; critica que llegard a Latinoamérica en el siglo
XIX, para confundirse con su utdpica realidad (otra que la reali-
dad europea por india, colonial, neocolonial y periférica). La meta-
fisica posicion de la realidad latinoamericana como exterioridad o

" Desde este parrafo y hasta el fin del capitulo, la reflexion queda profunda-
mente marcada por ¢l populismao peronista. Sino lo corregimos es porque signifi-
¢6 un momento real del pensar en Argentina en 1973-1974,
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Alteridad politica es lo que bosquejaremos en este paragrafo, como
pasado-presente; en el § 65 veremos su constitucién como pros-
peccion o futuro vigente. Desde ya, repitiendo y anticipando,
América Latina es «el Otro», el pobre; un continente socio-cultu-
ral tenido por barbaro, no-ser, nada, parte del pueblo mundial de
la «periferian dependiente y dominada; utopia interpelante, pro-
vocante como clases oprimidas o como marginalidad social.

63.1. La «nacion» oprimida como «pueblo»

En una meta-fisica de la espacialidad o exterioridad espacial
(de otra manera: alteridad geopolitica) es América Latina, la Amé-
rica pobre, y en especial sus paises més oprimidos, el no-ser geo-
grafico. La irrupcién de la exterioridad geopolitica es la revolucion
de la liberaciém nacional (sea la de la «patria grande», América
Latina; sea la de la «patria chica», cada nacién latinoamericana).
Hay entonces una exterioridad del capitalismo internacional (la
«periferia» no-es), pero hay igualmente una exterioridad latinoa-
mericana (ciertas naciones no expansivas y mas pobres no-son), y
alin una exterioridad nacional (ciertas reg:ones de cada una de las
naciones latinoamericanas sufren la opresion de otras; de las capi-
tales, las zonas ricas, industriales, superpobladas). Se trata de una
wextraterritorialidad» o simplemente de «utopias geograficas».?®
«Utdpicos» son los hdrbaros para el conquistador: son los infie-

les, los a civilizar, el no-ser ontolégico. Las Totalidades politicas
“han tenido sus tedricos, ontdlogos de la dominacion. Asi Inglate-
rra, desde la era del Imperialismo (que debe situarse desde 1870
aproximadamente),""” tiene un clasico en geopolitica: Nalford
Mackinder (1861-1947). Este dicto el 23 de enero de 1904 una
conferencia en Londres donde expuso lo esencial de su doctrina:
Eurasia tiene el «corazon del mundo» (Heariland) que es Rusia,
desde alli se domina China, India, el Mundo arabe, Europa, El
Imperio britanico, para poder continuar en el dominio mundial,
debe situar por mar ese «corazon» y debe dividirlo; no puede
permitir entonces que se realice la unidad de Rusia- Alemania.*®
Esta fue exactamente la doctrina del geopolitico aleman Karl
Haushofer que, expresada en 1924 en su obra Geepolitica del
Océano Pacifice, triunfa en el pacto ruso-germanico de 19392
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Algo antes surgi6 el gran geopolitico norteamericano Alfred
Thayer Mahan (1840-1914), quien formula la doctrina del «poder
maritimo», EE.UU., entre el Pacifico y el Atlantico, debe domi-
nar los mares y unirlos en Panama. El «centro» del mundo son
los territorios continentales de los EE.UU. mismos, pero sus fron-
teras son los mares del mundo bajo el dominio de Inglaterra, toda-
via. Habra que esperar hasta la Segunda Guerra mundial para que
Nicholas Spykman, en 1942, publique su obra Estados Unidos
frente al mundo, donde se formula explicitamente una teoria poli-
tico imperial dominadora de los Estados Unidos. No debe olvidar-
se que si en Brasil la tradicion geopolitica es antigua —ya en 1937
Mario Travassos publico su Projegao continental do Brasil—, los
que gobiernan dicho pais desde 1964, el grupo de «la Sorbonney,
tienen como maestro un geopolitico spykmaniano: Golbery do
Conto e Silva, autor de la obra Geopolitica do Brasil.”'® Bste
militar piensa que el mundo se encuentra dividido por una «fron-
tera ideologica»: de un lado, la civilizacion occidental y cristiana
cuyo lider es Estados Unidos; de otro, el oriente comunista, bajo
el poder Ruso. Por ello Brasil, en un «canje leal (barganha leal)»,
negocia con Estados Unidos una alianza bilateral, «ya que si la
geografia atribuy6 a la costa brasilefia y a su promontorio nordestino
un casi monopolio de dominio en el Atlantico Sur, ese monopolio
es brasilefion,*'! teniendo en cuenta que hay dos tipos de estados,
los dominadores, y «las naciones pequefias que se ven, de la no-
che a la manana, reducidas a la condicién humilde de estados
pigmeos|...], Estados-barones rodeados de satélites y vasallos».”'”

Desde el «espacion’”’ politico, el lugar, territorio o &mbito geo-
grafico no es una pura extension fisica ni siquiera existencial (te-
niendo un «sentide»). El «espacio» politico es una multitud de
tensiones que luchan por el control, el poder, la dominacién de un
cierto ambito bajo el Imperio de una voluntad organica, Cuando
un estado auténomo estructura una Totalidad espacial con libertad
real, dicho mundo es geopoliticamente «centroy. Todos los «es-
pacios» que penden y se definen por ese centro son periféricos e
incluidos por su «frontera».?'* Ontologicamente la frontera es el
horizonte del mundo: abarcar, dominar, poseer como horizonte
una frontera es la com-prension politica del ser. El que tiene
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dentro de dichas fronteras el poder, al menos el control, la posibi-
lidad de manipular los entes comprendidos, es un «yo» constitu-
yente, es el que ontologicamente es.

Historicamente podriamos decir que la primera guerra mundial
(1914-1918) permitio, por una parte, la revolucion rusa que hizo
pasar una parte periférica de Europa blanca al primer plano de las
relaciones geopoliticas (la revolucion rusa de Lenin en 1917). Pero,
al mismo tiempo, fue el comienzo del despertar de la conciencia de
la periferia colonial o neocolonial propiamente tal. La «periferia»
no-es, porque simplemente vale como enfe, cosa, insirumento do-
minado. La toma de conciencia de su exterioridad es la irrupcion
positiva de su posicion meta-fisica: el Otro que pro-voca. Asi, por
ejemplo, por la caida del Imperio turco, surge en la nueva Turquia
Kemal Ataturk. El 28 de enero de 1920 la camara de diputados en
Ankara vota el «Pacto nacional». Se trata de la emancipacion
neocolonial de un estado nacionalista «modernizante».””® Los tur-
cos perdieron todo aprecio por las potencias centrales, partieron de
la «voz del pueblon, en especial agricultores y trabajadores. Kemal
fundd un «Partido del Pueblon.”"® Después de la Segunda Guerra
mundial (1939-1945), signieron este camine populista, Nasser en
Egipto, quien nacionalizé el Canal de Suez el 26 de julio de 1956,
Ben-Bela y H. Boumedien en Argelia. De este proceso surge el
pensamiento de Frantz Fanon, en su obra Los condenados de la
fierra,”"’ es decir, de la penfena del mundo. Es en este tiempo que
emerge ¢l Africa negra, y por ello Sekou Touré dice que «no hay
lugar, fuera de ese combate tinico [por la liberacion nacional], ni
para el artista ni1 para el intelectual que no esté comprometido y
totalmente movilizado con el pueblo en el gran combate del Africa y
de la humanidad que sufre».*'® En esa lucha aparece Patricio
Lumumba, de Zaire, quien exclama: «Ellos creen en mi; para mu-
chos yo soy una especie de profeta [...}. Yo moriria por ¢l pueblo, v
para ellos no me habria ido, porque yo soy con ellos desde siem-
pre».”"” En la misma linea, nacional y popular, debe situarse el
proceso de la India con Mahatma Gandhi o de un Sukar- no en el
Sudeste asiatico. El proceso Chino, sin embargo, es muy diverso.

China, de colonia inglesa, llegd a constituir una republica de-
mocratico-liberal. La ocupacidn japonesa cred la coyuntura favo-
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rable para que Mao Tse-tung produjera una revolucion de libera-
cion nacional y social, rompiendo no sélo la dependencia con el
Japon, sine igualmente con Rusia y Estados Unidos. El pensa-
miento de Mao se retine en puntos esenciales con los movimien-
tos ya indicados: «Todos los hombres han de morir, pero la muer-
te puede tener distintos sentidos [...]. Morir por los intereses del
pueblo tiene mas peso que la montana Taishan».™" Pero se sepa-
ra igualmente en mucho del populismo: «La Turquia kemalista
tuvo finalmente que entregarse en brazos del imperialismo anglo-
francés y se ha convertido poco a poco en una semicolonia y en
parte del reaccionario mundo imperialista».”' Es interesante ano-
tar que Mao, quien se vuelve contra la derecha, igualmente se
vuelve contra la extrema izquierda que «predican la llamada teoria
de una sola revolucion [...]. No somos utopistas y no podemos
apartarnos de las condiciones reales que enfrentamos [...]. No
comprenden que la revolucion se divide en etapas: que sélo se
puede pasar a la segunda etapa luego de cumplida la primera y que
es imposible hacerlo todo de un solo golpe».?* La primera revolu-
cion es nacional; la nueva democracia organizada contra el impe-
rialismo en el pacto nacional que incluye la burguesia nacional. La
segunda revolucion es la propiamente socialista, dirigida por obre-
ros y campesinos.”* Cumplida la segunda etapa en China no ha
habido retorno a la dependencia; es decir, se evité la contrarrevo-
lucién. En esa misma linea debe situarse en el Sudeste asiatico la
figura de Ho Chi Minh,?*

Ahora podemos retomar para meditar el esguema 19 (Cfr. en
esta &tica, volumen I1), y centrarnos sobre América Latina. Las
«fronteras» agresivo-dominadoras del «centro» provienen del norte
(1. Estados Unidos, I1. Europa, III. Japén). El hemisferio norte
capitalista es un hemisferio condinental y en él se encuentra el
poder politico mundial. El hemisferio sur, en cambio, es oceanico.
De ello se concluye que geo-politicamente América Latina es como
una isfo: su destino esta hacia el exterior en su navegacion mariti-
ma o aérea. Hacia el sur de esa frontera se situa el no-ser, la
barbarie, el subdesarrollo, los Estados «exterioresy, ciegos, utili-
zables; la mano de obra, la materia prima. Sin embargo, esa Amé-
rica latina insular estd ahi presente, como la roca de la costa que
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sigue bravia de pie ante las olas. Se hace presente pro-vocando
siempre. Como #s/a, por mar o aire, América Latina debe conec-
tarse con sus iguales: 4. China, 5. India, 6. Sudeste asiatico, 7.
Mundo drabe, 8. Africa negra. Nuestro destino se juega alli.

Desde las revueltas indias coloniales, y las luchas populares de
los curas Hidalgo y Morelos, a iravés del estado liberal neocolonial,
se moviliza el pueblo y aparecen movimientos como la Revolu-
cién mexicana (1910). A los Pancho Villa y Emiliano Zapata suce-
den los Madero, Obregdn, Calles, para con Lazaro Cardenas (1934-
1940) alcanzar su maxima popularidad y en 1945 terminar por
caer bajo una velada, pero férrea, dependencia norteamericana.
La contrarrevolucion como un fantasma vuelve a totalizar a la
Alteridad que queria crecer. De la misma manera el APRA (Alian-
za Popular Revolucionaria Americana), de Haya de la Torre en el
Pert, propuso, como la Revolucion mexicana, que las riquezas
serian socializadas, las tierras trabajadas coaperativamente y el
indio emancipado. Aparecié en 1926 con un gran empuje
antiimperialista, pero desde 1943 nuevamente la contrarrevolu-
cion absorbe el movimiento y comienza a reconciliarse con los
Estados Unidos. Algo con Manuel Odria (1948-1959), pero en
especial con la Revolucion de 1968 de Juan Velasco Alvarado, el
Pert vuelve a presentar una posicion nacional, pero al fin refor-
mista.”” En Colombia, después de la muerte de Jorge Eliecer Gaitan
(19487 el gobierno del General Rojas Pinilla s¢ define igualmen-
te por un cierto nacienalismo; la ANAPQ, que desaparece des-
pués, €s un papulismo en parte traicionado.

- De la misma manera pueden recordarse movimientos encabe-
zados por Gonzalez Videla en Chile, Paz Estenssoro en Bolivia,
Velasco [barra en Ecuador, y tantos otros en América Central, tal
como Omar Torrijos,**” 0 en el Caribe.

En Argentina el voto popular llevd a Hipélito Irigoyen al go-
biemo en 1918; la contrarrevolucién de 1930 postergd el movi-
miento popular. El 17 de octubre de 1945 el pueblo obrero y
lumpen del gran Buenos Aires impuso a Juan Domingo Peron.
Fue un gobierno nacionalista y populista; supo oponerse a los Es-
tados Unidos con la consigna «Braden o Perony, siendo ¢l prime-
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ro el Embajador de los EE.UU. en Argentina. Su caida en 1955 se
debe al agotarse del modelo populista. Un posible contrato petro-
lero con compaiias norteamericanas mostraron que el Imperialis-
mo no necesitaba mas del populismo. En el exilio escribia en 1968
que «como Mao encabeza el Asia, Nasser el Africa[...] y la lucha
de Castro en Latinoamérica,” millones de hombres de todas las
latitudes Juchan en la actualidad por su liberacion y la de sus pa-
trias».”® En América Latina, sin embargo, «con el j Jjuego del do-
minio de Estados Unidos, nadie duda ya en estos tiempos que el
Imperialismo norteamericano ha tomado el mando del
anglosajonismon.”® Pero, geopoliticamente debe tenerse en cuenta
que «Estados Unidos ha dejado de ser el polo hegemonico del mun-
do. Junto a ellos, ptros centros de poder emergen con potencial mas
0 menos comparable: Europa unida, China y Japony».”' Por ello,

serd necesario una politica equidistante y de equilibrio. Al mismo
tiempo, debe desconfiarse de «la ALALC, que ha sido creada porel
imperialismo para obstaculizar la integracion [latinoamericana]»,
o de «la OEA, que ha sido y sigue siendo un organismo continental
que ha servido en gran medida a los fines de penetracion imperialis-
fa».** Este plan de Liberacidn nacional se apoya en un pacto de la
burguesia nacional (CGE) y del sindicalismo (CGT) dentro de la
unidad nacional; se trata otra vez del populismo.

El caso de Fidel Castro en Cuba, desde 1959 hasta el presente,
es en cambio un ejemplo de nacionalismo popular que hace la
segunda revolucion, socialista entonces, con una dialéctica muy
latinoamericana.** Lo mismo intentd Allende. En su «Discurso
de la victoria» exclamaba que, de dicho triunfo, el «jprincipal actor
es el pueblo de Chile, aqui congregado!»,™ y poco después expli-
caba que «ya es tiempo de decir que nosotros los pueblos subdesa-
rrollados fracasamos en la historia. Fuimos colonias en la civiliza-
cion agrario-mercantil. Somos apenas naciones neocoloniales en la
civilizacion urbano-industrial. Y en la nueva civilizacion que emerge,
amenaza de continuar nuestra dependencia».”*

De la misma manera Brasil tuvo su Getulio Vargas, quien go-
berno de 1930 al 1943 y después de 1951 hasta su muerte en
1954, expresion del nacionalismo populista brasilefio. Juscelino
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Kubitsche, en cambio, implanté una linea desarrollista desde 1956,
al igual que Janio Quadros y Goulart hasta el golpe de 1964.

En 1962 es nombrado Thomas Mann secretario adjunto para
Asuntos Panamericanos; ¢l 6 de enero de 1963 un plesbicito
abrumador devuelve a Goulart el gjecutivo; el 31 de marzo de 1964,
el grupo de «la Sorbonne», spykmanianos dirigidos por Golbery,
toma el poder en el intento mas importante, coherente, recolonizador
o contrarrevolucionario que nunca se haya dado en América Latina.
A esto, afios después, debemos agregar el «Informe Rockefellers
cuando dice que «hay una tendencia en Estados Unidos a identifi-
car a la policia de las otras repiblicas americanas con la accién y
represion politicas, mas que con la seguridad»®” del continente. El
gobierno militar neofascista de Castelo Blanco es el primer eslabdn.
Siguen después ¢l golpe militar en Uruguay; el de Bolivia que depo-
ne a Torres e impone a Banzer; el de Chile en 1973 que derroca a
Allende ¢ inviste a Pinochet, por dar ¢jemplos del Cono sur. Se
deberian recordar antes las intervenciones de los smariners en Santo
Domingo y en el Caribe y América Central. Se trata de un «plan de
penetracion imperialista en Iberoaméricax,**® la recolonizacion en
la era de las empresas transnacionales, El dilema debe entonces
definirse asi: liberacion popular nacional o regresion a la dependen-
cia. {No hay otra posibilidad!

De todas maneras hemos podido ver una constante en todos
los movimientos de Jos paises periféricos. Dichos movimientos se
refieren a un momento de exterioridad meta-fisica, «mas alla» del
orden y de la frontera imperial: el puebio como totalidad nacional,
como nacién que tiene una historia exterior. Marginalidad politica
internacional.

63.2. Las «clases oprimidas» como «puebloy

En segundo lugar, en una meta-fisica social o de exterioridad
vertical, el no-ser politico son las clases oprimidas. En este caso,
la Totalidad de la nacidn, como Estado dependiente, se escinde
y excluye del ser al pobre, a los que no poseen las posibilidades
para cumplir el proyecto vigente del Estado nacional. Claro es
que la dependencia imperial viene a estructurar en parte la de-
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pendencia social interna, pero se trata de niveles de exterioridad
politica diversos.

Las utopias socio-politicas de los oprimidos tienen también su
tradicidn; son las utopias de la marginalidad, del fumpen, del pue-
blo (pero ahora con significacion nueva). En el pensamiento indo-
europeo solo «los mejores» (aristol, en griego) tienen la divina
felicidad: entre los arios, los brahamanes, entre los griegos, los
sofoi: Al mismo tiempo los despreciados de los dioses son los
«pariasy, los «mds» (multitud popular). Por el contrario, en el
pensamiento semita y en especial en el judeo-cristianismo,” se
descubre la categoria de Alteridad politico-social que en hebreo
se dice anavim («pobrew). En este caso ¢l mas perfecto es el que
se identifica con el esclavo, ¢l siervo, ¢l oprimido™”;»En su dolor
mi Siervo justo liberara a la mudtitud (rabim) v sus crimenes los
cargara sobre si [...] y siendo contado entre los malechores ha
cargado la culpa de la mudtitud ¢ intercedido por los delincuen-
tes».**! En este caso se dice «bienaventurados los pobres», la
multitud, los parias. Se trata de una subversion ético-politica de
todo sistema posible. La multitud, la plebe, el /umpen queda
categorizado como pueblo,” que nada tiene que ver con pdlis
(en el sentido aristotélico) o Estado (en el sentido hegeliano), y
que se distingue de los estratos dominadores, aristocraticos y mi-
norias ilustradas.” En esta misma linea el cristianismo primitivo
abrio toda una tradicion, ya que se lee en las Actas de fos apdsio-
les que «todos los creyentes vivian unidos y compartian todo
cuanto tenian. Vendian sus bienes y propiedades y se repartian de
acuerdo a lo que cada uno de ellos necesitaba» **

En la cristiandad bizantina fueron los monjes cenobiticos (los
que vivian en comunidades) los que defendieron la puesta en co-
mun de los bienes, y por ello Basilio de Cesarea recuerda que «la
comunidad de bienes es una norma de existencia mas adecuada
que la propiedad pri- vada, y l1a sola conforme a la naturalezay >*

" Estas lineas escritas en 1974 en la Argentina populista eran el comienzo del
camino critico gue escindird a la «filosofia de la liberacién» en derecha {pueblo-
nacidn) e izquierda (pueblo-clases oprimidas).
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En el mismo sentido Tomas de Aquino ensefia que «la posesién
comun de todas las cosas (communis omnium possessio) es de
derecho natural, mientras que la distincion de las posesiones
(distinctio possessionunt) no son derivadas de la naturaleza, sino
de la razén de los hombres para la utilidad de la vida humanax».**
Es por ello que no debe admirarnos que sean tres 4bbés (sacerdo-
tes) franceses los que se indican siempre come el proto-movimiento
del socialismo. Se trata de los Abbés Meslier, Morelly y Mably.>*
El llamado «socialismo utépicon nace como una critica a la triun-
fante burguesia inglesa y francesa, que se manifestaba como la
nuweva clase dominadora (habiendo vencido a la nobleza).*7

Todo comienza en 1793, cuando el Estado centralizado bur-
gués vence al movimiento nuevamente revolucionario en Francia.
Es en ese marco donde aparece Frangois Babeuf (1760-1797),
humilde empleado de catastro, donde descubre el «manejon de
las propiedades francesas, entre la nobleza y la burguesia. Com-
prendio que muy pocos poseian casi todas las tierras de Francia. Y
siguiendo al Abbé Morelly [que conocié por Diderot] escribia:
«jHermanos! El precepto de la ley antigua: «Ama a tu préjimo
como a ti mismo», la sublime méaxima de Cristo: «Haz al otro
(autrui) lo que deseas que hagan contigo», la constitucion de
Licurgo, las instituciones mds bellas de la Repiblica romana, [in-
dican la necesidad] de la ley agraria. [...]. Esta ley que como
recordaréis la hemos visto exigida ardientemente por Mably» **
Babeuf propugnaba una reparticion socializada de las tierras.

Cuando los jesuitas fueron expulsados de Américaen 1767, el
profesor de Cordoba, el padre Muriel, escribio sobre las reduccio-
nes jesuiticas del Paraguay y del modo comunitario de propiedad
entre los guaranies. Entre los socializantes del siglo XVIII, Améri-
ca Latina se hace presente, asi como se hizo presente desde el
siglo XVI en las utopias de esa época que trataremos en el § 65,
Més de dos mil doscientos jesuitas propagaron por toda Europa la
experiencia de las reducciones. Por otra parte, no debemos olvi-
dar que Miguel Hidalgo prometié la tierra para los que la trabaja-
banen 1809, y cuando Bolivar quiso realizar la misma doctrina en
la Gran Colombia, Santander lo derrotd. De todas maneras se
trata, como todo socialismo anterior a 1848, de un socialismo
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ético, utdpico, cristiano, que en Europa entronca con los hussitas,
Thomas Miinzer y la «Guerra de los campesinos». Pero aun en
América Latina cobra el mismo significado. Si leemos E! dogma
socialisia (1839) de Esteban Echeverria, descubrimos la influen-
cia de dicha tradicion de Mazzini, Saint-Simon, Fourier. Podemos
ver que «la fraternidad es el amor mutuo, o aquella disposicion
generosa que inclina al hombre a hacer a los ofros lo que quisiera
que se hiciese con él. Cristo la divinizé con su sangre, y los profe-
tas la santificaron con el martirio [...]. Ciego el hombre y amura-
llado en su yo creyo justo sacrificar a sus pasiones el bienestar de
los demas [...]. Todos sus actos se encaminan a la satisfaccion de
su yo»n.'*

En esta tradicion del socialismo autopico, €tico y cristiano pue-
de encontrarse un testimonio de importancia, en el escrito de
Aloysius Hubert, publicado por Cabet, denominado La esclavitud
del rico (1845). Este obrero, que fue recluido en prision al tener
veintitrés afios, debido a sus actividades sindicales, que paso «diez
afios de cautividad y siete afios de soledad absoluta, en la prision
de Beaulien, en la asfixiadora (etouffoirs) de Doulens, en los
subterraneos y mazmorras de San Michel, pudo meditar larga-
mente estas altas cuestiones, que, a pesar de los verdugos, llegé a
profundizar el sentido de las figuras evangélicas».*" Este testimo-
nio, entre los cientos de su época, nos dice que «lo que es necesa-
rio para evitar tantos males es cumplir /a ley de Dios en la legisla-
cion humana; es decir, separar el Cristianismo de sus simbolos y
hacerlo una realidad social; organizar al fin el gran principio del
amor, de la felicidad y la libertad, que han predicado los discipulos
de Cristo».**! Este hombre, del cual el mismo Cabet dice que esta
«atacado de fiisia pulmonar, y que no puede moverse sin ¢scupir
sangre, y que ya a los treinta afios, aunque habia sido de vigorosa
constitucion habia de tal manera enflaquecido y su columna verte-
bral tanto afectado, que no podria levantarse nunca del lecho»,**
este hombre escribe que «es la propiedad individual exclusiva la
causa de la division, del odio y de la lucha; es ella la fuente tinica
de todos los males y de todas las tiranias».”>* Es por ello que
«hacer el mal es obrar contra el interés del otro (d ‘autrui)».>*
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En otra linea, pero en la misma tradicion, el Conde de Saint-
Simon (1760-1825), parte igualmente de la categoria meta-fisica
de exterioridad social. En su obra Nuevo cristianismo, Didlogo
entre un conservador v un renovador (1925) escribe: «El conser-
vador: — ;Cudl es la parte de la religion que usted cree que es
divina? |...}. El renovador: — Dios ha dicho: Los hombres deben
obrar como hermanos unos con otros; este principio sublime in-
cluye todo lo que hay de divino en la religion cristianax» > Pero es
mas, «lareligion debe dirigir la Sociedad hacia el sublime fin del
mejoramiento més répido posible de fa clase mas pobre (de la
classe la plus pauvre)» 2*

Es interesante anotar que Pierre Proudhon (1809-1865) , al
comienzo de su obra JQué es la propiedad? (1840) comienza
igualmente indicando que la obra respondié a una pregunta previa:
;[ Cuales] son los medios para mejorar la condicién fisica, moral
e intelectual de la clase mas numerosa y mas pobre?».25 El mis-
mo Wilhelm Weitling, en su obra El evangelio de un pobre peca-
dor (1843), demuestra como Cristo abolid la propiedad,’® sus-
pendio la herencia™ y el dinero®®, Es desde una postura ética-
utépica que se propone un nueve orden al servicio de los pobres, de
los oprimidos, de los proletarios de la revolucion industrial. En con-
clusion, y como decia Simond de Sismondi, siendo «el trabajo el
padre de todas las satisfacciones materiales del hombre, y naciendo
de €l la riquezan,®' «debemos decir que la prosperidad de una
nacion debe ser evaluada no por la masa de riqueza acumulada
sobre un territorio, sino segiin la cantidad de felicidad (quantité de
bonheur) que esta riqueza distribuye entre todos aquellos que com-
ponen la nacion».”* Esta postura ético meta-fisica, por la que se
valora positivamente la exterioridad pelitico-social de «las clases
mayoritarias y mas pobresy, es decir, se respeta v aprecia el Omro
como clase social, pasa igualmente a América Latina, cuando el
Estado liberal neocolonial de México, Brasil o Argentina comienza a
gestar la escision entre clases oligarquicas y clases oprimidas.

La estratificacion social nacional dependiente de los paises lati-
noamericanos no gesto en su seno un proletariado numeroso sino
porexcepcion. Por ello la utopia socialista germina en algunos cen-
tros industriales del siglo XIX, tales como Buenos Aires, Montevi-
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deo, Santiago, Rio o México, pero sin llegar a tener fuerza fuera del
Cono sur.®” La dependencia primero de Inglaterra, y en América
Central y México, también de Estados Unidos, desde 1850, produ-
ce el llamado «crecimiento hacia afirera» *** y por ello surge una
clase campesina nueva «vinculada al sector exportador, tales como
los inquilinos, medieros, minifundistas, peones y trabajadores sin
tierran.?* s por ello que, como en China, India y Africa, en Amé-
rica Latina la clase propiamente popular, mayoritaria, es la campesi-
na.*% Desde 1930 existio una posibilidad para un cierto capital na-
cional y con ¢llo surge una clase obrera pero aumenta mucho més
la marginalidad, €] subempleo, la inmigracion del campo a las ciuda-
des de manera no organica, todo esto acentuandose cada vez mas
por la internacionalizacion del mercado vy la dependencia.®’ Lo
relevante y desgraciado, es que esas masas marginales en la ma-
yoria de los casos son envueltas dentro de las propuestas populis-
tas, posturas nacionafes v populares, quedando ambiguamente
definida la situacion propiamente meta-fisica o de exterioridad
alterativa: sea de la Totalidad del mercado imperial internacional
(como naciones distintas y periféricas), sea de la Totalidad nacio-
nal (como clases oprimidas o marginales).?®

Las clases sociales en América Latina podrian tipificarse asi:
Clases dominantes 1. Estamento gerencial extranjero; 2. Patro-
nazgo: 2.1. Oligirquico: sefiorial parasitario, terrateniente; 2.2.
Moderno: empresarial nacional; 3. Patriciado: 3.1. Estatal: politi-
co, militar, tecnocratico; 3.2. Civil: eminencias, liderazgos, cele-
bridades; sectores intermedios o pequeia burguesia (3.2.1. duto-
nomos: profesionales liberales, pequefos empresarios; 3.2.2. De-
pendientes: funcionarios, empleados); 4. Clases oprimidas en pri-
mer grado (4.1. Campesinos: asalariados rurales, aparceros
minifundistas; 4.2. Obreros: fabriles, servicios); 5. Clases oprimi-
das en segundo grado (Marginados: trabajadores estacionales,
recolectores, peones y jornaleros, sirvientes domésticos,
changadores, mendigos, prostitutas, etc.).

Lo mas importante para nosotros, en vista de una filosofia
politica latinoamericana, ¢s que en los Estados neocoloniales sur-
ge una clase oprimida externa o periférico-mundial, marginales del
sistema internacional y de los conglomerados internacionales. Son
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Esquema 27

Representacion de las clases sociales en América Latina
por niveles de renta (segin Darcy Ribeiro) (1960-1970)
1

lases dominantes

4
¥l

C

Dependientes

Niveles de renta

Campesinade

Marginados

Poblacidn

los pobres del mundo, la extrema miseria del «sistemar, que con
su «infratrabajo» (sufrimiento sin limite) genera una conciencia
revolucionaria nueva en la historia mundial. Ellos levantan su ros-
tro v producen los «bogotazosy (1948), son los «condenados de
la tierra» que claman: jvox populi vox Dei! No debe olvidarse que
mis del 50% de la poblacion de América Latina es marginal. Sin
embargo, es solo por la conciencia de la clase obrera que se rea-
lizara la revolucion.
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La descripcion meta-fisica, entonces, deberd centrarse en la
clasificacién de lanocidn de pueblo, sea como «naciony periférica,
sea como «clase» oprimida, y esto dentro de paises dependientes
en Estados neocoloniales.

Segin las categorias que hemos usado en toda esta obra po-
driamos indicar los momentos de la siguiente manera: 4) La Tota-
lidad politica o ¢l «sistemay» se escinde en a) Dominador y h)
Oprimido como oprimido «eny el sistema. B) La Alteridad poli-
tica queda expresada en c) Oprimido como exterioridad, €l no-
ser del sistema, del orden vigente (lo meta-fisico, el Otra).

En primer lugar, debemos describir la «exterioridad» politica
en cuanto tal. Como ya hemos visto en el capitulo HI de esta
¢tica, el Otro como otro irrumpe en la Totalidad del «sistema»
como lo que no tiene lugar ni ser; como el barbaro. Sin embargo,
el Otro tiene su propia positividad meta-fisica, transontologica;
tiene su cultura, sz vida social, s« lengua, s« religiosidad, sus op-
ciones politicas, su memoria historica, su realidad mas alla del
horizonte del orden, de su pro-yecto y leyes, de sus instituciones y

Esquema 28

Momentos del discurso politico Meta-Fisico que clarifica
la nocion del Pueblo
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Estado. El Otro es el momento analéctico («mas alla» del Jogos) v
que se avanza como provocacion, rebelion. El Otro es América
Latina como exterioridad periférica; es la nacion dependiente y
neocolonial como alteridad politica; es la clase marginal, oprimida o
subalterna pero como positivamente «para-si» fuera del orden so-
cial dominante. Es el momento utépico, real, escatolégico. Decir
«si-al- Otrox politico es el criterio absoluio de la eticidad politica.
Muy lejos de escindir la ética de la politica afirmamos que la politica
no es sino ¢l momento hermano-hermano de la ética; es justa o
buena una accion politica si se encamina a afirmar, respetar, «dejar
ser» al pobre, a la clase oprimida, a la nacion dependiente,

En segundo lugar, debe distinguirse entre «el oprimido como
oprimido» (b), y «el oprimido como exterioridad» (c). En el
primer caso, es sdlo una «parte» funcional del sistema; en el se-
gundo, es un momento «exterior» del sistema. La nocion de pue-
blo incluye ambos aspectos, es decir, lo que el sistema le ha
introyectado al oprimido y la positividad del oprimido como dis-
tinto que el sistema. El proceso de liberacion politica, ya lo vere-
mos en el¢ 66, niega al oprimido como di-ferencia en la Totali-
dad politica, como oprimido (niega la negacion), y permite crecer
al oprimido como dis-tinto, como Otro.

814 es la Totalidad politica internacional y a es el poder del
Estado imperial del «centro», b es el Estado neocolonial o la
«nacidn» dependiente como integrada al mercado mundial, pero
¢ es la exterioridad nacional. El puebio en este caso es la totali-
dad de la nacion; su revolucion es anti-imperial y la liberacidn es
de unién nacional y popular; revolucion equivoca v frecuente-
mente reformista.

S1 4 es la Totalidad del Estade neocolonial y a es el poder y
dominacion de las oligarquias nacionales dependientes, b son las
clases subalternas y dominadas, en cuanto integradas y oprimidas
por el sistema nacional, la masa; pero ¢ es la exterioridad de la
realidad de las clases trabajadoras y campesinas. El pueblo en este
caso son ciertas clases; su revolucion es anti-oligarquica, anti-ca-
pitalista, anti-burguesa; la liberacion es social y popular. El opre-
sor en el primer caso esta fuera de la Patria; en el segundo estd
también dentro y es la Anti-patria.
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En una filosofia politica latinoamericana se debera clarificar la
nocién de Estado. En nuestro caso hemos distinguido entre Esta-
do del «centro» o imperial que tiene ¢l req/ ejercicio del «poder»;
y el Estado dependiente, neo- o recolonizado, que no es propia-
mente Estado «liberal» (si alguna vez lo hubo).?* La accion del
Estado es una accion politica, y, en su esencia, es efercicio del
poder. Bl poder no es solo dominio y control, ni tampoco fuerza;
pero, de todas maneras dice relacion a la Totalidad politica, al
Estado. Por ello, el Estado dependiente no tiene la plenitud del
imperio o poder, porque tanto a nivel economico, cultural, social
como politico el «centro» de la decision estd fiera de su horizon-
te. Cuando el Estado dependiente puede ocultar al pueblo el esta-
do de su dependencia, es decir, encubrir el poder subordinante
que ejerce el Imperio sobre €, puede ejercer el poder sin oposicio-
nes. Cuando el pueblo toma conciencia de la «dependencian, el
poder se ejerce sélo como dominac 1én descubierta, como control
o fuerza o violencia «contray el puebfu Es decir, el «Estado» v el
«pueblo» son dos nociones diversas.

El Estado es la totalidad politica de los aparatos en cuanto al
ejercicio del poder; fa nacion (de natus en latin) indica en cambio
la totalidad étnica o socio-cultural; la patria dice relacion al pasa-
do. a la historia, al suelo, al pais, al territorio habitado por una
nacion. Mientras que pueblo (que viniendo de pleds tiene algo de
despectivo o vulgar) tiene ya una significacién ético-politica; es el
sujeto socio-politico de la liberacion; es, por una parte, la multitud
o totalidad de la poblacion como conjunto, pero, y en su esencia,
son las clases oprimidas. las que siendo la mayoria son negadas
por los dominadores. Por ello tanto estado como nacion o patria
se refleren a la Totalidad politica, mientras que pueblo connota en
la Totalidad lo oprimido y muds afid de la totalidad la Alteridad
escatoldgica que interpela en la justicia. Estado dominador, bur-
gues, es una nocion ontologica; pueblo es en cambio meta-fisica,
El poder se ejerce contra el pueblo (como oprimido) cuando es
injusto, es decir, como poder de la Totalidad opresora; mientras
que ¢l pueblo es ¢l origen del poder en la justicia, del poder de la
patria futura, Poder en griego se decia arjé; el pueblo esta mas alla
que el poder (anarjia) porque es su origen (arjé). América Latina
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‘es parte del pueblo de la tierra presente, pueblo dependiente y
periférico. Nuestras naciones latinoamericanas, son pueblos opri-
midos y, sin embargo, otros que todo otro: exteriores, alterativos.
Las clases oprimidas, los trabajadores, campesinos, marginados,
son el pueblo de nuestras naciones. La liberacién latincamericana
es imposible si no llega a ser liberacion nacional, y toda liberacion
nacional se juega en definitiva si es liberacion popular, es decir,
de los obreros, campesinos y marginados. Si estos 0ltimos no lle-
gan a ejercer el poder, la Totalidad politica de los Estados del
«centron recolonizaran nuestras naciones y no habra ninguna li-
beracion. El pobre, el Otro, el pueblo es el Onico que tiene sufi-
ciente realidad, exterioridad y vida para llevar a cabo la con-
struccion de un orden nuevo.

Nuestra descripceion, hasta este momento, se ha mantenido en
un cierto nivel ambiguo o abstracto. Serd necesario, en el futuro,
clarificar mas la cuestion y a partir de categorias mas precisas
(tales como modos de produccion, formacion social, etc.). Valgan
estas lineas del § 6.3 como mera introduccién problematizadora
(escritas dentro de un horizonte populista argentino en 1973). Sin
embargo querriamos vertir lo dicho con alguna precision mayor.”

Por todo lo dicho, el dmbito ontoldgico es la totalidad dentro
del horizonte del sistema, en nuestro caso del sistema capitalista.
El dmbito metafisico, en cambio, es la omnitudo realitatis. El
sistema capitalista, en cuanto totalidad o modo de produccion (por
lo tanto, en un cierto sentido abstracto), no es la totalidad de la
formacion social histérico mundial (la totalidad de la realidad). La
‘historia o formacion social no ¢s ¢l modo de produccion; la meta-
fisica no es la ontologia.

La metafora espacial de la exterioridad es vélida para todos los
niveles de la practica. Tanto para la erdtica, la pedagdgica, el
antifetichismo o la politica. En cada dmbito adquiere las catego-
rias cientificas respectivas. La metafora espacial se mantiene en
un nive] abstracto de analogia pre-cientifica, pero no anticientifica.

" Estas paginas finales del § 63 se agregan en México, en 1978,
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Si el plus-trabajo (véase los apartes finales del § 64) es un
momento atin negativo, un poder-mas de las fuerzas productivas
en un momento determinado del sistema o de la productividad
conereta del modo de produccion capitalista actual, por ejemplo,
ese plus-trabajo hace referencia a un sujeto historico, no absoluto
ni independiente, un sujeto historico que emerge en la negatividad
del plus-trabajo pero como emergencia en la ontologia de la meta-
fisica, como emergencia de un momento de la formacion social en
la crisis del modo de produccion, como emergencia de la historia
en el sistema. El plus-trabajo hace referencia a la realidad del
pueblo, de una clase que no se define solamente como asalariada
y trabajadora dentro del modo de produccion capitalista, sino que
origina su definicion como clase trabajadora més alla del régimen
de salario (como venta del trabajo, como mercancia}, como clase
trabajadora en una sociedad futura (la utopia real es el otro mo-
mento de la exterioridad como posterioridad, asi como la emer-
gencia del plus, clase del sistema es el momento real de la exterio-
ridad como anterioridad) donde el trabajo y el trabajador no son
mas asalariados.

El hecho historico de la emergencia del pueblo, de una clase
con conciencia de clase es la irrupcion de la exterioridad en el
horizonte ontologico del sistema, es la trascendentalidad que se
hace presente en el interior del modo de produccion en crisis.

El sujeto historico real que emerge como pueblo, como clase
revolucionaria, surge al misme tiempo como rostro, carnalidad
abjetiva intra-sistematica que hace referencia a la exterioridad del
sistema, a la realidad de la historia que requiere continuar su curso
mas alla del sistema presente, modo de produccion, ontologia
represora, que impide manifestar a las clases oprimidas su poten-
cia creadora para producir los bienes que el sistema no puede
estructuralmente distribuirles —por el hecho de ser oprimidas permi-
ten a las clases opresoras vivir holgadamente—,

El conceplo de «proletariado», por ejemplo, significaria, no
solo la clase asalariada definida desde el sistema capitalista, sino la
clase traba- jadora mas alla de un régimen de salario. No seria
solo intrasistematica sino igualmente real. En este sentido seria
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una categoria éntica (un mo- mento definido desde el horizonte
ontolégico del sistema, del modo de produccion capitalista, por
gjemplo) y al mismo tiempo metafisica (co- mo el plus-sujeto del
plus-trabajo que posee la capacidad revolucionaria de ir més all4
del sistema porque se origina mas aca del fundamento del siste-
ma). El hambre dice correlacion con la exterioridad cultural, como
capacidad inédita de creatividad ahora reprimida por el sistema.

El pobre, come categoria metafisica, indicaria exactamente la
negatividad de un sujeto explotado por el sistema, hambriento (es
decir, no beneficiado de los bienes producidos por &l misme), pero
al mismo tiempo con tiempo libre subversivo como plus-trabajo y
con subjetividad libre, con anterioridad histérica y posterioridad
utdpica al sisterna, como momento imetafisico revolucionario. La
realidad del pobre no ha sido incluida totalmente por el sistema, el
ser del sistema, como ha sido incluida la realidad de las clases
opresoras {(internas en totalidad del sistema). La exterioridad del
pobre en su realidad practico-poiética (posibilidad de nueva politi-
cay tecnologia) lo constituye en la época de crisis como el «sujeto
histérico» por excelencia. Con «historico» en la formulacion de
sweto historico queremos indicar la realidad extrasistematica,
transontologica, més alld del ser como ¢l horizonte del medo de
produccion dominante, de la persona y el grupo de personas que
como clase emergente se hace presente. Pero su presencia ni es
esencial- mente ni primeramente objetividad. Su presencia es car-
nalidad, factualidad real de lo que se avanza como peligro, como
fuerza, como realidad. No es tampoco productualidad (la manera
como se presente el producto). Es presencia como exposicion,
como enfrentamiento, como enemigo (la enemistad del enemigo
1o se origina en la clase emergente cuyo proyecto no es la lucha
sino la vida en un nuevo sistema por ahora utopico). El rostro del
revolucionario es la emergencia en el sistema {de alli que es
trascendentalidad interna) de la exterioridad de una realidad histo-
rica extra-sistematica, pero sin embargo real y peligrosamente pre-
sentida por los dominadores del sistema, los comprensores del ser
{y no los reprimidos por el ser).

Desde maés alld de la comprension del ser de los dominadores
del sistema como ontologia, emerge real y revolucionariamente,

795



gracias al tiempo subversivo del plus-trabajo, lo reprimido por el
ser (el proyecto fundamental del modo de produccmnj desde el
plus de realidad dado en la formacion social, en la historia, y que
lucha por hacerse facticidad de un momento histérico futuro. La
transformacion histarica, el proceso progresivo de la historia seria
mexplicable en su novedad sin ese momento metafisico de larea-
lidad de la exterioridad como trascendentalidad interna. Si la onto-
logia fuera toda la realidad solo cabria el eterno retorno de lo
misio. Porque la historia es novedad se hace necesaria la exterio-
ridad de los modos de praduccion o la ontologia dominante del
momento histérico dado.

La ética nace, justamente, en la imposibilidad o posibilidad de la
praxis desde la exterioridad, La maldad es la negacion de esa praxis,
de la praxis del pueblo, de las clases emergentes, revolucionarias.

§ 64. La economia politica

Nada mejor que comenzar nuestra reflexion conun relato del
siglo XVI, siglo en el que comienza la acumulacion en Europa del
capital que inicialmente permitira dos siglos después la revolucion
industrial: «Duro parece el mandamiento que obliga a los indios a
trabajar en las minas, trabajo tenido de los antiguos por tan duro y
afrentoso que como ahora castigan a los facinerosos a servir en
galeras, asi ellos condenaron a trabajar los metales, y era conside-
rado como el castigo inmediato a la pena capital [...]. Horror da
referir cual es el aspecto de los socavones de las minas en las
entrafias de la tierra, qué sima y profundidad, que parecen la boca
del infierno».*® La explotacion del hombre de la periferia (del
indio, el africano o el asidtico), como mediacion de la explotabilidad
de la «naturaleza» en beneficio del hombre del «centroy, la totali-
dad economico-politica vigente, es el hecho principal de nuestra
epoca. Un pueblo es comido como pan; es una economia politica
antropofaga, fratricida.

Ya hemos visto en los §§ 45y 57 del volumen 11, y lo veremos
todavia en este volumen, ¢ 7/, el tema de la economica. Alli he-
mos situado la problemdtica desde la erética, principalmente. El
trabajo, la relacion hombre-naturaleza, era para Freud una poster-
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gacién del deseo. Aqui en cambio nos toca probar que la erdtica
es como una mediacién de la economia politica, o que el deseo
relanza la produccién del fruto del trabajo. Sin embargo, se trata de
un circulo mutuamente condicionante. Estrictamente, «la econo-
mia politica es una economia libidinal»;*" pero la erética es cultu-
ral, es decir, un deseo economico-politicamente condicionado.”™
Veamos primero la mutua implicancia de la economia erdtica y la
economia politica, para después pasar a la exposicion de la temati-
ca propia de este paragrafo. Pero, desde ya, desde un punfo de
vista economico-poliiico (y esto fue lo que descubrié acertada-
mente Marx, aunque fuera atacado de economicismo), la erotica
es un rodeo o mediacion del cara-a-cara de los hermanos en la
asamblea fraterna. Desde un punio de vista econdmico-politi-
ce, ;que son el orgasmo, la satistaccion de los deseos, la liberacion
de la muier, sino maneras adecuadas de edificar la comunidad so-
cial, crear nuevas instituciones de justicia y defenderse de los ene-
migos del pueblo?

Sin embarge, si lo econdmico-politico se constituyera como el
inico fundamento del comportariento humano se pervertiria lo
erdtico, y, esencialmente, se dejaria de advertir que lo erdtico
entra en la intimidad misma de lo econémico: ;Qué es el mercado
{en el modelo capitalista} o el consumidor {en el modelo socialista}
8ino un deseo o éros social «cultural»? Podemos ahora replantear-
nos la constitutiva coimplicancia del psicoandlisis social con el
marxismo o la ciencia econémica en general. Si lo economico-
politico es la fejania que se abre al atravesarse la puerta de la casa
para salir de la interioridad del Gitero e internarse en la exterioridad
de lo social, del trabajo, de la politica, en esa lejania, como lo
hemos dicho, se intenta al fin satisfacer por el consumo, el uso o
la posesion, el apetito del deseo, lo erdtico en su sentido amplio.
Veamos este aspecto de lo econdmico, para entrar después de
lleno en la cuestién misma.

Antes aun indiquemos en un esquema los distintos momentos
de maestra reflexion.

Al «deseor lo hemos denominado en el capitulo VII de esta
Etica «pulsion», y en el capitudo 1, 1a «curay o tension hacia el
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ser (el pro-yecto ontologico de Heidegger). Ahora distinguiremos
en él tres niveles. El deseo como «pulsion de totalizacion» u
ontologico (la tension hacia la realizacién del sistema como totali-
dad); el deseo como apetito o pasion hacia las mediaciones, las
mercancias, los objetos del mundo, que es la base tendencial
afectiva que constituye el «estado de necesidad»; y el «deseo» (el
désir de Levinas) como «pulsion alterativan o amor-de-justicia
que se lanza al acto gratuito de amar al Otro como otro (tension
meta-fisica entonces, como lo hemos visto al fin del § 45). El
hombre burgués tiende a la conservacion del sistema como tal,
afectivamente se siente ligado al pro-yecto de «estar-en-la-rique-
za» como fundamento de todas sus acciones. Es la apertura del

Esquema 29

Diversos momentos de lo econdmico

S: sujeto del deseo y pro-duccidn; £: pro-yecto objetivo del deseo ontoldgico
(«curan); a: necesidad o deseo ontico de la «posibilidads; &: lo necesarion o la
posibilidad; ¢: acto de trabajo o poiesis; ¢ el producto portador del valor de uso; e;
pulsion alterativa o amor-de-justicia; [ orden vigente; /12 orden futuro,
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sujeto (S del esquema anterior) al pro-yecto del sistema (P). Es
sobire la base del deseo del sistema como totalidad, deseo que es
producido por la educacion e incrementado por la propaganda,
por los condicionamientos del propio sistermna, que se proponen los
deseos Onticos a las mediaciones. Desde el pro-yecto de «estar-
en-la-riquezay se abre la posibilidad de «ganar mucho dinero» en
la profesion de «administrador de empresa» que elige el joven
bachiller. «Lo deseado» (b del esquema) es el objeto de la tenden-
cia o deseo dntico (flecha @). Dicho deseo intrasistematico por los
objetos que son posibilidades, se transforma en «necesidad» cuando
es interpretado como valioso. La «necesidad» no es exclusiva-
mente el deseo de algo en general, sino el deseo fijado en algo
que es interpretado y valorado como la pesibilidad actualmente
posibilitante del pro-yecto. El «estado de necesidad» es as{ el de-
seo-interpre- tado, la «falta-de» mas la conciencia de lo que
puede cumplir 1o apetecido v que «me-falta-todaviax. Por ello
«la sed» como el deseo de beber en general es condicionado por
la propaganda como «sed de Coca-cola». En este caso el apetito
en general ha sido univocamente lanzado a una de sus posibilida-
des: el producto o la mercancia (d del esquema) que es ¢l fruto
del trabajo o la actividad pro-ductora (flecha ¢). «Lo economico»
en su sentido estricto es mucho de lo dicho, pero estriba esen-
cialmente en la cuestion del «valor de cambio» que tiene lo pro-
ducido (). Sin embargo, lo econdmico llega a ocuparlo todo en el
modelo capitalista econdomice (un economicismo totalizante en-
tonces o materialismo cabal) porque, por medio de la propaganda,
se llega a producir en el futuro consumidor el «estado de necesi-
dad» (flecha a) del producto (d); es decir, no es la necesidad
«reab» la que exige el disefio de un nuevo producto, sino que es la
exigencia a priori de beneficio econdmico la que Hevano sélo a la
produccidn de una cierta mercancia sino a posferiori de la «nece-
sidad» de consumirla. En este caso «lo econdémico lo ha invadi-
do todo y hasta es ya responsable de la vigencia y pervivencia del
mismo pro-yecto del sistema, que es igualmente alimentado por la
propaganda de necesidades incesantemente creadas para transfor-
mar a los miembros del sistema en permanentes consumidores de
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productos fabricados con el fin de permitir beneficios a los em-
presarios que reproducen el capital como un fin en si: el fetiche.

Por ello, la politica de la produccién del deseo, tema mas bien
del socio-psicoanalisis que de la economia propiamente dicha, es
el punto de partida de la economia capitalista. No asi de la econo-
mia socialista, porque en este caso el mercado (la comunidad del
deseo en «estado de necesidad») no regula la produccion sino las
«necesidadesy planificadas racionalmente (aunque tampoco lo ra-
cional es idéntico a lo real).

S1 el deseo es el punto de apoyo de lo econdomico, puede en-
tonces entenderse lo que ya en el siglo X VI enunciaba Bartolomé
de las Casas cuando decia que los europeos «han muerto ¢ hecho
menos cient mil 4&nimas a causa [...] del trabajo que les ficicron
pasar por la codicia del oro»,”™ «por tener por su fin tltimo el
oro y henchirse de riquezas en muy breves dias».?’* La codicia
es deseo, pero deseo apasionado, desordenadamente libidinal, ten-
si0n presurosa por la obtencion desmesurada de riqueza. La codi-
cia es entonces el deseo constitutivo del pro-yecto de «estar-en-
la-riquezax del capitalismo burgués. El critico del siglo X VI lati-
noamericano coincide con el critico europeo del siglo XIX: En la
esencia del sistema capitalista se encuentra igualmente «/a codicia
(Habsucht), laavidez de placeres, el egoismo declarado, incansable
[...]»:*" «la envidia general y constituida en poder no es sino la
forma escondida en que la codlicia se establece y, simplemente, se
satisface de otra manera».”™ La codicia, el afan ilimitado de pose-
siones, no es una necesidad fisica (physiche Bediirfnis) sino una
sobredeterminacion historica (geschichtliche Bediirfnis), correlati-
vo del deseo sadico-masoquista de consumo y destruceion.

La «necesidad» entonces determina la cconomia. Este temalo
describio claramente Hegel cuando expuso «el sistema de necesi-
dades (das System der Bediirfnisse)», ™ no como simples «nece-
sidades» independientes y fijas, sino como un conjunto organico e
infinito de deseos. En efecto, «la economia politica (Staats-
dkonomie) [...] descubre en el conjunto infinito de elementos que
les son propuestos (cfr. Smith, Say, Ricardo), los principios sim-
ples de la cuestion (die einfachen Prinzipien der Sache), ¢l mo-
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mento racional que lo realiza y dirige».”” Lo mismo indica Marx
cuando explica que es necesario descubrir «la categoria totalmen-
te simple {einfache)»*™ del sistema. De esta manera se define el
nivel epistemologice de la economia politica, que no es una mera
wrepresentacion caoiica (eine chaotische Vrosteliung) de la totali-
dad* sino una rica totalidad ( Tozalitir)y con milltiples determina-
ciones [...], por lo tanto, como unidad de la multiplicidad (Einheit
des Mannigfaltigen)».”™' Para Hegel esa unidad sistematica es la
«clase social»,*® pero, por altimo, la «eticidad» del Estado;283
para Marx es una formacion social o sistema economico como
totalidad, en concreto y actualmente «la sociedad burguesa como
organizacion historica de produccion».®® De esta manera, y de
pronto, hemos pasado de la ontologia abstracta a la totalidad con-
creta como tal, a lo econémice como sistema.

El ser de lo econémico, para usar las nociones de Marx, la
wecategoria totalmente simple» o lo «indiferenciado (wnter-
schiedloser)»™® es aquello que permite descubrir a los «produc-
tos considerados como productos»,* lo econdmico en cuanto
tal. Ese fundamento tltime de lo economico, ¢l ser de lo econdmi-
<0, s el trabajo’ anterior a toda determinacion o a toda forma
conereta de su empleo. Las formaciones sociales, sistemas o tota-
lidades economicas Aisidricas o 10s modes de produccién, cada
‘uno en su nivel, son conjuntos concretos en los que el trabajo se
ha determinado o dividido {concretado) de diversas maneras para
producir objetos de satisfacciones de distintas necesidades. Es de-
cir, la roralidad econdmica funciona como un sistema estructura-
do, como totalidad « priori a todos sus momentos internos. En
cierta manera es tautoldgico o circular, ya que se autodefine como
totalidad. La necesidad-objetos-trabajo de! sistema feudal es otra
que las del sistema burgués en su etapa de imperialismo monopélico
actual.”®® Es decir, el sistema como totalidad tiene una politica de
produccién de los deseos, necesidades; el mismo sistema produce
los objetos que satisfacen las necesidades creadas; los objetos exi-
gen e€n su produccion la inversion de una cierta fuerza de trabajo;
la division del trabajo ¢s entonces autoproducida por el sistema.
Este circulo fascinante se fetichiza como totalidad cerrada y se
transforma en una «gigantesca tautologiaw, L.a propia filosofia no
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ha hecho jamas otra cosa v, en el pensamiento occidental, la me-
tafisica y la ciencia econdmica (asi como la psicologia tradicional)
son profundamente solidarias, mental ¢ ideologicamente, en la
manera en que establecen el sujeto y resuelven tautoldgicamente
su relacion con el mundo».® Las necesidades y los objetos
satistactores quedan sacralizados en la fetichizacion del sistema
como totalidad. De alli que no pueda hablarse de necesidades
«naturales» y ni siquiera de un valor de uso «real»; porque tanto
unas como el otro son culturales, histéricos, intrasistematicos.

Lo econdémico, y mds atn, las ciencias econdmicas, por cuanto
suponen de hecho un sistema historico, se tornan totalidades ideo-
logicas —en el sentido que ocultan la realidad—. Asi, «para los
fisiocratas, en busca de los principios de una economia racional,
natural, las estructuras y las reglas econdmicas del Antiguo Régi-
men, heredadas del feudalismo, aparecen como trabas al progreso
del comercio y de la produccidn. Era necesario cambiar o destruir
el viejo edificio econdmico irracional para poner el mundo de
acuerdo con los principios de la razon natural. Desde sus comien-
zos, la reflexion economica se encontraba asi inmersa en la doble
tarea de explicar cientificamente el diverso funcionamiento de dos
sistemas econdmicos historicos, uno de los cuales estaba en pro-
ceso de nacer en los flancos del otro, y de justificar ideologica-
mente la superioridad de uno sobre el otro y su racionalidad. En
esta misma doble via se mantuvieron Adam Smith y Ricardo. En
virtud de ello, empero, se planteo que la economia politica eraala
vez ciencia e ideologia».®” La racionalidad del nuevo sistema
interpretativo «cientifico-economico» se torna inevitablemente
ideologico en cuanto oculia la nueva realidad que se gesta mas alla
del sistema imperante (asi como el socialismo se gestaba en el
tiempo de la formulacién de la economia politica capitalista).

El «sistema» interpretativo es un conjunto de categorias que
explican la realidad, estructurado en partes que funcionan desde
sus principios, desde el fundamento. El sistema interpretativo da
cuenta de un «sisteman factico-histérico que de hecho se ejerce
por un grupo social. Hablar por ello de economia capitalista es
indicar una racionalidad que se explica por su fundamento (y la
economia politica que la justifica es la economia politica eapitalis-
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ta, y la que la critica es la que cobra més clara vision de lo que ese
sistema es como Totalidad, desde su fundamento).

En la docirina clasica, el trabajo es la causa del valor econo-
mico de los productos, como ya lo afirma Adam Smith.”' Marx
sin embargo, da un paso ontolégico muche mds claro. Explica, en
primer lugar, también en categorias filosdficas, que el trabajo se
comporta en cuanto no determinado como el fundamento de la
Totalidad economica;* pero, en el caso concreto historico del
sistema capitalista, el trabajo s¢ determina o divide, terminando
por alienar el fruto del trabajo del oprimido, del trabajador asala-
niado. La pfus valia (Mehrwet)™ de la que se apropia el capital es
laalienacion del proletario. En esto consistiria, en ltimo término,
el fundamento del acrecentamiento del capital en el sistema eco-
nomico capitalista. Por su parte, dicho sistema incluiria una con-
tradiccion fundamental. Si PL es la pius valia y C el capital, se
tendria la siguiente ecuacidn para indicar la tasa de beneficio:

£L
By

Si sube P{, que se obtiene por alienacion del trabajo, sube
ignalmente la presion social del obrero y aumenta su empobreci-
miento (baja el poder adquisitivo del mercado). Si aumenta C' baja
el beneficio y ya no se hace interesante la inversién. Si el analisis
hubiese sido adecuado, hace tiempo que el capitalismo hubiera
desaparecido por la pauperizacion proletaria, la superproduccién
sin consumidores o la desaparicion del capital por 1a baja tasa de
beneficio. Pero el analisis al nivel nacional pre-monopd6lico ignoro
dos cuestiones fundamentales: la organizacion del capitalismo
monopolico, y sabre todo ¢l capitalismo metropolitano interna-
cional,”® que van unidos, al igual que el control del militarismo
imperial, pero que fueron descubiertos posteriormente.

El capitalismo se hace monopolico o imperialista aproxima-
damente desde 1870, como lo descubrieron y estudiaron Hobson,
Hilferding, Boukharine, Lenin, y otros.™ Se pudc ver que en
Europa y Estados Unidos se produjo «una concentracion, que en
un cierto punto de su desarrollo, se convierte en monopolio. Algu-
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nas decenas de empresas gigantes pueden ahora realizar una ex-
pansion sin procedentes».””’ «La transformacidn de la competen-
cia en monopolio es el fenomeno mas importante de la economia
del capitalismo actual».*”* se decia a comienzos del siglo. Por su
parte la convergencia del capital financiero y el capital de las que
en su momento seran las multinacionales configura lo que Barany
Sweezy han denominado el «capital monopolistay internacional.®’
Las empresas gigantes monopolicas deciden los precios —dentro
de un amplio margen de eleccion—, mientras que las antiguas
microempresas de la competencia debian aceptar un cierto precio
que se imponia dentro del sistema. El excedente o ¢l beneficio no
se vuelea en abaratar los precios de las mercancias, sino en una
politica de creacion de mercados: lo que cuenta no es el precio de
la mercancia sino la cantidad total de la venta. La General Motor
alcanza asi 4.000 millones de dolares anuales de facturacion total.
Esto es lo que cuenta. Otra manera de utilizar los excedentes es
por medio del gobierno civil: se pagan altos impuestos pero se
reciben del gobierno mayores pedidos de manufacturas de todo
tipo. En ese momento el capitalismo monopolico internacional se
transforma en imperialisme, ya que la tercera manera de utilizar el
excedente (después de las camparias de ventas y los servicios pres-
tados al Estado civil), es la industria y el equipamiento militar.
Aqui la economia se transforma en ética-politica, y de dinero se
pasa a hablar de muertes, asesinatos, dominacién a través de los
ejércitos o de los servicios de inteligencia (como la CIA).3%

La industria militar es una industria infinita, como la de los
Juguetes —claro que altamente mas peligrosa—. El juguete de
nifios, por encontrarse en el plano de lo imaginario, puede cobrar
infinitas formas: su solo limite es la capacidad del mercado. De la
misma manera los inventos militares pueden ser infinitos, porque
responden a «necesidades» imaginarias (al menos pueden desa-
rrollarse al infinito). Los vendedores de armas explican al cliente
(militar de alto grado) las poderosas armas modernas que tiene el
enemigo (al que el mismo vendedor se las ha ofrecido previamen-
te, o simplemente se las ha propuesto imaginariamente). Como es
una industria infinita lo es igualmente su mercado. Se trata, enton-
ces, de una industria de «compensacion» para cumplir el pleno
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empleo segun las necesidades (puede ampliarse o disminuirse a
discrecion). Pero, ademas, los ejércitos armados industrialmente
tienen una tremenda fuerza y posibilidades de control. «En todo
pais capitalista se usan [los ejércitos] para despojar, reprimir y
también controlar la fuerza del trabajo en el interior».! Pero, al
mismo tiempo y en el caso de las metropolis imperiales (desde
Espafia, Holanda, Inglaterra o Estados Unidos), las fuerzas arma-
das cumplen una tarea externa, internacional. Para ello es necesa-
rio delimitar bien al enemigo y definir las fronteras que deben ser
«defendidas» y controladas. Desde Yalta (1945), América Latina
se encuentra dentro del control militar norteamericano. Lo més
'importante es comprender «la necesidad de la oligarquia america-
na de un enorme aparato militar». ¥ Ideolégicamente se avanza,
como causa de ese aparato militar en todos los cielos de la tierra,
en sus océanos y con innumerables bases de tierra, la agresion
soviética. La causa real es otra: «el capitalismo es inconcebible sin
comercio exterior, pero no es cierto que los paises socialistas no
estén dispuestos a comerciar con los paises capitalistas [... Por
ello] la razén por la cual los gobiernos capitalistas se oponen a la
expansion del socialismo no es precisamente porque estos reduz-
can sus oportunidades de importacion o exportacion, sino porgue
si reducen necesariamente sus oportunidades de beneficion.’®
Esto nos explica, por una parte, la presencia de dictaduras milita-
res de tipo fascista dependientes en América Latina (como las de
Brasil, Chile, Bolivia, Uruguay, etc.),’™ pero, al mismo tiempo,
que en ¢l ano 1975 América Latina se haya descapitalizado de una
manera sin precedentes —dicho capital, es evidente, pasa al «cen-
tro» a cubrir el déficit de la crisis que s6lo en parte comenzo el
aumento del precio del petroleo en 19733

La apertura del analisis economico de la microeconomia na-
cional a la macroeconomia internacional es la puesta en cuestion
de la ontologia econdmica clasica y el descubrimiento de un ambito
epistemologico —no sélo econdmico sino igualmente filoséfico—
nuevo en 1a historia humana. No se trata, como lo piensa el «mito
desarrollista»,*® de que una nacion subdesarrollada imite el mo-
delo de las naciones desarrolladas para desarrollarse, y mediante
laimportacion de capital y tecniologia logre sustituir por su indus-
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trializacion anteriores importaciones. En estos casos el desarrollo
es imposible por multiples contradicciones propias al mismo plan-
teo.””” Lo que pasa en realidad es que, debido a un intercambio
desigual en el mercado internacional,™® los paises exportadores
de materias primas y cuya industrializacion es inexistente o re-
ciente y de todas maneras dependiente, son sistematicamente
explotados por las potencias del «centro». Aunque el «centroy
efectiie con la «periferia» solo el 20% del intercambio mundial,
obtiene el 80% de sus beneficios. Esta fantastica acumulacién es
el hecho ético-politico mas importante del siglo XX, y contra la
cual se eleva toda esta ética.’” Este hecho aparece ya denuncia-
do en el Segundo Informe del Club de Roma,*'’ que muestra
que se produciran «catdstrofes en la escala regional antes de la
mitad del siglo proximo»;*'' dichas regiones, evidentemente, se
localizan en la periferia, que segiin el Club de Roma son «Amé-
rica Latina, el Africa del norte y el Medio Oriente, el Africa
tropical, el Asia del sur y China».’*?

La «teoria de la dependencian, por una parte, no puede expli-
car todo, porque «la ausencia del andlisis, por ejemplo, en torno a
las caracteristicas nacionales del poder social liberal del siglo pa-
sado ha conducido al error ultra-izquierdista de imperializar la his-
toria toda de la sociedad latinoamericana. Como no existia una
burguesia industrial se inferia de inmediato que tampoco existia
un peder social nacional. El error no puede ni debe ser desesti-
mado, pues conduce a la conclusion de que la tarca actual de la
liberacién nacional hay que sustentarla sobre un vacio histori-
co».* Esta cuestion planteada por Ricaurte Soler es igualmente
indicada por Anouar Abdel-Malek cuando expresa que es nece-
sario «una teoria de la especificidad [nosotros hablamos de exte-
rioridad], susceptible de articular la dialéctica de lo particular y
lo universal [nosotros hablariamos de 1a Totalidad y lo distinto],
0 sea que permita la estructuracion de una auténtica teoria social
y politica a escala mundial».”"* Lo que ambos autores denomi-
nan «especificidad» hemos nosotros llamado «exterioridady» (tér-
mino mas exacto y que mejor indica lo que se pretende). Lo que
la Totalidad del sistema imperial capitalista no inchiye se en-
cuentra «fuera» de su control, de su dominio. Lo que realmente
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se encuentra «fuera» es la positividad de un pueblo al nivel
cultural (aspecto indicado en el capitulo V1II, y propiamente po-
litico-econdmico (que hemos expuesto inicialmente en el § 63),
es decir, todo aquello que el sistema de dominacién no ha podido
redefinir y controlar desde sus supuestos. La exterioridad Aisto-
rica es el momento, no solo dialéctico (ya que no es sole una
negacion interna del sistema) sino analéctico (positividad exter-
na al sistema)® que no se explica sdlo por el ser del sistema
sino también por la realidad del Otro como otro (y ne ya como
oprimido). Porque hay un momento analéctico, la liberacion no
es solo la dialéctica negacién de la negacion (dar libertad al opri-
mido come oprimido en el sistema), sino la afirmacion de la
exterioridad, origen de la negacion de la negacidn. Pero, el prin-
cipio positivo desde donde parte la negacion dialéctica de la ne-
gacion es la previa afirmacion y descubrimiento practico de la
positividad del pobre, del exterior, el Otro (el pueblo). Este es el
problema central de 1a economia y de todas las ciencias sociales
en este tltimo cuarto del siglo XX.

El mismo Georges Belandier®'® plantea la cuestion, pero debe-
mos indicar la diversidad con nuestra solucion, Si es verdad que
tanto la tesis desarrollista (por pretender que todo se resuelve en el
progreso de un modelo univoco} como la del estructuralismo ex-
fremo (por pretender que los todos culturales coexisten «eterna-
mentex poseyendo una logica interna propia e independiente) no
‘pueden explicar el proceso real del desarrollo econdmico, sin embar-
£0, la solucidn de Balandier no se llega a expresar con la preci-
sién ldgica que se hace necesaria. El proceso de una totalidad
histérico-econdmico social a otra ni es univoco (de la identidad a
ladiferencia, como piensa Deleuze),’' pero tampoco es una mera
«diferencia» en «relacion de exterioridad» —este autor usa la
misma palabra, pero no la misma nocion que hemos expuesto en
esta Efica—. El enfrentamiento de la Totalidad con la Exteriori-
dad puede resultar en: /. la aniquilacion de la Exterioridad (por
la conquista, destruccion, etc.); 2. la continuacidn de la coexis-
tencia (al menos por un tiempo; come ¢l Imperio romano coexis-
116 con el persa hasta el fin de ambos); 3. el proceso analéctico
por el que se genera una nueva Totalidad distinta (surgida del
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momento nueve o exterior analéctico como principio de la nega-
cion de la negacion del sistema y motor del proceso liberador o
creativo de la nueva Totalidad analogica: semejante, pero no
idéntica ni diferente).’'®

La teoria econémica de la dependencia, entonces, viene a des-
cubrirnos la estructura de dominacion que se establece en la Tota-
lidad econdmica capitalista internacional, asi como la teoria de la
lucha de clases esclarecia la dinamica social en el nivel econémi-
co nacional. Pero, por su parte, una teoria de la liberacion viene
a advertirnos el problema de la Exterioridad econdmico-cultural
de un pueblo (que puede ser, como hemos visto, una nacién de
la periferia con cultura propia o distinta o una clase oprimida con
cultura popular proletario-campesina segiin los casos). La eco-
nomia dialéctica afirmaria entonces solo la continuidad (aunque
sea por saltos revolucionarios) de la inmanencia, «lo Mismoy; la
economia que interpreta con método analéctico afirma también
la novedad (aunque sea por continuidad de semejanza) a partir
de la Exterioridad, lo Distinto, «el Otro». La modnada
arménicamente preestablecida desarrolla su estructuracion pro-
gresiva; este leibmzianismo debe ser superado por una filosofia
de la liberacion que se funda en el descubrimiento de la Exterio-
ridad, entre otros, del nivel econémico de lo no dependiente —
porque exterior— del sistema vigente. Las economias china,
tanzana o cubana, por ejemplo, al afirmar la Extertoridad econo-
mico-cuftzral de los pueblos periféricos, son un ejemplo analéctico
en el mundo contemporineo; es decir, son la aparicion de nue-
vas formaciones sociales como afirmacion de la Exterioridad
asiatica, africana, o latinoamericana en la negacion de la depen-
dencia (que era la negacion de China, Tanzania o Cuba dentro
de un sistema imperialista).

Por su parte, la negacién del colonialismo o neocolonialismo
{como negacion) puede efectuarse, real u operativamente en el
presente por mediacion de la afirmacion de la nacion, desde la
democracia popular. La liberacion nacional, por su parte, exige la
afirmacion de las clases oprimidas que se liberan negando la opre-
s10n que pesa sobre ellas. La liberacion nacional como liberacién
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social es el proceso integral. En el nivel economico dicho proceso
hoy se denomina para América Latina socialismo, seglin nuestras
modalidades y exigencias y no imitando esterotipadamente otras
revoluciones.

Para concluir este § 64 deberiamos todavia hacer mas acla-
raciones.”

La cuestion es pasar de una exterioridad abstracta, aunque
sea como rosiro, a una exterioridad concreta a través del trabajo.
El concepto de exterioridad debe complementarselo con el de
«trascendentalidad interna» al mismo sistema como totalidad. La
exterioridad se manifiesta en el sistema como una trascendentalidad
que no queda enteramente definido por la totalidad, porque existe
como un plus-trabajo que el sistema no sélo no puede absorber
sino que niega, aliena, reprime.

Elplus-trabajo sobrante, como fuerza productiva no empleada
por un sistema que no sabe qué hacer con ella (al contrario del
comienzo del sistema, cuando la fuerza productiva debié esfor-
zarse para llegar a una plus-produccion, que se realizd por la apro-
piacion de la plus-valia del trabajo cuando no habia plus-trabajo
sino pleno-trabajo (empleado), es la aparicion como praxis-poiética
o productiva de un sujeto histérico. La subjetividad, constituida
concretamente desde la estructura del sistema, se manifiesta como
subjetividad historica (como clase emergente con conciencia de su
exterioridad: por anterioridad y posterioridad: anterioridad histori-
cade los oprimidos al sistema; posterioridad utépica por la lucha
que comienza para instaurar un nuevo sistema) en ¢l espacio que
le deja la no-coincidencia de trabajo-producto como plus-trabajo/
minus/producto, s decir, tiempo perdido como desempleo,
marginalidad, subempleo, que es al mismo tiempo el tiempo sub-
versivo, tiempo en el que se toma conciencia de clase y conciencia
de las necesidades de un nuevo sistema.

Los sujetos histéricos emergen justamente en las coyunturas
donde acontece el plus-trabajo, en la crisis del sistema productivo.

“ Estas paginas finales del § 64 se agregan en México, en 1978.
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Es la exterioridad poiética; emergencia de la trascendentalidad
interna de una subjetividad historica con conciencia de ser capaz
de mas; sujeto de plus-trabajo; conciencia de hambre; rostro que
emerge y exige un nuevo sistema.

La pura negatividad de la contradiccion ni es el origen ni la
resolucion de la dialécrica. El movimiento dialéctico de pasaje a
una nueva totalidad se da, efectivamente, por superacion de la
contradiceion. La contradiceion, sin embargo, aparece cuando
emerge el sujeto historico de una clase con plus-trabajo, con fuer-
za productiva sobrante. Emergiendo lo otro en el sistema pero
como el Otro con exterioridad y trascendentalidad interna (plus-
trabajo, mas conciencia de clase como capaz de producir mas;
mds la historia anterior al misme sistema de dicho pueblo), se
constituye realmente la contradiccion: la oposicion se hace actual
cuando ante la ¢lase dominante emerge actualmente la clase do-
minada como clase rebelde, como clase disconforme como omra
clase. La negatividad o la contradiccion (una clase no es la otra)
pasiva, o la negatividad activa (una c¢lase lucha contra la otra), no
se origina ni se resuelve en la pura negatividad. La negatividad,
tanto pasiva como activa, se origina en el exterioridad de la
trascendentalidad interna, en la afirmacion analéctica de la alteridad
de la clase emergente, que surge realmente como distinta, Se avanza
como lo inevitable, temible, nueveo. Su irrupeién positiva plantea
la oposicion y la lucha. El sistema entra en crisis.

El proceso dialéctico a la nueva totalidad, por otra parte, no
puede apoyarse solo en el movimiento negativo de negacion, sino
en laafirmacion de la alteridad del nuevo sistema que surge desde
la manifestacion de la exterioridad del Otro, de la trascendentalidad
interna del plus-trabajo.

De alli que el momento analéctico del pasaje dialéctico es el
origen y la resolucion de la misma dialéctica y su negatividad. El
sujeto historico, como fuerza productiva sobrante, es el origen de
la afirmacion de la alteridad, la manifestacién interna de la exterio-
ridad o la anticipacion trascendental del nuevo sistema. Seria ne-
cesario mostrar como la esencia de la subjetividad estriba en po-
der ser origen de un plus-trabajo, mas alla de la totalidad.
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§ 65. La eticidad del pro-yecto politico

El tema de este paragrafo ya ha sido eshozado en el § 25,
volumen 17" v ha sido siempre la cuestion fundamental de toda
politica.

Todo sistema politico (tema del § 55 de esta Etica) tiene un
pro-vecto, un fin, el ser del orden vigente. Del mismo modo todo
sistema economico se dispara y mediatiza siempre a un pro-yecto
ontelogico. Pero, despues de lo que llevamos ganado, deberemos
distinguir claramente entre el «inferés» comitau ontolégico deun
sistema politico dado, y el «bien» comin meta-fisico de un orden
future de liberacién todavia-no realizado, porque ad-viene. Desde
este nuestro punto de vista, entonces, se debera distinguir entre un
proyecto dialéctico que no es sino la proyeccion ontolégico de fo
Mismo (del mismo sistema «mejoradon), y ¢l pro-yecto ana-
léctico que significa la irrupcion en la Totalidad politica de Ja exte-
rioridad, la Alteridad, en nuestro caso, de las naciones periféricas
y dominadas, de las clases oprimidas y marginales, del pobre, def
Otro politico. El pro-yecto ontologico de lo Mismo, en América
Latina hoy, funda un modelo desarrollista; el pro-yecto meta-fisi-
co de ¢f Otro funda, en cambio, un modelo de liberacion, de revo-
lucion social de las clases oprimidas. Desde ya distinguiremos en-
tre el pro-yecto (ontologico o meta-fisico) y el proyecio dntico y
su modelo, como conjunto formulado o formulable de mediacio-
nes politicas. El pro-yecto es informulable porque es el firzdcnien-
fo de toda conceptualizacion; mal puede verse la luz con la que
todo se ve; mal puede elegirse el fin desde el que todo se elige. Se
trata del ser de un sistema vigente y opresor o de otro de libera-
cion futura, historica, analéctica.

El criterio absoluto de eticidad de un pro-yecto puede definirse
asi: un pro-yecto es «perverso» cuando totaliza un sistema ha-
biendo negado al Otro como nacién, clase o persona dominada
dentro de la Totalidad politica vigente. Un pro-yecto es éticamente
«uston, cuando se trata del horizonte de com-prensién de un
nuevo orden futuro en el que el Otro politico, la nacion depen-
diente, la clase o persona oprimida, es un momento libre en la
solidaridad de la nueva Totalidad politica ad-viniente.*"
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Debe, entonces, tenerse en cuenta que el pro-vecto es
existencial, es decir, cotidiano, informulable; es aquello para lo
que se vive, pero que no puede conceptualizarse, enunciarse,
revelarse. El pro-yecto se vive, se comprende, se tiende a €1, pero
no puede ser jamas una ideologia. Por eso, el pro-yecto de libera-
c¢ion del oprimido nunca se incluye en un plan politico, sino que se
sub-pone, es la Aiypo-thesis de la planificacion y la accion politi-
ca. Lo que puede formularse, conceptualizarse, planificarse es un
proyecto politico dntico, «fin intermedion, dirian los clasicos, que
no es propiamente el pro-yecto existencial fundamental sino solo
un aspecto del mismo, el tenido por principal por el politico (que
es el que formula los pro-yectos que viven existencialmente los
pueblos). El proyecto formulado (proyecto nacional o latinoame-
ricano, proyecto de una clase, etc.) no es el modelo. El proyecto
politico formulado es el fundamento (fundado por su parte en el
pro-yecto existencial) de la totalidad de mediaciones estructuradas
que es el modelo (que formula el tecndcrata). Teoricamente
(autoconciente y politicamente) el proyecto da al modelo su hori-
zonte de comprension derivada. El pro-yecto politico existencial
de un pueblo es al proyecto formulado por el politico, lo que la
com-prension fundamental es a la derivada; por su parte, el pro-
yecto formulado es al modelo del tecndlogo, lo que la compren-
sion derivada es a la interpretacion del sentido.*

El pro-yecto existencial es entonces pre-conceptual; mientras
que el proyecto politico formulado es conceptual ¢ ideoldgico,
mevitablemente. El pro-yecto politico existencial de la Totalidad
dominadora es el fundamento de la razdn conquistadora,
dominadora, represora, guerrera, El pro-yecto politico existencial
de liberaciin es pre-conceptual en un doble sentido: 1) pre-con-

a. Pro-yecto existencial

b. Pro-yecto formulado

¢. Modelo tecnioldgico

Com-prensian existencial comprensién derivada Interpretacion
0, de ofra manera:
Estado o pueblo El politico El cientifico
a. Pro-yecta politico exis- b. Pro-yacta Politico for- ¢. Modelo tecnoldgico
tencial mulado !
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ceptual, porque es el fundamento existencial o cotidiano, pero, y
radicalmente, 2) porque se encuentra «mas allay del ser o del
pro-yecto de Ia totalidad. El pro-yecto politico de liberacion es la
com-prension que el pueblo, el oprimido tiene de si mismo como
alteridad o extenioridad, no en tante es «parte» alienada en el
sistema, 510 en cuanto tiene una existencia exterior al sistema.

Sobre el pro-yecto politico existencial de liberacion de un pue-
blo la filosofia nada puede decir de sus conrenidos; ella s6lo pue-
de efectuar una descripcidn formal. La poética, el artista, las
proclamas espontaneas del pueblo y de los politicos realistas si
llegan a decir ciertos aspectog de ese hontanar cotidiano donde
se crean los ordenes futures de justicia. Es la wiopia politica en

Esquema 30

Diversos pro-yectos, proyectes
y modelos politicos
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su sentido plenario, positivo; realista (en el Esquema 30 repre-
sentado por «). El gran politico, el politico prudente (el que posee
la experiencia de la praxis'politica), tiene el mismo pro-yecto que el
pueblo; lo vive por connaturalidad; es el suyo propio, el de su pue-
blo, el del pueblo que debe liberar. Ese pro-yecto nace y creceen la
«exterioridady del sistema (en el Esquema 30 en A), en el hogar
del obrero y campesino, en el trabajo alienante, en la solidaridad de
la lucha, en la prision, en la cultura popular simbélica. Es la tradicion
dis-tinta de la nacién oprimida, de la clase dominada, del pobre.

El sistema vigente (1) tiene su pro-yecto existencial domina-
dor (a’); sus politicos formulan sus proyectos concretos (b°),
(como, por ejemplo, el Preambulo de la Constitucion argentina de
1853). y sus tecnderatas sus modelos (¢7). Si ese proyecto es el
del hombre europeo capitalista imperial, «yo domino al mundo»
para «estar-en-la-riqueza» (pro-yecto existencial del hombre
burgués), sus proyectos de democracia y sus modelos econémi-
co-peliticos nos situaran necesariamente como un pueblo oprimi-
do (en el Esquema 30: ). Es entonces un pro-yecto ontoldgico
de dominacién. Esto no significa, muy por el contrario, que dicho
pro-yecto no sea criticado. Hay utopias formuladas desde la do-
minacion que tienden a relanzar al pro-yecto ¢, a realizaciones
futuras dia-lécticas. Es s6lo ¢l pasaje de'la potencia al acto.

Desde este punto de vista, Platén nos propone en la Repi-
blica, desde su com-prension o pro-yecto politico existencial
griego una utopia critica (en ¢l Esquema: d’), que no es propia-
mente ni el proyecto politico prudencial del politico ni un modelo
del tecndcrata, sino una como «obra de artex» o fantasia poiética
que permite abrir horizontes para mejor formular a ambos. La
utopia entonces, que no pone en cuestion el pro-yecto cotidiano,
abre horizontes dentro de «lo Mismo». Estamos situados en el
nivel que hemos denominado el «interésy» comuin (para distin-
guirlo del «bien» comiin como exterioridad pro-yectiva) futuro,
es decir, el nivel estratégico propiamente dicho, el de los fines,
el de las ultimas intenciones.

La «Escuela de Frankfurt» nos ha acostumbrado a redescu-
brir ¢l sentido de critica politica del juego, la fantasia estética y
principalmente de la utopia —este Gltimo aspecto en especial gra-
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cias al pensamiento de Ernst Bloch*# Pero, como siempre, hay
dos tipos de mopias en la temporalidad, 1a ontoldgica (que trata-

‘remos en primer Jugar) y la meta-fisica (de la que nos ocuparemos
después).

En primer lugar, la utopia de la temporalidad ontolégica
surge en la cultura europea en plena Edad Media.*> La rotali-
dad de la Cristiandad, definida ya por la experiencia de muchos
siglos,* es puesta en cuestion, por ejemplo, por la utopia de Joa-
quin de Fiore (1145-1202), entre muchos otros de la época. El
abad de Corazzo ensefiaien su Concordia Novi et Veteris
Testamenti,”” y en otras de sus obras, que al reino del Padre o de
la Ley le habia sucedido el reino del Hijo o de la salvacion. Joa-
quin predicaba el nuevo reino del espiritu o de la inteligencia, la
libertad, la contemplacion y la verdad.*® De todas maneras, ese
reino futuro que ya se iniciaba, era siempre, como para la Escuela
de Frankfurt o Bloch; el «cumplimiento de «lo Mismo» *?

Después del descubrimiento de América comienza una nueva
€poca para las utopias europeas, las que tomaron material de la
exterioridad, pero se signieron definiendo por su propio horizonte
de com-prension. Las cartas de Colon, el viaje de Américo Vespucio,
las Occeani decades de Pedro Martir de Angleria y muchas otras
obras dieron vuelo a la fantasia. Platén y la «Edad de oro» de
Virgilio sirvieron con la isla de lambulos como gjemplos clasicos.
La utopia geografica americana sirve todavia solo para la utopia
ontologica de la temporalidad del «centro».? Dos afios después
de la conversion a la justicia de Bartolomé de las Casas en Cuba,
Tomas Moro escribe su Ufopia (1510).%* Aunque diga que «los
utopicos aplican el principio de la posesion comun, (v) para des-
truir hasta la idea de propiedad individual y absoluta cambian de
casa cada diez afios»,” sin embargo, se trata de una critica del
sistema vigente desde el misno sistema, Aunque haya referencias
a Vespucio, son solo accidentales; pero sus conocimientos son
todavia exclusivamente europeos. América sélo sirve como teatro
lejano de un fantastico relato.

Cuando la conguista de América habia terminado en sus gran-
des trazos, Tomas Campanella (1568-1639) publico su obra la
Citta del Sole en 1623 (aunque la escribi6 en la carcel en 1602).
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El «sol» de oro resplandecia ante los ojos y la fantasia del hombre
curopeo burgués, empresarial. El «Siglo de oro» movilizaba al ego
moderno.¥' Mas aun, Moro que propone un socialismo agrario
absoluto, porque «lo mas cierto de todo es que por derecho de
naturaleza todo es conmin»,** no solo las cosas, sino las mujeres,
como pensaba Platon.’ Su ideal se inspira en el del monacato
cenobiticoy tiene odio por lo proprium. De lamisma manera, Francis
Bacon (1561-1626), en su obra New Atlantis (Londres, 1627), se
refiere a América, pero como pretexto para esbozar una sociedad
perfecta de cientificos; ciudad racional, natural. Juan Bautista Vico
(1668-1744), autor de la famosa obra Principios de la ciencia
nueva en torno a la naturaleza comiin de las naciones (que se
llama comtinmente la Ciencia Nueva),™ es el primer antecedente
de la politica del Idealismo alemén y europeo. El hombre sélo cono-
ce el horizonte de la historia, porque es su causa, y por ello verum et
Jactum converturtur (la verdad y el hecho son idénticos). Vico cree
descubrir la logica de la historia volviendo a la trilogia de Joaquin,
claro que con otro sentido: de una «edad de los dioses» se pasa a
una «edad de los héroes» y de ésta a una «edad de los hombresy.
En el quinto libro de la Ciencia nueva nos dice, anticipandose a
Hegel y Comte, que «éste ¢s ¢l circulo de los gobiernos, éste es el
orden de la naturaleza, segin el cual cambian, se superan y retornan
los Estados al mismo punton. Europa sigue siendo el «centro» y la
utopia es el progreso de «lo Mismo». No hay irrupcién de la exte-
rioridad. No habra tampoco novedad en cuanto a la ontologia politi-
ca ni en Leibniz,** Kant,** y muchos otros autores.**” Sin embar-
2o, la obra de Fichte, £/ estado comercial cerrado. Un proyecto
filoséfico como corolario de la Teoria del devecho y prueba de una
politica futura, editada en 1800, abre ya un nuevo camino que
culminara en los posthegelianos.**

Todas estas utopias politicas ontologicas sitian como punto de
partida a la totalidad moderno-burguesa, y describen una como
«causa ejemplar» (d’, del Esquema 1) que permite criticar los
proyectos concretos politicos (5 ') formulados por los politicos y
los modelos (¢’) que de ellos se desprenden. La utopia abre un
cierto espacio politico, es decir, da lugar para que el pro-yecto
politico pueda ser formulado desde el pro-yecto existencial vigen-
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te a la com-prension cotidiana de la existencia «politica hecha
habitual. El mundo europeo tuvo grandes politicos, desde Fernan-
do de Aragdn o Carlos V, hasta alguno de los reyes ingleses y sus
ministros que fundaron el Commonwealth, para llegar hasta
Kissinger. Estos politicos formularon proyectos politicos y no ya
utopias. Claramente indicaron las finalidades estratégicas de la ex-
pansion del Estado, la cultura, el comercio, el «modo de vida»
europeo sobre las colonias o neocelonias periféricas.

El proyecio de dominacion, sutilmente encubierto en la magna-
nima palabra «civilizaciony, «libertad» o cunerican way of fife, queda
estructuralmente formalizado gracias a ciertos modelos. Estos «mo-
delos» son politicos (como, por ¢jemplo, ¢l parlamentarismo), eco-
ndémicos (como el capitalismo industrial o el de las sociedades mul-
tinacionales), culturales (como las ayudas cientificas a los paises
subdesarrollades), etc. El llamado «desarrollismo» es el modelo que
tltimamente exportd a sus neocolonias el imperialismo, sea el de
Estados Unidos o Europa.™ Es por ello que el tradicional tema del
«fin comiiny es equivoco, ya gue puede encubrir la dominacion a
través de un modelo impuesto.** Dicho modelo es la estructura
total de las mediaciones que se fundan en el provecto geopolitico y
estratégico formulado por los politicos de los imperios, que, por su
parte, es expresion de la com-prension politico existencial o pro-
yecto cotidiano de dominacion del «centro» o de la «oligarquian del
pais dependiente. Modelo; proyecto y pro-yecto, constituyen
sinergéticamente ¢l nivel teologico de la politica dominadora.

En segundo lugar, la utopia de la temporalidad meta-fisica
es el horizonte de comprension cotidiane, como exterioridad, de
los pueblos oprimidos, sean nacion, clases oprimidas o margina-
das (Cfr. en el Esquema 32, mas adelante, representado por aj.
Este proyecto es utopico, y no va ¢omo las utopias critico-
ontoldgicas que «mejorany lo Mismo, porque ahora no tiene lugar
en €l sistema; es analéctico (circulo 1 en dicho esquema). Por
ello, la reoria politica del proyecto politico de liberacion de los
oprimidos no se ocupa de describir una fantastica organizacion
politica (como las utopias del Renacimiento a partir de Moro),
sino que, en primer lugar, se ocupa de usar y conceptualizar las
categorias que hacen posible el proceso mismo de la liberacion.
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Es decir, no describe en todos sus pormenores a la «ciudad futu-
ra» (como en ciencia ficeidn), sino que presenta categorias me-
gativas (como la alteridad) que permiten encontrar la brecha en
el sistema por donde producir la evasion subversiva de la libera-
ciom (pasando asi del sistema 7, al sistema 2 de ese mismo es-
quema 32). Las utopias ontolégicas de la totalidad describen
positivamente el contenido de la ciudad futura; la utopia meta-
fisica o el pro-yecto de liberacion solo muestra el ambito negati-
vo, solo muestra un camino: nunca su contenido puede ser dicho,
pensando, sabido; solo es comprendido, vivido existencialmente.

Por ello, la utopia meta-fisica comienza por ser un descubrir
las categorias interpretativas adecuadas. La tradicion semita, como
ya lo hemos visto, formula explicitamente estas categorias; no asi
el pensamiento indoeuropeo o moderno europeo totalizado. En
otro lugar hemos escrito que «el hien comin escatologico es el
fin, la clave, ¢l constitutivo del ser mismo de Isracl como pueblo,
de cada miembro de la Alianza, y del mismo universo, que no es
sino instrumento del hombre. El bien comun escatoligico es el
Reino de Yahveh transhistorico, pero en la historia».** Esto es
valido inicialmente para asirios y babilonicos, y después también
para el Islam. Ese pro-yecto, utopia meta-fisica o bien comin
escatologico, fue simbdlizado en la figura de Moisés, los esclavos
de Egipto, el Faradn, el proceso de liberacién a través del desierto,
etc., como momentos estructurales de un nicleo hermenéutico
que pende y se define por el simbolo de «la tierra prometiday.*
«La tierra prometida», «donde mana leche y miel», no es sélo
una utopia geografica, sino que es igualmente un pro-yecto politi-
co de liberacion cuyo conienido no se anticipa, sino que se va
des-cubriendo en el camino mismo de la liberacion. La categoria
de la totalidad o «lo ya vivido» (basar) se antepone a la alteridad,
al pobre, al que esta mas alla (ruay) y que mterpela por la pro-
vocacion o la palabra (dabar). El que esta mas alla o la utopia
meta-fisica (en el esquema I representado por A), es ya positiva-
mente pero como lo que no-fiene lugar en el sistema.

Esa utopia, bien conmin o pro-yecto de liberacion llama, atrae,
funda la praxis de liberacion. Es la luz que ilumina el camino; luz
que no puede ser visia, pero que permite que veamos las media-
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ciones.*™ En esta misma tradicion debe situarse la obra de Agustin,
la Ciudad de Dios, escrita justamente en el momento que ante la
ocupacion por Alarico de Roma, el imperio (la Totalidad) se de-
trumba y deja lugar a la con-struccion de un orden nuevo: la cris-
tiandad germano-latina. La «ciudad terrena» y la «ciudad de Dios»
son politicamente dos categorias operativo-hermenéuticas. Porello,
«el primero que nacié de nuestros padres fue Cain la [Totalidad],
que pertenece a la ciudad de los hombres, y después de Abel [la
Alteridad], que pertenece a la ciudad de Dios».”* Existe entonces
un sistema vigente, el ser politico; y un sistema que se construye
desde la Alteridad, desde el pobre, desde la nacidn dependiente,
las clases oprimidas, el Otro, lo mds alld del ser politico. Ese pro-
yecto de liberacion esta ya siendo vivido en la cotidianidad exte-
rior de la cultura de la Alteridad (no como oprimida, sino como
exterior; no como O, sino como 4, en el esquema 30; no como b,
sino como B del Esquema 28 del § 63). Por ello, el pro-yecto de
liberacién puede ser vivido y tenido como propio por el politico,
solo cuando vive y se compromete con el pueblo en el riesgo y la
pobreza de su exterioridad. Ese pro-yecto de liberacién no puede
estudiarse (porgue no puede ser conocido, ni dicho, ni escrito, ya
que se comprende en la cotidianidad de la exterioridad); debe ser
el propio pro-yecto (representado por a en el Esquema 30).

El proyecto de liberacion de un pueblo, el bien comiin (que es
«lo primero en la intencién y lo ltimo en la realizacion», como
decian los clasicos), entonces, es el hontanar histérico que van
forjando en sus luchas los oprimidos en tanto personas creadoras
de un orden nurevo. La opresion, la injusticia, el dolor y la tristeza
presente son el acicate para no de;ar de esperar el bienestar futu-
to, el estar-en-el-bien integral ad-viniente. En ¢l sistema vigente el
pro-yecto de dominacién y todas sus estructuras le muestran bie-
nes de consumo que les son imposible de apropiarse, de consu-
mirlos entonces. Hay una desproporcion entre el pro-yecto mos-
trado ¥ su posesion formal, subjetiva, real. Ese mal-estar presente
vivido como negatividad con respecto al bien-estar futuro, al mis-
‘mo tiempo que la vivencia actual de su propia cultura exterior y
apreciada como valiosa, es lo que mueye a la liberacién. La libe-
racién no es primera ni esencialmente un odio o una lucha. La
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liberacion, primera y esencialmente, es un movimiento de amor al
bien comun futuro, una esperanza en el bien-estar, una voluntad
de libertad, un sentido de realidad (que es exterior al ser del
sistema opresor). Esta utopia metafisica moviliza la historia y lan-
7a a los oprimidos a su propia liberacion. Los pueblos han sido
siempre inmantados por ese pro-yecto, que es el fundamento de
la moralidad de la praxis de liberacidn, y que es juzgado en su
eticidad segtin el siguiente criterio: «todo pro-yecto es bueno cuan-
do sirve al pobrex. Es un pro-yecto justo (que se opone al injusto
pro-yecto dominador del sistema vigente) porque inmanta o atrae
las medicaciones de una politica que se encamina a escuchar la
voz del Otro (de la nacion oprimida, la clase trabajadora, el pue-
blo, el pobre, el Otro), a aceptar su interpelacion, a hacerla propia,
a servirlo en su liberacién, en la con-struceion de un nueve orden
donde el oprimido sea un ciudadano libre, feliz, realizado. El inze-
rés comun sirve a algunos en el sistema injusto; el bien comun
lanza a todos a la con-struccion (no sin previa e inevitable de-
struccion) de un sistema mas humano, futuro, ad-viniente, poder-
ser. En tanto el bien comin es futuro, se presenta al sistema pre-
sente como de-structivo, en cuanto es operativo exige la con-
struccion de una coherente estructura de mediaciones que permi-
tan un efectivo bien-estar «en casa» (el Heimaft de Boch). «Estar-
en-casa-propiay, en la seguridad, en el calor, separado de los ele-
mentos tempestuosos por las paredes y el techo, simbolizan el
nuevo orden politico en la justicia, orden de un hombre nuevo,
con nuevo ethos, nueva cultura, nueva historia. Todo sistema,
entonces, es la prehistoria de la historia que se instaura después de
un proceso de liberacion. «La tierra prometida» llama siempre
hacia adelante como utopia meta-fisica.

No debemos dejar de tener en cuenta, ademas, que el bien
comun o pro-yecto de liberacion es analégico en grados ascen-
dentes: el pro-yecto de una comuna o municipalidad se subordi-
na (aunque al mismo tiempo juega la posicion de la exterioridad
o alteridad) al de la provincia o departamento, y éste al de la
nacion o pais, y éste al del grupo geografico-cultural (para no-
sotros América Latina, por ejemplo), y el de éste al bien comun
o proyecto de liberacion mundial futuro, la nueva humanidad
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que surgiré tras la liberacion de los pueblos dependientes y opri-
‘midos. Ese hombre nuevo se vislumbra mucho més en los pue-
blos dependientes que caminan a la liberacion (no supeditando
la ¢onstruccion de un hombre nuevo al mero desarrollo de un
efimero bien-estar nstrumental de confort), que en las naciones
imperniales absorbidas y corrompidas por la civilizacion opulenta y
de consumo desenfrenado, cuya carrera de consumismo, de pro-
ductividad, destruccion y armamentismo no tiene ni puede tener
freno desde sus propias estructuras. Su salvacion consistird en
laliberacion de los oprimidos.

Resumamos lo dicho, como es nuestra costumbre, con un es-
quema gue nos permitira, ademds, echar un puente hacia el para-
grafo siguiente:

Esguema 31
Diversos momentos del proceso pokitico
1
£ > (hcl —
A, Momento
b 2 teleolagico o
2 R € utopico
t -
leyes o proyecto )
44— modelos 4— : B. Momente de
normns Relco conduccidn v
producciin construccitn
trabajo L ¢ hienes politica
ejecucton ’ » | producidos
bicn-estar distribucién C o
4 . Momento
1 -~ gozo, satis-
£ faccidn,
tz consumo

Debe comenzar a leerse el esquerna desde arriba, de izquierda a derecha si-
putendo el sentido de las flechas: 17: totalidad patcial; 12; totalidad de totalidades;
bel; bien comin patrcial; be2: bien comtm total.
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Una comunidad parcial (por ejemplo, una comuna) (¢/) tiende
aun bien comun (bel), pero forma parte y se subordina, siempre
con exterioridad, a la comunidad que lo abarca (por ejemplo, la
nacion) (£2) y por ello tienden al bien comin final (bc2). Por su
parte, el pro-yecto politico que formulan los politicos (nivel B), el
que por su parte funda igualmente los modelos. Para un mismo
bien comuin pueden formularse diversos proyectos politicos; y para
un mismo proyecto politico pueden, por su parte, técnicamente
estructurarse diferentes modelos o «viasy, El proyecto politico for-
mulado es el nivel estratégico, el modelo es la totalidad o estructura
integral de las medidas tdcticas. E] proyecto politico es tarea de
actos de autoridad propios del agente de decisiones: el politico. No
es necesario para ello el gjercicio del poder todavia. El pasaje del
mero modelo a promulgacion de las leyes y su cumplimiento coacti-
vo es ya fruto del poder, o al menos del control. Es decir, cuando
un modelo deviene obligatorio por las leyes que lo implementan
bajo juicio de delito de cumplir lo contrario, hemos entrado en el
nivel de la ejecucion politica propiamente dicha.

Todo pueblo oprimido tiene un pro-yecto existencial de libera-
cion, pero puede estar de'tal manera confundido con el pro-yecto
alienante del sistema que no atrae con vehemencia. Es necesaria
la tarea pedagogico-esclarecedora del politico, del maestro, del
profeta, del intelec- tual, para que el mismo pueblo des-cubra
clarividentemente lo que ya es. Sin embargo, no todo pueblo
concientizado llega a formular un adecuado proyecto politico. Por
su parte, no todo proyecto politico es técnicamente formulado en
un modelo realista, posible y al mismo tiempo revolucionario. Y,
con la mayor frecuencia, un admirable modelo nunca se llega a
ejecutar por faltarle a los que 1o han formulado el poder politico
necesario; poder politico de un Estado independiente o al menos
tacticamente capaz de defender su soberania politica, economica,
cultural, de una manera tal que le permita una real libertad de
movimiento liberador. Y, atin poseyendo el pader necesario, hoy,
en América Latina, seria todavia necesario adelantarse a los
«movimientos envolventesy» que la contrarrevolucion imperial lanza
tras cada paso adelante que da la liberacion continental, nacional y
popular. De alli la titanica dificultad de vencer: el opresor no sélo
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es fuerte, numeroso, rico, sino que ademas es un superdotado de
mediaciones cientificas, planificadoras para dejar frustrado cual-
quier proceso auténtico de liberacién. No contar con la potencia
del dominador es infantilismo politico y clara sefial de derrota.
En América Latina se han dado en lo que va del siglo XX
muchos proyectos y modelos, unos de desarrollo, otros de libera-
¢ion, Solo para indicar algunos dentro de una cierta racionalidad,
ponemos el siguiente cuadro simplificado y por ello deficiente.

Esquema 32

Diversos proyectos politicos v modelos econdémicos dados
en América Latina en la segunda mitad del siglo XX

WNactonalismos
concretos (E)

o=
Fascismos
Militares

Izquilcrdas

sound[Y

Derechas

(spually)
soyuald

Posicion
popular (C)

Idecloglas
mineritarias (D}

/

Dada la complejidad, queremos indicar en una simple reflexion

algunos elementos que creemos de importancia. La formulacién de
los modelos no puede ya descansar sobre esbozos, aproximaciones,
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improvisaciones. Es sabido, por el contrario, que «en el caso del
analisis politico, es fundamental la posibilidad, por una parte, de
operar con una gran cantidad de variables v de interacciones y de
sefialar las consecuencias que se derivan de ella; v, por la otra, de
someter a prueba la coherencia de un nitmero relativamente grande
de hipotesis. ™ Paraello, es hoy factible que las hipatesis, formula-
das verbalmente, puedan en parte recifrarse en lenguaje matemati-
co y trabajar asi con miles de variables. De lo que se trata entonces
no es de un proyecto politico, sino de un modelo nuesiro, real,
posible, liberador. Ademéas, el modelo que implementa el proyecto
debe poseer una viabilidad fisica, social y politica. Es entonces un
momento tecnolégico en la estrategia politica que hoy no puede
dejarse de tener en cuenta. Entre «el empirismo puro de un
Maquiavelo y otros politicos hdbiles, y la reflexion abstracta de so-
cidlogos y politdlogos grandes y pequefios, ¢s nuestra ambicidn —
nos dice el matematico Varsavsk y— trabajar en un nivel intermedio
de generalidad, que permita pasar de las abstracciones a las aplica-
ciones practicas con mas racionalidad que ia que observamos dia-
riamente».** En todo equipo politico, entonces, ademas de formu-
lar prudente y realistamente un proyecto posible, €s necesario estu-
diar la viabilidad de los modelos, Este nivel no es todavia, en sen-
tido estricto, la ejecucion o praxis politica, pero empieza a serlo; es
como su inicio, y, ademas, debera ser la permanente referencia para
evaluar los resultados y corregir los errores de y en la marcha. La
ciencia para la liberacion es esencial en la politica de la liberacion o
la antipolitica (de la dominacion).

Aristételes, en su Politica, se ocupd de los diversos modos de
gobierno o regimenes (polifeia), que eran después de haber colec-
tado las constituciones de la Hélade, esencialmente la monarquia
(y suexceso, la tirania), la aristocracia (y su exceso, la oligarquia)
y la democracia (y su exceso, la demagogia). Aristoteles, por su
parte, como aristéerata y heleno, temia como el mal supremo a la
subversion, la revolucion (stdsis),* y por ello el «bien politico
supremop» era la conservacion o salvacion (soteria) del orden vi-
gente, Nuestra politica latinoamericana, en cambio, no puede ya
pensar en monarquias (que nunca las hubo entre nosotros, sino en
Brasil y, por alguin tiempo, en México), pero tampoco propiamen-
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te en aristocracias (ya que mas bien hay oligarquias, pero depen-
dientes), y ni siquiera en democracias formales (del tipo de las del
«centron, como en Estados Unidos o Europa). Nuestros modelos
(la politeia) deben ser estudiados a partir de nuestra realidad. La
filosofia politica en América Latina debe saber partir de nuestra
experiencia politica, tan rica aunque contradictoria. Es por ello
que en el Lsquema 33 (Cfr. § 66, a continuacion), proponemos
una tipologia sélo para que nos permita pensar (aunque los
politologes deban mostrarnos los limites de nuestra descripeion).

En primer lugar, hemos querido dividir los proyectos politicos
enire aquéllos que se proponen la liberacion (4 de ese mismo
esquema 33) y los que aceptan como presupueste la dependencia
{(B). No creemos que herimos ninguna sensibilidad patridtica al
afirmar que el grupo de «la Sorbonne» en Brasil acepta (Ndmero
7 del Esquema 31} que Estados Unidos es el lider del «mundo
occidental» y que, por ello, es necesario saber negociar con ¢l
sacando el mayor nimero de ventajas de esa dependencia que se
la formula como «inter-dependenciar. Las oligarquias tradiciona-
les (6) no pueden sino apoyarse en los imperialismos (sean britani-
co, estadounidense, etc.), porque deben su origen y sus privilegios
asuposicion de intermediarios y mayordomos nacionales. En ge-
neral, la contrarrevolucion mundial se apoya con preferencia en
grupos militares (7) o en oligarquias internacionalistas o ne popu-
lares (5-6). Entre los que luchan por la liberacién hay diversos
proyectos. Unos son nacionalistas populares de centro, no socia-
listas (£), o modernizadores reformistas (8).>* que intentan la
primera revolucion en un pacto en la burguesia nacional pro-
ductora (que debe distinguirsela de 1a oligarquia terrateniente o
gerencial); otros también nacionalistas y populares intentan una
revolucién integral (2) pero no logran liberarse cabalimente depen-
diendo, en la situacion de coexistencia pacifica, de uno de los
Estados del «centron. Otros no alcanzan a poseer un proyecto
nacional concreto (3) (piénsese la participacion del PC en el Fren-
te Popular de Allende) lo que les impide ganar al ejército. Por
ultimo, la llamada «nueva izquierda», nuclea minorias, a lo que
debe agregarse que su ideologia peca de un intermacionalismo abs-
tracto, frecuentemente (4).**
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En segundo lugar, y ya lo hemos indicado, la segunda coorde-
nada divide los proyectos y modelos populares (C') y minoritarios
(D). Una simple reflexion. Si en Rusia pudo hacerse una revolu-
c¢ion que no fue popular en cuanto a su movilizacion originaria, en
los paises dependientes es imposible que no sea (como lo muestra
China). Sin amplia participacion popular no es posible la revolu-
cion de la liberacidn.

En tercer lugar, hay ciertos nacionalismos concretos (/, 2, 8)
que movilizan a los pueblos contra el Imperio que es el alma de la,
nacionalidad real. Toda revolucion que desconozca este nivel se
propomne un proyecto abstracto, secularizado, racionalizado, im-
posible.

Tedos estos proyectos y sus modelos correspondientes se pro-
ponen una diversa comprension del hombre, modos diversos de
producir bienes y formas diferentes de distribuirlos. Unos, en su
fundamento, imitan la comprension de la existencia del «centro»
(8); otros, intentan un hombre nuevo (C). Unos pretenden usar el
modelo capitalista de produccidn de bienes y con ello definen ya
su esencial dependencia; pero, por ofra parte, el desarrollo asi
alcanzado solo puede beneficiar una minoria (3, 6, 7); otros en
cambio, buscan en el realismo un nuevo modelo latinoamericano
(/, 2, 3), aunque hayan intentado a veces en la ortodoxia (2) de
alguna posicion su punto de partida, a fin de beneficiar a todo el
pueblo. Unos quieren llegar rapidamente al bien-estar o consumo;
camino aparentemente facil, pero jamas camino de liberacion; otros,
poco a poco, comprenden que el camino de liberacion es largo, y
la satisfaccion y el bienestar de fodo el puebio nunca se alcanza
rapidamente. Por ello, en la esperanza, el proyecto de liberacion,
para ser éticamente justo, es una larga disciplina que s6lo los hé-
roes y los pueblos incorruptos pueden cumplir.

De todas maneras hay un criterio para juzgar sobre la eticidad
del proyecto politico y sus modelos: que sea un provecto de libe-
racion del eprimido y un modelo puesto al servicio del pobre, de la
nacién dependiente, de las clases marginadas, del Otro. Ese pro-
yecto ¢ticamente bueno y justo es el de una nueva patria y por ello
con el poeta no podemos menos que cantar:
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«Si alguien quiere saber cudl es mi patria so la busque,
no pregunte por eliu

[

Veinie patrias para un solo tormento.

Un solo corazon para veinte futigas nacionales.
Un mismo amorn un mismo beso para nuesiras tierras
¥ un mismo desgarranmiento eén nyesira carne
[.]

El dia en que estalle

la libertad suprema y soberana, "
procure estar bien cerca y bullicioso

porque habra una gran patria,

una grande, inmensa, inmovil parria para todos
Y no habrd ni un pals para estas [dgrimasy "

§ 66. La moralidad de la praxis de liberacién politica

Ahora debemos abordar lo que pudiera llamarse en sentido
estricto una praxeofogia. Para mejor comprender la compleja
problemética que tendremos que exponer resumidamente dividi-
remos el discurso en dos partes: la primera se ocupara de la politi-
ca en su sentido tradicional o ¢l tiempo cldsico de la praxis de
conservacion o dominacion; la segunda se ocupard de la artipolitica
o politica de la liberacion en dos tiempos: por un lado el tiempo
epico-agonico de la lucha de «la liberacion o la de-struccion del
orden antiguo, por otro lado el tiempo de la con-struccién politica
del orden ruevo que comienza por la toma del poder y se continta
por la conduccion prudencial hasta la organizacion de un Estado
libre. El momento liberador épico-agénico estd conducido por la
prudencia preponderantemente militar v la valentia es la virtud
hegemonica; el momento constructor esté regido por la prudencia
politica propiamente dicha y la sabiduria practica es la actitud
privilegiada. La guerra se transforma en politica; el arte militar en
prudencia historica. No es de extrafiarse, entonces, que tanto ten-
gan que ver los militares en una politica de liberacion; pero, jqué
diferencia entre los Escipiones que luchan por defender a Roma
de la invasion cartagenesa, y César Augusto que conquista otros
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pueblos! jQué lejania entre la valentia de los héroes de Covadonga,
contra los invasores drabes, y la violencia conquistadora de Cortés
y Pizarro! {Qué diferencia entre el liberador Washington, y ¢l Pen-
tagono en la guerra de Vietnam! Los ejércitos liberadores estan
llenos del amor ciudadano por la Patria futura; los ejércitos do-
minadores tienen solo la disciplina fria del profesionalismo represor.
Washington era un agricultor; Belgrano era un abogado; Bolivar,
un intelectual; Hidalgo, un cura, y Tupac Amaru, un pobre comer-
ciante de animales de tiro, Pero el arte militar no es la prudencia
politica; aunque una politica de liberacion tiene mucho de pruden-
cia militar, por lo que fracasan en ella los politicos tradicionales de
las épocas clasicas, donde sélo es suficiente la astucia y la nego-
ciacion, y no la valentia y comprension en la estrategia y habilidad
y justicia suma en la tictica. Veamos por partes, entonces, los tres
aspectos indicados: la praxis politica dominadora, la de-structivo
liberadora y la organizativa con-structora.

En primer lugar, describamos la praxis de dominacion politi-
ca sobre y en América Latina. Si debiéramos hacer historia po-
driamos recordar en la prehistoria la dominacién ejercida por los
1mperios azteca o inca sobre las poblaciones conquistadas; la do-
minacton cumplida en la época colonial por Espana sobre criollos,
indios y negros;**! la dominacion imperial presente en la época
neocolonial que del Imperio britdnico pasa principalmente a Esta-
dos Unidos por mediacion de las oligarquias nacionales dependien-
tes. En la época clasicade la dominacion, la praxis de dominacién
no aparece como tal (como dominacion), sino que es aceptada como
obvia, «natural», eterna y hasta divina (como para los romanos el
César era «diosy, o en el Sacro Imperio romano el Emperador era
coronado por el Papa, o ciertos spykmannianos que defienden la
«civilizacidn occidental y cristiana»). Ese orden vigente se defien-
de con politica, en el sentido expuesto en el § 62, y en este caso
Anstoteles es un verdadero maestro cuando indica que es necesario
un gran realismo para llegar a constituir un régimen que «pueda
evitar las revoluciones»,™ es decir, las rebeliones, conmociones,
cambios. Se trata de un ideal conservador del stary guo .

El orden imperante o «estado en el que» (stafu quo) la situa-
cion se encuentra, el sisfema,*** se impone a los que lo dominan
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como lo «naturaly, «desde siemprey; habitual (es ¢l érfos de una
sociedad que pasa por ser la «realidad» misma que la ideologia
encubre). De esta manera el ser, fundamento o pro-yecto del sis-
tema se confunde con el «derecho naturaly. Son de derecho natu-
ral 1o que funda y explica io que todos hacen desde siempre. De
esta manera el derecho natural justifica (con pretension de divina
'y eterna validez) simplernente lo que se obra y porque lo obramos
«nosotrosy desde siempre. De paso, detinido al derecho natural
como el nivel universal y abstracto de lo que se obra habitualimen-
t&, queda iguaimente legitimada la ley positiva (o el derecho positi-
vo que de efla emana): es una ley justa v justificada en el derecho
natural, La cultura pretende asi universalizarse, eternizarse; la to-
talidad politica vigente se afirma en su «edad clasica» —cuando
nada es puesto en cuestion por nadie y todos obviamente admiten
lo vigente como real—. En esta situacion el politico prictico, como
vecacion y profesion, es el que opera un «conjunto de esfuerzos a
fin de participar en ¢l poder o de influenciar la distribucién del
poder, sea entre los Estados, sea en los diversos grupos en el inte-
rior del mismo Estado».** Lo que se les ha pasado desapercibido
no sdlo a los politicos sino a los sabios de la politica del «centro»,
€1 su mayoria, es que «la enajenacion de la totalidad absorbe las
enajenaciones particulares y convierte los crimenes contra la huma-
nidad en una empresa racional» * Es decir, el sistema vigente do-
minador moviliza la totalidad de sus recursos para subsistir contra el
«Enemigo» de turno, y «la lucha contra una forma de vida (por
ejemplo, la socialista para la capitalista) que disolveria la base de su
dominacién»,*’ no sélo es un acto legitimo o bueno sino que es
heroico ¥ supremarnente humano. El sistema se defiende y coloca
como fundamento de la moralidad de sus actos el propio pro-yecto
de dominacion. Veamos esto mas despacio.

Por falta de algunas distinciones esenciales, los més eriticos
filosofos del «centro» no han podido llegar hasta sus Ultimas con-
secuencias. Marcuse razona bien cuando indica que «la pérdida
de las libertades econdmicas y politicas, que fueron el verdadero
logro de los dos siglos anteriores, puede verse como un dafio muy
‘pequedio de un Estado capaz de hacer segura y comoda la vida
administrativa»,’® pero no advierte cual es la causa profunda que
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permite al ciudadano aim dominado del «centro» admitir esa «pér-
dida». Y bien, el ciudadano adn dominado del «centro» esta afir-
mativamente de acuerdo en conculcar la libertad propia ya que se
encuentra en el «Estado imperial», y a fin de que los «Estados
dominados» de la periferia deban igualmente perder la suya, Dada
ya la situacion de dominacion nada pierde, sino que todo lo
estabiliza y perpetila, el dominador vigente. Es decir, en los fil6so-
fos criticos del «centro» hay todavia un larvado «liberalismon
(afirmacion del individuo ante la sociedad opulenta o el Estado
totalitario de derecha o izquierda) cuya salida predctica no puede
ser sino el lirismo romantico del hippy. Lo que mds les horroriza
es el «total sacrificio del individuo» y el hablar de pueblo es in-
mediatamente tachado de fascista.’™

Entendiendo entonces que «todos» (sean capitalistas u obre-
ros) en el «centro» se solidarizan por la dominacién imperial, no
puede extranarnos que el «estado de bienestar» perseguido por la
sociedad de consumo (de Estados Unidos, Europa, Japon, etc.) se
convierta como su necesaria mediacion en un «estado de guerray.
No es entonces un milagre que la investigacion cientifica y las
grandes empresas multinacionales lleguen a formar una unidad
con lo que Wright Mills llama «los sefiores de la guerra».**" Eg
decir, «las presiones de la altamente tecnologica carrera de arma-
mentos de hey han tomado la iniciativa y tienen el poder de tomar
las decisiones druciales de manos de los funcionarios responsables
del gobierno... Su trabajo es sofiar con nuevos sistemas de arma-
mentos y persuadir a los militares de que el future de su profesion
militar, tanto como el del pais, depende de comprar aquello en lo
que ellos suefian».*®' ;Qué lejos estaba von Clausewitz de este
pacto industrial guerrero!, y, sin embargo, dio el fundamento de
tal posicion. En efecto, el autor de la obra De la guerra explica
claramente que «la energia, la energia fisica es el medio; someter
al enemigo a nuestra voluntad, el fin politico»;*** pero logra ta!
Jin el que posea la mayor wmagnitud de los medios existentesy*®
y es aqui donde la contribucion de la revolucion industrial dia
eficazmente ayuda al proceso armamentistico. Pero, y por altimo,
«las pasiones que se han de inflamar en la guerra es preciso que
ya existan en los pueblosl.»“” y esto acontece cuando el domina-
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dor advierte que los dominados se rebelan. En este caso la socie-
dad toda pasa del «estado de bienestar» a la defensa de dicha
situacion por medio de la guerra.

Lo importante para nuestros fines es observar que ninguno se
pregunta va por la eticidad del sistema como tad, ni sobre la huma-
nidad que tenga por {in una sociedad multinacional, ni los benefi-
¢ios que produzca al hombre la guerra. Todo se hace porque se
hace, se cumple por obediencia, por disciplina, porque siempre
todos han obrado «lo mismo». La Totalidad se ha vuelto inmoral
como totalidad. La dominacion es ‘lo racienal’ y “la politica® se
confunde con la estrategia del equilibrio conservador,* siendo
toda tactica, de hecho, maquiavélica. ¥

El hombre moderno curopeo, desde ¢l siglo XV y acentuindose
después por su dominacion colonial y mundial, produjo una rup-
turaen lanocion y en la ejecucion de la llamada praxis politica.®®’
La prudencia pofitica®® se transforma asi en un saber pragmati-
co, un arte de la técnica del poder y de la organizacion social, La
politica de ética prudencial se transforma en un conjunto de reglas
que nada tienen que ver con la moral. La escisién de prudencia y
arte, y politica y ética es el fruto de la totalizacion imperial del
Estado europeo y la absolutizacion dominadora de su pro-yecto,
Esta cuestion no ha sido advertida por la «Escuela critica». En
efecto, la sabiduria practica, o prudencia politica en nuestro caso
(fromesis politiké),*™ no es ni un acto de ciencia demostrativa®™
ni tampoco es técnica o arte (#£jne).””! No es ciencia porque ni
parte de principios o axiomas evidentes por si, ni llega a conclu-
siones cierras; pero tampoco es arte o técnica porque no se trata
de ejecutar una obra cultural o productiva (poietikds).’ Este Glti-
mo fue el modo como Maquiavelo interpretd la politica, como
arte o lécnica del poder: «Queriendo presentar yo mismo a Vues-
tra Magnificiencia [...] mi conocimiento de la conducta de los ma-
yores estadistas que han existido [...] —nes dice en la introduc-
cion de su obra X7 Principe—. Desearia [...] discurrir sobre los
gobiernos de los principes y aspirar a darles reglas.* La politica
se transforma asi en una técnica o arte del poder. Es evidente que
éste debid ser el destino de la virtud de la praxis en un orden que
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poco a poco cobré cardcter imperial y dominador, y donde el «prin-
cipion» de la deliberacion politica fue un pro-yecto de dominacién.
Una vez afirmado el ser o fundamento del sistema como la «cau-
sa ejemplar» o modelo practicado tradicionalmente por el Tmpe-
rio, la mediacion de la teoria a la praxis se cample por la organiza-
cién econdmico-militar de la dominacién. En este caso la pruden-
cia se ha transformado (tanto en la economia de la competition
como en las guerras tecnoldgicas) en arte puramente militar. La
guerra no es prudencia sino arte. Es decir, todas las mediaciones
son instrumentos y la victoria es un fruto técnico de inteligencia
artistica: asi como vencer en un partido de ajedrez (el juego) o
construir una casa (el arte arquitectonico). Se pasa de la teoria
(el modelo concebido) a la realidad por mediacién de un trabajo
pro-ductivo (poiesis) que no es de ninguna manera praxis politi-
ca. El hombre es «barajado» como una mediacion puramente
instrumental y, como en el juego o en el arte por el arte, la ética
ha sido dejada de lado: «La idea estricta del arte de la guerra
serd, por consiguiente, el arte de servirse en la lucha de los medios
dados; podemos de- signarla mejor con el nombre de arte de la
conduccion»,*™ cuyo fin es como «en la estrategia, la victorian .3
Para el orden politico imperial la victoria es reducir a los Estados
dependientes en la situacién de voluntad desarmada, inerme, oprimi-
da. Ahora se entiende aquello de que «el arte de prever y de ganar
la guerra por todos los medios —la politica— se impone como el
ejercicio mismo de la razon. La politica se opone a la ética, como
la filosofia a la ingenuidad cotidiana».’”® Pero, entiéndase bien,
se trata de la politica dominadora e imperial, y no de toda politi-
ca o de la politica como tal. Ahora debemos justamente indicar
la posibilidad de otra politica, una antipolitica imperial o politica
liberadora, donde la prudencia cobrara realmente su caracter de
justa inteligencia practica.

En segundo lugar, debemos describir entonces la praxis de
liberacion desde América Latina o desde la periferia dependien-
te. La praxis de liberacion politica tiene como dos momentos, que
no puede discernirselos temporalmente ya que pueden ser simul-
tineos, pero que, aunque distintos por naturaleza, se muestra como
uno mas al inicio del proceso y otro mas al final. El primer mo-

832



‘menlo, y del que nos hemos ocupado principalmente en la segun-
da parte de esta Etica, es de-structivo o lucha de la liberacién
‘propiamente dicha. El segundo momento, y del que nos hemos
hasta ahora ocupado menos, es con-structivo o conduccion politi-
€acn la organizacion del orden nuevo en la justicia. En el primero
sigue primando el carisma profético y el arte militar; en el segundo
‘tiene hegemonia la prudencia politica propiamente dicha, Vaga el
-s:lgmente esquema para tener presente ambos as pectos de la expo-
$icidn que a continuacion emprendemos:

Esquema 33

Momentos de-structivo y con-structivo de la politica
de la liberacion

El movimiento de ruptura del orden vigente y de dominacidn
() abre en el mure u horizonte del sistema una brecha por donde
se cumple el proceso de de-struccion liberadora (flecha a) que
de inmediato (y desde el comienzo) se prosigue como foma de
poder (P). Este es el primer momento, la guerra o lucha de Ja
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liberacion. En un segundo momento, desde el poder, comienza la
con-siruccion de un orden nuevo (I7) en la justicia (flecha b).
En el primer momento prima la virtud de la valentia o coraje; en el
segundo la prudencia y la justicia. En el primero la critica, el peda-
gogo y la filosofia meta-fisica; en el segundo la negociacion, el
politico y la filosofia ontolégica. Estos dos momentos son segui-
dos como de una «época clasican, donde se deja ver la nueva
dominacién. Un cuarto momento, el de la «decadencia» o de la
lucha contra los nuevos oprimidos, la vejez de un orden politico
que anuncia su desaparicion, se opone como la represion al mo-
mento de-structivo de la praxis liberadora. Continuemos nuestra
descripeion partiendo de este Ultimo momento.

La praxis politica de-structivo liberadora,”™ que se dispara
hacia el pro-yecto existencial de liberacion del pueblo,™ es la
respuesta efectiva de los que han sabido oir su palabra interpelante
desde el amor-de-justicia al pobre como tal, en la esperanza de
su posible conduccion hacia un nuevo sistema. Desde esta triple
actitud meta-fisica se abre la praxis de liberacion que no puede al
comienzo sine ser de-structiva, es decir, accion disolvente del siste-
ma vigente, obra que des-arma lo anteriormente armado (struo sig-
nifica «reunir»). La praxis liberadora no esta exigida por una «nece-
sidad» del sistema sino por la «gratuidad» del que se entrega en
vista de un orden nuevo futuro,*” como ya lo hemos explicado
repetidamente. Sin embargo, es evidente, la aceion que se origina
en un pro-yecto de liberacion popular puede efectuar realmente su
camino cuando se dan las condiciones coyunturales que le permiten
efectuarse. Es aqui donde la virtud propiamente politica se hace
presente la prudencia, teniendo siempre en este primer momento
de-structivo una preponderancia que la asemeja a 1a accion militar.

En efecto, la prudencia politica comienza su tarea, no ya
como arte o técnica del «manipuleo» maquiavélico de los hombres,
como en el régimen represivo de dominacion (sea imperial u
oligdrquico nacional), en el diagnéstico de la situacion pre-
revolucionaria real (algunos izquierdistas «descolgados» ven
siempre y en todas partes situaciones «pre-revolucionariasy;
mientras que otros mas bien colocados en la derecha nunca
advertiran cuando se da efectivamente). La prudencia (la fronesis
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de los griegos, prudentia de los latinos o «sabiduria practica») es
una «recta interpretacion de las mediaciones que deben operarse»:

mas cabalmente, la acertada conclusion ahora y aqui de lo que ha
de obrarse para alcanzar ¢l pro-yecto de liberacion. Es decir, es
un habito de obrar lo nuevo que parte del principio (el pro-yecto)
y que sabe deliberar hasta llegar a un juicio prdctico
(hypdlepsis le llamaba Aristoteles)™ que concluye sobre la mejor
mediacion tictica en vista del conjunto estratégico tebrico-practico
{quees el proyecto politico formulado y su respectivo modelo). Es
decir, ¢l politico, mas avn en las dificiles cireunstancias de la de-
struccion de un sistema dominador vigente, debe tener una enorme
ecapacidad tedrica-practica, una gran experiencia en el trato de
hombres, una adecvada formulacion de su plan y un tacto especial
en la conduccion del proceso. El acto politico-prudencial, que es la

Esquema 34

Proceso diacronico de la decision

Principios 1

deliberacion 2

moralidad 5
(conctencta moral)

operabilidad 4

conclusidn
préctica 3

l /(In.ﬂuencla del 7
thos del politico
eleccion
_des;M
influencia de las presiones)
internas o externas 9 imperm 8
( cdiacwn del podcr efec-

tivo, la organmmmhctc

ejecuclén 10
realizacion
obrada 12
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eleccion y ejecucion del medio adecuado, procede de 1a manera
que graficamos en el Esquema 34. |

En primer lugar debe entenderse que principio (en el Esque-
ma 34 con numero /) no es meramente Un juicio fedrico sino
fundamentalmente ¢l pro-yecto existencial del pueblo (y los de-
mas momentos intencionales expuestos en el & 65). El principio
es lo primero, lo a priori, el origen o la luz que ilumina las decisio-
nes tacticas. Siun politico no hace suyo el pro-yecto de un pue-
blo, mal podra ser prudente. Es en este punto en que el maniobrar
del dominador es siempre arte o técnica pero jamas prudencia, ya
que su principio no es el read, justo, futuro. Es por ello que «no
hay recetas para conducir pueblos [...]. Los pueblos se conducen
vividamenie».*®' El pro-yecto, proyecto formulado y modelo son
la luz de la deliberacicn (ntmero 2 del esquema 5) o de-duccion
(de-mostracion) practica por la que se llega a aquella posibilidad o
mediacién que es juzgada como la mejor, ahora y aqui (nimero 3).
En la deliberacion hay como una doble vertiente: por una parte un
razonamiento practico-silogistico o argumentativo de donde se des-
prende la mediacion viable, con factibilidad fisica, social, politica.
El politico realista concluye siempre una mediacion tactica posible
(no imposible o veleidosa) (mimero 4). Por otra parte el razona-
miento practico prueba y comprueba la moralidad de la mediacion,
es decir, aplica (como acto de la «conciencia moral»; nimero 5) el
principio a la conclusion. De otra manera, como el principio prime-
ro de toda eticidad es «afirma al Otro como otro», y el de la mora-
lidad de la praxis se enuncia «sirve al Otro mas alla de la totalidad»,
el acto aplicativo de la conciencia moral comprueba si la conclu-
$ion es «servicio liberadom o dominacion represiva del Otro, No
todo medio es valido para el fin politico de la liberacién, sino todo
medio que sea moralmente justo. Pero adviértase una vez mas que
la moralidad del acto, como lo hemos mdicado a lo largo de toda
esta obra, no es el sistema vigente como Totalidad sino el Otro
como otro, a la intemperie, como interpelacion a la con-struccion de
un nuevo sistema. En el momento coyuntural de la revolucion, el
acto moral para la conciencia estimativa es frecuentemente el acto
heroico subversivo que ve mas alla del orden vigente.
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Una vez deliberada la mejor mediacion tactica, se sigue el
acto de la eleccion de lo que se decidira efectuar. No siempre el
politico elige la juzgada como mejor. En este punto es esencial un
ethos incorruptible. Frecuentemente la cobardia, ta indecision, y
muchas otras debilidades desvian al politico a mediaciones
«peoresy. Fs aqui donde la disciplina o moralidad en las.costumbres
del politico se hace esencial **? Elegida la mediacion a efectuar
se la impera, es decir, se la impone ¢l politico a si mismo (con
inquebrantable y ya no titubeante energia),™ v por mediacién del
poder o la autoridad se la propone como una orden al pueblo (ya
que estamos hablando de una pelitica de liberacion). La ejecucion
(nimere /0) es la praxis propiamente dicha; es la efectuacion
‘tactica organizativa en vista de un proceso estratégico como
totalidad de mediaciones del pro-yecto de liberacion, que es lo
iltimo en realizarse (utimero /2): el orden nuevo (orden IJ en el
‘esquerna 4). Se habria si cumplido la mediacion de la teoria v la
praxis, cuestion que tanto ocupa el pensar contemporaneo.

La praxis de liberaciOn, entonces, que parte desde la realidad
del Otro como exterioridad de la Totalidad dominadora, pero al
mismo tiempe como su interioridad negada, se abre camino enun
movimiento de ruptura (momento » del Esquema 4) o la revolu-
cion. La revolucion es el estallido del orden represor, cuando se
da la situacion coyuntural por la que el pueblo oprimido cumple su
accion agonica: la guerra o lucha de la liberacion. Hay veces que
dicha lucha se entabla antes de tiempo {como la rebelion de los
esclavos negros en Haiti, el levantamiento de Tupac Amaru, en
Peri o Hidalgo en México). De todas maneras es el movimiento
opuesto a la dominacion represora. Es decir, el momento de la
lacha de liberacion del oprimido es simultianea al momento de
represion del orden que pasa de su «edad clasica» a su «decaden-
cia» (aunque esta Oltima etapa puede durar siglos, como en el
Imperio romano desde Augusto). La revolucion como ruptura del
orden arcaico y la lucha por la liberacion, como su antecedente,
coexistente y consecuente, exige del politico tener al mismo tiem-
po un ethos militar, Es necesario saber distinguir claramente el
arte militar (cuya estrategia y tictica son mas semejantes al juego
o la arquitectura que a la relacion con los miembtos de la ciudad)
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y la prudencia politica;™ pero es necesario no oponerlos, y, so-
bre todo, no puede faltarle ninguno de los dos al politico en el
momento de-structive liberador, porque la salida de un pueblo de
su esclavitud se cumple siempre con modalidades de guerra; sea
guetra psicoldgica, ideoldgica, fria... o caliente. La guerra se es-
tablece esencialmente entre dos grupos humanos: uno, el de los
ejércitos imperiales, el ¢jército que de dominador se hace represor
{por tierra antes, haoy mucho mas por mary aire, y secundado por
la policia) que cuenta con aliados circunstanciales (en las neocolonias
frecuentemente los ejércitos profesionales tienen la funcion de
«ejéreito de ocupaciony); contra otro, el ejército de la liberacion 3%
Hay entonces diversas situaciones: la primera, cuando el ejéreito
nacional neocolonial se torna de profesional en ejército libera-
dor, porque «un gjército en funciones politicas de fuerza de ocu-
pacion tiene la mala suerte de ser nativo y participa de las con-
tradicciones de la sociedad a la cual reprime [...]. Pero ademas, no
hay ejemplo en la historia del mundo de que el ejército nativo de
una colonia no haya participado, al menos en parte, en la sagrada
lucha por la liberacion».®" Esta seria la mas importante mision de
un ejército latinoamericano. Pero hay otros que piensan oponerle
otro ejército, ahora popular. La experiencia del ultimo decenio ha
mostrado «que el foco es una mala estrategia y tactica comeo for-
mulacion global para América Latinay.** Entonces, algunos pro-
ponen la guerrilla urbana que encontré su maxima expresion en
los Tupamaros del Uruguay, y alli también sus propios limites,
Porultimo, otros, tomando como ejemplo los casos de un Mahatma
Gandhi, en la India, o Martin Luther King, en Estados Unidos,
propugnan la «no violencia» como tictica mas efectiva. Como
filosofo no pedemos dar nosotros un juicio politico sobre cudl de
estas mediaciones es la mas prudente ahora y aqui en América
Latina, o en cada pais, pero, nos vemos obligados a clarificar la
situacion ética de esta lucha por la liberacion.

En la lucha por la liberacién el dominador es perverso y el que
se libera es el héroe de la Patria nueva. La accion del primero es
mala e injusta; la del segundo es buena o justa. La cuestion es que
sea prudente, realista, viable, v en esto es cuestion de estrategia
y tactica politica. De todas maneras los criterios fundamentales de
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la moradidad de la praxis de liberacion los hemos enunciado
frecuentemente. La guerra que ensefiaba von Clausewitz como
mero arte sin preguntarse su finalidad ética es al menos equivoca,
pero en su propia ambigliedad denota cierta malignidad, Por el
contrario, y se trata de una teoria de la guerratotalmente distinta,
cuando se dice que «la historia conoce so6lo dos tipos de guerras:
las justas y las infusias».®® Si el pueblo es el pobre o el Otro
politico serfa correcto expresar lo siguiente: «El propdsito de nuestro
gjército en esta guerra, come se ha proclamado una y otra vez
ante la nacion y el mundo es la liberacion del pueblo y de la nacién
[..]. El objetivo general es liberar al pueblo y a la nacion»;* es
decir, «el gjército del pueblo [se propone...] unir a todas las clases
y capas sociales oprimidas —obreros, campesinos, soldados, in-
telectuales y hombres de negocios—, todas las organizaciones
populares, partidos democraticos, minorias nacionales y demas
patriotas (para) formar un frente tinico nacional».*' El ejército
liberador, el sanmartiniano o bolivariano y sus analogos del siglo
XX, luchan no para continuar la politica por otros medios, sino, a
la inversa, para poder terminar con la guerra y de manera pacifica
pasar a la politica constructiva. Por ello no es dificil comprender
que un Kemal Ataturk, Nasser, Mao, Castro o Velazco Alvarado
sean militares de profesion o civiles por exigencias militares, li-
deres de procesos de liberacion politica, comportandose al mis-
mo tiempo» como smaestros de sus pueblos. La tarea de-structiva
del orden antiguo es tarea propia de profetas {accion pedagogica
exhortativa) y héroes (accion militar). Moisés, figura simbolica
que ya hemos expuesto en otras partes de esta obra,®’ ¢s al
mismo tiempo critico del poder establecido (el faradn), maestro
de su pueblo en la travesia del desierto de la liberacion y jefe
militar que derrota a los ejércitos represores en ¢l Mar Rojo. Es
entonces un ciclo agénico-profético de ruptura revolucionaria
subversivo-liberadora.

El ethos de esta coyuntura tiene su vértice en la virtud de la
valentia, el coraje (que se opone a la imprudente audacia y al
temor de perder no sélo la vida sino los bienes adquiridos en el
sistema: la cobardia). Nada tiene que ver la valentia con la agresi-
vidad del conguistador o el sadismo del torturador. Por el contra-
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rio, es la hombria del que juega su vida por lo que vale mas que la
vida: el Otro, el pobre, el pueblo lo que clama e interpela desde
mas all4 del ser: lo sagrado.

La moralidad de la praxis revolucionaria queda claramente
probada por su fundamento: si ¢l pro-yecto de la praxis revolucio-
naria liberadora es auténtico, si es el del pueblo oprimido, como
nacion dependiente o clases marginadas, aunque sea ilegal para el
orden vigente y dominador y se oponga a sus pretendidas virtudes
serd, de todas maneras, una praxis buena, justa, prudente. Por
otra parte, queda justificada por el derecho naiural (en verdad
lnnnano), ya que éste se define escatologicamente como el dere-
cho que por sobre todo derecho positivo otorga derechos al Otro
como otro, y la praxis revolucionaria sirve al Otro.

Asi pasamos de la lucha liberadora a la foma del poder, mo-
mento en que el pueblo, que se oponia desde la calle a los organis-
mos del sistema, llega al gobierno o a los resortes orgénicos del
poder del Estado. La toma del poder es un momento estratégico
que exigeuna gran prudencia tactica por parte de los recién llega-
dos. Poco tiene que ver un mero gobierno formal a un poder
efectivo. De todas maneras la toma del poder es la posesion de la
mediacion universal por excelencia de la politica y el momento
que la praxis de-structiva liberadora se transforma lentamente en
praxis con-structiva organizadora (flecha b del Esquema 4). Al
decir de Vico verum et factum convertuntur, es decir, el pro- yecto
y modelo intentado (verum) se va realizando (factumy) y la com-
prension del ser ad-viniente se convierte en ser ad-venido. Es el
tiempo de la invencidn, de la creatividad, de la juventud de un
régimen nuevo en la justicia. Pero, al mismo tiempo, es el mo-
mento de la negociacion, de la prudencia legislativa v politica
propiamente dicha. En efecto, la valentia deja lugar a la justicia
legal con-structiva y distributiva. Las leyes positivas vienen a con-
vertir en preceptos de derecho coactivo, con toda la fuerza del
Estado, las exigencias del pro-yecto de liberacion (que lentamente
de «bien» comnin inequivoco se va convirtiendo en «inferésy»
comin equivoco). E@ héroe liberador inequivoco comienza igual-
mente a entrar en la ambigliedad de las mediaciones cuya rectitud
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10 es tan evidente como en el tiempo de la lucha de la liberacidn
‘contra el Estado imperial o neocolonial dependiente. Nace asi el
Estado libre que va estructurando el nuevo orden. El maestro de
la liberacion va cobrando forma de autoridad constituida, aristo-
‘eracia naciente cuyos méritos consisten en haberse jugado
heroicamente en la guerra de la liberacién. La conduccidn politica
que con-struye el nuevo Estado lentamente se organiza en «época
clsican, en la cual habra surgido por alienacion de un nuevo Otro
la nueva dominacién analdgica.

La «época clasicay llegard a su «decadencia» o totalizacidn
represora del nuevo liberando. Se trata de la vejez de un régimen
que debera ser superado por haber llegado a su periodo burocrati-
o, oligarquico. El nuevo derecho positivo deberd ser reformulado
desde las nuevas exigencias del derecho natural y la futura revolu-
¢cidn testificara su fin.

La histérica (que hemos expuesto resumidamente en los § §
40-41 de esta Efica) viene a ser la culminacion de la politica (y
por ello de la antropologica, de la cual este capitulo IX es su
tercera parte, después de la erdtica expuesta en el capitido VII'v
de la pedagogica en el capitulo VII), Bl fin de la antropolégica,
por su parte, nos indica el pasaje a la arqueolégica, o a la filosofia
del Absoluto (la teodicea de Leibniz). En efecto, todo orden en su
etapa cldsica tiende a divinizarse. Esto acontecio con todos los
imperios, con el romano, con la cristiandad bizantina (cuya ten-
dencia transmitio al régimen socialista ruso) y latina (que fue imi-
tada por los Reyes «catdlicos» o «cristianismo» de los franceses,
y por (iltimo a la defensa de la «civilizacion cristianax por parte de
Estados Unidos); con los mismos califatos arabes (v después he-
redado por el imperio otomano), o el imperio chino de los
mandarines. La sacralizacion de los imperios es el «mecanismo»
por el que el orden imperante pretende ser eterno, absoluto, justo.
Desde este punto de vista la liberacion debe comenzar por ser una
critica de la religion del imperio, cuestion que nos ocupara a conti-
nuacién en el capitulo X. '

Sin embargo, la situacion actual de Ia historia de la humanidad
os enfrenta a una coyuntura sin precedentes. Por primera vez,
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desde el origen del género humano, se vislumbra ya con toda
factibilidad la posibilidad préxima de una humanidad, de una sola
cultura que pueda relacionar a todos los hombres de nuestro pe-
queiio planeta. La cuestion mas grave es la de preguntarse si dicha
cultura sera la dominacion univoca de una cultura regional que se
impone a todo el mundo, ¢ la de la convergencia de lo mas rico de
cada una de las culturas regionales vigentes. Si se tratara de la
dominacién de una cultura, y por ello la aniquilacion de las restan-
tes, la humanidad se habria empobrecido en una etapa esencial de
su historia. Solo la liberacion de los pueblos dominados, de la
periferia, puede dar su aporte recreador y novedoso, analéctico, a
la cultura mundial futura. La univocidad de la cultura universal
dejard lugar asi a la analogicidad de una cultura mundial. Lo
univoco o universal hegeliano o europeo (que simplemente expre-
san la opresion de una cultura particular sobre las restantes cultu-
tas, la de la coexistencia pacifica rusoamericana) no ¢s lo mismo
que lo analégico y mumdial. Lo univoco y universal son momen-
tos de la Totalidad dominadora; lo analogico y mundial lo son de
la Alteridad que ha sido acogida en el seno de la Totalidad y por
ello es nueva totalidad historica, en la justicia y la libertad y noen
la dominacion de «lo Mismo».

Las historias universales de Hegel u otros grandes visionarios
de la dominacion europea,” son una interpretacion dialéctico opre-
sora de los paises subdesarrollados. Lo mismo puede decirse de la
vision bio-logista de un Spengler.*™ Por el contrario, en la visién
de la historia que necesitamos expresar se trataria de una interpre-
tacion analégica donde la humanidad mundial que se avecina sea
el momento asumptivo de todas las culturas y no la vigencia de
una sola de ellas: la mas fuerte y violenta. En este punto ¢l método
dialéctico es nuevamente unilateral. El pasaje dialéctico de un todo
parcial a un todo total se hace como de una especie al género; de
la di-ferencia a la identidad. Por el contrario, el pasaje analéctico
de la Exterioridad dis-tinta a la Totalidad univoca v de ésta a la
Totalidad analdgica es un proceso histérico que de ninguna mane-
ra se asemeja al pasaje de la di-ferencia a la identidad fisica.

En realidad, la Totalidad univoca o universal no es el fruto de
la convergencia de todas las di-ferencias, sino, en el plano politi-
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co, la imposicion de una de ellas sobre las restantes. Es algo ast
como la universalizacion de una parte sobre las otras. Esta ha sido
hasta el presente, en el mundo moderno, la «universalidad» euro-
pea. Por el contrario la Totalidad ruweva, o mundial de la que
venimos hablando, analégica, no es la mera expansion de una
parte, sino que es el mutuo enriquecimiento de la Totalidad vigen-
te desde la Exterioridad de lo tenido por inculto, salvaje, no-ser.
Esa irrupcion trans-forma esencialmente la nueva Totalidad, que
no es ya el pasaje al acto de lo que estaba en potencia en la
Totalidad vigente, sino la actualizacion de lo imposible para la
Totalidad vigente, porque ha irrumpido en ella lo que no-era ella:
laAlteridad, la cultura de los pobres, de las naciones oprimidas, de
las clases marginales. Contra Hegel hablamos, entonces, de una
nueva humanidad mundial. En la palabra mundial queremos evi-
tar explicitamente lo de universal o univoco, para claramente in-
dicar la analogia del nuevo todo que se viene gestando por Ja
liberacion de las culturas del Tercer Mundo.395 Si América Latina
se libera podra aportar lo de dis-tinto que tiene su cultura a la
cultura mundial. Si América Latina no se libera serd aniquilada
como cultura, nada aportard en el Todo univoco de una cultura
universal que solo serd el acto de lo que exclusivamente esta en
potencia en Estados Unidos-Europa. Se frata entonces de una cues-
tion de vida o muerte. jLiberacidn o aniquilacion de nuestro mun-
do latinoamericano y de toda la «Periferiax! i
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Notas

(Capitulo [X: Tercera Parte - Seccion Segunda)

(1)
{2)

(3}

(4)

8}

(6}
(7
(8

Véase tomo | de esta Etica, pp. 144—156.

BARTOLOME DE LAS CASAS, Brevisima ralecién de la destruicién
de las Indias, en Obras escogidas, Ed. J. Pérez de Tudela, Biblioteca de
Autores espaiioles, Madrid, t. V, 1858, p. 136 b.

ALEJO CARPENTIER, Los pasos perdidos, p. 149, Ants el cosmas
originario hay “una primordial sensacién de belleza, de belleza fisica
mente percibids, gozada iguaimente por el cuerpo y el entendimients,
que nace de cada renacer de sol, belleza cuya conciencia, en tafes leja-
nias se transforma para el hombre en orgullo dé proclsmarse duefio del
munda, supremo usu fructuario de la creacion’ (/bid., p. 131).

PEDRO MIR, Contracanto a Walt Whitman, en Vigje a Ja muchedum-
bre, Sigla X X1, México, 1972, p. 40_.

En el $70, del capitulo X, préximo a eparecer como t. V. puede verse
mas desarrollado este topico. Mas alld del mundo, como harizonte
ontolégico, se abre todavia la realidad cosmica de las cosas fisicas,
astronomicas, zoolbgicas, reales.

JOSE HERNANDEZ, Martin Fierro, 1, 131—206; pp. 28—30.
1bid., 1, 209-268; pp. 30—32.

INCA GARCILASD DE LA VEGA, Comentarios resles de los Incas,
I, cap. XV y XXI, Colecciébn autores peruanos, Lima, 1. 1, 1967, pp.
48-59. El primer Inca, hijo divino del Sol, juega la funcién de Prome-
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(9)

(10}

(11}

(12)

(13}
(14)

{15}
(16}
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teo, dando todas las industrias, artes o técnicas a los hombres. Por su
parte, “la re.ina Mama Ocllo Huaco habia dado a las indias el hilar y
tejer. Ensefibles a hacer el calzado gue hoy traen, tlamado vsuta...”
{tbid., XX, p. 69}). "'La deificacién del Inca es una excelente politica.
El jefe supremo es ubicado por sobre todos los mortales”, nos dice L.
BAUDIN, en “La religion dans |'empire des Incas”, en Histoire des
religions, 1. V, p. 74. La sacralizacion del rey azteca fue posterior y se
alcanza con Motezuma, gque como sabio nahua que habia sido y habien-
do ““investigado los nueve dobleces del cielo" (JOSE DE ACOSTA,
Historia natural y moral de las Indiss, V11, cap. XX, Biblioteca de au-
tores espafioles, Madrid, t. 73, 1954, p. 232 b), "'dib este rey en hacerse
respetar y aun casi adorar como Dios”™ (fbid., XXI1I, p. 234 a).

ALBERTO CATURELLI, América bifronte, Troguel, Buenos Aires,
1961, p. 13.

INCA GARCILASO, Op. cit, 1l, cap. XI, t. I, p. 97. Sobre la simbo-
logia del "centro” véase MIRCEA ELIADE, Le mythe de ["éternsi
retour, Gallimard, Paris, 1949, cap. |, en especial “‘arquetipos celestes
de territorios, tempolos y ciudades” (pp. 21 ¢5.), v "el simbolismo del
centro” (pp. 30 ss.).

J. DE ACOSTA, op. cit, VI, cap. X1, p. 191 b. Véase M.L. RIVARA
DE TUESTA, José de Acosta, un humanista reformists, Ed. Universo,
Lima, 1870, Es de utilidad la obra de ANTONELLO GERBI, La disputs
del Nuevo Mundo, Historia de una polémica (1750—1800), FCE, Méxi
co, 1960.

Memorial de Sololé, |, 17—20, en Memorial de Salald. Anales de lo:
Cakchigueles, FCE, México, 1950, pp. 59—62. Los mayas tenian plen:
conciencia de sus primitivas migraciones. Por su parte, tanto los Inca
(Cfr. INCA GARCILASO, Comentarios reales, |, cap. XV), que decisr
descender de los collas del sur, del sagrado lago Titicaca, como los Az
tecas (Codice Ramirez, Relacién del arigen de los indios que habitan es
ta Nueva Espafla, preparada por M. Orozco y Berra, Ed. Layenda, Mé
xico, 1944, pp. 17 ss.), que proced/an de los nahuas, tribus barbaras ve
nidas del norte, tanto los Incas como los Aztecas, repetimos, teniar
conciencia de su “peregrinar mitica”, y ambos se creen originarios di
una "caverna” o “cueva" ("vientre de la tierra”). Sobrs Ia "“cueva”’
ademas de las obras citadas puede verse Anales ds Tlateloico y cbdie
de la Tlatefolco, preparado por H. Berlin, Porrla, México, 1948, docu
mento V: “La historia de Tlatelolco', n. 104, p. 31.

J. DE ACOSTA, Historfa natural, VI, cap. X1, p. 222 a.

DIEGO DURAN, Historia da las Indias de Nueva Espafis, México, 1867
t. I, p. 95 {cit. LEGN PORTILLA, £/ pansamianto prehispénico, Univ
Nal. Auténoma de México, México, 1963, p. 58).

Memorial de Solold, |, 35, p. 76.
Ibid., 37, p. 77. Aln después de la conquista del suglo patrio la tare
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es dura: ""Verdaderamente pasamos muchos trabajos cuando Hegamaos g
establecernos en nuestros pusblos, decian antigiamente nuestros abwe-
tos, 1Oh, hijos mios! No se habia traido nada para comer, para alimen-
tar @l estomago. Tampoco habia con qué vestirse. Todd fattaba. Solo
viviamos de la savia de las plantas y ol famos la punta de nuestros basto-
nes paro satisfacer nuestro estdmago™ {lbid., 42, p. 84).

Popol Vuh. Antiguas historias del Quichd, 1V, 1—-2_ed. de A. Recinos,
FCE, México, 1974, pp. 218—-219.

J. DE ACOSTA, Historia natural, V1|, cap. XV!, p. 227 a.

thid., P. 227 b,

tbid., V1, cap. XXVIl, pp. 206206,

INCA GARCILASO, Comentarios reales, |, cap. XVIil, t. |, p. 51.

thid., 1, cap. XVI, p. 109,

fhid., ¥, cap. |, t. 1§; p. BO.

Ibid., Cap., 11, pp. 53-5|4.

Ibid., cap. V, p. 57.

Ef libro de fos iibros de Chilarn Balam, 11, 11 Ahuau, ed. A. Barrera Vds-

_quez, FCE, México, 1948, pp. 124125,

Ibid.. p. 126,

Ihwd, 12 Ahuau; p. 137. “Durante este afio legaron los castellancs’”
(Mermorial dg Sofe/d, 11, 144, p. 124). “En verd :d infundian miedocuan-
do legaron. Sus carss exirafias. Los Sefiores los tornsron por dioses...
Tunatiuh (Alvarado) durmid en 1z casa de Tzumpam™ (fhid,, 148, p.
126).

J. DE ACOSTA, op. ¢it. VII, cap. XXV, p. 238 b.
{bid., V|, cap. XX, p. 202 b.

OCTAVI0 PAZ, Posdata, Sigho XX1, México, 1973, p. 114. “Todgs |as
historias de todos los pueblos son simbolicas; quiero decir: ia historia y
sus acontecimigntos y protagonistas aluden a otra historia oculta, son
1a manifestacion visible de una realidad escondida... La historia que vi-
VIMOS €S una escritura; en la escritura de ia historia visibie debemos leer
las metamorfosis y los cambiosdela historia invisible. Esa lectura es
un desciframiento, la traduccidn de una traduccion: jarmas leeremos el
original. Cada versibn es provisional: el wexto cambia sin cesar y de ah(
que de tiempo en tiempo se descarten ciertas versiones an favor de otras
que, asu vez, antes habian sido descartadas” {/bid., pp. 114115

Anates de Tlatelgica, n. 287 p. 62. Véase lo que hemos dicho sobre g5
te 1ema en el 940 ' f-ﬂ a, delaintroduccién a la tercera parte de esta
ftica. Uina interesante visidn de la prehigstoria americana desde el descu-
brimienta pusde verse en LAURETTE SEJOURNE, Antiguas cufturas
precolombinas, Siglo XX1, Madrid, 1972,
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MARIANO AZUELA, Los de abafo, FCE, México, 1870, p. 6. Sobre al
enfrentamiento del “mundo indio”™ v el “mundo hispanico’ wvéase lo
que hemos expuesto en “Historia de la Fe cristiana y cambio social en
America Latina”, en Ameérica Latina, dependencia y liberacion, Garciz
Cambeirg, 3uenos Aires, 1973, en especial }356 1= 11, pp.' 193-210.

LEOPCGLDO MARECHA L, Megafon, o /a guerra, Sudamericana, Buenos
Aires, 1970, pp. 56-57.

Yo soy Joaguin, | am loaguin, poema énico de RODOLFO GONZA-
LEZ, del Movimiente Chicano de Narte América, Bantam Book, Los
Angeles, 1972, p. 100. [

BARTOLOME DE LAS CASAS, Brevisima relacion de la destruicion
oe fas [ndias, . V, p. 136 a. El texto continda abundando en las cuali-
dades de los indios: "Son también gentes paupérrimas y que menos po-
seen ni quieren poseer de bienes temporales [ . ] Son ese mesmo de
limpios e desocupados e vivos entendimientos, muy capaces e dociles
para toda buena doctrina; aptisimos pare recebir nuestra sancta fee
[. . ] . En estas ovejas mansas, y de las cualidades susodichas por su
Hacedor y Criador asi dotadas...” ({d/d, p. 136 a—b). Esta farmula es
frecuenta en Bartolomé; "f. : ] tan mansas, pacientes y humildes
[. 5 i " (Apolngética historia, Argumento, t. |1l, p. 3 a). Téngase en
cuenta que la inmensa abra, la Apologética, es un tributo respetuaso de
Bartoiomé al indio, al describir con simpatia su mundo, su cultura, sus
creencias. La formula aparece también en la Historia de las Indias,
I, cap. XL: "Pardbanse a mirar los cristianos a los indios [ 5 ] cuinta
fuese su mansedumbre, simplicidad v confianza de gente gue nunca
cognoscieron [] Su bondad natural, de su simplicidad, humildad,
mansedurnbre, pacabilidad e inclinaciones virtuosas, buenos inganios,
prontitud o prontisimadisposician para rescebir nuestra santa fe f . ]
{t. I, p. 142 a—bl; I ' .]ser gilas 8 roto genere de su naturaleza gentes
mansuetisimas, humilisimas, paupérrimas, inermes o sin armas, simplici-
simas...” [Mistoria de las Indias, Prdlogo, 1. |, p. 13 b).

Cfr. MIRCEA ELIADE, Myrhes, Réves ot mysteres, Gallimard, Paris,
1957, pp. 37 s5.: "Le mythe du bon sauvage”. Este antropdliogo mues-
tra bien que el mito de un hombre originario perfecto, sin Ins condicio-
namientos defectivos de la civilizacidn, es un remitir a la Edad de Oro
primitiva y utdpica el proyecto humano vigente. Sin embargo, debe te-
nzrse bien en cuenta, Bartolomé no habla de una Edad de Oro originaria
gue deberia ser el proyecto de perfeccibn humana, sino que, por el con-
trario, muestra simplemente un dmbito de exterioridad: el Otro coma
otro.

Histaria de las Indias, 1, cap. XL, p. 142 a, Véase lo que hemos indicado
en la primera parte, cap. 111, ‘5 16. t. 1, pp. 120 3s., de estaética.

Brevisima refacion de la destruicion, p. 136 b. Esta simbologia es igual-
mente frecuente en |as obras de nuestro hombra.
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cfr. _52.?, Cap. 1V de |a segunda parte, en esta Etica, t. 11, pp. 50—51,
La flecha /¢ de esquema 7 (¢ 11, p. 44) indica el acto de enaltecimiento
Yue es un “subir a estados muy altos e sin proporcion de sus personas’
(8. DE LAS CABAS, Brevisima refacion de la destruicion, p. 137 bl
Jue es correlativo de la flecha 7 &, et acta por el que se aliena &l Otro
¥ S lo constituye ante, instrumento, oprimida (/f del esguema 7).

Vease ahora el esguema 1, t. I, p. 101, de esta ética, donde se indica
en gl circulo ! b el desptiegue dominador de A: o en el esquema 6, t. 1,
#. 181, donde el sedor—eparesor del primer nive) domina al subopresor
v por su intermedio al oprimido {2, El subopresor es el conquistador
primera, después la burocracia hispdnica v por Ultime la oligarguia
criglla.

Historia de las indias, \It, cap. L. XXX, t.H, p. 357 a.
Representacion e los regentes Cisneror y Adriano, t. V, p. 3 a
Memorial de remedios, 1. ¥V, p. 120 a.

Brevisuna relacion de la destruicién, p. 136 b. Mas adelante dice: *la
cudicia y ambicidén y crueldad de los espafioles” {bid., p. 175).

Cliusuia def testamente que hiro ef obispo de Chiapa, t. V . p. 540 a,

Texto de Bartolomé colocada al comienzo de! toma | (p. 8) de asta
obra y que ha guiado toda nuestra reflexidn, e5 decir, se trata de ung ex-
presa enunciacion de las categorias esenciales de la “filosofia de Ja libe-
racibn’ latinpamericana.

Apologética, inicio, t. i1l p. 3.

Historfa, Frologo, t. |, p. 15 a. Téngase en cuenta que en su Testamento
indica cue la Mistori no se deberia imprimir hasta “‘cuande Dios ofre-
ciere al tiempo'' (. V., p. 540 a).

Brevisima refacidn, 1.V, p. 176 a.
Clusula del testamento, t. V., p. 540 a-B.

Cfr. E! Padre las Casas. Su doble personalidad, Espasa—Calpe, Madrid,
1963. ;

Véase en la Historia de fas Mndias, N1 cap. LXXIX, t. 11, pp. 356 ss., el
relato de su propia con—versién al Otro como otro.

Clausuia de! zeéramenm, p. B39 b,

" Compérese esta nocibn y aun expresion de “liberarlos” con &l texlo gue

hamos citado en el NMo. 22, 'cap. IV, de esta ética (1. 11, pp. 37—38).
La situacién previa a su con—versién a la lucha por la justicia 12 pinta
muy bien el mismao autobiografiado: "E| cidrigo Bartolomé de las Ca-
sas... andaba bien ocupado y muy solicito en sus granjerias, como los
mros,'enuiandc indios ce su repartimiento a les minas, a sacar oro v
hacer sementeras, y aprovechandose de ellas cuanto mdas podia... {Pero
un olia del Pascus de Pentecostes.. comenzéd a considerar... del Ecle-
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sigstico capituloe 34: Ouien ofrece en sacrificio algo mal ebtenido su
ofrenda es culpable... Qfrecer un sacrificio con lo que pertenecia a los
pobres es lo msmo que matar al hijo en presencia de su padre... Comen-
26, digo, a considerar 1a miseria y servidumbre que padecian aguellas
gentes'’ {Historia de fas Indias, 111, cap. LXXIX, p. 356 a=b.

£n las grandes capitates se da, igualmente, la oposicion entre casco urba-
no vy barrios periféricas, villas inestables, caliampas, caserios suborole-
tarios, s el fendmeno de la marginalidad, de la "extericridad’” ecolagi-
ca.

Véase nuestro articula publicado en América [ atina, dependenciay li-
beracidn, denominado “'Escatolegia latinoamericana 1", p. 43. Cf.
HORACIO CERUTT!, '"Para una fitosofia politica indo--ibero america-
na; Ameérica en las utopias del Renacimiento’, en Hacia una filosofia
de la liberacion latinoamericana, Bonum, Buanas Aires, 1974, pp. 53—
o1.

Cfr. Mi obra citada en la nota anterior, pp. 52—55.

GABRIEL GARCIA MARQUEZ, Cien afios de soledad, Sudamericana,
Buenos Aires, 1972, p. 270. Macondo es una aldea de provincia, donde
resuena toda fa historia mundial pero interpretada miticemente : estaba
"'a solo dos dias de viaje, donde habia pueblos que recibian el correo
todos las meses y conocian la méquina del bienestar”” {p. 39). Leer esta

. obra maestra es vivirt por dentro parte del ciclo simbélico que sdlo indi-

camos aqui. Véase iguslmente MANUEL PG, Bogquitas pintadas,
Sudamericana, Buenos Aires, 1969,

thid., p. 292.
fbig., p. 301,

ROMULQO GALLEGOS, Dofa Barbara, Espasa—Calpe, Buenos Aires,
1971, pp. 2255

1bid., p. 150.
tbid., p. 252,

MIGUEL ANGEL ASTURIAS, Wesek-end en Guatemnala, Losada, Bue-
nas Aires, 1968, pp. 110—111,

ALEJO CARPENTIER, £/ reino de este mundo, Arca, Montevidec,
1969, p. 25.

fhid., p. 18.

EDUARDO GALEANO, Las venas abiertas deAmérica Latina, Siglo
XXI, Buenos Aires, 1973, p. 136. Todo este libro es una historia eco-
némico simbé&lica, donde la ciencia se hace relato.

J. HERNANDEZ, Martin Fierro, |, 973—984.

“Yo me celebro a mi mismo, yo me canto a mi mismo” (WALT WHIT-
LAN, Song of my self. inicio; ed. bilingle, Aubier, Paris, 1972, p. 70).
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En el canto 24 el poeta escribe: “VWalt Whitman, a kosmos, of Manhat-
tan the son..” (p.-110), Es todo el poema, pero especialmente ese
verso, el que inspira a PEDRQ MIR en su "Contracanto a Watt Whit-

“mman’’ (Viaje 3 la muchedumbre, Siglo X X1, México, 1972, pp. 37 s5.),

quz gomienza: “Yo,/ un hijo del Caribe,f precisamente antillano...”
(n. 39). d

PEDRO MIR, ep. ¢it., p. 43. HEGEL, en la Rechtsphilosophie, jﬁ 44,
dice claramente que “la persona tiene derecho de colocer su voluntad
en cada cosa, [a cual por elio deviene msa fmeinigel ™ (t. VI, p. 106).

Ibid., p. 41,
thid., pp. 47--48.

Véase un mapa de la época en MATT MEIER—FELICIANO RIVERA,
The Chiganos. A History of mexican arnericans, Hill and Wang, New
York, 1972, p. 18,

RODOLFO GDNZALE_;_, 1 am loaguin / yo soy Joaguin, poema bilin-
gie, Bantam Book, Los Angeles, 1967, pp. 7—17.

PEDRO MIR, op. ¢it., p. 52. Despues el poeta sigue cantando: "—Yo,
Babbitt, un cosmos,/ un hijo de Manhattan. / El os io dird { —Traadme
las Antillas/ sobre varios calibres presurcsos, sobre cintas/ de ametra-
Hedoras, sobre los caterpillares de los/ tanques/ traedme las Antillas./, ..
—Traedme la América Central./ ..— Traedme la América del Sur./..
Si guerdis encontrar sl dura acento moderno/ de la palabra/ yo/ id a
Santa Domingo.f Pasad por Micaragua. Preguntac en Honduras./ Escu-
chad al Per(, a Bolivia, ala Argentinal...” (pp. 56—58). El poeta se hace
historia: “Hoy,/ cuanda un magnate sonrosado,/ en medio de la noche
cosmica,/ desenfrenadamente dice/ yo/ detras de su gargantase escucha
al ruida de la/ muchedumbre/ ensangrentadas explotadas regugiadas/
que torvarmente dicen/ t&” [p. 60). Este Contracanto es la expresion
poética de o gue he guerido indicar como la antologia de la subjetiv/-
dad dominadora moderna europea.

ALEJO CARPENTIER, £/ siglo de las luces, palabras introductorias,
pp. 811, "La Méguina” es la francesa guilictina, pero en nuestro caso
8s la 'maguinaria” de la opresién internacional.

MIGUEL ANGEL ASTURIAS, Week-end en Guatemala, Losada, Bue-
nos Aires 1968, p. 107. La oligarquia agraria queda pintada en pp.
139 5., los héroes anGnimos en “‘cadéveres para |a publicidad” {pp. 117
s55.), la traicién militar en “Ocelotte 33" (pp. 75 £5.); el puebio gue sufre
y baila rituaimente |a historia {pp. 187 s "Torotumbo”).

M. ANGEL ASTURIAS, £/ Seffor Presidente, |, 'V Obras escogidas,
Aguilar, Madrid, t. I, 1'9‘5_5, p. 210

DOMINGD F. SARMIENTQ, Facvndo, Losada, Buenas Aires, 1967,
po. 3233,

LEOPOLDO MARECHAL, Megafon o fa guerra, Sudamericana, Bue-
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nas Aires 1970, p. 49. Marechal es un escritor de la “ciudad”, tal como
lo muestra genialmente en su obra Adén Buenosayres {Sudamericapa,
Buenos Aires, 1866}, pero, paradogicamente, es unitateral en su com-
prension. Por ello dira errdneamente que ”Buenos Aires es por ahara
v no sé hasta cuando el Gnico centro de universalizacian que tiene la
Repiblica'’ (Megafon, p. 88). Se admiraria el poeta de coincidir en esto
con Sarmiento, cuando dice que en Argentina hay “dos partidos, retra-
grado y revolucionario, conservador y progresista, reprasentados alta-
mente cada uno por una ciudad civilizada de diversa modo, alimentan-
dose cada una de ideas extraidas de fuentes distintas: Cordoba, de la Es-
peafia, los concilios, los comentadores, el Digesto; Buenos Aires, de
Bentham, Fousseau, Montesquiu y la literature francesa entara” (Fa-
cundo, p. 1111 Mareehal confunde “universalidad’’ con alienacién cul-
tural extranjerizante, mimetismo, confusion. Las “'capitales’” latinoa-
mericanas son, coaa dice un autor, hijas bastardas de fa cultura popular.

M. A. ASTURIAS, Week-end en Gutemala, p. 185. ~
L. MARECHAL, Megafén, p. 18.

M. AZUELA, Los de abajo, p. 63

MARECHAL, op. cit. p. 187.

|
PEDRQ MIR, op. cit., p. 62. Este texto lo hemos colocado al comienzo
de este capitulo 1 X.

L. MARECHAL, ap. ¢it., p. 18. Se equivaca nuestro autor, olvida el
genocidio del ejércite de Buenos Aires conducido por el General Roca
que asesing los indios de la pampa himeda v seca, y que anticipa la
desaparicién de muches indios patagénicos por parte de empresas agro-
pecuarias de ta misma “"capital”. iNo es tan limpia fa historia de la oli-
garquia portuarial

M. AZUELA, Los de abajo, p. 05.

JOSE MARIA ARGUEDAS, Los rios profundos, Losada, Buenos Al-
res, 1958, p. 101.

1bid., ». 143. Véase Manuel Scorza, Historia de Garabambo, Plapeta,
Barcelona, 1972,

DAVID VINAS, Los hombres de a cabalfo, Siglo X X1, Buenos Aires,
1969, pp. 43~-44. Esos héraes burocraticos, ejéreitos de “maniobras”
pero no ya de guerras, de planillas e informes son formacdos o mas bien
deformados: “Par primera vez, despuss de tres afios, sentia esa sensa-
cidn de impotencia y humillacién radical que habia descubierto al ingre-
sar al colegio (militar)” MARIO VARGAS LLOSA, La ciudad v los pe-
rros, Seix Barral, Barcelona, 1971. p. 285). "'E| Ejército no quiere saber
una palabra mas del asunto. Nada puede hacerlo cambiar de opinion.
Tas facil seria resucitar al cadete Arana que canvencer al Ejército de
que ha cometide un errar’”’ (p. 326), De Ia misma manera, “durante
cincuenta y seis afios —desde cuando terming la Gitima guerra civil—
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el coronel no habia hecho nada distinto de esperar” {GABRIEL GAR-
CIA MARQUEZ, E! coronel no tiene quien le escriba, Sudamericana,
duenos Aires, 1972, p. 7), y, por ello, cuando le preguntan: “~Dime,
qué comemos. Ef coronel necesitd setenta y cinco afios —los setenta y
cinco afos de su vida, minuto a minutao— para llegar a ese instante. Se
sintio puro, explicito, invencible, en el momento de responder: —Mier-
da” (p. 92). !

Termina asi PABLQO NERUDA el IV Canto " Los libertadores” del Can-
to General {Obras escogidas, Ed. Andrés Bello, Santiago, 1972, 1. |,
p. 331}, En realidad el Canto General nos hubiera permitido él solo, ex-
poner toda la simbodica de la naturaleza americana {I. Laldmparaen |z
tierra), las civilizaciones prehispanicas (1. Alturas del Macchu Piechu),
“Los conguistadores”, ete. Podriamos recordar igualmente la poesia
de EARNESTO CARDENAL, por ejemplo su Sa/mo 8 *“... Sus Declara-
ciones de Prensa son falsedad y engefio/ Sus palabras un arma de pro-
paganda/ un instrumento de opresidn/ Sus redes de espionaje nas ro-
dean/ Sus ametralladoras estin apuntadas contra nosatros/ Levantate
Seiior/ no te olvides de los explotados/. . . Quebranta Sefior su guardia
secreta/ y sus Consejos de Guerra/ Que su fuerza militar no pueda ser
haliada/... Porque tii.. defiendes a los despojados/ a los explotados...'
{Ed. C. Lohlé, Buenos Aires, 1969, p. 19).

Para vislumbrar toda la tematica que esto encierra, y para elaborar una
bibliografia de las obras filosbficas recientes sobre el tema, véase, por
ejemnplo, el Répertoire bibliographique de fa phifosophie {Lavaina),
el que en los cuadernilios dedicados a libros y articulos clasifica nuestro
ambito epistemoldgico bajo los siguientas titulos: “Moral social y filo-
sotia social”, *'Critica y metodologia de las ciencias sociales”, “Filoso-
fia social, persona y sociedad, fa familia, #) orden politico, el orden eco-
némice, deontologia especial, relaciones entre sociedad’’, Filosofia del
derecho'’ {tomado al azar de la ABPH XV, 1 (1963) pp. 129-135, n.
2043-2151).

Veéase en la tercera parte de esta Etica, Introduccion, _95 41, a—-b, pp.
39--44, ’

KAARL VON CLAUSEWITZ, De /a guerra, 1. 1, trad. del alemén, Circu- '
lo Militar, Buenos Aires, 1968, t. |, p. 27. Téngase en cuenta que esta
obra clasica fue escrita-en el mismo reino prusiano en el que Hegel
brillaba, y en vida del filosofo. La guerra, para ambos, es la negatividad
que supera la particularidad vy que se elevs a la universalidad de la Ra-
zon: “En los pueblos salvajes predominan las intenciones propias del
sentimiento, en los civilizados, las pertenencias a la razon™ (Ibid., |
3, pp. 29-30).

Ibid., |, 24, p. 51. Volveremos sobre el tema més adelante.

E. LEVINAS, Totalité et.infini, p. 1X.

Véase indicacidbn bibliografica en nota 19 de la Introduccion a la rer-
cera parte, t. 6/111, Edicol, México, 1977, pp. 228—230.
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En 1964 puede indicarse como la fecha del nacimiento da la sconomia
latinoamericana, con el informe de Presbisch en la | UNCTAC. Para
una hiblinografia véase las " Notas sobre la economia y el desarrollo de
América Latina”, preparadas por el Servicio Informativo de la CEPAL
{Santiago 'de Chilel, que en abril 1974 llega va al No. 155; igualmente
consUltese “Boletin de La Integracién” del BID/INTAL, Buenos Aij-
res, tue en abril 1974 llega al No. 100.

En la region del #lata, la generacion de Scalabrini Ortiz, de 1930, ra-
plantea la interpretacion de la historia. La historia es la autocom-
prension de un pueblio y un instrumento politico de primera magnitud.
Sin embargo, aquella generacidn antiliberal era todavia demasiado so-
fidaria de |a aristocracia. Sus grandes figuras son caudillos, pero no toda-
via el pueblo indio, mestizo, oprimido. En este sentido la reinterpreta
cién social y proletaria viene mejor de México, de su "revolucién’ [CFr.
VICTOR ALBA, Las ideas sociales contempordneas de México, FCE,
México, 1260, pp. 97 ss.), 1a de Zapata y Villa; o del indigenismo de
un Haya de la Torre o la visidn critica de un José Carlos Mariategui,
antecedida por la interpretacion de los movimientos obreros v el socia
lismo anarquista de fines del sigle XI1X. Una vision critico—popular de
nuestra histaria no se ha formulado todavia acabadamente (Cfr. mi con-
ferencia "'Para una métodologia de la historia de la Iglesia”’, en Historia
de I3 lglesia en América Latina (1492—1873). Nova Terra, Barcelona,
3a. ed., 1974. Conclusiones generales.

En esto, los grandes pensadores y antropdlogos mexicanos llevan la
bandera revindicataria del valor propio de lo amerindiana. En el nivel
filosofico, trabajos como los de Ledn Portilla han hecho camino.

La teoria "egolégica del derecho’! de Cossio, aunque signifique una
prolongacion neckantiana, tieng ya un cierto valor, Véase CARLOS
COSS8I0, La teoria egolbgica del derecho, Losada, Buenos Aires, 1954
(para una bibliografia completa véase Cuyo (Mendoza), VIl (1972)
pp. 215—262.

Las abras de un ARTURO ENRIQUE SAMPAY, Introduccién a fa teo-
rifa Estado, Puliteia, Buenos Aires, 1951, y algo antes La Crisis def Esta-
do liberal, Losada, Buenos Aires, 1942, gue avanza como una critica
al tstado burgués neocolonial, fruto de una conciencia latinoamerica-
na.

La revista argentina “Ciencia Nueva™ (Buenos Aires) indica ciertas |i-
neas del replanteo epistemologico, del cual la obra dé OSCAR VAR-
SAVSKY, Ciencia politica y cientificismo, Centro Editor, Buenos
Aires, 1871, es todo un programa

Después de haber tenido un predeminia total de esta tiencia los ingle-
ses en el sigla XX, son los norteamericanos los que los suplantan en el
siglo XX, En América LatinaesBrasil la que se adelanta (Cfr. MARIO
TRAVASS0S, Projecdo continental do Brasif, Editora Nacional, Sao
Paula, 1931; pera una visidn conjunta EDUARDO MACHICOTE,
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Brasil. La expansibn brasilers, Ciencia Nueva, Buenos Aires, 1973,
quian parte sélo de la obra de Golbery Do Couto e Silva, Geopoltica
do Brasil, Biblioteca do Exército, 1957; éste Gltimo, militar brasilefio,
es alumno de Nicholes John Spykman, autor de la obra Estados Unidos
frente al mundo, FCE, México, 1944, (trad. del inglés). Volveremos en
el paragrafo siguiente sobre la cuestion.

Poco o nada creativo se ha hecho en América Latina sobre el particular.
Sin embargo hay trabajos, por sjemplo, en la Iinea psicoanal{tica, tre-
bajo de LEON ROZITCHNER, Freud y los Ifmites del individualismo
burgués, Siglo XX, Buenos Aires, 1972.

Descontado estéd decir que deben conocerse los trabajos elaborados por
las ciencias sociales del “‘Centro”’, Por citar los mas importantes recor-
demos que en la linea de la *'sociologia comprensiva’” debemos traer a
MAX WEBER, Gesammeite Aufsitze sur Wissensachaftsiehra, Mohr—
Liebech, Tubingen, 1951; el “funcional estructuralismo’: T. PARSONS,
The structure of social action, The Free Press, Glencar, 1949, y The
social system, Tavistock Publ,, London, 1952, al igual que R. MERTON,
Social theory and social structure, New York, 1957: la “fenomenalo-
gia”: M. MERLEAU PONTY, Les sciances de I"homme et la Phénome-
nologie, Centre de Documentation, Paris, 1960,'y A. SCHUTZ, Der
sinnhafte Aufbau der sozialen Weft, Springer, Wien, 1960; en |a linea
de {a “formalizacién’’ J. L. SNELL, Mathematical models in the socisl
sciences, Blaisdell Publ, New York, 1962; la corrients “hermenéutica’
en linea ontolégica: K, GRUNDER, “Mermeneutik und Wissens-
chaftstheorie’”, en Philosophische Jahrubuch (Minchen) 75, 1 (1967),
pp. 152-165; J. HABERMAS, Zur Logik der Sozialwissenschaften,
Mohr, Tiibingen, 1967, y Theorie und Praxis, Suhrkamp, Berlin, 1971,
vy M. HEIDEGGER, Sein und Zeit, en especial $10y $§ 72-77; el
“estructuralismo™: C. LEVI-STRAUSS, Anthropoloie structurales,
Plon, Paris, 1958 en “marxismo’” hegeliano: G. LUKACS, Histoire et
conscience de classes, Minuit, Paris, 1960, o “marxismo™ estructuralis-
ta: L. ALTHUSSER, Pour Marx, Maspero, Paris, 1966, y Lire /e Capi-
tal, Maspero, Paris, t. |11, 1967; desde la “'filosafia del lenguaje”. T.
D. WELDON, The vocabulary of politics, Perguin Books, London,
1953; para une bibliografia general A. UTZ, Erhique sociafe, Ed.
Univer,, Fribourg (Suiza), t. |, 1960. En cuanto a una filosofla politi-
ca europea actual pude citarse, de inspiracidn hegeliana, ERIC WEIL,
Philosophie politique, Vrin, Paris, 1956.

Cfr. Obras de Francisco de Vitoria, BAC, Madrid, 1960, pp. 491—858,

Cfr. Aldo Solari, Rolando Franco vy Joel Jutkowitz, Teorfa, sccién so-
cial y desarroilo en Amédrica Latina, Siglo XX1, 1976, pp. 579 5.

La estructura del Estado colonial hispanoamericano queda claraments
evidenciado en la Recopifacién de las Leyes de los Reynos de Yndias
(recopilacién terminada en 16B0 y publicada el affo siguiente; véase
Iz historia de esta recopilacién en JUAN MANZANO MANZANQ,
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MHistoria de las recopilaciones de [ndfas, Ed. Cultura Hispanica, Madrid,
t. 111, 1950—1956). E! "yo’ del Rey es el arigen del derecho indiang;
todas las "leyes” son Aeales Cédulas o simples decisiones personales y
bajo su sola responsalbiilidad y poder del Rey. Esta “subjetividad practi-
co—absoluta” del Rey organiza el Estado, la Cristiandad de las Indies
Occidentales, que, dicho sea de paso, es un Estado eclesiastico—civil,
Facil es describir la totalidad estructural de ese Estado; es necesario
|eer con atencibn todos tos libros de las Leyes de fndias.

Puede caonsultarse .una incompleta coleccién de constituciones |atinoa-
mericanas en ANTONIO ZAMORA, Digesto constitucional americano,
Claridad, Buenos Aires, 1968, |

faid., p. 29.

Dice al comienzo: "‘Mos, el pueblo de los Estados Unidos...” (ibid.,
p. 443).

Cfr. JUAN BAUTISTA ALBERDI, Obras selectas, ed. J. V. Gonzalez,
Juan Roldan, Buenas Aires, en especial t. VIIl, “Estudios juridicos”
(1920), donde consta “Fragmento preliminar al estudio del derecho”
{1837). Bajo la influencia preponderante de Lerminer {p. 5}, “la con-
quista da la conciencia nacignal” (p. 17) se realiza bajo el proyecto
liberal: “EI Atlantico es un agente de civilizacion... Asi toda asta juven-
tud de Republicas que pueblan Ila América de extremo a extremo, es
tan hija legitima de las ideas del sigto XVII| como lo es de la Revoiu-
cion francesa’” {p. 34). Pero al mismao tiempo ¢l genio de Alberdi se abre
hacia el futuro: "El Sr. Rossa, considerado filosdficamente, no es un'
déspota gue duerme sobre bayoneias mercenarias. Es un representante
que descansa sobre la buena fe, sobre el corazén del puebio. Y por pue-
blo no entendemos aqui la clase pensadora, la clase propietaria Unica-
riente, sino también la universalidad, la mayoaria, la multitud, |a plebe.
La comprendemos como Aristoteles (1), como Montesquieu, como
Rousseau, como Volney, como Moisés v Jesucristo’ (pp. 36—37).

Como es evidente, para nuestros fines la obra mas importante es la
Gruadiinien der Philosophie des Rechts |abreviadamente se la denomina
Rechtsphilosophie (RPH), publicada en 1821. Gracias a los recientes
trabsjos de KARL—HEINZ ILTING, G, . F. Hegel Vorlesungen
Liber Rechtsphilosophie 1818—1821, edicidn en seis tomos, Frommann-
Holzboog, Stuttgart, t. |, 1973-, se abren nuevas perspectivas para cono-
cer la filosofia politica de Hegel. Con respecto a las obras politicas
de la juventud véase FRANZ ROSENZWIG, Hegel un der Staat, Olden-
berg, Minche, 1920; GEORG LUKACS, Der Junge Hegel, Aufbau,
Berlin_ 1954 (Ei joven Hegel v los prablemas de Ia sociedad capitalista,
Girijalbo, Barcelona, 1970); JUERGEN HABERMAS, Theorie und
Praxis, Suhrkamp, Berlin, 1971, en especial “Critica de Hegel a la revo-
lucion francesa” y “Escritos politicos de Hegel" (pp. 128—171); H.
MARCUSE, Reason and revelution, |4, 2, “Los primeros escritos po-
I{ticos" (ed. cast. Caracas, 1967, pp. 51 s5). Para una bibliografia mi-
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nima de la cuestibn “politica” en Hegel véase MANFRED RIEDEL,
Biirgeriiche Gesellschaft und Stast bei Hegel, Luchterhand, Neuwid,
1870, pp. 93-98 (bibliografia cronolbgica, desdea 1833 a 1970). Las
obras a retenersa en |a cuestién del Estado en Hegel son: ERIC WEIL,
Hegel et "état, Vrin, Paris, 1950; JOACHIM RITTER, Hegel und die
franzdsiche Revolution, Opladen, Kbln, 1957: SHLOMO AVINERI,
“Hook’s Hegel”, en Hegsis political philosophy, 1950: SIDNEY
HOOK, From Hegel to Marx, Nes York, 1963. En general, tanto Marcu-
se como |iting quisren recuperariaimagen revolucionaria o liberal pro-
gresista de Hegel. Por nuestra parte no aprobaramos la visidn reacciona-
ria, prusiana y monérquica de Hegel, pero afirmaremos, en cambio,
la visién del Estado europeo maderno, v por allo esencialmente domi-
nador de la periferia, y fundamanto del Estada liberal de dicha perife-
ria. Los escritos propiamente politicos de Hegel fueron, cronologica-
mente: “Die Vertraulichen Briefe (ber das vormalige Staatsrachtliche
Verhéitnis des Wadtlandes zur Stadt Bern” (1978): “Usber dis neues-
tern innern Verhdltnisse Wiirttembergs, besonders Uber die Gebrechen
der Magistratsverfassung” (1978); “‘Verfassung des Deutschen Reiches”
{La constitucién de Alemania) {1799); despufs deberfamos citar el
“Ueber die wissenschaftlichen Behandlungsarten des Naturrechts”
(1802); System der Sittlichke/t (1802), 3, (Die Staatsverfassung); en
la Jenaer Realphilosophia (1805—1806) (B, 11111} {Vdase en esta éti-
ca, t. Il nota 200, p. 221); la Phinomenologie des Geistes (1807),
que en la seccibn BB (El Esplritu) trata tres temas: A, Ef esp/ritu ver
dadere, o la sociedad antigua y su disolucian, B. Ef espfritu objetiva-
do, o la génesis de |a sociedad burguesa, lluminismo v revolucién fran-
cesa, C. E/ espiritu clerto de s/ mismo, o la Alemania bajo el daminio
napolebnico: la autopia hegeliana, coma conciliacién politica supre-
ma; “Rechtslehre’ (Das Redit—Die Stsatsgesellschaft) en los escritos
de Numberg {1810); v poco antes en la Philosophisehe Enzyklopidie,

$ 181202 (1808); después ke “Beurteilung der im Druck erschie-
nenen Verhandlungen in der Versammlung der Landstinde des Kéni-
greichs Wilrttemberg in den Jahren 1815 und 1816" ; después vienen las
obras definitivas nombradas arriba en el texto, para rematar en abril de
1831 con su Gltima obra politica “Ueber die englische Reformbill”.
El 18 de febrero del mismo afio, Gregorio XVI, con el nombramiento
de los obispos residenciales de México, reconocia la independencia de
los nuevos Estados neocoloniales latinoamericanos, terminando asi
nuestras "guerras de la emancipacion’,

Systam der Sittiichkeit, ed. Lasson, Mainer, Hamburg, 1967, p. 56. La
“no-diferencia” es la “identidad” (die Form der ldentitét, Ibid.) De esta
manera 'la eticided como sistema i & 1 necesita de la guerra ( e o
La guerra es la guerra de un pueblo contra otro, y por ello es el Odia
indiferenciado mismo, libre de toda personalidad |. . .] " (pp. 56-59).

En un escrito alge posterior nos dice que "la ciencia del Estado es la expli-
cacibn de la organizacion que un pueblo (Volk) tiene en cuanto es una
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Totalidad organica y en si viviente'' (Philosaphische Enzyklopatie,
1808, $195; 1. IV, p. 63).

En las lecciones sobre Geschichte der Philosophie al acuparse de Platin'
femata la exposiciGn con un comentario de la Repabfica v nos dice

que “"Platdbn manifiesta la realidad del Espiritu... en su suprema verdad,

como la organizacion (Organisation) de un “Estado” {1, 1, 3, A, 3:t,

X1X, p. 10B]; y alga mas adelante explica que [a sustancia ética del es- i
piritu “'se sistematiza en una Totalidad brganica v viviente... (!bid.,

p. 10B). Por su parte, en el apartada sobre la Politica de Aristatelas

indica que la politica es “la organizaciéon y la realizacién del espiritu

practico, su realizacion y substancia es el Estado {/bid., B. 3, b; p. 225);

€l Estado es lo “anterior forius) a la familia’’ como el todo es anterior

a la parte {Ibid., p. 226).

Folitiva (. 1; 1253 a 19—20. Cfr. GUENTHER BIEN, Die Grundlegung
der Palitischen Philosophie bei Aristoteles, Karl Alber, Freiburg, 1973,

Polit., 1, 1; 12563 a 3—4,

f6id.,, VI, 6; 1327 b 20--34. Véase mi obra E/ humanismo helénico,
EUDEBA, Buenos Aires, 1876.

Polit,, V11, 2; 1324 b, 4-5. Por ello también el arte de la guerra es en
cierto sentido un medio natural de adquisicién (puesto que la caza es
parte de dicho arte), y debe ponerse en préactica tanto contra los anima-
les salvajes como contra los hombres (sic) que, habiendo nacido para
obedecer, se rehusen a ello, y esta guerra es justa por naturaleza"
{#Lid., 1, 3; 1256 b 23—27). Esta doctrina sirvié a Ginés de Sepiiveda
para justificar la conguista de América.

Esta es la "'prepotencia” de la pretendida cultura ecuménica, universal,
pero de hecho imperial y dominadora.

Polit. 1, 2; 1255 a 33—36. Y agrega todavia: "de suerte que habria una
nobleza y libertad en absoluto (ap/ds) vy otra relativa” (/bid., a 36—37).

Iid, V11, 4,1326 a 19-22.
ibid,, 1, 2; 1253 b 16.

fbid., 1254 b 21.

fhig., 1265 a 1-2,

El libra V de |a Poiitica (1301 a s5) se acupa de |a “preservacion™
fsoteria) del orden de la pdiis, y de evitar la revolucion fstdsis) o “el
cambio de las constituciones {metabdtlousin hai politsigi)” (Ibid,
V, 1: 1301 a 21).

fbid., 1:1302a 9-10.

En realidad se ocupa de muchos otros, come por ejemplo de Hugo
Crotius {Geschichte der Philosophie, (11, 11, 1, B, 2: t. XX. p. 224),
Pufendorf {p. 230}, v en especial de Rousseau (pp. 306—308, comen-
tando Dv contrat social, libro |, etc. En una “de-struccién de 1a histaria
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dz2 la politica” hubiera sido necesario partir de un Maguiavelo {1469-—
1527) que dijo que "‘un principe no debe tener otro objeto, otro pen-
samignto, ni cultivar otro arte mas cue la guerra, el arden y disciplina
de los ejércitos, porgue es lo Unico gue se espera ver ejercido por el que
manda” (E/ principe, XIV; trad, cast. Espasa--Calpe, Buenos Aires,
1944, pp. 75-76); seguir por un Bodin (1530--15896) (Cfr., Les six
fivees de fa Reoublique, Librairie luré, Paris, 1577); Grocio (1583—
1642) (CF., De lure Belli ac Pacis libri tres, Ed. James Brown, repr,
iascim., Washington, 1913:; v el famoso De ivre praede commentarius.
trad. ingl. L. Williams, Londres, 1950}; v después de Hobbes (1588—
1679) y de Locke (16321704}, pasa al pensador Pufendorf {1632—
1694) {Cfr., De lure naturae et gentium, libri octo, Ed. W. Simons,
Gxford—Londres, 1934); v pasando por Thomasius {1655—1724) lie
gariamosaWolff { 1967—1764) (Cfr., [us gentium methoda scientifica
certractaturn, Ed. J. Brown Scott, Washington, 1934), a Rousseau
(1712--1788), Kant, Fichte y Schelling que tanto influyeron en el pen-
sar politico de Hegel. Sobre este tema hemos dedicado la segunda par-
te ce nuestra tesis doctoral inedicta: La problemética del bien comin
{Madrid, 1958). Hegel estudid ademas con atencidn a Montesquieu

11689—1755), en especial L ‘Esorit des Lors {1748}, y a Spinoza (1632—
1677}, con su Tractatus theologico—politicus.

THOMAS HOBBES, Lswiathan, |, cap. 14; Dent and Sons, Londres,

1931, pn. B6—67. La ditima frase dice: "... a condition of Warre of
gvery One against every one’’,

Ibid., 11, cap. 17; 0. 88.
tbid., p. 90.

fbid. Rousseau, en realidad, no dice nada nuevo cuando expresa que el
macto social se define asi: ““cada uno de nosotros pane en comin su
persona y tado su poder bajo la suprema direccion de la valuntad ge-
neral; y recibimos en cambio a cada miembro ‘coma parte indivisible
del tode™ (Del contrato social |, V11; trad. cast, Aguilar, Madrid, 1970,
p. 17). Aligual que Hobbes, nos propone el Estado civil: " La existencia
de la divinidad poderosa, inteligente v benéfica, previsora v providen-
te, la vida futura, 1a felicidad de los justos, el castigo. de los males, /a
santidad del contrato saciel y de las 'eyes: he aqui los dogmas positi-
vos' (fbid., 1V, VIIE; p. 147), Si se lee bien pueds observarse la diviniza-
cion del orden vigente, de la Totalidad politica establecida, el status
quo.

Rechtsphilosophie, Vorrede, t. VI, p. 24. Se vera, en |a exposician, el
contenido historico de la razdn.

Ibid., 95303. pp. 473)474. En un texto aln mas claro y de cierta inspira-
cién aristotélica dice: *La expresion multitud designa la universalidad
empirica mas correctamente que el termino todos. Puesto que si es evi-
dente aue en este todos no se indica a los niflos y las mujeres (sic/, es
todavia mas evidente que no debe emplearse esa expresidn precisa cuan-
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do se trata de algo totalmente indeterminado (Unbestimmies)”” (15id.,
P 301;p. 469),

Ibid., p. 469. Para Hegel, quitarle la racionalidad a un sector del Estado
es negarle reafidad, es el no-ser de 1a Totalidad politica: es la masa; es
el “pueblo™ en sentido latinoamericano actual.

Hid., :5350: p. 507. Este Heroenrecht es exactamente el Uebermensch
de Nietzsche. Véase |a critica que hemos hecho mas arriba,

Este “momento substancial (substantiellen) del Estadc’* es, claramente,
el ser politico por excelencia; como para Aristoteles se tenfa humanidad
sélo habiendo alcanzado a vivir en la péfis. Lz “humanidad’’ depande de
haber alcanzado el “an und fiir sich seiende Wiile, die Vernunft (el ser
eny para si de la Voluntad, la Razon)'* (/bid., § 301, p. 469).

Ibid., #351; pp. 507508,

thid., §246; p. 391. Algo mas adelante explica: “’Este desplisgue de re-
lacianes ofrece’ también el medio de la colonizacion (Kolonisation)
a la cual, bajo forma sistemética o esporddica, una sociedad burguesa
acabada es impulsada. La colonizacion le permite que una parte de su
pablacién, sobre &l nuevo territorio, retorne al principia de la propiedad
familiar, v, al mismo tiempo, se procure a si mismo una nueva posibili-
dad y campo de trabajo” (/bhid, ‘};248; p. 382).

Ibid., $157; p. 306. !

Predmbulo de la Constitucion de la Nacidn Argentina (1853). {A. ZA.
MORA, Digesto constitucional americano, p. 29).

Superando el “‘espiritu tedrico” o el entendimisnto kantiano v la ra-
z0n (Enzyklopaedie|11,1,C.a, $¢ 445-468 (1. X, pp. 240 ss.}, Hegel
plantea, como Kant, la cuestion del “*Espiritu practico” o la voluntad
(ibid., 3§ 469—480, pp. 288 s ), que se concilian ¥ se superan en ‘el
“espiritu libre’' (1bid., $f 481482, pp. 300 s5.). Véase esta cuestion
antropoldgica en IRING FETSCHER, Hegefs Lehre vomn Menschen,
Kommentar zu den 9'595 387482 der Enzyklopaedie, Frommann,
Stuggart, 1970, pp. 200 ss. Esta cuestidn ha sido gxplicitamente toma-
da de Rousseau (Geschichte der Philosophie, 111, 11, 2, C, 3, c; t. XX,
pp. 306-307), y de Kant [#bid., 111, 111, B, p. 369). Esta cuestién es el
tema de la Einleitung de la Rechtsphilasophie, :fﬁ 1-29 {t. VII, pp.
29-83). .

Far otra parte, es evidente, la critica de M. HORKHEIMER—Th.
ADORNO, Dialektik der Aufkidrung, Fischer, Frankfurt, 1969, nos pa-
rece insuficiente. Ya que si ‘el iluminismo. . . ha perseguido siempre el
fin de guitar el miedo a los hombres y convertirlas en sefiores (Herren)”
(p. 7) no sblo de la naturaleza sino de orros hambres. Los autores ven
solo el sentido econdmico (hombre—naturateza) de esta dominacién y
se les escapa ¢l sentido politico e imperial (hombre—hom bre), que es
1o que nos interesa en el Tercer Mundo hoy a nasotros.
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Rechtsphitosoohie ,1" 5, p. 50. Esto significa que la voluntad en su ini-
cio gs pura indetarminacion, apertura, infinitud, negatividad abstracta
(Cfr. 1bid. 7§ §—22: “Ella es entonces una pura posibilidad, disposi-
c¢ibn, potencia (gotential, pero infinito actual (infinitum actu) parque
el ente Dasein) del concepto o su objeto exterior en la interioridad
misma” (£ 22, p. 74); y ademds véase en Enzyklopaedie § 483, p. 303
“la voluntad libre es primera e inmediatamente en si""..

Enzykiop. $ 482, p. 301,
ibid,

£l aporte del cristianismo es, para Hegel, “'ia religidn en cuanto tal, el
hombre que sabe fweiss/ coma su esencia su propia relacién con el Es-
piritu absoluto™ (/bid., p. 302). Esta referencia del hombre finito al
Absoluto como su esencia es, tomo acto &/ cultn, como amar la devo-
cidn perfecta, como afirmacion cierta de lo no intuido fa fe (CFr.
Philosophie der Religion |, C: Der Kuitus; t. XVI|. pp. 202 ss.}, pero que
se cumple sblo en el cristianismo, en et "'Reino del Espiritu’' (fbid.,
1, Ut XV, pp. 299 ss.), pero en reafidad, es solo por la Revolu-
cidn francesa y el lluminismo que la “'voluntad libre' aparece plena-
mente al mundo come “saber absoluto’" mas alld de la religibn'’: “En
el pensar (Denken) es el Si mismo presente, su contenido [ . -] .Esla
libertad absoluta (die absolute Freifeit) por laque el puro Yo es, como
la Luz pura, al fin en casa (bei sich)” (Ultimo capitulo de la Philosophie
der Geschichte, que tiene por titulo: *'La ilustracian y la revalucion”,
t. X1, p. 520).

Enzykiop. § 488, p. 306. Rechtsphil. §$ 29-41, pp. 80—102.

Véase el sentido de la economsa en |a ontologia (relacién hombre—na-
turaleza) y en la meta—fisica (relacion hombre—naturalezal: Cfr. en

esta 6tica $ 27, t. 11, pp. 74-B0; ademas $ ¢ 45, 51y 57 del t. lil;
Cfr. también § 63 del presente toma.

... unmittelbar Einzelner'’ (Rechtsphil ;5 47.p. 110).

Cir. Enzyklopsedie 111, 11, A. $ § 48B—502; Rechtsphilosophie |,
$$ 34-104. Nos dice: "'Ls realidad en general como ente {Dasein)
de la veluntad libre ec el derechio, 8 que no hay yue tomarlo sola-
mente como derecho juridico, sino como englobando en tanto ente
a todas |as determinaciones de |a libertad”’ (Enzykiop. § 486; t. X, p.
304), EI “ser en si “es la libertad indeterminada como horizonte on-
toldgico; el derecho determina a la libertad como ente: como “esta™
libertad (Cfr. Rechtsohil. § 29; 1. V1, p. BO).

Enzykiop. $ 490, p. 307 Cfr. Rechtsphit. $$34—53, pp. 92—118.
Enzykiop. $ 492, p. 307.

Enzykiop. 3’5 480.

Archivo General de Indias (Sevillal, Justia 1112, libr. 2 {cit. por JUAN
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FREIDE, Los origenes de fa protectoria de Indios en el Nueve Reino
de Granacia, La Habana, 1956).

Rechitsohil ¥ 44, p. 106. La “cosa’’ antes exterior es ahora un "agci-
dente” de la voluntad. (PEDRO MIR nos habla de la conquista nortea-
mericana diclendo: “En todo el territorio/ se hizo la gran puerta de la
gportunidad/ v todo el mundo tuvo acceso a s palabra/ mio™, “Contra-
canto a Walt Whitman™, en Vigje a la muchedumbre, p. 45).

Rechtsphit. ¢ 54, p. 119,

ibid., B¢ 55-56, pp. 119-122.

Es “'una exterioridad existente par s/ (eine fur sich bestahende
Aeusserlichkeit) (/bid., f 56).

fhid., f ﬁ 65—70; pp. 140—152. En estos cortos pardgrafos se encuentra
lo esencial de la doctrina hegeliana de la “alienacién” (Entausserung)
gue es tanto “'venta” del produeto gue pérdida de la propia substancia
que se habia objetivada en él {§f 67).

ibid.. $§ 5964, pp. 128—140, -

El “contrato” (Vertrag) Ibid.. $$ 72-81, pp. 155—172. Cfr. Enzykiop. .
f‘? 493495, pp. 308—309. La violencia criminal como mediacion de
posesion es para Hegel el “pasaje’” del derecho objetivo (relacién hom-
bre—eosa)l & la moralidad subjetiva (relacion |ley—obligacidn—sujeto .
morall, "pasaje’’ del derecho al deber kantiano (CFfr. mi obra Para una
de-struccfon de {8 histaria de ja ética, |, cap. 111, §§ I7T—14, pp. 75355 ).
Dicho ''pasaje’, por otra parte, es un tanto artificial, El crimen como
ateniado a la propiedad privada de otro,

"“Esta libertad subfetiva o moral es principlamente lo gue se denomina
libertad en sentido europeo (europdischen)” [Enzykfop. i1, 1, B,
$ 503;p. 312},

Cfr. &n esta ética t. 11, cap. IV § 20, t. 1, pp. 1Bss. cap. V § 26, t. |,
pp.

La “moralidad” hegeliana puede interesarnos en cuanto la relacion del
tener sigue teniendo primacia: ghora no es ya la cosa lamia, sino as e/
acte el mio: “'tengo conciencia que las acciones son mias fmeinige)”
{Rachtsphil. _‘]5 113, p. 211). Pero ademds, y en su esencia, la morali-
dad es |a /egalidad del acto particular productivo que se dirige a “’1a uti-
lidad de todos” (ibid., § 134, p. 251). Es |a moral disciplinada del de-
ber del fuen empresario, trabajador, ciudadana europeo moderno.

Cfr. mi cbra Para una de-struccién de la étics, 1, cap. |11, § 11, pp.
76—79,ycap. IV, ¢ 16, pp. 119-126; y en especial en esta ética,
cap. V, ﬁ 28, t. 11, pp. 81, nota 220 (p. 216).

Enzykiop. § 520, p- 320. Es decir, es en la familia que el ethos (Sittlich-
teit] se adquisre. La familia es el primer “‘sujeto” del ethos burgués.
Cfr. Rechtsphil. HII, |, ‘555 158—181. Aqui aparece ademas el machisma:



17

(172

11731
(174

1175}
{176
{177)

{178)
{179

{180|

(181)
{182)
{183)
(184)

""La familia, en tanto persona juridica, es representada ante otro pot el
vardn, que es su jefe” (P 171, p. 324).

Cfr. Rechtsphil. )55 182-257, pp. 338--398; E£nzykiop. 5599523-“534.
pp. 321-330. La “'sociedad burguesa (es) 1a asociacion de los miembras
coma individuos auténomos en una universalidad formal, (constituida)
por sus necesidades v por la constitucion como mediacion para la segu-
ridad de las personas y de |a propiedad privada, ¥ por una reglamenta-
cibn exterior dirigida @ sus intereses particulares y calectivos. (Es) el
Estado exterior (ausserliche Staat)”’ (Rechtsphil. 5 157, p. 306}, Para
Hegel lo formal o exterior es 1o Hntico, determinado, fijo, abstracto, lo
que debe todavia asumirse en |o concreto, interior, onteldgico, supera:
do, dialéctico.

Enzykiop. §523, p. 321. “Estado externo, Estado de la necesidad y el
entendimiento™ (no de la Razén} (Rechisphil, ¥ 183, p. 340},

Enzykiop. $$529-530, pp. 324~326.

El Estado liberal se encuentra inmerso en "“fa necesidad ciega (blinde)
propia del sistema de necesidades que no se ha elevado a la conciencia
de la universalidad ni se ha puesta en accién a partir de dicha concien-
cia" (Enzykiop. :};532, p. 328).

Rechtsphil. §243, p. 389.

fbid., 244, p. 389.

Ibid., § 245, p. 390. Este texto clave, que anuncia la esencia de la dac-
trina de Marx continta asi: “Si por ef contrario su vida estuviera age-
gurada por el trabajo, Ia cantidad de productos aumentaria, excesn tjue
con el defecto de los consumidores que son ellos mismaos, constituiria
precisamente el mal, y aumentaria doblemente. Aparece asi gque aungue
hava exceso de rigueza la sociedad burguesa no as nunca suficiente-
mente rica, es decir, qus en su riqueze no posee suficientes bienes para
pagar tributa al exceso de miseria v a |la plebe que engendra’ (fbid. ).

ibid,, 9249, p. 393.

ibid., § 231, p. 382. Tengase bien en cuenta que para Hegel, critice del
Estado liberal, el grden que puede asegurar este Estado es solamente
"exteérno”, "contingente™, inestable. No es todavia el Estado absoluto.

Ibid., § 230, p. 382, Sobre este véase $ § 230233, El Estado liberal
de la sociedad burguesa cae en "relaciones entre seres puramente ex-
teriores, en la infinidad del entendimiento” (la “mala infinitud™)
Ibid,, ©234),

thig., $245, pp. 390-391.
Vease el texto citado con nota 142, en el §82 del presente toma.
Philosophfe der Geschichite, Einleitung, Die Neue Welt, t. XII, p. 107.

1bid., ». 114, La veneracion hegeliana por ta revolucién franeesa, aun-
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que nunca desaparecid, se inclind con el tiempo ante la eficacia de la
HRestauracién napoleénica y la revolucién inglesa. Su ditimo trabajo
politico sobre la reforma del 8/ inglds {1831}, nos muestra un Hegel
temeroso de que el Estado imperial inglés caiga de nuevo en Is contra-
dicciones del Estado nacional liberal de la revolucion francesa {gue en
realidad fracasaba por "bonapartista’).

Rechtsphil :ﬁ243, Zusatz, p. 393.
Philosophie der Geschichte, p. 111.

fbid., p. 112, Mas arriba habia dicho: " En Norteamérica vemos prospe-
ridad, tanto a través de un incremento de industria y de poblacitn co-
mo por la organizacion ciudadana y una sblida libertad” (/bid. p. 111),

Ibid., p. 113.

/bid., p. 114, Hegel dice muy claro gue “si ain hubiesen bosques {para
colonizar} en Germania, la Revolucién Francesa no hubiera tenido lu-
gar” (Ibid., p. 113). En Norteamérica, para Hegel, no se produce
“semejante tensidn, pues tiene abierto, incesantemente y en alto gre-
do, el camine de la colonizacian™ (1bid.). Pero 8l genia de Hegel da has-
ta para preveer @l Estado absoluta en Norteamérica: “Norteamérica
puede ser comparada con Europa dnicarmente en el caso de que el in-
menso espacic con que ¢uenta ese Estado se encuentre ocupado, y 6l
conjunto de sus individuos sea forzado a contenerse en sus fronteras’
(fbid.(; en ese caso, aparecera el imperialismo norteamericano, es la
conclusién.

Cfr. Rechtsphil. 111, 1N, § § 257—fin, pp. 398—512; Enzykiop. Ii, |1,
C, ¢, $¢§ 535552, pp. 330-365; y toda |a Philosophie der Geschichts,
ya que “la historia universal sblo puede hablar de los pueblos que han
constituido un Estado {Staat}” (Einleintung, t. XI1, p. 56}, recordando
que ‘el Estado es la totalidad ética fsittliche Ganzel” (Ibid., p. 55).
Enzykiap. § 535, p. 330. Cfv. Rechtsphil. § § 259, pp. 398—406. El
cardcter esencial del ethos moderno del Estado es el “saber”, el cami-
nar racionalmente, diriamos hoy "“auto—planificadamente”. En &1, la fa-
milia vy la sociedad burguesa encuentran su vnidad cabal. Por otra par-
te, ‘el espiritu del pueblo es lo divino que se conoce y se quiere”
(Rechrsphit, § 257, p. 398); el Estado absoluto estd mas alla del mero
contrato accidental y voluntario, de opciones individuales que “‘destru-
yen lo divino existente en'si y para si fan und fir sich Gértiiche) Y su
autorided y majestad’”  (/bid., $ 258, p. 400). El Esplritu obietivo es
un maomento del Espiritu absoluto v, por ello e inevitablemante, el Es-
tado es igualmente divinizado, cuestidn que es tratada con algin detalle
en la ralacién del Estado v ia religién {/bid,, $270, pp. 415 se.J
Rechtsphil. f?ﬁ(l, p. 407: “. . . der modernan Staaten...'". El Estado se
apoya subjetivamente en el "'sentimiento politico, el patriotismo”
Ubia., $ $ 267-269), y tiene por fin “al interds general” (§id 270), y
por forma la cohstitucion, gue es “la organizacion del Estado y el pro-
ceso de su vida orgdnica en relacién consigo mismo’' {§ 271, p. 431).



(193}

(194)

1186)

{1986)

1197)

1188}
1199)

(200}

{201)

(202)
{203)

For ejemplo: “La totalidad viviente fdie labendige Tatalitat}” (Enzy-
kiop. $ 541, p. 336); . . . como totalidad organica fals organischer
Totalitit}” (Ibid., $542, p. 338), etc.

Cuestiones tratadas en la Rechisphil. § ¢ 321—fin, y Enzykiop. § 6
545—552,

Philosophische Propddeutik, 8, § 31, en Nirnberger und Heildaiberger
Schriften (1808—18B17), t. IV, p. 250.

KARL VON CLAUSEWITZ, De /s guerra, |, 24:t. 1, p. 21. Véase en el
3566 de este tomo el sentido de ta guerra de liberacion en fa “periferia”.

!, . . die Missionarien der Zivilisations in der ganzen Welt” {Philosophie
der Geschichte, fin, p. 538).

Rechesphil. $331, p. 498,

Los “espiritus particulares’” de cada pueblo™ san al (nstrumento incons-
ciente y los momentos” {Rechsphil. $ 344, p. 505) del Espiritu univer-
sal, porgue “'sb6lo el derecho del Espiritu universal es absoluto y sinli-
mites” (fbid., 95 30, p. 84). v por ello es sagrade’ {/bid.. p. B3}, "El
Espiritu [. . .] en la historia universal como Espititu del mundo es el
que tiens el derecho supremo® (/bid., 33, p. B8).

Enzykiop. ¥ B50, pp. 362—353. “'Este pueblo es el pueblo dominador
(das herrschende) en la época correspondiente de |a historia universal. |
El no cumple su tarea sino una sola vez en la historia: contra este dere-
cho absofuto, que posee porque es el representante del grado actuat del
desarrolio del Espiritu del mundo, los otros pueblos no tienen derecho
{rechtios! (Rechtsphil. $347, p. 506).

Rechitsphil, $324, p. 493 Este “estado de guerra (Zustand des Krieges)"”
{Enzykiop. f 645, p. 346) es un “'encontrarse puesta en juego en cuan-
to a la autonomia del Estado™ (/bid., §647, . 348), y por ello “la gue-
rra tiene una significacion superior” (Rachtsphil, § 324, 492), porque
se opone “'a la indiferencia de la fijacion de las figuras finitas™ {/b/d.,
p. 493), es decir, relanza a un pueblo a autcinterpratarse en cada uno
de sus miembros puestas en peligre como *‘un todo organico™ {/bid.).

Rechstsphil. § 325, p.

Sobre la exterioridad o Alteridad véase en esta Etice: 1. |, § 16 1. 11,
§25 ¥ 29, y con respecto a los otros capituios dal 1. |, recuérdese
lo ya dicho en § 44 y 50, y lo que diremos en el $69, del tomo que
aparecerd a cantinuacién de este. Debe comprenderse que en la época
de reedicién de esta obra, 1. | y 1l {1973}, nos debatfamaos sin haber
profundizada suficientemente la categoria "modo de produccién”.

"Quidquid praeter Africam et Europam est, Asia est” [Cita de ED-
MUNDO O'GORMAN, La invencién de Amdérica, FCE, México, 1958,
p. 79). Véase !a otra obra de O'"GORMAN, La /dea dal descubrimiento
de América, Universidad Audténoma de México, México, 1951, En
ambas obras hay biblicgrafia. Recomendamos el articulo de HORACIO
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CERUTTI, “‘Para una filosofia politica indo—ibero americana. Américs
en las utopias del Renecimiento”, en Hacia una filosofia de la libers-
¢idn fatinoamericana, Bonum, Buenas Aires, 1974 pp. 53—91,

Bella expresion, asi como aquella ** América a/ margen'de la historia”,
de LEOPOLDO ZEA, América en fa historia, FCE, México, 1957, p. 19.

ERNST BLOCH, Das Prinzip Hoffnung, Suhrkamp, Frankfurt, 1970,
t I, pp. B73 s y t. II! pp. 1509 ss., nos habla de la cuestibn pero en
otro sentido. Para Bloch la Atlantida, por ejemplo, significa la esperan-
za de una tierra del “mas alia”. Para nosctros la tierra del “mas alla”

es suestra tierra: no es una utopfa como futuro de la Totalidad (el
“centro”}, sino lo que estd mds alia del ser, el horizonte del mundo
dominador, nuestro propio munde (el ser queda representado geopoli-
ticamente en el esquerna 19 del t. |1, por la /inea 7, agresiva, con fle-
chas hacia afuera desde el “centro”},

La primer obra importante que advirtio la cuestién fue la de J. A.
HOBSON, /mperialism, a study, New—York—London, 1902, que seréd
completada, ahora desde una visidn socialista, por RUDOLF HILFER-
DING, Das Finanzkapital, Viena, 1910, y poco después por V.I. LENIN,
E! imperialismo, fase superior del cepitalisme. (1916), Ed. Lenguas
Extranjeras, Moscii, s/f. No es extrafio que sea un ruso el gue le de tanta
importancia a la cuestibn, ya que Rusia es un pais dependiente y perifé-
rico de las potencias europeas.

Véase esta conferencia. “El pivote geogrifico de la historia™, como
apéndice de la obra de JORGE ATENCIO, ¢Qué es la geopolitica?,
Ed. Pleamar, Buenos Aires, 1965, pp. 357-379.

Cfr. VIVIAN TRIAS, Imperialisme y geopolitica en América Latina,
Cimarrén, Buenos Aires, 1973, pp. 24 ss. Es interesante anotar que tan-
to este libro (por casi exclusivamente econémico—politico) y el de
Atencio (por adoptar una posicién cientifico—universalistal no son
propiamente geopoliticos; es decir no proponen un analisis geopoliti-
co original. El de Atencio ignora la geopalitica Brasilefia y sitia a Ar-
gentina como un “todo” {no situéndose en América Latina); el de Trias,
desde! el Uruguay, no indica ninguna salida.

Qbra escrita en 1952 y publicada en 1955 por |a Biblioteca do Exercito,
Rio. En argentina el primer geopolitico con gran vision fue Alberdi
(1810—1B84) : deben citarse Bases (1852), E/ Imperio del Brasil ante la
democracia de América (1869), Reconstruccion geogrdfica de América
del Sur (1879), etc. Sin embargo, es Simén Bolivar (1783—1830) e
que previd la situacion geopolitica actual, en especial la carta profética
del 6 de septiembre de 1815 titulada: “"Contestacion de un americano
meridional a un caballero de esta isla” (de Jamaica), Obras completas,
Lex, La Habana, t. 1, 1950, pp. 159-176.

Cfr. TRIAS, op. cit., p. 241,
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Ibid., p. 235. Véase EDUAR_DG MACHICOTE, Brasil, /a expansién
brasifera, Ciencia Nueva, Buenas Aires, 1973, pp. 27—28.

La cuestion de la “espacialidad” ha sido muy trabajada por la fenome-
nologia, desde Husserl a Merleau—Ponty o Heidegger, pero, es intere-
sante notarlo, nada han dicho del “espacio” palftico. El trabajo, por
ejemplo de ABRAHAM MOLES, Psychologie de I'espace, Casterman,
Tournai, 1972, estudia en cambio el “espatio’” wrbano, aunque hace
incursiones por lo social (espacio privado, pdblico, pp. 29 ss5. ), Véase
J. ATENCIQ, op. cit., pp. 161 ss.

Cfr. J. ANTENCIO, op. cit., pp. 203 ss.

Asi lo denaomina DARCY RIBEIRO, E! dilema de América Latina, Si-
glo X XI, México, 1971, pp. 216 s5.

Véase BLANCO VILLALTA, Kemal Ataturk, constructor de la nueva
Turquia, Claridad, Buenos Aires, 1939. Puede decirse que fue un “po-
pulismo nacionalista™: el “Kemalismo'’.

Véase en especial el capitulo sobre “'‘Desventuras de la conciencia na-
cional’” {en trad, cast. FCE, México, 1969, pp. 13635s.).

Cit. por F, Fanon, op. oit., p. 189,

Cit, por RAIMUNDO FARES, Claves para ef munde (1960-1970),
Cajicé, Puebla, 1970, p. 69.

“Servir al pueble", en Obras escogidas, Ed. Leguas Extranjeras, Pekin,
t. 111, 1968, p. 177.

“Sobre la nueva democracia”, en /bid., t. I}, p. 370.
ibid., pp. 373-374.

Mao distinguia desde sus primeros trabajos {a clase terrateniente, la bur-
guesia compradora, fa burguesia media o nacional, |a paquefia burgue-
sia, el proletariado propiamente dicho, y el semiproletariado {donde se
incluia a los campesinos semipropietarios y pobres, pequafios artesanos,
dependientes de comercio, vendedores ambulantes) (Cfr. “Andlisis de
las clases de la sociedad china'', en fbid., t. |, pp, 9—18.

Véanse sus escritos del mayor interés, por ser un pais periférico de la
China, en Escritos de Ho Chi Minh, Siglo X Xi, México, 1973.

La revolucidn peruana “npo fue un golpe militar. Fue g/ comienzo de
una revolucidn nacionalista, Con ella se inicié una etapa en |a vida re-
publicana del Perd, y a su término viviremos una sociedad nueva dis-
tinta y justicia. Heredero de un ilustre pasado, nuestro pueblo vuelve a
destacar en el ancho escenario de América Latina. El sentido m#s handg
de |a revolucién peruana surge de la entrafia misma de esta tierra y sus
hombres...”" ("Un nuevo sistema, una nueva sociedad”, discurso de Ve-
lazco Alvaredo el 28 de julio de 1989, en La revolucién pervana,
EUDEBA, Buenos Aires, 1973, p. 21). Caben destacarse la reforma
agraria y la ley de “propiedad social”’ (pp. 209 s5./
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La obra de ANTONIO GARCIA, Dialéctica de la democracia, Cruz del
Sur, Bogota, 1871, es de sugerente valor. Concluye diciendo gue en
“las revaluciones nacienales y populares de México, Balivia, Cuba...
Chile y Perli, empieza la nueva historia del Estado y de la sociedad la-
tineamericna" (p. 318). Este autor y politico opone |a sacial—democrs-
cia a la "'democracia proletaria” (Rusia) y estas a la “democracia popu-
lar'" que deberan suplantar en los palses dependientes a las “democra-
cias formales representativas’” (liberales). El prototipo de la “democra-
cia popular”’ es cuando se organiza el “‘Estado nacional popular” con
una estrategia socialista de desarrolio, pera propiamente latinoamerica-
na.

Véase de OMAR TORRIJOS, La Batalla de Panamd, EUDEBA, Buenos
Aires, 1973, cuando explica que al desbaratar un golpe 'de la ""Guardia”
y tomar el poder "‘desde el Puente de las Américas hasta la Comandan-
cia se hacia casi imposible circular, Toda era gente humilde que venia
a recibirme. Hay una ralacibn muy directa entre agradecimiento y hu-
mildad"” (p. 18). El 15 de marzo de 1973 en el Consejo de Seguridad de
la ONU dijo: "Panama entiende muy bién la lucha de los puebfos que
sufren la humillacion del colonialismo; de los puablos que nos igualan
en restricciones y servidumbre; de los pueblos que se resisten a aceptar
el imperio del fuerte sobra el débil... La nacionalizacion es una figura
redundante. Cuando yo veo en la prensa que Chile nacionalizd su co-
bre, me pregunto: ¢Y no era ese cobre chileno? Cuando yo veo en la
prensa que el Perll, con esta nueva generacion de oficiales para el cam-
bio, qué encabeza ese Gobierno, nacionaliza su petréleo, diga: Y no
era ese petrbleo peruano?. . . El despertar de América Latina no debe
ser obstaculizado” (/bid., pp. 117—119). Sobre América Central en
general véase RAFAEL HELIODORO VALLE, Historia de las ideas
contempaoraneas en Centro-américa, FCE, México, 1960, pp. 166 ss.,
y EDELBERTO TORRES—RIVAS, Procesos y estructuras de una so-
viedad dependiente, Prensa Latinoamericana, Santiago de Chile, 1969,
bibliog. pp. 207-210. Cfr. ROBERT ALEXANDER, Prophet of the
revalution, Macmillan, New York, 1962 (se ocupa de José Batile, Ldza-
ro Cardenas, Arturo Alessandri, Victor Rall Haya de la Torre, Figue-
res, Paz Estenssoro, Getulio Vargas, Juan D. Perén, Fidel Castro).

Desde |a caida de Allende en 1973, sin embargo, la pasicién del gobier-
na popular de Perén se ha fortalecido enormemente en América Latina
v se presenta como mas peligrosa al imperialismo que la misma Cuba, ya
que no sélo ha “deshlogueado’ Cuba, sino que ha realizado una enor-
me “apertura’ hacia los paises socialistas, con Rusia, Polonia, Checoes-
lovaguia, Rumania, China, etc.

JUAN D. PERON, La hora de los puebios, Mundo Nuevo, Buenos Aires,
1973, p. 31. Pueden verse |as preferenc'is politicas del presidente ar-
gentino cuando dice que “el gran Mao contesta a la URSS que la China
Papular no ha de asistir a la reunién convocada en Mosci' (p. 32).

toid., p. 47,
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HECTOR CAMPORA, discurso pronunciado el 20 de anero de 1973
sobre las Pautas programdticas”, en La revofucidn peronista, EUDE-
BA, Buenos Aires, 1973, 1973, p. 12.

ibid.. p. 16.
ibia., p. 18

De Ta inmensa bibliografia, como en todos los temas sfﬁln indicados,
GILES MARTINET, Les cing communismes, Russe, Yougosiave,
Chinois, Tchégue, Cubain, Seuil, Paris, 1971, trata al socialismo cuba-
no en un capitulo titulado: “La fiesta cubana” (pp. 214 ss.}. El “Che"
Guevara cuando descubre la dependencia cubana da 1a URSS le lleva
a criticarla duramente en su discurso de Algeria, el 27 de febrero de
1965 "El desarrollo de los paises que empiezan ahora sl caming de la
liberacion debe costar a los paisas socialistas. No puede existir socialis-
mao si en los comienzas no se opera un cambio que provogque una Nusvs
actitud fraternal ante la humanidad.. Debernos convenir en que los pai-
ses socialistas son, en cierta manara, complices de la explotacién impe-
rialista” (Cit. RAIMUNDQ FARES, op. cit. pp. 211—-212: “Estas pala-
bras —continda el autor— llevan a las grandes potencias mundiales
a decretar su muerte... Ernesto Guevara #3 un condenado a muerte
a ia espera de su ejecucibn... El Che lo sabe. 1A|li reside su grandezal'";
pp. 212-213%L

Pronunciado el & de septiembre de 1970, en La revolucién chifena,
Buenos Aires, 1973, p. 5.

“Canmemoracion de un triunfo”, el 5 de noviembre de 1970, en 1bid,,
p. 14, El socialisme ¥ el partido comunista chileno san los Gnicos en
América Latina que han Hegado a ser populares,

Véase el texto completo en Mensaje (Santiaga), n. 185, dic. (1969)
p. 386. Por ello recomienda entregar “equipos modernos (de armas)
sin alentar |a desviacidn de los escasos recursas disponibles para el de-
sarrolio {thid. ).

JUAN D. PERON, La hora de los pusbios, pp. 67 ss.; dicha penetracion
tiene los siguientes niveles: copamiento de gobierncgs, copamiento de
fuerzas armadas, copamiento de sectores econdmices, copamienta de
sectores sindicaies, copamianto de sectores populares y la amenaza
constante de la fuerza. Es lo gue THEQTONIO DOS SANTOS denomi.
nd en su obra Sociglfsme o fascismo, dilema fatinoamericano, Prensa
latinoamericana, Santiaga, 1969. En el Esguema 30, de este mismo
tomo, el imperialismo ha definido los dmbitos geopoliticos de manera
clara: Estados Unidos se reserva bajo su directa influencia lazona A,
{México, Caribe y Centro América: 1}, v deja bajo el cuidado de Brasil
{2} la zona B {es decir, el drea 3 queda librade a su destino). E| destina
de Argentina, por ejemplo y las decisiones internas tienen mucho
que ver con su opcion geopolitica. Si Argentina se define por el Atlan-
tico, Buenos Aires domina al pais v |2 unidad con Brasil es necesaria,
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pero unidad de dependencia. 5i Argentina se define par el "“Pacto Andi-
no” {desde Venezuela al FPlata sin Brasil, Zona 3) debe revalorizar la
““Argentina de la montafia' (cuya capital natural es Cordoba ¥ no Bue-
nos Aires) y mirar hacia su puerto en el Pacifico {Mendoza) y las rutas
trasandinas v |a panamericanade la costa del Pacifico. Si Buenos Aires
domina geopoliticamente, serd un pafs dependiente del Brasil; si mira
hacia los Andes, podra hacer frente al gigante amazbnico y llegar un dia
en pie de igualdad a unirse a América del Sur de la montafia para, par

‘otra parte, integrarnos con la América Latina mexicana, centroamerica

na y caribe. La "Patria Grande'" se construye desde opciones federales
de Ia “'Patria chica”. Una uitima referencia; en el afio 2000 {véase el
boletin de la CEPAL, ""Notas sobre la economia’, ar. 151, 16 de marzo
[(1974) p. 1) el afea 1 (México, AméricaCentraly Caribe) tendrdn 213
millones de habitantes; el drea 2 (Brasil) tendrd 215 millones; al drea 3
Ide Venezuela a Argentina, o el “Pacto Andino’’) tendré 207 millones
de habitantes. Para una tipologia de los paises latinoamericanos véase
BETTY CABEZAS, América Latina, unay mditiple, Herder, Barcelona,
1968, en especial pp. 327—356, Sobre la recolonizacién o la contrare-
volucidn, véase ORLANDO FALS BORDA, Las revoluciones inconciu-
sasde América Latina (1809—1968), Siglo XXI, México, 1971, pp. 59—
B2.

Véase mi obra £f humanismeo helénico, EUDEBA, Buenos Aires, 1976,
cap. Hl, y Ef humanismea semita, {bid, 1969, cap. I, pp. 47 s5.- “'Inter-
subjetividad o metafisica de 1a Alianza®™.

\/éase en esta érica, cap. |V, ffi’?, 1. 11, pp. 38 55

fsaias 52, 13—63, 12 (véase ig traduccidn v comentario de este poema
en |la obra citada E/ humanismo semita, pp. 137—143).

fsalas 53,8. La nocidn hami (mi pueblo} es la multitud (Rabim) investi-
da de una vocacion, de una autointerpretacidn y de una decisién his-
térica. Esta categoria politica “pueblo’ es propia del pensar hebreo—
cristiano, v denota no sélo |a totalidad politica vigente, sino esencial-
mente una multitud puesta en la marcha de la liberacion histérica. Vol-
veremos sobre esta nocidn al fin de este ﬁ&"‘ Cfr. Ef bumanismo semi-
ta, p. 140,

Cap. 2 44—45, VVéase mi artigulo "La propiedad en crisis”, en América
Latina, dependencia y liberacidn, pp. 178—189.
In Hexam., Homil. Vi (Patrologia Graeca, Migne, 1857 1. XX1IX, col.

147 ss.; sobre los Padres de |a Iglesia, GERARD WALTEH, Les origines
du communisme, Payot, Paris, 1931, pp. 105—203.

Summa 1—-l1, q. 94, a. B, ad 3; Ed. Marietti, Roma, 1950, p. 429.

De Meslier (1664—1733) se recuerda Testament de Jean Meslier, publi-
cado por Voltaire en 1762 (v con traduccion castellana, Ed. Biblioteca

del Motin, Madrid, s/t ({18807), v en Ed. Anthropos, Paris, 1972.
Corno pobre cura de pueblo descubre el nacimiento de un pueblo opri-



mido y se rebela contra |los nobles posesores de las tierras. Por su parte
el Abbé Morelly, quien escribié entre otras obras Systéme d’une sage
gouvernement (Amsterdam, 1751), al que siguié Naufrage des fles flo-
tantes (Paris, 1756) y en especial Code de fe nature [Amstercam,

. 1755), donde contrapone la comunidad originaria de los bienes a la in-
justicia de 1a avaricia vy la propiedad privada; “donde no exista la propie-
dad, tampoco se encontrardn sus perniciosas consecuencias’’, decia.
Ciertamente fue leido por Babeuf, quien fue influenciade por sus obras.
No debemos olvidar gue John Lacke {1632—1704) habia dicho en Two
Treatises on Givil Government {1689— 1680}, que &l hormbre por natu-
raleza no posee nada en propiedad, cuestidn que Rousseau recuerda en
su Discours sur Forigine de Finégalité (1755}, Par su parte el Abbé
Gabriel de Mably (1709—1785), admirado por el orden del estado es-
partano, en Gregia, propone una pelitica de fortaleza, pobreza y traba-
io, en ruda, austera y disciplinada vida. Son las riquezas Ias que han co-
rrompido las naciones, el lujo vy la desigualdad. Todo esto es tratado en
su abra Entretiens de Phocion sur les rapports de la morale er de la
politigue, Amsterdam, sfed., {1763): “Augmentez la corruption avec
nos richesses, et nos maux deviendrant encore plus accablans.., La natu-
re, mon cher Aristias, n'a point fait les hommes pour posséder des
trésars. Pour quoi des riches, pourquoi des pauvres? Ne naissons—nous
tous avec les mémes besoins?. . ."” (p. 160). Contra el materialismo fi-
socratico de la Reviére propene sbolir la propiedad privada (Doutas
proposés aux philosophyes éconamistes, 1768),

{247)  Sobre el tema véase ERNST BLOCH, Das Prizip Hoffnung, t. |1, pp.
646—680; MARTIN BUBER, Der utopische Sozialismus, Hegner,
Koln, 1967, Die friken Sozialisten, editado por F. Kool—W. Krause,
Deutscher Taschenbuch, Minchen, t. I—=Il, 1972; GIAM MARIO
BRAVO, Les socialistes avapt Marx, Masparo, Paris, t. |—1il, 1966—
1970; en cuanto a una historia conjunta véase G. D. H. COLE, Socis-
list Thought (1789—1850), Macmitlan, Londres 1953, t. |. En esas
obras hay bibliografia suficiente,

{248) “Communisme et |oi agraire (17911”, en GIAM MARIO BRAVO,
: Les sociafistes avant Marx, t. |, Pg. 56—57.

(249) Edicion 'de Alberto Palcos, Universided Nacional de La Plata, La Plata,
1940, p. 161. Es interesante leet lo siguiente; “La Europa es el centro
de la civilizacién de los siglos vy del progreso bumanitario.. (Pero).
cada pueblo tiene su vida y-su inteligancia propia.. Un pueblo que
esclaviza su inteligencia a la intaligencia de otro pueblo, es estipido y
sacrilego'” (p. 160). Echeverria no hubiers estado contrario a una ley
agraria a lo Babeuf, pero "la propiedad raiz o territorial sobre que esta-
ba fundado el sistema feudal, no tiene entre nosotros el mismo valore
importancia que en Eurcpa donde se creyd por mucho tiempo que era
la inica fuente verdaderamente productora de riqueza’® {/bid., p. 296).
Por ello Echeverria se inciing més hien a proponer una colonizacion de
tierras valdias (en manos de los indios).
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L'esclavage du riche, par un prolétaire ALOYSIUS HUBERT, détenu
politigue, Au bureau du Populaire, Paris, febrero 1845, p. 12.

toid., pp. 11-12.
CABET, fbid., p. 22.

thid., p. 14. El enfermo v e praso llega a decir: “Na, no es tal la opi-
nion gue tenemos de vosotros (ricos), a pesar del mal que habsis came-
tido; aunque tenemos razones para odiaros, cumplimos con 1a justicia
al decir que, aunque sea grande vuestra corrupcion, debe existir en el
fondo de vuestros corazanes algln instinto de generasidad que, aunque
no aparezca hoy y pareciera destruido, no nos impide sin embargo
esperar gl dia, cuando |la doctrina comunitaria {doctrine comunitaire)
esté mas extendida y mejor conocida, 0s consagraréis a ponerla en pric-
tica” (fbid., p. 18). En |la época comunitaire o comuniste era idéntico,
y por ello Cabet dice que "'nous sommes heureux de concourir 3 la pu-
blication d'une oeuvre qui ne peut inspirer pour le Communisme et
pour le Peuple que des sentiments de bienveillance et d'estime’’ [/bid,,
p. 23L

Ibid., p. 17. Poco después hablando de la “unidad™ que necesitan los
hombres para vivir, dice: "Asi Jesuecristo, en la plegaria dirigida a Dios,
despugs de baber instituido la comunidn fcommunion} por la division
del mismo pan entre todos (/e partage du méme pain entre tous) excla-
ma [ . ] Ya say en ellos y tu en mi a fin de que ellos sean consuma-
dos en la unidad fJuan 17). Esta misma idea ha sido profesada por Pie-
rre Leroux, Jean Raynaud, Lammenais et George Sand...”" [p. 18). Cita
tadavia el Génesis aquello de que Dios cre 1a tierra v los drboles fru-
tales “’para servir de comida a todos. Hemos tomado este ejemplo, en-
tre cientos, para indicar ia siguiente hipatesis: el sacialismo tiene su orj-
gen en la categoria de Exterioridad o Alteridad que procede de la tradi-
cidn samita (bahildnica, hebrea, arabe, cristiana) v no de la indosuro-
pea |arios, griegos, romanos).

Nouveau christianisme, en Oeuvres de Saint—Simon, Otto Zeller, Aalen,
t. XXII1, 1964, p. 108. Poco después agrega: "'L'église a professé que
la sogiété ne devrait reconnaitre comme Iégitir;nes gue les institutions
ayant pour ebjet 'amélioration de I'existence de |a classe |a plus pauvre”
{p. 113},

fbid., p. 117. "En el momento de la fundacion del Cristianismo, la
sociedad se encontraba dividida en dos clases (deux classes/ de naturale-
za politica absolutamente diferente: 1a de los sefiores v la de los escla-
wos... El divino fundador de la religidn cristiana enuncié el principia de
su moral de tal marera que todo individuo era obligade’ (Ibid., pp.
173—174). Saint-—"Siman piensa que "la politica es la ciencia de /a pro-
duccidn, es decir, lacienciaque tiene por fin el orden de 1o mas favorable
a todo género de producciones” (ibig., t. XV, p. 188: Huitidme

Lettra). |
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éQuest—ce que la propriété?, Prefacio; Flammarion, Paris, 1966,
p. 39. La obra mds importante de Proudhon, porgue se ve la totalidad
de su doctrina, es De /la création de V'erdre dans I humanité, Librairie
Internationale, Paris, t. 111, 1868, que es bueno relacionar con la obra
de A. THIERS, De fa propiété, Froment, Bruxelles, 1848, y conlas
obras de CHARLES FOQURIER, Nouveau monde industrie!/ (1829},
Théorie de funité universelle |1823) y La théorie des Quatres Mou-
vements (1808), los tres en Osuvres compléres, Ed. Anthropos, Paris,
t. -V, 1966 1967.

W. WEITLING (1808—1871), Das Evangefium des armen Siinders,
Ernst, Miinchen, 1897. La demostracion la efectlia con textos de Lucas
14, 16--24; Actas 2, 44—45 y 4, 32--34; etc,

Con textos Lucas, 12, 13~15, y vers. 16—31.

Weitling relacionaba, como Leroux, a Jesis can |a secta judia de los
esenios, y por ello habla ""del comunismo de |la escuela esenia”, de
donde se habria insprrado Jesus. Quiere probar con textos de Mateo
10, 9; 6, 19—21: Lucas 6, 35. Cuando responde a {a pregunta "Was ist
Kommunismus? {/bid., pp. 165—172} sus rotivaciones son ético—utd-
picas de gran walidez: “Der Kommunismus ist die grosstmosgiichst
ausgedehnte Cemneinschaft der Anwendung der Fahigkeiten und der
Fahigkeiten und der Befriedigung der Geniisse und Freiheiten” (p.
172). Porsu parte, ROBERT OWEN {1771-1858), publicd, The book of
the New World, Manchester, 1840; se ccupa de “desentrafiar la causa
que esclaviza al hombre en la ignorancia, el vicio y el sufrimiento, in-
clindndolos a odiar y realizar entre ellos Va guerra: por las mismas razo-
nes estén ocultas las causas que pueden hacer nacer (a caridad v el amar
universal, dando la sabidurfa, bondad y felicidad, v asegurar fa paz y el
bienestar entre los hombres” (GIAN MARIO BRAVO, op. cit. . 11
p. 67).

:

Etudes sur Feconomie politigue, Societé typographique . belge Bruxe-
Ites, t. 1, 1837, p. V.

lbid,, p. 262.

Como pura indicacidn bibliografica, véase las siguientes obras para vis-
lumbrar la rigueza dei movimiento obrero en solo Argentina: ALFRE-
DO LOPEZ, Historiz del mavimiento social y la clase obrera argentina,
Editorial Programa, Buenos Aires, 1971; JULIO GODIQ, Historia de!
movimiento obrero argentino, Tiempo Contempordnes, 1973 (abarca
el periodo 1B80—1910); HOBART SPALDING, La clase obrers argen-.
tina {documentos para su historia 1820—1912), Galerna, Buenos Aires,

1870; DIEGO ABAD DE SANTILLAN, La F.O.A.A., ideclagia y tra-

yectoria, Proyeccion, Buenos Aires, 1971: HUGO DEL CAMPO, Los

.a@narquistas, Centro Editorlal, Byenos Aires, 1971. Vdase igualmente

VICTOR ALBA, Historia del movimiento .obreroen América Latira,
Limusa, México, 1964; CEPAL, Estudio de fa manoc de obra en Améri-
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ca Latina, Santigo de Chile, 1961; L. A. COSTA PINTQ, Estruciura de
clases y cambiv social, Paidds, Buenos Aires, 1964 JULIO COTLER,

- “'Crisis politica y populismo mititar en el Perl”, en Estudios interns

clionales {Santiage de Chilel 12 (1970); FEDERICO DEBUYST, Las¢ls
ses sociales en América Latina, FERES, Bogota, 1962; C. GUZMANB.
J. HERBERT, Guatemala, una interpretacién histérico—social, Sigle
XKXI, México, 1870; CARLOS RAMA, Histaria def movimiento obrero
v social latinpamericano, Palestra, Monteviden, 1967: THEQTONID
DOS SANTOS, "0 movimento operdrio do Brasil”, en Ravists Brask
liense [Saa Pauio) 39 (1962). ¥ ademas MOISES POBLETE, The risa of
the Latin American fabor movement, University Press, New Haven,
1980; M. GOLDENBERG, Los sindicatos en América latina, Friederich
Ebert Stiftung, Bonn, 19584; ROBERT ALEXANDER, £/ movimien-
to pbreroen América Latina, Ed. Roble, México, 1965: La CIA y el mo-
vimiento vbrero. Grijalbo, México, 1967; ALAIN TOURAINE y otros,
“Ouvriers et syndicats d'Amérique latina™ en Sociologie du travail
{Paris) 111 4 (1981).

Cfr. OSVALDO SUNKEL—PEDRO PAZ, £/ subdesarrollo latinpame
ricano v la teoria def desarrollo, Siglo XX1, México, 1971, pp. 62 5

fhid., p. 67.

Cfr. RODOLFO STAVENHAGEN, Les clases sociaies dans les sociétés
agraires, Anthropos, Paris, 1969. Esta lo habia descubierto muy hien
Mao en China (Cfr. "“Andlisis de las ctases de la sociedad Ching’', en
Obaras escogidas, t, |, pp. 12—=14),

DARCY RIBEIRO, E/ dilema de América Latina. Estructuras del po-
der vy fuerzay insurgentes, Siglo XX1, México, 1971, cap. 1V, pp. 75—
100, E! trabejo de NICOS POULANTZAS, Poder politico vy cleses so-
ciales en el estado capitaiista, Siglo XXI, México, 1972, nos sirve para
América Latina. Enel libro de D. Ribeiro, pp. 336358, hay bibliogra-
fia sobre el tema.

D. RIBEIRD, ap. cit., pp. 101118, pp. 235335,

En realidad los Estados europeos nunca fueron fiberales, sino gue des
da la Restauracién han sido Estados proteccionistas, colon—ialistas, or-
génicos {diria Hegel}. Por otra parte nuestros Estados “liberales'” desde
el* 1850 en adelante tampoco fueron propiamente “liberales”, va que
fueron directamente dirigidos segiin los intereses del Imperio de turna,
Por ello fueron Estados *‘gerenciales’ o “neocoloniales’’ dependientes.

JOSE DE ACOSTA, De procuranda inderum safute, L. Hi, ae 18;
en Obras de, BAE Madrig, 1964, p. 489.

JEAN FRANCOIS LYOTARD, Economie libidinale, Minuit, Parfs,
1974, p. 128. “{El control politico de la produccitn de necesidades,
no dabe lbgicamente preceder el control de la produccién?” (JACQUES
ATTALI — MARC GUILLAUME, L antiéconomique, PUF, Paris, 1974,
p. 14B).
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K. MARX distingue entre las necesidaces (Bediirfnis) primarias v las
procedentes de la fantassia. “La marcancia es, en primer término, un
objeto exterior, una cosa apta para satisfacer necesicades. E| caricter
de estas necesidades, que sean del estdmago o de |a fantasia (Phantasie)
no interesan an el caso” (Das Capita, |, 1; Ullstein, Frankfurt, t. |, p.
17). Y cita Marx: “'Deseo (desire) implica necesidad: es el apetito dal
espiritu (mindi, tan natural como el hambre del cuerpo... La mayoria
de las cosas tienen valor en cuanto satisfacen las necesidades fwants/
del espiritu” (cita de Marx de Nicholas Barban, en inglés: op. ¢it. no-
ta2,p. 17}

Textos citados arriba en nota 43,
Texto citado arriba en nata 45,

K. MARX, Oskonomisch—philosophische Manuskripte [; en Marx
Werke, t, 1, 1971, p. B83.

Ibid., 11F, p. 691.
Rechtsphil, $$1893ss.) t. VII, p. 346 ss,
{bid., 1889, pp. 346-347.

Zur Kritik derpolitischen Oekenomie, p. 253. Cfr. mi obra Mérodo
para una filosafia de fa fiberacion, pp. 139 ss,

K. MARX, ap. cit, p. 247.
Ibid., pp. 247~248.

Rechtsphit. § 201, p. 354: “El todo coma comjunto esté constituido
por sistemas particulares de necesidacdes, téenicas y trabajos, de mane-
ras concretas de satisfacer las necesidades, de cultura tedrica v practi-
ca.. que constituyen la diferencia de las clases’.

ibid., $.-257.

MARX, op. cit., p. 253,

Das Kapitat 1, 1; t. |, p. 6. Cfr. HEGEL, Enzykiopaedie, §§ 524—268,
Ibid.

Rechtsphil, $189: “E| trabajo es la mediacion universal entre |a nece-
sidad v el ohjeto que la satisface”.

Cfr. JOHN K. GALBRAITH, &/ capitalismo americano, Ariel, Barcela-
na, 1972; PAUL SWEEZY, E/ capitalismo moderno. Ed. MNuestro
Tiempo, México, 1972; SAMIR AMIN, Caregorias y leyes fundamen-.
tales de!/ capitalismo, Ed. Nuestro Tiempo, México, 1973, '

JEAN BAUDRILLARD, Critica da la economia politica def signa, Si-
glo X X1, México, 1974, p. 63. Scbre el fetichismo, pp. BB—107.

MAURICE GODELIER, Racionalidad e frrocionslided en economia,
Siglo XX, México, 1975, p. 248. El autor musstra que “el sistema
econdmico es un elementa del sisterna social”’ (p. 255}, v que en cuan-
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10 tal el sistema econdmico es una abstraccidn que recibe su sentido
(que la ciencia econdmica no explical del sistema social total. La tote-
lidad paliticosocial es asi el fundamento de "‘una racionalidad mas am-
plia” {(p. 311) que lo econdmico. Es decir, ‘'ne existe una racionalidad
axclusivamente econamica” (p. 312). De todas maneras la totalidad
social puede igualmente tornarse irracional (Cfr. el capituloc de “El
sistemna irfacional'” en PAUL A. BARAN—PAUL M. SWEEZY, £/ ca-
pital monopolista, Siglo XXI, México, pp. 266 ss.

En su obra An inquiry into the nature and cause of the wealth of
pations, Madern Library, New York, 1937, se ocupa desde el primer
capitulo (OF the division of [zbour) de definir al trabajo como el arigen
del valor. E§ interesante anatar que el capitulo mas large de la obra, OF
calonies {L. 1V, cap. VI, pp. 523—608), ilega a descubrir iguaimente al
intercambio colonial como origen de riqueza.

Cfr. G. LUKACS, Onrologie des Gesellschaftliche Seins. Lucherhand,
Darmstadt, 1973, el capitulo sobre el trabajo; v la obra de KLAUS
HARTMANM, Oie marxsche Theorie, de Gruyter, Berlin, 1971: A.
SCHMIDT, Geschichte und Struktur, Regensburg, 1971.

El problema de la plusvalia, en el solo £/ Capital se estudia en |, 111,
Vyss (L1, pp. 148ss); [, XV y HE, XX (1), 0, 1 (g, 111), ete.
Véase la obra citada de BARA-ZWEEZY en nota 280

Cfr. SAMIR AMIN, Ef desarroffo desigual, Fontanglla, Barcelona,
1974.

Las_ obras de Boukharine {La economia mundial y el imperialismo,
1915) y de Lenin (£/ Imperialismo, estadio supremo def capitaiisma,
1916) son las gue més han influenciado en el desarrolio del tema.

LENIN, op. cit., p. 18.

thid.

Obra citada arriba en nota 290.

En el dltimo tiempo, obras como las de 'Agee, Marchetti y otros han
puesto sobre el tapete las maniobras de esta organizacién siniestra,
BARAN SWEETZY, op. cit., p. 143,

ibid., p. 143,

ibid., p. 1563184,

THEOQTONIO DOS SANTQS, Socialismo o fascismo. Dilama latincame-
ricano, op. cit., Es "extremadamente contradictorio el fascismo de ics
paises periféricos, pues para lograr el objetivo de expansidn hacional
burguesa, -tienen que chocar con el Unico seguro de supervivencia del
propio sistema capitalista, que es el imperialisme norteamericana™ (p.

158). Més de diez afios del modslo brasilefic han demostrado los Hmi-
tes de esta opcion.
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Vease en el Excelsior {(Méxica), 3 de enero de 1978, primera plana, don-
de se pusde leer que s6lo en 1975 América Latina se descapitalizé en
3 mil millones de dolares debido al aumento del precio de |as importa-
ciones y la disminucion del precia de las exportaciones. Recuérdese o
dicho en la introduccién de la Tercera parte de esta Erice (tama 111, pp.
42 55.).

Cfr. CELSO FURTADO, £ mito del desarrolip, Ed. Periferia, Buenos
Airgs, 1974,

Cfr. TH. DOS SANTOS, " La crisis de la teoria del desarrolio v las rela-
giones de Gspent_iencia en América Lating’', en La dependerncia politi-
co—econémica en América- Latina, Sigla XXI|, México, 1970, pp. 147
55 !

Cfr. SAMIR AMIN, £/ desarrollo desigual. Ensaya sobre (s formacio-
nes sociales del' capitatismo periférico, Fontanella, Bercelona, 1974;
Franz Hinkslammert, "“Dialéctica del desarrollo desigual”’, en CEREN
6 (19700 pp. 11-220; Arhiri Emmanuel, L ‘échange inégal, Maspero,
Paris, 1972 {comentario a la tesis Singer—Prebish en pp. 126 ss.).
Véase la tesis daesarrollista én Radl Prebisch, Nuevs politics comercisl
para el desarrofio, FCE, Méxica, 1966, en especial pp. 21 ss.

Cfr. SAMIR AMIN, L‘aceumulation & [‘échelle mondiale, Anthropos,
Paris, 1971. : |

Strategie pour demain, Seuil, Parig, 1974, p. 71.
Mrid,, p. 71,
1aid., p. 9.

RICAURTE SOLER, Clase y nacion en Hispanoamérica, Siglo XiX,
Ed. Tareas, Panamad, 1975, p. 56,

La chialéctica social, Siglo XX1, 1974, p. 12, Véase especialmente )z se-
gunda parta sobre "“El fendmeno nacional” y la problematica del rena-
cimiento nacional—cultural,

Sobre la analéctica véase lo dicho en el capitulo /i de esta Etica v lo
que hamaos indicado en Filasafia de la liberacion, 5.

Teorfa de. la 'descotom%sgién,- Tiempo Cantemporaneo, Buenos Aires,
1973, pp. 247 s3.

Différence et répétition; Paris, 1968.

Vease lo. dicho sobre el particular en of cap. VI, 55 36, t, 1l de esta
Etica.

fbid., Véase, | parre, cap. IV, completo, v en especial fzs pp. B9—64.
Wéase iguafmente sobre la cuestion del fin (finis o télos) nuestra obra
Para m%a de-gtruccion de /g historia de f2 ética, Ser y tiempo, Mendoza,
1873 jl"j 3, 10y 15, v en E/ humanisma helénice, EUDEBA, Bugnos
Aires, 1974, toda |a f Parte. De manera generai nos hemos ocupado
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igualmente del asunto de esta Etica cap. 1, 55554—6, t. 1, pp. 47 ss., paro
alli todavia de manera equivoca.

Véase el Esquema 11 de esta Etica, t. 11, p. 101. El pro-yecto ontolagi-
co de dominacion de |a Totalidad vigente es a, b, ¢; mientras que el pro-
vecto meta-fisico de liberacién es ¢. El *pasaje” de un orden (ontolégi-
col al otro {meta-fisico| fue representado en el Fsquema @, t. |1, p. §2:
¢l orden vigente es 7, es orden meta-fisico futuro es 2 e/ Otro como na-
cion dependiente o clase oprimida es 4). Téngase siempre estos esque-
mas presentes en la imaginacion en toda la exposicion que sigue. Légse
lo escrito en $29, t. 11, pp. 97, ss.

Cfr. Cap. 111, de esta Etica, t. |, pp. 38—765.

En otras‘partes hemos hecho la critica a la posicién limitada de la Es-
cuela de Frankfirrt. Por ejemplo, Herbert Marcuse dice que “la lucha
por la liberacin en los paises no coloniales, si no es la fuerza final
de la liberacion, si por lo menos aporta algo (v es una apartacion consi-
derable) al debilitamiento potencial y a la desintegracién del sisterna im-
perialista mundial’” (" Liberacién respecto de la sociedad opulenta, en
La dialéctica de /a liberacién, Siglo XX |1, Méxica, 1960, p. 200. En atro
lugar Marcuse, aunque acepta ''los movimientos de liberacian en el Ter-
cer Mundo” explica que ""he de affadir también que es en la metrépoli
donde ha de quebrarse |a voluntad y la fuerza del colonialismo’ (E/ fin
de /a utopia, Siglo XXI1, México, 1968, p. 155). Puede verse, entonces,
que la movilizacién de la utopia es esencial en el “centro’* y accidental
en |a “periferia”. De la misma manera, en la obra de Bloch, Das Prinzip
Hoffnung, no entra para nada la utopia presante del Tercer Mundo. Son
todavia utopias ontolégitamente totalizantes: son el futuro de “lo Mis-

mo".

Entienne Gilson tiene uria dbra con el titulo de Las metamorfosis de /a
Ciudad de Dios {trad. cast. Ed. Troquel, Buenos Aires, 1954) que bien
pudo tener en verdad por titulo: “las metamorfosis de la ciudad terres-
tre’’, Como este autar no ha descubierto la categoria de exterioridad
politica, presente en Agustin, solo llega a describir la realidad de una
ciudad terrena cristiana, y como esto es una contradiccion en los térmi-
nos, sblo describe Ia “cristiandad” (que no es el cristianismo).

Cfr. GILSON, op. cit. pp. 26 s5. Los trabajos de Rogelio Bacon 1210—
1232} y de Dante, por ejemplo, describen bien el ideal de la Cristiandad
en politica. De este Gltimo cabe destacarse De Monarchia. En general
tienden a interpretar el poder papal como un poder politico supramo-
nérquico {como cabeza de la totalidad y no como exterioridsd proféti-
ca): iHe aqui un error mayor de la cristiandad!

Cfr.. E. BONAYUTI, "1l domma trinitario nelle polemiche gioacimite™,

en Revista Storia della Filosofia, | (1946) B4—102. E. BLOCH, op. cit.
{1, pp. 590—-538,

Estas disposiciones en tres etapas serin muy tenidas en cuenta con
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posterioridad. Recordemas solo el “Reina del Padre, del Hijo y del Es-
piritu Santo" de 1a Aeligionsphilpsophie de Hegel. Bl Reino del Espiri-
tu as el momento de! Fir Sich para Hegel; para Joaquin de Fiare, coma
hemos visto, es iguaiments un mamaeanto visivo—intelectual.

Debe sin embargo reconocerse que para Joaguin.eran los "‘pabres”
los elegidos del nueve reing, “Edad de los monjes’” donde todo estaria
en com(n: “societas amicorumn”, sin sefiores ni siervos, sin propiedad.
Sin embargo el nuevo reina no era sino una proyeccian de fa vida cis-
terciense, que por su parte se definia en la Cristiandad. Na era ni un
grupo marginal ni una cultura extarior.

Cfr. HORACIO CERUTTI, op. cft, pp. B9 ss.

Su titulo fue De optino reipublicae statu deque nova insula Utopis
{Ed. 1. Lupton, Oxford, 1895); cfr, H. CERUTTY, op. cit. pp. 78 s,
E. BLOCH, op. cit., p. B0Q, piensa que la Utap/a & una critica no sdlo
a Inglaterra, sino también a . Roma desde 1a experiencia de la repiblice
de monjes del Monte Athos (peninsula griega de Calcedonia). Véase Ia
obra de dos matematices argentinos sobre nuestro tema: CARLGS
DOMINGO — OSCAR VARSAVSKY, Un medelo matemitico de Is
Utopia de Moro, Instituto de Calculo, Buenos Aires, 1983.

THOMAS MORO La urtapia ed. franc. Houvel Office, Paris, 1965,
p. 821

GILSON, op. cit., pp. 188, s5.,; BLOCH, op. cit, |1, pp. 607 s5. CE-
RUTTI, op. cit. pp. 83 55

Quaestiones politicae, 105 (Cfr. P, TREVES, La filosofia politica di
T. Campanelis, Latorsa, Bari, 1930).

Cittd del Sofe. texto critico, Ed. Giuseppe Palading, Népoles, 1920,
p. 10.

Aparecié en Napoles en 1725 (Cfr. Scienza Nuovs, Ed. F. Nicolini,
Laterza, Bari, 1942, t. |-il1}). Hay traduccidn castsllana en FCE, Mé-
xico, 1941, trad. por J. Carner, t. [—I1.

Cfr. E, GILSON, op. cit., “’La civdad de los fildsafos”, pp. 237 5. Véa
se en esta obra ademds el comentario sobre "La ciudad de los sabios”’,
de Agusto Comte, pp. 252 ss.

i

La obra mas interesante para nuestros fines es Zum ewigen Frieden.
Ein phitesophischer Entwurf, Konigsberg, 1975 (t. 1X, pp. 194 sz.).
La autopia kantiana es muy diversa que ia de tos nombrados anterior-
mente, en espacial Moro y Campaneila. Es mucho més realista v se ocu-
pa stlo de las condiciones de una “paz perpetua”. En muchos puntos
se ha anticipado a lo que en pleno siglo XX, aunque todesvia no es reali-
dad. puede ya proyectarse como posible. Por ejemplo: "El ders-
cho de ciudadania mundial debe quedar limitado a las condiciones de
una hospitalidad umversa!" {BA 40),

Las utopias fueron muy frecuentes, desde un Juan Barclay (1582

879



{338)

(339)

{340)

{341)

880

1621) con su Argenis (Paris 1621), un James Harrington (1611—1677)
can The Commonweaith of Ocean {Londres, 16566), un Juan V. Ab-
dreae (16B6—1654) con Reipublicae Christienopolitanae dascription
1619), un Vairasse d’Allais con Mistorire des Sevarambos (1672}, s un
Fénelon con Aventures de Telémaque ((1698), etc.

La obra de Fichte (Cfr. Fichtes Verke, t. IIl, p. 387 s es muy impor-
tante, para el pensamiento politico europeo del siglo XIX. Cfr. E.
BLOCH op. cit, Il, pp. 637 ss. Fichte dedujo el socialismo como el
estado racional del hombre en un Estado perfecto; en la vida ética,
“si todos los miembros fueran virtuosos, perderia [el Estado] par
completo su caracter de poder coactivo y se convertiria meramente en
el director, el guia v el fiel consejero de los hombres de buena volun-
tad" (Die Grudziige des genwartigen Zeitaiters, 1804—1805, Vorl.
XI; t. VII, pp. 166 s5.}. Por ello, Bloch puede concluir que para Fichte
“al socialismo es lo que se ha buscado durante tanto tiempo bajo el
nombre de moral” {Das Prinzip Hoffnung, 11, p. 640},

Con razbn FRANZ HINKELAMMERT, fdeologias del desarrolio y dis-
léctica de fa historia, Ceren, Paidos, Buenos Aires, 1970, p. 278, nos ha-
bla de un “'desarrollismo socialista’’, cuando la revolucion cubana “usd
el modelo soviético como modelo de base vy se intentd lograr el desarro-
llo del pais siguiendo sus pautes”. Esto para Rusia. Pero, el mas usual
entre nosotros es el 'desarrollismo capitalista e ideclogia de Ia libertad”,
ya que "las teorias desarrollistas fueron elaboradas en instituciones co-
mao la CEPAL, ILPES, DESAL, etc.” (p. 282).

Para citar un autor latinoamericano piénsese en la obra del valiente
ALOEU AMOROSO LIMA, Polition, Agir, Rio, 1956, |, 3: pp. 20-22:
“'. .. lell bem comummé a realizagdo do homen perfeito”, pero, pregun-
to: éel hombre es perfecto segiin el sistema, totalidad u horizonte on-
toldgico? No, sélo segin la "“naturaleza humana’, se me respondaria.
Pero, éno es acaso la naturaleza humana histérica y el hombre es perfec-
to solo escatoldgicamente? Es decir, ¢es realmente fundamento valide
el pro-yecto futuro del sistema vigente? Sélo hay, ya lo veremos, un
proyecto de liberacion que cumple las aspiraciones del oprimido, del
pobre, “bien comun como exterioridad’’, que es el origen absoluto de
la eticidad politica.

E{ humanismo semita, p. 105. Alli hay bibliografia sobre el tema
(342) Cfr. E. BLOOM, op. cit., 111, pp. 1.450 s5.; pp. 1482 s5. En este
sentido tiene razén Bloch cuando dice que “el hombre vive todavia
en la prehistoria, ya que todo y cada cosa se encuentra como antes de
la ereacion de! mundo... El auténtico génesis no se encuentra en el co-
mienzo, sino en el fin" (/bid., p. 1628). Sobre el nicleo tedrico herme-
néutico del £Exode nada mejor que laobra de AUZOU, De fa servidum-
bre al servicio, Fax, Madrid, 1970. Es interesante anotar como S. Freud
vio en Moisés el fundador del pensar judio v por ello le dedicd uno de
sus Gltimos trabajos Der Mann Moses und die monotheistische Religion
(1938—1930}, t. |X, pp. 455 ss. Freud propone que la desaparicion de
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Moisés {para él por asesinato ritual) es el fundamento de l1a Alianza.
Dejando de {ade todo lo de hipotético de su estudio, queda sin embar-
go como valioso el hecho de su centralidad en ia tradicién de liberacion
del compromisa judea—cristiano hasta el prasente. ““No ha vuelto a sur-
gir en Israel praofeta semsjante a Maisés. Can él Yahveh estaba cara—a—
cara. iCuantos milagras y maravillas hizo en Edgipto contra el Faradn,
sus gentes v todo su paisl” (Deuteronomio, 31, 10—11).

Esta cuestidon la hemos tratado en Para una de-struceidn da fa histaria
de la ética, $$ 3. 8 10y 15 m. en esta Etica en $§2-6, 1. |, y 25,
t. 1. En cuanto a la figura de Moisés ¥ |a siteridad, véase iguaimente en
esta Etica $22 (t. I, pp. 37—41).

Civitas Dei, XV, 1. “Cain, el primer fundador de la ciudad terrena fue
fratricide, porque vencido por fa envidia matd a Abel, ciudadano de la
ciudad de Dios, que era perearino en esta tierra™ (Jbid., XV, 5}. Cain
la Totalidad o el sistema de dominacion, construye un orden de injusti-
cia fraticida; Abril, ndmade y por elio siempre exterior al orcden politi-
co dado {la Alte.ridadll, es vista por Cain como ei peligro siempre inmi-
nente, como e que le reprocha |a dominacidén. Se trata, como hemaos
dicho, de dos categorias interpretativas, edemds de gue |a Aheridad
puede “institucionalizarse” en alguna comunidad pedagogico—profati-
ca que critigue a la Totalidad politica constituida. .Las “'Escuelas Filo-
soficas’” tienen también esa funcién critico—liberadora ante el sistema
politico vigente,

ALFREDO CALCACHO — PEDRO SAINZ-JUAN BAﬁBIF! I, Estitos
polfticas latincamericanos, FLAGSO, Buenos Aires, 1972, p. 17,
Véase la bibliografia citada en pp. 215—217. Cabe indicarse la obra de
OSCAR VARSAVSKYLALFREDQ CALCACHO, América Lating:
Modelos matematicos: Ensayos de aplicacion de modelos de experimen-
taciGn numeérica a la politica econdmica v |as ciencias sociales, Editorial
Universitaria, Santiago de Chile, 18971, v FRANK BONILLA-JOSE
SILVA, Cambio polftice en Venezuelz, Exploraciones en andlisis v en
sintesis, Centro de Estudjos del Desarrollo, Caracas, 1967,

OSCAR VARSAVSKY, FProyectos nacionales. Plateo y estudios de via-
bilidad, Ediciones Periferia, Buenas Aires, 1971, p. 10. Como ejemplo
del método es muy til el apéndice: "Monox: fabula cuantificable”
{p. 3t6ss).

Etlibro V de la Pofitica del Estagirita estd dedicado a mostrar la manera
de evitar el "mal political": [a stdsis {Pol. V, 1, 1301 b 27}, Este libro es
importante para comprender la intencion fundamental del fundador dai
Licen: conservar el orden en la pdlis. Es una politica que hoy llamaria-
maos reaccionaria, y que teme lahibris que su propio alumna Alsjandro
producird al abrir 1a “humanidad”™ a los asiaticos. .

Véanse DARCY. RIVEIRO, £/ diferna de América Latina, ap. cit., en el
capituio sobra. “Las antiélites”, los mddelos que &t ilama: populistas,
reformistas y nacionalistas modernizadores (pp. 203—232].
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thid., pp. 241. 55, Es sumamente ilustrativo el estudio de KLAUS
MEHKERT, Pekin v ja nueva izquierda, trad. cast. Zero, Madrid, 1572.

PEDRO MIR, "'Si alguien quiere saber cual es mi patria’’, en Vigjea fa
muchedumbre, Siglo XX, México, 18972, pp. 21—29.

Para tener una idea general véase JUAN BENEYTO, Historia de /s admi-
nistracion espafiola e hispanoaméricana, Aguilar, Madrid, 1958, en espe-
cial aquello de "El origen de la burocracia’” {pp. 335 ss.), (Cfr. al res-
pecto FERNANDEZ DE OTERQ, De officialibus reipublicae, Lyon,
1882, y de GARCIA MASTRILLD, De magistratibus, Palermo, 1611),
Como repetidas veces lo hemos dicho, todo pende de aque! decir del
Rey: “Dios. . . se ha servido darnos. . . el sefiorfo de este mundo' {Re-
cop.t‘fac.i‘én de las Leyes de fos Reynos de Indias, L, |, 1. 1, ley 1;ed.
cit., , fol. 1), por lo gue "“somos Sefior de las Indias occidentales”
{L. Ill t 1; f. 523), y por ello tiene el derechn de “*‘hacer fa guerra a los
indios” (L. 11, t. 4; ley 8; fol. B65), de lo cual puede concluirse gue en
“el comercio... han resultado muy buenos frutos” {L. IX, t. 1, ley 1;
t. I, fol. 1. La denominacién politica se transforma en represion
militar y de esta enloprasmn econdmica. ,

ARISTOTELES, Pofitica 1V, 11, 1296 a 7. La politica en el sentido
conservador la manifiesta Aristoteles en el libro IV (1288 b 20 ss.)
cuando muestra cuéles son los regimenes (modelos dirjamos hoy) que
evitan la inestabilidad politica; para ello estudia en el libro V (1301 a
20 ss.) 1a causa de dicha inestabilidad. Sobre el tema de la praxis de do-
minacién en general véase lo que ya, hemos expuasto en esta Et:ca,
$$27-28 t. 11, pp. 74 ss.

Para estudiar la cuestion politica como praxis, ademés de lo ya mdlcado
en la nota 707 del § 62, puede consultarse [siempre desde la vision eu-
ropea o norteamericana) los trabajos, que sirven por la puesta al dia
de la problemética v la biblingrafia, de WILHLEM HENNIS, Politicay
fifosoffa prdctica, Sur, Buenos Aires, 1973 (del aleman Luchtérhand,
Berlin, 1963 con el tiwlo Politik und praktische Phifosophie), v JUER-
GEN V., KEMPSKI, “Philosophie der Politik", en Die Philosophie in
20. Jahrhunder. recopilado por F. HEINEMANN, Klett, Stuttgart,
1963, pp. 518547, Poco y nada importante dicen estos autores a lo
gue ellos mismos denominan “filosofia de |a revolucién'’ (el dltimg
citado, pp. 636 s5.) (que no debe confundirsela con |a “filosofia de la
liberacion™). Mas (til es )a obra ya citada de JUERGEN HABERMAS,
Theorie und Praxis, en el tema sobre *'Unas dificultades que se presen-
tan para mediar teoria v praxis” {pp. 9—47), o sobre “Darecho natu-
ral y revolucion® (pp. 89 ss.), etc.

Etimolbgicamente s0n (con) y stema (primer esiabén, cadena ¢ trama
de género} nos da la idea de estructura, composicitn, trama, red: “sis
tema’’.

MAX WEBER, E/ sabio v ef polftico {trad. franc. Union Genérale, Paris,
1969, p. 10). En el funcionalismo weberiano aunque se hable dal pali-
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tico “‘carisméatico’’ para nada se ha puesto en cuestion la totalided po-
| tica dominadora.

H, MARCUSE, &f haﬁ?bm unidimensional, trad. cast. Moritz, México,
1968, p. 73.

thid., p. 76.

fhid., p. 71. Este hecho es indicado de otra manera en su obra Razon
v revofucion, ed, cit., pp. 373 s, en especial en pp. 394—400, cuands
dice par gjemplo, que “Hegel rechaza toda nocidn de que el puebio
sea un factor politico independiente porque, seglin 8, la eficacia poli-
tica requiere la conciencia de la libertad’’ (p. 396), "por el contrario
el nacionai-socialisma gtorifica las masas y retiene al puebio dentro de su
condicién natural y prerracional’’ (/bid. ).

MARCUSE, Raz6n y revolucion, p. 397, Como hemas visto ¥ veremas
ain, el “pueblo’” dei fascismo o hitlerismo es e manejo de una masa de
un pais del “centro’ a fin de permitir @ la alta burguesia nacional pro-
ducir et ""despegue’ sin protestas de la base obrera. En ¢! Tercer Mundo
el "pueblo” en cambia es una realidad politico—cuitural donde se en-
cuentra la exterioridad dis-tinta y la originalidad propia de toda una
comunidad con historia propia. Marcuse cigrra la puerta a la Gnica sali-
da verdaderamente vevolucionaria de la politica de la "'sociedad opulen- .
ta”, que no es por el salvataje individual de un hombre abstracta ni por
una romantica mgvilizacién de pequefios grupoas criticos (H, MARGCU-
SE. La sociedad carnivera, Galerna, Buenos Aires, 1989, pp. 81 ss.), =i-
na por la movilizacion nacianal y popular poiitica de los Estados depen-
dientes, periféricos v oprimidos. Es con tales razonamientos del “cen-
tro"™ que ciertas izquierdas universalistas en el Tercer Mundo niegan la
capacidad popular para la liberacién, oividando gue no ee sblo la “cle-
se” oprimida {incluida en el sistema come lo dominado! sina igualmen:
te el "pueblo” (como exterioridad politico—cultural) e! punto de
23poyo de una liberacidn radical v mundial. £F. "*El fascismo en Améri-
ca Latina", en Muegva Pofltica (México) 1 {1976).

La dlite del poder. FCE, Méxica, 1963, pp. 168 s El capitulo siguien-
te tiene par titulo: “La ascendencia militar’ [pp. 190 55.). “West Point
y Annapolis san los puntos de partide de los sefiores de 1a guerra
[ ..]. &1 sentimiento de casta de los militares es un rasgo ssencial dei
cuerpo verdaderamente profesional de oficiales, el cusl, desde la guerra
hispano—americana, ha sustituido al viejo sistema de milicias™ (/bid.,
p. 186).

STEWART MEACHAM, Labor snd the Cold War, American Friends
Committee, Philadelphia, 1959, p. 9 (eit. MARCUSE, Ef hambre upi-
dimensional, p, 55). '

KARL VON CLAUSEWITZ, De fa guerrs, 1, 1,2;¢. |, p. 2B.
ibid., 5, p. 32.
Ibid.,, 28, p. 64,

883



{365)

{366}

(367)

{368)

(369}
(370}

{371}

(372}

{373)

884

Véase lo dicho en esta Etica en t. 11, pp. 21—22 y el $27, pp. 74—80.
WRIGHT MILLS, op. cit, "La teoria del equilibrio” {pp. 229 ss.}, v
"El estado de animo consarvador’’ (pp. 302 ss.). Es evidente qua el
que posee el poder no quiers sino dividir a sus contrarios y guardar un
aquilibrico gue le permita permanecer en el ejercicio del poder. La polj-
tica de liberacibn es por ello de desequilibrioy cambio.

Nicolas Maquiavelo (1463—1527), que era en el momento del das-
cubrimiento de Ameérica, 1492, secretario de la Segunda Cancilieria
de la diminuta Repiiblica de Florencia v secretario del Consejo de los
Diez, fue el autor de la obra publicada postmortem, en 15632, / Prin-
cipe. Sobre el dthos maguiavélico véase en esta Etice el 55 28, t 11,
pp. 81 ss.

Entre otros ha indicado esta cuestibn J. HABERMAS, Theorie und
Praxis, pp. 56 ss.: ""Maquiavelo transforma al saber prictico palitico en
arte técnico de la eficacia®™ {p. 84).

Sigue siendo clasico el tratado de ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, V1,

3-13, 11389 b 15 ss. Cfr. Para una deé-struccian de la historia de la

ética, ¥ $ 5y 8—9. Para una vision tradicional de la cuestion véase LEQ-

POLDO EULOGIO PALACIOS, La prudencia politica, Rialp, Madrid,

1957; JOSE L. LOPEZ ARANGUREN, Etica, R. Occidente, Madrid,

1968, pp. 389 s5., donde indica gue es mas Gracian que Maquiavelo el

inventor de la astucia como politica; KARL —H., VOLKMANN-—.
SCHLUCK, "Ethos und Wissen in der Nikomachischen Ethik”, en

Sein und Ethos, Grunewaid, Mainz, 1963, pp. 56—68; ALEXANDER

SCHWAN, “Ethik und Politik bei Aristoteles”, an /bid.,, pp. 69-110.

ARISTOTELES, EN VI, 8, 1141 b 23-31.

Véase mis obras Método para una filosoffa de Ia liberacién, $ § 1-3,
pp. 19 53, en esta Etica 93'3?, t, I, pp. 174 55, v en Paza una de-struc-
crén de (3 histaria de le ética, $ 5. La de-duccion o de-mostracian cien-
tifica la estudid Aristdtales en los Analfticos.

Uno de los grandes descubrimientos aristotélicos fue la distincion entre
frénesis y téine que en Platdn no se distinguian. Téjne (técnica o arte)
es "la recta interpretacion de lo que ha de producir”; “recta” (arthés)
es en este caso el habito del saber usar reglas. De otra manera, el arte
es "el habitc que ejecuta segin una interpretacién que des-cubre lo
que se ha de pro-ducir (meta logou alethols poietiké)” (EN, VI, 4,
1140 g 2022},

Poresis en griego debe traducirse lpor “"hacer”, “pro-ducir”, es decir;
conducir ante ta vista un objeto cultural (una mesa, una escultura)
trans-formando por gl trabajo la materia bruta en instrumento o Gtil.

if Principe, trad, cast. Espasa-Calpe, Buenas Aires, 1944, pp. 13—-14).
“"Cuando un principe dotado de prudencia ve que su fidelidad en las
promesas se convierte en prejuicio suyo { o ] observandase bien que si



(374
{375)
{3781
{377
{378)

(379}

{380)

(381}

todos los hombres fugran buenos, este precepto seria malisimo [Napu-
lebn acota en este punio 3 manera de comentario: “Publica retraceion
de moralista” | ; pero coma sllos son malos y no observarian su fe con
respacta a tf si se presentara la ocasion de ello, mo ests obligado ya a
guardaries la tuya’™” {tu pslahra] Ibid., p. 89).

K. VON CLAUSEWITZ, De /aguverra, 11, 1:1. 1, p. 146.
ARISTOTELES, EN 1, 7, 1197 a 19-20.

E. LIVINAS, Totslité et infim, p. 1X.

Véase en especial los §5530-31, cap. tV, det t. |1, pp. 97 ss.

El trabaje de MARIA PEREIRA DE QUEIROZ, Historia y Etrrologra
d¢ los movimientos mesidnicos, Sigle XX, México, 1969, en espacial
en Brasil, es un ejemplo de |a desviacian hacia la utopfa jrreal que pueds
significar una escapismg en (2 esperanza meta-fisica del pueblo.

KAREL KOSIK, Dialéctica de ls concreto, Grijalbo, México, 1967, nos
dice que "el trabajo es una actividad humana que se mueve en la esfera
de la necesidad” {p. 228), mientras que el Ambito de la gratuidad crea-
dora es la estética {la economia saria el campo del trabajo en 1a neges/-
dad], posicién por otra parte asumida por los marxistas. Dabemos acla-
rar que la praxis liberadora es “‘trabajc” politico—econdmico y crea-
dor v na estético {en el sentido del “arte por el arte’”). Se trata de Ia
praxis meta—fisica {Cfr. en esta Ftica 55.29, pp. 9395}

Véase Para una de-struccibn de ia historia de Ja btica, §5, nota 56. En
esta Evica $$ 710, cap. 11, . ), pp. 66 55 (en especial pp, 81—82).

JUAN PERON. Conduccién palitica, Secretaria Politica, Buenos Aires,
1974, p. 13. Esta obra del estadista argentino es, estrictamente, un tra-
tado latinoamericano en I década del 4050 sobre prudancia politics
{quiza el Onico que haya dado América Latina en su género). Aungue se
dice que "la conduccibn politica es todo un arte” {fhid., p. 12}, sin em-
barge y de hecho, se muestran las diferencias con una mera técnica
o ciencia. Se insiste mucha en “la percepcion intuitiva e inmediata'”
(p. 13) propia del coup doeif del palitico, cuestidn claramente expues-
ta por Aristbteles con el nombre de assthesis (EN, V1,8, 1142 3 2829
y 11, 1143 b 5) (que es dificil de traducir: intuicién, como la percep-
cién sensible, etc.) La prudencia politica tiene diversos momentas cons-
titutivos: en primer fugar ia memeria (que incluiria la histaria, la expe-
riencia de hechos pasados estudiados v vividos, ete.); en segundo lugar
esta como Jjntuicién (rativ particufaris |a llamaban los latinos; Cfr.
TOMAS 11—11, . 49, a. 2, ad 3} que se asemeja al modo coma una aveja
que nunca haya visto a un 1obo logra captar que es su anamigo instan-
tineamente {la cogitativa); en tercer lugar |a doeilidad o capacidad para
plegarse a la realidad (aunque contrarie nuestras anteriores decisianes,
sabiende cambiar el rumbo sobre la marcha, aceptando consejos, etc.}:
disciplina o permanecer disciputo siempre, en especial del pobre; en
cuanta lugar la sofercia (soffertia en latin; anjinois o eustojis para los
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griegos) {todos estos mamentos se encuentran en el libra VI de fa EN,
de Aristoteles): es |a viveza mental por la que se la ocurren soluciones
imprevistas, nuevas, geniales, adecuadas (TOMAS, /f~/i, q. 49, a d};
en qguinto lugar la razén (en el sentido vulgar de: "Es muy rezonable’),
por 1o cual delibera bien en el silogismo practico (nimero 2 del esgue
ma 5§/: es razdn deductiva y no propiamente dialéctica (no es cientifi-
ca sine practical; en sexto |ugar perspicacla en ver lejos o aptitud para
prevesr los medios necasarios para sl fin futuro (anticipa no sclamante
la victoria sino que sabe ewvitar el fracaso); en séptimo lugar la reinade
las actitudes prudentes: la ¢ircunspeceion, gue es el “mirar en tomo”
que estima o diagnostica |a coyuntura a partir de todos suts componen-
tes {es ia actitud gue mediatiza e} momento estratégico v el tactico)
ahora y aqui; por (itimo la cautala {que a veces se laconfundsconla
prudencia como astucia o lentitud y nada tiene quever), o precaul:rén
que es la aptitud justa del saber desconfiar, saspechar o ir mas alla de
la mera apariencia del contrario. En general las reglas que dan los poli-
ticoes a sus diseiputos ‘tienen siempre que ver con modos CoNCretos por
los que pueden ejecutarse ahora y aguf estos momentos de la pruden-
cia: son gormas mediativas o prictico—practicas,

""Por esto llamamos a la temperancia f5o-frosynen) sehvadora (sozousan)
de la interpretacion prudente. Lo gue ella protege es la conclusion pric
tica [ . ] - El principio es aguello en vista de lo cual ohramas. Por ello,
cuando el hombre se ha corrampide por el placer o 8l miedo al doler
en gse momenta se le en-cubre el Origen, se la obnubila el pro-yecto en
vista del cual elegimos las mediaciones v obramos” {ARISTOTELES,
EN, V1,5, 1140 b 11-20). Véase en esta Etica el $31, ¢. |1, pp. 123-
126 espacialmente,

“Cuando se toma una medida enérgica... que sea friamente meditada...
Entonces se toma la medida enérgica y no se afloja aunque 'vengan de
gollande’ como dijo Martin Fierro. Se lleva sdelante v se cumple. De
lo gontrario, no se debia haberla tomado’ {J. PERON, Conduccién go-
itica, p. 113).

Cfr. ). HABERMAS, Theorie tund Praxis, (p. 398}, es declr, que la teorla
{proyecto politice v modelo) se practica por medio del grupo humanoe
politica o socialmente estructurado). Con respecte a 'a filosofia hey
una mediacién ascendente (de la praxis a |a teoria): el compromiss
militante del filésefo en proceso da liberacidn que |8 permite escue:hsr
la voz del Otro, y descendente {(de la teoria a |a praxis) por la docencl
por grados {de la univessidad a los medios de comunicaciones, a las e
cuelas paliticas, sindicales, populares, etc.}, hasta que retorna lahora
ascendentements pero con formulacion explicita y categorial) como ob-
jecidn de la experiencia prictica a la teoria (la voz del Okﬁg‘n'rfﬂca]. La
filosofia de la liberacién serfa en este caso Ja inteligencle orgdnics del
puebio o un pensar militante—estratégico.

Esta distincion presente va desde los griegos reciba un enfoque latinos
mericano en J. PERON, Conduccion politica: '"En otras palabras, la
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conducciéon no es mando. Por eso |os generales no sirven para esto (la
polltica), porgue los generales estan acostumbrados @ mandar... (En el
ejército) nadie dice que no. En la politica el asunto es otra cosa..: Si
mando una cosa sin sentide no le obedece nadie...” (p. 112).

Cfr. JULIAN LICASTRO, "La crisis politica del sjército argentino™, en
Nueva Mundo (Buenos Aires] 2, 1 1972,pp. 200-222; WILLIAM
FULLBRICHT, American Miljtarism 1970, Viking Compass, New York,
1969; JOHN JOHNSON, The military and society /n Latin American,
Stanford University, Stanford, 1964; ROGELIO GARCIA LUPO, Con-
tra la ocupacidn extranjera, Sudestada, Buenos Aires, 1968; HECTOR
CAMPORA, "A tlas fuerzas aramadas”, en La revoluciébn peronista,
EUDEBA, Buenos Aires, 1973, pp. 191-202; etc. Licastro efectla
la siguiente evolucidon del ejército argentino (gque vale con variantas
para toda América Latina): "a) E/ ejército libertador (1810—1830),
es el ejército de San Martin...; b) £/ ejército federal (1830—1860),
es el ejército de Rosas y los hercicos caudillos... c) Ef ejéreito central
{1860—1800), es el ejército que con Mitre vy Roca unifican el pais...;
d) £l ejército profesional (desde 1900)...” {Op. cit. pp. 200-201).

J. LICASTRO, op. ¢cit., p. 207,

METHOL FERRE, “Precisiones sobre la critica al foquismo”, en
pp. 1420, Vispera (Montevideo) 2,5 (1968) p. 16. Véase en este ar-
ticulo alguna bibliografia sobre el tema. Cfr. IRVING HOROWITZ,
La idea de la guerra y la paz en la filosofia conteampordnea, Galatea,
Buenaos Aires, 1

MAQ TSE-TUNG, “Problemas estratégicos de la guerra revolucionaria
de China", en Obras escogidas, t. |, p. 197. Este gran |ider de |la més
grande nacion del Tercer Mundo, siendo un humilde maestro primario y
después bibliotecario por concurso en Pekin, escribid mucho sobre la
teor(a de la guerra, desde "La lucha en las montafias Chingkang” (1928}
(1. 1, pp. 76—110), "*Sobre_el punto de vista puramente militar” (1929)
(pp. 112—114); el famoso ""Praoblemas estratdgicos de la guerra revolu-
cionaria de China'' {1936) {pp. 193- 274, con las campafias de "cerco y
aniquilamiento’), contra el “aventurismo militar’” de la extrema iz-
quierda propia “del fanatismo y precipitacion revolucionarios pequefio-
burgueses’’ (pp. 230—231); ""La situacibn y las tareas en la guerra de re-
sistencia” {1937) {t. I, pp. 556—B9); "'Problemas estratégicos de la gue-
rra de guerrillas contra el Japén™ (1938} (pp. 75—112), seguida d3l tra-
tado “Sobre la guerra proiongada™ (1938) (pp. 113—200) y de "‘Proble-
mas de la guerra y de la estrategia” (1938) (pp. 2256—242). La inmensi-
dad de la China, ia suparpoblacién campesina, |a coyuntura de una gue-
rra nacional antijaponesa y muchas otras situaciones dnicas inclinarian
8 muchos |atinoamericanos a pensar sl no es necesaria la conversién de
nuestros ejércitos nativos deben imbuirse ““del convencimiento irrefuta-
ble de que son parte del pueblo y, por lo tanto de una nacién. Su profe-
sionalidad debe entonces estar al servicio del proceso necional que se
vive y contribuir a é! del modo més decidido. Este principio fundamen-
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tal define la funcidn y también las misiones de las Fuerzas Armadas en
la época de la nacibn en armas’’ (HECTOR CAMPORA, op. cit., pp.
191-192).

MAO TSE-TUNG, “Manifiesto del ejército popular de liberacion”
(1947), en Obras escogidas, t. 1V, p. 149,

Ibid., p. 162. Cfr. “Derrotar |la ofensiva de Chiang Kai-Shek mediante
una guerra de defensa propia” (Ibid., pp. 87—-93).

Ctr. f??, t. I, pp. 36—41. Véase en Indice de persanas *"Moisés"'.

Después de Novun Organum de Bacon o la Nuova sciencia de Vico, el
pensar europeo pradujo el Discours sur I'histaire universelis (1681} de
Bossuet, L°Esprit des Lois {1748) de Montesquie, el Essaf sur I'histoire
générale et sur les moeurs et 'esprit des nations (1756) de Voltaire, la
Esquisse d'un tableau des progres et ['espitit humain de Condorcet, has-
ta llegar a la ldeen zur Philosophie der Menschen geschichte (1784—
1791) de Herder, a la que seguirdn obras de Kant (/dee zu reiner allge
meinen Geschichte in Weltbiirglicher Absicht, 1784), de Schiller ¢Was
heisst und zu wefchen Ende studiert man Universalgeschichte?, 1789),
de Fichte {(Grundziige des gegenwartigen Zeitalters {1806}, hasta las
Vorlesungen die Philosophie der Geschichre (desde 1822) de Hegel. En
nuestra trilogia, £/ humanismo helénico {Eudeba, Buenos Aires, 1976},
El humanismo semita (Ibid., 1969), E! Dualismo en la2 antropologia
de la cristiandad (Guadalupe, Buenos Aires, 1974}, hemos propuesto
una interpretacion opuesta a la de Hegel de la historia de la humanidad,
a fin de dar un lugar a América Latina. En este sentido la vision de
Arnold Toynbee, en su A study of history (Oxford University Press, t.
I=XI1, 1934—1358), es mas universalista y ain analéctica (por la acep-
tacién de un "proletariado externo’’, o la provocacian que otro pueblo
puede lanzar a la civilizacion constitufdal. En general, como puede
verse, la nocidn de “civilizacidn'' en Spengler o Toynbee concuerda con
lo que nosotros denominamos Totalidad vigente imperial en su “edad
clésica”. Un Sorokin, y mas aiin Nicolas Danilevsky, en su abra Rusia y
Europa (articulos publicados en la revista Zaria en 1869, citado por
Sorokin, Las fifosofias sociales de nuestra época de crisis, trad. cast.
Aguilar, Madrid, 1956, pp. 78—104), efectuan una critica desde una
cierta exterioridad (la ruso—europeal, ya que “Europa no considera
a Rusia como una parte propia”. Volviendo a la europa—centralidad
pueden encontrarse las obras de Alfred Weber, Kulturgeschichte als
Kuttursoziologie (1935), donde no hay lugar alguno para América Lati-
na, y la mucho més interesante interpretacion de Karl Jaspers, que con
su teoria de la “Edad axial” saca un poco a Europa del centro (en su
obra Vom vrsprung un Ziel der Geschichte) (Piper, Miinchen, 1963),
pero no integra a América Latina en el proceso mundial. En una obra
nuestra inddita, “Hipotesis para el estudic de América Latina en I3 his-
toria mundial” (Resistencia, 1966} hemos tratado estos temas con
mayor detencidn.



Este autor escribid entre 1911—1914 su tamosa obra Der Untergang des
Abendiades (trad. cast. Espesa—Calpe, Madrid, 1923-1927, t. 1=V},
en la que sungue pretende alejarse de! suropeo—centrismo sin embar-
go no deja ninguna esperanza para las naciones periféricas.

Véase lo que ya hemos explicado sobre la analogia en cuanto tal {eap.
V1, § 36, del t. 11, pp. 164—188 de ests obra) y de la nocién analbgica
de la filosoffa (/bid., pp. 172—-174).
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Capitulo X
La arqueoligica Jatinoamericana

“Avra quatro &fios que, para acabarse
de perder esta tierra, se descubrié una
boca del ynfierno por la qual entra grand
cantidad de gente, que la cobdicia de los
espafioles sacrifice a su dios, ¥ es una
mina de plata que se llama Potas!™.

{DOMINGO DE SANTO TOMAS, sn car-
fa del 1g. de julio de 1560 en Charcas,
actual Bolivia; Archivo General de Indias,
Charcas 313).

En este capitulo e! discurso filosofico de la liberacion accede al am-
bito originario, al “desde—~donde” todo procede. Por ello hemos derno-
minado nuestra reflexidn una “amueldgica’; un fogos scbre el “ori-
gen”. En griego, arjé significa “comienzo’” (como en hebreo rishit),
pero también fundamento {en aleman Grund) o causa (aitla), (LUrsache).
Este serd el sentido ontoldgico de la cuestion (que se tratard en el s 68).
En nuestro caso queremos incluir en su significacion lo que estd “maés
alld” del fundamento (anarjé): “’desde—donde” todo “salta”” {Ursprung)
0 atn mejor, lo abismal, abisal {(Abgrund), mas alla del fundamento.
Sera la cuestion metafisica por excelencia (s 69), “Arqueldgice’ signi-
fica entonces el pensar filoséfico que accede no sdlo al fundamento de
la totalidad sino también al “desde—donde™ la totalidad procede.

Acerca del “desde—donde™ radical u originario no puede haber de-
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mostracion {en griego apo—deictikds: "lo que se muestra desde’ el
origen), porque es el principio de toda demostracién posible. El “ori-
gen radical’’ nadie lo ha puesto nunca seriamente en cuestion. El “ori-
gen’’ es lo que da cuenta de lo “presente’’; es lo sub—puesto aun en sl
mismo poner en duda.

Por ello no trataremos de de—mostrarlo, no solo porque es indemos-
trable {ya que, como hemos dicho, no se puede meostrar desde algo an-
terior, lo gue es fa anterioridad misma, el origen), sino porque no nece-
sita de—mostracion (ya que es el origen de toda de—mostracion). Lo
gue haremos, en cambio, es mostrar la légica de los orfgenes (ontold-
gico y meta—fisico) para descubrir el absurdo de uno de elios. Sera una
mostracion por el “‘absurdo del contrario’ del origen real v operable-
mente viable, La razonabilidad operativa de nuestra mostracion de la
“sistencia” del origen (porque tiene ex--sistencia lo ya ‘“'originade”,
si “ex” significa “desde—donde”, no serd ontoldgica (por el camino de
la interioridad @ priori) sino meta—fisica (por su revelacién a posteriori
a traveés de |a historia y como rupture desde la exterioridad). No sera un
probar su existencia, sino un “probar” de gastar (catar) las vias prictl-
cas de acceso a su realidad; serd un acceso practico politico. Por ello
también serd un discurso latinoamericano, desde nuestra realidad exte-
rior {cuestitn simbdlica que se expondrien el s 67).

El errado planteo de esta cuestion ha llevado a la filosofia y también
a la filosofia latinoamericana, a callejones sin salida, o, lo que es peor,
a lo que Kierkegaard denominaria “lo comico': la ridicula posicién de
los que de—muestran el origen o de los que lo niagan afirmandolo su-
brepticiamente mas alla de su pretendida negacién. Nuestra '‘ironia”
ante los teismos y ateismos contradictorios serd la reaccion critica
ante “lo comico” del pensar que se cree eritico porque simplemente
niega o tradicional vigente, del materialismo que se afirma ateo pero
sacraliza el burocratismo, del teismo que se pretende creacionista y
fetichiza el sistema capitalista.

Pensamos que en esta cuestién, como en ninguna otra, la filosofia
de la liberacién latinoamericana propone una palabra nueva, o, si se
quiere, propone de nueva manera una cuestion tan antigua como el
hombre mismo.
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5 67. Laarqueoldgica simbdlica

Cuando el hombre llega al “lIimite” se enfrenta con el “més alla”;
cuando la finitud se descubre como tal puede proponerse la cuestion
del infinito; cuando el tiempo entra en crisis nace la posibilidad de
abrirse a la eternidad. El “Iimite” de la vida personal es la vefez’ (1) el
“limite’” del hombre en su progreso historico, desde el neolitico, es 1o
que se ha dado en denominar el limite del crecimiento. De todas mane-
ras, “‘el hombre ansia siempre una felicidad situada mds a/#/F de la por-
cion que le es otorgada {(...). Agobiado de penas y de tareas, hermoso
dentro de su miseria, capaz de amar en medio de las plagas, el hombre
sblo puede hallar su grandeza, su maxima medidza en el Reino de este
Mundo” (2).

En primer lugar, entonces, “la muerte es un espejo que refleja las
vanas gesticulaciones de la vida [...]. Para los antiguos mexicanos la
oposicion entre la muerte y la vida no era tan absoluta como para noso-
tros. La vida se prolongaba en la muerte. Y a la inversa. La muerte no
era el fin natural de la vida, sino fase de un ciclo infinito {...). Para el
habitante de Nueva York, Paris o Londres, la muerte es la palabra que
jamas se pronuncia porque gquema los labies. El mexicano, en cambio,
“la frecuenta, la burla, la acaricia, duerme con elia, la festeja, es uno de
sus juguetes favoritos y su amor més permanente’” (3). La muerte es
¢l horizonte de la vejez, el limite personal, es vivida en América Latina
de manera propia:

*“Da rodillas a su lado

yo lo encomendé a Jesis;

falté a mis ojos Ia luz,

tuve un terrible desmayo;

cai como herido del rayo
cuando o vi muerto a Cruz” ()
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La muerte nos hace dar la cara al “origen”, como si el fin fuera al
mismo tiempo el comienzo (sea el ser como fundamento, sea el que mas
alla de! ser se ausenta como [a Ausencia). Claro es que hay muchos ti-
pos de muerte, ya que “‘cada quien tiene la muerte que se busca, la
muerte que se hace. Muerte de cristiano o muerte de perro son maneras
de morir que reflejan maneras de vivir” (5). Las mil maneras de evitar
en vida el "origen” se hacen impostergables en el *limite”, La arqueol-
gica es entonces un pensar que nace de la muerte, no por desprecio a la
vida sino por aprecio a ella porque "morimos como vivimos™ ).

Por otra parte, y lo hemos visto al fin del péarrafe anteriar, el “Ii-
mite” de la historia como totalidad son las crisis que anuncian el fin
de una etapa y el comienzo de otra. Por ello “las crisis actuales y fu-
turas —de la energia, de los alimentos, de las materias primas— tienen
la funcion de indicadores de error” (1), 0, como dice uno de los funda-
dores de la Escuela de Marburg, Hermann Cohen, “el pobre se trans-
forma en el simbolo de {a humanidad [..]. En el pobre se conoce
por su posicion la enfermedad sintomatica del Estado” (s). El pobre in-
dica en un sistema historico la realidad de la injusticia; injusticia que la
crisis cuestiona después, cuando el sisterna comienza a desplomarse por
sus errores. El fin de un sistema nos enfrenta ante el “miés 2lla”" de la
totalidad y por ello tas grandes épocas de crisis de la humanidead, comg
la presente, son momentos propicios para encarar la cuestién del “orf-
gen”, no sblo del sistema que agoniza, sino de la historia humana como
totalidad.

Vejez y crisis son los Iimites existenciales que permiten acceder de
manera mas radical a la arqueolagica. Si la pedagdgica descubre al nifio
y a la juventud, si la erdtica enfrenta al aduito en e amer procreants,
si la politica se implanta entre los hermanos en ls ciudad, la argueolé-
gica enfrenta la finitud con el infinito y aunque dicho acceso siempre es
posible y necesario, al hombre se le hace impostergable en la vejez y
la crisis. “’El coronel necesitd setenta y cinco aiios —los setenta ¥ cinco
afios de su vida, minuto a minuto— para llegar a ese instante” (9.
“Artemio Cruz... nombre... inGtil... corazon... masaje... inGtil... ya no
sabras... te traje adentro y moriré contigo... los tres.. moriremos...
TG mueres... has muerto...” (o).

1 1

En el comienzo esta siempre lo criginario: “Este es el principio de
las antiguas historias de este lugar Hamado Quiché” —nos dice el Popo/
Vuh (11). Nuestra América latina, tanto en su prehistoria, en su Cris-
tiandad colonial o en su historia neocolonial, esta como suspendida so-
bre el misterio, el mito, “todas las historias de todos los pueblos son
simbolicas; quiero decir, la historia y sus acontecimientos y protagonis-
tas aluden a otra historia oculita, son |a manifestacion visible de una rea-
lidad escondida™ (12). Amerindia, sin embargo, y tal coma lo hemos vis-
toen los 55 42, 48 y 54, t 111, de esta obra, tenfa un sentido sagrado
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de la existencia cotidiana. Nada era profano; todo en la vida Imitaba los
actos arquetipales de los dioses. El simbolo religioso era el simbolo por
excelencia, era el Unico simbolo:

“La choza de Tirawa es el redondo cielo azul.

Lo primero que hay qua hacer

es escoger un lugar sagrado para habitar

un lugar consagrado a 7irawa, donde el hombre

pueda estar en silencio y meditacion.

Nuestra choza redonda representa el nido

(el nido donde estar juntos y guardar los hijitos).

En el centro esta al fuego que nos une en una sola familia. -
La puerta es para que cualquiera pueda entrar...” (18).

La estructura mitico—ontologica de los pueblos némadas o platado-
res de Norte América, el Caribe y Sudamérica, se funda en la afirma-
cion de un Gran dios del Cielo, demiurgo organizador del cosmos, algu-
nas veces opuesto a un dios gemelo o pareja primordial: ' 10h verdade-
ro Padre Niamandu, el Primero —canta cada mafiana el mby4 gusran(—
En tu tierra el Mamandu de corazon grande se yergue simultaneamente
con el reflejo de su divina sabiduria [se refiere al Sol, que esta salien-
do..]” a4). Junto al Gran dios uranico se situaba un innumerable
conjunto de demonios, dioses, idolos, que daban sentido a todo mo-
mento de la existencia. Los lugares sagrados eran vitalizados por el ciclo
lithrgico anual, con las grandes fiestas del nuevo afio en la primavera,
el comienzo del periodo de la caza, etc. Las almas de los muertos, los
totems del grupo, las maldiciones o bendiciones habitaban ese mundo
prehistorico del eterno retorno de “'le Mismao”.

Las grandes culturas neoliticas amerindianas poseyeron igualmente
un fundamento sagrado. En México se adoraban los dioses en el gran
Teocalli, principalmente dedicado a Huitzifopochtii (dios del cielo
diurno, uranico entonces zoomorfico, que al mismo tiempo fue el
“dios de la guerra’’). Sin embargo, era Tonatiun, el sol a “el principal
dios del firmamento™, el que dominaba el pantedn, junto a Tezcolipo-
ca {dios del “cielo nocturno’’). Entre todos, sélo Tiogue Nahuaque el
Hunabkumaya, adorado en Texcoco, era el Unico propiamente urani-
€0 ¥ demilirgico, origen aun de la divinidad dual Tonacatecuntli vy
Tonacacinuatl. E| gran racionalizador de estas divinidades de los
pueblos némadas, cazadores y guerreros venidos del norte (entre los
que se encontraban los barbaros nahuas) es el personaje historico—mi-
tico Quetzaicéatl, el Gucumatz maya, quien vivié segin parece en el
siglo 1X a. J.C}, la “serpiente emplumada’, el planeta venus ("¢l sol
del acaso™), expresién de la sabidurra, el sacerdocio:

“Y sabian los toltecas que muchos son los cielos,
decian que son doce divisiones superpuestas,
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alli esta, alli vive el verdadero dios y su opuesto,
el dios celestial que se llama Sefior-de-la-dualidad” (15).

Quezalcbatl propugnaba, como todas las culturas del Océano Paci-
fico, la gran interpretacion de la cruz de los cuatro puntos cardinalas.
El mismo Popo/ Vuh expresaba igualmente:

*Grande era la descripcion y el relato de como se acabé de formar
todo el cielo y la tierra, como fue formado y repartido en cuatro
partes, cdmo fue sefialado v el cielo fue medido y se trajo la cuer-
da de medir y fue extendida en el cielo y en la tierra, en Jos cva-
tro dngulos, en fos cuatro rincones™ (16).

La contrapartida ktonica, agricola, estaba manifestada por la Coatli-
cue (“tierra madre”’) y Tlaltecuntli (“sefior de latierra’”’), que emergen
desde la oscuridad de los abismos y las aguas originarias. El dios T/aloc
tiene un lugar en esta cadena simbalica.

Existencial y cotidianamente era una vida tragica, ya que todo re-
tornaba desde siempre: cada afio tenra su ciclo, sus fiestas. Pero los
afios eran comprendidos en ciclos de 52 afios, v estos ciclos en las gran-
des épocas. Para Quezalcoatl, estaban los de Tula en la “cuarta edad”;
para Tlacaelel, en México se vivia la ““quinta edad”, la del sol represen-
tada en la "piedra” del Museo Antropologicode México. Para el tiama-
tinime (sabio) Nezahualcoyotl (nacié en Texcoco en 1402 y murio en
1472), solo Tlogue Nahuague es "'el que se esta inventando a s mismo"”
{Moyocoyatzin), el hombre en cambio es limitado, finito, relativo:

**Sélo un instante dura la reunion,
por breve tiempo hay gloria...

tus flores hermosas

solo son secas flores” (17).

“¢{ A donde iremos
donde la muerte no exista?’’ (18).

Entre los incas la racionalizacion del pantedn estaba mucho mis
avanzada que en Mesoamérica. El mismo Toynhee habla de un Auiraco-
chaismo (19), una especie de filosofia—teolégica abortada. En el Impe-
rio Inca, donde el dualismo socio—cultural es un hecho indiscutible, la
nobleza incaica adoraba, sola ella, a Pachacamac ('‘creador del mun-
do") o Hlla Ticei Huiracocha Pachacacik ("antiquisimo fundamento se-
fior maestro del mundo”), dios urinico por excelencia. Mientras que
Inti (el sol) era el culto popular del Imperio, fuerza vital de los dioses.
““Realizada la conquista de una provincia se establecia la religion del
sol y se edai:caba un templo solar en la localidad’” (20). El 22 de junio,
el dia mas corto del afio, era festejado el “nacimiento del sol” o e
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“Nuevo afio’”’. Reunida la nobleza y el pueblo en todo el Imperio se
ofrecia al sol especialmente en Cuzco jugo de fruta, sangre, viva [ para
que renaciera un afio mas! Un 22 de junio seria el fin de la edad del
Imperio. :

Por su parte, existia igualmente el ciclo simbélico de la agricultura
(la Madre tierra: la Pachamama)j, el agua (para los pescadores era el
mar: Mamacocha) (z1), la mujer y la primavera que paren la nueva vida.
Por ello la fiesta de la Luna (Quilla) se celebraba el 22 de septiembre
al comienzo de la primavera, como simbolo de la resurreccion de la vi-
da. La multitud esperaba que el astro se hicigra presente en el firma-
mento nocturnc y elevaba un clamor diciendo: “Lejos de nosotros las
enfermedades, las faltas, los peligros, y todo el pueblo procedfa a to-
mar abluciones de purificacion ritual —como en la fiesta del purin se-
mita—.

Lo sagrado normaba la totalidad de la vida, a tal punto que lo im-
previsible, lo que pudiera dar lugar a lo profano o monstruoso (''fuera
del orden’’) era igualmente sacralizado. Asi, por ejemplo, los enfermos
o los nifios mal formados o nacidos antes de tiempo —al contrario que
los espartanos, pero par las mismas razones— eran declarados divinos y
protegidos de manera especial.

Se trata entonces de una experiencia ontoldgica de la religion, en
tanto tado es divino y lo divino es un momento, el fundamental, de
la existencia mundana del eosmos, De alli que el culto, entre los incas,
justificado por los amautas (los sabios), tendia a la repaticidn, a la re-
vitalizacion, al permitir que “lo Mismo permanezca io mismo”. La
{dentidad es recanstituida por la negacion de la Diferencis. Es posicion
ahistdrica, donde la sacralidad lo invade todo: e/ ser es lo divino (22).

Sobre lo sagrado amerindiano irrumpe lo divino tal como era vivido
en la Cristiandad latina e hispanica en particular. Siendo la cristiandad
una cultura (donde el cristianismo era sélo un momentae perfectamen-
te diferenciable tedricamente), se habia producido en ella un largo pro-
ceso de fetichizacion. EIl hombre espafiol y europeo despliega dialécti-
camente la accibn conquistadora como operar sagradc. Un nueve
‘'dios” es adorado, junto a otros “dioses’” vy contra el Otro absoluto
{cuya epifania se cumple siempre a través de la justicia hacia el otro an-
tropologico). Es el fetiche del ego europec renacentista y moderno,
metropolitano primero y después imperial. Veamos algunos ejemplos
historico—simbodlicos de la época de la conquista americana.

“Ya sabéis como se dice que los cristianos pasan acid —explica el ca-
cique Hatuey de Cuba en el afio 1511— (...) No lo hacen por eso sélo,
sino porque tienen un dios a quien ellos adoran y quieren mucho y por
haberie de nosotros para lo adorar nos trabajan de sojuzgar y nos ma-
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tan’’. Y contin(a el texto: ““tenia cabe si una cestilla llena de oro {...):
—Véis aqui el dios de los cristianos, hagdmosle si os parece areitos
(que son bailes y danzas} y quiza le agrademaos, vy les mandard que no
nos hagan mal (...)"" (23). Tanto anhelaba el espafiol el oro y la plata,
gue Ios indios del Perd llegaron a creer que el cristiano “comia plata
y oro” (24).

En México, con Cortés, "‘se hace requisa de oro, se investiga a las
personas, se les pregunta si acaso un poco de oro tienen, si lo escondie-
ron en su escudo, o en sus insignias de guerra, si all’ lo tuvieron guarda-
do'" (25).

En Centroameérica, “luego Tunatiun {Alvarado) les pidi6 dinero a los
reyes. Queria que le dieran montones de metal, sus vasijas y coronas. Y
como no se las trajesen inmediatamente, Tunatiun se enojé con los re-
yes'” (28),

En la Gran Colombia, nos dice Tomas de Ortiz que “vi que el dios y
la admmtstraclon que les ensenan y predican es: “Dadme oro, dadme
oro”’. Y fue tomando tizones para quemar sus casas {...}. Esto hacfa el
gobernadur apeandose en cada pueblo” (27).

En el PerG el intérprete Felipillo, en la Tragedia del fin de Atahual-
pa, pone en boca de Almagro: “Este fuerte sefior te dice: nosotros he-
mos venido en busca de oro y plata”. A lo que se opone fray Vicente de
Valverde: ""No, nosotros venimos a hacer que conozcais al verdadero
Dios” (28). Fray Vicente decfa o proclamaba un “verdadero Dios”,
pero los indios consideraban los hechos, la praxis, y aunque tenfan
a los mismos cristianos por dioses no podlan aceptarlos: “‘Poco importa-
ra que los tengamos por divinos —dice Atahualpa Inca— si ellos lo con-
tradicen con la tirania y maldad. Yo quiero fiar mas de nuestra razén
y derecho que no de nuestras armas y potencia® (29).

La conquista quedd asi consagrada por el nuevo dios europeo de
la Edad maoderna o imperial: el fetiche dinero. El pro—vyecto autologi-
co de “estar —en— la—riqueza” fue el nuevo dios al que se inmolarian
Amerindia, el Africa negra, el Asia, las clases trabajadoras del ““centro”
ta mujer, el nifio, e! anciano, el “pobre’.

La Cristiandad de las indias occidentales, entonces, fue una Totali-
dad equivoca, cuyo constitutivo farmal estd explicitamente legalizado
en la Recopilacion de las leyes de los Reynos de las Indias {efectuada
en 1681), en cuya primera ley se habla de ia bula pontificia que justifi-
ca la alienacion del indio: es un derecho candnico—civil, una cierta divi-
nizacion del orden imperial vigente. El “dios” que justificaba que los
indios pagaran tributo, que fueran encomendados, que fueran tratados
como “rudos” ante la cultura europea no podia ser el Otro absoluto
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que se epifaniza por el pobre. El pobre habia sido cosificade, écomo
podia revelar la palabra interpelante del Otro absoluto? Es verdad que
habfa gran cantidad de predicadores (tales como Motolinia, que signi-
fica “el pobre”” en nahualt) que criticaban la injusticia de los europeos
y diferenciaban el Dios—Otro de la praxis de injusticia. Pero eran po-
cos y terminaron por ser vencidos en el mismo siglo XVI. “El sistema
de la cristiandad colonial, como estructura histérica rindib asi’ culto al
fetiche moderno™. Véase lo que hemos escrito ya sobre 8l particular en
el § 67 del tomo |V, en especial la actitud de Bartolomé de las Casas,
entre otras.

En el mismo LOiario de a bordo del descubridor de América puede
verse el equivoco inicial, cuando escribe que “vuestras Altezas, como
catolicos cristianos, y Principes amadores de la santa fe cristiana y acre-
centadores de ella, y enemigos de la secta de Mahoma y de todas las
idolatrias y herejias, pensaron en enviarme a mi, Cristébal Colén, a las
dichas partes de India, para ver los dichos principes y los pueblos y
tierras y la disposicion dellas {sic), y de todo, y fa manera que se
pudiera tener la conversion dellos a nuestra sancta fe”’ (30). Por una
parte se considera la “disposicion” de las tierras descubiertas (su “ex-
plotabilidad*}, por otra se pretende la “'conversibn™ de dichos pueblos.

La empresa colonial se justificaba plenamente porque “questa gen-
tes destas Indias aunque racionales y de la misma estirpe de aquella
sancta arca o compaiifa de Noé, estaban fechas irracionales y bestiales
con sus idolatrias y sacrificios y ceremonias infernales’ (31).

El mundo indigena era absolutamente negado como maligno, ya que
“entre estos pecadores (indios) andaba el diahlo o gue alguno destos
hombres era el mismo Satands” (32). Lo mas paradégico es que la lucha
contra los demonios {que eran los pobres indios) se hizo en nembre
de los santos {que actuaban de hecho como demonios}: ""Otro dia,
después de nos encomendar a Dios, partimos de alli muy concertados
nuestros escuadrones y los de caballa muy avisados como habran de
entrar rompiendo (...). Entonces dijo Cortés: /iSantiago, a ellos!” (33).
“Desde |a batalla pasada temfan los caballos y tiros y espadas y balles-
tas y nuestro buen pelear, y sobre todo /a gran misericordia de Dios
gue nos daba esfuerzo para nos sustentar” (34). En nombre de ese
“Dios” se subordina por la violencia a Amerindia.

Bartolomé nos dice que “la causa de la perdicién y acabamiento des-
135 gentes asigna Oviedo que es porque son gentes sin alguna correceion
ni aprovecha con ellos castigo, ni halago ni buena amonestacién e na-
turalmente son gente sin piedad, ni tienen vergilenza de cosa alguna;
son de pésimo deseo e obras e de ninguna buena inclinacién. Cosa as
maravillosa de ver el tupimiento que tuvo en su entendimiento aqueste
Qviedo, que asi pintase a todas estas gentes con tan perversas cualida-
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des y con tanta seguridad” (35). La actitud de Bartolomé fue evidente-
mente minoritaria, ya que estructuralmente el indio fue oprimido has-
ta el presente en Ameérica Latina y ofrecido como cuito al fetiche mo-
derno.

Por ello un franciscano peruano podia decir, contra Bartolomé, que
piensa gue “el rey de las Espadas es quien aborrece a {os enemigos de
Dios (...}, s6lo él, en consecuencia, tiene derecho a gue conceda ei Se-
fior a susdescendientes ef dominio de toda |a tierra” (36). Ese mesia-
nismo hispnico, que consagra la cristiandad de Indias al mismo tiempo
que al Rey, pensaba que “el clementisimo Jesds (en revelacion sobra)
los reinos def Perdl y las Indias Occidentales, decia: Cuando vengan so-
bre Espafia estos males que has visto, aquellos reinos (del Per() seran
mi maximo consuelo” (37). La Cristiandad era considerada como un
"“Reino de Dios” en la tierra, no sélo en ta Ameérica hispanica, sino
igualmente en el Brasil, donde un Antonio de Vieira predica y escribe
que asi como Israel cumplio las promesas de Dios en el Antiguo Testa-
mento, asi' la cumple Portugal en el Nuevo, y por ende Brasil. Portugal
prepararé el quinto imperio mundial donde se daré el reinado “espiri-
tual y temporal de Cristo” (38).

De todas maneras, “frente a la variedad de razas, lenguas, tenden-
cias y estados del mundo prehispanico, los espafioles postulan un solo
idioma, una sola fe, un solo sefior (...). La determinacién de las notas
mas salientes de la religiosidad colonial —sea en sus manifestaciones
populares o en las de sus espiritus mas representativos nos mostrarj
el sentido de nuestra cultura y el origen de muchos de nuestros eonflic-
tos posteriores” (39).

Tiempos del fin de la Cristiandad colonial desde donde nacid el fon-
do de la historia y del pueblo un movimiento de liberacion. En 1776
estuvo en Cuzco Tupac Amard y llewé a cabo una importante gastidn
“sabre que se liberten a los naturales de sus ay/flos de la pension de a
mita" (40). Ante el fracaso rotundo de tode lo que hace por los suyos
emerge Una vasta conjuracién popular india, porque “sufria el cacique
viva indignacion ante la opresion y la injusticia de que era testigo”
(41). A un cura doctrinero le escribe: “Podria Ud. haber omitido su pre-
vencion asi de lo de arriba, como de los ganados, porque aungue soy
un pobre rdstico no necesito de las luces de Ud. para desempefiar mis
obligaciones; y asi apliqueselas Ud. para llenar mejor los deberes de su
ministerio” (42). Es por ello que Tupac se ocupa de “buscar la verdade-
ra religibn™, ya que exclamaba: “Habilendo yo pesquisado en la mayor
parte del reino, el gobierno espiritual v civil de estos vasallos, encuen-
tro que todo el nimero que se compone de la gente nacional no tiene
luz evangélica, potque e faltan los operarios gue se la ministren, pro-
viniendo éste del mal ejemplo gue se los da” (43). Este valiente indio
que jugd su vida por los oprimidos recibid este juicio también religio-
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501 "“El obispo del Cuzco, Moscos, en circular a sus curas y vicarios afir-
ma que es rebelde contra Dios, la religion y el rey” 44). Puede verse
claramente una vez mas, que ese "'Dios’’ debid escribirse dios”, porgue
es un fetiche y no el Otro absoluto.

Los héroes de la emancipacion de comienzos dei siglo X1 X, respondie-
ron unos al clamor del pueblo {Hidalgo decreta |a abolicién de 1a esgla-
vitud; Morelos, el reparto de |os latifundios) (45), otros a las oligarquias
criollas (entre los que se cuentan Bolivar, San Martin y el mismo ltur-
bide, aunque con muchas diferenciasl. La nueva religion se predica en
las grandes capitales neocoloniales: “Buenaos Aires confesaba y crera
todo lo que el mundo sabio de Europa crefa y confesaba'’ (46). La diosa
“Libertad"’, acompafiada por la ""Razdn' y el “dios’ teista "fuente de
toda Razon y Justicia” —justicia para las oligarqufas nacionales semi-
coloniales y opresoras del pueblo— pululaban en los panteones de las re-
publiguetas separadas por Canning, el primer ministro inglés.

Por poco tiempo entonces, el Otro absoluto pudo revelarse en el
rostra ensangrentado de Tupac Amar, en el grito del cura Hidalgo que
enarbolaba el estandarte con la Virgen Morena, y ya nuevamente ‘el
alto clero, los grandes terratenientes, la burocracia v los militares crio-
llos buscan |a alianza™ (47) con los nuevos sefiores metropolitanos.

Las guerras de emancipacion contra Espafia, y con el tiempo de Bra-
sil contra Portugal, son la ruptura de un momente de la historia religiosa
de América. “El catolicismo fue impuesto por una minoria de extran-
jeros, tras una conquista militar; el liberalismo por una minorfa nativa,
aungue de formacion intelectual francesa, después de una guerra civil
{..). El liberalismo es una critica de! orden antiguo y un proyecto de
pacto social {...). Afirma al hombre pero ignora una mitad del hombre:
€sa que se expresa en los mitos, la comunién, el festin, el suefio, el ero-
tismo. La Reforma es, ante todo, una negacion” (8). En apariencia, la
segunda mitad del siglo XIX latinoamericano no sera religién, puesto
que parece ha “muerto Dios, eje de la sociedad colonial”” 49). En reali-
dad, ha aparecido un nuevo fetiche: el oro, la plata, el dinero, pero
disfrazado con otro nombre y bajo otra liturgia. Ahora el sumo sacer-
dote era inglés, sus teblogos franceses, su organizacion el "pacto indus-
trial” que desde la metropoli compraba cada ver mds baratas fas ma-
terias primas de las neocolonias. Los mitos se revisten de nuevas pala-
bras pero no dejan de ser mitos. El fetiche se llama ahora “cultura”,
“progreso”, “libertad”, “ciencia”, “'positivismo’, ‘‘materialismo”’,
“técnica”, “industria”, pero el pueblo de los indios, campesinos, mula-
tos ¥ negros, gauchos y aparceros, obreros suburbanos, marginados...
sigue siendo inmolado a los nuevos ‘‘dioses”. La arqueoldgica continda
asi su camino buscando el "origen” de las Totalidades americanas.

Un nuevo “dios” aparece por el norte; "We trust in God”, se escri-
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be sobre el dolar y Monroe exclama: “América (toda) para los ameri-
canos (del norte)’’. EI Imperio se divinizara a medida que ird creciendo.
i Leviatan en la tierra! Poco a poco “’|a estabilidad interna de la primera
potencia del mundo aparecera intimamente ligada a las inversiones nor-
teamericanas al sur del rio Bravo™ (50). La ClA serd su brazo oculto.

Ante la oligarquia —pocas veces burguesia— de tipo liberal, capita-
lina, teista, dependiente, afrancesada y anglisada, el pueblo de los opri-
midos se afirma desde su tradicional religiosidad colonial; se parapeta
culturalmente en su catolicismo popular latinoamericano., “Al cabo de
cien afios de luchas el pueblo se encontraba mas solo que nunca, empo-
brecida su vida religiosa, humillada su cultura popular. Habiamos per-
dido nuestra filiacion histdrica” (s51). Ese mundo religioso del ““catoli-
cismo popular”’ puede ser conocido a partir de los numerosos testimo-
nios de las tradiciones orales. Puede decirse que se trata de un ethos
cuyo componente principal es lo tragico:

“Nace el hombre de repente
y se entrega a la orfandad
sin saber lo que sera

en el futuro y presente” (52).

El “cielo” es considerado como una realidad futura que se espera
con pasividad y hasta pesimismo en cuanto a su posibilidad real de vi
gencia historica. “Hay en los paisanos una resignacion a soportar la
vida tal cual la llevan; no se rebelan contra su suerte” (53). El “destino
necesario” es denominado "'voluntad de Dios”; el hombre se encuentra
como un juguete en manos de las fuerzas superiores; la libertad criti-
ca es casi aniquilada:

“El mar esta tronando

y en la cordillera lueve

sin la voluntad de Dios
ninguna paja se mueve’’ (54).

El castigo del no cumplimiento de fos designios necesarios son las
enfermedades, maldiciones, temblores, desgracias y el “infierno’:

“El infierno esta cubierto

de los que no se enmendaron
con tiempo, porque esperaron
un tiempo futuro incierto” (55).

No puede negarse gque existen igualmente momentos religiosos tran-
sidos de esperanza y como gestos de liberacion. El-recuerdo de los hé-
roes, de profetas y visionarios que lucharon por “los pobres”. Sin
embargo, no es el elemento preponderante.
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Por lltimo, vincaladas de alguna manera a esta religiosidad y contra el
fetiche de la oligarqura liberal (que sin embargo poco a poco se ha acer-
cado al conservador), nace una como teclogia guerrera en el lenguaje
de la CIA se trata de la ""sequridad del Hemisferio Occidental”, pero el
nombre que le dan nuestros militares de derecha es el de la “civiliza-
¢idn occidental y cristiana’’. El fetiche ahora es un verdadero “‘dios Mar-
te”, dios de la guerra, un Santiago hispanico resucitado, que templa
el valor de los hombres que empufian la violencia de las armas contra el
pueblo que se rebela por hambre. Ese “dios Marte' es, tal como lo reve-

_la el poeta: “Babel armada de bombas [Asoladoral Bienaventurado el
que coja a tus ninos —las criaturas de tus laboratorios— vy los estrellara
contra una roca” (56).

La religion, dejando ahora la exposicién histérico—simbodlica y en-
trando en una descripcion mas estructural, cumple a veces una funcién
de encubrimiento, sacralizacion de la injusticia, consagracién del or-
den:

Con su voz delgada, alti'sima, hablo el Padre, en quechua:

“~Yo soy tu hermano, humilde como td; como ti, tierno y digno
de amor, pedn de Patibamba, hermanito. Los poderosos no ven las flo-
res pequeiias que bailan a la orilla de los acueductoes que riegan la tie-
rra. No las ven, pero ellas les dan el sustento. {Quién es mds fuerte,
quién necesita mas mj amor? Td, hermanito de Patibamba, hermanito;
th solo estds en mis ojos, en los ojos de Dios [deberia haber escrito:
“dios”"], nuestro Sefior. Yo vengo a consolarlos, porque las flores del
campo no necesitan consuelo; para ellas, el agua, el aire v la tierra les
es suficiente. Pero la gente tiene corazon y necesita consuelo. Ustedes
sufren por los hijos, por el padre y el hermano; el patron padece por
todos ustedes; yo por todo Abancay y Dios [“dios”], nuestro Padre,
por la gente que sufre en el mundo entero. IAqui hemos venido a llo-
rar, a padecer, a sufrir, a que las espinas nos atraviesen el corazon co-
mao a nuestra Sefioral ¢Quién padecid mas que ella? (T4, acaso, pedn de
Patibamba, de corazén hermoso como el del ave gue canta sobre el
pisonay? {Tu padeces mas? ¢T0 lloras mas...?

"Comenzé el ltanto de las mujeres, el Padre se incling y siguid ha-
blando:

"“—iLloren, lloren —gritb—, el mundo es una cuna de lanto para las
pobrecitas criaturas, los indios de Patibambat |...].

"“El robo es la maldicion del alma; el que roba o recibe lo robado
en condenado se convierte; en condenado que no encuentra reposo, que
arrastra cadenas, cayendo de las cumbres nevadas a los abismos, subien-
do como asno maldito de los barrancos a las cordilleras... Hijitas, her-
manitas de Patibamba, felizmente ustedes devolvieron la sal que las
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chicheras borrachas robaron de ta salinera. Ahora, ahora mismo, recibi-
ran mas, mas sal, gue el patron ha hecho traer para sus criaturas, sus po-
brecitos hijos, los runas de la hacienda...” (57).

En este caso la religion es la del sistema vigente, la que no acepta la
experiencia del pueblo; asi como la religion “oficial” no permite la
entrada en la iglesia parroquial al Cristo del cerro de Itapé: “El gentio
bajaba el cerro con la talla a cuestas ululando roncamente sus canticos
v plegarias. Recorrfan la media legua de camino hasta la iglesia, pero &
Cristo no entraba en elfa jamas. Llegaba hasta el atrio solamente. Per-
manecia un momento, mientras los canticos arreciaban y se convertian
en gritos hostiles y desafiantes. Un rato despues las parihuelas giraban
sobre el tumulto y el Cristo regresaba al cerro en hombros de la pro-
cesion [...]. Quizés no era mas que el origen del Cristo del cerrito lo que
habia despertado en sus almas esa extrafia creencia en un redentor ha-
rapiento como ellos, y que como ellos era continuamente burlado,
escarnecido y muerto, desde que el mundo era mundo. Una creencia
gue en s misma significaba una inversion de la fe, un permanente cona-
to de insurreccion” (58).

Es por ello que “el latincamericano” venera al Cristo sangrante y
humillado, golpeado por los soldados, condenada por los juegos, por-
que ve en él la imagen transfigurada de su propio destino. Y esto mismo
lo lleva a reconocerse en Cuauhtémoc, el joven Emperador azteca des-
tronado, torturado y asesinado por Cortés” (59). Esto mismo explicarfa
a Neruda el sentido de “los terribles Cristos espafioles que nosotros he-
redamos con llagas y todo, con pUstulas y todo, con cicatrices y todo,
con ese olor a vela, a humedad, a pieza encerrada que tianen las Igle
sias [...]. Para hacerlos hombres, para aproximarlos mas a los que su-
fren, a las parturientas y a los decapitados, a los paraliticos y a los ava-
ros, a la gente de iglesias y a la que rodea las iglesias, para hacerlos hu-
manos, los estatuarios los dotaron de horripilantes Ilagas, hasta que se
convirtié todo aquello en la religion del suplicio, en el paca y sufre, en
el pecas y sufres, en el vive y sufre, sin que ninguna escapatoria te [i-
brara.."” (60).

Sin embargo y contra el Buda colosal que ‘“tiene en el rostro una
sonrisa de piedra... sin tanto sufrimiento’” (61), los Cristos latinoameri-
canos no se apartan del dolor, lo presentan, no lo ocultan... éno serd
acaso su realidad sangrante una provocacion a la justicia? éNo tendrin
esos Cristos, sangrientos, un mensaje historico?

Estas realidades que viven nuestros pueblos son los problemas a
ser pensados por la arqueologica, temas en general mal planteados por-
que se los reduce a lo convencional, a le ya sabido, pero no latinoame
ricano. Por ello, cuando Olmedo recrimina a Cortés, en una obra de Car-
los Fuentes, se enfrenta a una realidad nuestra:
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“Olmedo — No me engafas, capitan Cortés. La tentacion de orgu-
llo, que es el pecado de Luzbel, se ha apoderado de ti. Escuché tu con-
versacion con esa mujer. éDios th, extremefio? (TG, emperador de
indios?.

"Cortés — A un imperio me enfrento.
“"Olmedo — Si, pero solo porgue otro imperio te sostiene.

“Cortés — Los imperios no han hacho mas que pasar de unas manos
aotras, desde Alejandro hasta Carlos”™ (62).

Por ello tendria razén Lugones cuando dice: “Os propongo este sen-
cillo experimento filosofico: Negad un instante la existencia del
hombre. Dios y el diablo dejan acto continuo de existir’” 63). A lo cual
no podriamos resistir la tentacion de preguntar: ¢Cudl: Dios o dios?
Y él mismo nos responde: “éDios... Dios, reverendo padre?... Murié
ayer de inanicion en una cueva de mendigos, mientras disputaban sus
atributos los tedlogos del concilio. Yo le alcancé, reverendo padre, la
(ltima sed de agua...”’ (84).
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§ 68. Fetichizacion ontologica del sistema

iEl simbolo da que pensar! El pensar incluye muchas distinciones
que nos permiten acceder a la realidad expresada en el doble sentido
de los simbolos, mas cuando son historicos, concretas, culturales.

Tomemos como punto de partida de nuestra reflexion en este paré-
grato una como sospecha inicial contra toda ontologia: "'La religion y
el fundamento del estado son una y la misma cosa; son idénticas eny
para si {...). Considerar la conexidn existente entre el Estado vy la reli-
gion es tema que trata adecuadamente la filosofia de la historia uni-
versal”" —nos dice Hegel 65). Es decir, “los imperios no han hecho mas
gue pasar de unas manos a otras, desde Alejandro hasta Carlos” —puso
en boca de Cortés el mexicano Carlos Fuentes, como hemos citado
arriba—. Pero ademas, como en la filosofia del Estado, Hegel indica
repetidamente que la identidad de la religion se efectlia de manera real
en el “estado protestante” (66).

De esta manera no es dificil concluir que divinizandose el Estado im-
perial (67) s¢ absolutiza toda injusticia que se cumple dentro del hori-
zonte de la Totalidad politica. Es decir, el proceso de liberacion (que
se describira en los 8 77— 72 por negar la Totalidad vigente fetichizada
o sacralizada, sera siempre juzgada de atea, profanizante, secularista.
Y, por otra parte, los movimientos de justicia y liberacion deberan siem-
pre negar la identidad de “'religibn—estado opresor”, de otra maners,
haran la eritica de la religidn opresora, que como veremos, nunca podra
ser la religion que cumpla con las condiciones meta—fisicas {que es lo
que la filosofia puede describir) del acceso a la realidad del Otro absolu-
to, de la Realidad absolutamente absoluta —como se explicard en su
momento. Toda religion real {y por ello en la que se adore y rinda culto
en ella al Otro absoluto), auténtica, meta—fisica, sera siempre un més
alld de todo sistema dado, sea erotico, pedagégico o principalmente po-
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litico, Cuando Kierkegaard se opuso a la identidad de religiGn—cultura,
en lo que él llamd la “Cristiandad”, significo un comienzo, la prehisto-
ria, de la arqueologica latinoamericana (68).

Nuestra tesis es entonces. la siguiente: e/ ego europeo, y posterior-
mente de todo el “centro”, constituye una Totalidad divinizada, feti-
chizada, la cual divinidad exige a los oprimidos de la periferia {y a los
que se encuentran dentro del ““orden” divinizado: al nifio, a la mujer y
al trabajador), que fe rindan un culto obligatorio. Ser ateos de una tal
divinidad es la condicion de posibilidad de rendir culto al Otro absolu-
tamente absoluto, de cumplir una praxis de liberacion.

La filosofia latinoamericana poco y nada ha hecho en esta linea (69).
Pensamos, sin embargo, que sera importante su aporte porque la theolo-
gfa naturafis, como aun la llamaba Hegel (70), recibird desde aqui un
impulso insospechado, ya que la filosofia europea ha pretendido
“acaparar lo divino' (11) y sblo ha caido en un enfermizo e irracional
agnosticismo de “la muerte de Dios”, del “nihilismo”, buena manera
de ocultar su enorme fetichismo (72).

El pensar moderno europeo tuvo una experiencia propia del abso-
luto. “Theos (deus) viene del griego theoreo, esto es, ver —para el Cu-
sano, nos dice Walter Schulz— [...]. Determinado positivamente en si
mismo El [Dios] es subjetividad pura: videre et intelligere [...]. El que
ve, 1o visto y el proceso del ver que une a ambos’™ (73).

La comprension indoeuropea {ya que Dyaius en sénscrito, Dius en
latin o Zeus en griego, dice relacion a la palabra “dia” o "luz del dfa”
y por ello se refiere a la vision, luz, claridad) seré volcada en la inma-
nencia de la subjetividad. El absoluto serd pensado ya no desde la
fysis como “pensar” (como en el caso de Aristoteles), sino desde el
cogito o acto de la conciencia: como el ver mismao. El ser absoluto co-
mao visio Oei (la vision de Dios con respecto a lo mundano y del hombra
con respecto a Dios) es la tradicion arqueclégica que permanece funda-
mentalmente idéntica desde el Cusano o Descartes hasta Hegel o Hus-
serl. Si la visién, como acto subjetual del ver, es el punto de apoyo de
la representacion del Infinito, se trata de un fundamento ontolégico:
como el Gltimo horizonte fluminado, o mejor ain, como la fuz misma
iluminante: “¢Qué otra cosa Sefior, es Tu ver, cuando me miras con
ojos de piedad, sino que TG llegas a ser visto por mi?"” —nos dice teda-
via el Cusano (74). De lo que se trata es de mostrar la mutua relacién
implicante de una tal comprension del ser divino y de la voluntad de
poder imperial, momento en que la aparentemente abstracta visidn se
manifiesta como un fetiche castrante de la mujer, filicida y politica-
mente fratricida. Estas consecuencias pasan desapercibidas a la arqueo-
logica europea en general.
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Pareciera que lo nuestro fuera una “filosofia de la religion”, pero
en realidad este titulo es equivoco. Si por “filosoffa de la religion”
se entiende la posicion del sujeto hacia “lo religioso” en general (posi-
¢ién de un Rudolf Otto (75) o Eduard Spranger ¢76), habriamos sélo en
parte dado cuenta de nuestro tema. En este sentido tendria razén He-
gel al criticar semejante subjetivismo que minimiza “lo religioso” co
mo una pura piedad o representacion sin contenido (17). Pero seria
igualmente equfvoco si se entendiera “lo religiosa' como algo mera-
mente objetive, ontico, representado, el “dios—ente” del deismo (78);
el ente supremo de la onto—teologia, come la llamara Heidegger. Nos
queda as la superacion del sujeto—objeta por recurso al ser de la on-
tologia como lo divino: éste es el camino seguido por Hegel, Para He-
gel el Absoluto es Dios, vy éste es el "“ser”: el ser es la Totalidad, ladi-
vinidad, el Espfritu... que es portado por el Estado imperial ante el cual
los demas estados no tienen derecho —como lo hemos estudiado en el
5 62 del t. IV de esta misma ética.

En efecto, Hegel pretendera superar la oposicion sujeto—obijeto in-
cluyendo la experiencia subjetiva religiosa en la misma experiencia de
Dios consigo mismo, a través del acto de fe como culto supremo espi-
ritual, tal como lo veremos mds adelante. Esta fetichizacién ontologi-
ca es lo gue trataremos de explicar.

El joven Hegel se ocupa casi exclusivamente de temas de filosofia
de la religion hasta 1800. En su seminario luterano parece que solo le-
yo de Kant la Critica de Ja razén préctica (19) y La religion dentro de
los limites de la sola razén (80). No es entonces dificil comprender la
implantacion histérico—politica de sus primeras obras teoldgicas: “Re-
ligion popular y Cristianismo”, “El espiritu del Cristianismo y su des-
tino”, donde siempre se parte desde la situacion del judaismo —cues-
tion central de la Gltima obra nombrada de Kant—. En la carta de enero
de 1775 a Schelling, Hegel habla que es su “’punto de encuentro la Igle
sia invisible” (81). Esa comunidad ética es el lugar de la religiosidad
subjetiva, viva, el amor, la libertad y el ser; contraria a la religiosidad
objetiva, abstracta, la muerte, el deber universal (82).

Desde 1801 Hegel formula ya de manera irreversible el lugar de la
religion dentro de su ontologia —y significa asi’ la culminacién moder-
no—europea de la cuestion—. En su obrita Fe y saber (1802) nos dice
que “la antigua oposicién entre razén y fe, entre filosofia y religién
positiva [...] ha sido transferida hoy al interior de la misma filosofia”
(83). Contra Jacobi, que pensaba que “Dios es: o fuera del Yo, ser vi-
viente y subsistente por si, o yo soy Dios; no hay un tercer término”
(84). Hegel indica que “hay un tercer término [...] parque Dios no es
sélo un ser, sino también pensar (Denken), es decir: un Yo, y él sere-
canoce como la identidad absoluta de ambos [Ser—Pensar], negando to-
da exterioridad” (85). La religién como el ejercicio de la fe, entonces,
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queda subsumida desde el saber como filosofia, y por ello puede com-
prenderse que en el “Cuademo de Jena"” (1803—1806), apuntes de sus
reflexiones, la religion, posterior al arte, anticipe a la filosofia: “La
religion absoluta es el saber (Wissen), que es Dios, en tanto es la profun-
didad del Espiritu que sabe su mismidad”" (gs).

Estamos ya en la Fenomenologia del Espiritu, donde se nos dice
que la religion es “la conciencia de la esencia absoluta, pero solamente
desde el punto de vista de la conciencia, consciente de la esencia abso-
luta” (87). La religion no es un “espiritu inmediato, porque éste no es
todavia la conciencia del espititu’ (88). Solo en caso de la religion reve-
lada se da la “‘encarnacion humana de la esencia divina o el que ésta
tenga esencialmente y de mode inmediato la figura de la autoconcien-
cia, que es el contenido simple de la religién absoluta” (89).

Podemos concluir que para Hegel ““la religién es la elevacion (Erhe
bung) del hombre, no sdlo del finita al infinito, sino de la vida finita
a la vida infinita’" (90): dicha vida debe entendérsela come el acto del
pensar (Denken), del saber (Wissen): noein.

En efecto, el procesa ontolégico por ascensién del ente, la parte o
lo finito diferenciado hacia el ser, el todo o el infinito indiferenciado
es la experiencia misma de la religion en el pensar griego y modemno.
Entre los griegos el horizonte ontologico—divino es la fysis; entre
los modernos es el cogito.

Desde los presocraticos la cuestién ha sido planteada de la misma
forma, y Hegel lo sabia muy bien 1). Al !legar a Parménides en el
clima teolgico de los corceles que llevan al sabio al “reino de la ver-
dad”" (Reiche der Wahrneit) ©2), exclama: “Con Parménides ha por fin
comenzado la filosofia™ (93). La identidad del ser y el pensar, nos per-
mite comprender igualmente la identidad entre {a Idea platénica y la di-
vinidad: la ldea es “’lo visto”, theo—orao (teoria), como ver Io divino.

Por ello, para Platon, hablar de filosofia o teologra es Idéntico. Por
ello también, cuando Aristoteles expresa en su Metafisica la famosa
formula, que Hegel retoma al final de su Enciclopedia, no hace sino re-
sumir la totalidad de la ontologra indoeuropea —no sélo helénica—:
“El pensar se piensa a si mismo {autdn noei honous) en tanto recibe lo
inteligible (noetés) |...]. Esta actualidad es lo mas divino que posee de
divino, y la teorfa (theoria) o mas agradable v mejor [...]. La vida es
ciertamente en él [lo divino], pues la actualidad del pensar (nod enér-
geia) es vida; lo divino es actualidad; esta actualidad en tanto es por s
es la vida mejor v desde siempre. Sabemos que lo divino (tdn thedn)
es viviente desde—siempre, lo mejor; de tal manera que la vida v la con-
tinuidad eterna (aidn) y desde—siempre (a/dios) son propios de lo divi-
no. Esto es lo divino fho theds)” ®4). El mismo Plotino, al fin de la
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tradician indoeuropea (ya que en &l se sintetiza historicamente el pen-
sar helenistico, iranico y brahamanico), explica que lo divino, el Uno,
todo io que "produce retorna necesariamente hacia €l, v plenamente
saciado y por la vision de si mismo (pros autd biépos) se convierte en
nods” @3).

La pregunta que debemos hacernos es la siguiente: {Por qué la on-
tologia de la fysis griega debio |lagar siempre a la comprension del fun-
damento o arfé (origen} como inteligencia, pensar o visiéon? La respues-
ta la daremos cuando hayamos comprobado que es idéntico el resulta-
do en la modernidad europea.

En el siglo XVl Descartes plantea, a partir de una tradicién medie-
val, 1a de Anselmo y su prueba ontologica (96), el problema de la divi-
nidad desde la idea de infinito (@7). La empresa del cuestionamiento ra-
dical del Discurso def Método, es decir, el expresar por primera vez la
experiencia europea-moderna de un ego conqguistador que constituye
un mundo desde su propio poder, tiene por Gitimo que referirse a Dios
como fundamental garantia de latotalidad del discurso: tanto de la vera
cidad del decir como de la realidad de lo pensado. Aungue el punto de
partida cartesiano es decididamente ateo (’Hay ciertamente algunos
que amarian que negara la existencia de Dios... No les resistamos por
el momento y supongamos en su favar que todo lo que se dice de Dios
es para leyenda™) (98). Desde este punto de vista alcanza por la duda
ontologica el punto de partida de su discursa: “‘Pienso, luego exis-
o' (99).

Sin embargo, en esta certeza por sobre toda duda aparece mas clara
que nunca la finitud de la res cogitans. E| sujeto puede constituir to-
das las ideas, menos una: la idea de Infinito, porque “tonocerme quie-
re decir: diferenciarme siempre de un ser infinita” (100). Desde el hori-
zonte del Infinito el Finito es puesto radicalmente en cuestidn y el dis-
cursoc moriria si no se recurriera al que “es imposible que nunca me en-
gafie” (101): Dios. El Ser Infinito es el momento fundamental del dis-
curso gque permite volverse al conocimiento de las cosas: ‘‘Me parece
gque he descubierto un camino gue nos conducira de la contemplacion
del verdadero Dios af conoeimiento de las otras cosas del universe’” (102).

La resolucion de la aparente contradiccion la alcanza Spinoza cuan-
do, al comienzo de su Etica, expresa claramente: “Por causa de s/
{causa suij entiendo aauelio cuya esencia impiica la existencia, o ses,
aquello cuya naturaleza no puede concebirse sino como existente”
1103y, El ser finito, el hombre tanto como cogite o como cuerpo, son
un momento determinado de la (nica substancia: Dios. El recurso a
lo divino no es ya, como para Descartes (y como recuerdo del creacio-
nismo medievall, el de fundamentacion (el infinito funda al finito),
sino de inclusion sustantiva: el Infinito es lo finito como su momen-
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to indeterminado. Por ello, la perfeccion humana (religion—filosofia)
se define asf: “El amor intelectual del alma a Dios es el amor mismao de
Dios con que Dios se ama a si mismo (ipse Dei amor quo Deus se ipsum
amat, no en cuanto infinito, sino en cuanto puede explicarse por la
esencia del alma humana'’ (104).

A Hege! debe inscribirselo en la tradicion que, partiendo del Pseudo—
Dionisio o Escoto Eridgena (165), pasa por el Meister Eckhart, Nicolas
de Cusa, Giordano Bruno, Jacobo Boehme, y el mismo Spinaza ps)
a través de Fichte y del joven Schelling: un Panteismo de la subjetivi-
dad absoluta. Por el contrario, la tradicion deista, que considera a Dios
como un Ente supremo pero no como un momento fundamental o
como la Totalidad misma, es interpretada por Hegel como un mero as-
pecto objetivo u ontico de la religion (10m).

Llegamos asi al momento central de la filosofia de la religion hege-
liana, los §s 564—571 de la Enciclopedia (108), ¥ la Introduccion v la
Primera parte de la Filosofia de la religion (109). Si la exposicion en
la Fenomenologia es como la ascensién de la conciencia hacia la auto-
conciencia de su fundamento y por ello la religion es ascesis (110) y
la exposicion en la Filosofia de la religion es mas historico—objetiva, es
sdlo en la Enciclopedia donde la exposicion es especulativa, dialéctica-
mente asumiente del aspecto subietivo ascensional de la congiencia y
objetivo historico cultural: es ontolégicamente concreta.

La nocion “‘especulativa” de la religion en la Enciclapedia, entonces,
podria sintetizarse como el movimiento dialéctico por el que el hombre,
como ente finito, se eleva al Ser o Espiritu absoluto (el fundamento
ontolégico) reconociéndose en el Infinito como su determinacién. El
acto religioso supremo es la representacion {como farma del conocer)
del contenido del Espiritu: autoconciencia refleja perfecta que no solo
es fe sino que ademas es el culto perfecto. El Dios /dea absoluta recibe
la liturgia del acto intefectual previo al Saber abscluto. La vision define
la religion por todos sus lados. Veamos esto por partes, aunque se nece-
sitaria mucho mas espacio y, por otra parte, llegaremos en nuestra ex-
posicion al punto culminante de abstraccion. Pedimos paciencia al lector.

“Dios no es Dios —se nos dice en el 5564, Zusatz— sino en cuanto
se sabe a si mismo; su saber —de— si es al mismo tiempo su autocon-
ciencia en el hombre {im Menschen) y el saber que el hombre tiene de
Dios (van Gott], el cual progresa hasta el saber —de— s del hombre en
Dios"(111y. Como vemos, la religion seria el momento en que el hombre,
el ente finito “pensante se orienta hacia lo eterno”112), el momento en
que Dios se redne consigo mismo en el hombre “en el movimiento que
consiste en negar su determinacian natural inmediata y su querer pro-
pio... para consigo mismo en el dolor de la negatividad, de tal suerte
que se conozca como unido a su esencia (als vereint mit dem Wesen
sich zu erkennen)” (113),
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El acto suprema de la religion, para Hegel, previo al Saber absoluto o
la filosofia que es la perfeccion humana irrebasable, es el acto por el
que el espiritu se ensimisma (Zusammenschiiessen) consigo mismo para
alcanzar la simplicidad del creer {des Glaubens) y el sentimiento devo-
tamente recogido (Gefuhlsandacht)” (114). Se trata del entusiasta y cor-
dial acto unitivo descrito por los misticos de la ontalogia —como ve-
remos después, muy diverso al de los de la metafisica—. Ese acto supre-
mo es el culto perfecto, del cual la fe es su momento privileglado: “la
fe (Glauben) en el Espiritu Gnico y la devocion del culto (Kultus)”
(115). El culto es el acto mediante el cual lo que se habia escindido —la
naturaleza y la historia— retorna a la unidad. Por ello hay como una dis-
tancia entre aquel al que se ofrece el culto y el que |lo ofrece, mientras
el culto es imperfecto. En el culte perfecto, en cambio, es la “Unidad
concreta” (116) lograda en el completo retorno de la conciencia como
autoconciencia gue se reconoce como finitud suprimida desde su esen-
cia gue es Dios. |El culto supremo es la gloria que Dios se rindeasi -
mismo en la autoconciencia del hombre que se conoce fundado en la
Taotalidad, el Espiritu absoluto.

Ese culto perfecto que el EspiTitu se rinde en el hombre y el hombre
rinde en é| al Espiritu es posible por la fe. La fe, del mismo modo “es
el testimonio (Zeugnis) que el Espiritu rinde al Espiritu’ 17). El Es
piritu se cree a si mismo en la fe del hombre; esta fe consiste en “’la
certeza fGewrssheit) del creer en la verdad"” (118); verdad que consiste
en la identidad del acto del saber con el contenida del saber es el Ab-
soluto mismo. Pero en la fe, el acto no es propiamente del saber, sina
solo del representar bajo la forma de la certeza un contenido testimo-
niado como verdadero pero todavia no sabido. El Espiritu cree en la
autoconciencia religiosa que lo representado es idéntico al posible
contenido sabido gracias al testimonio del mismo Espf{ritu.

Pero esta distancia entre la forma de la creencia {por representacion
del entendimiento como certeza de un contenido no sabido) y el con-
tenido mismo de la esencia del Espiritu como tal, ha ido negando sus
determinaciones naturales o lejanas objetivas alienadas, para cada vez
unirse mas a dicha esencia: es decir, la historia de las religiones es exac-
tamente el proceso de la desalienacion de las formas de la representa-
cion religiosa que, liberandose de las determinaciones de los cultos més
primitivos, se ha ido elevando hasta el culto perfecto: el de la religién
cristiana. De esta manera, Hegel entronca su filosofia de la religion con
la historia universal —tal como lo hiciera en su Filosofra del derecha o
en su Estética— Veremos asi como, de pronto, su filosofia de la reli-
gion se reline con la politica y cdmo, por otra parte, América Lating
y toda la periferia queda excluida de la religion absoluta, portada por
el estado organico {el Imperio) vy a partir de cuyo fundamento sacrall-
zado se realizan todas las conguistas y las guerras “santas” contra los
pueblos y las clases oprimidas del mundo.
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Hegel indica que existe “una conexitn entre el Estado y la religion
(... pero aungue) se haya considerado esta conexion no se ha visto que
es la conexién absoluta fabsofute) tal como la conoce la filosofia”
119). En efecto, la historia de las religiones (desde aquellas cuyo objeto
de culto es la mera naturaleza ofrecida a un feticha: el Africa central
(120), hasta el cristianismo germanicao ne es sino el momento fundamen-
tal de la historia universal, porque no debemos olvidar que "'la historia
universal, bajo el cambiante espectaculo de sus episodios, sea al trans-
curso de ese desarrollo y al proeceso real del Espiritu, constituye la ver-
dadera teodicea, justificacion de Dios en la Historia. Lo Gnico que pue-
de reconciliar el Espfritu con la historia universal y la realidad es la in-
tuicion de que o que ha ocurrido y ocurre todos los dias no sdlo tiene
lugar sin Dios, sino que es esencialmente la obra de El mismo (seiner
selbst”) a21).

La historia de los Estados, grados organico y real de la eticidad
(Sittlichkest) o "costumbres’ de un pueblo es visualizada desde la be-
lleza sensibie en la historia de Iz estética (122) desde la autoconciencia
clara (123) en la historia de la filosofia, y desde su fundamento en la his-
toria de la religidn. Pero es una y la misma historia. Todas ellas culmi-
nan, como en su resultado, en el Estado germanico imperial: Inglate-
rra, Alemania y el Estado austro—hdingara.

América Latina, mientras tante, no entra en ninguna de las histo-
rias; ni en la de los Estados (aunque tuvo dos Imperios histéricos), ni
en la del arte, la religion o la filosofia {aungue en los tres niveles tuvo
insignes manifestaciones). La divisién ideologica de la historia (del
“oriente hacia el occidente” y solo en el continente euroasiatico) per-
mite consagrar @ Europa como la portadora de Dios en la historia del
mundo.

La historia de la religion (anterior a la historia de los Estados) co-
mienza por "‘la religidn natural” 124), donde se da la unidad entre lo
espiritual vy lo natural: ef ser es /o divino, pero termina por expresarse
en la magia, en el fetichismao, en la divinizacidn de las realidades codsmi-
cas. En “'el despotismo oriental” (125), en cambio, la religidn estd mas
alld de fa mera magia africana. Su camino se realiza desde el taoismo
chine, pasando por el brahmanismo hindd, el budismo, el zoroastrismo
y el maniqueismo iranico—parsi, la religién sirfaca y el culto de los egip-
cios.

El segundo momenteo de |a historia de las religiones se produce cuan-
da se escinde (Entzweiung) la ingenua inmediatez de la conciencia per-
dida en la divinidad natural: se trata de “la religion de la individualidad
espiritual’” (126). Aparece la conciencia liberada de la inmediatez para
recuperarse en la reflexion del sujeto que se descubre como el finito
ante el infinito, pero subjetividad todavia no concilisda. Hegel trata
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sucesivamente la “'religion de la sublimidad” —el judaismo—, la “reli-
gién de la belleza” —el helenismo— y, por Gltimo, la “religion de la fi-
nalidad o de! entendimiento” —el mundo romano—.Es aqui’ donde Ia
comprension inadecuada de la historia mundial indica la interpreta-
cion ontologica de la misma, al colocar al mundo semita (y en realidad
entre éstos solo a los judios, ya que solo dedica dos paginas a las religio-
nes llamadas “sirfacas™ y nada a los acadios, asirios, babilénicos, musul-
manes, etc.) como antecesores de los griegos. Es decir, los pueblos
indoeuropeos ocupan en realidad toda la historia y, por su parte, el
mismo cristianismo sera interpretado desde el helenismo greco—romano
y no dentro de la tradicion meta—fisica semita que Hegel ignoraba en su
originalidad.

Es por ello que en la "religion de la sublimidad” (el judaisma) se
caracteriza incorrectamente a Dios (al que se le considera como “'Dios
es la Sabiduria (Weisheit)” (127) y al acto de la creacidén (como deter-
minacion de Dios en él mismo) (128). El Dios Sabiduria se autoescinde
como Concepto, vy por ello aparece desde la visidn como dominador
del munda: el sujeto finito, indefenso, posee como temple esencial el
"termor al Seflor’” {Furcht des Herrn) a2e); le individualidad finita se
encuentra en “la absoluta falta de libertad, o como la autocanciencia
del esclavo ante el sefior (des Knechts rum Herrn)” a30). Un dualis-
mo radical se establece entre una subjetividad pasiva y un Absoluto
ajeno y lejano.

Entre los griegos, para Hegel, “lo divino exterior es interiorizado en
la subjetividad” (131) (se trataria de la moralidad). E| espiritu trdglco
seria esa reconciliacion pero todavia en la "necesidad’’. En Roma, por
su parte, y siempre para Hegel, se produce la superacion del judais-
mo vy el helenismo: la subjetividad ante el Absoluto y su reconciliacién
en la belleza es asumida en la totalidad ética del Imperio: la unidad
absoluta de la potencia universal y de la individualidad se encuentra
contenida; la unidad de Dios y de los hombres se afirma (132). Hegel no
oculta su complacencia con la religion politica del Imperio, sin embar-
go, es todavia una “interioridad abstracta (abstrakte Innerfichkeit)”
(133) parque “el Estado es sélo un Estado abstracto, una unidad de
hombres [...| pero no con organizacion racional [...] porque Dios no es
todavia la Idea concreta” (134). De todas maneras, el fmperio romano
ha sido el mejor antecedente de lo que se llamara la “religion absoluta”
(135).

El cristianismo es la religion absoluta, la superacion completa por lo
que la subjetividad absoluta asume en la sticidad de la comunidad con-
sumada e historica toda exterioridad y rinde en el Espiritu el culto per-
fecto. “La Idea absoluta, eterna: /. en y para si, Dios en su eternidad,
antes de la creacion del mundo, fuera del mundo (38 /). Creacién
del mundo. Esta creacion se escinde en dos momentos: la naturaleza
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fisica y el espfritu finito a7, /il Se trata del camino, del proceso de
reconciliacidn (Versonnung) por el que el Espiritu se retine con lo que
habiase diferenciado en su escision, en su originaria separacion (Urteil),
de tal grado que el Espiritu Santo es el Espiritu en su comunidad
(Gemeinde)” (138). Veamos algunos aspectos que nos interesan especial-
mente.

El Hijo, la escisibn originaria, es el fundamento de la creacién co-
mo escision que determina el mundo (la particularidad: Besonderheit)
(139), diferencia de la diferencia. El hombre, Adan cae cuando afirma
su particularidad como tal (140), y por ello el Concepto, la |dea univer-
sal, el Verbo asumae la singularidad (Einzelheit) (141), sensible, concreta,
presencia en el mundo: Cristo, “la unidad de la naturaleza divina y
humana... ‘Del Caliz del reino todo de los espiTitus rebosa en él la Infi-
nitud” (142). Ese Cristo que 'se aliena a si mismo tomando forma de es-
clavo” (Filipenses 2, 7) —cristologia bien aprendida por Hegel en Tu-
bingen como ha sido demostrado—, cumple la totalidad de la alienacion
de la Idea con su muerte: “Dios ha muerto, Dios esta muerto [...].
Es la negacion en Dios mismo [...]. Es la muerte de la muerte’” (143).
“Con la muerte de Cristo comienza la conversion (Umkehrung) de la
conciencia' (144).

La alienacion ha sido negada (como Hijo y como criatura y hom-
bre): La coneciencia se reconoce ahora autoconcientemente como “‘co-
munidad santa”, universalidad concreta: eticidad {Sitt/ichkeit como
“costumbres” o cultura) en el Espiritu. En la historia universal esa
"comunidad’’ es real en la Iglesia (en concreto en la Iglesia cristiana),
pero sin olvidar nunca que "la unidad del Estado y la Iglesia ha sido
avanzada como el ideal supremo’ (145). Se trata entonces de la Cristian-
dad —en el sentido Kierkergaardiano—, de la histaria de la Cristiandad

europea.

"En un principio —se nos dice—, la comunidad debio mantenerse
alejada de toda actividad propia del Estado’’ (146), pero ya “‘con Cons-
tantino el Grande la religidn cristiana llegd al trono del Imperio” (14m.
Salo con el “espiritu germanico’’ se alcanza un “mundo nuevo”’, ya que
“la finalidad de los pueblos germanos es la de proparcionar portadores
(Trager) al principio cristiano’ (148). Asi llegamos al momento defini-
tivo de la religion absoluta: “La historia europea es el despliegue dei de-
sarrollo de cada uno de los principios por si, en la /glesia y en el Es-
tado, y también es la exposicion de la oposicion entre ambos, recipro-
camente, y en cada uno de los mismos, por cuanto cada uno es ya la to-
talidad (Totalitat); y, por (ltimo, la historia europea es la descripeion
de la conciliacion de esta oposicion’’ (149).

Hay en Hegel una doble conviccion: que el cristianismo siendo la
realidad suprema del Espiritu ha cumplido en Europa su esencia, y por
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lo tanto, fuera de Europa nada hay de esencial que no se encuentre
incluido ya en la experiencia europea. Es verdad gue el mundo occi-
dental se ha lanzado al exterior por las cruzadas y por el descubrimien-
to de Ameérica [...], pero la relacion exterior no hace sino acompafiar la
historia no aportando modificaciones esenciales [...]. El mundo cristis-
no.es el mundo de la consumacion (Voailendung) el principio queda
cumplido y con esto se ha llegado el fin de los dras: en el cristianismo
[europeo germénico] Iz Idea no puede ver ya nada mas por satisfacer
atn [...]. El mundo cristiano [europeo germanico] no tiene ya ningu-
na exterioridad fAussen) absoluta, sino solo relativa [...]. Se sigue por
ello que ta relacion hacia el exterior no es ya un momento determinan-
te de las distintas épocas del mundo moderno’’ (150). ¢Para qué mis
textos? {No hemos demostrado ya lo que desedbamos? Pero aln asi
queremos, sin embargo, resumir lo logrado.

El acto perfecto de la religion es aquel por el que Dios como Espf-
ritu se rinde culto a si mismo en y por el hombre. Dicho culto, que par-
te desde la exterioridad alienada de la naturaleza y asciende hasta el es-
piritu autoconciente, se realiza real o histoéricamente en la historia del
cristianismo como unidad conciliada finalmente de lglesia—Estado.
La Cristiandad {como dicha unidad que se origina en Constantino y
culmina en los Estados imperiales germanicos) es el momento supremo
del ser mismo de la divinidad como actualidad del Espiritu ante el Es-
piritu. De esta manera el Estado imperial es el portador no sdlo del acto
de culto absoluto sino que, su misma realidad, es un momento de la di-
vinidad obrando en la historia: es Dios entre nosotros o con nosotros
{“Gott ist mit uns”, decia Hitler, o “fn God we trust”, como asti im-
preso sobre el dolar). El Estado es lo “‘en y para si divino, cuya Auto-
ridad y Majestad (es) absoluta’” (51). Y, tal como lo hemos vistoen el
capftulo IX, t. |V de esta obra, ante un tal Estado todo otro Estado que
no es el portador del Esp(ritu “'no tiene derecho”’.

El hecho de que un tal Estado europeo, imperial, tenga derechos di-
vinos para su dominio mundial es lo que ha justificado ontologica-
mente la sacralidad de la conquista de Ameérica, de la anexion a los
Estados Unidos de muchos territorios mexicanas, de la constitucion
de un mundo colonial en Africa y Asia en el siglo X1X, y en el presente,
la nueva justificacion de guerras de depredacién que las potencias del
"centro” (Estados Unidos, Europa, Rusia, Japon) realizan en la “peri-
feria”. En nuestra América Latina, por otro lado, la CIA realiza sus
misiones en nombre de la “‘seguridad del hemisferio occidental” v la
defensa de la “civilizacién occidental y cristiana”. Es decir, lo exterior
al centro es ofrendado al dios del sistema: al fetiche al cual se le rinde

culto zhogando la revolucion liberadora del Tercer Mundo y de las cla-
ses oprimidas.

El “dios” como el ser, como el pro—yecto fundamental, como lo
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“visto” y comprendido por la razon, como el fundamento del sistema
del Estado, termina por justificar la matanza de los pobres de la tierra.
Este es el "“dios” de los filosofos modernos, del cual hay que saber ser
ateos como condicion tedrica de posibilidad para poder pensar una fi-
losofia de la liberacion. Tomemos entonces decididamente el camino
del ateismo de un tal fetiche para encaminar a la arqueclogica latinoa-
mericana por nuevos senderos, mas acordes con nuestra realidad peri-
férica mundial.

Sin embargo, podriase tomar por callejones sin salida. Uno de ellos,
aparente ateismo de un panteismo gue politicamente puede caer en una
posicion reaccionaria, es el materialismo holbachiano que diviniza la
Naturaleza. En efecto, siguiendo la tradician que entre otros abriera
Pedro Bayle (1647—1700) con su obra Pensamientos diversos sobre el
cometa que acaba de aparecer (1683), que mostraba que la ciencia
astrondmica y la “religion revelada’ nada tenian de comin, el barén de
Holbach (Paul Henri Thierry, 1723—1789) escribié ia famosa cbra
Sistema de la naturaleza (152), que aparecié en 1770. “E| hombre ha
sido la obra de la Naturaleza... Nada existe fuera del conjunto o Todo...
Nada hay ni puede haber fuera de los Iimites gue encierran a los seres
conocidos. Que el hombre cese pues de buscar fuera del mundo en que
habita una felicidad que la naturaleza le rehusa" (153).

Estos enunciados claramente ontologicos son ahora reafirmados:
“Casi todos los antiguos filosofos estan de acuerdo en decir que el mun-
do es eterno... Todos aquellos que quieran liberarse de prejuicios,
notaran la fuerza del principio filosofico: Nada se hace de la nada”™
a54). Y mas claramente aln: ""La Naturaleza es un todo activo y en
movimiento cuyas partes todas concurren necesariamente, y casi siem-
pre sin saberlo, a mantener su accion, su existencia y su vida” (55). Es
decir, se han atribuido a la Totalidad la eternidad, necesidad, actividad,
existencia, vida y aln el orden vy la capacidad de producir la inteligencia
{al hombre). ¢{No es en este caso la materia el ser, el fundamento on-
tologico del ente y, por otra parte, lo divino mismo? El matarialismo
holbachiano no es sino un modo diversa de decir “lo Mismo™: lo divi-
no es todo. No se trata de un ateismo, de un panteismo.

De la misma manera el materialismo de Engels, y por ello el llamado
“"ateismo’’ ruso (que en verdad es un panteismo burocratico y desde el
stalinismo es el fundamento de la dominacidon pedagogica v el aniquila-
miento de la critica), es igualmente panteista: “Tenemos la certeza
(Gewissheit) de que la materia permanecera eternamente (ewig/ la mis-
ma a través de todas sus mutaciones [..] y por la misma férrea necesi-
dad con que un dia desaparecera de la faz de la tierra su floracién més
alta, el espiTritu pensante, volvera a brotar en otro lugar y en otro tiem-
po” (156), como “la sucesion eternamente repetida de los mundos en
el tiempo infinito [... porque] la materia se mueve en un ciclo eterng
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fein ewiger Kreislauf)™ s7y. éPuede la ciencia demostrar tales concly-
siones? {Son acaso principios primeros cuya certeza pudiera manifes-
tarse como no necesitando demostracion?

En realidad, Engels ha caido nuevamente en afirmaciones ontolégi-
cas indemostrables. En nuestro caso no nos importa si son demostra:
bles o no, lo que nadie puede negar es gue no se trata de un materialis-
me “ateo”: la misma materia ha sido divinizada, si per “lo divina”
se entiende el fundamento, el ser, lo absoluto, ia Totalidad. Politica-
mente hablando es un tal panteismo el que justifica como “el funda-
mente del Estado” ruso actual la accidn represora contra toda criti-
ca. Es una religion no secularizada, sino una religion ontoldgico mate-
rialista. B! idealismo hegeliano o el materialismo engelsiano tienen
ambos un discurso idéntico en su forma: de la Identidad (sea ésta el
Ser como ldea o como Materia) procede el ente por Diferencia. En am-
bos casos el Todo es la verdad, la razon: el sistema. Es necesario ser
ateos de una tal divinidad, de lo contrario la liberacion de los oprimi-
dos es imposible en el sisterna que dice expresar poliiticamente al Ser
{sea |dea o Materia). En nombre de fa materia o la Naturaleza se come-
ten injusticias: nuestra posicion debe igualmente criticar la religion del
materialismo panteista o naturalista, ya que puede ser burocratico e
imperial,

De lo que se trata, entonces, es que las religiones de los sistemas vi-
genles y opresores adoran a su propio pro—vyecto, su fundamento, el
ser de la Totalidad que manipulan (158). Eif ser, lo divino por excelen-
cia, “'es asi, como es”’. Como es lo primero v el fundamento nada ni
nadie puede juzgarto: en realidad no es bueno sino verdadero. El hom-
bre perfecto es el que lo des—cubre en su estructura, el gue io con-
templa en su realidad. Desde ia vision del ser se iluminan los entes.
Por ello la perfeccion es contemplativa v la divinidad se manifiesta
como Jogos, idea, razon, concepto, El Todo, comao fundamenta, no es
ético: es simplemente verdadero, hahiamos afirmado mas arriba (158).

Pero esa divinidad contemplada no es s6lo una verdad tedrica sino
que es una “verdad para la accion”, no es s0lo una idea sino una fdeo-
Jogia. Es un “dios" al gue se le rinde culto y se le ofrecen no solo sa-
crificios de ka naturaleza sino “sacrificios humanos'™: léase ahora el tex-
to puesto al comienzo de este capitulo. La absolutizacion hecha por el
hombre, con voluntad de poder, del fundamento del sistema y comao ra-
z6n en nombre de la cual se domina a los hombres, es el proceso de
fetichizacion. Es sabido que “fetiche’’ viene de! portugués de fetisso,
cuya raiz latina es: facere (hacer), de donde procede igualmente “he-
chizo” (180). La fetichizacion, sin embargo, no es salo "absolutizaciéon”,
sino que es igualmente fundamento de accion y de culto: el fetiche es
operante ademas de fascinante, luminose, sagrado. E| fetiche es la sacra-
lizacion del objeto que es la mediacién necesaria para el cumplimiento
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prictico del sistema de dominacion: el fetiche erbtico es el “falo’ a61),
el fetiche pedagdgico es la "cultura aristocratica” (162), el fetiche eco-
nomico politico del capitalismo es el “'dinero’ (163)

El fetichismo en cuanto representacion encubridora es ideologica,
y en cuanto a su operatividad es mdgica: se “identifica la cosa, vy su fun-
cion” (164), es decir, la sed llama inmediatamente a '"CocaCola”, v
por otra parte, “no hay ningun lapso entre la denominacian y el juicio:
el cierre del lenguaje es perfecto” (165); es el recurso al lenguaje ma-
gico ritual™ (166). Lo magico es esa inmediata operatividad qgue tiene un
objeto. La funcionalidad o funcionamiento de una cosa es el lugar que se
le asigna en la Totalidad. De estamanera, la praxis ”’ institucional @67 es
el modo moderno del culto al fetiche: sacralizado el sistema en totalidad,
se cumplen acciones definidas dentro de un orden también mitico—madgi-
co, y cada cosa responde a las exigencias esperadas de ella. Lo politi
co—religioso es una ontologi'a. El fetiche o “dios” se ha identificado,
la praxis y la teoria, sequn el ideal de Hegel en la idea abscluta, son
idénticas: el hombre en sus costumbres {la Sitt/ichkeit) cumple las ac-
ciones rituales del absoluto, el fundamento del sistema: iAve César/.

Faltaria, entre tantos otros, mostrar que el fetichisma es ademas
horrendamerite violento. Como el sistema se cierra o impide su supe-
racion, porque la liberacidn es muerte del orden vigente y nacimiento
de uno nuevo, es ¢l fundamento de la totalidad opresora la que justifica
no solo la dominacion sino la represion del oprimido que pretende |i-
berarse. De esta manera, el “dios”—fetiche exige victimas cultuales
que siempre se escogen entre las mujeres (violacion erdtical, entre los
nifios o jovenes (dominacion pedagogica) o entre los vencidos o prisio-
neros (servidumbre politica). El fetiche exige sangre, por ello es sanc-
tum. Desde Moloch o Huitzilopochtli, hasta el ““dios” de la Inquisicién
o del Imperialismo ruso—americano, fo sagrado opresor, |areligion que
se impane por las armas, exige sacrificios.

Bartolomé de las Casas, en 1514, en la isla de Cuba, tierra elegida del
Caribe, escribio: “El clérigo Bartolomé de las Casas [...] andaba bien
ocupado y muy solicito en sus granjerias, como los otros, eaviando in-
dios de su repartimiento a las minas, a sacar oro y hacer sementeras
[... pero un dia de] Pascua de Pentecostés [...] comenzd a considerar
[...] del Eclesiastico, capitulo 34: ‘Quien ofrece en sacrificio algo mal
obtenido su ofrenda es culpable [...]. Ofrecerun sacrificio con lo que
pertenecia a los pobres es matar al hijo en presencia de su padre []
Comenzo, digo, a considerar su miseria’ (168). Bartolomé entendid
que el culto del fetiche (que no es otro gue el culto perfecto de Hegel)
es uxoricida, filicida, fratricida. En este sentido estamos de acuerdo con
René Girard, cuando nos dice que “'la violencia constituye el corazén
verdadero y el alma secreta de lo sagrado” (169), porque *es el dios el
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gue reclama victimas; solo é| en principio se satisface del humo de los
holocaustos’’ (170).

Aun en nuestra societdad contemporanea “los mitos y los ritos, es
decir, las interpretaciones religiosas, rondan la violencia originaria sin
jamas aprenderla verdaderamente’ (171). En efecto, la violencia funds
dora de la Europa moderna éno es acaso fa victimacion de los indios
americanos en las minas, de los negros africanos como esclavos y de los
asiaticos en la guerra def opio? Las cristiandades modernas, v atin los
materialismos fetichistas ruso—americanos, éno se fundan acaso en di-
vinidades insaciables de sangre humana? ¢Puede ser auténticamente
divino el fundamento de tamanfias injusticias?
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569, Hacia un discurso ateo de todo sistema

Deberiamos partir de la praxis liberadora latinoamericana para ver
como un Tupac Amar( puso realmente en cuestion al dios—fetiche de
la Cristiandad colonial hispanoamericana en su rebelidn de indios; o
como el cura Hidalgo con su egrcito de indios dejé de rendir culto, se
declard practicamente ateo, del “'dios” de la cligarquia mexicana; su
praxis de liberacion le valid el juicio de herejia, la excomunian y por
Gltimo la muerte y la separacion de su cabeza que quedod expuesta du-
rante afios en Guanajuato. Sin embargo, y una vez mas, nos remonta-
remos al discurso atea de los posthegelianos, ya que en su aparente-
mente extrema irreverencia hacia lo sagrado, pienso que plantearon fi-
losoficamente de manera adecuada la cuestidn {aunque la resolucion
al planteo no tue lo radical y consecuente que se podra esperar).

Siguiendo algunas propuestas realmente revolucionarias de Sche-
lling (1723, Feuerbach enuncid claramente que “la nueva filosofia es
la conversion completa, absoluta, no contradictoria dela teologla
[hegeliana] en antropologia’™ «173). El discurso de nuestro filasofo es
el siguiente: en primer lugar, la cuestion de “'dios’” ha sido planteada
en el siglo XVIII por los defstas; en sequndo lugar, se supera el deismo
en el pantefsmo, donde incluye también los panteismos materialis-
tas; en tercer lugar, muestra que la ontologia hegeliana es un pantelsmo
donde se identifica el ser con el pensar; por ultimo, demuestra que esa
divinidad no es sino la divinizacién de la misma razén, un momento del
ser del hombre. Feuerbach se declara entonces ateo de la divinizacion
de! cogite mederno a fin de abrirse al otro hombre: “La filesofia hu-
mana, dice, por el contrario: alin en el pensar, alin en tanto que filéso-
fo, soy un hambre ante otro hombre™ (174).

De la misma manera Kierkegaard, contra Hegel, escribe que “todo
sistema, en razon de su caracter de cerrado, debe ser panteista” (175).
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Este pantefsmo ontolagico es idealista, y por otra parte, “'dar al pensar la
supremacia sobre todo el resto es un gnosticisma’™ (176), v en esto “la
especulacion moderna [europeo hegeliana] pareciera haber realizado
un pase de mano y haber logrado ir mas alla del cristianismo, pero no ha
vuelto sino al paganismo’ (177), al fetichismo. Kierkegaard critica a las
comunidades historicas cristianas de su tiempo y muestra que se han
transformado en cristiandades (culturas paganas lejanas del cristianis-
mo}. Esta posicion atea ante el “dios” pagano de la cristiandad debe
ser asumida, y se transforma entonces en la desesperanza de las
seguridades engafiosas de la totalidad objetual de la cultura imperante,
que hemos llamado fetichista.

En su critica, Kierkegaard agrega a Feuerbach una cierta vision
historica. Con Proudhon tendriamos ya una critica politica, cuando en-
simismado piensa parasi como en un monélogo: "Estudiando en el
silencic de mi corazon y lejos de toda consideracién humana ef miste-
rio de las revoluciones sociafes, Dios, el gran Descanocido, ha llegado
3 ser para mi una hipo-tesis, quiero decir, un momento dialéctico ne-
cesario” (178). Desde un mismo punto de vista uno de los fundadores
de |a Escuela de Marburgo, Hermann Cohen, escribira ya en et siglo XX:
“¢En gue consiste la esencia del profetismo? En la no separacion entre
la religion y-lo politico |...]; por ello los profetas no fueron fildsofos
sino politicos |...j. El pobre fue para ellos el simbolo del dolor huma-
nol...]. En su vision social reconocian en el pobre la estructura sintoma-
ticamente enferma del Estado™ (179). En esta tradicion de ateismo ante
el “dios” de Hegel y de las eristiandades imperantes en Europa, solida-
rias de las monarquias y del sisterna burgués creciente, al mismo tiempo
que secularmente imperial, se levanta la voz de Karl Marx.

Ahora puede entenderse, v al mismo tiempo aceptarse nacional e
histaricamente, que “'el presupuesto de toda critica es la critica de la
religion |fetichista]” (180). Es decir, la sacralizacion fetichista de un
sisterma fija con pretension de eterna ahistoricidad la dicha Totalidad.
La manera de desfijarla, movilizarla, relanzarla, hacer posible la praxis
de liberacién, es declararse y ser ateo del dios—fetiche que funda el
sistema. La critica a la religion del sistema es asr el comienzo de fa ori-
tica politica, social, erdtica, pedagogica, etc.

En efecto, “el hombre hace (181) la religion™ (182), es decir, hace
fa religion fetichista para mimetizar y justificar las injusticias, las es-
tructuras opresoras. Desde este punto de vista la religién fetichista “‘es
el opio del pueblo”. Vemos entonces como la critica atea del dios—
tetiche hegeliano y europeo—imperial abstracta de Feuerbach e histo-
rico—individual de Kierkegaard, se torna una critica econémico—poli-
tica en Marx. La cuestion, en tanto ateismo o como negacion de Iz
divinidad del fetiche, ha sido real y filosGficamente exacta y correcta-
mente planteada. Es la “negacion” del ser de la ontologia como limite
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altimo de la realidad: mas alla del ser del sistema hay todavia alguien,
el "1 de Feuerbach, el “"Dios’’ de la fe de Kierkegaard, v por ello
‘el ateismo en cuanto negacion de carencia de esencialidad no tiene ya
més sentido, pues el atelsmo es una negacién del dios [fetiche], pero
afirma, mediante esta negacion, |a existencia del hombre’” (183), dei po-
bre, del oprimido,del proletario en la sociedad industrial. :

De aqui, entonces, que habria que preguntarse cudl es el verdadero
sentido de las palabras de Nietzsche cuando exclamé: "Hemos matado
a Dios —th y yo—. Todos nosoiros somos sus asesinos’ (184). Por el
contexto panteista del “eterno retorno de lo mismo pareciera ser la ne-
gacion del Otro absoluto, pero no seria imposible que el genio poético
de Nietzsche fuera mas alla que su capacidad raciocinante y, gracias a
ella, haya entrevistado e/ fin de Europa, su muerte, la muerte de su divi-
nizacion, de su fetichizacion: el nihilismo europeo” (185). Pienso que
la formula nietzscheana —que tiene otro sentido que la hegeliana, es
ambivalente, pero en un sentido puede ser aceptada por la filosofia de
la liberacién latinoamericana: ilLa divinidad de Europa ha muerto!
{186).

Negada la divinidad del fetiche, équé es lo que hay mgs a/ld del ho-
rizonte del sistema? Alds a/ld del ser de |la ontoloaia, del limite de la To-
talidad establecida no hay nada del sisterna (187). La nada, negativamen-
te, no es algo del sistema: es lo que estd mds alld (meta) v mas arriba
{and}. La nada, afirmativamente, es lo metafisico: el Otro que el siste-
ma, pobre en el sistema, “nada’’ como otro con respecto al sistema mis-
mo. Por ello coinciden en esto personas tan lejanas como Juan de la
Cruz ase), Meslier o Babeuf s9), Bergson (s0) o Wittgenstein (e1).
Lo que estd més alld que la Totalidad, nada, es fo real mas alla del ser:
lo misterioso, lo mistico, el Otro. Por elio, fa condicion practica de fa
posibifidad de afirmar tedricamente al Otro es ser ateo del sistemna,
de la Totalidad vigente, del dios—fetiche (192).

De lo que se trata ahora es de saber internarse en la nada, en 8l "'no—
ente” fouk 6n), realmente, practicamente. Es decir, debemos descri-
bir cuiles son las condiciones de posibilidad practica del acceso a la rea-
lidad del Otro. “El Otro", sin embargo, tiene una significacion analo-
ga: puede ser el Otro antropolégico (tema tratade en los capritulos
VI, VI y 1X de esta ética), o puede ser el Otro absolutamente absolu-
to: otro no salo que el mundo sino que el mismo cosmos (193). Esta
cuestidn debe retenernos hasta el fin de este capituio,

Nuestra descripcion del itinerario para acceder a {a realidad del Otro,
méas que pruebas que demuestran, son un probar o gustar (experimen-
tar) el camino mismo. Partiremos desde la concrecién historica de un
hombre que ha vivido en suw existencia latinoamericana la posicion
adecuada. Tomaremos comao ejemplo, podria ser otro, es evidente, a
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Bartolomé de las Casas (194). En la cldusula del testamento escrito en
1564, cincuenta afios después de aguel memorable 1514 de su conver-
sidn (195), escribid: “E porque por su bondad y misericordia tuve por
bien elegirme por su ministro sin yo se lo merecer, para procurar y
volver por aquellas universas gentes [...] v por liberarlos de la viclenta
muerte que todavia padecen’ (196).

Esta realidad latinoamericana nos permitird comprender queé sea la
religion metatisicamente hablando. Contra Hegel, que la describia co-
mo la elevacion del finito al Infinito siendo esencialmente culto en 1a
fe como acto representative, /a re-figidn es la ex-posicion re-sponsable
por ef Otro arte el Otro absolutamente absoluto. La destrucciéon de
las palabras con los guiones quiere indicar, pedagégicamente, que la
significacion de cada uno de esos términos es nueva, meta-fisica y no
ontologicamente comprensible. Veamos esto en la experiencia de Bar-
tolomé.

La palabra religién (197 dice '‘relacién a”. Con respecto al ser como
fundamento reservaremos la escritura normal: religién,; con respecto
al dmbito meta-Tisico o an-arjico: re-figién {la separacion nos habla de
una “'ligazdn” —o relacién irrespectiva a lo originario, no sdlo princi-
pio larjé, Grund] sino mids afld del principio |anaré, Abgrund, Ur—
sprung). La experiencia del “cara-a-cara’ (descrita en los caprtulos 111
al X de esta obra) son experiencias re-ligiosas por excelencia: el coito
bisexual en la belleza, el respeto metafisico del hijo en la pedagégica,
la justicia trans-ontologica ante el oprimido politicamente. Re-ligazén
que supone, como veremos, pre-eleccién de re-sponsabilidad v honra
ante la santidad del Otro come el ab-soluto: “alguien’ inalienable, in-
mediatizable. Para decirlo desde ya en una sola palabra: obsesidn por
el Otro (198). Obsesion: permanecer fs/dere) delante de fob—). Perg el
“delante de” (ob—) tiene dos términos (It y | en el esguema 35 que
aparece mas adelante),

La re-ligidbn no es una dimension éntica ni ontolégica, es decir, no
es una “intencion” en el sentido fenomenolégico, v ni siquiera un
“existenciario” en el sentido heideggeriano. No se trata de la constitu-
cion de un cierto objeto como sagrado [como posicion de la concien-
cia, por ejemplo, de un primitivo ante el totern del clan, y tal como lo
describe Otto), pero tampoce es una apertura al ser como divino. Se
trata, en cambio, de una dimensién que estd antes que lo ontoldgico
y més afla del ser: es anterior al a prior/, es ligazon (como la de la ob-
ligacion) €199) al Otro, no sélo como interpelante o pro-vocante, sino
como necesitante, suplicante, sufriente. Cuando Bartolomé dice que
“tuvo por bien elegirme' indica exactamente el primer momento de es-
ta dimension meta-fisica. Se trata de 1a imposibilidad de “'sacar el cuer-
pa”, acorralamiento imprevisible y, sin embargo, insuperable; es un
experimentarse electo-para sin poder huir, como Jonas.
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La subjetividad, como dimensién real y previa a la conciencia, queda
como situada ante {cbsesivamente tensionada hacia lo an-arjico: lo que
lo separa de su cotidianeidad complice) lo que se impone con exigencia
de perentorio acatamiento, obediencia, aceptacion. Es la pasividad ab-
soluta o meta-fisica del gue se afirma como electo, sin conciencia clara
ni desde cuando, ni donde, ni como: vocado desde siempre, con-ver-
tido en el puntual instante en que la eleccion (flecha a del esguema 38/
sa presenta como pro-vocacion historica del rostro del pobre (flecha b).

La experiencia de la eleccion es simultanea 2 la implicita del yo de la
conciencia como anterioridad absoluta, de la re-sponsabilidad: “sin
yvo lo merecer’’, dice Bartolomé, {Como habria de tenerse meérito
—anterioridad, entonces— de io absolutamente anterior? El con-vocado
gueda como alelado, sin palabra, pasmado. Pero al mismo tiempo se
derrumba su cotidianeidad segura, instalada: es “muerte” a la totali-
dad egotica.

Esta aceptacién "“a pesar mi'c”’, en la paciencia absoluta, es siempre
una re-ligacion de ex-posicion re-sponsable. La palabra "“ex-poner’”
significa agui: poner delante desde el origen (como cuando se dice:
“expuso €l pecho abriendo su camisa ante los que lo iban a fusilar”).
Ex-posicion es: “— iHéme aquil—"; el decir meta-fisico antes que fo
dicho dnticamente, Pero ™ iHéme aqui: por el Otrdl"”, por el gue me
pro-voca historicamente coma pobre suplicante. El llamado a la ex-po-
sicion es al mismo tiempo re-sponsabilidad (*‘responder-pot’ el que se
me ha dado a cargo)l: por el Owo que necesita proteceion, ayuda, so-
corro. Qir su voz provocante, hemos dicho, es la “conciencia ética”
(200): sélo el que tiene conciencia ética escucha la voz que lo elige por
la epifania del clamor del pobre a tomar re-sponsablemente a cargo la
vida del perseguida, el alimento del hambriento, !a opresion del domina-
do {posicion 3 del esquerra 35).

Bartolomé ha sido electo “para procurar”, "para cuidar-a”, para
“ocuparse-de”’, a fin de curar por aquellos que tiene delante: “por ague-
llas universas gentes”. No se trata de la cura o pre-ccupacion heide-
ggeriana, la manera como el pro-yecto antecede a las posibilidades; se
trata de pro-curar por alguien y no por impersonalidad neutra dei ser
como pro-yecto com-prendido. La pasividad meta-fi'sica del interpela-
do es re-sponsabilidad pro-curante. Pro-curar por el pobre {como ex-
terioridad: /! del esquema) o el oprimido (posicién 3 dentro de la To-
talidad) es ex-ponerse; es estar ex-puesto, pero no al error, a la falsedad,
sino que, por la condicidn humana de la carnalidad, de su sensibilidad,
a la humillacion, el traumatismo, el delor, la muerte.

El que “saca la cara” por el Otro se ex-pone a la persecucion. Es

maés, la re-sponsabilidad por ef Otro incluye siempre la tensién perse-
cutoria, no como patologico complejo de persecusion {o culpabilidad),
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sino como el estar siendo realmente perseguide. El que siendo re-spon-
sable por el Otro lo testimonia, lo representa ante la Totalidad: lo de-
fiende (posicion 2 ante / en el esquema), es siempre objeto de la repre-
si6n del dominadar (posicion 7). Es por ello que la aceptacién de la
interpelacion o vocacion a la re-sponsabilidad, aceptacion previa al com-
promiso y a la decision dntica, es obediencia a la expiacian, al marti-
rio. El que se juega por ef Otro porgue es re-sponsable de su sequridad,
es ¢l testigo del Otro absoluto interpelante ante la Totalidad: es /a glo-
ria del Otro absoluto que se glotia en el ex-puesto.

La *'gloria” no es sino el reconocimiento de Ja absolutez del Absolu-
to; por ello el testimonio del Otro, el pabre y el oprimido, en la Totali-
dad o el sistema, en el; “— iHéme aquil—"", afrontando el traumatis-
mo sin evasion, el escandalo de la sinceridad en la imposibilidad del
callarse por el Otro, este librarse de la represion del sisterna es la presen-
cia de la gloria del Infinito en el sistema. El que esta mas alla que todo
sistema (ana-léctico o an-arjico) es testimoniado en el sistema por el
ex-puesto re-sponsable y ob-sesivamente por el Otro, el pobre, Estadi-
mensian es la re-ligion en su sentido meta-fisico (zo1).

Realiza su dimension meta-fisica re-ligativa al que se le “*mueven
sus entrafias’”” ante el rostro sufriente, ante “la violenta muerte que
todavia padecen” —indicaBartolomé en su Testamento—, el que no pue
de apartar de su memoria el rostro del otro, actualizacién histérica de
su propia dimension meta-fisica inmemorial. La madre posee por su
hijo una relacion pedagogica cara-a-cara que no puede denominarse,
como en los animales, un “instinto materno’’. Es algo mds; es justamen-
te la dimension re-ligativa por la que la procreadora asume en la re-s-
ponsabilidad al indefenso; re-sponsabilidad ‘que la expone a la muerte
si fuera necesario. Es una re-sponsabilidad hacia el pobre, ilimitada, ini-
cial, apriori de todo aprfori (202). Por ello, ante el Otra indefenso ¥ su-
friente, la re-sponsabilidad es sustitutiva, asume ain la culpa mere-
cida del Otro, gratuitamente, des-interesadamente (203), ocupa el lugar
del que tiene a cargo, mds alla del éxito o ei fracaso, de la felicidad o la
infelicidad (204). Su pro-curacion va més alld que el pro-yecto de la
Totalidad, donde se funda el éxito, la felicidad o el fracaso o Iz Infelici-
dad, pero va ain mas alla que el juego, del homo indens de Nietzsche o
Fink, porque el Otro es el ambito de la ex-igencia que re-liga abruman-
do la conciencia ética y permitiéndole poseer su quietud sélo ante la
cabal liberacion del oprimido del cual es re-sponsable. Por ello Bartolo-
mé se experimentd como electo y re-sponsable, “‘por liberarios de la
violenta muerte que todavia padecen”,

Porque el Otro que pro-voca y con-voca a su liberacidn estd mas
alla del tiempo de la subjetividad cerrada en la Totalidad del sistema, le
Ilamaremos anacrdnico,; pero porque es anterior a todas accion o com-
promiso de justicia en el mundo, porque |a re-sponsabilidad por el Otro
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abre el pro-yecto ontoldgico de justicia y justifica la praxis liberado-
ra, la llamaremos diacronica (anterior a la sincronia del sisterna domina-
dor].

La re-ligidn o re-ligacion meta-fisica es esa tensién anacronica y sin-
cronica, inmemorial (anterior a toda historia), que ex-pone al testigo y
re-sponsable por el Otro, el pobre, ante el Otro absolutamente absoluto.

Pero, équé es esto de “ef otro absolutamente absoluto”? El es el
supuesto arqueoldgico (en realidad an-arqueologico: mds a/ld del prin-
cipio del mundo) de |a pro-vocacién inicial. Es aquel que "por su bon-
dad y misericordia tuvo por bien elegirme’ —nos dice todavia Bartolo-
mé—. "El Otro” antropolagico es ab-suelto de continuidad con el siste-
ma; por ello es absoluto, y también santo, digno. Pero de lo que se trata
ahora es del “‘absolutamente” absoluto, del ab-sueito de continuidad
aln de la historia humana y del hombre mismo. Acerca del sin nombre,
porque se sitia mas alla, no salo del ente y del ser, sino de la exteriori-
dad dis-tinta humana, acerca del Otro absolutamente absoluto salo
hay huellas, signos que hacen sefias, vestigios. Paradojicamente, se en-
cuentran nuevamente unidos tanto un mistico (205), con un revolucio-
naric (206) o un logico aparentemente escéptico de |a meta-fisica (207).
Todos coinciden en gque acerca de lo que no puede hablarse hay que
guardar sagrado silencio, porque acerca de lo que no es ente, ni mundo,
ni exterioridad finita, no hay sino “huellas’” de su Ausencia.

Cuando Robinson encuentra de pronto en la soledad antigua de su
isla ciertas “huellas” humanas sobre la arena, inesperadas y recientes,
experimenta lo que deseamos describir. “Huellas’ humanas son un sig-
no. ontico, un fendémeno. Pero un fendmeno que al mismo tiempo es
un enigma, un misterio que exige ser descifrado perentoriamente:
“iAlguien esta alll! IHay alguien! {Acecha? ¢{Me estara viendo? ¢Pre-
para una celada para robarme, matarme?”’.

“Las huellas’’, entonces, son en el mundo el testimonio de la ausen-
cia del Otro, al que se le puede encontrar siguiendo sus huellas, acce-
diendo a su lugar de residencia: al fin del camino. El que deja en sus
huellas su ausencia no es un ante (cara-a-cara), sino que da su espalda,
su presencia inguieta por signos que lo sefialan, al cual se refieren. Las
huellas tienen la presencia del “un no sé qué que queda palpitando”
~diria Juan de la Cruz—. E| rehén, re-sponsable ex-puesto por el Otro
y asediado en su nombre en el “interior' del sistema que lo aprisiona
y retiene, como secuestrado, busca en las huellas, en el fenomeno como
enigma, en el rostro como misterio, la exterioridad infinita o al infinita-
mente exterior,

Ateo de si mismo vy de la Totalidad, en direccion hacia el Otro, re-
corriendo palmo a palmo cada huella, pone asi las condiciones reales

827



del acceso al Otro absolutamente absoluto, el Ausente. “'El yo se apro-
xirma al Infinito avanzando generosamente hacia T1 [...]. Me aproximo
al infinito en tanto me sacrifico [por el Otro]”. (208). Por elle la re-li-
gion, en su sentido meta-fi'sico, no es conocimiento ni saber (como pa-
ra las ontologias), sino proximidad real: cara-a-cara, presentida, previ-
vida, pregustada en el rostro del Otro. Elinfinito se avanzaen suslhuellas
no son meros fendmenos onticos sino epifania meta-fisica: el rostro
de la viuda (mujer pobre}, del huérfano (nifio suplicante), del pobre y
extranjero (el hermano sin poder) (209). En el rastro del pobre (no del
iqual en el sistema, sino del exterior al poder del sistema), en sus gjos
que interpelan, es donde se encuentra la enigmatica y misteriosa epifa-
nia (ia revelacién o apacalipsis "“a través de la cual’”: epf —en griego—)
de lo an-arjico absolutamente absoluto, del anterior a toda anteriori-
dad.

Es en el pobre donde se revela el Infinito, donde inspira y pro-voca
interpelantemente a sus profetas, a sus testigos, a los que in-guietan to-
dos los sistemas histéricos. La pro-vocacion histdrica del pobre (p en
el esquema 35) no es sino la presencia enigmatica, e-norme, epifanica
de la eleccion apocaliptica: revelante. El Infinito absolutamente abso-
luto se revela por sus huellas: el hombre que, mas alla del sentido y el
valor, en el sin-sentido y la pobreza de todo valor, es alguien todavia:
iHay alguien! El que se define como rehén en el sistema, gloria del In-
finito y re-sponsable por el Otro, es el hombre re-ligioso. Es en esa re-
ligacion meta-fisica por donde transita la justicia erdtica, pedagdgica
v politica (tres momentos esenciales de la exterioridad antropoldgica que
se abren desde la exterioridad arqueolégica).

Nuestro intento aqui, entonces, no es probar tedricamente la ex-sis-
tencia de Dios; no creemos que sea el camino filosofico del prablema en
America Latina hoy. Nuestra intencion es un mostrar cual es el camino
real {y por ello histérico: erdtico, pedagégico y politico, este Ultimo
principalmente) para acceder al Otro anterior a toda anterioridad. El
"ante” el cual Bartolomé asume la re-sponsabilidad de la eleccién de
jugarse “por”.

Se da asf una tripolaridad: el yo-rehén y ob-sesivo; el por el Otro,
el pobre; el ante el Otro Infinito. El yo-rehén se enfrenta ex-puesta-
mente frente al dominador: como testigo del pobre vy el Infinito; como
liberador del oprimido. En cuanto electo por la Palabra revelante, su
re-ligian dice referencia al Origen. Como re-sponsable por la liberacion
del pabre, su re-ligibn dird referencia y lo veremaos en los paragrafos
siguientes, al que debe rendirse un “servicio” v “culto” en la libera-
cion del pobre, dira referencia al ltimo.

El Origen es revelador en la historia (y ya veremos que es creador
con respecto al cosmos); el Ultimo es liberador o salvador de |a historia
(donde se asume el cosmos como liturgia). El doble movimiento apoca-
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liptico y soterolagico son los dos accesos por los que el Otro absoluta-
mente absoluto revela su realidad Ausente en la presencia enigmaética
de su huella, el pobre, y exige su gloria, futuro de todo sistema vigente
que por vigente y presente no puede ser sagrado sino histdrico. Mas
alld que toda Totalidad, que la com-prensién del ser y que el mismo po-
bre, se encuentra la arqueologia del mismo ser y del mismo pobre:
Nada de lo que se com-prende dentro del horizonte del munda vy los
entes. “'El no-ente” que tiene su privilegiada ““huella” en el rostro sagra-
do del Otro cuando se avanza y clama: "— iTengo derechos que no son
los tuyos!—". La infinitud de la libertad meta-fisica del Otro resplandece
como signo que sefiala al Infinito mismo. Por ello, el acceso a! Infinito
es la afirmacion real del que lo revela y en cuya epifania se desnuda: el
oprimido como otro. Todo lo dicho, sin embargo, “no se deja conver-
tir en la evidencia de un discurso filosofico [ontolégico], permanece
siempre en la dimensian del enigma: no se tratade significaciones objeti-
vas [onticas ...|. Sélo la conciencia ética[meta-fisica] siente su peso”
(210).

¢Qué significa entonces la “muerte de Dios”? ¢De qué “Dios” se
trata? ¢No se habra asesinado su enigmatica epifaniay por lo tanta, no
se habra destruido el camino mismo del acceso real al Infinito?

Pensamos, en efecto, que la modernidad europea —en cuya tradicion
fratricida le seguiran en el siglo XX Estados Unidos y Rusia, con respon-
sabilidades no iguales— se funda sobre la muerte del Otro, el pobre, &l
indio, el africano, el asidtico—. Asesinada la epifania, borradas las “hue-
llas”, {como podria accederse al Otro absolutamente absoluto? Europa
moderna nace desde el descubrimiento (¢éno es en realidad un encubri-
miento?) de América, como ateismo del Otro absoluto y fetichizacién
de su mundo europeo como divino —la filosofia hegeliana €s, por otra
parte, su mas coherente ontologia—. Ahora, entonces, se puede inter-
pretar filosoficamente la logica de la conocida poesia: “'No hay Elohim,
no hay quien haga justicia [...]. Comen a mi pueblo como pan” (Sal-
mo 14, 1—4). Para mejor captar lo que el texto encierra, como para
constatar lo explicado en los dos Gltimos parrafos, permi'tasenos propo-
ner una doble situacion:

SITUACION 1 — Fetichismo de la totalidad europea maderna v
burguesa: steismo del Otro absolutamente sbsoluto.

1. Momento negativo: negacion de la exterioridad o alteridad por
la dominacién del indio, el negro, el asidtico, u] trabajador
metropolitano, la mujer y el hijo (ateismo del Otro revelante
vy craador)

2. Momento positivo: afirmacion de la totalidad europea como Ia
“civilizacion occidental y cristiana”, divinizada (fetichismo).
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Esta situacion se produce desde el siglo XV, imperceptiblemente,
lentamente: el “yo conquisto™ se expresa como ego cogito y al final en
la “religion ‘absoluta” del Estado imperial de Hegel. Atelsmo del
Absoluto otro por asesinato del pobre: “No hay Elohim [en Eurcpa),
no hay quien haga justicia [en la periferia ni entre los oprimidos...].
Comen a mi pueblo [tal como lo hemos descrito en el capftulo IX,
t 1V de esta Etical, como pan”;es decir, el hombre es inmolado al dios—
oro. La aparente religiosidad de los poderosos {de la Cristiandad como
Estados, de los nobles, aristocratas, oligarquias, burguesias, de los “ser-
vicios de inteligencia" que defienden y propugnan la seguridad del
“‘Hemisferio Occidental’) no es sino el culto idolatrico al fetiche,

SITUACION 2. Liberacion de la periferia y de los oprimidos: atais-
mo dol capitalismo y el buroeratisma idoldtrico,

1. Momento negativa: negacion da la negacion del Otro: liberacion
de la perifaria, dsl obrera, de la mujer y el hijo (ateismo del
fatiche).

2. Momento positivo: afirmacion de la alteridad por la praxis libe-
radora (servicio eratico, pedagogico y politico al Otro, el
pobre; gloria y culto sn ese servicio al Otro absolutamente
absoluto),

Esta situacion se comienza a producir en Europa desde fines del siglo
XVHI contra la burguesia triunfante y en el siglo XX en todo el mundo
por los movimientos de liberacion de las naciones periféricas, las clases
oprimidas, la mujer y la juventud. Ateismo del fetiche que pasa por ser
el Unica dios, siendo solo un dolo. Atefsmo del que cumple el manda-
miento poético; “No tendran otre dios delante de mi rostro (al panai)”
{Exode 20, 25), ni siquiera “en mi proximidad” (Deuvteronomio 5,7).
Delante del “Rostro” sélo es digno el rostro libre del pobre. Quien pro-
cura liberarlo de la violenta muerte que padece —como escribia Bartolo-
mé en su Testamento— ha accedido a la via que lo lleva a su destino.
iDios no ha muertol iQuien ha sido asesinado es el pobre, el Otro, el
pueblo! Muerta o alienada la epifania, écomo podria revelarse el Ausen-
te, el Desconocido, como decia Proudhon?

La cuestion de la “muerte de Dios™ es un falso problema. Dios —sea
la totalidad de la' materia, sea la totalidad de la Idea, sea el Otro abso-
lutamente absoluto— es el momento requerido como inicio de todo dis-
curso (ya sea ontologico o meta-fisico). Nadie ha podido negarlo con
seriedad. El auténtico problema no es la “muerte de Dios”, sino la
““alienacion del Otro'": La injusta alienacion de los oprimidos. Es la
sangre de los oprimidos de toda la tierra, de todas las naciones y fami-
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lias la que encuentra Nietzsche en sus manos: no es la sangre de Dios, es
la sangre de su “huella”, del puente mismo por el que puede transitar-
se mas alla del ser, del sistema. Destruir el puente de salida es, al mismao
tiempo v paraddjicamente, matar el sistema, ya que debera resignarse
a ser el eterna retarno de lo Mismo’": infecundidad definitiva de lo
fisica, inorganico, muerto.

La filosofia latinoamericana, entonces, no puede mds que ser atea
del "dios-fetiche™ de la modernidad, desde Descartes a Hegel o Heideg-
ger. Debera ser atea de todo sistema, pero, y ésta es una limitacién pe-
ligrosa en el discurso pretendida vy solamente ateo, debera también afir-
mar que el Divino es Otro que todo sistema, de lo contrario, se permi-
tirfa a un sistema futuro, —por ejemplo a |a burocracia rusa pretendida-
mente atea—, que se divinizara a si mismo creyéndose el momento
irrevasable, —-ya que el “partido”, {no s acaso la conciencia autocons-
ciente de la materia eterna y circularmente retarnante?—. El retorno de
los brujos se produce siempre cuando no se ha afirmado rotundamente
que el Otro absolutamente absoluto es el mas alld de toda Totalidad.
Mas alla del ser del mundo el Infinito es garantia de historia e ininte-
rrumpida liberacion de la mujer, ¢l hijo v el hermano. Sélo la afirma-
cion del Divino como otro que todo sistema es el punto de partida del
discurso filosdfico radicalmente fiberador. Desde la exterioridad infi-
nita, aunque sea negativamente, ef discurso filosofico tiene criterio para
acusar de culpable (efectuar la critica) a todo sistema. Sélo puede ser
definitivamente ateo de todo sistema el que afirma la exterioridad del
Sagrado,

El camino que hemos pretendido bosquejar en este paragrafo es de
ortopraxia y no de ortodoxia: se trata de una via meta-fisica para
acceder a la realidad del Otro absofutamente absotuto, y no de una via
ontolégica para de-mostrar su existencia. El discurso ortopréctico se
apoya e indica el sentido de la praxis liberadora revolucionaria: es un
argumento de realidad,
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§ 70. El estatuto ético del cosmos

En este paragrafo abordaremos la cuestion meta-fisica en cuanto tal,
nivel que hemos tenido en vilo en toda esta obra para sélo ahora
bosquejar un discurso mas problematico que resolutivo. Desde ya de-
bemos repetir lo dicho a lo largo de esta ética: la re-sponsabilidad por
el Otro se ratifica en un compromiso practico por el Otro. El que no
haya cumplido las condiciones reafes o préacticas del acceso al Otro ar6-
tico, pedagogico o politico, mal podra pensar la cuestion del Otro ab-
solutamente absoluto. El pensar es consecuente al practicar. La nega-
cion del Otro absolutamente absoluto se realiza practicamente al ab-
solutizar fetichistamente el sistema (aunque se pretenda adorar a no sé
qué Dios creador o salvador: el de la Cristiandad imperial, por ejem-
plo).

Puede realizarse absolutacion tedricamente; pero aqui hay que
distinguir: si dicho ateismo viene solo a confirmar el fetichismo préct-
co (un burgués que ademas se diga aten), entonces su afirmacion ted-
rica es coherente con su praxis idolétrica; si dicho ateismo teérico es
ahora del fetiche (aun el del "“dios-fetiche”, de la Cristiandad vigente);
y si ademas su actitud practica es revolucionario-liberadora vy da serviclo
al pobre, el oprimido, dicho discurso debe simplemente encontrar su
término para ser irreversiblemente critico (es decir, debera llegar un
dia a la afirmacion tedrica del Otro absolutamente absoluto como la
exterioridad inalienable del Sagrado mas alla de todo sistema paosible).
De alli que el que se compromete practicamente en la liberacién de la
mujer, el hijo y el hermano, liberacion erética, pedagdgica y polftica,
solo €l puede ahora aceptar adecuadamente el discurso que a conti-
nuacion proponemaos.

En general, son los fetiches de la Cristiandad (los que han identifica-
do en América Latina la “civilizacién occidental y cristiana” con la
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dependencia fascista y capitalista), los que pretenden asumir con ex-
clusividad lo que a continuacion emprendemos. Pero, en realidad, en
nombre del Otro creador solo proponen una divinidad guerrera o un
ente complaciente (como el “’dios” que paga con el cielo los méritos
de los peguefos burgueses): un ente definido desde los intereses del
defsmo vy no el Otro sagrado interpelante por |a revelacion de la injusti-
cia y la exigencia de un orden nuevo.

Sélo pueden asumir el discurso ético-cosmico de la contingencia los
que no han sido colaborantes de la Toialidad: “Libérense de la com-
plicidad de ellos, ioh mi pueblo!, a fin de no participar en sus injus-
ticias” (Apocalipsis 1a., 4). Paraddjicamente, entonces, son los que co-
tidianamente se llaman ateos por sus compromisos liberadores y poli-
ticos en América latina, los que se encuentran en condicion real para
pensar |la metafisica.

Anticipando el contenido del presente pardgrafo y el siguiente,
propondremos ahora la tesis fundamental que deseamos desarrollar.
En el esquema 35, el Otro “por” {11} el que es re-sponsable asume la
carga que esta mas alla de la Totalidad (1). Pero, la ob-sesion por el Otro
no es meramente tedrica o “espiritual”, sino real, es decir, sensible,
carnal, econdémica. Mal podria hablarse de “servicio” o “trabajo’ li-
berador {flecha d en el esquema 35}, si dicho servicio fuera sélo una pro-
mesa “‘espiritual” nunca cumplida realmente. Se trata de dar de co
mer pan al hambriento; de lo contrario el hambriento es comido como
pan —tal como hemos visto indicado en la tradicion poética meta-fi'si-
ca: “Comen a mi pueblo como pan” (Safmo 14, 4)—. Si no se sirve real-
mente al pobre, el pobre esta siendo devorado por el sistema como un
oprimido, inmolado al fetiche como victima propiciatoria que "ali-
menta” con su sangre a la Totalidad: sea como dios de |os aztecas, sea

como el oro de la conquista o el capital-dinero de la época neocolo-
nial.

Eticamente, es decir, desde la filosofia primera (ya que se esclarecen
las condiciones que posibilitan el mismo discurso filosdfico desde su
origen), la naturaleza, el cosmos, se sitila desde la praxis humana no
como lo primero, sino como lo que entra en una praxis cuftual (y por
ello cultural) y, posteriormente, en un discurso econdmico erético, pe-
dagbgico o politico, y, como el ambito dentro del cual la econdmica
alcanza su raiz meta-fisica, un discurso arquecidgico absoluto. Los en-
tes, que nos rodean ya dentro del mundo (como lo hemos visto en el
capitulo /I de esta ética), no son primeramente cosas ahi, absolutas, o
meramente presentes como objetos tedricos. Los entes son primera y
esencialmente pragmata. (tiles, instrumentos, cosas-sentido. La cosmo-
légica (para distinguirla de la antropoldgica: erbtica, pedagbgica y poll-
tica y la amueoldgica) encuentra su lugar v sentido como la materia para
ser “ofrecida’ al pobre, “por” el que debe re-sponderse. “Materia”’
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aqui no es un momento constitutivo cosice de lo cdsmico, sino que sim-
plemente ef "'con lo que™ el (til, el instrumento, el alimento estd hecho.
Pero por otra parte, es necesario que haya ya “materia” para ser utiliza-
da o “‘cosa-con-la-que” se fabrique el instrumento.

Esa anterioridad reas de la materia es lo que nos exige ahora plantear
la cuestion radical de toda la “filosofia de la naturaleza” {que en defi-
nitiva es una “filosofia césmica” o una cosmoldgica, como fa hemos Ila-
mado antes arriba): desde el hecho de que “/ihay cosmos!”” icudl es su
condicién metafisica? O, de otra manera: constatando que ““ihay cos-
mos!”, {como es que esta ahi? Nuestro interés no es tedrico ni ontolo-
gica, sino préictico. Solo dilucidando et ** ihay cosmos!”, podremos pen-
sar la econdmica, el sentido reaf del servicio al Otro: es necesario dar-
le pan al hambriento, pero detras del pan esta la tierra fértil, la semilla
viva, el trabajo de la agri-cultura. Por ahora nos interesa solo la tierra
fértil y la semilla viva, ya que la agri-cultura la trataremos en el préxi-
mo pardgrafo (porque no se sitla en el nivel del ““fhay cosmos!™, sino
en el del trabajo que se cumple "“sobre” el cosmos ya real). Todo esto
nos exigira muchas distinciones ¢:11). Antes que la cultura o el culto
esta la materia de la ofrenda.

Para no perdernos en la resumida o programética exposician que
efectuaremos, tendremos ante los ojos un nuevo esquema, que introdu-
ce el momento de la cosmofdgica en funcion econdmica entre la Totalj-
dad y la Alteridad (sea antropologica o arqueclogica) (Compdrese este
esquema con el anterior).

ESQUEMA 35

Funcion Econfmicade la Situacién cosmolégica: El Culta

L. Totalidad; II. Ambito antropologico de Alieridad; I—II. La “antropolag-
ca”; . Ambito de la “arqueolégiea’; IV. Ambito de la “cosmologlea” o
economica: 1. E1¢'Sefior™; 2. El pro-feta: 8. ¥l “esclavo” o dominado:a. Cres-
cién; b. Evolueidn; e- Cultura; d. Servicio liberador;s. Culto: . Dominackin;
r. Revelacion: p. Pro-vocacidn. A.el caos;B.la naturaleza;C (a culturg

934



Que "hay cosmos” nadie lo puede negar (circulo /V); de lo que
se tratara es de pensar si puede ser.in-fundado (Abgrund) o si procede
de la Alteridad absoluta (flecha a: creacidn). En el primer caso, se afir-
ma la necesidad divina del cosmos (un Holbach propone este panieis-
mo material); pero aqui’ no puede descubrirse laexterioridad de la antro-
pologicacon respecto a la fisica (la fisica funda e género humano y
destituye la historia en mero proceso cosmologico). Sélo en el sequndo,
la exterioridad de fa antropolégica se despliega como historia. Pero pa-
ra que haya hombre es necesario antes la evolucion (flecha b) de la vida
vegetal y animal en humana. Porque hay hombre éste puede trabajar el
cosmos (flecha ¢: la cultura = CJ. El cosmos trabajado o incorporada
al mundo (horizonte 1) es los entes, los Gtiles, las posibilidades {re-
gisn B C de convergencia mundo—cosmes). Las exigencias del Otro
(i1} obligan a comprometerse en la praxis de liberacion, la que modifi-
ca los sistemas econdmicos o de Gtiles descubriendo nuevas estructuras
culturales fregion D), las que son puestas al servicio del Otro antropo-
logico {flecha d) y en el cual consiste el cufto (flecha e). Sélo el Otro,
el pobre liberado, puede in-vocar adorando (flecha ) al que originaria-
mente puso en la realidad todo (creando: flecha a) v pro-vocando re-
velanternente al sistema {subvirtiendo: flechasp v r).

Tomaremos parte a parte las momentos de este discurso y hasta al
fin del presente tomo. Véanse todos estos temas v los siguientes en
nuestra obra Filosofia de la liberacion.

El primer tema a abordarse es la realidad def cosmos Debemos dis-
tinguir a los fines de esta ética diversos niveles. El ““cosmos’ es la tota-
lidad de cosas reales; mientras que “mundo” es la totalidad de los entes
{desde el horizonte del ser) o del sentido. El “ente” no es sinc al am-
bito de la cosa [dmbite IV} que ha sido incorporada en el mundo
fregion B C). La "cosa” es lo realmente constituido; el ente es el ambi-
to objetual, de sentido, Gtil o de valor de una cosa real. Hay cosas; los
entes son. El “hay" indica el orden de la constitucién real previz a
su manifestacion al mundo. El ente “es”", es decir, se da en la respecti-
vidad mundana fundada en el ser. “Hay™ cosmos es previc a la “natu-
raleza'’ v a la ""econdmica”. La “naturaleza” es la totalidad de los entes
manifestados desde el cosmos; o de otra manera: es el cosmaos en cuan-
to totalidad manifestada en el mundo.

Healmente el cosmos es lo prius; ontologicamente el ser del mundo
es el fundamento dentro del cual la naturaleza se da como totalidad de
entes cosmico-evolutivos. Por elic no hay historia del cosmas, sino eva-
lucidn; pero se da historia de la naturaleza o historia de los diversos
sentidos de la naturaleza (porgue no es idéntica la “‘naturaleza” eterna
y divina de los griegos que la “naturaleza” temporal y creada de fos
medievales}. La historia de la naturaleza se funda en la historia del ser
o del mundo. La historia del ser es el fundamento de la historia del
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hombre. De lo que se trata en este paragrafo no es todavia de la econd-
mica (o de la “naturaleza” hecha materia de trabajo), sino de lacosmo-
Iégica (que incluye el cosmaos real y la naturaleza como totalidad mun-
dana). La cuestion es: éCudl es la condicion meta-fisica del cosmos?
{Por gqué esta ahi? ¢COmo es que en ella llega a haber hombre?

Hegel respondid estas preguntas en la Ldgica y en las dos primeras
partes de la Enciclopedia, ya que son tratados de ontologia. Como en
las otras partes del filosofar, deberemos oponermos al discurso hege:
{iano, pero ahora de manera mas frontal que nunca. Una filosofia de
la liberacion en América Latina debe tener clara conciencia que acep
tar el primer pasc de la Légica es ya haber fundado la imposibilidad
de la liberacion. En efecto, la Logica sigue un discurso dialéctico invo-
lutivo desde el ser hasta la vida y la vida humana. Nuestra discurso, en
cambio, partira desde el Otro absolutamente absaluto que da la cansti-
tucion real al cosmos, dentro del cual un di'a se desplegara el horizonte
del ser: la realidad de la Alteridad es anterior al cosmos y éste tiene
“sentido"” en cuanto se integra a la praxis humana, meta-fisica, ética.
Los poshegelianos advirtieron ya que mas alla de la identidad del ser-
pensar resiste la reafidad. Hegel parte desde el fundamento del mun-
do fcrfreulo ! del esquerna 35), nosotros partiremos de la Realidad
misma absolutamente absoluta (ambito /), v de la anterioridad real
antropolbgica (ambito /7).

Para Hegel el desplieqgue del discurso es el siguiente: en primer
lugar, se trata en la L&gica objetiva (que es 1a gue nos importa) u onto-
logia el proceso que se origina en el “ser” y concluye en la “realidad”,
claro que no como creacion, segln veremos. Lo real se escinde como
cosmoldgico, cuestion que Hegel tratard en la “filosofia de la naturale-
za"’, y es el sequndo aspecto; en tercer lugar, desde la naturaleza aparece
fa vida y en ella el hombre. Todo este despliegue dialéctico se cumple
univocamente desde el ser y desde ia Totalidad del mismo ser (Totafi-
tat des Seinsi, por lo que la esquematizacion seria la siguiente:

ESQUEMA 36

Involucion dialéctica del discurso ontelégico
fundamental Hegeliano (simplificada)

Cir. lo indicado en Método para una filosofia de fa liberaclén, § 15, pp. 10355
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Como puede verse, Hegel comienza por la Ldgica, nosotros termina-
remos en ella. Esto se debe a que su discurso parte del ser, mientras que
el discurso ético parte desde mds alla de! ser, desde la realidad del Otro.
Para Hegel, en cambio, la realidad es un momento inclui'do) en el ser
como Totalided. Veamos esto por partes.

Hegel se sitia desde el horizonte ontologico (dmbito I, esquema
35), para el cual mundo, ser y pensar son idénticos; o como para
Heidegger, que en el fondo, ser y com-prensién de ser son idénti-
cos. “La simple inseparabilidad del pensar y ser del pensante —co-
gito ergo sum— dice exactamente que en la conciencia ser, realidad,
existencia del yo son inmediatamente reveladas [...]; esta inseparabili-
dad es el conocimiento primero y mas cierte” (a12).

El primer libro de la Ldgica, entonces, trata sobre el ser. “El ser es
lo inmediato indeterminada’ (213), entonces, es el horizonte misma
ontologico (horizonte 1 del esquema 36), el Iimite de la subjetividad
absoluta. El ser, uno con la nada, deviene “el ente (das Dasein)” (214).
El ente esta ahi como fruto de la escision (Entzweiung), diremtion
o explication originaria, por la que el ser deviene fuera de si’ por la deter-
minacion o la negacion ¢216). El ente {que debe situarselo dentro del
mundo, regién B del esquema 35) no es creado sino que se lo farma-
liza por la cualidad (1a morfé de Aristoteles) que es la autodetarmina-
cion negante del ser: “Dios crea el mundo; Dios se determina; [...]
El se determina a si mismo, pensandose asi mismo se pone asi mismo co-
mo en otro opueste’’ (z16). El ente, “fo qgue™ es pensada (horizonte
2 del esquema 36), es lo mas extremadamente exterior del ser. Todo
el resto de la ldgica es una involucion reflexiva hacia el ser pero como
resultado; es decir, es un des-determinar lo determinado, cualificado.

El ente, determinado, es finito, algo, no-otro limitado. Pero en
tanto se lo refiere nuevamente al ser, no sdlo como uwn ente, sinc en
tanto multiplicidad (die Vielen) (217), ser previamente indeterminado,
ahora es reflejamente determinado como la Totalidad una (en cuanto
Totalidad) y mdftiple {en cuanto Totalidad de entes). Es la remiten-
cia del nivel 2 af nive! 1 del esquema 31. Entremos ahora al momento
central de la ontologia hegeliana.

El ser como Totalidad o multiplicidad determinada, y en cuanto dice
relacion de fundamentacion con respecto a los entes, se denomina
esencia (218), tema del segundo libro de la Ldgica. Por ello el momen-
to en que la esencia es inmediatamente ella misma es la identidad (219);
mientras que la multiplicidad es la dis-ferencia (220) por la que se niega
cemo escindida. La referencia refleja de la dis-ferencia a la identidad

937



originaria es la relacion de fundamentacion: la esencia como fundamen-
to (Grund) (221). Es decir, |a esencia es la que fundz lo que algo "es”.

Lo dis-ferido y fundado es ademas “relativo (refativ)”’ a los otros
entes “formando un mundo feine Welt)” (222), v en tanto parte correla-
tiva u ocupando un lugar en la respectividad mundana se dice que exis-
te: es la existencia fhorizonte 4 def esquena 36). V éase bien, entonces,
que la existencia de la cosa (223) no es sino su esencia en una cierta po-
sicidn (porque “la esencia es la existencia; la esencia no es diferente
a su existencia” (224); la existencia sélo es diversa de la esencia en
cuanto indica la respectividad). La cosa existente ““aparece” v su apari-
cion se denomina “fenémeno (Erscheinung)” y en euanto tal es parte
relativa del “"mundo fenomeénico’ que juega el papsl de “Totalidad
apariencial” (225): es una exteriorizacion.

Por su parte, la realidad (horizonte 5 del esquema 36) es la referencia
de la esencia a la existencia, o la exteriorizacién de la esencia en la exis-
tencia, o la unidad que se descubre en el fenbmeno entre su existencia
mundana y su esencia en dicha existencia manifestada (226). E| abso/u-
to es, exactamente, la realidad todavia en-si, no traspasada en otro
(227); mientras que se dice que algo es reaf cuando su esencia es exis-
tente, o cuando el absoluto se ha determinado o puesto a si mismo co-
mo exterior a si (228), dis-ferido concretamente.

Lo real, por otra parte, llega a serlo atravesando diversos momentos
{llega a ser asi una “realidad desplegada fentwickelte Wirklichkeit)”
(229). En primer lugar, como identidad en si, la cosa real es s6lo posi-
ble (230) y aunque con respecto a la pura posibilidad lo real es “el con-
creto exterior (dusser/iche Nonkrete)” (231), sin embargo es contingen-
te por cuanto bha sido posible en su contenido. Por su parte, aunque
contingente y posible debe alin la exterioridad presente de lo real dar
cumplimiento a un presupuesto: la condicién (232). Si se cumplen las
condiciones la cosa es real y ademas activa, y como tal, s causa dentro
de una Totalidad de accion-pasion-reaccion (233). Llegamos asf 2 lano-
cion de “naturaleza” (horizonte 6 def esguema 36) como la totalidad de
cosas reales “exterfores a la Idea” (234) —y siempre dentro de la regidn
B del esguema 35~

Nuestro discurso es justamente el inverso, como veremos. No se par-
te del ser para involutivamente llegar a la realidad, sino que partiremos
de la realidad maés allg del ser {del cosmos y de su contingencia) y po
sibilidad como condiciones meta-fisicas) para llegar al ser, al mundo y
la naturaleza (como momento cultural o existencial practico Interno al
mundo). Nuestra pregunta debe ser entonces: ¢Cusl es Ja condicién
meta-fisica del cosmos? Pero aln méds radicalmente: ¢Cual es la génesis
real de esa misma pregunta? ¢En qué condiciones surge? {Desde cuiles
opciones es posible? Es aqul donde se entenderd por qué la respuesta
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es la inversa no solo de la dada por Hegel, sino contraria igualmente a
todas las demostraciones tedricas —en funcion ideolbgica— de la
realidad del cosmos.

En la realidad, en la historia, la pregunta por la condicién meta-fi-
sica del cosmos es exigida por una opcidn ético-politica, practica.
Siendo el ser el fundamento del sistema se tiende a comenzar el dis-
curso ontoldgico desde el ser, y de esta manera se justifica la domina-
cion (la ontologi'a como ideologia, la hegeliana, por ejemplo, tal como
lo hemos visto). Si por el contrario, la praxis politica, por ejemplo, ne-
cesita ir mas alla de un sistema vigente, es necesario destituir de su eter-
na fundamentalidad al ser del sistema. Para modificar el sistema es nece-
sario visualizarlo como “posible” {cuando ain no era) y como “‘contin-
gente”” (cuando ahora es pero pudo no ser) y por elio puede dejar de
ser mediando |a praxis revolucionario—liberadora.

Destituido el fundamento, el ser de su divinidad, eternidad, con-
sistencia definitiva, la praxis de liberacion origina un discurso tedrico
que de-struye la ontologra ideolégica que justifica la eternidad del sis-
tema en la eternidad del ser y que justifique la realidad de la liberacién
en la posibilidad de un nuevo sistema en la historicidad del ser. Si el
ser es posible y contingente, mucho més lo serdn los entes, las cosas. La
totalidad de las cosas, el cosmos, es afirmado como posible y contingen-
te, como modificable, como 0til, como materia de trabajo liberador. La
praxis de liberacion, el nivel ético—politico, es asi el origen del discurso
tedrico que sitla al cosmos dentro de una constitutiva precariedad.
Tal discurso tedrico parte de la nocidén de creacién, que no es una “ar-
queologfa del sentido" (236), sino una arquecidgica de la revolucion.
De hecho, en la cultura occidental el discurso de la creacién surge como
teoria que justifica la subversion dentro del Imperio romano en el si-
glo Il (236). Los oprimidos del Imperio, divinizado por la etarnidad
del cosmos estoico junto a la divinidad politica del César producen un
discurso teorico—subversivo que justificara su accion liberadora: sl crea-
cionismo. Los sistemas politicosdominadores, igualmente Jos erdticos
vy pedagdgicos, no solo fijan con pretension de intemporalidad al siste-
ma como totalidad, sino, igualmente, cristalizan el uso concreto que
se da a los entes. Subrepticiamente se desliza el uso actual, vigente e
intrasistematico del ente a todo uso posible de la cosa, y, ademas, se
fija el uso-cosa como eterno, necesario, y con él la totalidad de la natu-
raleza (que por otra parte se confunde con el cosmos). La eternidad del
cosmos y del sistema se identifican asi: el discurso ontolégico es la Jus-
tificacién tedrica de la praxis dominadora.

Por el contrario, la praxis liberadora origina un nuevo discurso ted-
rico que da fluidez al uso de los entes desde la posibilidad de cambio del
pro-yecto del sistema. La des<cristalizacién de los usos de los entes
lleva a descubrir a la cosa como la constitucion real de aigo que puede
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ser usado de diversas maneras en diversos sistemas. Pero maés radical-
mente alin, |os entes-cosas son interpretados como o que puede
ofrecerse al oprimido (el pan) que ha de liberarse. El proceso mismao de
la liberacion descubre entonces a los entes-cosas como instrurmentos
COn uevos usos y como lo que sirve-para el Owro. Las cosas no son
en-sf, sino para-el-Otro. Esta radical interpretacion del cosmos como
“*para-el-Otro™ la describiremos después como el estatuto cultural del
cosmos. ‘‘Para-el-Otro” es la realidad del cosmos, para una libertad
{ta del Otro) desde la libertad del liberador. Las cosas aparecen as/
como entes usables, utilizables, mediaciones temporales, histéricas, po-
sibles, contingentes. E! acto pro-ductor del liberador de nuevos siste-
mas interpreta a las cosas mismas como producto de la Libertad abso-
luta (porgue sblo en su posibilidad y contingencia las cosas san radi-
calmente redefinibles y no en cuanto fueran eternas o necesarias). La
praxis de liberacion origina asi un discurso creacionista teorico que jus-
tifica la praxis liberadora desde un cosmos comprendido como consti-
tuido actualmente por un acto de la Libertad absoiuta: la creacion.
El cosmos queda asi situado en un estatuto ético: sea porque es usado
por la libertad revolucicnaria de nueva manera, sea, y mas radicalmente,
porque es constituido realmente por la Libertad absoluta.

Ahora puede entenderse el por qué e! discurso terico creacionista
no demuestra nada cuando ha sido separado de su origen practice po-
litico. Las demostraciones de la creacidn del cosmos no logran el asen-
timientc de aguellos que en la praxis afirman la eternidad del sistema o
cuando no aceptan su superaci6n. Tampoco prueba nada cuando dicho
discurso pretende solo afirmar la potencia divina, pero la divinidad qus
justifica al sistema (el 1dole). En este caso no acepta dicho discurso
el liberador o revoiucionario. El discurso de la creacion as auténtica-
mente mata-fsico, y no ontologicamente ideoldgico, cuando prueba
por el absurdo del contraric la pesibilidad y contingencia del cosmos
como condicion de posibilidad de la praxis revelucionaria, liberadora.
Sdlo en ese caso es un discurso filosofico critico, no ideoldgica.

Habiendo situado la génesis prictico—politica del discurso tedrico
de la creacion, entremos resumidamente en esta cuestion critico meta-
fisica de importancia definitoria para tedz la filosof ia latinoamericana.

Cuando las cosas del cosmos son pensadas coma di-ferencia de un
acto originario de escision (Entzweiung o Diremtion para usar la termi-
nologfa hegeliana) las cosas se remiten a la ldentidad primera como
Fundamento. En este caso el fundamento del cosmos as el ser. En esta
posicion cae el joven Marx a7) y Nietzsche, por ejemplo, cuyo *‘eter-
no retorno de lo mismo™ justificard ideologicamente a los héroes del
nazismo. Por el contrario, si el origen {ar/é) del cosmos estd mis alla
de todo principio {anarji2 del Otro absolutamente absoluto (238) serfa
lo abismal (Abgrund) desde donde son constituidas las cosas (Ursprung,
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per¢ con salto meta-fisico absoluto), mds alld del primer fundamento
{Ungrund) del cosmos que queda as’ como de-fondade (Ungrund)
{239).

Por ello hemos indicado que se deberia hablar de una anarqueologi-
ca: el origen maés alla que todo principio. Schelling lo ha illamado “e!
Sefior del ser”' (240), lo transmundan. Sélo en este caso, en el caso que
lo Absolutamente absoluto fuera otro gque el cosmos, el cosmos
adquiere una radical precariedad. Aln los pensadores creacionistas del
medicevo daban al cosmos, por su constitucion pretendidamente in-
corruptible (los astros, la tierra, etc.}), el caricter de eterno ya que
''nada puede retornar radicalmente a la nada’ (241). Sin embargo, hoy
“las ciencias positivas nos alejan de mds en mas de una concepcidn dal
cosmos como la que sustentaban los antiguos {griegos v medievales),
concepcion que podia permitir el panteismo (y la eternidad del ser sin
fundamento), pues la materia, el cosmos, aparecian como cosas sdlidas,
estables, significaban la consistencia misma. El universo aparecia como
una roca estable para la ontologra griega. La roca se ha transformado en
un humo de galaxias que huyen unas tras las otras como moléculas de
un gas en libertad. Mo tenemos hoy razones para atribuir con seguridad
la eternidad, la autosuficiencia ontolbgica al cosmos tal como se descu-
bre desde hace un siglo. Si hay una roca en la metafisica, habra gue ir
a buscarla en otro ambito” (242). Ante un cosmos limitado, en expan-
sién, en proceso de entropia, naciente y finito en la vida, nadie puede
hoy atribuirle eternidad. Si se le atribuyera seria un nuevo panteismo,
Si no se e atribuye entonces no queda sino descubrir al cosmos en su
condicion meta-fisica radical: el cosmos es posible {en cuante no ab-
soluto y por ello se indica un principio —rfshit en hebreo— antes del cual
no era real) y contingente {por el hecho mismo que siendo pudo no ser
y puede dejar de ser real}.

El cosmos se vive desde el mundo, nuestro mundo com-prendido
y habitual, como el caos. El caos fue va para los antiguos (no solo grie-
gos sino otros pueblos, entre ellos los americanos) lo ininteligido, lo
inrcomprensible, lo que no tiene el orden del mundo. El caos es al mis:
mo tiempo como el no-ser, lo que estd mas alla del ser, lo alégico, sin
fundamento. Por ello hemos visto que el Otro, antropoldgico, es como
la nada y el no-ser para el mundo, para el sistema establecido (243). Pero
si hay algo en el Otro que es nada en mi mundo es su libertad incondi-
cionada (244). La libertad del otro aparece igualmente como un caos.
como lo ‘incontrolable y peligroso, misterioso, imprevisible. Sus obras,
sus actos aparecen a la luz del mundo desde su decision extraiia, desde
la Exterioridad de su historia dis-tinta. La condicién meta-frsica da las
obras del Otro en mi mundo es semejante, analfgica, a la condicién
meta-fisica del cosmos como tal coma creatura del Otro absolutamente
absoluto. Detras de la obra humana se encuentra, como la nada de mun-
do, la libertad pro-ductora del Otro; detras del cosmos como totalidad,
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desde la nada originaria, se encuentra la Libertad creante del Otro ab-
solutamente absoluto. La comprension de la arqueologica desde la eco-
nomica indica, exactamente, que se trata de una teoria metaf(sica que
surge desde una praxis polftica: “Como las manos del alfarero...” es
concebida la accién del Creador, por analogia con el trabajo artesanal
y no de la teoria o la gnosis {como para Aristoteles, Eckhart, Hegel,
Heidegger). En este punto ei joven Marx, todavia muy hegeliano, cayd
en un error que permitird la formulacion del panteismo de Engels {so-
bre el que quedara justificada la burocracia rusa): ““La creacion es una
representacion muy dificil de extirpar de la conciencia popular (sfcl;
el ser-por-si-mismo de la Naturaleza y el Hombre son incomprensibles
para ellos, porque contradicen los habitos productores de la vida prac-
tica” (245). ¢{No serd que, por el contrario, la sabiduria popular a par-
tir de sus habitos productores practicos encuentra en la creacion la doc
trina meta-fisica en la que pueda fundamentar su liberacién? Aqui
se ve todavia un Marx un tanto desconfiado del pueblo y del trabajo
manual. iErrores de juventud!

En efecto. El Absoluto puede ser concebido esencialmente come
Intetigencia (Platén, Plotino, Bruno, Hegel, etc.) v se funda asf una
ontologia; o como Materia, en la que en definitiva la ontologia "“fun-
ciona” de la misma manera. Si el ser es Inteligencia o Materia el cosmos y
la ontologia son fundamentalmente idénticas. Por el contrario, si el
Absoluto es Otro que el cosmos y se lo entiende como Libertad ori-
ginaria, se instaura una nueva logica y se comprende el cosmos y al
hombre de manera tal que el proceso de liberacion es posible. El Abso-
luto se lo entiende como un “‘ser-persona, es decir, no designa una rea-
lidad derivada de categorias abstractas, sino que estd relacionada a la
vida y a la actividad del hombre. Ser (= esse en latin, hayd en hebreo)
designa el devenir y el obrar libre y autdonomo gue no es comprensible
sino en el acto de ser una persona la que obra’ (246). Si el Absoluto
es Libertad personal, el cosmos es interpretado coma su don, como
obra fruto de un acto gratuito en la bondad. El acto mundano analégi-
co més semejante es aquel por el que en la fecundidad los padres pro-
crean al hijo en la libertad. El hijo es asi posible y contingente desde
la libertad pro-creante. El mismo tiene un estatuto ético: pudo no ser
concebido, pudo ser abortado.

La creacion, analogicamente, es la fecundidad meta-fisica absoluta-
mente absoluta que constituye a las cosas en su realidad. Cuanto més
posible y contingente sea el cosmos, cuanto mds modificable v para-el-
Otro (més (til y menos fetiche) es. Pero para que sea mas posible y con-
tingente, su condicion meta-f(sica, més Nada, Exterioridad o Anteriori-
dad, Libertad o Incondicionado, debe ser el Prius absolutamante ab-
soluto. Por ello los Imperios son panteistas o fetichistas (el César es
dios); mientras gue los subversivos o revolucionarios, los liberadores,
conciben al Absoluto como totalmente Otro que todo sistema posible,
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inclusive el actual que los oprime. Pero no sble es Libre sino positivo.
Los esclavos y oprimidos del Imperio lo pensaron como Amor subsis-
tente. O el origen es Razon vy las cosas di-ferencias (por lo que la injus-
ticia es fundamentalmente divina igual que el Imperio}; o el que esta
més alld del origen es Amor libre y las cosas son dis-tintas (por lo que
la injusticia es obra de la libertad humana y el Impario es destructible:

ila liberacién es posiblel).

La divinidad-fundamento es la divinizacién del poder opresor; el
divino-transfundamental es el descubrimiento desde la sacralidad del
pobre a la intemperie de la Exterioridad del Sagrado. El sistema domi-
nador define a sus partes oprimidas como diferencias de su propia
substancia; el ser es uno. El acto liberador define a los nuevos sistemas
futuros de justicia como dis-tintos, como creacion del pobre para el
cual el actual sistema es una mediacion, el ser del nuevo sistema es ana-
lectico, surge desde mas alla del sistema: ex nihilo. Proudhon tenia
razdn: en el misterio de las revoluciones sociales, el gran Descono-
cido, ha llegado a ser para mi la hipo-tesis, quiero decir, un momento
dialéctico necesaria” (247). Asi como el acto de amor-de-justicia respon-
sable u obsesivo por el pobre es la anterioridad absoluta del nuwevo
mundo {cuestion tratada en el paragrafo anterior bajo la nocidn de re-
lgidn), asi el acto de Amor originario por la creatura posibla es el ori-
gen del cosmos. Ese acto difusivo de Amor infinito no es causalidad
ontica ni cosica (284), sino que es su superacion meta-fisica: lo hemos
denominado fecundidad para indicar que es anterior a toda causalidad
cosmica, y su origen: origen de la evolucidn, la cultura y la liberacién,

Porque la fecundidad originaria meta-fisica es Libertad absoluta
(249) la realidad creada cosmica tiene con respecto a su originante una
dis-tincidn meta-fisica {no solo diferencia ontoldgica)} (260). Porgue no
solo-es di-ferente (y por ello fundamentalmente ““lo Mismo”), sino esen-
cialmente dis-tinto, el cosmos puede ser usado, redefinido, cambiado
dentro de los sistemas historicos. Dis-tinte que el arigen sin embargo
guarda semejanza fsimilitudo) (261) con el origen en un cierto nivel.
Veamaos esto algo mas detalladamente.

La fecundidad meta-fisica originaria pone en la realidad al cosmos,
da la constitucion real a las cosas, su esencia (252). La cose en su esencia
no es aquello gue es en ella cognoscible; la esencia es el conjunto de
momentos constitutivos reales que hacen que la cosa sea ta/. Laesencia
constituye fisicamente a la cosa real. En tanto creada, ella es posible y
contingente, hemos dicho, pero ademas es una realidad participada o
no absolutamente por si fa se). La cosa real por su esencla es desde s
(ex se), desde su esencia constitutiva, individual. Se dice que la cosa es
existente (253) en cuanto esta fuera fex—) del origen creante (—sisten-
cfa), en cuanto /o que es actualmente real. La realidad es lo “‘de suyo”
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de la cosa; la existencia indica la misma realidad en cuanto actualmente
creada. La respectividad de las cosas entre si constituye la totalidad del
COsMOos (uUe se presenta COMO Un sistema (gue se postula} sustantivo.
La totalidad del cosmos incrganico, astrondémico, es en realidad wna
sola sustantividad {nocidn que asume y supera la categoria de substan:
cialidad, y aan asi dirfamos que todo el cosmos no es sino una sola
substancia ) (254).

El cosmos posible v contingente (dmbito A def esquerma 35) tiena asi
un comienzo (arjé, en qriego; rishit en hebreo); en un instante * ihay
cosmos!” El “hay” indica su realidad. Su realidad puede ser considera-
da como zb-soluta: suefts-de toda otra consideracion feo ipso). Si ol
vidamaos, sin embargo, que es posibie o contingente, que ha sido puesta
en la realidad por la Libertad absoluta (si olvidamos su estatuto ético:
Y'ético” porque pende de una Opeidn infinita), podemos volver a pan-
teizar los sistemas politicos. El cosmopolitismo alejandrino o estoico
fue justamente la divinizacidn cosmica de una dominacion politica.
Por el contrario, recordar la realidad como posible y contingente
“desde” la Libertad, es referirla a la fecundidad gratuita primera, res-
pectividad originaria que relanza su estatuto ético como estatuto cilti-
co: ia realidad creada (lo ético) es algo puesto a disposicién para-el-
Otro, el servicio (lo clltico, come veremos en el pardgrafo siguiente).
De esta manera la cosa en su constitucion real tiene una analogfa
fanalogfa rei o realitatis} (255) con la libertad absoluta; no son absoly-
tamente distintas 0 equivocas; no son tampoco univocas como para sl
panteismo; son andlogas: partim eadem partim diverse. Lo que tienen
de semejante {la realidad misma o el esse, habria que precisarlo en otra
obra sobre “‘metafisica”) es asumido por lo que tiene de dis-tinto (sea
por analogia de proporcion, sea por la atribucién intrinseca (286 si-
tuandose el cosmos y el Creador a grados analogicos abismalmente
diversos, pero analogicos al fin. De todas maneras, el cosmos subira,
dirfamos, de grado analdgico en grado analdgico cada vez mas semejan-
tes a la Libertad absoluta: de |a sustantividad astronémice—Inorgénica
a la organico—biologica vy de esta a la humana (flecha b del esque-
ma 35).

Dado el cosmos, éste sufre un proceso de entropia, de estabiliza-
cion que tiende a su inmovilidad final. Pero dentro de &l se produce
un proceso inverso que se dirige a formas cada vez mas complejas: la
evolucion de la vida. Solo dos fildsofos han tratado meta-fisicamente
el tema: Henri Bergson y Xavier Zubiri (257). El primaro de ellos, con
una importante formacion bioldgica de la época, y contra el positivis-
mo mecanicista {gue incluye el materialismo de Engels, por e jempio),
recupera el sentido de la forma viviente y de energfa biologica: “Lle
gamos asi, después de un largo proceso de ideas, al concepto de éfan
original félan originel) de la vida, que pasa de una generacién de gérme-
nes a la siguiente generacion de gérmenes por intermedio de organismos
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desarrollados que constituyen entre los gérmenes los eslabones de
union™ (258y. E1 ¢élan vital no es sino la operatividad biolégica de la fe-
cundidad meta-fisica, no sonlamente pro-ductora mecanica: "'El trabajo
de fabricacion es mas eficaz cuando dispone de mas materia, ya que
procede por concentracion y comprensiéon. Por el contrario, el acto de
organizacion es explosivo: necesita del menor espacio pasible, y un mi-
nimo de materia, como si las fuerzas organizadoras no entraran en sl es-
pacio sino contra su voluntad.

El espermatozaide es una de las mas pequefias células del organismo
y solamente Una parte minima entra en la operacién™ (258). La filoso-
fia que sepa pensar el proceso real, no de una mera materia geometrica,
mecanica, fisica gue desciende, sino el organisme vivo, gque asciende,
seria ‘una toma de conciencia con el esfuerzo creador {effort créateur)”
(260y. De otra manera, “'la accion creadora, en nuestro caso, no es sino
un mecanismo evolutivo; es un factor integrado a la transformacion
germinal; es cumplimiento intrinseco de la exigencia de ésta. Por esto,
la accién creadora no sblo interrumpe el curso de la evolucién, sino que
es el mecanismo que termina de llevarla a cabo’” (261). Podriamos de-
cir que el creacionismo, al destituir las esencias clasicas o modernas de
su eternidad, ha permitido situarlas en el horizonte diacronico de la svo-
lucion. Teilhard de Chardin vio claramente que el creacionismo era ei
fundamento meta-fisico del evolucionismo (262).

Desde un punto de vista meta-fisico, la cuestion de la evolucion se
sitla estrictaments en el nivel de la generacion, mas precisamente, en
el de 1a originacion, no de un monstrue, un individuo, sino de una
nueva especie. Es decir, toda esencia individual o especifica es un siste-
ma de notas constitutivas. En la generacion, pasa de un individuo de
la especie a otro su esencia constitutiva por una “constitucion gené-
tica’”” que suma a los caracteres especificos que se repiten nuevos carac-
teres individuales extraesenciales {(que el progenitor ha producido an su
biografia). De alli que el nuevo individuo sea por constituclén esencial:
Gnico. En el caso que la "constitucién genética” del nuevo generado
haya adquiride una nota esencial {es decir, que pertenece a otra esencia)
y que puede generar nueva especie, solo en ese caso se diré gue hay ori-
ginacién u acto evolutivo: “La originacién de las esencias espec(ficas
por meta-especiacién es lo que llamamos evolucion’ (263).

El individuo transesenciado que puede especificarse por multipli-
cacion (tesis contraria a la de los cldsicos que hablaban de la individua-
cién de la especie; aqui se trata de la especificacién del individuo},
el que constituye un nueva phyium manifiesta al hecho de le svolucién.
En este caso, sin embargo, no se trata de una generacidén equivoca o
monstrucsa © casual, sino de un proceso posible: sblo de un primate
superior puede originarse la especie homao y no de una esponja ¢ un ave,
Cada especie es, no sélo posible y contingente (con respecto a la fecun-
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didad meta-fisica originaria o creadora), sino que es evolutivamente po-
sible, en cuanto respeta una continuidad progresiva, dentro de la po-
tencialidad de meta-especiacion propia de algunas especies: suficiencia
especifico-constitucional,

Comao hemos dicho, la aparicion de una nota esencial nueva (no ad-
venticia sino constitutivo-esencial) origina una nueva especie, si el in-
dividuo tiene capacidad de generar nuevos individuos (especificarse).
En el proceso evolutivo de la vida, desde unicelulares hasta pluricelu-
lares, buscando en la vida vegetal y después en la animal, internando-
se entre los insectos y después entre los vertebrados, tantoneando la
vida en su experiencia entre los peces, por una parte entre las aves ¥
por otra entre los reptiles, para llegar después de largos rodeos hasts
los mamiferos, llegd la vida (como una sustantividad Gnica) hasta los
primates, desde los tarsidos hasta sus especies superiores, para alcanzar
2l nivel de los euhominidos y por fin el hemo. El homo, desde los ante-
riores al homo habilis hace millones de afios, hasta el pitecanthropos
o el sinanthropos hasta llegar hace no mas de unos dosclentos mil
afios al homo sapiens, el homo posee una nota esencial constitutiva
gue lo separa de toda otra cosa real existente: posee una nota que la
pudigramos denominar intelectivo-electora, capacidad cosica de com-
prender un mundo y decidir libremente como exterioridad.

Con esta nueva especie surge en el cosmos el mundo; surge en la rea-
lidad fisica ese como “"hueco’ intencional gue hemos llamado lo on-
tologice, el pro-yecto futuro {tema del capiiufo / de esta obra). Desds
la realidad evolutiva aparece el ''ser” u horizonte de intellgibilidad:
por evolucion meta-fisica surge la ontologia y no viceversa. Desde el
ser del mundo surge el "'ente”’, que no es sino la cosa como objeto inter-
pretado en su sentido. El hombre es entonces la (nica cosa mate-fisica
existente |(creada) ontoldgicamente ex-sistente (que se trasciende an al
mundo). Cabe todavia una doble aclaracion.

En primer lugar, si cada hombre tiene un apice de libertad real, en
ese apice es Unico, es un absoluto dis-tinto de la Totalidad, sea chsmi-
ea o mundana: es el Otro aln de la Totalidad social o historica. Por
ello la especie humana es la (nica constituida por individuos dis-tintos,
Totalidades sustantivas autonomas de la misma especie. El ambito da Ex-
terioridad de cada hombre, en tanto libre con respecto a tedo lo demds,
gs exactamente lo gue hemos denominado la Alteridad. Por ello I3 es-
pecie humana no es univoca —es decir: todos son individuos que que-
dan comprendidos dentro de la especie vy con solo di-ferencias indivi-
duales—, sino gue es andloga: es una especie histdrica donde cada indi-
viduo es dis-tinto, semejante quiditativamente en un cierto nivel a los
otros individuos de la especie, pera dis-tinto meta-fisicaments (no s6-
lo di-ferente individualmente) a todo otro individuo por sobre la es-
pecie. Esta cuestion es la que ha guerido ser expresada con sl sigulen-
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te enunciado: ""Los padres no transfieren el espiritu a sus hijos, pero
ello no obsta para que el hijo esté real y verdaderamente engendrado
por los padres” (264). "Esta eflorescencia (del individuo humane nue-
vo) procede en su (ltima raiz de una accibn creadora, pero intrinseca
a la accion genética de los progenitores’ (266).

El acto pro-creador de la pedagéyica, por el que los padres en la li-
bertad desean tener un hijo, incluye un acto creador de constitucion
del nuevo individuo intelectivo-libre. El hijo es constituido por una
causalidad exigitiva de la accién creadora intrinseca, accion de fecun-
didad meta-fisica natural interna a la transmision de las estructuras
carnales, genéticas. Esto explica que la /ibido esencial al hombre no sea
un mero deseo de totalizacion, sino un deseo meta-fisico de Alteri-
dad, de respeto a su propia esencia analogica en la gue cada individuo
es al mismo tiempo el Otro, libre, autdnomo, lo sagrado histdrico
porque, ademas de ser responsable de su destino v Exterioridad, tam-
bién lo es en la dimension cosmico-histérica.

En 'segunde lugar, una vez que el mundo ha sido desplegado por la
comprension del ser coma horizonte de interpretacion de los entes, vie-
ne a configurarse dentro del mundo una Totalidad de entes naturales,
no culturales, todavia no trabajados por el hombre. A la Totalidad del
cosmas y las cosas incluidas en el mundo con un cierto sentido es lo
gue denominamos: “naturaleza” {(ambito B del esquema 35), como la
materia @ priori sobre la que puede o no objetivarse trabajo humane.
El cosmos es la realidad que como un prius a la humanidad ya estaba
constituida cuando el hombre aparece; la naturaleza en cambio es al
contexto oOntice bruto, informe, cadtico que rodea al hombre en su
mundo. Es sobre la naturaleza que se producira la cultura y no direc-
tamente sobre el cosmos. La naturaleza es asi la materia *‘con-la-que”’
el hombre trabajara para hacer hospitalario a su mundo. E| aparecer
del ente en la naturaleza es el “fendmeno” o hecho “natural’’.
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% 71. La economia arqueolégica

Las cosas estan real y constitutivamente dandose en el cosmos; 105
entes son existencial y manifestadamente interpretados en el mundo.
Dejemos ya el ihay cosmos! y ocupémonos del “mundo que es’’, don-
de se da el ser y desde el cual se funda la naturaleza. La economica, que
es la relacion hombre—naturaleza, es la fefana del cara-a-cara (del va-
ron-mujer, padres-hijos, hermano-hermana) por la que se trabaja dicha
“naturateza” (266). De otra manera, deberemos tratar la cuestion del
raterialismo, no del materialismo ingenuo o ideoldgico gue propone
que todo es materia (como opuesta a la energia, por ejemplo) (267),
tentacion en la que cayd Engels y sus sequidores {pero no Marx), sino
en el materialismo “critico” gue considera la relacién indicada arriba
del hombre con respecto a la “materia” de su trabajo. Esencialmente
se trata de una consideracion cufturaf, si se entiende por cultura la to-
talidad de entes que son fruto del trabajo o la pro-duccién humana (fle-
cha ¢ del esquerna 35).

En la arqueclagica la cuestion cultural toma la fisonomia de lo cul-
tual {no olvidando que tanto cultura como culto tienen igual etimolo-
gra: habitar, trabajar, rendir adoracion a los dioses). La economica,
sin embargo, en la arqueologica tiene un estatuto propio, ya que en rea-
lidad al Otro absolutamente absoluto no se le puede ofrecer algo que
sea un servicio carnal, material: en la economia erotica se le puede ofre-
cer el salarip a la mujer; alimento al hijo en la pedagégica; la justa retri-
bucidn al hermano en la politica. Pero, équé puede ofrecerse al Qtro ab-
solutamente absoluto? {Qué podria recibir que en verdad sirviera al
que es trascendente de toda necesidad posible? {Qué puede entregarse
al que no tiene consumision alguna, uso de instrumentos o mediaciones
para su pro-yecta?

La pregunta se puede responder de dos maneras. En la ontologia
o la Totalidad totalizada se rinde culto a "'lo Mismo", por recupera-
cion, reconciliacion (y serd la posicion de Hegel y los Imperios). En la
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meta-fisica o servicio de la Alteridad se rinde culto “al Otro™ absoluta-
mente absoluto por el Otro antropolégico, en la apertura, la praxis
de liberacion. En el primer caso el trabajo clltico {/2 pofesis en griego)
es en definitiva el Saber absoluto; en el sequndo caso el trabajo ciltico
(el haboddh en hebreo) es la praxis de liberacién con respecto y por el
oprimido en el que se re-conoce la epifania de la Exterioridad infinita.
La filosofia de la praxis recibe en este nivel su final acabamiento. Vea-
mos la cuestidn por partes.

Desde ya denominaremos cufto el ofrecimiento gratuitoe de lo cul-
tural al Absoluto —de alli el sentido del sacrificio de un animal, por
ejemplo, en los pueblos pastores; o del fruto de la cosecha, en los pue-
blos agricolas—. Al absoluto se le ofrece algo en signo de reverencia,
honor, respeto. Lo ofrecido se destruye {se mata el animal, se quema el
fruto) para significar que es s6lo propiedad de la divinidad.

Este tema es central en la Filosofia de la religion de Hegel (que fue
una ontologia que divinizd el ser, es decir, el Estado). Para que haya
culto es necesario “‘gque me encuentre yo de una parte y Dios de otra”
(288), pero es el culto imperfecto (269). En el culto perfecto lo que se
ofrece a la divinidad es |o mds proximo a lo que la misma divinidad es;
es decir, si el ser es pensar, lo més perfecto es lo que mds se aproxima al
acto del saber absoluto absolutamente recuperado consigo mismo:
“yo en Dios y Dios en mi (.. mich in Gott und Gott in mich)” (270).
Esta “concreta unidad” se realiza en "la certeza de la fe de la verdad
{die Gewissheit des Glaubens von der Wahrheit)” (211), recordando
que fa verdad es todo, y el todo es el ser: Dios. La fe consistiria en el
acto de la representacion ( Vorstellung pero no Denken) por el cual el
objeto {pero no la Idea) es tenido (= creida) por idéntico con el Ser
de Dios, el cual no se piensa especulativamente, sino que s50lo se lore-
presenta objetualmente. Es el acto supremo —muy superior a la repre-
sentacion sensible de la Estética—, pero inferior a la reconciliacion per-
fecta de Dios consigo mismo gue es el acto del pensar {la filosofia es
superior a la religion). Por ello “el culto (Kuitus] es un acto que tiene
el fin en s/ mismo, y este acto es la fe que es la Realidad {Realitdt)
conecreta de lo divino y la conciencia en-si (in sich)” (272). E| “para-si”
supremo, la actualidad de lo todavia en potencia en la fe es el saber ab-
soluto.

Si ahora recordamos que ese culto perfecto se cumple en el “Reino
del Hijo", que encuentra su reglizacion suprema en la cultura germaéni-
co—europea; si no olvidamos que “la religion y el fundamento del Es-
tado son uno y lo mismo” (273), podremos comprender que /a certeza
que tiene el “dominador del mundo™ en su guerra imperial {incluyen-
do las conclusiones del 562 del tomo IV de esta étical, no sdlade sar
vir en sus acciones sino de tener la representacion mas adecuada de la
divinidad, dicha certeza es el culto supremeo. Certeza semejante a la
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que tiene el sefior Colby, creyente cristianc vy director de la CIA —pa
ra quien, lo hemos podido saber, las acciones de su Agencia defienden
los principios sagrados de la religion—. La certeza del fanatico o dl
fascista (desde Golbery hasta Pinochet, que realiza sus acciones para
defender la “cultura occidental y cristiana”), fundamento de la “bue
na conciencia” del ideclogo, seriaasi el culta perfecto; el acto supremo
de la inteligencia anterior el pensar mismo; reafirmacién autoconcien-
te y cuasi—autoevidente del sistema vigente (274).

E| sistema gueda asi fetichizado como totalidad creida y divinizada,
El culto supremo es la ceguera suprema honrada en nombre de la cer-
teza; la irracionalidad suprema en nombre de la perfecta racionalidad,
La ontologia ha llegado asi a conciliar en un sclo acto, anterior al pen-
sar, lo bello, lo divino y el poder. E| sistema politicc dominador porta
asl |a belleza suprema juntn al culto perfecta.

En nuestra sociedad de consumo, “lo divino entra en el circuito
de la economia”, nos dice el fildsofo europeo (275). El Dios creido
como divino {"Gott ist mit uns' de Hitler; “in God we trust” del do-
lar) por los dominadores, es participado a las masas, a los dominados
dentro del sistema como “pan y circo’. Esas “masas” (que no es el
pueblo) son, evidentemente, las de las metrépolis, ya que comen el
pan de la periferia, de las colonias. La plebe de Roma tiene “pan y
circo”, El pan viene de la colonia egipcia y en el circo mueren los gla-
diadores y los subversivos {por ejemplo los eristianos) de las clases do-
minadas o los pueblos coloniales. Esta ants-fiesta es también parte del
culto al fetiche; es culto imperfecto, “'para la plebe”, vuigar les el fat-
bal o el Kitsch), el deporte en su sentido negativo, distractivo, alienan-
te. La masa es espectadora (especular es iguaimente el culto perfecto de
la fe ante el Absoluto del sistema), pasiva, intelectiva, desmovilizada.
El especticulo especulativo es el espejo degradado y espectacular del
sisterna mismo: es una tautologia vulgarizada, degradante. Es la templa
fiberata: templo abierto a /g vista del publico, pero d€ ninguna manera
el teatro del protagonista. El homo ludens de la filosofia europea (des-
de Nietszche hasta Heidegger o Fink} nos recuerda este culto que se
rinde el Imperio a si mismo: “Comen a mi pueblo [el de la periferia]
como pan’’ (Safmo 14, 4).

Por el contrario, la economia arqueologica, o la puesta a dispaesicion
de la naturaleza culturalizada al absclutamente Absoluto, el alguien
Otro que todo sistema fetichizado, el culto perfecto se cumple al poner
a disposicion del pobre, de la viuda, del huérfano, del Otro, la materia
del trabajo {émbito C del esguema 35). El culto es el ofrecimiento de la
cultura {como totalidad instrumental, tecnoldgica, civilizadora) al opri-
mido como Exterioridad {flecha d); acto que por abrirse a la Exterio-
ridad es idénticamente culto al Otro absolutamente absoluto (flechael.
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Este materialismo que consiste en ofrecer al Absoluto el pan que se
ofrece al pobre (“Misericordia quiero y no sacrificios”), se opone al
idealismo “espiritualista” de ofrecer la certeza de una fe representati-
va y tautoldgica. El culto de la ontologia y los imperios es un acto de la
vision; el culto de la meta-fisica y de los pueblos que se liberan es un
acto practico, que ofrece materia y justicia. El culto ontolbgice es pa-
sivo; el culto meta-fisico es activo, movilizante, subversive, liberador,
protagonista. La ldea es la nocion misma de la divinidad dominadora,
fetichista; la Libertad es la nocion del Absoluto que recibe el pan como
ofrenda cuando ha sido antes “pan de vida' para el hambriento.

El Absoluto es “pan de vida"' y principio de la revolucion historica
cuando exige como su culto el servicio al oprimido; ya que el pan mate-
rial {porque materia de trabajo} es la mediacion para saciar el hambre
del hambriento cuando ha sido sacada del circuito de consumg del
sistema y ofrecido en la gratuidad del acto liberador al que se encuentra
“fuera”. Ese pan ofrecido al que estd “‘fuera” es idénticamente, en su
materialidad cultural y realidad casmica, servicio [habodsh) al necesi-
tado y culto o servicio (habodéh) al Otro absoluto. Es asi como la
economia erotica (fa entrega del salario, por ejemplo, del varén a la
mujer}, la economia pedagogica (la leche de la madre al hijo) o la eco-
nomia politica (la justa distribucion entre los miembros de una socie-
dad) encuentran el real y adecuado punto exterior de juicio y maovili-
zacién analéctica, historica. Porque al Otro infinito nadie nunca podra
rendirfe un culto adecuado (habria que estar fuera de la historia y ser
divino) es que se transforma en la medida y posibilidad de toda justicia
historica. Al Absoluto creador se le debe todo (el ser, la realidad del
cosmos...); todo acto gratuito para con el pobre, el oprimido, el Otro,
aunque es antropologicamente gratuito es arqueolégicamente justicia:
se da al Otro (antropologico) lo recibido por et Otro (arqueoclégico).

El acto gratuito de servicio al Otro (el pohre) as por ello el acto de
justicia y gratitud, el culto, al Otro infinito. Por ello la autocerteza del
Imperio de su propia divinidad es el culto perverso mismo, lo maligno
por excelencia (el culto de Hegel). Veamos esto en los dos pensadores
europeos que mejor han indicado la realidad del culto meta-fisico (por
su contrario o defecto, como podréa observarse), pero en la critica nega-
tiva del culto ontolégico.

Freud ha mostrado que el sistema vigente, represar, se fetichiza, por
una parte, ofreciendo en culto al hijo {la superacion de Edipo es cas-
tracion del hijo), y por otra, ofreciendo en culto al padre (en Totemn ¥
tabi). En ambos casos es lo mismo: el eros perverso es autoerdtico y
niega al Otro (el padre al hijo; el hijo al padre). Todos niegan & todos a
fin de gue “lo Mismo" domine: la Totalidad fetichizada, el “Idolo,
como falo perfecto del deseo perverso’ (276).
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En efecto, Freud explica en su obra £/ hombre Moisgs y la religion
monoteista, que “las conguistas de la dinastia XVIII hicieron de Egipio
un imperio mundial. El nuevo imperialismo /mperialismus) se refleja
en el desarrollo de las representaciones (Vorstellungen) religiosas, si
no en todo el pueblo (Volkes), al menos en las clases dominantes
(herrschenden) y espiritualmente reinantes” (277). Con |a habitual pers-
picacia Freud descubre como dos tendencias: una, la de los grupos que
se liberan de Egipto —no importa aqui sequir a pie juntillas su demos-
tracion, hoy injustificable—, otra, la de aquellas tribus que afirmaran
la monarquia. Con sus palabras: A una de las partes solo le interesa-
ba negar el caracter foraneo y reciente del dios Jahvé y acrecentar su
derecho a fa sumision del pueblo, la otra no queria abandonar el caro
recuerdo de fa liberacién (an die Befreiung) de Egipto y de la grandio-
sa figura de su caudillo Moisés'’ (278). En su esencia, la nocidn de re-
ligion que Freud tiene y critica es la de aquellos que pretenden “acre-
centar su derecho a la sumision del pueblo’” (no exponiendo la que afir-
ma "'la liberacion de Egipto”). Por ello la religién tiene *'sintomas neu-
roticos’” 279, "como un lento retorno de lo reprimido { Verdrangten)”
(280), retorno al origen, a la ldentidad; |a indiferencia se niega y se afirma
la Totalidad. Moisés, como el padre-viejo de Totem y tabd, habria sido
asesinado (281).

Para Freud, el origen del sistema social represor o institucional {co-
mo para Rousseau) comienza con “la supresion del padre primitivo
fUrvaters)” (282). éNo serd que la religibn como neurosis o como
“opio {Rauschgift]” (283) es sblo la mistificacion fetichizada del mismo
sistema? ¢No serd que la comunidad totémica y su tabd, y la sociedad
dominadora e imperial y sus leyes, se han edificado sobre la sangra
de los héroes liberadores (Moisés) gue le dieron origen (el Padre primiti-
vol, pero que sus sucesores han traicionado? ¢No serd que los que han
traicionado a los Padres de la patria (Washington, Lenin, San Martin
o Hidalgo) son Jos que dominan en su nombre? (El héroe-padre es
coronado de laureles, asi como los herederos de |turbide glorificaran al
que expusieron con su cabeza cortada en la fortaleza de Guanajuato,
Miguel Hidalgo? El sistema, entonces, florece sobre la sangre del héroe
liberador, el padre primitivo de la patria; lo asesina v lo recuerda; lo ne-
cesita porque justifica su dominacion (como su carne), pero lo asesing
porque pretendia liberar al pueblo {como Belivar ante Santander)
pero se lo recuerda como el inicio. La muerte del Padre primitivo es
la negacion del falo pro-creador, fecundo, legitima; lo niega el falo
perverso, de la fratria infecunda, dominadora del pueblo.

Es aqui donde se cumple el sequndo momento del culto. Al siste-
ma se le inmold el héroe originario. Ahora se le inmola al pueblo, al
hijo, por el Edipo. El nuevo Padre perverso, castrador por infecunda,
quiere negar también a su hijo (el filicidio). El hijo es el pueblo, el pue-
blo dominado de £/ hombre Moisés, el del imperio de Egipto en ladi-
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nastia XVl o del templo y la monarquia israelita. Por ello, “el temar
de la rebelion de los oprimidos (die Angst vor dem Aufstand der Unter-
drickten) induce a adoptar medidas de precaucion muy rigurosas”
(284).

Freud misma relaciona al pueblo dominado con el hijo reprimide
cuando anota que se adopta ante la sexualidad del nifio ""una conducta
idéntica a la de un pueblo o una clase sccial que haya logrado someter
a otra a su explotacion” (285). Se reprime o se niega al hijo-puebla in-
troyectando en su propic yo las normas castradoras del padre y del
grupo dominante, "como una guarnicion militar en la ciudad conquis-
tada” (286). El castigo al nifio, la represién del pueblo crea en el que
na cumple las normas del Padre-Estado castrador un “sentimiento de
culpabilidad (schiechtes Gewissen)™ (287). El tabu (lo sagrada en poli-
nésico; sacer en latln, ag/os en griego) es la norma gue obliga al hijo-
pueblo a cumplir {a exigencia del Padre-Estado castrador; es la muerte
del hijo, es la exigencia de que el hijo Edipo reprima el amor por su
madre. El Padre castrador (que fue el hijo adulto que asesiné al Padre
originario en su vejez) asesina al hijo, al pueblo, lo inmola al sistema.
Cumple en el filicidio el cufto al fetiche, a la Totalidad, en la “reli-
gion estatica’” (288).

Podriamos todavia decir que la primera inmolada fue la mujer, el
uxoricidio de la mujer del Urvater {el padre primitiva), que la transfor-
ma madre castradora del padre opresar hija (Electra).

Freud, entonces, no ha descrito sino la religion del sistema. Tiana,
sin embargo, alguna conciencia que podria describirse otra religion (la
re-ligidn del £69 de esta obra: re-snonsabilidad por el hijo, el pueblo)
cuando confiesa que “me falta animo necesario para erigirme en profe-
ta ante mis contemporaneos’ (289). Es por ello que eligic a Moisés,
como legislador, pero no a Jeremras o Isaias como critice-liberadores.
Alll hubiera descubiarto otro culto. Na ya la inmolacidn cultual del
abuela {el Padre originario) v del hijo por el padre castrador {e! adulto},
sino el respeto del viejo vy el nifio por parte del Padre pro-creador, que
aliente la liberacion del pueblo en recuerdo de la tradicidn de los anti-
guos liberadores (el abuelo, héroe-fundador) que no ha asesinado sino
imitado. A Freud le falta la descripcion erotica de la “religign dinami-
ca'’ (200}, liberadora, subversiva, movilizadora. Freud, al fin, al Igual que
todos los onttlogos criticos del centro, termina por decir gue ‘“no me
queda més remedio que exponerme a sus reproches por no poder ofre-
cerles consuelo alguno’” (291). Conclusidén trdgica del hombre del
“centro”, que permitira por fin, gue la tradicion psicoanalitica sea sim-
plemente un momento interno del sisterna que pretendio criticar.

Pero de lo que se trata no es de analizar, ‘'no es de interpretar
(interpretiert), sino de cambiar (verandem) el mundo” (292). Con esto
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penetramos mas profundamente en la realidad del culto; pasamos asi
de la erbtica a la politica, de la economia arqueologico-erotica a la
economia arqueolégico-politica. Marx también critica el culto del sis-
tema: el inmolado al fetiche dinero, como mercancia, es el trabajador,
el obrero. Marx indicara el correcto camino del culto al Otro absoluto
sin pretenderlo y atin pensando negarlo.

Comeo Freud, Marx buscara en el remoto pasado, en el fundamento,
el origen de la alienacion presente: la “acumulacion originaria {urspriin-
gliche) viene a desempefiar en economia politica el mismo papel que de-
sempefia en teologia el pecado original. Al morder la manzana, Adén
engendrd el pecado y lo transmitio a toda la humanidad’™ —nos dice en
&£l Capital (293)—. Nuestro critico comprende la relacion del tema
simbdlico hebre? de la economia arqueoldgica con la economia poli-
tica. Comer del “arbal de la vida" es querer ser Dios; es cumplir al cul-
to idolatra; es caer en el fetichismo. De la misma manera, todo el sis-
tema capitalista se ha fetichizado.

En primer lugar, la fetichizacion del sistema proviene de una esci-
sion originaria: “Asi como Lutero —dice el pensador aleman— recono-
cio en la religion, en la fe, |a esencia del mundo real...; asi como él supe-
rov la religiosidad externa (aussere) al hacer de la religiosidad la esencia
intima {inneren) del hombre [...]. Asi también es superada (aufgehober)
la riqueza que se encuentra fuera del hombre [...], superandose asi su
objetividad exterior (ausserliche Gegenstandlichkeit]” (284). En el
momento en que esa “objetividad exterior”, ese como espectro o cris-
talizacion independiente no es conciliada o recuperada por el hombre,
el trabajador, éste comienza a alienar su mismo ser, rinde asi como cul-
to con su ser al sistema (es una victima inmolada a la Totalidad domina-
dora; una victima humana). E| sistema se fetichiza, se fetichiza la tota-
lidad estructural de las mercancias, el trabajador queda como atrapado
en una tela de arafia sacralizada: “'El cardcter misterioso de la forma
mercancia estaba, por tanto, pura y simplemente, en que proyecta an-
te los hombres el caracter social de su propio trabajo como si fuese un
cardcter objetivo de los propios productos del trabajo” (205). Es decir,
se identifica el sisterna histdrico economico de produccion (die gesel/-
schaftlichen Charaktere...) con el objeto como tal (als gegenstandliche
Ckaraktere...); de otra manera: se opera “como si, por tanto, la rela
cion social de los productores en relacidn con |a totalidad dal traba-
jo fuese una relacion independiente establecida por los objetos mis-
mos'’ (296).

El fetichismo consiste en avanzar al sistema como natural, (dentifi-
cando asf las propiedades o cualidades historicas de una tal mercan-
cia con pretendidas cualidades o “propiedades naturales (Natureigens-
chaften)” (29m). Una vez que el sistema se deshistorifica, se eterniza,
se diviniza, se totaliza, cada miembro acepta su funcién como natural,
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necesaria, incambiable. El sistema se independiza de sus miembros y los
oprime, los explota por mediacion de los que contrelan el poder.

En el sistema capitalista la mediacion universal del pro-yecto de
‘estar-en-la-riqgueza’” es como un “dios”, externo, independiente.
Marx cita un largo texto de Shakespeare:  iOro!, ioro maravilloso,
brillante, precioso! iNo, oh dioses, no soy hombre que haga plegarias
inconsecuentes! Un poco de €l puede volver 1o blanco, negro; lo feo,
hermoso; lo falso, verdadero; lo bajo, noble” (298y. Se trata del dine-
ro. “El dinero: 1) Es la divinidad visible fdie sichthare Gottheit)...
2) Es la prostituta universal (die aflgemeine Hure)... La fuerza divina
(gottliche) del dinero radica en su esencia en tanto gue esencia generi-
ca extrafiada fentfremdeten), enajenante (entaussernden) y autoalie-
nante (veraussernden) del hombre. Es el poder enajenado de la humani-
dad” (299). Pocas veces se ha dado en la civilizaciGn moderna un texto
tan humanista, ético y tradicional (en cuanto repite el juicio negativo
que el mismo Aristateles tenia acerca del dinero y el beneficio por prés-
tamo a interés, visidn critica desde la experiencia rural arcaica). Impre-
siona la semejanza con la critica que efectuaban los profetas de Israel;
en especial en aquelio del dinero como “prostituta universal”. Dice
Oseas: “Efrain es un burro orgulloso. Mira como subid a Asiria llevan-
do regalos @ su amante” (300). El mismo critico politico exclama:
“Par eso mi pueblo consulta a los maderos y cree que un palo (el rdolo)
le dara respuesta; pues esta poseido de un espiritu de prostitucion y
abandona a su Sefor para prostituirse’ (@o1). “Anda y casate con
una de esas mujeres que se entregan a la prostitucion, porque el pais
se esta prostituyendo’ (302). {Qué relacion tiene la erotica de la prosti-
tucion con el dinero o fa alienacion econdmica politica y con el culto
o la econdmica arqueologica?

Jean-Francois Lyotard escribe: ""Este horror ante el dinero, ante el
mundo del dinero que vende para comprar y que compra para vender,
ante el mundo del capital como mediacion de |a prostitucién universal,
es el horror {y por ello la concupiscencia) ante la perversion de las
pulsiones parciales” (303). El cverpo (como el del esquizoide) del capi-
talismo se le presenta no como un “cuerpo organico’’, completo, vi-
viente, sino como un “‘cuerpo parcializado”, abstracto, descuartizado,
vivido o que satisface por “partes” independizadas, autonomizadas.
Los miembros hechos cosas, objetos, manipulables, comprables, vendi-
bles exhibibles. “Sentada ella mantenia en alto sus piernas abiertas, para
mejor abrir sus labios estiraba la piel con sus dos manos. Asi, el 6rgano
de Edwarda me miraba, velloso y rosa, pleno de vida como fruta repug:
nante, Yo balbuceaba dulcemente: —éPor qué haces ésto? —Ta ves,
vo soy dios.. —Yo estoy loco... —Pero no, ta debes mirar: imiral’’
(304).

El “cuerpo-mercaderia” ha perdido toda su Exterioridad, su digni-

955



dad, su exigencia de justicia. Totalizado dentro de la “pulsion de tote
lizacion”, el Otro se transforma en mediacidn, Gtil: ideja de haber
QOtro para solo ser “lo Mismo'! En el “ensimismamiento” de la Totali
dad totalizada consiste el fetichismo, El dinero, el capital, se transforma
asi en la mediacién universal, pero que, por su parte, ha sido logrado
por la apropiacién del trabajo del Otro que ha sido negado en su
Exterioridad libre e incluidoe como simple mercaderia (el trabajador
se puede comprar o vender: se lo prostituye). El horror ante el dinero
es asi el horror ante el autoerotismo de la totalidad univoca, domina
dora. El fetiche se avanza asi como el falo perfecto del deseo |perver-
50, homosexual, masturbativo {porque no hay otro con quien cumplir
la sexualidad plena); el del padre castrador, que compra prostituyendo
pero no atrae en el amor pro-creador de la generosidad del servicio del
deseo del Otro como otro. Lo que se “ve”, el drgano sexual parcializa-
do y comprado, lo que brilla, lo que fascina, lo hecho por el sistema,
el fetiche, es lo que exige culto, culto de la mujer {(en el machismo),
del hijo (en la pedagdgica), del trabajador [en la politica). La nueva
divinidad es el fundamento de la economia politica capitalista. iExi-
ge victimas humanas!, como lo descubrimes en el texta colocado al
comienzo de este capitulo final.

La unica posibilidad econdmico—politica de rendir culto al Otro
absolutamente absoluto, seria permitir que el fruto del trabajo, obje
tivado en el pro-ducto del trabajo, sea vivido Yy apropiado por el trabaja-
dor. En esta reconciliacién del trabajador con el valor producido en la
materia, seria no ya la prostitucion sino la satisfaccion en la justicia,
el respeto de la Alteridad en la pelitica. El “verdadero materialismo”
(305) consistiria asi en que la materia de la economia no es el hombre
sino la naturaleza. En el capitalismo el beneficio de las empresas se lo-
gra por plus valfa que se extrae del trabajador metropolitano y de la
periferia neocolonial, La materia explotada es el hombre mismo, el tra-
bajador. Es el trabajador el que se lo inmola en el culto al fetiche. Enel
“verdadero materialismo’’ la materig de la economia es la naturaleza,
los entes que nos rodean en el mundo: la tierra, el aire, los instrumen-
tos, los objetos “naturales” {que son siempre definidos desde laos obje-
tos “culturales™). Lo puesto al servicio del Otro es ia materia-trabajada,
el pro-ducto; es el cuito, no ya al fetiche, sino al Otro absolutamente
absoluto. Pero esto exige explicacion.

Si la certeza de la fe de Hegel se ha concretado como |a certeza del
padre castrador de ser el portador del “falo perfecto’”, o como la cer
teza del empresario capitalista de desarrollar a la civilizaeion y la hu-
manidad en la explotacion del obrero, el culto auténtico debera comen-
zar poniendo en duda esa certeza: debe devenir el inicio de la "“mala
conciencia' ante el sistema v la ruptura de |a posicion 'mégica’’ ante
los objetos del mismo sisterna. La escision de la Totalidad destruye el
fetichismo, hace caer a los objetos de su pretendida “naturalidac
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eterna”, y permite cambiar e! sistema de objetos en otro sistema mas
justo, historico, humano.

Es por la ofrenda del instrumento nuevo al Otro en la Exterioridad,
en la gratuidad del gesto liberador, subversivo desde el punta de vista
de la economia politica capitalista, que se puede rendir el auténtico
culto. El poner a disposicién del Otro el justo frute de su trabajo alie-
nado, esa desalienacion de su ser, es ya, constitutivamente, el culto
perfecto al Owro infinito.

Cuando el pueblo, la nacion neocolonial, las regiones dominadas,
las clases oprimidas se movilizan historicamente en el proceso de libe-
racién, cobran entusiasmo, ya que entran a la historia, hacen historia.
Esa fiesta, la “Fiesta de la liberacién”, ese dies festus es el pathos del
culto lauténtico, La vida cotidiana de la opresion del sistema se de-
rrumba, el hombre se re-nueva, se re-crea, pro-crea una nueva edad his-
torica. El gesto de la alegria, no simplemente dionisiaca o primaveral
(pero dentro del eterno retorno) sino auténticamente histarica vy polf-
tica, y también erotica, pero es Unico y por ello instante de eterni
dad irrepetible: “de una vez para siempre”, es por ello re-creacién:
gozo y navedad al mismo tiempo. En el banguete de los que festejan no
hay, por ahora, Exterioridad de pobreza y miseria: son los pobres los
que festejan, pero no ya el “pan y circo”, sino el “pan y justicia”.
“Pan”’ comido parque producido por sus propias manos; pan del pueblo
movilizado y no de la masa metropolitana pasiva que come el pan arre-
batado  a la periferia hambrienta. “Fiesta” de liberacion popular, po-
Iitica, real, y no “circo” aspecular que divierte para Ihacer olvidar la co-
tidianidad alienada, sin sentido, aplanada.

Culto re-ligioso o re-sponsable del pobre, liturgia politica de la fies-
ta del trabajo conciliado con sus obras, exhaltacion satisfecha del pue-
blo liberandose, liberado. iServicio econdmico-arqueoldgico!

El culto seria como el momento dis-funcional no-estructurado de
todo sistema, que impediria subversivamente la estabilizacion con pre-
tensidon de eternidad de los sistemas econdmicos vigentes (sean erdti-
co-familiares, pedagdgico-culturales o politico-instrumentales); seria co-
mo la brecha hacia el Infinito que indicari'a a todo sistema finito su fin,
su necesidad de superacion, de liberacion. El culto, el servicio al opri-
mido mas alld del sistema como servicio al Otro infinito, es la aper-
tura positiva a la utopia, mejor aln: al utopico. El Otro absoluta-
mente absoluto es |la (nica garantia radical y definitiva de que todo sis-
tema historico econdémico es sGlo historico, es decir, transitorio, posi-
ble, contingente. E| culto al infinito es actuaimente y dentro del siste-
ma, no la Gloria del Infinito {como lo es el perseguido re-sponsable per
el pobre), pero si el reconocimiento que todo sistema vigente no es el
Gltimo. Por ello, la fiesta de la liberacion del pueblo no solo se alegra
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por el fin del sistema opresar o por el nacimiento del nuevo sistema de
justicia, sino que se alegra y festeja la revelacién historica del infinito,
que se hace presente puntualmente como anticipando el fin de la his-
toria. En la fiesta el pueblo come, asi como mama el hijo inocente de
tos senos de su madre. Pero el nific lo hace antes de la historia, mientras
gue el pueblo que festeja su liberacion lo hace en media de la histo-
tia, recordando el origen y anticipando el fin. La fiesta no es un parén-
tesis no pragmatico dentro del sistema; la fiesta de la liberacion es la
afirmacion de la Exterioridad como tal. Es la esencia de la re-ligion
(308) ; de la economia-arquecldgica.

Se deberd todavia profundizar el sentido del culto como trabajo,

como praxis de liberacion revolucionaria, como momento infraestruc
tural 307,
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5 72. La eticidad del proyecto arqueolagico

Si la eticidad, como la definimos mas arriba (308), es la referencia de
la totalidad a la exterioridad, o el estatuto practico del sistema en cuan-
to tal —perverso per dominador y represor o justo por articular media-
cianes para la plena realizacion de todos sus miembros (309)—, la etici-
dad del proyecto religioso o religativo de la praxis a la totalidad del sis-
tema es el Gltimo nivel de la existencia ética. Cuando un sistema se
“cierra” sobre si mismo como insuperable, como fa realizacion sobre la
tierra de la plena efectuacién de lo humano se cae en |a perversidad
del fetichisrmo. Por el contrario, cuando un sistema permanece “abier-
10"’ a posibles realizaciones futuras mas humanas, mas justas, mas per-
fectas, cuando deja fluidez dialéctica (anadialéctical para sistemas de
porvenir, entonces es sistema o la totalidad en cuestion puede juzgar-
sela como éticarmente buena, justa, humana. En el fondo, la cuestion
del fetichismo, como divinizacidn pretendidamente eterna del sistema
represor, se opone al antifetichismo del sistema histarico, que se auto-
comprende como finito, perfectible, mejorable.

Por ello, los diversos niveles practicos —erotico, pedagagico y polf-
tico— tienen su consumacian en el nivel religioso, arqueologico o tras-
cendental. Si el proyecto (ltimo —como postulado practico de la in-
mediatez del hombre con el hombre en un cara-a-cara sin dominacion,
utopia gue coma horizonte radical ilumina el grado de dominaclén de
todo sistema histbrico— tiens importancia practica, es porque en él
se juegan todos los niveles abstractos (erdtico, pedagagico y politico).
Paraddjicamente, el nivel por Gltimo concreto es el de la utopia religio-
sa, que comprende la praxis de dominacion o liberacion del vardn-mujer,
padres-hijos, hermanos-hermanos. Todo sistema de dominacién ( machis-
mo erdtico, dominacion ideclégica pedagogica o represion politica)
define un cierto tipo de ferichismo, de totalizacién del sistema, de ne-
gacion de futuro. Por ello Ernst Bloch supo perfectamente dar un esta-

969



tuto meta-fisico al "Principio Esperanza”. Pero, {edmo puece haber es-
peranza de un futuro mejor si el sistema presente se declara divino,
eterno, insuperable?

En este caso el fetichismo consiste, como lo hemos dicho, en atri-
buir al proyecto del sistera vigente una estabilidad ahistorica que nu-
lifigue (al menos en su pretension) toda referencia a una totalidad ma-
yor que la comprendida. La totalidad del sistema se declara la totali-
dad final, Unica. Esta totalidad inarticulable porgue con autonomia abso-
luta y por ello incondicionada o sin ninguna determinacion exterior a
si misma (ni en el espacio ni en el tiempo), constituye al proyecio de
un sistema asi fetichizade come lo perverso en cuanto tal. Es evidente
que el ateismo de un tal fetichismo, o la "critica de la religion {del sis-
tema dominador) es el comienzo de toda critica”. Si fa critica religiosa
es el comienzo de toda critica se descubre e! estatuto Gltimo v radical
de la religion en la meta-tisica.

El fetichismo falico del machismo, el fetichismo de ia sabiduria
del padre, de la clase dominante que tiene hegemonia ideoldgica en el
consensu, el fetichismo del sisterna politico imperial (o del dinero en el
caso del capitalismo), son fetichismos abstractos del fendomeno del feti-
chismo global de una época concreta. En reafidad todos los fetichis-
mos parciales o abstractos se juegan por Ultimo en el fetichismo religio-
so gque los comprende a todos y les da su Gltimo fundamento.

El apoyo al fetichismo se cumple, frecuentemente, por negacion de
la “salida" utbpica del presente de dominacion. Un Karl Popper, al
intentar mostrar la inviabilidad, la imposibilidad préactica de realizar
las utopfas postcapitalistas, funda el fetichismo por un camino sutil-
mente mas eficaz: pretende mostrar la imposibilidad del antifetichismo.
En su obra La sociedad abierta y sus enermigos —en la que en realidad
habla de La sociedad cerrada y sus aliados— se declara realista y antiu-
topico. Todos los militarismos neofascistas latinoamericanos se
manifiestan iguaimente antiutdpicos. Como una via poscapitalista es
anarquica, atea, materialista, totalitaria, en fin, inviable, se busca la
viabilidad reformista, dependiente dentro del actual sistema. De esta
manera un Friedman viene en ayuda de Pinochet (310). El reformista
—reforma de un sistema que historicamente no tiene mas viabilidad—
debe asi reprimir al pueblo hasta el fanatismo vy fa locura —como en el
caso del Comisario torturador Fleury en Brasil— en nombre de valores
eternos como el “orden’’, la “democracia” (burguesa), la "justicia”
(capitalista). En nombre de valores "eternos’’ {que no son sino los valoe-
res del capitalismo: historicos, cancretos) se mata al hombre cancreto,
a millares, en sus cuerpos (que previamente han sido declarados valores
materiales, corporales, de menor valor que los espirituales y eternos que
se dice cumplir). Ei fetichismo religioso fundamenta asi ideoldgica:
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mente la operacion practica de los fetichismos parciales: del politico,
del pedagogico, del erotico.

Por el contrario, el proyecto de liberacién, proyecto religioso antife-
tichista, proyecto que se abre mds a/ld del proyecto vigente del sistema
de dominacion, da garantia a todos los proyectos de liberacion practi-
co parciales: la liberacion de la mujer queda fundada en el antifetichis-
mo radical {gue incluye el antifetichismo falico), la liberacion del
hijo, de 1as clases oprimidas en su cultura y la misma cultura de las na-
ciones dependientes, pueden superar los provectos fetichistas en sus di-
versos sistemas, la liberacién politica de los pueblos queda garantizada
por un Absoluto gue no es ya el Dios que justifica la dominacién, sino
que alienta a los esclavos de Egipto (clase dominada en un sistema es-
clavista) a luchar por conquistar la “tierra prometida’’ donde mana
“leche y miel” (como concluye el himno del Frente Sandinista de Li-
heracion Nacional, donde se confunden el sentido politico y religio-
50).

La eticidad de todo proyecto erdtico, pedagogico o politico, se fun-
da entonces en el horizonte de exterioridad de la utopia absoluta de
un Reino, de una Epoca, de la Identidad, de la plena Proximidad de
un cara-a-cara sin dominacion. Esta utopia religiosa, radical, trascenden-
tal, es el postulado préctico de la eticidad de todo proyecto concreto,
historico. Es el criterio ético ahsoluto en cuanto a su fundamenta.

Lo interesante es descubrir que en el hambre corporal de un ham-
briento, en la necesidad mas material que pueda ser imaginada, se en-
cuentra ya el "Principio de la Esperanza’, El hambre es la sensacion de
un cierto dolor producido por el acido gastrico contra tas paredes del
estomago. No teniendo pan que digerir, el 4cido se vuelve sobre la mis-
ma subjetividad corpoeral del oprimido, Dicho delor, el misma dolor,
es la sensacion de la negatividad, del no-pan en el estémago. Pero
hambre no es solo dolor, es apetito, es desear-comer. En ese deseco
de pan que evite e! dolor del hambre se encuentra la tension hacia la
satisfaccion. La satisfaccion o el goce del haber-comido es la Inmedia-
tez, el estar-saciado, es como la anticipacién del Reino donde no exis-
ta la dominacion... es decir, el hambre, el no-pan. En el hambre hay ya
deseo del cara-a-cara sin retorno, sin negatividad... la Satisfaccién ra-
dical, la Totalidad cumplida. Ese horizonte es en el cual la pulsidn de
totalizacion se identifica con la “’pulsion de alteridad’’ a11) : es la To-
talizacién Alterativa, la ldentidad con Exterioridad, es el comienzo de
la Historia verdadera o el Reino posterior a la histaria. En todo caso
este postulado practico, el Bien Absoluto —para hablar como Kant pe-
ro dando un sentido totalmente distinto a aquel Bien representado den-
tro de la ideologia capitalista del filosofo de Kdnisberg, que pensaba a
Dios como el “Gran cajero’” que pagaba al Alma inmortal con felicidad
correspondiente a su virtud— es el horizonte arqueolégico, antifetichis-
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ta o absoluto, que permite a todo proyecto y a toda praxis permanecer
siempre “‘abierto’, siempre critico, siempre quintacolumnista de cual-
quier proceso burocratico fetichista,

Por ello, el proyecto absoluto de liberacién —de caracter religioso
o como responsabilidad absoluta por el Otro humano ante el Otro ab-
solutamente absoluto fuera de toda referencia a sistemas vigentes— es
el principio concreto de toda ética posible. Es el horizonte préactico
comprendido como la proximidad en el paroxismo del gozo sin scono-
mfa, culto sin trabaja, fiesta sin descanso ni cansancio. Tal limite ja-
mas podra ser de-mostrado por ninguna filosofia, porque es el origen
originaric como términc, pero en cambio puede ser mostrado como
la hipotesis necesaria, postulado, para poder siempre relanzar la oriti-
ca, no sélo de un ente o momenta del sisterma (critica dntica o refor-
mista), ni siquiera def sistema dado (critica-critica o critica ontologi-
ca, revolucionaria), sino critica de la eritica-critica (critica meta-fisi-
cal, es decir, de todo sistema posible, porque efectuada desde un hori-
zonte que como “resto de exterioridad radical’” permite no quedar ab-
solutamente ligado ni al proyecto revolucionario recientemente triun-
fante. Esto no guiere decir gue no se pueda adherir vehementemente
a los proyectos historicos, pero quiere decir gue se adhiere a allos apa-
sionada, entera, radicalmente pero con posibilidad de producir la leja-
nia critica cuando sea necesario. Y esto sera posible porgue ningln
proyecto practico parcial (erético, pedagogico o politico) puede agotar
o identificarse absolutamente al proyecto humano infinito, a la identi-
dad como proximidad del cara-a-cara del hombre con el Absolutamente
absotuto, proximidad vivida como comunidad utdpica, limite ilimitable,
fin sin fin...
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73. La moralidad de la praxis de liberacion arquaoldgica

En dltima instancia, en su ultimidad meta-fisica, toda realidad es
religiosa, en cuanto toda realidad dice respectividad dltima a la totaii-
dad del cosmas, de la historia y de éstas con el Absoluto (sea creador
o cumplimiento final). E! estatuto religioso de la realidad, indica que
todo es siempre parte y que los todos Gltimos dicen siempre relacion
a la Totalidad total (en el caso del panteismo) o a la Exterioridad ab-
soluta {en el caso del ereacionismo}. Hablar de niveles ergticos, pedago-
gicos, politicos, es en verdad hablar de realidades abstractas o abstral-
das de sus relaciones concretas con los demas niveles. Por Gltimo, estd
Iz Totalidad cdsmico-historica y la Exterioridad absoluta. La relacion
o religacion absoluta indica justamente el nivel practico religioso. En
concreto, sin embargo, hemos mostrado ¢dmo lo religioso propiamente
tal se da en la responsabilidad del oprimido, en tomario a cargo. Ese
“tomar a cargo” del oprimido —que es ateismo practico del sistema vy
materialismo del servicio de darle de comer— es el punto de partida de
la praxis de liberacion radical o arquealbgica (meta-fisica), gue en con-
creto es el arranque de toda praxis de liberacién erdtica, pedagogica o
politica.

En una filosofia de |a religion o meta-fisica arqueoldgica, la praxis
religiosa {sea de dominacién o liberacion), es decir, la praxis humana
{gue no puede dejar nunca de ser religiosa en cuantto gue como real es-
t4 religada o tiene respectividad con la Totalidad de la realidad) es vista
bajo el aspecto del cufto. El culto erdtico al fetichismo falico va desde
el constituir a Ia mujer como objeto sexual hasta la prostitucién sagra-
da (siendo esta Gltima relacidn no mas religiosa que la primera, ya que
ambas son culto al fetichismo filico). El culto pedagagice z la sabidu-
ria del padre, del viejo, de las clases ilustradas dominantes, de las na-
ciones del centro industrializadas y capitalistas, llega hasta el extremo
de exigir victimas a su ldolo (y asf son tarturados y asesinados los “sub-
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versives” por contaminar ideol0gicamente al pueblo con doctrinas ex-
trafias o extranjeras). El culto al César, a los dictadores, al Imperialis-
mo del dinero, contra cuyo fetichismo se levantaron los martires mas
importantes en la historia de las religiones, comenzando por Moisés,
pasando por Jesucristo y llegando hasta un Camilo Torres, hombres
religiosos, sin lugar a dudas, que lucharon contra el poder dominador de
su época, por motivos religiosos muy diversos y siguiendo tacticas y
estrategias diversas. Hombres religiosos explicitos, porque toda aceion
humana gue se levanta contra el fetichismo de un sistermna es un hombre
religioso: sabe religar o mostrar la respectividad del sistema vigente
(pretendidamente el Ultimo y sin ser parte’ de ninguna posterioridad)
con un sistema futuro mas justo. E| solo hecho de levantar un dedo
conrtra el sistema, es un acto antifetichista, antireligioso de la religian
del sistema, que se articula positivamente con un proyecto de libers
cidn, es decir, con la posibilidad de un sisterna posterior mas justo,

La moralidad de toda praxis, entonces, se define desde cual sea el
proyecto que intenta y cuales son los medios que usa. Un proyecto
perverso funda una moralidad que, por mas que cumpla con todos los
requerimientos del sistema, no dejara de ser perversa. Par el contrarig,
la moralidad de la praxis que pende de un proyecto de liberacion tiene
ya una bondad fundamental, faltara todavia ver el manejo de los medios
para alcanzar ese fin de justicia. La moralidad de la praxis de liberacién
arqueoldgica o religiosa se juega, entonces, desde el proyecto de un Rei-
no de identidad donde no haya dominadores ni dominados, desde un
cara-a-cara absoluto y sin retormo.

En concreto, histdricamente, la moralidad de la praxls arqueolégi-
ca tiene un estatuto cu/tuval, es culto al Abscluto. Por ello, contra He-
gel no situaremos el culto como un momento de la fe (como el creer
an la identidad de la representacion simbolica religiosa y la Idea abso-
lutaj, momento intelectual previo al Saber Absoluto. Por el contrario,
el culto es la praxis misma de liberacion. El Absoluto recibe como gul-
to la praxis del liberador, ya que es restitucién o justicia trascendental,
anticipo de la Identidad o del Reino sin dominadares y dominados.

En gl esquema 35 hemos representado el acto creador con la flecha
2. El Otro absoluto {nivel 11} pone en la realidad la totalidad de) cosmos
(nivel IV gue por evolucién se despliega en | v IH). Este acto absolu-
tamente gratuito y respecto al cual la creatura no puede tener ninguna
exigencia, porgue incluye el primer acto de existencia de su propia sub-
jetividad —la que ya existiendo podria exigir algo—, es decir, el don
de la realidad, de la vida, de la subjetividad son eso: un regalo. Ante
ese regato total no hay posibilidad de justicia, de retribuir con 2lgo que
fuera equivalente. Ante la totalidad de la realidad y la vida propia no
hay sino agradecimiento, una como pasividad que constata lo dado vy
lo acepta —pudiera no aceptarlo o pudiera revelarse y atribuirse a si
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mismo la realidad—. Pero esta anterioridad de la creacion ante la cual
no cabe sino agradecer, puede cerrarse en un circulo de gratuidad
mutua o de justicia trascendental o de justicia liberadora.

ESQUEMA 27
El circulo economica del culto
(TV)
EL Donador dona
la realidad y la Al Absoluto
vida (origen) (fin)

al oprimido
al pobre

acto
creador

rinde
culto

Ll real, historico y
sujeto de la vida

(1

Es otra manera de representar lo indicado en el esquema 35. Las fle-
chas a indican el acta creador, constituyente de la realidad. Las flechas
d y e indican la praxis de liberacion, de construccion historica de sis-
temas de justicia, pero que en la subjetividad liberadora (del héroe
y del mismo pueblo que se libera, de la mujer o el hijo) es una praxis
gratuita ante el sistema, en el sistema. Dar de comer al hambriento en
el sistema capitalista, construyéndole un sistema poscapitalista, va mas
alla de los supuestos del sistema, es un acto no exigido por la justicia
del sistema. En el sistema tiene derecho al salario v a comer el gue tra-
baja; si no hay trabajo no tiene ya dicha derecho. Desde Jos supuestos
del sistema tomarlo “a cargo”, intentar un sistema mds justo, es gratui-
dad, es algo no exigido {mas: es algo ilegal, injusto, subversivo). El acto
de “servicio™ (Haboddh en hebreo) (flechas d) al pobre, al oprimido,
al otro, es al mismo tiempo el “‘culto” (flechas &) al Absoluto. La Gra
tuidad infinita del Absoluto que da como don [a realidad y la vida es
como pagada en la Gratuidad también inconmensurable por el que el i
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berador libera al oprimido {que no merece su liberacian desde ef siste-
ma, aunque la merece desde su dignidad absoluta como exterioridad, .
como persona, como lo sagrado, como la epifania del Absoluto en la
historia). Jugar la vida por el oprimido es como retribuir gratuitamente
la gratuita recepcion originaria de la vida.

La praxis de liberacidn del pobre, del otro, es entonces cu/fto al Ab
soluto. Lo interesante es ahora descubrir, en la historia de las religio-
nes la significacion del culto religioso como rito, como ambito abstrac
to donde se re-presenta el estatuto religioso o meta-fisico de toda
praxis humana liberadora en la historia.

En todas las religiones histéricas el culto incluye siempre, como su
momento central, el ofrecer al Absoluto —sea cual fuere— un bien, un
producto del trabajo: un animal, una fruta, un pedazo de pen, v, en
algunos casos, hasta a hombres —productos del trabajo de la historia—,
en cuyo ultimo caso la fetichizacidn es evidente, como veremos.

tl cuite como rito de ofrenda tiene asi’ dos niveles. En primer lugar
un nivel productivo, un nivel de relacién hombrenaturaleza. gue he
comenzado a llamar productivo o poiético (para distinguirlo del propia-
mente prdctica). Esta es la relacion del hombre con la naturaleza o la
tierra a través del trabajo.

ESQUEMA 38

Mivel productivo o poidtico

{C) Producto

A

Bt (C) \
(I) Hombre rabajofo) Materia de § Naturaleza(TV)
trabajo (B)

Esta instancia o nivel productivo es material en un doble sentido. En
primer lugar porque el trabajo constituye al cosmos como la materia del
trabajo, como la naturaleza con Ja cual se hace algo. En un segundo ni-
vel, el producto del trabajo {émbito C del esquema 35} sera la materia
del intercambio con otro. Estos dos nivelas materiales o materialistas
son esenciales en el culto, es mas, no hay culto sin esta instancia mate-
rial, productiva o técnica.
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En un segundo momento el culto significa el intercambio entre dos
sujetos, personas. La relacion entre dos sujetos es la relacion préctica
[praxis es el obrar entre los hombres, mientras que poiesis es el hacer
con la naturaleza).

ESQUEMA 39
Nivel practico

HIWD Gm

La relacion practica entre dos puede ser, como lo hemos visto, eré-
tica (varon-mujer: un beso}, pedagégica (maestro-discipulo: una clase),
politica (ciudadano - ciudadano: la votacion en una asamblea). La re-
lacion practica del hombre con el Otro {otro hambre o el Absoluta-
mente absoluto) es la relacion practico—religiosa. Pero esta relacion
practica es todavia abstracta, no es suficientemente real, ya que “una
golondrina no hace una primavera”, ni un beso un hogar, ni una clase
una universidad, ni una votacién un sistema politico. Para que haya
historia, instituciones, sistemas, es necesario que la relacion producti-
va 0 poiética se constituya como mediacion con la relacién préctica.
La relacién prictico—productiva es, se trata de una conclusion, la rela-
cion econémica. Y bien, el culto, es una relacion practico—producti-
va, es decir, una relacién practica entre dos por mediacion de un
producto del trabajo como fruto de la relacién productiva.

ESQUEMA 40
Ni vel econamico

(€)

(d'e)

(1Y Hombre el Otro (II/1IT)

Esta relacion (flechas d y ¢ del esquema 35) hombre-producto-Otro
es el culto o la praxis, en la historia como praxis de [iberacién (Libe-
rador-productos-el Otro como oprimido o pobre) o servicio; en el am-
bito meta-fisico o Gltimamente real como culto explicito o ritual
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{hombre-producto-el Otro absolutamente absoluto) o “servicio divino”.
La religion que pueda recibir el nombre de real, absoluta, sera aquella
que perciba y exija bajo razon de culto al Infinito el servicio econémi-
co al pobre, al oprimido, al Otro en la exterioridad del sistema (nivel
11 del esquema 35).

De esta manera, la praxis de liberacion erotica, pedagogica y poli-
tica son reales cuando se sitdan en el nivel econdmico: dar al otro lo
que le corresponde segiin las exigencias de la vida. Esta materialidad
{materialismo) antifetichista (ateo) queda asi’ definida como las condi-
ciones reales del culto al Otro absolutamente absoluto. Ateismo vy
materialismo como eondiciones de posibilidad de una ética de la libera-
cion, de la libertad, de la vida.

El culto al Absoluto es un dar de comer al hambriento, un construir
sistemas historicos de justicia y fraternidad donde no haya domina-
dores ni dominados —al menos es el objetivo de toda accion justa—.
Pero esa praxis de liberacion —que es trabajo y obrar en favor del opri-
mido— cuando se enfrenta al sistema de opresién en el momento de
su decadencia, cuando la represion indica gue no hay va capacidad crea-
tiva sino sélo la agresividad defensiva del que sabe que la crisis es es-
tructural, cuando el liberador y el pueblo liberandose se enfrenta al
fundamento del sistema, a sus dioses que lo justifican, el cuerpo mismo,
la corporalidad misma del héroe y del mértir sufre en su piel el dolor
de la prision, de la tortura, de la muerte. La muerte fisica del justo
asesinado por el sistema represor es en la historia la revelacion de la
Gloria del Infinito. En ningln otro acontecimiento, en ningln otro
momento el Otro absolutamente absoluto —y por ello ab-suelto de re-
laciones finitizantes— se manifiesta mas exterior a la Totalidad fetichi-
zada, El Otro, el Creador, el Revelador por su epifania en el pobre, al
que se le rinde Culto como el Reino utopico de la lgualdad, se hace pre-
sente de manera mas evidente e irreconciliable con la dominacian del
sistema en la muerte del justo, en el hecho de que un hombre entrega
lo més sagrado v en definitiva lo Gitimo que es: /3 vida, porel futurg,
por la liberacion de los oprimidos y pobres, con una Esperanza que le
hace resistir hasta el fin.

El cuerpo martirizado del héroe se transforma asi en al pan del sa-
crificio, en la ofrenda del producto del trabajo al Otro, el culto abso-
luto. El cuerpo, pro-ducto y fruto de la historia, de la vida del pro-feta,
es ahora ofrendado por el pobre, por el oprimida en el altar del Infini-
to. Claro es que es el Fetiche, el sistema absolutizado, el que requiere
la sangre de los oprimidos y liberadores —como sl dios de los aztecas,
como el oro de las minas de Potosi o como el capital que exigia las
victimas de Vietnam—. Es el Idolo, el Fetiche ei que exige la sangre, las
victimas humanas. Como el antiguo Moloch de los fenicios, sélo se sa-
cia con la sangre de los oprimidos, de los conquistados, de los pueblos
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mas débiles. Sin embargo, ese cuerpo ensangrentado de Hidalgo, de
Sandino... es también aceptado por el Absoluto, cuya esencia es el
Amor, aceptado como el costo histérico del matar a la muerte, la
muerte del sistema que es la Totalizacion y su dominacidon. La muerte
de la dominacién la vence el liberador muerto vy su vida regenera ge-
neraciones y generaciones de los que vivirdn en la patria regada con su
vida, con su sangre. La arqueologica es asi el final cumplimiento de la
poltica, la pedagogica v la erotica,

Todo esto sera objeto de una Nueva ética de 1z liberacién, que par-
tiendo de estas conclusiones releyera todo lo avanzado en esta ética y
la reimplantara en un nivel de realismo econdmico que le permitiera
asi pasar de lo abstracto (que no es falso pero no es toda la realidad)
a lo concreto. Esta ética concreta, materialista, atea y dialéctica (ana-
dialéctica) creo que nos llevara a caminos insospechados. La experien-
cis populista ha quedado atrds y otras experiencias latinoamericanas
poscapitalistas comenzaran a ser la referencia necesaria.

Todo lo caminado no ha sido inatil. Por el contrario. Nos permitio
salir del abismo de la ética europea, kantiana, heideggeriana vy hegeliana.
Ahora, ya en suelo firme, podemos emprender répida carrera a nuevos
horizontes de libertad.

La tarea no ha sido concluida. Apenas si la hemos iniciado...
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Apéndice I
Religion como superestructura y
como infraestructura

“Cuando se busquen todas las sinilitu-
des se verd como es realmente posible la
alianza estratégica entre marxistas revo-
lucionarios y cristianos revolucionarios
(Aplausos). Los interesados en que tales
alianzas no se produzean son los imperia-
listas™ (Fide! Castro) (312) i

* Ponencia presentada en el encuentro sobre “The Future of Religion® End or
Renewal?"” (Dubrovnik, Yugoslavia, el 28 de abril ce 1977).
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1. INTRODUCCION

1.1. En primer lugar, es necesaric situar este discurso. Ponencia en
urt encueniro gue se realiza en un pals socialista (Yugoslavia), tiene
coma interlocutor al pensamiento socialista. Pero escrito en un rea do-
minada por el capitalismo norteamericano (América Latina), se refiere
a nuestra contradictoria realtidad actual. Por otra parte, eserita por un
pensador que por su status social pertenece a la pequefia burguesia,
aunque intenta articularse organicamente con las luchas populares para
ser algo asi como un “intelectual organico’” —como diria Gramsci en un
proceso de transicion, se encontrara siempre de alguna manera los Ifmi-
tes de su propia clase, aunque sea ésta la que en los palses periféricos
porte 8l maximo de contradicciones ideoldgicas, el maximo de concien-
cia critica mundial posible.

1.2, En segundo lugar, deseariamos poder mostrar el sentido v la su-
peracidn de la tesis de M. Xhaufflaire cuando nos dice que “los carac-
teres comunes de los milenarismos (sic) de! tercer mundo son haber ali-
mentado efectivamente la lucha de la liberacién nacional [...]. Pero ha
Hlegado siempre una etapa que ha forzado a estos milenarismos a adap-
tarse, convirtiéndose en fuerzas politicas organizadas o a retroceder, es
decir, a convertirse en religion alienante en el sentido mas limitado del
término™ (313). Debe entenderse que la lucha de la liberacién “nacio-
nal” en Africa o Asia es s6lo una parte de un proceso de liberacion de
un sistema econdmico, politico y cultural en el cual estan-empefiados
los continentes periféricos y que ocuparan el fin del siglo XX y parte
del XX, Por otra parte, estos movimientos iran entroncando en al futu-
ro con las clases oprimidas y los grupos "radicales’” de los pai'ses centra-
les, alianzas gue fortaleceran su posicidén erftica ante el sistema. De to-
das maneras, es necesario definir cuando la nocion de religion es adecua-
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da, en el claro oscuro dialéctico desde una praxis critico—liberadora
hasta la legitimacion institucionalizada de la dominacidn. El concepto
de religion, que se intentard construir, es histdrico entonces.

2. LARELIGION SUPRAESTRUCTURAL
2.1. Lareligion para Hegel, Marx y el marxismo posterior

2.1.1. Para Hegel, “la religion y el tundamento (Grundiage) del Esta-
do son una y la misma cosa; son idénticas en y parasf [...]. Considerar
la conexion existente entre el Estado y la religion es tema que trata ade-
cuadamente la filosofia de la historia universal’’ (314). Pero no debe-
mos olvidar que “la historia universal, bajo el cambiante especticulo
de sus episadios, es el transcurso de ese desarrollo y el proceso real
del Espiritu, constituyendo la verdadera teodicea, justificacion de
Dios en la historia. Lo Unico que puede reconciliar el Espiritu con la
historia universal v la realidad es la intuicion de que lo que ha ocurri-
do y ocurre todas los dias no sdlo no tiene lugar sin Dios, sino que es
esencialmente la obra de El mismo fseiner selbst)’” (318). La historia
de la belleza {estética), de las costumbres {Sittlichkeit), de la filosofia
o de la religion es, entonces, una y la misma historia.

2.1.2. *'Dios no es Dios sino cuando se sabe a si mismo; su saber de sf
es al mismo tiempo su autoconciencia en el hombre y el saber que el
hombre tiene de Dios” (316). Este acto por el que Dios se sabe a si
mismo, anterior al Saber Absoluto es Ia fe; es el acto por el que el
Espiritu se ensimisma (Zusamrmenschliessen) consigo mismo para al-
canzar la simplicidad de ta fe (Glaubens) vy el sentimiento devotamente
recogido (Gefdhisandacht)’™ (317). La religion, que es la elevacién de la
vida finita a la vida infinita, alcanza en la fe su perfeccion: es la repre-
sentacion creida como ldea absoluta; el culto, que se rinde el Espiri-
tu al Espiritu en y por el hombre, es “la certeza {Gewissheit)” @a19)
de que esa representacion de la fe es la Verdad del Absoluto. En concre-
to esto significa que “el mundo occidental, que se habi'a lanzado al ex-
terior por las cruzadas y por el descubrimiento de América (sic) [...]
la cual relacion exterior no hace sino acompafar la historia no aportan-
do modificaciones esenciales [...]. El mundo cristianc (europeo) es el
mundo de la consumacion fVollendung): el principio queda cumplido
y con esto se ha llegado al fin de los dias”™ (319).

2.1.3. En filosofia politica esto significa que, como “contra el querer
abscluto [del Estado absoluto] el querer del espiritu de otros pueblos
particulares no tiene derecho frechtlos), el pueblo en cuestidn es el
dominador del mundo fweltbeherrschende)” (320). Y como la religion
es el funcamento del Estado, el Estado Imperial (321), con sus ejérci-
tos y por medio de |la guerra (322), como Inglaterra por ejemplo, "“son
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los misioneros de la civilizacion [die Missionarien der Zivilisation) en
todo el mundo™ (323). Para Hegel, entonces, la religion justifica o
mejor, es la justificacion del imperialismo —-cuestion que no vio Marx—

2.1.4. Feuerbach descubrid genialmente que ese Dios y esa religion,
no eran sino la negatividad humana invertida al infinite: “El hombre
afirma en Dios (hegeliano) lo que niega en si mismo (Der Mensch bejaht
in Gott, was er an sich selbst verneint)” (324). Lo que no vio era gue,
dicho hombre, no era sino el hombre ewropeo divinizado, Su critica
no era suficientemente radical. Pero al menos comprendio aciecuada-
mente “que el comer y el beber son actos religiosos frefigioese Acte)”
(325), en especial “'el hambre y la sed” (a26). Por ella *la religion es la
primera conciencia que el hombre tiene de si mismo™ 327, en “las
relaciones del hijo con los padres, del esposo con |a esposa, del herma-
no con el hermano, del amigo con el amigo vy, en general, del hombre
con el hombre, en una palabra, las relaciones morales son, en y por si
mismas, autéaticas relaciones religiosas” (328). Retengamos estas pro-
puestas para mas adelante.

2.1.5. Marx (329) efectta una critica filosofica, polrtica y economica
de la religion. La tercera es ciertamente la mas importante, En cuanto a
la primera, la filosofica, depende fundamentalmente de Feuerbach v
Bauer. Su critica filosofica, la del joven Marx, no es original y por ello
no cabe retenerse, porque “‘para Alemania la critica de la religion {des-
de la filosofia) dstd en lo esencial completa y la critica de la religion
es la premisa de toda la critica” (330). En cambio, su critica politica
muestra un nuevo aspecto: la religion justifica los intereses politicos.
No se pueden criticar dichos intereses politicos sin efectuar una critica
a la religién: “La miseria religiosa es, por una parte, la expresion fAus-
druck] de la miseria real y, por la otra, la protesta (Protestation) contra
la miseria real [...]. La abolicion de la religion en cuanto felicidad ilu-
soria (iflusorischen) det pueblo es necesaria para su felicidad real (wirk-
tichen) |...]. De 1al modo la critica del cielo se convierte en la critica
de la tierra, la critica de la religion en la critica del derecho y la critica
de la teologia en la critica de la politica” (331). Como puede verse, la
religion ya ha sido definida en un estatuto ideologico supraestructural,
en este caso de la politica,

2.1.6. Después de Zur Judenfrage comienza la critica econdmica a
la religion. Esta critica no se endereza principalmente contra las Igle-
sias, ya que para él es obvio que son la expresion de una miseria ante-
rior —aunque a veces efecta alguna critica de paso—. En cambio, la
critica frontal contra la religién la realiza en el tema del “fetichismo
de la mercancia” (332). Se nos dice que “el reflejo religioso frefigioese
Widerschein) del mundo real sélo podra desaparecer por siempre
cuando las condiciones de la vida diaria, laboriosa y activa, representen
para los hombres relaciones claras y racionales entre si ¥ respecto a la
naturaleza” (338). {En qué consiste este reflejo de lo real? Para encon-
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trar estas “formas fantasmagoricas” deberiamos “‘remontarnos a las re-
giones nebulosas del mundo de la religién, donde los productos de la
mente humana semejan seres dotados de vida propia, de existencia
independiente y relacionados entre si y con los hombres' (324). La axis-
tencia independiente, no real, refleja de otra real; esta escisién entre la
apariencia que tapa y la realidad ocultada es ol fendmeno del fetichis-
mo. El fetichismo de la mercancia --un modo particular de fetichis-
mo—, consiste en que oculta el “caracter social del trabajo’” y se mani-
fiesta como “si fuera un caracter material de los propios productoes del
trabajo” (335). Como en el mundo religioso se ha escindido o real (re-
lacion del trabajo social concreto y su producto) de lo irreal aparente
(como si el valor de la mercancia le perteneciera en razén de su propia
estructura independiente).

2.1.7. Si la religion es, entonces, una ideclogia supraestructural feti-
chista, el cristianismo —como lo definian Hegel y el hegelianismo— era
“la forma mas adecuada de religién, con su culto de! hombre abstrac-
to fabstrakten Menschen), sobre todo en su modalidad burguesa, ba-
jo la forma de protestantismo, deismo, ete.” (336), en el estadio actual
fetichista de Ia mercancia. Llegado aqui nuestro discurso debemos efec-
tuar dos aclaraciones, dos limitaciones. En primer lugar, para Marx, la
religion es lo que Hegel entendia por tal. En segundo Jugar, nunca pen-
sO aplicar a la religion su dialéctica de lo universal y particular {como
lo hace con la filosofia), de donde hubiera podido definir la contradic-
cion de 1a esencia de la religion (como utopia de reconciliacion univer-
sal) v su praxis concreta historica (en la sociedad burguesa). Lo que le
hubiera permitido mostrar la ilegitimidad de la ideologia aparentemen-
te cristiana de la burguesia. Pero, por el contrario, identifico la asencia
del cristianismo con su forma concreta y negd a ambas. En América
Latina, por ejemplo, ha surgido una praxis critica consecuente de una
teoria cristiana que no es necesariamente ideoldgica —pero esto lo tra-
taremaos en la segunda parte de esta exposicidn—,

2.1.8. Una de las Iineas posteriores del marxismo es la que pudiéramos
lNamar la de los practicos heterodoxos (337). Son ante todo polfticos.
Rosa Luxemburg es un buen ejemplo. (338). Para ella 8! partido revolu-
cionario no lucha contra la iglesia ni contra la religion; lo que no niega
que sea persequido por la lglesia; con lo cual se consuma una contradic-
€ién, ya que el socialismo pretende la realizacion del espiritu cristiano
primitiva. En efecto, nos dice, “los socialdemdécratas conscientas lu-
chan justamente por hacer realidad las ideas de igualdad y fraternidad
entre los hombres, ideas que constituian la base de la iglesia cristiana
en sus comienzos”. Rosa entonces no realiza una critica filosofica de
la religion, sino polftica. La esencia de |a religién rio as criticada, lo que
le permite una mayor flexibilidad politica téctica. En esta ifnea sa ins-
cribiran un Togliatti o un Thorez. La declaracion recients dal Partido
Comunista Catalén (33e), sobre ia superacion tedrice del ateismo por

a75



cuanto una buena parte de los militantes son creyentes, muestra la Ulti-
ma consecuencia de esta tradicién.

2.1.9. Otra Iinea es la de los teéricos criticos a la posicidn leninista
fcfr. 22) o a la posicion del marxismo vulgar (340). Pensamos en un
Pannekoek, un Korsch, un Gramsei. Para Anton Panneboek el hecho
de que Lenfn tuviera que emprender una lucha frontal contra la religién
en la Rusia zarista le llevo a asumir muchas tesis de la lucha de la revolu-
cion burguesa contra la religion: “La conformidad de Lenin con al ma-
terialismo burgués y la necesaria oposicion al materialismo histarico que
ella entrafia, produce diversos efectos. La lucha fundamental del mate-
rialismo burgués tenfa por objeto la religion [...]. Al sefalar con tan
porfiada persistencia al fideismo como al enemigo mas peligroso en las
doctrinas que incrimina, Lenin demuestra que también en su mundo
ideologico la religion es el enemigo principal” (341). Para Panneboek
el caracter histdrico del materialismo y el papel activo de la subjetividad
exigen por una parte dejar a la religion como una cuestion secundaria,
pero al mismo tiempo indica la funcion infraestructural del conoci-
miento —aspecto que retomaremos en la segunda parte de este traba-
jo—. Un Gramsci, por su experiencia propia en una ltalia donde la reli-
gion integrista y conservadora es la expresion ideologica del pueblo,
muestra en cambio la importancia del prablema de la religion para una
revolucion cultural. Para América Latina esta posicion tiene mucha im-
portancia, porque “la religion popular es crasamente materialista, pero
la religion oficial de los intelectuales {no orgénicos) intenta impedir que
se formen dos religiones distintas, dos estratos separados, para no ale-
jarse de las masas, para no convertirse oficialmente en lo que ya real-
mente es: en una ideologia de grupos reducidos” (342). De todas ma-
neras, quizas con la sola excepciéon de un Lukacs —en su Estética se re-
fiere a la religion desde ciertos presupuestos weberianos—, todos susten-
tan el estatuto ideologico determinado mas o menos supraestructu-
ral de la religién.

2.2, Lareligiébn como ideclogia supraestructural

2.2.1. La nocion vulgar de la religion como supraestructural se inlcia
con las detiniciones de tactica politica que sobre el tema expuso repeti-
damente Lenin, siguiendo a Plejanov (343). Desde el punto de vista filo-
sofico el tema de la religion queda situado dentro de “las tradiciones
historicas del materialismo del siglo XVI1il en Francia y de Feuerbach
en Alemania, del materialismo incondicionalmente ateo y decididamen-
te hostil a toda religion" (344). Tanto por |2 nocidn que Lenfn tenia de
la materia (346), como por su doctrina del conocimiento (346), pode-
mos afirmar que depende del materialismo burgués, protesta contra
el imperio ideologico de la religion y del mundo sacral; como reflejo de
la materia inerte, masa independiente de toda consideracion histérica.
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2.2.2. Para Lenin, filosoficamente, es valido el siguiente esquema sim-
plificado:

Alternativa 1: La raligion come reflejo supraestructural

Supracstructuras politica —— ideologico-religiosa

Infraestructuras ccondmica

En tanto supraestructural, la religion no es un problema religioso:
es en cambio un problema politico, coyuntural, objeto de determinadas
tacticas y, aun mas radicalmente, es un problema econdémico, infraes-
tructurai.

2.2.3, Politicamente, es necesario que la lucha de clases no divida su
frente oponiendo a los obreros, por ejemplo en unalhuelga, entre reli-
giosos y ateos. El enemigo de! partido no es la religion sino el capitalis-
mo. Para Lenin la religion es esencialmente reaccionaria y el marxista es
ateo porque es materialista. La religién desaparecera con la revolucién.
No se puede considerar a la religion como un espacio autdénomo gque
pueda alguna vez condicionar un proceso de cambio. Esto incluye el
desconocimiento, al menos tedrico, de la lucha ideolagica como mo-
mento esencial del proceso revolucionario. La religion sigue y no anti-
cipa el cambto revolucionario. Se trata de un esquema vulgar de supra e
infraestructura.

2.3. Lareligion de la totalidad. Divinizacion y fetichismo

2.3.1. Lo cierto es que todao sisterna {desde las formaciones sociales pri-
mitivas, hasta las maciones o imperios actuales} llega un momento en
gue se totaliza, se estructura autosuficientemente. La religién, como
conjunto de mediaciones simbdlicas y gestos rituales, como doctrina
explicativa del mundo y en referencia al absoluto (sea cual fuere), vie-
ne a ser un momento esencial de este “cierre” del sistema sobre si mis-
mo.

2.3.2. La totalizacion del sistema (7! del esquema en 3.2.2.) es un pro-
ceso de divinizacion. En el animismo lo sagrado lo igvade todo como
un mana, como un manto divino que todo consagra. Pero aun en las
religiones de la India o la antigua China, la de los mayas o aztecas, o
la del imperio romano o persa, la religion es el G/tima horizonte de con-
sagracion del sistema. Los dioses bendicen al Estado. El inca, el faradn,
el césar son dioses. Divinizacion o absolutizacion del sistema es lo mis-
mo. La religion legitima y justifica en Gitimao grado el poder dominador
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del Estado. Esto es igualmente valido para las Cristiandades, tales como
la bizantina, latina, germana o latinoamericana de las Indias Occidenta-
les (1492—1808). En la Modernidad, por su parte, el ego cogito carte-
siano es interpretado por Spinoza como una modalidad de la Unica
substancia de Dios mismo; en Hegel el cogito abscluto es Dios como
Wissen, portado por el Imperio de turno [en su tiempo el imperio an-
glo—germano} (347). La nocion de religion como supraestructura ideo-
logica quiere dar cuenta de esta funcion de ocultamiento de la domina-
cin que juega en estos casos la religion. '

2.3.3. Divinizacidn o absolutizacion del sistema europeo y después
norteamericano en la Edad Moderna, significa un des-historificar la
totalidad social, la formacion social concreta. Significa des-dialectizar
un proceso que tiene origen, crecimiento, plenitud vy fin historico. El
imperio no resiste a reconacerse como un hecho historico, finita, mo-
dificable, que tendra fin. Posibilidad y contingencia carcomen las pre-
tensiones absolutas de! sistema. El fetichismo indica, exactamente, la
constitucion a-historica, con pretension de eternidad (por su origen y
termino), de la totalidad social vigente. La fetichizacion consiste en
identificar la estructura actual del sistema con la naturaleza {como en el
caso de los estoicos con su cosmopolitismo’™), con lo que el hombre
es por su esencia, con o que la divinidad ha decidido.

2.4. Materialismo acritico

2.4.1. El materialismo burgués del siglo XV, como el de Holbach
(348), cuyo antagonista era la nobleza y su conservadurismo religioso
{protestante o catdlico) en vistas a poder fundar filosoficamente el
modo de produccion capitalista, se infiltra sigilosamente en la ideolo-
gia de ciertos revolucionarios del siglo X1X, cuyo intento es organizar el
mode de produccion socialista. Engels, por ejempla, gueda apresado en
su Dialéctra dela naturaleza en el materialismo burgués anterior. La
materia deviene una masa infinita, eterna, retornante sin fin sobre si
misma, de donde emerge todo, donde se funda el hombre y la historia
349). No hay asi una concepcion socio—historica de la materia (cfr.
3.3}, sino una interpretacion material de Ia historia.

2.4.2. El panteismo de la Materia tiene la misma |ogica que la Idea. En
ambos casos, 5ea la Materia o la ldea, todo es uno, idéntico, fundamen-
to de toda diferencia. La Materia es el principio necesario de todo lo
que acontece, Lejos de ser atea esta posicidn es en realidad un nuevo fe-
tichismo. Es ateo del deismo pero panteismo de la Totalidad material,

2.4.3. La conclusion politica del materialismo vulgar es la legitima-

cidn y justificacion del Estado que ejerza el poder en su nombre. Un
Estado, como lo piensa Stalin, que es el aparato historico de la Mate-
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ria, queda consagrado y justificado en dicha Materia, que es su sopor-
te eterno, infinito, necesario. Habiéndose negado la religion burguesa
{tal coma la irreligion burguesa habra negado la religion feudal) se afir-
ma zhora, veladamente, un nuevo tipo de absolutizacién que aunque en
apariencia es anti-religiosa, cumple, sin embargo, la misma funcién ideo-
logica en la formacion social concreta que las anteriores religiones su-
praestructurales. Al no haberse planteado adecuadamente la funcion
revolucionaria de la lucha ideologico—religiosa, se cae nuevamenta en el
encubrimiento de nuevas dominaciones en nombre de la fantasmagori-
ca Materia, nueva divinidad que lo vuelve a justificar y consagrar todo.

2.5, El culto en la religion de la totalidad
2.5.1. El culto como legitimacion

2.5.1.1. El culto es el acto por el que se rinde adoracion al absoluto.
En su esencia, como explica Hegel fcfr, 2.1.2) es la “certeza’ que se
tiene de ser Dios o de manifestario en la historia. En la religion supraes-
tructural el culto es la certeza gue sabe cumplir con los designios divi-
nos. Esta confianza (/n God we trust se escribe en el billete de un do-
lar} genera en el sistema la conciencia “tranquila” (contraria a la “mala
conciencia”’) del cumplimiento del deber. Se esta en paz con los hom-
bres v con los dioses. Se estd en orden, en la ley, en la legitimidad, en
la honestidad.

2.5.1.2. En este sentido la religion es ‘"opio del pueblo”. Es el momen-
to esencial de la ideologia que justifica el sistema y le da coherencia
absoluta, tebrica, mas allé de toda critica. .Por otra parte, los que se
levantan en contra del sistema quedan relegados al insulto de ateos, irre-
ligiosos, deshonestos, ilegitimaos, etc.. Desde Séerates en adelante es co-
nocida la acusacion de ensefar “falsos dioses'’.

2.5.2. El culto en las clases dominantes

25.2.1. El culto de las clases dominantes escinde siempre su conteni-
do prictico o economico—politico de su formulacién ideolégico—doc-
trinaria. El culto queda explicado en practicas religiosas paralelas a
la vida politica o idénticas para justificarlos o como doctrinas explica-
tivas {(como un conjunto de tesis tedricas que explican la realidad del
sistema; una Weltanschauung clara que formula la utopia del sistema).
Por ejemplo aquello de “'igualdad, fraternidad, libertad” de la revolucién
burguesa, concilia en su ambigiedad ciertos proyectos de liberacion
de la misma clase trabajadora emergente (cfr. 2.5.3.).

2.5.2.2. La doctrina religiosa de las clases dominantes es el momento
esencial de la ideolegia de la clase dominante. Gracias a ella el siste-
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ma logra su reproduccion. Gracias a los ritos del culto logra, por otra
parte y por medio de su expresion simboélica, la introyeccion psicold-
gica en cada uno de sus miembros. El Cristo pantokraror dal imperio
bizantino manifiesta el poder del Emperador v lo legitima. De la misma
mmanera la divinidad del césar, del inca o del farabn.

2.5.3. El culto en las clases dominadas en cuanto oprimidas.

2.56.3.1. En cuanto oprimidas, en cuanto pasivas al proceso histérico,
las clases dominadas introyectan {o se les introyecta por mediode la
cultura dominante) ia ideologia de las clases dominadoras. En la utopfa
del sistema vigente hay suficiente ambigiiedad como para envolver, en-
gafiar vy atraer buena parte de las necesidades de |as clases oprimidas.
En tanto se acepta la religion de las clases dominantes como doctrina—
ideolbgica y rito simbdlico del triunfo de los dominadores y de la derro-
ta de los dominados, |a religion es estructura de resignacion pasiva, pa-
ciencia derrotista, humildad aparente tal y como lo describia Nietzsche
(350).

2.53.2. En este momento se ha aclarado en parte el modelo aproxima-
do de la religiosidad de las clases dominadas en cuanto gprimidas @s1).
El sujeto—pueblo {S) ha sido obligado por el sistema a situarse en posi-
cion de impotente de producir o apropiarse directamente y por s
mismo de los bienes de subsistencia o los valores relevantes del sistema
(0). Por ello, se dirige o rinde culto a las potencias, poderes, santos o
héroes donadores del nivel religioso (H), que son los que pueden
otorgarle los bienes deseados o necesarios (S N Q). S, sujeto activo del
culto, es al mismo tiempo el destinatario (D) pasivo o receptor de la
actividad mifagrosa o sohrenatural del santo, héroe o donedor:

H »| O > D

Asi como para Freud, el hijo (S} no puede acceder a la madre (0)
sino por la mediacién ilusoria de ser el padre (H), en la pasividad subli-
mada del reprimido (D), asi en la religiosidad popular o de las clases
dominadas como oprimidas viene a reflejarse el modelo de la domina-
cion ideologica, formulado de tal manera que sea aceptable para el que
sufre la opresion.

2.5.3.3. Esta religipsidad de |a opresion, la de muchas clases oprimidas
en el centro (Europa y Estados Unidos), pero sobre todo en la perife-
ria {América Latina, Africa y Asia), es la “expresion de la miserla real”
fefr. 2 1.5.)] del pueblo dominado. Esta religiosidad, en aste aspectc ne
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gativo de pasividad resignada, por definicion no tiene futuro y desapa-
recera en el mundo del futuro —lo mismo que la de las clases dominan-
tes en cuanto opresoras—.

26. A modo de ejemplo: la doctrina de la “Saguridad Macional” y
la "american way of life’

2.6.1. La religion supraestructural como ideologia que justifica el sis-
tema y encubre la dominacion se da en los pafses del centro (desde la
‘civil religion’ de Estados Unidos o la progresiva fascistizacién del ‘mi-
lagro aleman’ —que ya Jaspers hace afios habla presagiado—, hasta el
stalinismo ideologico (que opera con iguales mecanismos aungue con
otros contenidos} pero, alin con mayor violencia y clara manifestacién
en los paises periféricos (como en el caso de los neofascismos milita-
ristas del capitalismo periférico dependiente del norteamericano en
América Latina). Comencemos a modo de ejemplo, por estos Gitimos.

2.6.2. La ideologia religiosa legitima los golpes de estado, las torturas,
las violaciones y muertes en Brasil, en Argentina, en Chile, en Uruguay,
en San Salvador, en gran parte de América Latina. Propugnan la defen-
sa de la “civilizacion occidental y cristiana’ contra el ateismo materia-
lista marxista. Es una cruzada religiosa supraestructural {(que oculta, cla-
ro es, los intereses politicos y esencialmente econdomicos de este pro-
yecto antipopular}. El nombre de esta ideologia es: la “Seguridad Na-
cional”. En esta ideologia coinciden desde los servicios de inteligen-
cia (como la CIA), con los ejércitos (desde el Pentagono a los ajércitos
golpistas latinoamericanos) y con los idedlogos del capitalismo depen-
diente (3562).

26.3. La Junta Militar de Chile, comandada por Augusto Pinochet,
en su “Declaracion de principios” del 13 de marzo de 1973, enuncia en-
tre otros criterios: “'En consideracion a la tradicién patria y al pensa-
miento de la inmensa mayoria de nuestro pueblo (sic), el gobierno de
Chile respeta la concepcion cristiana sobre el hombre y la sociedad"’.
Se opone al marxismo porque “contradice nuestra tradicion cristiana”.
Se propone la exigencia de “una educacion que fomente una escala de
valores morales y espirituales propios de nuestra tradicion cristiana”.
En realidad aquélio gue esta declaracion enuncia como raligioso {cris-
tiano) es simple y puramente lo burqués y capitalista. Se trata de una
religiosidad supraestructural, ideologica, cultural de dominacidon co-
mo justificacion de la represion y asesinato de un pueblo 8 implanta-
cion de una economia a disposicion de las trasnacionales (353). E| dis-
curso cristiano de la Junta es la negacion del hombre oprimido: "“Se
trata de hacer de Chile una nacion de propietarios y no de proletarios’’.
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2.6.4. En la misma vertiente, pero desde el pais que impane la *'Sequri-
dad Nacional” coma ideologia tambien religiosa de represion contra
sus neocolonias, nos viene ia siguiente definicion de la American way
of life, segun la version de Will Herberg: “If the American Way of Life
had to be defined in one word, ‘democracy’ would undoubtedly be the
word, but demoeracy in a peculiarly American sense. On its political
side it means the Constitution; on its economic side, ‘free enterprise’;
on its social side, an equalitarianism which is not only compatibla
with but indeed actually impies vigorous economic competition and
high mobility. Spiritually, the American Way of Life is best expressed
in a certain kind of 'idealism’ which has come to be recognized and Its
rituals, its holidays and its liturgy, its saints and its sancta; and it is
a faith that every American, to the degree that he is an American,
knows and understands” (354). Sobre lo cual comenta Andrew Greeley
que muchos autores han pensado que la religion existe en Estados
Unidos en dos niveles: “the level of the individual denominations and
then the ievel of some super religion [...] the refigion of Americanism
provides the context of social unity in wich the diversity of the denomi-
national society can occur” (355).

2.8.5. Esa super o metareligidbn es, exactamente, la religion como su-
praestructura socio—cultural determinada por estructuras de doming-
cion politica (sobre las clases oprimidas, internamente y sobre las mi-
norias; y sobre los pueblos periféricos extranjeros) y econémica {como
bien lo indica Herberg: el del capitalismo monopolico internacional).
Como en el imperio romano con su césar divinizado o en-el Imperio
azteca con su dios gue exigia sangre humana, en nombre de esa super-
religion se inmolan pueblos en América Latina, Africa y-Asia. La “eco-
nomic competition” que tantos resuitados dio en New England desde
el siglo XVIH, en una agresiva y valiente actitud progresista contra el
capitalismo inglés —gue termind por vencer definitivamente en 1945-,
hoy se ha transformado en los ejércitos que ocupan territorios extran-
jeros, armadas gue surcan todos los mares, satélites que todo lo espian,
agentes que asesinan, ensefian a torturar y producen todas las violacio-
nes imaginables contra los derechos humanos... en otros paises, subde-
sarrollados, “‘barbaros’” a los ojos de sus Agencias de Inteligencia y
para defender sus intereses economicos; los de las transnacionales. El
"eulto a la inteligencia” —como escribia Marchetti— viene a identifi-
carse con la “‘certeza” de ser Dios. iHegel definié asf al culto del Abso-
luto iLo definid como saber, comoe | nteligencial

3. LARELIGION INFRAESTRUCTURAL

3.1. La religion para los profetas de Iwael y la praxis critico—proféti-

ca latincamericana

3.1.1. En el antiguo Israel, a diferencia de la religién aristocratica de
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los indoeuropeos (tales como los arios de Rig-Veda o los griegos en Ho-
mero o los italicos) o el taoismo, la tradicién profética tuvo experien-
cias originarias que lo marcardn definitivamente. En el Egipto, con su
modo de produceidn tributario (por el gue se oprimia a los campesinos
del Nilo) sobre el que se superponia el modo de produccion esclavista
{entre cuyos esclavos se encontraban los Padres del pueblo de Israel),
se vivib una extraordinaria experiencia de religion infraestructural y
de |iberacion. El Absoluto, el Otro por excelencia, se dirigié al profeta
interpelandolo: “He visto la miseria de mi pueblo en Egiptoe. He oido
el grito que le arranca la opresion y conozco su dolor. He descendido
para liberarlo (/&hatsil6) de los egipcios’” (Ex. 3, 7—8). La responsa-
bilidad del liberador {cfr. 3.3.) por el pobre oprimido se sitda debajo
finfra—) de la estructura del sistema que los exilados de Egipto organi-
zaran en Palestina, vista en el proceso mismo de liberacion como la
utopica tierra “donde mana leche y miel”” (UH del esquema 3.2.2).

3.1.2. Cuando se organiza el nuevo sistema en Palestina (72), en tierra
de comercio del excedente de las regiones agricolas del Egipto y la Me-
sopotamia (y en definitiva del Asia monzénica: la India) (356, poco a
poco el modo de produccién subasiatico de pequefias aldeas mas o me-
nos independientes quiere ser asumido por el modo de produccién tri-
butario bajo la hegemonia Asiria. Los profetas se levantan para criticar
al sistema: “Efraim [...] llama a Egipto, acude a Asiria” {Oseas 7,11),
por ello “Ustedes no son ya mi pueblo ni Yo soy su Dios” (Os 1, 9).
Pero adin mas gravemente, los profetas se levantan contra gl sistema tri-
butario, desde la perspectiva de los nomadas del desierto, los pdstores
y las pequefias aldeas: "“Porque han vendido al inocente a cambio de di-
nerc y al pobre por un par de sandalias; porque aplastan contra el pol-
vo de la tierra la cabeza de los necesitados y se interponen en el camino
de los pobres” (Amds 2, 6—7). “Porque oprimen al pobre v le imponen
tributo al grano” (Am. 5, 11).

3.1.3. El culto como praxis es la doctrina de los profetas fefr. 3.5):
“Practicad la justicia, amad con misericordia” (Mig. 6, 8). En esta mis-
ma tradicion, ya bajo el poader imperial romano, el profeta de la Galilea
{provincia secundaria) exclama desde la lejana colonia, perteneciendo
a una clase de artesanos populares, clase oprimida por lo tanto: "“Bie-
naventuradoslos pobres, porque suyo es el Reino de los Cielos [...].
IAy de ustedes los ricos, porque ya tienen consolacion! 1Ay de ustedes
los gue ahora estin hartos [...]I IAy de ustedes los que ahora rien
[.)1" {Lucas 6, 20—25). Lo que es apoyado por su discipulo y familiar
cuando exclama: “Y ahora ustedes ricos, lloren con fuertes gemidos
por las desventuras que van a sobrevenirles. Su riqueza se pudrid y sus
vestidos se han apolillado. Su oro y plata se han puesto rofiosos y su
rofia sera un testimonio en su contra y devorara su carne como fuego.
Ustedes atesoraron en los ultimos dias. El jornal de los obreros que se-
garon sus campos y que ustedes defraudaron, grita v los gritos de los
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segadores han llegado a los oidos del Sefior de los ejéreitos {...}. Ustedes
condenaron y mataron al justo sin que les opusiera resistencia’’ (San-
tiago 5, 1-6).

3.1.4. Podriamos seguir la historia siglo a siglo. Pero situémonos ahora
en el siglo XVI, momentec en que Europa comienza su expansién mun-
dial. Aparecen nuevos profetas con nuevos temas: “"Avra quatro afios
que, para acabarse de perder esta tierra, se descubridé una boca del yn-
fierno por la qual entra cada afio gran cantidad de gente, que la codicia
de los espaficles [europeos] sacrifica a su dios, v es una mina de plata
que se llama Potosi” (357). Asi vefa la expansion europea el obispo de
Chuquisaca en 15650. El nuevo Dios que resplandecia en la Europa
capitatista naciente, Dios al cual inmolaran toda {a periferia (Ameérica
Latina primero, luego el Africa y el Asta), era el oro. Si hubo, sin em-
bargo, un profeta que se opusiera infraestructuralmente al colonialis-
mo europea, ha sido Bartclome de las Casas (358). Critica el sistema de
las encorniendas {modo de produccion tributario con sistema moneta-
rio e incluide en el mercado mundial), la explotacion de los indios,
exponiendo por primera vez la dialéctica del Sefior y el Esclavo con sig-
nificacion mundial: “Des maneras generales y principales han tenido
los que alld han pasado, v que se llaman cristianos, en extirpar y raer de
la haz de la tierra a aguellas miserandas naciones. La una, por Injustas,
crueles, sangrientas y tiranicas guerras |En este caso el Siervo muere y se
interrumpe la dialéctica). La otra [ oprimiéndoles con la mas dura,
horrible y aspera servidumbre en gue jamas hombres ni bestias pudieron
ser puestas (359). La opresion del indio (de América Latinga) era el pre-
sagio de la esclavitud del negro (el Africal y de la expansion del impe-
rialismo en el Asia. Europa, como centro de |a historia mundial, era cri-
ticada por la religion infraestructural de |a periferia.

3.1.5. En el tiempo de la liberacion nacional contra Espafia, fue en Mé-
xico, donde un sacerdote, director de un Seminario y cura, Miguel Hi-
dalgo y Costilla {cuya cabeza fue cortada y colgada del fuerte de Gua-
najuato en 1811), excomulgado por el episcopado mexicano y declara-
do hereje por la Facultad de teclogia de Meéxico, explica que todo lo
que ha hecho por los pobres (la organizaciaon de los ejércitos que libe-
rarian a México del poder Espaiiol} es la causa de su condenacion y
por ello exclama: “Abrid los ojos americanos, no os dejéis seducir por
vuestros enemigos; ellos no son catlicos sino por politica; su Dios es
el dinero [...] éCreéis acaso que no pueds ser verdadero catdlico el que
no esta sujeto al déspota espafial? {De donde nos ha venido este nue-
vo dogma, este nuevo articulo de fe?” @s0). El profeta acusa a la reli-
gion supraestructural: “Sino hubiese emprendido libertar nuestro reing
de los grandes males que le oprimian, y de los muchos mayores que le
amenazaban y que por instantes iban a caer sobre el, jamds hubigra yo
sido acusado de hereje” 361). Es su praxis de liberacién, heteropraxia
para los dominadores, el fundamento de su condenacion como hetero-
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doxo (para la religion dominante). Después de la muerte del Cura Hi-
dalgo, toma su relevo como general en jefe de los ejercitos de la liber-
tad otro cura, José Maria Morelos, quien ruega: “Sefior, nada hagamos,
nada intentemos si antes y en este lugar no juramos todos en presencia
de este Dios benéfico, salvar la patria [...] formar la dicha de los pue-
blos’" (362). Morelos exclama todavia que el Espiritu Santo "quito el
vendaje a nuestros ojos y torno la apatia vergonzosa en que yaciamos
en un furor belicoso y terrible” (363). El apacible cura se transformaé
en el guerrero, en el profeta que libera, porque “cuando Asiria invada
nuestra tierra, y ponga el pie en nuestros palacios, suscitaremos contra
¢l siete pastores y ocho principes del pueblo. Ellos lucharan contra
Asiria con la espada [...] como leon entre fieras de las selvas [...]. Tu
mano se alzara sobre tus adversarios’” (Migueas 5, 4-8).

3.1.6. La lucha contra ia metrapoli hispanica permitio organizar un nue-
vo orden neocolonial, ahora dependiente de Inglaterra. Desde 1960,
aproximadamente, se toma conciencia gue la iucha se enfrentara ahora
definitivamente contra Estados Unidos, el nuevo Imperio de turno. Mu-
chos miles de varones y mujeres que profesan una religion infraestruc-
tural, como responsabilidad por los oprimidos, juegan su sueldo, su
prestigio, su honor, su hogar, su vida; en las prisiones, las torturas, el
hambre. No es extrafio gue una nueva visidn de lo religioso surja en
América Latina,al menos en ciertos grupos. E! 29 de noviembre de 1871
Fidel Castro comentaba a un grupo de ochenta sacerdotes en Santiago
de Chile: "“No fui, como Stalin, seminarista, pero fui estudiante de cole-
gio religioso y conozco a los sacerdotes, incluso a los de mi época, que
no eran como ustedes —era otra época. iCarambal—, no sé si as gue yo
realmente me he puesto muy viejo o que ustedes han evolucionado muy
rdpido (Risas)' ¢364). “La religion es para el hombre; tiene como obje-
to al hombre. El centro es el hombre. Entoncss, [...]. Yo digo que hay
diez veces, diez mil veces mas puntos de coincidenciadel cristianismo con
el comunismo, que las que puede haber con el capitalismo, sefiores”
(366)

3.1.7. En su discurso de despedida de Chile, junto a Allende, dijo: "No-
sotros muchas veces nos hemos referido a la historia del cristianismo,
al cristianismo aquel que engendro martires, tantos hombres sacrifica-
dos por su fe [...]. El cristianismo fue la religién de los humildes, de los
esclavos de Roma, de los que por decenas de miles morian devoradas
por os leones en el circo y que tenia expresiones terminantes acerca
de la solidaridad humana o amor al préjimo, condenatorias de la gvari-
cia, la gula, los egoismos. Religion que llamé hace dos mil afios merca-
dores a los mercaderes, fariseo a los fariseos. Que condenéd a los ricos
[...]. Cuando se busquen Ias similitudes entre los objetivos del marxismo
vy los preceptos mas bellos del cristianismo, se verd cuantos puntos de
coincidencia [...). Como alguno de esos sacerdotes que trabajan en mij-
nas o trabajan entre humildes familias campesinas y se identifican
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con ellos y luchan junto a ellos, Cuando se busquen todas las simility-
des se verd como es reaimente posible la alianza estratdgica entre mar-
xistas revolucionarios y cristianos revolucionarios (Aplausos). Los inte-
resados en que tales alianzas no se produzcan son los imperialistas. ¥
son, por supuesto, los reaccionarios’ (366).

3.1.8. Por su parte el sacerdote Camilo Torres, cuya opcion guerrille-
ra foquista creemos que fue politicamente desacertada, escribia en un
“Mensaje a los comunistas” que “los comunistas deben saber muy
bien que yo tampoco ingresaré a sus filas, que no soy ni seré comu-
nista, ni como celombiano, ni como socidlogo, ni como cristiano, ni
eomo sacerdote. Sin embargo, estoy dispuesto a luchar con eflos por ob-
jetivos comunes: contra la oligarquia y el dominio de los Estados
Unidas, para la toma del poder por parte de la clase popular [...]. Cuan-
do la clase popular se tome el poder, gracias a la colaboracian de todos
los revolucionarios, nuestro pueblo discutird sobre su orientacién reli-
giosa” @67). Par motivos historicos (en 1965 no se habia comenzado
el debate tedrico sobre el materialismo y el ateismo) y técticos (los
PC latinoamericanos han sido frecuentemente muy reaccionarios),
Camilo Taorres plantea la cuestion de manera analoga (pero a la inver-
sa} que Lenin y no llega a formular explicita y claramente la funcién
revolucionaria del profetismo en cuanto religion infraestructural. Sin
embargo, cuando pide su reduccion al estado laical expresa: “En |a es-
tructura actual de la Iglesia se me ha hecho imposible continuar &l ajer-
cicio de mi sacerdocio en los aspectos del culto externo. Sin embargo,
el sacerdocio cristianc no consiste Unicamente en la celebracién de los
ritos externos [...]. La comunidad cristiana no puede ofrecer en forma
auténtica el sacrificio si antes no ha realizado, en forma efectiva, el
precepto de amor al projimo’ (368). Estanocion de culto es esencial
para una religion del futuro (efr. 3.5.).

3.1.9. Desde el Rockefeller Report {1969), en el que abiertamente se
habla de ayudar a los militares latinoamericanos en su lucha por la
“Seguridad Nacional”” —que abre las puertas a las trasnacionales nortea-
mericanas—, la persecusion a los creyentes se va incrementando hasta
llegar al asesinato del obispo Angelelli de La Rioja {Argentinal. La re-
ligidn infraestructural como critica al sistema vuelve a mostrar su fun-
cién histérica que habrd que definir. Martires como Antonic Pereira
Neto (Brasil, 1989}, Rall Gallegos (Panama, 1972), Carlas Muijica
(Argentina, 1974}, Ivdn Betancurt {Honduras, 1975}, MonseRor Oscar
Arnulfo Romero {San Salvador, 1980), entre cientos de otros marti-
res; el hecho de haber sido detenidos diecisiete obispos en Riobamba
(Ecuadar) el 12 de agosto de 1976, muestra que la religién tiene futu-
ro por cuanto significa una critica estructural como totalidad al siste-
ma opresor. Desde que fuera asesinado el 26 de febrero de 1550 el obis-
po de Nicaragua, Antonio de Valdivieso, el creyente ha sido testigo con
su muerte de la existencia de la religion infraestructural. De este obispo
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decia el licenciado Cerrato que “al de Nicaragua se teme cada dia que
lo han de matar” (359), lo mismo gue se afirmaba y se esperaba de Mon-
sefior Oscar A. Romero. E! obispo escribia que "'en lo que toca a los in-
dios cada dia son mas oprimidos”. E| gobernador, que explotaba los
indios, quizo eliminarlo. “Salid acompanado de algunos y se fue a casa
del obispo, que le hallo acompafiado de su compafierc fray Alonsa,
y de un buen clérigo y perdiendo el respeto a lo sagrado, le dio de pu-
fisladas” ¢370), lo matd. Aquella historia se repite hoy, en nombre de
otro Imperio, de otras clases dominadoras, de otro sistema ideol6gico,
econdmico y politico. Pero las razones son analogas: el profeta muere
anunciando un orden historico mas justo como signo de |a utopia es-
catologica (371). No es el simbolo el que nos da que pensar, como
diria Ricoeur repitiendo a Kant (372); es la praxis de liberacion, es la
sangre de nuestro pueblo y la nuestra propia la que nos exige la clari-
dad. Cfaritas exigia, Tomés de Aguino v Lenin (373).

3.2. Lareligion infrasstructural como critica

3.2.1, La nocidon de religion infraestructural quiere indicar la anterior/-
dad de la responsabilidad practica que se tiene por el oprimido dentro
del sistema fcfr. 3.3.). Esta anterioridad no es sdlo con respecto a la
supraestructura de un sistema futuro (T2 del esquema en 3.2.2] sino
aun con respecto a su infraestructura, EI sujeto religioso (R?) trascien-
de el sistema vigente de dominacion (7') y toma a su cargo al pobre. La
religion es esencialmente en este caso instauracion de nueva praxis
{en nombre de lo mejor de la utopia del pasado criticada desde la uto-
pia escatologica) cuya raiz tiene un campo de auvtonomia relativa
(el horizonte de la religiosidad profética, como “resto” que atraviesa la
historia sin agotarse, de hecho y en contradictoria dialéctica con las
instituciones religiosas —instituciones que no necesariamente son su-
praestructurales—). El hecho de que la praxis religiosa infraestructu-
ral pueda devenir frecuentemente supraestructural, como muestra M.
Xhaufflaire, no niega el hecho de que la profecia siga emergiendo en
la historia de manera permanente. La presencia siempre emergente de
la responsabilidad por el oprimido destruye la aporia, porgque las
“fuerzas politicas organizadas” o la ‘religion alienante™ fcfr. 1.2)
no niega la permanencia de la profecia siempre renovada.

3.2.2. Para guiar al lector, proponemos ahora un esquema en donde se
simplifiquen pedagogicamente ciertos niveles sobre cuya distincion
queremaos llamar la atencion.

Una lectura diacronica del esquema seria la siguiente: en el sistema
vigente {7 las clases dominadoras poseen como una mediacion legiti-
mante a la religion supraestructural (R! I, y dominan a las clases oprimi-
das (S). Las clases oprimidas en cuanto exteriores al sistema {cfr. 3.3.)
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Aljeernativa 2: La religidn como praxis infrasstructural

{UH) interpelan al sisterna (flecha 7}: ” iTengo hambre!™. El que oye, el
gue cree, el que asume |a responsabilidad de tener fe en el otro, sufre la
conversion (flecha 3) del profeta de la refigion infraestructural, devi:
niendo jpso facte, &l mismo, excéntrice al sistema (82). El profeta,
identificandose con el oprimide (A% = S}, espera un sistema historico
mas justo (utopia histdrica: UH), como signo del reino escatologico
{UE). Su esperanza (flecha 4) es la del oprimida (9); el intento en la
praxis de realizar la utopia historica (6} es el culto al infinito {7/
{cfr. 3.5.). La religion infraestructural {R ) tiene anterioridad a las in-
fraestructuras del sistema futuro ITzl, y guarda siempre, aun con res
pecte al revolucionario politico, un “resto” de critica escatolégica
(el revolucionario es A2 N T7; el “resto” es R\ T3 es el reino es:
catoidgico; espacio critico absoluto.

3.2.3. La religion infraestructural no se situa, como |z religién supraes-
tructural, en el nivel de la instancia ideclogica, ni siguiera como eriti-
ca antiideologica. En este sentido, la religion es posician, actitud y
praxis {y aun poiesis fMMGK) cfr. 3.4.) (374). Tiene por ello un mo-
mento tecnolOgico—ideologico, otro practico—politico y econémi-
co—cultual. La religion seria asf la totalidad carnal humana en posicion
de anticipacion creadora con respecto al sistema vigente (posicion cri-
tica ante el modo de produccidn y la formacion social opresora) y fu-
turo (modo de produccion a organizarse en la formacion social que ad-
vendra), como mediacién de culto al Absoluto, al Otro.

3.3. Larsligion de la exterioridad. Ateismo y antifetichismo

3.3.1. La religion, como an-drquica posicion meta-fisica de la subjeti-
vidad ante /o nuevo, se origina por la conversion. Bartolomé de las Ca-
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sas la recuerda en su Testamento (1564) cuando escribe, situandose en
el lejano momento de su conversion, acaecida en 1514, "por solo Dios
e por compasién de ver perecer tantas multitudes de hombres raciona-
les'' (378). Su conversibn profética infraestructural fue el comienzo de
trabajos que se extendieron “‘cerca de cincuenta afos, viniendo de las
indias & Castilla y de Castilla a las Indias muchas veces” (378). Antes
de su muerte escribe: 'E porque por la bondad y misericardia de
Dios, que tuvo por bien de elegirme por su ministro sin yo lo mere-
cer [C" (377). Esta eleccion es, exactamente, el acto constitutivo de
la religion infraestructural. Eleccion anterior a teda decision. “El ros-
tro del prdjimo, se me avanza como una responsabilidad irrecusable,
precediendo todo consentimiento libre, todo pacto, todo contrato’
(378). “La positividad del Infinito es la conversion en la responsabili-
dad, en la proximidad del otro, en la respuesta al Infinito no tematiza-
ble" (319). Llamado a la responsabilidad, que lo interpeld "“para procu-
rar y volver —decia Bartolomé— por aquellas universas gentes de tas que
llamamos Indias {...] para reducirlos a su libertad primera de la que han
sido despojados injustamente, y por fiberarios da |a violenta muerte que
todavia padecen’’ (380).

3.3.2. La re-sponsabilidad, no se deriva principalmente del responder a
Una pregunta, sino del re-sponder por alguien, del tomar a cargo alguien
ante alguien. Es la religiosidad en su sentido meta-fisico, real, Gltimo.
Obsesion por el pobre que clama; pobre gue aparece en su rostra sensi-
ble, real, vulnerado por el sufrimiento, el hambre, ia suciedad, la tortu-
ra. Es anterioridad a todo a priori; anterioridad anterior a toda opcién.
Es el encontrarse inevitablemente re-sponsable; es el tomar a cargo a al-
guien que estd en la miseria. ‘‘— IHéme aqur, en su defensal—". Es la
emergencia {como lo que surge o emerge en la urgencia o emergencia)
de la subjetividad pre-original, subversiva, real, Es an-arquia (R* se si-
tia fuera de 7' y anterior al origen de T?) y al mismo tiempo salta
més allé del ser, del sistema vigente (A3 [UH,UE])! hacia lo distinto
(382).

3.3.3. Como afirmacién de la exterioridad la religién es primeramente
negacion, negatividad, Es ateismo del sistema vigente ¢382). Nietzsche
exclama: “IDios ha muertol’ (383), siguiendo a Hegel. Pero, éde qué
Dios se trata? {No sera de la muerte o negacién de la divinizacion de
Europa? De esa Europa divinizada desde el comienzo del mercantilis-
mo y fetichizada en el capitalismo del In God we trust fcfr. (2 1.1.,
213,232 y 26.4.). El ateisma de un tal "dios” —que en su esencia
es el dinero, el profit, el capital fetichizado— es la negacion de la nega-
cibn de Dios—Otro. Es decir, el hombre moderno europec nego al
Dios—Otro asesinando al indio, el negro y el amarillo v negando |a
epifania negd a Dios para afirmarse a s/ mismo como divino. Negar la
divinidad de esa divinizacidn es la condicién de posibilidad de la re-
ligion infraestructural. Con Ernesto Cardenal dirfamos que “existen dos
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clases de ateismo vy por ello existen también dos clases de materialis-
mos |...]. No podemos tener contacto directo con Dios. San Juan dice:
"El Dios a quien nadie ha vista'. Y la opinion de los marxistas me pa-
rece similar a la de San Juan: " iNadie ha visto a Dios!. El verdadero ateis-
ma, la verdadera negacion de Dios son, para mi, la Esso y la Standard
Qil, eso es el materialismo ateo en el sentido en que debemos entender
la negacion de Dios. La Dow—Company, la que gana su dinero fabri-
cando napalm, esa es la verdadera negacion de Dios" (384). Sin embargo,
esto exige una aclaracion.

3.3.5. El constituir al sistema (7') como absoluto {como en el caso de
las empresas trasnacionales que fabrican armas ¢385) de las que nos ha-
bla Cardenal) no es en realidad ateismo: se trata mas bien de fetichis-
mo. El fetichismo es ateismo... pero del Dios—Qtro, del Absoluto
absolutamente absoluto. El fetichismo (386) es, intrinsecamente, afir-
macion del sistema como divino (cfr. 23.3.); es entonces ateismo se-
cundariamente. Por su parte el antifetichismo es, estrictamente, ateis-
mo de la divinidad del sistema. Hay, entonces y efectivamente, dos
atersmos: el del capitalismo fetichista que niega al Dios—Otro que se
rebela por el pobre: el Dios de la religion infraestructural se epifaniza
en el oprimido. ¥ el ateismo del revolucionario antifetichista que niega
al sistema como divino: el ateismo del Fetiche. Paradojicamente Marx,
y no Engels ni Lenin, se refirio al ateismo como antifetichismo. Mien-
tras que el ateismo vulgar, en el que cayeron la mayoria de los marxis-
tas posteriores, es un contagio del ateismo fetichista del materialismo
burgués del siglo XVIII, La religion infraestructural, entonces, es atea
del fetiche (387).

3.4. Creacidon y materialismo critico

3.4.1. El fetiche es ""hecho'" {en portugués fetico es lo hecho, factum)
pero se pretende eterno, absoluto. Destituirlo de su eternidad necesa-
ria es el comienzo de la revolucion. Por ello Proudhon decia an la Filo-
sofra de la Miseria que “estudiando en el silencio del corazon el misterio
de las revoluciones sociales, el gran Desconocido, Dios, ha |legado a ser
para mi una hipotesis, quiero decir, un momento dialéctico necesario”
(388). En efecto, la madre de un guerrillero y patriota, que luchaba ar
mado contra el Imperio helenista, es la primera que en la historia de la
meta-fisica expresa que el Otro absoluto cred todo “del no-snte” (/f
Macabeos 7,28}. Como perseguido, clase oprimida, un Tertuliano lo
traduce al latin contra Hermogenes el gnostico: ex aihilo.

3.4.2. Contra el panteisma fetichista del Imperic que se creia eterno y
divino, un grupo subversivo afirma la teoria meta-fisica de la creacion
que consiste, nada menos, en declarar la contingencia (pudo no ser) y
posibilidad (puede no ser) del cosmos, la naturaleza y del mismo Impe-
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rio, como sistema econdmico, politico e ideclagico (y por ello religio-
so supraestructural). La contingencia (desde la nada) y la posibilidad
{hay futuro temporal)] meta-fisica de todo garantiza ampliamente la
contingencia y posibilided de los modos de produccidn vigentes, de las
instituciones de la formacion social concreta. La creacién como doctri-
na es |la apoyatura tedrica del desblogueo ideologico para el proceso
revolucionario y liberador. Creacion es ateismo de la materia y afirma-
cian de que la divinidad es siempre Otro que lo vigente,

3.4.3. Desde este punto de vista la “‘materia” no es un mito {como para
Engels) {cfr. 24.) pseudofilosofico (389), sino que simplemente es ma-
teria de trabajo. Debemos distinguir, sin embargo, entre praxis (cuyo
lugar es ia produccion técnica o tecnologica). Aristoteles explicaba que
“la praxis no es la pofesis’” (390). La intencion poiética o productora
es la que contituye a la mera naturaleza (N del esquema 3.2.2.) como
materia de trabajo. El trabajo o la pofesis actual (flechas 4 y 5) trans-
forma la naturaleza (materia cultural) en un artefacto o producto
(8. El materialismo critico de |a religiosidad infraestructural parte del
realismo de la sensibilidad de un Feuerbach (391) o de las “condiciones
materiales de la existencia” de un Marx (392), pero los sitla dentro de
un horizonte mas radical aln,

3.4.4. La religion infraestructural comienza por una critica fundamen-
tal en el nivel material de la sociedad injusta vigente {T*) fcfr. 3.7.).
La materia, el objeto del trabajo y su fruto: el producto, es robado al
trabajador en parte o en su totalidad en los modos de produccion es-
clavista, feudal, encomendero o capitalista. El “pan”, realidad y simbo-
lo del fruto del trabajo, puede ser “"pan de muerte” (“'Comen a mi pue-
blo como comen el pan”, Safmo 14,4.) o "“pan de vida" ("“Tuve ham-
bre y me dieron de comer", Mateo 25,35). El auténtico materiallsmo no
es una interpretacion naturalista o material de la historia {desde la Ma-
teria infinita, eterna), sino una interpretacion historica de la materia del
trabajo, es decir, de los modos de praduccion en las formaciones so-
ciales historicas. La religidn infraestructural abre la posibilidad e incre-
menta la pasion en trabajo o poiética productiva en la practica de dar
de comer al hambriento, como persona, como clase, como pueblo opri-
mido, dependiente.

3.5. El culto en la religidn de la exterioridad

3.5.1. El culto como trabajo

3.5.1.1. El culto, completa oposicion a la nocion de culto en la religion
supraestructural fcfr. 25.), que viene de cultura (trabajar la tierra:

agri—cultura), es la praxis que ofrece al Otro los productos de la pofe-
sis, del trabajo. El culto es praxis (relacién persona-a-persona) manifes-
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tada por el regale, la ofrenda (del varon a la mujer, del padre al hijo,
del hermano al hermano, del hombre a Dios) de un artefacto sin retor-
no. El “pan” se da al hambrienta (flecha 6). Ese servicio antropologi-
co, en sentido feuerbachiano, es al mismo tiempo el culto al Dios-Otro
fflecha 7). Para los hebreos trabajar (habodah) la tierra gra expresado
por el mismo término por el que se indicaba el culto fhabodah) a Y ahvé
en el templo. Habodah (accion y trabajo del “siervo de Yahvé”, el
Hebed) era trabajo, servicio {en griego diakonia}, ayuda econémica al
pobre y servicio divino al Absolute. E| culto se cumplia en la praxis de
la liberacian del hermano: “Misericordia deseo y no sacrificios’” .

3.5.1.2. Para la religion infraestructural el culto tiene un estatuto eco-
nomico o mejor: la economia tiene una definicién cultual. Dar de co-
mer al hambnento es revolucion y liturgia. El nueve orden ecandmico
historico (T2), la infraestructura futura, son el fruto de un acto de culto:
es productividad innovadora de productos para la exterioridad actual,
para el pobre de hoy. El amor al otro como otro, como exterioridad y
futuro (el agape) es la potencia movilizante de la infraestructura futura,
El revolucionario que es religioso no lleva entonces su posicion religiosa
como una accidental connotacion innecesaria. Su religion es radical
apertura y condicion posibilitante de mayor ereatividad politica y eco-
nomica en el trabajo, en el servicio.

3.5.2. El culto en las minorias critico proféticas

3.56.2.1. “Curiosamente —dice Assmann— han sido los cristianos los
mas interesados en afirmar que la lucha de clases pasa por la Iglesia.
La cosa es clara: este reconocimiento es la condicion de posibilidad
de un cristianismo gue opere en la direccion liberadora, Esto es impen-
sable en Lenin™ (393), En efecto, las comunidades religiosas se escinden
en miembros que pertenecen, no solo a diferentes clases, en especial en
formaciones sociales capitalistas y particularmente cuando son perifé-
ricas, sino a opciones politico—econémico distintas. Unos optan por los
intereses de los grupos dominantes (cfr. 2.5.2.), otros por la liberacion
de las clases oprimidas. La praxis critica de aquellos que se comprome-
ten realmente (no solo en un nivel ideologico, sino politico y econd-
mico) en el proceso revolucionario, es, esencialmente, el culto rendido
al Infinito. Las minorias profético—revolucionarias son, como diria
Gramsci, “intelectuales orgdnicos”, pero gue tienen, con respecto al
revolucionario politico, un dmbito de critica escatolagica (UE del es-
quema 3.2.2.) que le permite negar el fetichismo del sistema domina-
dor por mayores y mas radicales motivos.

3.5.2.2. Cuando el héroe liberador se “‘expone”, se pone-frente-a un
peloton de fusilamiento {ex-pone su piel al traumatismo), como rehén
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del pueblo que se moviliza y es secuestrado por el sistema; cuando en
su prision es castigado, torturado; cuando el justo sufre la persecu-
sion y la muerte (cfr. 3.1.9.), entonces, se cumple el cuito perfecto, “la
Gloria del Infinito se glorifica en esta responsabilidad, no dejando al su-
jeta ningun refugio en su secreto que lo protegeria contra la obsesién
por el Otro y que le permitiria la huida” (394). Testimoniar al Infinito
en la historia no es pro-poner una palabra que lo exprese como tema.
Testimoniar al Infinito es ex-ponerse en su persona por la praxis que
manitiesta: *~ iHéme aqui, por el Otro, por el pueblo v las clases opri-
midas!’

35.2.3. Este momento Iimite de la vanquardia, puede sin embargo ser
inmolacion inutil, anarquista, contrarrevolucionaria. Para que el testi-
monio sea auténtico no debe buscarse la muerte: debe evitarse en todas
las posibilidades; tiene gue estar antecedida de la prudencia tactica, del
analisis estratéqgico, de la organizacién y la integracion organica a ins-
tituciones revolucionarias. El suicidio no es culto ni es liberacion; es
satisfaccion personal, peguerio burguesa, de haber quedado tranquilo
con la propia conciencia... pero sin liberar objetivamente al pobre, a
las clases explotadas. El suicidio es un acto individual pero no histéri-
co.

3.5.3. El culto en las clases dominadas en proceso de liberacion.

3.5.3.1. En cuanto responsables, en cuanto activas, las clases oprimidas
invierten su postura religiosa en procesos revolucionarios. Los momen-
tos siempre presentes de religiosidad infraestructural que incluye la re-
ligion del pueblo, guardados preciosamente por la memoria de |os actos
fiberadores del pasado cumplidos por el “pueblo de Dios'’, se vuelven
fecundos en coyunturas de liberacion. La Virgen de Guadalupe, por dar
un ejemplo, mestiza e india (que venerada por los indios y mestizos so-
le podia ser interpretada simbolicamente por ellos: los rayos del sol que
la rodean son de Huitzilopochtli, el color azul es divino para los nahuas,
la serpiente a sus pies es la perfeccion de los cielos, etc.), madre sin es-
poso: no era Malinche (la india que traicioné a su pueblo) ni necesitaba
a Cortés (el padre del mestizo, conquistador dominador europeo),
siendo virgen y madre del pueblo, pudo transformarse en el estandarte
de los ejércitos de liberacion de Hidalgo y Morelos (1810—1815),
de Pancho Villa y Emiliano Zapata {1910-1917),

3.5.3.2. Por ello, el modelo de la religiosidad popular alienada que pre-
tendimos indicar mas arriba fcfr. 2.5.3.2), deberia ser modificado cuan-
do el pueblo se pone an movimiento de liberacion, aproximadamente
de la manera siguiente:
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El pueblo, el sujeto de la historia‘ahora (S), produce en su seno al
héroe—donador {4); es el mismo pueblo, el héroe es uno de los suyos
gque queda santificado en la accion (Moisés por ejemplo). El proyecto
a realizar y sus mediaciones (0) lo alcanza la misma praxis del pueblo.
Por ello las revoluciones, como dice Octavio Paz (395), son |la emergen-
cia del ser, del hijo que libera el amor a la madre, que accede a ia mu-
jer como un adulto no reprimido. Por su parte, el destinatario del ob-
jeto (D), que antes era pasivo receptor, ahora es idéntico al pueblg en
accion {$=0=H). En los tiempos de liberacién fefr. 3.1.) el rito, al sim-
bolo, el culto religioso del pueblo se mezcla, se incluye, alienta la pra-
xis de liberacion. Emmanuel: “Dios esta con nosotros”. Esta praxis
de liberacidn popular es el cufto perfecto (lo extremadamente contrario
a lo que pensaba Hegel) y por ello el rito liturgico de los pueblos li-
berados recordara siempre en su accion simbolica—sacral, in memoriam,
la pascua (pesah en hebreo significa pasaje, salida, camino) o el éxodo
de Egipto, la revolucion de un pueblo hacia la tierra prometida a través
de la lucha de la liberacion. Rosenzweig decia con razan que los pue
blos solo festejan su liberacion (386).

3.5.3.3. La religion puede entonces ser la expresion de la “protesta
contra la miseria real™ {cfr. 2 1.5.). Pero como mera protesta supraes-
tructural no seria todavia religion en su sentido real. Séle cuando
ademas de protesta es praxis, es efectivo servicio al hermano oprimido,
cuando es nueva politica y nueva economia (y por ello nueva ideclo-
aia y simbologia), solo entonces es auténtica religion, responsabilidad,
culto al Infinito.

3.6. A modo de ejemplo: la liberacibn de la periferia y la praxis re-
volucionaria latinoamericana

3.6.1. Cuando hablamos de Ilberaclon en su sentido politico, historico
(hacia el proyecto UH de T2 del esquema 322}, como praxis en la
que hoy se mediatiza el culto al Infinito en la mayoria de |a humanidad,
nos referimos a la lucha contra el imperialismo capitalista, en concreto
y hegemonizado por Estados Unidos. “The neo-colonialism of today
represents imperialism in its final and perhaps its most dangerous stage”
—nos dice Kwame Nkrumah 387). Estados Unidos, Europa {hegemoni-
zada por Alemania), Japén constituyen el “centro” que se reparte la
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dominacion sobre la “periferia”™ (Asia, Africa y América Latina). Los
continentes periféricos poseen una profunda tradicién religiosa (claro
que en frecuentes casos son religiones supraestructurales, de domina-
cion, como la de Confusio que consistia en una atica del orden). Sin
embargo, “es un imperativo separar la excelente cultura antigua popu-
lar o sea, la que posee un cardcter méds o menos democratico y revolu-
cionario. de todo lo podrido, propio de la vieja clase dominante feudal”’
—explica Mao Tse-Tunges)—. Entre esos elementos no habria que olvi-
dar la religién infraestructural —si la hubiere, ya que en China quizé no
la hubo—.

3.6.2. Por otra parte, la misma accidn politica entronca con el servicio
al hombre tan profundamente enraizado en la tradicién religiosa
popular del Africa, porque “no religion presupposes a God who has a
relationship with an abstract noun or only with a collective unit. And
certainly our worship of God is itself for the benefit of man, not for
the benefit of God”, piensa Julius Myerere (389). Como en Asia y Afri-
ca, en Ameérica Latina un Fidel Castro indica que "los paganos romanos
—es decir, los patricios romanos que tenian su religion, gue era la reli-
gitn de la clase dominante— utilizaban su religion para persequir a los
cristianos, llevarlos a la hoguera y sacrificarlos en el circo”. En este tex-
to puede verse claramente la distincidn de religion supra e infraestruc-
tural: 'y el cristianismo era la religion de los humildes, de {os esclavos,
de los pobres de Roma. Pas6 el tiempe, desaparecio la esclavitud, vino
un orden social nuevo —el feudalismo— vy entonces los curas, los arze-
bispos, los papas y aquellos sefiores, invocando la religién ilevaban a la
hoguera a los hombres de pensamiento revolucionario’ (400). Como
puede verse, los Iideres revolucionarios de la periferia, cuando la historia
nacional lo permite y cuando la religiosidad popular to exige, dejan de
lado el ateismo militante burgués del siglo XVIIl. Es verdad que, en el
caso de religiones nacidas en situaciones de opresion o proféticas (co-
mo el cristianismo}, tienen mas posibilidades de contribuir en al proceso
de liberacion que aquéllas {como las del Rig-Veda por ejemplo) que fue-
ron religiones de ios grupos dominantes, guerreros [los arios {p.e.)]).
Hay, entonces, religiones historicas que no pueden ser infraestructura-
les. {4013,

3.6.3. Un hombre religioso, Néstor Paz Zamora, se internd en las selvas
de Teoponte, al norte de la Paz en Bolivia, dirigiendo un grupo foquls-
ta en armas. En su “Proclama revolucionaria™ exclama entre otros con-
ceptos: "Hemos escogido este camino porque es el Unico que nos que-
da, por doloroso que sea [...]. El padre Pereira Neto fue asesinado de la
manera mas cruel e inhumana. Basta recordar al cura lidefonso, tupama-
ro asesinado en el Uruguay. Basta recordar al cura Camilo Torres, si-
lenciado por el gobierno y la Iglesia servil. Su sangre ha ratificado con
hechos lo que decia sobre el cristianismo: *... lo principal en el catoll-
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cismo es el amor al projimo’ [...]. Basta de languidas caras de beatas:
el latigo de la justicia tantas veces traicionada ceeréd sobre el explots-
dor {Juan 2,13-25) [...]. Creemos en el hombre nuevo (Efes. 2,15 II-
berado por la sangre y la resurreccion de Jesus. Creemeos en una tiarrm
nueva {Apocalipsis 21, 1) donde el amor sea la ley fundamental [...].
Ei deber de todo cristiano es ser revolucionario. E! deber de tedo revo-
lucionario es hacer la revolucion. Victoria o Muerte’” o). El 17 de
julic de 1970 escribia a sus padres: “Si la muerte me sorprende los es-
pero en la Tierra Nueva, amando plenamente’” (403). Dejando de ladeo la
no oportunidad de la tactica militar usada {aunque en el arte militar
solo después de los hechos puede advertirse el error; éWashington, Hi-
dalgo, Bolivar, San Martin, Agostinhe Neto, Ben Bella, Mao, Ho Chj
Minh, Fidel Castro, no la usaron acaso y llegaron a positivos resulta-
dos?), ciertamente, su opcion religiosa infraestructural, el proyecto
escatologico (UE), abrié el espacio para la opcién revolucionaria. La
praxis liberadora (flecha 6] estaba fundada y posibilitada por la uto-
pia religiosa. Es mas, una doctrina religiosa (como la resurreccién, por
ejemplo) venia a templar la valentia del saber enfrentar la muerte. Y
como el poeta religioso-revolucionario nos recuerda: *"Yo creo —escribe
Ernesto Cardenal desde su comuna contemplativa en Nicaragua— que
es importante que también haya personas que recuerden a la humani-
dad que la revolucién se prolonga también después de (a muerte” (404).
Con Bloch repetiremos, entonces, que: “Wo Hoffnung ist, ist auch
Religion™ (405).

4. ALGUNASCONCLUSIONES
4.1. Lucha religiosa y tictica ideoldgica

4.1.1. Como habrd podido observarse, las tesis propuestas, va por to-
dos conocidas, han debido aoponerse a dos extremaos: por una parte a un
socialismo vulgar, con su materialismo y ateismo burgués del siglo
XVIII; por atra parte a la religion supraestructural. Nuestra tesis querrig
dar material tedrico para poder definir mejor la tactica ideologicaen la
lucha revolucionaria —con respectc al primero de log extremos—; y pa-
ra poder realizar mejor una penosa pero no menos lucha religiosa en el
interior de las comunidades creyentes de los paises periféricos —con res-
pecto al segundo extremo—

4.1.2. El 10 de marzo de 1977 hemos podido leer en un diaric: “'El
cardenal primado de Colombia y general del ejército |...] por medio de
fa cancilleria de la curia metropolitana, puso hoy al sacerdote Saturni-
no Sepilveda en manos de la justicia penal militar, para que o juzgue
por subversion, sedicion y rebelion” (406). Esta noticia nos muestra
una "profound contradiction, in the life of the revolutionary chris
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tians, betweea fidelity to the church and fidelity to the popular classes.
They refuse to leave the church, for this would mean abandoning the
Gospel to the ruling classes. This contradiction and suffering engenders
the search for an ecclesial alternative” (407). La lucha religiosa en el
interior de las comunidades creyentes, motivada por las diversas opcio-
nes historicas [(supraestructural una vy por ello legitimadora de la
daminacion, como Caifas que entrega a Cristo a Pilatos —Mareo 27, 2—;
infraestructural otra y por ello critica de la dominacidén —se le acusa de
“rebelar a la nacion”: Lucas 23,2—) un momento en el proceso liberador
de.un pueblo. Oe todas maneras, entre ambos extremos (de la religién
supra e infraestructural) se encuentra todo el campo refigioso ambigiio,
cotidiano, de la “institucion’ religiosa, tan necesaria como la profecia
o coma la organizacion en el proceso revolucionario. No debe confun-
dirse religion supraestructural con institucion religiosa. Pero esto no es
¢l tema de nuestra ponencia.

4.1.3. Por otra parte y contra la mera interpretacion politica del fané-
meno religioso fefr. 22.3), es necesario comprander que no sblo la
lucha religiosa es un momento tactico eseacial de la lucha ideoldgica,
sino que la religion intraestructural es un aliado estratégico de la revo-
lucicin, por la respansabilidad absoluta con la que el militante asume sus
tareas, su praxis en el nivel politico, econémico y no salo ideoldgico.
Sin embargo, el ateismo y el materialismo vulgar, cierran la puerts a este
aliado estrategico. La revision redrica de esta cuestion tendrd la mayor
importancia para el proxime futuro, para la revolucién de liberacidn
mundial de la periferia y para la organizacion de un orden nuevo, his-
torico (408).

4.2.  Nuevo orden historico en vista del escatolbgico

4.2.1. Terminemos estas meras hipotesis para comenzar a plantear la
cuestion de la religion infraestructural, con palabras del poeta:

“Un nuevo orden. Mas hien
nuevo cielo y nueva tierra.
Nueva Jerusalén. NiNueva York ni Brasifia.
Una pasion por el cambio: la nostalgia
de esa citrdad. Una comunidad amada.
Somos extranferos en la Ciudad del Consumo.
El hombre nuevo v no el nueva Oldsmobile.

Los idolos son idealismo. Mientras que los profetas
profesaban el materialismo dialéctico.

ldealisma: Miss Brasil en la pantafla para tapar
100.000 prostitutas en las calles de Sdo Paule,

Y en fa futurista Brasilia los mariscales decrépitos
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desde sus escritorios efecutan hermosos jovenes por teléfono
exterminan la alegre tribu con un telegrama

trémulos, reumdticos y artriticos, cadavéricos

resguardados por gangsters gordos de gafas negras.

Esta mafiana el comefén entré a mi cabafia
por donde estart los libros (Fanon, Frefre...
también Platon): una sociedad perfecta
pere sirr un cambio )
por mtflones de afios sin un cambio.
Hace poco me preguntaba un periodista por qué escribo poesia:
por la misma razén que Amds, Naham, Ageo, Jeremias...

Usted ha escrito: 'maldita la propiedad privada’,

Y San Basilio: “duefios de los bienes comunes

porque fueror los primeros en cogerlos”

Para los comunistas Dios no existe, sino la justicia.
Para los cristianas Dios no existe, sin la fusticia™ (aoey.

4.2.2. En la historia habra religion infraestructural mientras haya injus-
ticia, mientras haya futuro v esperanza de un orden nuevo, mientras
haya hombres ohsesionados por la responsabilidad del awro, del pobre,
del oprimido... vy mientras haya praxis de fiberacidn gue es el culto
perfecto al Infinfto.
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Apéndice IT
El ateismo de los profetas y de Marx

Propedéutica a la afirmacion ética de |z alteridad (10)

“Sus idolos no son mas que oro y plata, son obra de las manos de
los hombres. Tienen boca v no hablan, 0jos y no ven, orejas y no
stenten, Manos mas no palpan, pies y no caminan’™ (Sal 113, 4-8).

“Riendo les grita £lias a los adoradores de Baal: “Gritad mads
fuerte, ya que si es cierto que Baal es dios, debe estar ocupado,
debe andar de viaje, tal ver ests durmiendo o tendrd que desper-
tarse” (1 Re 18, 27).

“La critica del cielo se torna asi en la critica de la tierra, la criti-
ca de la refigion en la critica del derecho, ia critica de fa teologra
en la critica de la politica”™ (K. Marx, Zur Kritik der hegelschen
Rechtsphilosophie, ed. Lieber-Furth, 1971, ¢t {, p. 489).

“La accimulacidn originaria viene a desempefiar en economia po-
{itica el mismo pape/ que desempefia en teologra el pecado origi-
nal (Stindentall)... ” (/d., Das Kapital /, capitulo XXV, 1.

“En el verdaderc periodo manufacturero sucedia gue la suprema-
efa comercial daba el predominio en ef campo de la industria. De
aqui el pape! predaminante gue en agueilos tempos desemperia-
ba el sistema cofonial. Era el dios extranjero gue venra a entroni-
zarse. en el altar jumto a fos viejos rdolos de Europa y que un
buen dia los echaria a todos a rodar de un empellon™ fibid,,
caprtulo XXiV, 6).
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Es demasiado sabido que los profetas de lIsrael lucharon contra la
idolatria. Lo que quiza na ha sido pensado es que dicha lucha significa
un cierto ateismo: es negacion de los dioses; es ateismo de ciertas dio-
ses. Es bueno, por otra parte, recordar que los mismos cristianos fueron
acusados por los romanos de no adorar a los dioses y, por ello, iban a
los circos acusados de ateismo. El peor acto de infamia contra el pueblo
romano era la negacion en adorar la divinidad del emperador. El
emperador era dios, es decir, el imperio era sagrado, y por sobre todos
los dioses debia rendirse culto al que significaba el poder unitivo del
imperio: el poder imperial. Cuando los cristianos, ateos de los dioses
romanos, no adoraban al emperadar, eran culpables de subversion con-
tra el orden cosmopolita y reos de sacrilega traicion a las tradiciones
patrias. El mismo Taciano, que acepta las costumbres del imperio, no
puede llegar a adorar a sus dioses:

“El sol y la luna fueron hechos por causa nuestra, luego, écomo
voy a adorar a los que estan a mi servicio? ¢Comao voy a declarar
por dioses a la lefia y las piedras?” (a11).

Nadie entonces debe ni puede escandalizarse porque alguien afirme
el ateismo. La pregunta debe en cambio centrarse de la manera siguien-
te: {Qué “dios” se niega? {Por qué? Es bien posible que alguien preten-
da negar todos los "dioses” pero de hecho solo niegue un tipo de divi-
nidad y, por ello mismo, su negacion no es sino la propedéutica afirma-
cion del Dios que no niega, y que no niega, en su fundamento, porque
no lo conoce siquiera. Tal es la situacion de Marx. En los Manuscritos
def aifo 44 se lee:

“El atelsmo, en cuanto negacion de la carencia de esenciali-
dad, carece ya totalmente de sentido, pues el atei'smo es una ne-
gacion de Dios y afirma, mediante esta negacion, la existencia del
hombre” (a12).

En esto Marx no hace sino seguir la consigna de Feuerbach: "'La ta-
rea de tiempo nuevo es la conversion y 13 resolucion de la teologia en
la antropologia™ (413). Convertir la teologia en antropologia es un
atersmo. Pero, de nuevo, deberemos preguntarnos de la negacion de que
dios se trata, porque si fuera la negacion de una mera ideologia, dicho
atersmo seria la propedéutica, a través de 1a antropologia, de la afirma.
cion de un Dios alterative que solo por la justicia puede ser adorado
Ciertamente, el “dios” que negaron Feuerhach y Marx no era sino el
“dios” afirmado por Hegel y el capitalismo industrial y colonialista
europeo. Ser ateo de un tal “dies” es condicion para poder adorar al
Dios de los profetas de Israel. Claro que unz tal afirmacion es ya "el
momento positivo” de un movimiento dialéctico que ahora solo que-
remas considerar en su primer memento: el momento negativo, el de fa
afirmacion atea o la negacion del "dios” fetiche.
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§ 1. Los profetas contra el idolo, el fetiche

Para los profetas de lsrael las “naciones” {goim) habian caido en
un triple pecado: la irfolatria, el homicidio y la bestialidad. De las tres
faltas la mas grave era la primera que fundaba a las restantes. En la me-
tadica profética se puede observar siempre la presencia de ciertas cate-
gorias interpretativas que servian a las “‘escuelas de nabiim” (profetas)
para lanzar sus violentas interpelaciones al pueblo de |srael y vecinos.

La primera categoria fundamental era la de la carne (en hebreo
basar, en griego sarx) (114) que podriamos hoy, en el mundo contempo-
raneo, traducir por “totalidad”. La categoria opuesta a la de la carne
es la de esprritu (en hebreo ruaj, en griego pneuma) que también- se le
denomina a veces palabra {(en hebreo dabar, en griego /dgos) que hoy
podriamos denominar por “‘alteridad”’

La‘l.; “escuelas proféticas” sabran usar habilmente estas categorias.
Asl, por ejemplo, el Dios unico de Israel —que con el tiempo sera el
urico Dios de todo el universo— sera siempre considerado como ante-
rior al cosmaos creado, como viniendo desde el futuro y la exterioridad
de la creatura como tal. Dios creador es la alteridad cen respecto al
mundo, los astros, los hombres, |as naciones y el mismo lsrael. Dios
irrumpe, interpela, llama, pro-voca desde la "exterioridad” para cons-
tituir en el ser, para reimprimir movimiento histarico a las “totalidades”
que por el pecado vienen a inmovilizarse en su progreso dialéctico. Es
poi ello gue el unico pecado o falta, frustracion de la “totalidad” {y
por elio del hombre), es "“totalizar” la totalidad a tal punto que se la
diviniza y con ello no se escucha ya la voz de la exterioridad, Unico
momentol que podria relanzar el proceso. Los primerags cuatro mitos del
Genesis son relatos simbaolicos de los procesos de ''totalizacion” (de la
carne divinizada) que impiden el aumento cualitativo de la historia.
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El mito de Cain y Abel muestracomo un hermano mata al otro. El fra-
tricidio es la '"totalizacién” de Cain, su implantacién como Unico y como
irrebasable, El Gnico pecado es matar al otro. Al desaparecer la "alteri-
dad” {Abel, el hermano) la carne se diviniza: es por ello {y se tratade la
misma cuestion) que la serpiente tentante dice a Adan: “seréis co-
mo dioses’’. El pecado, muerte del otro, es divinizacion totalitaria de la
totalidad. Para los profetas la serpiente simboliza la “anterioridad’ del
pecado en el mundo, es decir, la institucionalizacion y la posibilidad va
cobrando forma y hace que el recién venido al mundo no pueda sino
enfrentarse a la tentacion de totalizarse, es decir, negar al otro y cons-
tituirse como divino, como Unico. El amor a la totalidad (ia carne) co-
mo totalizada es entonces negacion de la alteridad (el otro, el espiritu,
la palabra) y por lo tanto divinizacion, es decir, idolatria, El paso,
entonces, a los ojos de los profetas, entre el pecado vy la idofatria es
inmediato. El que mata al otro debe adorarse (o adorar algo que es él
mismo proyectado: "el Vdolo fabricado por sus manos’) como “divi-
no''. En este caso el idolatra, cuya tetichizacion comenzo por la injus-
ticia del fratricidio o la muerte del atro {que en concreto es muerte del
hijo, de la mujer y del anciano per parte del varén adulto), es considera-
do ateo del Dios creador, alterativo. Es en este caso que Israel enuncia-
ba aquello de: “Dice el ateo en su corazon: no hay Dios”. Ese ateo es
ateo del Dios creador, del Dios alterativo, del que interpela por la jus:
ticia. El idolatra es ateo del Dios de Israel, del Dios cristiano. Pablo
indica como los gentiles "estaban sin esperanza y eran ateos (dtheol)
en este mundo™ (Ef. 2, 12).

El ateismo del Dios creador y alterativo puede esquematizarse de la
siguiente manera:

Situacion 1; La idolatria, ateisme del Dios creador.

Momento negativo:
" negacion de la alteri- Dios creador, interpe-
dad {ateismo crea- lante como justicia,
cionista).
2. Momento atirmati-
lo divino, fetichismo vo: afirmacion de la
panteismo mtnlld.gd_wgu_ntc co-
mo divina (idola-
tria).

La “logica de la alteridad”, que era manejada por las “‘escuelas
profeticas” con perfecta habilidad, indicaba en su discurso un pri-
mer momento; todos los restantes eran corolarios que los profetas su-
pieron mostrar a su pueblo Israel,
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La negacion de la alteridad, en general, pero concreta y primera-
mente como injusticia con respecto al que se tiene mas cerca (el rostro
del hermano; rostro en hebreo se dice pué, que es traducido al griego
por prosopos y en castellano por persona), el 'projime’’ como el que
me enfrenta en su rostro alterativo, es ya ateismo del Dios alterativo
porgue, por una logica infalible, el que niega a su hermano se afirma
como Unico, como Sedor, como deminador, En el lenguaje profético:
peca. El pecado es totalizacion de la totalidad y por ello negacién de
alteridad. Negar la alteridad es neqgar al Dios alterativo, es decir, es afir-
mar a la totalidad (la carne) como divina. El pecado de injusticia con
respecto al hombre es pecado de idolatria con respecto a Dios. Es el
mismo pecado en sus dos vertientes. Por ello los profetas son los acusa-
dores incorruptibles del pecado como totalizacion del orden vigente in-
justo, que es lo mismo que decir, contra la divinizacion del arden politl-
co en el poder.

En el origen de la monarquia de lIsrael se ve claramente el enfrenta-
miento entre el profetismo y el poder politico a constituirse. Samuel no
quiere ungir a ningln rey para el pueblo hebreo. E| profeta dice:

“Mirad Io que hard el rey: tomara vuestros hijos y los destinard
a sus carros de guerra o bien fos hard correr delante de su propio
carro... Ese dia os lamentaréis del rey que habéis elegido...” (|
Sam. B, 11-18).

La posterior dialéctica entre profeta—rey (alteridad—totalidad)
muestra como el profeta es un resto escatologico de exterioridad que
permite siempre poder criticar al sistema. La contradiccion entre Sa-
muel—Sadl, se continuarad después entre Natan—David, Ajias-Jeroboam,
Elias-Ajab, Miqueas-Josafat, Eliseo-Jehu, Isaias-Ezequias, etc. La dia-
lectica dominador-dominado (el sefior-esclavo en el sentido hegeliano
nada tiene que ver con el sentide profético de esa dialéctical se juega
dentro de la totalidad (la carne) como pecado. Y es justamente como
alteridad que el profeta se enfrenta a la totalidad idolatrizada para maos-
trar la injusticia de la dominacion y de la represién como el reverso del
ateismo del Dios creador o de la afirmacion fetichista del sistema.

Se acusa a la totalidad, al sistema, al rey (sea de |srael, de Juda, de
Egipto como faraon con respecto a Moises, o de todos los pueblos u
“ardenes” constituidos) del Gnico pecado bipolar: idolatria e injusti-
cia, es decir, negacion de la alteridad y afirmacion de la totalidad como
Unica teologica y politico—econdémicamente hablando:

“Cuando Ajab (el rey) vio a Elias (el profeta), le dijo: *“He aqui
la plaga de Israel”. Contesté Elias: “No soy yo l2 plaga de Is-
raef, sino ti y tu familia, que han abandonado los mandamien-
tos de Yahvé para servir a Baal”™ (1 Re 18, 17-18).
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Como puede verse, la totalidad no acepta la critica alterativa del
profeta. E|l reverso, siempre presente en todos los profetas no se deja
esperar:

“Pobre de aquellos que dictan leyes injustas y saben escribir pa-
ra decretar la opresion. Para despojar a Jos pobres de sus derechos
e impedir que se les haga justicia, para robar a las viudas y despo-
far a fos huérfanos” (15 10, 1-2).

Una vez que el "sistema"” se ha divinizado es posible en nombre del
derecho divino oprimir al debil, a la mujer, al nifio, al anciano. Es por
ello que la "logica de la alteridad”, el método de las ""escuelas proféti-
cas’”’, queda bien expresada en el siquiente discurso o curso racional:
Mo tendras otros dioses delante de mi... No mataras... No robaris...”
{Dt 5, 7-19). Poco o nada, en verdad, se ha pensado sobre esta dialéc-
tica negativa metafisica, El que se diviniza instituyendo dioses intrasis-
tematicos niega al Dios alterativo; al negar la alteridad niega al otro, al
hermano, a la mujer, al nifo, al anciano: propone entonces su domina-
dor poder como lo Unico, se diviniza. La divinizacion de la totalidad es
el fruto y el fundamento ideologico de la injusticia antropologica, po-
Iitica, economica. No divinizar la totalidad, no matar, no robar no son
pro-puestas negativas, sino negacion de negacion: no al no al Dlos altera
tivo; no al no a la vida; no al no a la posibilidad del otro, No-matar
es no-al-no-a-a-vida del otro, es decir, respeto o amor al otro en la jus-
ticia.

Asi, el profeta se encuentra en la situacion de que debe negar la ne-
gacion del totalizado, dominador, injusto, idolatra, fetichista. No a la
negacion del Dios alterativo es no al idolo; no a la negacion de justicia
es no al orden politico—economico imperante. De pronto, entonces,
el profeta deviene ateo del idolo y politico-subversivo del orden injusto
vigente. Nos encontramos en el reverso de la anterior cuestion;

Situacion 2: El creacionismo, ateismo de 1a idolatria.

1. Momento negativo:

lo divino, fetichismd negacion de La nega-
panteismo cion de la aleridad
(utcismo del idolo).

[

Momento afirmati-

vor alirmacion de la Digs creador, interpe-

alteridad {justicia y lante como justicia.
creacionismo),

El proceso de totalizacion se indica cuando se afirma:

“Fabricanos un Dios que nos Ileve adelante... y fabricé una ima-
gen de becerro de oro batido” (Ex 32, 1-4).
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La praxis atea del profeta con respecto al idolo se expresa en la fér-
mula:

“Maisés.., Heno Je rabia... tomo el becerra que habian fabricado,
fo quemo y fo machaco hasta reducirio a polve ' {Ex 32, 19-20).

El idolo, el sistema o la totalidad {la carne en tanto totalizada) es
como el amante. El que accede y lo adora es una prostituta, ya que se
vende al mejar postor:

“Anda y cdsate con una de esas mujeres que se entregan a la pros-
titucion... —asi significa el profeta lo que acontece con su pue-
blo—, porgue el pais se estd prostituyendo al apartarse de Yahvé”
(0s 1, 2).

Es la prostitucion politica del sistema:

“Efraimeraun burro orgulioso. Mirad como subit a Asiria llevan-
do regalos a sus amantes. Sin embargo, por mds que ofrezcan re-
galos a las naciones (goim), yo las reuniré contra ellos. Dentro de
poco gemirdn bajo los impuestas que habran de pagarle al rey de
los principes™ {0s 8, 9—10).

La idolatria se torna injusticia: el opresor divinizado domina al dé-
bil; si éste acepta la divinidad del fuerte es como una prostituta, porque
acepta la causa de su dominacion y se vende. El profeta clama:

“No hay len esta tierra) ni fidelidad ni amor, ni afirmacion de
Dios (alterativo). Solo hay juramento en falso y mentiras, asesi-
natos y robos, adulterio y violencia, sangre y mds sangre...” (Qs
4,1-2),

Acto sequido se da la razon de dichas injusticias:

“Por eso mi pueblo consulta a los maderos y cree que un palo
le dara respuesta, pues estd posefdo de un espiritu de prostitu-
¢ion y abandonan a su Dios para prostituirse” (Os 4, 12) (415).

El ateismo de laidolatria es el primer momento, el momento negati-
vo del movimiento dialectico de los profetas. El segundo momento, el
afirmativo, es la proclamacion de un Dios que se revela por el pobre, la
viuda y el huérfano, por el que siendo exterior al sistema o la totalidad
es acogida y servido por el que tiene el oido atento y el corazon presto
a la justicia, al otro. El que se totaliza es ateo dael Dios alterativo, ado-
rador fetichista del dios producto del hombre: idolatra.
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s 2. Marx contra el idolo moderno, el dinero

Queremos enuLciar desde su inicio nuestra tesis: Marx repite el pri-
mer momento o el momento negativo de la dialectica profética, es de-
cir, la negacion de la divinidad del rdolo, pero no llega al momento afir-
mativo o positivo sino sélo como antropologia. La imposibilidad de
afirmar un Dios alterativo, momento necesario y fundante de la irre-
versibilidad de la afirmacion del fetichismo, le era imposible perque
cayd en una limitacion de su generacion, de Feuerbach especialments,
la de confundir el “dios” de Hegel (que no es sino la totalidad sacrali-
zada) con todo “dios'’ posible, incluso el Dios alterativo de Israel y el
cristianismo. La no afirmacion de un Dios alterativo permitira poste-
riormente a la burocracia afirmarse a si' misma como la realizacion
sacral irrebasable de un orden socialista efectuado, sin poder ya encon-
trar en ninguna exterioridad el punto de apoyo de su propia critica. Pe-
ro, por otra parte (416), y en concreto en America Latina, haradel mar-
xismo un movimiento de elites intelectuales que no pueden conectar ni
servir al poder creativo del pueblo en cuanto a mitica y simbolismo re:
ligioso se refiere. Es decir, la creatividad simbolica de un pueblo sers
despreciada por la racionalizacion europeizante de marxistas “ortodo-
x0s"" con lo cual la reaccion podra volver contra el pueblo aprimido los
mismos simbolos y mitos que nacieron en su sufrimiento, su trabajo,
su cotidianidad creadora en cuanto exterioridad de! sistema. Asi’ como
debemos saber de qué tipo de ate’'smo se habla (si era negador del ido-
lo o del Dios creador), asi' también hemos de preguntarnos cual religion
es alienante u opio del pueblo oprimido (la que sacraliza el orden esta-
blecido o la que lo desacraliza para relanzarlo hacia adelante: no debe
olvidarse que la religion judeo-cristiana es desacralizadora del cosmos y
de todo orden politico o econdmico, ya que no puede adorar a una
creatura). Los equivocos fueron inevitables para un europeo del siglo
X1X, pero no ya para un latinoamericano del siglo XX.
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Con respecto a la cuestidn de la divinizacion o fetichizacion del
sistema capitalista, el Marx de la juventud pensd igual que el de su de-
finitiva madurez (41m.

En su juventud sufrio el influjo de una polémica sin igual que
Schelling lanzo en 1841 con sus famosos cursos. Por ello Marx dira que
"“los héroes del pensamiento se derribaban los unos a los otros con inau-
dita celeridad vy en los tres afios que transcurrieron de 1842 3 1845 se
removié el suelo de Alemania" 418). Marx aceptd lo esencial del dis-
curso antiteologico de Feuerbach —y por lo tanto sus limitaciones—.
Para el Feuerbach de 1843 (que ya habia escrito La esencia del eristia-
nismo, 18411843, Tesis para fa reforma de Ia filosofia, 1842, y Prin-
cipios fundamentales de la filosofia del futuro, 1843) la cuestion se
puede resumir asi: en pimer lugar, se indica que la cuestion de “‘dios”
se introduce como teismo; en segundo lugar, se supera el tefsmo en el
panteismo (419); en tercer lugar, se indica como la metafisicade Iz iden-
 tidad racional de Hegel es un cierto panteismo; en cuarto lugar, demues-
tra coma. esa divinizacion no es sino la divinizacion de la razén, un mo-
mento del ser del hombre. Por ello Feuerbach propone un atei/'smo con
respecto al “'dios” de Hegel y la apertura hacia una antropologia que
permita descubrir al hombre sensible, 2 otro hombre ¢420). Marx no se
opondra solo a la divinizacion racionalizada del sujeto hegeliano, sino
iguatmente a la divinizacion del orden politico econdomico que la Fi-
losofia del derecho fundaba. Se trata de una critica a la divinizacién
de una estructura de injusticia. Sin embargo, a él como a Feuerbach, se
les habia pasado desapercibido un primer momento negative propio de
la fetichizacion o estado idolatrico del sistema. Es decir, no habian con-
siderado gue la modernidad europea habia pasado primero por la situa-
cion que mas arriba hemos denominado el "atei'smo del Dios creador’’:

Situacion 3: La idolatria de la modernidad europea burguesa, ateismo del
Dios creador,

I, Momento negativo: negacién

de la alteridad en la domina- Dios creador, interpe-
cion del indio, el negro, ¢l lante por la justicia.

asidtico, el obrero mewopoli-
tano (ateismo creacionista).

2. Momente positivo: afinmacion

i : i de Ja totalidad europea como

cristiandad imperial civilizacidn, cristiana por esen-

europea y del ca- cia, con reyes “catdlicos™
pitalismo nacicnte “cristianos™..... (idolatria),

Divinizacion de la

Feuerbach y Marx, pero no Kierkegaard en su lGcida critica a la cris-
tiandad en nombre del cristianismo, identificaron al “"dios™ hegeliano,
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que no era sino la sacralizacion del "yo’* europeo, imperial y reciente-
mente capitalista, con todo "dios” posible. No descubrieron el proceso
anterior a la modernidad, o en su propio origen, que negando la alteri-
dad del pobre, de Dios ya que es su epifania, se divinizd a st mismo. La
conquista de América fue ya un primer hecho mayor: “Se descubrio
una boca del infierne por la cual entra cada afio gran cantidad de gente
que la codicia de los espafioles sacrifica a su dios, y es una mina de pla-
ta que se llama Potosi” (421), decia el que seria primer obispo de La
Plata el 1 de julio de 1550. Aquel cristiano del siglo XV veia claramen-
te que el oro y la plata eran el ""dios™ al que adoraba el conquistador,
nuevo “dios’’ de la madernidad europea. A dicho "dios” se inmala-
ban los indios que morfan en las minas. Puede entonces verse la
interpretacién teologica de un hecho econdmico—politico: la boca de
la mina era un nuevo Moloch que comia hombres. Se trata de la idola-
tria del hombre moderno europeo: ha fetichizade el oro v la plata, el
dinero, el capital, ha negado af Dios creador alterativo gque interpela
como justicia, se ha divinizadoe a s mismo como sistema explotador del
hambre para aumentar la riqueza.

Marx se enfrenta al hecho de un sistema ya divinizado, ya idolatri-
co, a una religion que europeizada y totalizada ha ya negado al Dios
otro, alterativo, escatolbgico. Piensa la religion, exclusivamente, como
la religion de la cristiandad (422) europea, sea catélica, cristiana lutera-
na o calvinista. La "religion’ en la que piensa Marx es, de hecho, /a or-
ganizada desde la divinizacion del cogito europeo (Spinoza), del estado
individualista burgués {Hegel).

Marx se levanta para negar esa divinizacién fetichista, idolatrica. Por
ello repite el primer momento negativo de los profetas: negacion del
idolo como dios, ateo entonces del idolo, Pero en dos aspectos se de-
nota la limitacidn de su negatividad dialéctica: primero, en que no se da
cuenta gque su negacian es negacion de la negacion de un Dios alterati-
vo; segundo, la dicha negacion debe ser la propedéutica a la afirmacidn
de un Dios alterativo que permite tener un punto de apoyo de exterio-
ridad suficiente para poder efectuar nuevas criticas en todo orden fu-
turo posible. Sin esa afirmacion, al fin la negacion de la idolatria o
el fetichismo del dinero puede volver a cerrarse en una nueva idolatria:
la burocracia rusa por ejemplo.

Veamos los textos del joven Marx y del definitivo, para demostrar
lo acertado de esta interpretacion,

“El fundamento de la critica irreligiosa es: el hombre hace la reli-
gion’' (423). La religion, si se la considera en su contexto econdmico—
politico es, por dltimo, ‘el opio del pueblo” (a24), v, en ese sentido, su
“existencia es un defecto” (425). Se trata de la sacralizacidn del sistama.
Dicha idolatrica divinizacion se concreta en la adoracién del dinero. Por
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una parte ‘el trabajo produce su producto, que le enfrenta como un
ser extraio (fremdes Wesen), como un poder independiente (unabhan-
gige) del productor” (426). Cuando ese ser independiente sea poseido
por otra gue el trabajador, se produce la alienacion del ser del obrero. La
propiedad privada viene 2 institucionalizar ese despojo, siendo por ello
el mal originario. Es asi’ que se inmolan hombres por el dinero, en
cuanto posee la propiedad de comprarlo todo... Es la divinidad visible...
Es la prostituta universal... Es la fuerza divina del dinero”' (a27m).

" “El dinero es la verdadera fuerza creadora’ (428). El ateismo, como
negaclbn de la divinidad del dinero, de la totalidad del sistema capitalis-
ta, tiene sentido para Marx como un primer memento solaments. Nos
dice:

“El ateismo —como ya hemos dicho—, en cuanto negacion de es-
ta carencia de esencialidad, carece ya totalmente de sentido fen
cuanto afirmacién), pues el atei'smo es una negacién de dios y
afirma, mediante esta negacion, /a existencia del hombre” (429).

Es decir, y es claro, Marx comao los profetas niega al “dios” idolatri-
co {en este caso el dinero) y aqui el atefsmo tiene sentido, pero en
cuanto afirmacion no dice nada (como Feuerbach), slo cabe afirmar al
hombre como socialismo. Pero, en este caso, sin advertirlo, podrfa aun
dar fundamentos para la sacralizacion del primer socialismo que pre-
tenda ser tal. Veamos esto de nuevo, recurriendo al esquema antes indi-
cado y a unoas textos definitivos de £/ capital:

Situacion 4: La liberacion, ateismo del capitalismo idolatrico

. Momento negativo: negaciém
Divinizacién del or- de la negacion del otro: del
den capitalista obrero, ¢l indio, ¢l africano, ¢l
asiatico (ateismo del idalo).

Dios ereador que

de la alteridad (antro- I >
rovoca a la liberacion,

pologico y teologico).

2. Momento positiva; afirmacion
{P

En £/ capital se habla del “'fetichismo (Fetischcharacter) de la mer-
cancia y su secreto” (430), cuestion que esta liena “"de sutilezas metafi.
sicas y de resabios teologicos” (431)

“Por eso, si queremos encontrar una analogia a este fendmeno,
tenemos que remontarnos a las regiones nebulosas de! mundo de
fa religidn, donde los productos de la mente humana semejan
seres dotados de vida propia, de existencia independiente (432),
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y refacionados entre si' y con los hombres... Esto es lo que yo Ha
mo fetichismo bajo el que se presentan los productos del traba-
Jjo... Este cardcter fetichista del mundo de las mercancias respon-
de al cardcter social genuino y peculiar del trabajo productor de
mercancias’ (433).

Y, como Marx solo conocia la descripcion privatizante del cristianis-
mo que habia llegado a €l a través de Hegel y su generacion pudo de-
cir: '

“Para una sociedad de productores de mercancias, cuyo régimen
social de produccién consiste en comportarse respecto a sus pro-
ductos coma mercancias y en relacionar sus trabajos privados co-
mo maodalidades del mismo trabajo humano, la forma de religion
mds adecuada es, indudablements, el cristianismo, con su culto
del hombre abstracto, sobre todo en su modalidad burguesa, bajo
/a forma de protestantismo, deismo, etc.” (434).

En este texto puede verse claramente 13 identificacion de la totaliza-
¢cion burguesa efectuada en Europa como transformacion de la cristian-
dad latina medieval con el cristianismo como tal. Para Marx, |a realidad
economico--politica de Europa tal como la interpretaba Hegel y su ge-
neracion era el cristianismo, la Unica religion posible. Es decir, la nega-
cién de la “divinizacién del orden capitalista” (momento negativo de la
situacion 2 de los esquemas propuestos) era, al mismo tiempo, la nega-
cion de toda religion, de todo "'dios” o alteridad. Habia una afirmacion,
pero era sblo antropologica (como orden future socialista, reconcilia-
cion final del proceso préximo, al menos),

Por otra parte, para poder afirmar al hombre como realidad genéri-
ca, como humanidad liberada, era necesario no sclo enunciar el ateis-
mo del fetichismo del dinero, sino indicar la forma concreta de dicho
fetichismo, el mal primero u originario. Es aguri’ donde debemos valorar
el texto puesto al comienzo de este corto trabajo: La “acumulacion
originaria viene a desempefiar en economia politica el mismo papel que
desemperia en teologia el pecado original..” (435). La acumulacion ini-
cial indica el hecho de que algunos “acumulaban riquezas y otros aca-
baron por no tener ya nada que vender mas que su pellejo”’:

“De este pecado original arranca la pobreza de la gran mayorfa,
que todavia hoy, a pesar de Jo mucho que trabafan, no tienen na-
da que vender mas que sus personas’ (43s).

Pero nuestro autor es mucho mas preciso todavia historicamente:

“El descubrimiento de los yacimientos de oro y plata de Ameri-
ca, la cruzada de exterminio, esclavizacion y sepultamiento de las
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minas de la poblacion aborigen, ef comienze de la conquista y el
saqueo de las Indias occidentales, la conversion del continente
africano en cazadero de esclavos negros: son todos hechos gue se-
iialan tos albores de la era de produccion capitalista... ™ (437).

Quiere entonces decir que el ateismo del fetichismo del dinero, que
es el ateismo que Marx explicitamente ejercié, ya que él mismo indica
que otro ateismo es innecesario porque después de la negacién viene [a
afirmacion del hombre, nos lo muestra como una verdadera propedéu-
ticaa la afirmacion del pobre, del obrero europeo, del indig americano,
el esclavo africano y el asiatico de la guerra del opio (438). Esta negacion
de la divinidad del sistema y la acusacion de las injusticias gue se come-
ten en nombre de un ‘'dios’” {que en verdad es un idolo producido por
el mismo sistema) las pronuncié en pleno siglo XVI, sin implementacion
econdmico—politica a nivel cientifico, Bartoloma de las Casas cuando
delataba “las tiranias y opresiones, fuerza y agravios que padecen mis
ovejas, los indios naturales de todo aquel obispado de los espafioles,
en especial de los excesivos tributos y vexaciones y en los servicios per-
sonales y en cargallos como a bestias noches y dias, y en tener muchos
hombres y mujeres libres por esclavos...” (439).

Marx entonces piensa que la afirmacion del hombre se efectla en la
praxis, en 1a negacion de la negacion del ser humano, en lanegacionde la
acumulacion primitiva en manosde pocos y transmitida después en heren-
cia. La afirmacion del hombre se alcanzaria por la negacién de la propie-
dad privada, que es |a determinacion concreta de la scumulacion o el mal
originaric historico. La propiedad privada, come institucionalizacion
de la posesién del dinerc y su fetichismo, es algo asi comoel culto y la
divinizacion del sistema. La eliminacion de dicha propiedad debe co-
menzar por ser ateismo del dinero, para después ser socializacion de
dichos bienes en manos de los oprimidos, la mayoria. Hasta aqui Marx
puede identificarse con los profetas.

La diferencia estriba en que Marx no llegd a la afirmacion alterati-
va absoluta, con lo cual redujo su propuesta revolucionaria a ser una
planificacion racionalizada econdmico—politica faita de trascendencia
simbélica. Indujo con ello a sus sequidores meramente imitativos a afir-
mar un ateismo del Dios trascendente, negar por lo tanto una religion
subversivo—escatologica y también negar el sentido liberador de lo
mitico y simbolico, con lo cual permitia a la burguesr’a, a la oligarqura,
a la reaccion apropiarse de los mitos y simbolos de la creatividad po-
pular {epifania de Dios v voz de justicia como exterioridad del siste-
ma) v volverlos represores al nivel idealdgico. En América Latina esto es
de urgente actualidad, dada la presencia arraigada en el dthos popular
de una religiosidad profunda. Hidalgo, cura, se levanté tras una imagen
de la Guadalupana con su ejército de indios v mestizos. El socialismo
[atincamericano tiene delante de si, entonces, la tarea de relanzar la
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dialéctica atea de Marx, momento negativo en el que simplemente 38
niega |a negacion del Dios creador, hacia una afirmacion alterativa don-
de lo religioso recupere su sentido liberador, critico profético, subver-
sivo en cuanto que sabe arriesgar todo, hasta la vida, por un orden de
justicia que anticipe el reino escatologico, meta de una esperanza sin
Iimite,

Es por ello que tiene razdn Ernest Bloch —aunque con otro sentido
del que él le da— de que ‘"solo un ateo puede ser buen cristiana, sabién-
dose también gue solo un cristiano puede ser buen ateo”’ a40). Es de-
cir, solo un ateo del idelo o del sistema (la totatidad a la carme de los
profetas} puede ser buen cristiano {ya que afirma un Dios alterativo,
pro-vocador y iiberador hacia un limite infinito de justicia); v al mismo
tiempo, un cristiano (gue afirma el mundo y todo sistema coma creado:
como no divino) puede ser un buen ateo (del sistema). Es necesarlo
entonces, no sélo por beneficios ticticos, sino por Is estrategia de la
verdad historica y escatoldgica, no solo negar la negacion o el idolo
det capitalismo, sino afirmar la alteridad divina en una Ameérica lating
donde el mundo religioso, mitico, simbético significa un momento efac:
tivamente liberador.

1012



(1}

(2)

{3)
(4

(5)
{6)
{7

{81
{9

(10}

{111

(12}
{131

Notas
(Capitulo IX y Apéndices)

SIMONE DE BEAUVOIA, La Velez, Sudamericana, Buenos Aires,
1970; ERICH SCHMALENBERG, Das Todesversindnis bel S. de
BEAUVOIR, Goyter, Berlin, 1973,

ALEJO CARPENTIER, El reino de este mundo, Arca, Montevideo,
1969, p. 121,

OCTAVIO PAZ, El laberinte de la soledad, Siglo XXI, pp. 48—-52.

JOSE HERNANDEZ, Martin Fierro, Losada, Buenos Aires, 1, 9265—
9430.p. 115,

OCTAVIO PAZ, 1bid., p. 48.
Ibid.

MIHAJLO MESAROVIC — EDUARD PESTEL, Stratégie pour demain,
Seuil, Paris, 1874, p. 32

Religion der Vernunft, Melzer, Kdln, 1959, p. 27.

GABRIEL GARCIA MARQUEZ, El coronel no tiene quien le escri-
ba, Sudamericana, Buenos Aires, 1972, p. 82.

CARLOS FUENTES, La muerte de Artemio Cruz, FCE, México, 1969,
p. 316.

POPOL VUH, Antiguas historias de! Quiché, 1,1, edicion de A. Recinos,
FCE, Meéxico, 1974, p. 89.

OCTAVIQ PAZ, Postdata, Siglo XX I, México, 1973, p. t14.

ERNESTO CARDENAL, "Tahirassawichi en Washington”, en Homana-
ie a los indlos americanes, Lohié, Buenos Aires, 1972, p. 62.

1013



{14)

{15}

(16)

{17}

(18]
{18)

{20)

121}

122

(23)

1014

“"Oracion matutina al creador”, en La fiteratura de los Guaranfes,
Mortiz, México, 1965, p. 73. Cfr. WALTER KRICKEBERG — HER-
MANN TRIMBORN — WERNER MUELLER — QTTO ZERRIES,
“Die Religionen des alten Amerika', en Die Religionen dér Menschheit,
Kohlhammaer, Stuttgart, t. VII, 1961.

Cédica matritense de la Real Academia de Ia Historia, recopilacionss
de Sahagln, edicion de Paso y Troncoso, Madrid, 1907, vol. VI, fo-
lig 176 reverso

Preambulo, p. 88. Esta racionalizacion se encuentra en el sudeste asié-
tico, en China, en los pueblos polinésicas v americanos. La “cruz” gue
aportaron los espanoles tenia entonces para el indio una significacién
propia

Manuscrito Cantares mexicanos, folio 17 reverse (citado por M. LEON
PORTILLA, E1 pensamiento prehispinice, Universidad Nacional Au-
tbnoma de México, México, 1963, p. 46)

ibid., fol. 17 reversa (Ibid., p. 47).

A study of history, Oxford Unlversity Press, t. VI, B, table 11, p. 770.
“Los indoeurapens se encontraron con civilizaciones su periores de tipo
mediterraneo, donde era preponderante el culto ktonico a la Madre tie-
rra, por ello la asimilacion (con los propios cultos uranicos) exigio mu-
cho mas esfuerzo especulativo, lo que dio finalmente nacimiento a la
filosofia™ {J. GOETZ, “L'avolution de la religion”, en Histeire des
religions, Bioud et Gay, Paris, s/f, t. V. p. 363). La historia de lasreli-
giones tiene mucho gue aportar acerca del origen de la filosofia, "es el
problema de la conciliacion entre la trascendencia v la inmanencia del
absaluto” (ibid., p. 350). Por el contraria. *'los sacerdotes mexicanos
habian alcanzado |..] una racionalizacion teolégica minima™ (J. SOUS
TELLE —R. AIGRAIN, “Les religions du Mexique”, en Ibid., t. V, p.
28}, Véase mi obra El humanismo heiénico, EUDEBA, Buenos Aires.
19756. i

J. SOUSTELLE, "La religion des incas”, en Histoire géndrale des reli-
gions, CQuillet, Paris, 1. 1, 1948, p. 201. Scbre la existencia de un dios
uranico creador en los pueblos primitivos, veaseWILHELM SCHMIDT,
Ursprung und Werden der Religion. Theorien und Tatsachen, Aschen-
dorff, Minster, 1930.

El lage Titicaca era femenino: “'la madre de los dioses’ (Ctr. INCA
GARCILASO DE LA VEGA, Comentarios reales de los incas, |, XV,
Universo, Lima, 7. 1, 1967, p. 48).

Entre los aztecas era igualmente en primavera cuando se efectuaban fa
mayor parte de los sacrificios, a fin de que la sangre (el agua precio-
sa’’: chalchihuati) revitalizara al dios del cielo diurno.

Ls pueblos indoeuropeos y los griegos en particular, comprenden
igualmente el ser como lo divino (td théion), de alli que analdgica
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(261

{27]

(28

{29

(30)

131

{32)

133)
(34)
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mente la prehistoria amerindiana cumpla la funcion que la cultura gre-
co—romana cumplio con respecto a las cristiandades bizantino—lati-
na (en América Latina en cambic hablaremos de una Cristiandad colo-
nial o dependiente). Dicho sea de paso, Heégel no dedica una sola pala-
bra en su Religions-philosophie a América Latina (ni a las religiones
amerindianas. ni a la Cristiandad colonial}. iUna ausencia mas!

BARTOLOME DE LAS CASAS, Brevisima relacion de la destrucciéon
de las Indias, BAE, Madrid, t. V. 1958, p. 142, El texto termina: ‘'Bai-
laron delante hasta que todos se cansaron; v después el seficr Hatuey:
Mira, coma guiera que sea, si lo guardamos, para sacarnoslo al fin nos
han de matar, echémoslo en este rio. Todos votaron gqueasi se hiciess,
y asl |lo echaron en un rio grande gue alli estabs. Este cacique y sefiar
anduvo siempre huyendo de los cristianos” {Ibid.).

"Los testimonios gquechuas de la conguista’, en €1 reverso de Ja con-
quista, colectado y comentado por M. LEON PORTILLA, Mortiz,
México, 1974, p. 141 (texto de Guaman Pomal. Atghuaipa dice a los
mensajeros enviados a los conguistadores “que se volviesen los cris-
tianos a sus tierras v le dijo que le daria mucho oro v plata’ (ibid., p.
140).

"La matanza del templo mayar”, en Ibid., p. 58 (texto del Codice flo-
rentino X!, XVI, de Sahagin}.

"La versian cakchiguel de la conguista”, en tbid., p. 104 {texto de las
Crénicas indigenas de Guatemala, Ed. Universitaria, Guatemala, 1857).
Carta del nombrado fraile al Rey [AGI, Justicia 1112; Cfr. mi pbra El
episcopado latinoameriecans, CIDOC, Cuernavaca, 1969, 1. Ill, p. 64 y
el . V, 1870, pp. 193 ss.).

M. LEON PORTILLA, op. cit., p. 131. Guaman Poma explica “que por
la rigueza envio el Emperador (al Perl) gobernadores y oidores, presi-
dentes y obispos y sacerdotes vy frailes v espafioles y seforas... buscan-
do cada unc sus ventajes... pidiéndoles oro vy plata... {Los indios) se
huian de los cristianos” lep. cit.. p. 150},

Ibid., p. 169 (texto del INCA GARCILASO, Historia General del Pa-
ra).

Citado por A. BALLESTERQS BERRETTA, "Cristabal Colon v el des-
cubrimiento de Ameérica”, en Historia de América, Salvat, Barcelona,
1. 1V, p. B40.

GONZALO FEARNANDEZ DE OVIEDO, Historia genaral y natural de
las Indias, t. 1. p. 60.

Ibid., t. VI, p. 61.

BERNAL DIAZ DEL CASTILLO. Mistoria verdadera de 1a conguista
de Ameérica, Austral, Buenos Aires, 1955, cap. 63, p. 128.

BARTOLOME DE LAS CASAS, Historia de las Indlas, |11, 146,1. ],
p. B28a.
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1016

Ibid., cap. 65, p. 133,

GONZALO TENORIO, Fructus immac., folio 629 reverso. (Véase
mi articulo "Escatologia latinoamericena 1", en America Latina: de-
pendencia v liberacién, Fernando Garcia Cambeiro, Buenos Aires,
1874, pp. 37 ss}.

Ibid., Partus immae, folio 523,

Cita de R. RICARD, "F‘roahncy_ and Messianism in the works of Anto-
nio de Vieira”, en The Americas (Washington) XVII, 4 {1961}, p.
359. Véase mi obra citada en nota 37, pp. 52-55.

OCTAVIO PAZ, EIl laberinto de la soledad, og. cit., pp. 30-21. "Gra-
cias a la religién el orden colonial no es una mera superposician de nue-
vas formas histéricas, sina un organismo viviente™ {Ibid., p. 92}. "No
por simple devecion o servilismo los indios llamaban tata a los misione-
ros y madre a la Virgen dtla Guadalupe” libid., p. 93).

Cit. JULIO C. CHAVES. Tupac Amari, Ed. Asuncion, Buenos Aires,
1973, p. 73.

Ibid., p. 80,

Ibid., p. 96.

ibid., p. 143.

Ibid., p. 147,

Ibid., p. 115.

ibid., p. 114,

DOMINGO FAUSTING SARMIENTO, Facunde, Losada, Buenos Aires,
1967, p. 108.

OCTAVIO PAZ, El laberinto de la sofedad, op. cit., p. 112,

EDUARDO GALEANQ, Las venas abiertas de Amdrica Latina, Siglo
XX, Buenos Aires, 1973, p. 207.

OCTAVIO PAZ, op. ¢it., p. 120, |
Possia Populer dictada por Benedicto Lavallen (General Rodriguez,
Provincia de Buenos Aires) titulada “'El desting del hombre™, en “Can-
tares de la tradicion oral bomaerense’’, recogido por Juan Jesds Benitez,
en Revista del Instituto Nacional de la Tradicién (Buenos Aires) 1, 2
(1948), pp. 258--294. El sentido trégico queda indicado en aquello
de que “Yo tuve un tiempa halagiiefo... Cuando de repente un trueno /

estrepitoso sonG./ vy me dijo en alta voz./ hablandome con imperio./
me dijo® "Ya no hay remedio/ tu dicha finaliza' " {Ibid.).

JUAN A. CARRIZO, Cancionero popular de Salta, Universidad Nacic-
nal de! Tucuman, Buenos Alres, 1933, p. 4.

ibid.



(55)

{57)

{58)

{59}
{60}

(61)
{62]

(83)

(64}

{65)

JUAN A. CARRIZO, El cristlanismo an los cantares populares, Viplet-
10, Tucumaén, 1934, p. 49,

EANESTO CARDENAL, saimos, Lohlé, Buenos Aires. 1973, p. 64.

JOSE MARIA ARGUEDAS, Los rios profundos, Losada, 1973, pp.
120—-121. Las "chicheras” habianse apropiado de lo suyo y distribui-
do entre el pueblo; el sacerdote exige gue devueivan lo arrebatado en
el gesto de liberacion para recibirio después en estado de sumision,
apresion, paternalismo.

AUGUSTO ROA BASTOS. Cuerpa presente, Centro Editor, Buenos
Aires, 1971, p. 66.

OCTAVIO PAZ, op. cit., p. 75.

PABLO NERUDA, confieso que he vivido. Memorias, Losada, Buenos
Aires, 1974, p. 115

1bid.

“Todos los gatos son pardos’’, en Los reinos originarios, Barral, Barce-
lona, 1971, p. 74.

LEOPOLDO LUGOMES, "La existencia de Digs"”, en Filosoficula,
Centurion, Buenos Aires, 1948, p. 95.

“La muerte del diablo”, en op. dit., p. 54. Sobre temas de la arqueold-
gica pueden todavia verse obras como las de ERNESTO SABATO,
Abaddén el exterminador, Sudamericana, Buenos Aires, 1974; AUGUS-
TO ROA BASTOS, EI trueno entre las hojas, Losada, Buenos Aires,
1861, donde se dibuja la figura de aque! humilde personaje gue excla-
ma: “—.. Los oprimidos tienen derecho a ia rebelian..— IUn perro
subvarsivo! — ratifico con el mismo furor el jefe de la policia secreta...”
(p. 30); CIRO ALEGRIA, El mundo es ancho y ajeno, Losada, Buenas
Aires, 1973, en aguello de "San Isidro, a quien habian elegido santo
patrén, dispuso otra cosa” (pp. 50 ss.); o LEOPOLDO MARECHAL
en sus obras Adin Buenosayres, Sudamericana, Buenos Aires, 1968,
o0 en El banquete de Severo Arcangeio, Sudamericana. Buenos Aires,
1970, o analisis criticos como 2|l de RUBEN FLORIO, Los ritos de ini-
clacion en el Martin Fierro, Mandala, Buenas Aires, 1972; etc., etc.

Voarlesungen Uber die Philascphie der Religion (=Religions-philasophle),
I, C. Il t. XV, pp. 236—237. Para una minima bibliografia sobre es-
te parrafo, wéase la obra histérica de WILHEIM WEISCHEDEL, Der
Gott der Philosophen, Wissenschaflitche Buchgesellschaft, Darmstadt,
t. I-11, 19711973 {con bibliografia sobre cada filbsafo. desde los pre-
socraticos hasta Hegel, posthegelianos, Nietzsche, Heidegger): la inter-
pretacion de WALTER SCHULZ, Der Gott der neuzeitlichen Metaphy-
sik, Neske, Pfullingen, 1857; sobre Hegel mismo, ALBERT CHAPE-
LLE, Hegel et le religion, Editions Universitaires, Paris, t. I—111, 1963 —
1971, vy desde el clasico GEORG LASSON, Einfihrung, t. X de las
Hegels Simtliche Warke, Meiner, Leipzig, 1930; ¢ mas reciente ERIK
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168}

(69)
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SCHMIDT, Hegels Systems der Thaeologie, Gruyter, Barlin, 1974;
MICHAEL THEUNISSEN, Hegels Lehre vom absoluten Gelst als theo-
logisch—politischer Traktat, Gruyter, Berlin, 1970; v ol Hegei and tha
philosophy of religion, de 'The Woftord Symposium™, Nijhoff, La Ha-
va, 1970.

“Dieses Verhaltnis ist in protestantischen Staaten vorgekommen'
lOp. eit., p. 238). No oividemos que esas Estados son =l Imperio
austro—hingaro y principalmente Inglaterra.

“"Die Penaten sind die inneren... und wollende Gdttliche” (Rechtsphi-
losaphie, § 257, p. 398}; . .das an und TOr sich seinde Gattliche und
dessen absolute Autaritat und Majestat” (Ebid., 8258, p 400): "die ldee

‘des Staats.. d.h. nach seiner Allgemeinheit und Géttlichkeit” (Ibid.,

§ 260, p, 407} cfr, FHANZ GREGOIRE, Etudes hégéliennes, Nauwe-
laerts. Paris, 1958, pp. 330 s&: “L'Ftat divin™.

En su cbra Afsluttende uvidenskabellg Efterskrift (el Poseriptum de
ta edicion francesa), Gyldendal, Kobenhavn, t. I—l, 1962, nos dica
claramente: “'E! problema objetivo seria entonces: la verdad del cristia-
nismo; ¢! problema subjetivo’ Ia relacian dal individuo al cristianismo’”
{1, |, p. 8. La realidad objetiva, ia "costumbre histarica® (historische
Costume!} [p. 9) que se ilama “cristianismo” |Christendom), v que entra
en una visipn “histérico—mundial” {Verdenshistorische! {p. 139) —lo
que hemos depominado fa Cristiandad—. E! proolema subjetivo es el
camprortiso personal ante las estructuras dadas. Kierkegaard indica el
problema pero lo resuelve inadecuadamente, como veremos en el
569, Cfr. KARL LOEWITH, Von Hegel zu Nietzsche, Kohlhammer,
Stuttgart. 1964, pp. 350 ss.: "'Das Problem der Christlichkeit "

Cabe destacarse los trabajos programaticos de JUAN C. SCANMONE,
"Ausancia y presencia de Dios en el pensar hoy'', en 11o. Congreso -
cional de filosofia. Actas, Sudamericana, Buenos Aijres, 1973, 1. 1. pp.
B62-668. y del mismo autor: “Trascendencia, praxis liberadora v len-
guaje’’, en Hacia una filosofia de 1a liberacién latinoamericana, Bonum,
Buenos Aires, 1874, pp. 245-269; y especialmente "“El itinerario filo-
sofico hacia el Dies vivo. . Relectura desde la situacién latinoamerica
na”, en Stramata XXX, 3 (1874), pp. 231256,

Religionsphilosophie [trad. franc., Gibelin, Vrin, Parfs, 1959, t. |, p.
18). Leibniz llamé a este momente de la fllosofia la Teodicea (el titu-
lo dado en 1710 era: "Essis de théodicée sur la bonté de Dieu, la
liberté de 1'hamme et l'origine du mal”}, que significa "justificacian de
Digs'” {theoO dike}. Por su parte, Baumgarten en su Metaphysica tisne
una parte denominada “‘Theologia naturalis’ (Pars |V, 5800 ss., Her-
mann, Hale, ed. 8a, 1979, pp. 329 s5), donde define a Digs como
“ens perfectissimum™ {ibid., 8803, p. 330). Wolff denomina uno de sus
tratados Theelogia naturalis. Para un “'sstado de la cuestion™, consl-
tese los articulos Gott, Gottesbewelis, etc., en Mistorisches Warterbuch



{71

{72)

173

{74}

' 175)

{76)
(77}

178)

dev Phiiosophie, ed. por J. Ritter, Wissenschaftiiche Buchgesellschafz,
Darmstadt, 1. 11, 1974, pp. 722-846.

MAURICE BLONDEL, L'action (189%3), PUF, Paris, 1650, p. 321.
cir. Harkheimer., “Theismus—Atheismus’’, en Zengrisse. Theodar
Adorno, Frankfurt, 1965,

Para una introduccion, véase HEINRICH SCHOLZ, Religions—phiioso-
phie, Gruyter, Berlin, 1974; ULRICH MANN, Elnfiihrung in die Reli-
gionsphilosophie, Wissensch:  Buchgesellschaft, Darmstadt, 1970;
J. GOMEZ CAFARENA — JUAN M. VELAZCO, Filosofia de la reli-
gion, Hevista de Qccidente, Madrid, 1973: Ampliar con C. FABRO.
GIRARDI, O. JANET, ete., y disputas sobre “la muerte de Dios"
Constiltase la International Journal for philosophy of religion, editor
E H. Henderson (La Hayal 1 (1970) v ss.

Op. Cit., ed. cast., pp. 159—16. Vease mi gbra Métode para una filoso-
fia de la liberacién, Ed. Sigueme, Salamanca, 1974, pp. 92-103.
W, SCHULZ, op. eit, p. 20 icitado de la obra De visione Dei, 1953,
cap. V). Otto, Das Heilige. Veber des trrationais in der Idee des gottlichen
und sein Verhdltnis zum ratiomalen, Beck, Mirchen, 1963, Para Otto
tanto, el “sentimiento creatural’ 1Kreaturgef_m4!} 0 la “categoria a
priori’* ante lo santo, lo numinesa, 2l Mysterium tremendum, lo fasci-
nante g “‘extraordinario o sanctum es a! fin una posicién del sujeto.
Se trata de lo santo “als einer Kategorie des vermunftigen Geistes a
priori’’ {p. 202). También es subjetual la posician de FRIEDRICH
SCHLEIEAMACHER, Ueber die Refiglon, Reclam, Stuttgart, 1968,
con su “sentimianto’” (Gefiibi) reliéinso especifico (pe, p. 189},

En su obra Formas de vida, ed_castellapa, Revista de Occidente, Madrid,
1966, nos propone una descripcion del “hombre religioso™ (pp. 288
ss.), donde lo gue imporia es "l experiencia suprema personal de
valor” {p. 288).

“.. nur ganz etwas Subjekiives” (Relinlonsphilosophie, |, B; t. XVI,
p. 192), 0 “die subjetive Seite” (lbid., |, B. 11, 2. 115).

ibid., p. 115" "Das zweite ist die objetive Seite”.

Identitit und Differenz, Neske, Pfullingan, 1957, pp. 31 ss. Recugrdese
que ese trabaio heideggeriano es una reflexién a partir de Hegal “..
Ante ese Dios no puede ef hombre ni orar ni puede ofrecerle sacrificio...
no puede ante un tal Dios tocar misica ni danzar™ (p, 64}, Ctr. J.C,
SCANNDNE. “Dios en el pensamiento de Heidegger”™, en Stromata,
25 [1969) pp. B3-77: "Dics no es ni un objete del pensamiento...
ni tampoco el acto misma del pensar’ {p. 11). Véase todavia ODETTE
LAFFOQUCRIERE, Le destin de la pensée et ‘La morte de Bieu' selan
Heidegger, Nijhoff, La Hava, 1968.

Si debipramos efectuar un cuadro cronolfgico de las investigaciones de
Hegel sobre |a refigion indicariamos al menos las obras siguientes:
i. En la prehistoria del sistema
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1. Estudios teoldgicos en Tilbingen (1788—1793).

2. Religibn popular y eristianisme {desde 1793). En Berna 1793—
1796.

3. La positividad de la religidn cristiana {(1795—6).

4. ‘Eshozos sobre religion y amor (1737-8). En Frankfurt 1797—
1800.

5. Ei espiritu del crictianismoe y su destine {1798 -1800).

il. En el momento propedéutica del sistama
G. Feyrazén (1802). En Jena 18011806,
7. "Cuaderno de Jena', Geistesphilosaphie, I, C: “Kunst, Reli-
gion und Philosophie’ (1803-—-1806).
8. "Metafisica de Jena”, Der absolute Geist (ldem}.
9. Fenomenologia del Espirite [18068—7], €C Dia Religian. En
Bamberg 1806-1808.

Ifl. En et sistemna definitivo

10. "Escritos de Nirenberg”, En la "Enciclopedia filoséfica’ (1808
ss.b, M, 16, 207 ss.; “Doctrina e la reiigion™ (1810 ss.] 8§71 58
idemen 1817~-13.

11. Ciencia de l1a tdgica (181Z—6). conceptos tales comg Sein—
Nichts, ..., Unendlichkeli, Identitdt, Grund, Absociute, die
absolute ldee. En Nirenberg 1808—1816.

12. Enciclopadia de las ciencias filosdticas (1817) |14, HI, B, §
§ EG4—571, En Heidelberg (1816181,

13, Fliosofia ael derecho (1821), § 270. En Berlin 18181831,

14, Sobre la filosofia de la religion de Hinrichs (1822).

15 becciones sabre la filosafia de la religion (1821-31).

Fueron !as leccicnes de los semestres de veranc de 1821, 24,
27 vy 31, mas el de 1829 sobre las pruebas de la existencia de
Dios, publicadas por Marheineke {1832], corregida por Bauer
{1840} v por dltime por Lasson (182529}, pero no escritas por
Hegel mismo tal come han sido editadas.

En esta obra Kant trata muy especialmente el terma de la religidn 1,11,
2, V: "Das Dasein Gottes ais ein Postulat...” {& 223 gs.), como salida
a la imposibilided de demostear la existencia de! ente supremo o Dios
{C#r. Kritlk der reinen Vernunft, A 457461, B 480—490: la cuarts
antinomig, y A 567 ss, B 595 ss., sobre la indicada imposibilidad de
demgpstrar a Dios). En definitiva, Kant afirma a Digs s0lo como condi-
cion de posibilidad del “bisn supremo” (caincidencia de 1a virtud v ls
felicidad) que se cumple en el “Reino de Dios” (Raich Gotles: p. V
A 232): "De esta suerte, la ley moral conduce, a través det concepto de:
bien supremo como abjeto v meta final de la razdn préctica pura.ala
raligion” {Ipid., A 233).

Esta obra tardia, del 1793, impresiona profundamente a Hegal. Karit
nos dice, como en la Kpv, que “la reltglén es el conacimiento de todos
nuestros deberes como mandamientos divinos'' (Die Religlon innerhaib
der Grenzen dar blossen Varnunft, A 215-216, B 229-230). Paro debe
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tenerse en cuenta gue escs mandamientas son portados por wuna comu-
nidad histarica: “Una camunidad ética bajo la legislacion moral divina
es una iglesia, que, en cuanto que no es ningdn objeto de una experien-
cia posible, se llama la iglesla invisiple” {ibid., A 134, B 142} Por ello
"la higtoria universal de Is lglesia, en cuanto debe conmstituir un siste-
ma, no podemos empezarla de otro modo que desde el origen del Cris-
tianismo™ (ibid., A 180, B 180).

Hegels Briefe, Ed. Hoffmeister, Meiner, Hamburg, t. |, 1952, p. 18. Véa-
se el texto kantiane indicado en la nota anterior,

“ease lo gue hemos escrito en Meétodo para una filosof(a de la libara-
clén, op. ¢, § 11, pp. 64-71.

Werke, t. 11, p. 287,

F.H. JACOBI, Werke, Ed. G. Fleischer, Leipzig, t. -V, 1812-1818,
t. 1, o 49,

Glauben und Wissen, p. 411,

Jenaer Realphilasophie, Ed. Hoffmeister, Meiner, Hamburg, 1969, p.
266. Y agrega: ... La naturaleza divina no es otra gue la humana (Die
gbttiiche Matur Ist night eine anders als die menschiiche)™ (ibig.}.

CC. Die Raligion, Ed. Hoffmeister, p. 473.
ibid., p. 476.

Ibid., §. 528B. En la Gltima parte de la Phaenomenclogie (DD. Das
absoluto Wissen), indica va gque, de todas maneras, la religion no supera
el modo representativo del entendimiento {es decir, no alcanza "l sa-
ber” de la razén) por lo que “el contanido del representar (der Imhatt
des Vorctellens) es el espiritu absoluto”, pero no es todavia el saber del
mismo acto del saber que se sabe a si mismo. Se trata todavia de la fe,
aungue ya no sea “la fe del mundo de la cultura” {ibid., p. 377} no es
todavia el “saber absoluta”. La religion es e! Ultimo peldafio hacia 1a
filosofia. Se trata de una ontologia cerrada, de un racignalismo sin
exterioridad.

Systemfiragment von 1800, 1. 1,p. 421.

Si se leen las Voriesungen dber die Geschichte der Philasophle, puede
verse como Hegel comprende rapidamente la identidad entre ser, funda-
mentp v divinidad y naus para lps presocraticos (Cfr. t. XVII, pp.
189 ss.; “Von Thales bis Aristoteles”}. Hegel nos recuerda que ya Tales
“llamé Dios a la razén del mundo {no@n tofl kosmoad theén)}” (Ibld., p.
207). Para un estudio actual sigue siendo impartante la abra de W. JAE-
GER, La teoloafa de los primeros Fildsofos griegas, trad. cast. FCE,
México, 1852

HEGEL. ap. cit., p. 286, citando al poema de Parménides (Fragm. B 1;
Diels—Kranz, |, p. 228). Véase en Diels—Kranz, theos, t. |||, pp. 204~
208.
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HEGEL, ap. cit., p. 289 Es aqui donde efectiia una relacién entre Par-
ménides vy Spinoza, comentando aguello de que “el ser es y la nada
nada es”, nos dice: “en la nada se encuentra la negacion universal, la
forma concreta del limite, la finitud, lo detimitado: e mnis determinatio
est negatio es el principio de Spinoza'’ (p. 288). Hegel tendra sin embar-
go, mayor aprecio todavia por Heraclito! con Heraclitc —nos dice—
“hemos llegado a tierra; no hay ningin fragmento de Herdclito que no
haya yo tomado en mi Légiea™ (p. 320/ .

X11.7.1072 b 18-30.

Eneada V, 2, 11; Ed. Belles Lettres, Paris, 1931, p. 33. No sarra dificil
mostrar que tanto Aristdteles, con respecto a la pélis, y Plotino, en re-
ferencia @ Roma urbs orbis, justifican cntolbgicamente la divinidad
del orden politico imperante, ya quees la pélis o el imperio el en donde
se rinde culto a los dioses, y los filosofos, si se retiran de la cludad
no para ponerfa en cuestion sino para alcanzar la “felicidad divina de
la tear{a” sin conflicto con la pelitica.

Cfr. HEGEL, Vorl. liber d. Geschichta der Phil,, |1, Il, B, 1, a. Ansalmus
(t. XIX, p. 554), dande précticamente solo se ocupa de la demostra-
cién ontolédgica. Por nuestra parte indicaremos que la prueba “ontolo-
gica'’ se transforma en la prueba propiamente dicha cuando se parte del
ser univoco como fundamento {aun las pruebas llamadas “cosmolagi-
cas” e incluso la "“ética’” —a la manera kantiana— parten en ultimo ter-
mina de la aprioridad del ser: los entes an su totalidad, la “naturaleza”,
son un momento Interno del "mundc”, 1al como lo definimos en el
capitulo | de esta ética). El interiorismo agustiniano (gue pierde en
parte la originalidad de la exterioridad meta—fisica) da pie a Anselmo
y Descartes, ¥ de alli a Kant y Hegel, Zubiri ha realizado una buena cri-
tica al punto de partida y de llegada aun de las pruebas 'cosmoldgicas”,
indicando que dicho punto de partida no es un "hecho” propiamente
dicho [Cfr. cursos inéditos sobre la religacion teclogal, como parte de
una antropolagfa del filosofo espaniol.

Sobre el tema véase la gbra de DIETER HENRICH, Der ontologische
Gottesbeweis, Mohr, Tubingen, 1960, para Descartes pp. 10 ss.; para
Hegel pp. 189 ss. El autor muestra que el argumento ontoldgico fue pa-
ra el idealismo la fundamentacion no solo de Dios sino de "1z filosofia
en cuanto tal” {p. 191). En otra linea constliese JACQUES ROLLAND
DE RENEVILLE, Aventure de I'Absolut, Nijhoff, La Haya, 1972, pp.
47 ¢s. Por su parte, E. LEVINAS, Totalité et infinl, pp. 58 ss., piensa po-
der mostrar el ambito de exterioricad desde la idea de Infinite en
Descartes. Hegel trata igualmente la cuestion (Vorl. iiber d. Gesch. d.
Phib, LI, 11, 1, A, 1. Descartes, t. XX, pp. 140 gs.).

Méditation touchant la premiére philosophis, |, Ed. Pléiade, p. 271.
Discours de la méthode, |V, p. 147,

W. SCHULZ, op. cit,, ed. cast.,, p. 38. “En el Discurso del método re-
sume Descartes en una frase el sentido de toda su argumentacion: "'si
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(110)

{111)
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ya pudiera —dice— fundamentar en mi propio ser la idea de lo perfecto,
que tengo en mi, entonces seria Dios, es decir, saria capaz de negar in-
mediatarnente mi finitud® {ibid.). iEsto es o que hara Heael!

Méditation IV, p. 307,
Ibid.
Ethica, |, del. 1; ed. cast. de Cohan, FCE, México 1988, p. 11.

Ethica, V, prop. 36; p. 266. Comparense estas formulas con las gue ex-
pondremos despues en Hegel {Cfr. Vorl. {i. d. Gesch. d. Phil, Ibid.;
t. XX, pp. 157 ss.).

Cir. mj obra El dualismo en la antropologia de la cristlandad, Guadalu-
pe, Buenos Aires, 1974, § 58, pp. 188—191. Es evidente que deberia-
mos pensar en Plotino v Proclo, como |os antecedentes griegos de esta
tradicion (Ibid., §§ 42--45, pp. 137 ss.).

cfr. Mi articulo "De la secularizacion al secularismo de la ciencia”, en
Concilium (Madrid) 47 {1988) pp. 101—104, v mi cbra Métcdo para
una filosof (a de la liberacién, op. cit., pp. 95-99.

El llamado "deisme’ tiene ya en Herbert de Cherbury (1582—1648)
un privilegiado representante, con su obra De Veritats, publicada en
Londres en 1645. En esta tradicion debe inscribirse a Th. Hobbes, R.
Cudworth, J. Locke, J. Glanvill, Ch. Blount, A. Shaftesbury, Fr. Hut-
cheson, y el mismo G. Berkeley, en Inglaterra. En Francia debe pensar-
se en un D. Diderot, J. L. d'Alambert, Ch. Montesquieu, y Rousseau
{con su famosa “Profession de foi du vicaire savoyard”, en Emile,
Garnier, Paris, 1064, pp. 320 ss.), o Voltaire {para un resumen vease gl
art. cit. Gott, en Historiches Warterbuch der Philosophie, t. 3, pp. 767
ss., 0 la obra de W. Weischedel).

Ccfr. MICHAEL THEUNISSEN, Hegels Lehre vom absoluten Gelst,
op. cit., pp. 216 ss.

Ctr. ALBERT CHAPELLE, Hegel et la religian, t. |, especialmenta.

Véase en A. CHAPELLE, ap. sit., la cuestion de la teclogia ascética de
la Phaenomenclogle, la teologia pasitiva de las Vorlasungen, v la teolo-
gia especulativa de |a Enzyklapaedia (t. 11|, 19771, pp. 47 gs.). Con res-
pecto a los “'tres silogismos” (ep. cit., t. 111, pp. 90 ss.), véase una cri-
tica en M, THEUNISSEN, op. cit., pp. 254 ss., ademas consiiitese
CLAUDE BRUAIRE, Logique et religion chrétienne dans la philose-
phie de Hegel, Paris, 1964

T.X., p. 374.

Ibid., § 568, p. 376.
Ibid., § 570, p. 376.
Ibid, & 571, p. 377.
ibid., § 565, p. 374.
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Rellgionsphilosephie, 1, C, |; 1. XVI, p. 212,
Inid., p. 210.
Ibld., p. 203.
Ibid., p. 237.

En fas Vorl. iiber dis Philosophie d. Geschichte, Hegel ascribe sobra al
Africa central como de un pais de altas mesetas y montes desconocidos
casi de! todo para nosotros (t. X1, p. 120). €5 a esta Africaa laque le
va a destinar ser ¢l lugar preferente de la “religidn natural”, la hechice-
ria, la magia (Die Zauberei). Para Hegel un puebio entra en la historia
cuando tiene capacidad para organizar un Estado, por elle comisnza
su descripeion {ideologica) del Extrerng Oriente con la China. En cam-
big, la religion es anterior al Estado, porque “la religian es el Ambito
en et cual un pueblo se da fa definicién de aguello que tiene por lo ver-
dadero [...]. Es por ello que el Estado se funda en la religion’” (ibid.,
. 70). Africa no arganizé Estade pero tuve religién.

ibid., p. 540.

En las Vork liber die Aesthetik puede observarse el mismo esquama his-
tarico: se parte del arte simbolico de Zoroastro, y después de los hin-
dles v egipcios, para remontar a griegos v romanos y culminar con Eu-
ropa y su arte "roméantico”, sunque la perfeccion de la belieza sensible
se sitlia entre ins griegos.

Es en la tradicional expasicion de la historia de la filosof(a {presocrati-
cos, Platon, Aristoteles, el pensar helenistico, medieval, preponderan-
temente lating—germatice, y la modernidad desde Descartes) que sa en-
cubre una ideologica europeacentrica de la historia de la filosofia. En
nuestro trabajo sobre E! humanismo semita, Eudeba, Buenogs Aires,
1974, hemos guerido romper con una visidn lineal, cldsico greco—roma-
na. Una historia de la filosofla desde América Latina exige reformular
ef esquema mismo de la historia de [a filosofia.

La primera definicidn véase en Rellgionsphilasphie 11, Einleitung 1. XV,
p. 254; la exposicion completa en pp. 259—442.

Rechtsphilesophie § 270, p. 428,
Relgionsphilosophle, |1, ||, t. XVII, pp. §—184.
Ibid., p. 54.

ibid., pp. 56 ss. A tal punto no comprendio Hegel la meta—fisica de
la creacion gue no tuve inconveniente de colocar a la eternidad del uni-
VOCO Ser griego coma f¥sis como un grado superior de religiosidad v
culto. Hegel usa frecuentemente la formula “de la nada® laus Nichts),
pero la nada es la "indeterminacion” {Unterschiedsiosigkeit) [ibld.,
p. 58] abstracta del ser todavia en-si. La escision originaria por autode-
terminacién es lo que se denomina creacién (Schopfung), con lo cual,
de todas maneras, se produce la "desdivinizacién” (anteStterung) de la



129}
1130}

{131)
{132}
{133}
{134}
{135]
(1361

(137)
(138)

(1391
(140}

(141}
(142}

(143}

naturaleza: el sujeto individual se enfrenta a Dins como su fundamen-
to (antolégico: ihealli el error fundamentall).

Ibid., p. 87,

ibid., p. 86. Sobre este tema véase lo gque hemos ya escrito en “Liniver-
salisma y mision en los poemas del Sierve de Yahvé ", en EI humanis-
mo semita, op. cit., pp. 127—170. La incomprensién en Hegel de la ori-
ginalidad del pensamiento semita es determinante para toda su ontolo-
gia y para el dastino final de la filosofia europea de los siglos X 1X v XX,
Desde su juventud planted mal la cuestion: puede observarse siempre
una interpretacion maontafista del Antigua Testamento, en el sentido de
situar al Dios de los judios, como para los gndsticos, como un Padre
duro, poderosa, justiciero, castrador.

1bid., p. 126,
Ibid., pp. 155 ss.
ibid., p. 174,
ibig., p. 161
Ibid., pp. 185 ss,

Sa trata del “Reino del Fadre (das Reick des Vaters)” (kbid., pp. 218—
2400, En Dios acontece la “escision absoluta (absolute Diremtian)”
donde raside la vida de la trinidad (Dreleinigkeit) {pp. 220ss.}. “'El pri-
mero as el Padre, das an [en griego]... como abismal (Abgrund)” (p.
238). Aclara que "Jacobo Boehme explico el misterio de la Trinidad de
otro mede” {p. 240).

Esef "Reno ael Hijo (das Reich des Sohnes)” (ibid., pp. 241-298).

Ibid., p. 214, £) tercer momento en el “"Reino del Espiritu (Reich des
Geistes)”” (pp. 209344}

Enzyklopaedie § 568, p. 375,

Religionsphilosophie, t. XV, pp. 251 ss. Véase la dicho en los §§ 20
y 21 da esta etica, tomao 1, pp. 13 ss.

Enzykiopaedie § 568, p. 375. Religionsphilasophie, t- XVI{, pp.

Religionsphilosphle, p 273. El poema de Schiller puede comprobarse
que Hegel lo sabia de memaria, pero le introducia variaciones (vease
las Ultimas |ineas de la Phaenomenologie donde los cita nuevamente.

Religionsphilosaphie, p. 291. La expresion aparece frecuentemente en
ia obra de Hegel, p.e. en Glauben und Wissen, s2 dice que "el senti-
miento sobre el cual reposa la religion moderna es al sentimiento que
Dios mismo ha muerto (Gatt seibst §s tot)” (T. I, p. 432). Es aqui
donde se habla del "Viernes Santo especulativo” (Ibid., p. 432). En ia
Phaenomenologie indica gque "Dios mismo ha muerio’’ {p. 546}, es de-
cir, muere su determinacion, y como la determinacion es muerte:
muere la muerte. Antes habia escrito: “'Dios ha muerte”” (p. 523).
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Ratigionsphilesophie, p. 286.
Rechtsphilosephie § 270, n 428
Worl. i d. Phil. der Geschichte, (11, 111, 11t X1, o 397.

Ibid., 11, p. 40h. €5 verdad que para Hegel el Imperip bizanting fue so-
io el momenta abstracte de la religion cristiana.

Ibid., IV, p. 413.
1bid., p. 415,

Ibid., p. 413—414. No nos plvidemes, v tal como lo hemos repetido
frecuentemente, que son Inglaterra {*... die Misslonarien der Zivillsa-
tion'; 1bid., p. 538}, Austria y Alemania la culminacian dal espiritu
de la Reforma gue es, para Hegel, la etapa dltima del espiritu cristiano:
“'Gracias a la iglesia protestante tuvo lugar la conciliacian de la religion
con el derecho’’ |léase: Estadol libid., p. 539),

Rechtsphilasophie § 757, p. 400,

Trad. cast.,, Lautaro, Buenos Aires, 1948. Sobre et materialismo véase la
onra de A, LANGE, Historia del materialisme, trad. cast. Lautaro,
Buenos Aires, t. —I1, 1946, o las obras sabre el ateismo citadas en no-
ta 68 Sobre el tema algo hemgs dichg en Método para una filosofia
de la liberacian, op. cit., 5§89, pp. 54 -56. No debemos alvidar que Hegel
planteara la cuestion da la “Naturaleza” en toda la Sequnda parte de la
Enzvkiopaedie §§ 245 ss., donde dice gque "'la Maturaleza {Matur} debe
ser considerada comeo un sistema con diversos grados" (& 249;1. IX,p.
31). |

HOLBACH, op. cit, p. 15 "El universo, este vaste conjunto de todo
cuanto existe, no nos ofrece por todas partes mas gue materia y movi-
miento, todo €l no ofrece a la vista mas gque una cadena inmeansa e inin-
terrumpida de causas v efectos™ {p. 20).

tbid., p. 30.

ibid., p. 49. En nota agrega: "Si alguien nos pregunta cémo y por que
existe la materia, le responderemos gue efla existe necesariamente, gs
decir, porgue contiene en sf misma la razon suficienta de su existencia”™.

ENGELS, F., Dialektik der Natur, Dietz, Berlin, 1971, p. 28 Véase

el texto integramente citado en esta étiea, t. 1f, nota 150, pp. 209
210.

Ibid.,, p. 28 Weéase CLAUDRE TRESMONTANT, Los problemas del
atelsme, trad. cast., Herder, Barcelona, 1974, pp. 162 ss. Pansamos, sin
embarge, que este autor francés, igual gue los nombrados en nota 107,
entran por |a vertiente del "falso probiema” del ateismo. Aceptan como
ateos a panteistas. Tresmontant plantea exactamente la cuestian en el
capitulo sobre “Las causas politicas del ateismo” (pp. 332 ), pero
abandona la cuestion demasiado pronto "por ser, a sus 0jos; por demas
conocidas”. Muestra como un Charles Matuirras, reaccionario de derecha,



(158)

1153)

(160)

{161)

{162)

{163}

[164)

(185)

tema la actitud revolucionaria de los profetas de |srael 1pp. 333—334),
y como un P.J. Proudhon, por el contrario, criticaa la lglesia por jus-
tas razones: "'Si la lglesia hubiera abrazado resueltamente la causa de
la justicia, hubiera sido siempre la reina... ¢Por qué, Esposa de Cristo,
redentor de los proletarios, haz hecho pacto con los enemigos de Cris-
to, explotadores del proletariado?” (De la justice, [1, p. 135; cit. Tres-
montat, op. cit., p. 330).

Cfr. cap. |V de esta etica (t. |, pp. 13 ss.}. Sobre lo que sea, pro—yecto,
com—prension, véasa el cap. 1 (1. |, pp. 33 s8.).

"La perfeccion del espiritu consiste en saber completamente lo gue #1
es, su substancia'’ (HEGEL, Phaenomenoiogie, p. 563). “La ultima fi-
gura del espiritu [més alla de 1a religiﬁln] da al espiritu su completo
y verdadero contenido, al mismo tiempa, la forma [ahora el saber y no
va la fe] del si mismo vy gue, con ello, realiza su concepto... es el saber
absoluto; es el espiritu que se sabe en fa figura de espiritu o el saber
conceptual [] La verdad as el contenida, que en la religion es todavia
desigual a su certeza [...] Es la ciencia” (1bid., p. 583). Paradéjicamente
es también la “ciencia” lo mas apreciade por Holbach. Engels v Iz idea-
lagia de la burocracia rusa. Por supuesto, es igualmente lo mas aprecia-
do en el “culto a la'inteligencia” de lcs analistas de la ClA, come lo
muestra VICTOR MARCHETTI, "La vida intima de la CIA", en La
opinion (Buenos Aires) 6 de abril (1975), boletin cultural, pp. 1—5.
ClA significa: “'Central intelligence agency’'.

Cfr. Objekte des Fetischismus, editado por J. B. Pontalis, Suhrkamp,
Frankfurt, 1972. Charles de Brosses uso la palabra ya en 1760 en su
obra Du culte des dieux fetiches.

“El fetiche es el sustituto del falo para la mujer” {S. FREUD, “Feti-
chismus™, en op. cit., Ed. Pontalis, p. 25). Es decir, el fetichismo incluye
una actitud patoldgica y un acto de representacion encubridora por la
Que se sublima la carencia.

Con llich podria denominarse la "escolaridad” (Cfr. cap. VIII, §51,1.
111 de esta ética).

En Das Kapital Marx describe “el caracter fetichista (Fetischcharacter]
de la mercancia y su secreta” {1, 1, 1, 4; Ulistein Buch, Frankfurt, t. |,
1869, p. 60). "'El dinero posee la propiedad de comprarlo todo... Es la
divinidad visible... Es la prostituta universal... Es la fuerza divina del di-
rero’ [MARX, Oekonemisch—philosophische Manuskripte {Mss. del
44), 1; en Karl Marx friihe Schriften, Werke, Wissanschaft. Buchgesell.,
Darmstadt, t. |, 1971, p. 561.

STANLEY GERR, "Language and Science”, en Philosophy of Sclencs,
abril [1942) p. 156.

ROLAND BARTHES, Le degré zéro de I'acriture,Seui|, Parjs, 1953,
p. 37
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M. MARCUSE, El hombre unidimensional, trad. cast. Mortiz, Mexico,
1969, p. 122, Es evidente que las medios de comunicacian colectiva
tienen igualmente un cardcter fetichistaw "toda la comunicacion tiene
un earacter hipndtico” (inid., p. 111).

Cfr. ARNOLD GEHLEN, Urmensch und Spatkultur, Athenaum,
Frankfurt, 195G, en el § 45 “"Magia en las culturas supericras™ (pp.
243 ss.).

Historia de las Indias, 111, cap. 79; 1. 11, p. 356

La violence et le sacré, Grasset, Paris, 1972, p. 52.
Ibid., p. 21.

1bid., p. 443,

“éase lo que hemos escrito al respecto en el cap. VI, § 36, de esta
ética (1. |, pp. 1657—161), v en Método para una filosofia de la li-
bevacion, op. ¢it., § 8 17-20, pp. 116155, donde hemos expuesto
lo esencial de la cuestion. ©fr. HANS CZUMA, Der Philesophische
Standpunkt in Schellings Philosaphie der Mythologie und Offenbarung,
Universitdt Innsbruck, 1969; W. SCHULZ, Die Vollandung des Deuts-
chen ldealismus in der Spatphilosophie Schelling, Stuttgart, 1995,
HANS MICHAEL BAUMGARTNER, Sehaliing, K. Albert, Freiburg,
1975,

Grunds4tze der Phliosophle der Zukunét {1843}, § 52, en Simtliche
Werke, Ed. W, Bolin—F, Jodl, Frommann, Stuttgart, 1960, 1. |1, p. 316
“Feuerbach es el primerg —dice Ricoeur— que ha dicho v visto que el
hombre se vaciaba a si misma en el absoluto [fetichizedo]. que el ab-
solute es como una perdida de substancia v que la tarea del hombrees
la de reapropiar su propia substancia, de interrumpir esta hemorra-
gia de substancia en lo sagrado™ {"'La critigue de la religion”, en Bu-
lletin du Centre Protestant a I'Etranger, 16 (1964) pp. 10-12. Cr.
MARCEL XHAUFFLAIRE, Feuerbach et la théologie de la sécula-
risation, Cert, Parfs, 1970

Op. cit.,, § 87, p. 318.

Afsluttende unidenskabelig Lfterskrift, t. |, p. 110.
Ibid., p. 331,

Ibid., p. 350.

Philosaphie de la misére, Union générale d 'Editions, Paris, 1964, p. 25.
€fr. H. DE LUBAC, Proudhon y el cristianismo, Zyx, Madrid, 1965,

Religion der Vernunit, Melzer, Kdln, 1858, pp. 29 v 26-27. “Seria
conveniente considerar si no 28 por el dascubrimiento del dolor del Otra
que ese Otro desde un é1 se transforma en un tad™ (Ibid., p. 19). “El
pobre se presenta como el representante de fa infelidad humana” (p.
156} "El auténtico sentido del concepto de ereacion monoteista resi-



(180}

(1811

(182}
(183}

(184)

{185)

(1886)

{187}

(188)

(189)

de en fa enca” (p. 77). “La devocion de la plegara ss la ssancia de la
religion’" {p. 463).

Zur Kritik der Hagelschen Rachtsphliosophle, Einleitung, en Frilhe
Schriften, 1. |, p. 488

Se usa e! verbo machan, en latin facare, de donde viene la palabra ''fe-
tiche™ "'Hize una imagen en forma de becerro de oro batido”’ (Exedo
32, 4} Los fetiches estan “hechos” can la mano de los hombres: “Tie-
nen boca v no hablan, ojos y no ven, orejas y no ayen, manos y no pal-
pan, pies y no caminan’ (Salme 113, 4-8) Véase mi trabajo "El ateis-
mgo de los profetas vy de Marx™".

K MARX, op. cit., p. 488

ldem. Oekonomisch—philosophische Manuskripte (Mss. del 44) |; ed.
cit., t. i, p. 607

Simtliche Werke, t. V, p. 163 (ed Kroner, Stuttgart, 1. 1—-X11, 1964~
1965). Lo mismo podria decirse de la frase " 1Gott tot ist!” de Alse
sprach Zarathustra § 2

Cfr. MARTIN HEIDEGGER. Nietzsche, Neske, Pfullingen, 1961, t.
i1, pp. 31256,

Nuestro proposito agui no es desarrollar argumentaciones que muestren
la imposibilidad de pensar el panteismo (para ello consiltese la obra de
CLAUDE TRESMONTANT, Comment se pose aujourd’hui le problime
de 'existence de Dieu, Seuil, Paris, 1966, desde la fisica, astronomia,
biologia y antropologia contemparanea) o el ateismo radical o de toda
divinidad {idem., Les problémes de L'Athéisme, Seuil, Paris, 19732),
sino mas bien mostrar la imposibilidad de la liberacidn {como praxis
historica o discurso filosotico) si el dies—fetiche, el panteismo, al "ser
es eterno™ (de griegos v ontdlogos aun latinoamericanas) fueran reales.
Si solo el ser es, también la injusticia seria divina y necesaria’ itoda li-

beracion seria imposible!, al menos la que dependa de la libre opcion
del revolucionario.

Veéase lo que hemos dicho sobre la nada en esta étiea, t |, p. 125, p.
138:t I, pp 90-04

En la Subida del monte Carmelo hay al comienzo una representacion
figurada donde s coloca esta composicion poética: “Modo de tenar al
todo./ Para venir a saberlo tode/ no quieras saber algo en nada./ Para ve-
nir a gustarlo todo/ no quieras gustar algo en nada./ Para venir a posser-
le toda/ no quieras poseer algo en nada./ Para venir a serlo todo/ no
quieras ser algo en mada'" (Obras de San Juan de la Cruz, Pohlat, Buenos
Ajres, 1944, 1. [, p. 2). La salida del alma de la casa ... Estando ya mi
casa sosegada’”) explica bien el ir mas alla de la Totalidad estableci-
da. “En una noche oscura...” {intd., p. 4).

El Abbé Meslier, que plantea en pleno sigla XVI!1 el problema del ateis-
mo como critica social en favor de la sensacionde los pobres y Babeuf, el
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madrtir de la “rebelion de los iguakes’ y creadardel socialismo en plena re-
volucion francesa, ambos dejan astampad a en sus testamentos la sensa
cidn de internarse en “la noche eterna”™ después de la Mmuerte. La hada
que se imaginan después de la muerte £no sera acaso nada de los experi-
mentado en el mundo de la injusticia?

La nocion de “nada” la plantea Bergson en L'svalution créatrics, pero
25 en su obra Les deux sources de la morale et de iarveligion, PUF, Pa-
ris, 1969, donde muestra que mas ala de “la religian estatica” o cerra:
da {pp. 105 ss) “la religion dinamica” se abre a la trascendencia “des-
truyendo la resistencia gue oponen ios instrumentos, triunfando sobre
la materialidad [...] Estos hombres sen los misticos™ [pp. 273-274),
El mistico supera los limites de la “sociedad cerrada”™ v deja atras "el
instinto guerrern que se afirma por si y se justifica por motivos racions-
les" {p. 307) el fetiche,

“Comao sea el mundo, es campietamente indiferenie para lo que esta
mas alto. Dios no se revela en el munda [...]. Hay ciertamente lo inex-
presable, lo que se muestra a si misma; esto es lo mistico. E verdadero
metodo filesdfico seria propiamente éste: no decir naga (Michts)”
{Tractatus togico—philasophicus, 5.432—6.53. pp. 200-203).

La totalidad de! pensamiento de ERNST BLOCH, Atheismus im Chrls-
tentum, Rowohit, Munchen, 1970, v Das Prinzip Hotfnung, Suhrkamp,
Frankfurt, t. (111, 1970, plantea esta cuestiaon: el sentido politico—re-
ligioso del ateismo como negacian del sistema injusto desde la utopia.
Por ello un Franz Hinkelammert explica que el “proyecto socialista
en América Latina surge de una alianza estrecha entre grupos ateistas
y grupos cristianos” ["'Dialéctica del desarrollo desigual”, en Cuader-
nos de |a realidad nacional {Santiago) 6 (1870), p. 219).

Sabre Ia significacion de cosmos diferente a la de munde, véasa el
§ 70 de este tomao final

En el § 22, cap. IV de esta atica (1. ||, pp. 37 ss) hemos ya indicado
que debe partirse de una persona y de un hecho histdrico para descubrir
la gue sea ei bien humano perfecto. Teéngase igualmente en vista lo di-
cho en el § 30, cap v, t. 11, pp. 106=107, e igualmeante cansiltense los
55 44, 50 v 56 de los caps. Vil, VIl y IX, donde el Otro es la mujer,
el hijo y el “Pueblo”

Fue para Bartolomeé tan importante esta fecha que en este Tastamenta
indica expresamente que “vendo y viniendo de las Indias a Castilla y
de Castilla a las Indias muchas veces, cerca de cincuenta afios, desde
el afio de mil quinientos catorce, por solo Dios e por compasion de ver
perecer tantas multitudes de hombres racionales, domésticos, humildes,
mansuetisimos y simplisimos..” (Gbras escogides, BAE, Madrid. t.
V, 1958, p. 539 b}. En este texto, como en el que comantaremas, pue-
de siempre observarse la trilogia: 1. Bartolomé. 2. “Por” los indios.
3. A causa de Dios.
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(199}
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Es sabido que Agustin propone la etimologia re-eligere como esfuerzo
o eleccion que el hombre cumple para volver a Dios (“regressus ad
Deum”'}; en cambio Cicerdn propone re—legers, como culto v honor
que & rinde a Dlogs; v Lactancio en cambio re—ligare como esiabdn o
union gue liga con Dios (Cfr. RAIMUNDO PANIKER, Rellgién y rall-
giones, Gredos, Madrid 1965, p. 58). Véase AUGUST BRUNNER,
Die Resligion. Eine philosophische Untersuchung, Herder, Freiburg,
1866; THOMAS DE AQUINOQ, Summa, |1-Il, ga. 81-103 (sobre las
diversas etimologiasen 14—18,q 81,2 1, resp.}.

En latin la palabra castellana se dice obsessio: “cerco”, "assdio de uns
plaza™, “accion de interceptar”’; obses: ‘rehén’’, el que se entrega co-
mo rehan™, “seguridad”, “prenda’; obsessor: ‘el gue cerca o asedia a
alguien™. Muestra significacion sera Ja del que se descubre rehén por
Otro y al mismo tiempo re-sponsable de su sequridad: pro-curar (ocu-
parse por, significacion secundaria del verbo obsidec: situarse, sitiar,
asediar, ocupar {ocupar el lugar 'de otro: substituirio, es un ocupar-se).
Cfr. £ LEVINAS, Autrament qu'@tre ou au-deld d¢ I'essence, Nijhoff,
La Hava, 1974, pp. 108 ss.

Sobre el sentido de esta nocion vease Para una de-struecion de jg his-
toria de la dtica, Ed Ser v Tiempo, Mendoza, 1973, § §.

Véase en estadtica el § 24, t. || pp. 52 5.

Cfr. en totalidad E. LEVINAS, Autrement qu'litre; v también FRANZ
ROSENZWEIG, Der Stern der Erissung, Frankfurt, 1922, t. 1=l e
ldem, Kiuinsre Sehriftan, Berlin, 1937, en especial "Urzelle des Stern
der Erlgsung” (pp. 3573721 ERICK PRZYWARA, Religlonsphiloso-
phle, Oldenbaurg, Minchen, 1926 (donde nos dice que “la religion
tiane dos aspectos, el iada del Sasain yel de! Dasain... E| primer aspec-
to podria llamérselo de una fenomenologia, el segundo el de una realo-
gfa {Realoglal religiosa” {p. 3}; BERNHARD CASPER, Das dislegischa
Denken, Herder, Freiburg. 1967. (bibliog. pp. 380-381); H. THEU-
MNISSEN, “Bubers negative Ontologides Zwischen”™, en Philoso phischas
dahrbuch [Minchen) 71 (1964} pp. 318-330; K. LOEWITH, “Heideg-
ger und Aosenzweig’’, en Gesammelts Abkandiungen, Stuttgart, 1960,
pp. 68—82; REINHOLD MAYER, Franz Rosanzwelg, Kaiser, Minchen,
1973 {bibliog. pp. 181—184).

“Anteriaridad anterior a foda anteriorided responsable: inmemorial.
El Bien antes del ser. Dlacrania” (E. LEVINAS, Autrement gu'dirs,
p. 157).

Nuevamente se puede entender atimoldgicamente asta palabra lintar—
sssa: |o entre los entes desde el sar: el mundo como un mds alid (des—)
de las pre-ocupacionss del mundo cotidiano).

“Frecassr supane ya una libertad (ontica) v el imperialismo de un Yo
politico o eclesidstico, es decir, de una historia [dornimdora] de yos
constituidos v libres. El &/ misme como axpiacidn e un aguenda |a
actividad o pesividad [6nticas]” (E. LEVINAS, ap. sit., p. 148).
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{209}
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Juan de la Cruz escribe en ia famosa poesia: .. Comao eleiarve haiste
habiéndome herido. Sali tras t1 elamande/ v eras ido”. O aquella otrz
‘... iAdonde 18 escondiste/. Amado. y me dejaste con gemido.. 7"
El Cantico espiritual v la lama de amor viva sgn asi unp de los mayores
testimoning de efsa Ausencia del Absatuto an 8l munda hispanico, v
par ello hispanoamericano.

"El otro esta mas alla de nuestra prepia comodidad'”™ —~escribe el bofi-
viano Néstor Paz ensu “"Proclama revolucianaria”— (cit, MANUEL MER-
CADER MARTINEZ, Cristianismo y revolucion en America Latina,
Dingenes, México, 1874, p. 10)

El Gltime texto del ya citade Tractatus logico—philosophicus de Witl
genstein

E. LEVINAS, "Enigme et phénoméne’”, en En Ddcouvrant I'existen-
ce, Vrin, Paris, 1967, p. 215)

cfr. E. LEVINAS, “La trace”, en Humanisme de |'Autre homme, Fa-
ta Morgana, 1972, pp. 57 ss. IHay trad. cast. en Siglo X X1, Maxico,
1974}

OLMEDD GAVIRIA ALVAREZ. ''L'idée de création chez Levinas”
en Revue philosophique de Louvain, acdt (1974} p. 535. Magnifico
articulo gue termina indicando gue “en América Lating estamos mejor
situados para comprender esta metafisica que incluye la econdmica...
La idea de creacidon erncuentra su sentido mas profunda en la indica
cion que la propiedad priveda, dominada por lo Mismo, no es el sentide
Oltimo del ser”' {p. 538).

La cuestion de fando que abardamos aqui la hemos ya sugerido en esta
etica, 7. |, pp. 468—47, v en hotas 53—54 y 1158 dal tomo 1V, y en Mé.
todo para una filosofia de la liberacion, op. cit., §§ 17—20 v 23—24,
en pe. 120 ss., v 167 ss., conde se ha distinguida entreser y realidad,
arden de la manifestacion y de la constitucion real, munda (como to-
talidad de sentidol v cosmos (coma totalidad fisico reall, etc. [Pég.
850} La palabra “ex—sistencia” no tiene ya el sentido que le hemgs
dado en el capituio § de esta ética {t. |). Debemos tener en cuenta
la distinciGn: ex-sistencia [con guion) tiene un sentido ontologico hai-
deggeriano; existencia {sin guign) tiene un sentido metafisica o cotidia-
ne.

Desde ¢l origen A S Orden ontologico
arqueoldgico Orden eésmico real del sentido
B 1 = 4 Sistencla (esse) (Ambito
(Ambito creante) creado o construido
realmente)
R0 -sistencia (Sein)
RS {Posicion trascendental
{(Facticidad bumana) del hombre en el mun-
da)

1032




(212)

1213)

{214)
{215)

{216}

1217)

(218)

“Existencia en su sentido 1., s la puesta real de la esencia constituti-
tiva de la cosa como creada; "ex-sistencia’ en su sentido 2., es la tras-
cendencia del hambre en el mundo. El “ex—"" del primer caso es al
ambito anarqueologico: el Otro absolutamente absoluto; el “ax" del
segundo caso es el hombre como “desde el que” se despliega el hori-
zonte ontoldgicn del ser. En el primer sentido esse es el acto real del
“hay''; en el sequndo sentido “ser” (Sein) es el horizante de inteligi-
bilidad del “ente’. E! sentidn metafisico v al mismo tiempo cotidiano
de “existencia” lo indica correctamente Ricardo de San Victor cuando
escribec 'Sl echamos mano de la nocion de sistencia {sistentiam) . que
es como la esencia, significamos l ser |esse) absoluto de la cosa. Ahora,
bajo el término de ex-sistencia {ex-sistentiae) (Ricardo pone guian pero
no nosotrosl es evidente que comprenderemas algo mas. Y asi como
cuando se dice sub-sistencia se indica por esto que algo esta debajo. de
lgual modo ex-sistencia se puede decir adecuadaments cuando de-algo
lex aliqua) se tiene el ser: ex-sistencia significa por lo tanto el ser de la
cosa y este en cuanto procede de algo” (De Trinitate 1Y, cap 18,
Patrologia latina, t. CXCVI, col 941 C). Cfr. mi obra El dualismo en la
antropologia de la Cristiandad, op. clt., pp 19-26, pp. 148—-157
pp. 270-284)

Enzyklopddie, |, \Yorbegriff, C, § 76: 1. VIl|.p. 1685, Véase las referan-
cias al "Yo'" {leh] pensante en si (bei sich) como punto de partida de
la Logica (Ibid., §§ 23, 64, etc.}): "Lo incondicionado o lo infinite no
es sing lo idéntico a si mismo, la identidad otiginariadel Yo en el Pen-
sar. Raz6n es el Yo abstracto o 2l Pensar cuando se lo pone como obje-
to la pura identidad"’ libid., § 45, p. 121).

Wissenschaft der Lagik |, |, 1, t. V, p. B2. De hechg esa indetermina-
cidn originaria es la del ""Yo abstracto como liberado de toda particula-
ridad"” (Enzyklop. § 23, p. B8O} la Logica. y por ello el mismo ser,
san los diversos momentos del “pensamiento (Gedanken): 1. En suin-
mediatez "el Concepto en si™ (Enzykiop. § 83, p. 179). El tema del
ser lo hemaos tratado en el eapitulo | de esta ética.

Logik I, |, 1. pp. 115 ss.

Sobre la nocion de Entzwelung v sinonimos hegelianos, véase mi obra
Método para una filosofia de la liberacién, ap. cit, § 15, pp. 92 ss.
Cfr. Enzyklop. § 84, p 181,

Ctr. lexto citado en Método para una filosofia de ia liberaciéon, op. cit.,

p. 239 Hegel confunde “crear” |que supane la analogial con “deter-
minarse” (que s univocal

Enzykiop. 5§ 96 s5.; Logik |, |, 3, en especial B, t. V, pp. 182 ss5. Los
mamentos posteriores (la cantidad vy su reflexion la medida) no los bos-
quejaremos agqul.

En el sentido de que la esencia de una cosa es lo que ella fundamental-
mente es y, en definitiva. el lugar que ocupa en la Totalidad de Sentido
gl ser. Ctr. Enzykiop. §% 112 ss.; Logik 11,1. VI.

1033



{219}
(220}
{221}
(222}

(223)

(224)

(225)

(226
{227)
{228)
(229)
(2301

231)
(232)

(233)
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Enzyklop. § 115. Veanse los textos correspondientes de la Logik.
Ibid., §§ 116—120
Ibid., 8§ 121122

ibid., ¥ 123, p. 253 La nocion de “mundo’ es ya aproximadamente
la que usamos en esta ética (cfr. capitulo 1)

Téngase en cuenta que solo agui se habla de cosa (Ding); es decir, sl
Yente (Dasein)” s dice cosa cuando aparece en un mundo guardando
un lugar correspectivo Para nosotros, con gran diferencia, cosa (res)
es la constitucion real previa a su aparicion mundo. Llamamos justa:
mente "ente’” a la “cosa” #n &l mundo. en el Ctr. en Hegel, Enzykilop.
§5 125-130,; Logik |1, Il, 1: Die Existenz, pp. 125 ss.

Logik 11, 1.1, 1. VI, p. 128, La "cosa”, por otra parte, no es para He-
gel sino la “materia” con la que se hace algo.

Enzyclap. §8§ 131--147; Logik I, 11, 2—3. Agui se alcanza la Totalidad
en su sentido fenomenclégico.

Enzyklop. §§ 142159

Logik, |1, 111, 1, pp. 187 ss..
Ibid., 2, pp. 200 ss.
Enzykiop. § 147, p. 288.

Ibid., § 143, La posibilidad [Maglichkeit] es la esencia que se situa ante
la realidad concreta como esencia abstracta

tbid., § 144

Ibid., §§ 146-148. S5i se cumplen las condiciones la cosa no puede no
ser tal: es necesaria. "'La necesidad es |a unidad de posibilidad vy reali-
dad” (ibid., 5 147, p. 2B8). Claro gue puede una cosa contingente ser
real y por elle tener necesidad de ser tal, pero no se trata de la necesi-
dad no contingente del Absoluto. Hay diversos grados de “necesidad”

Ibid., §§5148=156. La cosa real en cuanto dice referencia a su identidad
en si establece una relacionde substancialidad (de fundamentalidad ne-
cesarial; en cuanto la substancia—cosa es causa u origen su relacion as
de causalidad. Dejando de lado el desarrollo de la Léglea podemos ya
entender el comienzo de la Naturphilosophis.

Enzyklop. |1, 5§ 245 ss..
ctr. E LEVINAS, Totalité et infini, pp. 35 y 269 ss.

Véase mi obra Filosofia de la liberacion, Edicol, México, 1977, para-

grafo 34.5. lpp. 111 ss.). Se indica ahi que la formulacign de “cred

tado de la nada” (2 mae. 7, 28) fue la formulacion de una mujer, ma-

dre de los guerrilleros Macabeos, en situacion politica de subversion

contra el Imperio helenistico. "De la nada" de la libertad de los opri-

midos, pueden también surgir nuevos sistemas historicos donde el pobre
|



(237}
(238)

(239)

{240}

{241}

(242)

(243)

{244)

(245}

{248)

(247)

serda miembro y parte. Contra los dioses del sistema los oprimidos re-
cuerdan que “de la nada” ~y no de los dioses del sistema opresor—
el ahsalutamente absoluto cred el cosmos.

Ckr. 111 Manus, del 44, X, 5.

En nuestro caso "an-arjia’’ {mas alla del origen) quiere evitar colocar
al Absoluto simplemente como fundamento, es decrr, lo Mismo que se
di-ferencia internamente (arjé)

Por allo el cosmos es lo Ungrund, lo que teniendo en i su fundamento
{esencia estructural total del universp), sin embargo dicho fundamento
no puede dar razon absoluta de si mismo, de su realidad.

"Der Herr des Seins” {Schelling, werke, Y, p. 306]1. Sobre esta cuestion
v la destitucion en Heidegger (“al pastor del ser'”’) véase mi cbra Méta-
do para unafilosofia de la liberacion, pp. 116 ss..

“Nihil omnine in nihilum redigetur” (1 q. 104, a. 4). Sobre el cuestio-
namiento filosofico del Absoluto véase: Vincent Vycinas, Search for
Gods, Nithoff, La Haya, 1872; Burton Cooper, The idea of God, Nij-
hotf. La Haya. 1974 Jung Young Lee. God suffers for us, Nijhoff, La
Haya, 1974; H.J. McCloskey, God and evil, Nijhotf, La Haya, 1374

CTRESMONTANT, Comment se pose aujourd'hui le probléme de I'exis-
tence de Dieu, Seuil, Paris, 1966, p 87. Véase en 231a obrauna buena bi-
bliografia, entre atros J. Merleau Ponty, P Couderc, E. Schatzman, F.
Hovyle, ete. La discusion se plantea desde un actualizado nivel cosmelo-
gico (pp. 9 ss.), biologico (pp. 169 ss.), evolutiva (pp. 283-382). Ei
mismg Tresmontant, sin embargo, tiene dificultad pera implantar en
terreno politico la cuestion de la existencia de Dios (cae en posiciones
conservadoras en su obra Los'proble mas del ateismo, pp. 442 v 454). Es
necesario saber mostrar como un “'ateismo panteista” (el de Engels en
{a Dialéctica de la naturaleza, verdadera "‘contradiccion en los térmi-
nos'’) es por ultimo tan reaccionario como |os teismos fetichistas.

Sobre la nada véase en asta étiea §20,t. |I, pp. 89 ss., y sobre el caos:
§ 25, 1. Il, p. B3 La “nada’ del cosmos y el mundo esla Libertad in-
candicionada del Absoluto.

Cfr. esta ética, t. I, pp. 95 ss., esquema 10, pp. 64. & 36, p. 166,
elc.

i1 Manus. del 44, X, 5 (1. |, pp. 605—606). Cfr. en esta ética, . 11,
pp. 208-210, notas 141 y 150.

CORMNELIO FABRO. Participation et causalité, B. Nauwelaerts, Louvain,
1961, pp. 217-218. Véase del mismo autor, La nozione metafisica di
partecipazione, Editrice Internazionale, 1950, y Dall' essere all'esis-
tente, Morcelliana, Brescia, 1957.

Misare de la philasophie, Praloga, 1 |Union Générale d'Editions. Paris,
1964, p. 25)
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Cfr. MARIO BUNGE, Causatidad, EUDEBA, Buenos Aires, 1972.

Cfr. Summa contra gentlies, |, cap. 72: “Es libre lo que es causa de si
mismo... Ahora bien, la voluntad es la que tiene prioridad en el gbrar; se
dice gque se obra libremente en cuanto se hace algo voluntariamente.
Por tanto, es propio del Primer agente obrar por la voluntad por perte-
necerle mas gue a ningln otro obrar por si misma’,

Cfr. en esta dtlea, t. ||, pp. 166-167.
Idem, nota 489, p. 230

Estamcs tentados de denominaria la essencia: constitucion actual (in
essendo o en el esse). Véase esta cuestion en X. Zubiri, Sobre la esencia,
en su totalidad.

Scbre el sentido de la palabra ex-sistencia, cfr., nota 211.
cfr. X. ZUBIR|, Sobre la esencia, pp. 146—164; Heinrich Rombach,

Substanz, System, Struktur, Alber, Freiburg, 1965-1066, t. 1-I:
végse mi obrita Filosofia de la liberacién, paragrafos 4.1.3. — 4.1 5.

Hemos ya distinguido entre analogia de la palabra (en la revelacion) y
del ente lentis) en el mundo desde el ser (cfr. en esta ética, §25,1. 11,
pp. 50 ss.; § 6 36, 1. ||, pp. 164 ss.). Ahora damos un paso adelante.

Véanse las gbras sobre la analogia de Puntel, Fabro, Chavanne, etc.

H. BERGSON, en aespecial L'évolution créatrice, Alcan, Paris, 1912: X.
Zubiri, Sobre la ssencla, pp. 249—-263.

L'évolution créatrice, p. 9E.
Ibid., p. 101.
Ibid., p. 399.

X. ZUBIRI, “El origen del hombre”. en Revista de Occidents, 17
(1964), p. 172

En realidad toda la obra de Teilhard de Chardin esta dirigida a mostrar
esta relacian de fundamentalidad : si el casmos y la vida na son eternas
ni divinos, puede posteriormente descubrirse que una especie vivienta pro-
cede de otra. La destitucian de la eternidad de las especies era la condi-
cion para descubrir su aparicion diacronica.

X. ZUBIRI, Sobre 1a esencia, p. 256. Véase el tema en €sa precisa pagi-
na, que agrega sobre Bergson el logro de la biologia en los Gltimos cin-
cuenta anos.

Ibid., p. 262.

ZUBIRI, “El origen del hombre™, p. 171.

Sobre la econdmica véase en esta ética, 55 45, 81 y 57. Mas adelanta
distinguiremos en la econcmica dos aspectos: el productivo (relacion
hombre—naturaleza) y el propiamente economico (relacion hombre—
producto—hombre). €l estatuto econdémico del culto nos permitird asu-
mir plenamente una posicion materialista.



1267)

(268}
(269)

1270
1271)
1272)
{273)
{274)
{278]

(278}
(277
(278)
1279]
(280}

1281)
1282)
1283

|284)
1285
{286)
287)

[288)

cfr. HENRI—-JEAN Barrand, La science et ls materiallsme, Marcel
Riviére, Paris, 1973.

Religlonsphil., |, C; t. XVI, o 202

Hegel va mestrando los cultos de las religiones, desde la religion natu-
ral” (1, pp. 259 ss.), hasta la religidn china, hindd, budista, al pargismo,
la siriaca, egipcia, la judia, griega v romana, como un procesa de inte
riorizacion del objeto del culto. Nuestra tarea sera devolver al culto su
matarialidad exteriorizada.

Ibid., p. 202.

1bid., p. 203. Cfr. Enzycklop. §§ 5705671,

Ibid., p. 218.

Ibid., p. 236.

E. LEVINAS, L'humanisme d"autre homme, pp. 38—39.

JEAN BAUDRILLARD, Critica de la economia poiftica del signe, Si-
glo XX, México, 1974, p. 98. Véase lo dicho sobre el falo v la falicidad
enel 5 45, t. 111,

I, Aled.cast. t. 11, p. 222, ed. alem. 1. IX, p. 508.
Ipid., p. 255, p. 511.

Ibig., |, D; p. 240: p. 528.

I, H.p. 281, p. 577.

"'Se trata del asesinato de Maisés, el gran liberador (Befreier]” (“El
hombre Moisés..., |, 7, p. 213,

Totem und Tabu, IV, 7;t. I, p. 5396; 1. IX, p. 438.

Der Mann Mases, |||, Vorbemerkung | p. 219; p. 603.

Das Unbehagen in der Koitur, IV 1. 111, p. 32;t. IX, p. 233.
ibid.

Ibid., VII; p. 46; p. 250.

Ibid., p. 47; p. 251.

Titulo de un capitulo central de Henri Bergson, Les deux sources de
la movrale et la religion, PUF, Paris, 1969, pp. 105—-220.

Das Unbshagen in der Kultur, fin; p. 64, p. 270. Por otra parte cabe
clestacarse que Freud muestra como las masas metropolitanas son soli-
darias del imperio en la dominacion de la periferia: “No s6io las clases
favorecidas... sino las oprimidas participan de la satisfaccign... Un roma-
no plebeyo participa como tal en la magna empresa de dominar a otras
naciones e imponerles sus leyes” (Der Zukunft einer Illuslon, |1: 1. 11,
p. 77; t. IV, p. 147), Clero es que cuando entra en crisis el “centro” sus
propias masas que antes participaban en la satisfaccion se unen a las
masas insatisfachas de la periferia.

1037



(289)

{290)
{291)
(292)

{293}
294)
(295)
{296}
(297)
(268)
{299)
(300)
(301)
(302)
{303)
(304}
{305)
(306)

{307)
(308)

(309)

(310)

1038

H. BERGSON., op. cit., pp. 221 ss. El hombre perfecto es el mistico al
fin, el contemplativo, para Bergson, el que supera en la visian la mate-
rialidad: ivolvernos a caer en la gnosis pasiva.

Das Unbehagen..., fin; ibid.

K. MARX, Thesen liber Feuerbach, § 11; Marx Werke, 1, ||, p. 4
JOHANNES KADENBACH, Das Religionsverstiindnis von K. Marx,
Schéningh Miinchen, 1970, donde se analiza la nocidn de religian en
Marx como teoria, ideologia v fenomerno.

K. MARX, Das Kapital, |, 1,4 t. |, p. 51.

Ibid.

Ibid..

Ibid.

Ibid., p. 632.

Ibid., p. 634.

1bid.

Oseas 8, 9.

Ibid., 4, 12.

Ibid., 1, 2.

Economie libidinale, Minuit, Paris, 1874, p. 167.

Citado en Ibid., p. 168, de Madame Edwarda.

K. MARX, ep. cit, p. 639.

Rosenzweig dice que "lo mds profundo de la vida se descubre en la rea-
lidad de la relacidn religiosa’’ [ Das Stern der Eritisung, t. |, p. 196).

Wease mi obra Religion, Edicol, México, 1977.

Cfr. en esta Etieat. 11, p. 13, lanocidn de eticidad, distinta a la de mo-
ralidad.

Véase sl distinto sentido ético de la praxis politica destructivo liberado-
ra |Filosoffa ética latinoamericana, t. |V, USTA, Bogota, 1979, pp. 115
ss.), de la lucha liberadora por la torma del poder {pp. 120 ss.). de la
“época clasica” v de la decadencia o totalizacidn represora del nuevo li-
brando. Estas cuatro fases estructurales no deben dejarse de tener en
cuenta

Sobre |a utopia véase ap. cit., § &5, t. IV, pp. 94 ss. En un importante
capitule sobre "El fetichismo feliz de Milton Friedman™, FRANZ
HINKE LAMMERT (Las armas Idealdgicas de la muerte, EDUCA, San Jo-
sé, 1977, pp 76 s.) muestra queal fin sl gran liberal termina por.ser un fa-
cista: "¢ Cémo podemos impedir -se pregunta Friedman en su obra Capita-
lisme y libertad, Rialp, Madrid, 1966, p. 14- que el Estado que nosotros
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(312}
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{314)

{315)
(316}

(3171
(318)

(319)
(320)
(321)

creamaos se convierta en un Frankenstein gue destruya la libertad misma
para cuya defensa le establecimos?”. En realidad, ni Friedman, ni Weber
tienen posibilidad de detener a este moderno Leviathan. Lo mas trisie
de un Friedman, de un Weber, de un Popper. es que usan la ciencia para
encubrir su proyecto ideologico, articulado a los intereses capitalistas.
Son reformistas antiutopicos, fetichistas del sistema en nombre de la
ciencia. El Popper filosofo social es profundamente antiutépico, refor-
mista, justificador del capitalismg. Al criticar al historicismo critica las
revoluciones anticapitalistas: “La miseria del historicismo es, podria-
maos decir, una miseria e indigencia de imaginacion. E| historicista recri-
mina continuamente a aguellos gue no pueden imaginar un cambio re-
volucionario en su pequefio mundo; sin embargo, parece gue el histori-
cista mismo tenga una imaginacion deficiente, ya que no puede imagi-
nar un cambio {reformista) en las condiciones de cambio™ (Las miserias
del historicismo, Alianza, Madrid, 1973, p. 145). El reformista no pue-
de aceptar a los revolucionarios, a los utopicos: “En lugar de posar co-
mo profetas debemos convertirnos en forjadores de nuestro destino.
Debemos aprender a hacer las cosas lo mejor posible y a descubrir nues-
tros errores” (Die offene Gesellschaft und ihre Feinde, Francke, Mdn-
chen, t. 11, 1977, p. 347}. Popper es su fildsofo, Friedman su economis-
ta, Pinochet su hérce: “El campamento de la muerte del Hermano Dia-
blo se encontraba en el frente de batalla de la lucha antjutopica. Su sis-
ternatizacion actual la tiene esta lucha antiutopica en la doctrinade la
sequridad nacional, que declara como su centro |a guerra antisubversiva
total. La guerra antisubversiva total no es antisubversiva, sino antiuté-
pica” {Franz Hinkelammert, ap. cit., p. 178).

\éase en estaEtioat Ill, § 47, p. 120, v § 44, pp. 8485, en espe-
cial nota 188, p. 244.

Discurso pronunciade en Santiago de Chile (Cuba—Chile, Ediciones
politicas, La Habana, 1972, p. 484).

De Toekomst van de religie, Desclee, Uitgeverij, 1972 (trad. castellana,
en “El discurso teologica entre la religion y la politica™, en Ef future de
1a religion, Sigueme, Salamanca, 1975, p. 93).

Vorissungen ueber die Phliosophie der Religion, |, C, |Il, Werke,
Suhrkamp, Frankfurt, 1969, 1. 16, pp. 236-237

Vorlesungen ueber die Philosophie der Geschichte;t. 12, p. 540,
Enzyklopaedie, § 564;t. 10, p. 374.

Ibid., § 571;p. 377.
Varl. u. d. Philosaphie der Religlon, p. 203.

Vori. u. Philosophie der Gaschichte, pp. 413—-414.
Enzyklopaedie, § 550; pp. 352-353.

Fara Hegel el Estado organico es el Estado imperial o metropolitano con
colonias, no solo el Estado nacional; en su época en concreto es el Im-
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perio inglés {cér. Rechtsphilasophie §§ 246—248; en mi obra Para una
ética de la liberacidn latinoamericana, t VI, 8 58, Editoria) Edicol,
Mexico, 1977, explico esta hipotesis interpretatival.

Rechtsphilosophie, 8§ 324..331.
Vor. u d. Philosophie der Gaschichte, fin, p. 538,

Das Wesen des Christenthums, 2; Ed. von Wilhelm Bolin, sw, From-
mann, Stuttgar:, t. VI, 1860, p. 33.

fbid., 28. p, 334,

Ibid.

Ibid., p. 326.

Ibid. Nos dice: "Homo homini Deus™.

WVease bibliograf a sobre el temaen J. KADENBACH, Das Reilgionsvers-
taendnis von Karl Marx, Schoeningh, Miinchen, 1970, pp. 18 — 74.
La mejor antologiz en todas las lenguas sobre 1a religian y el pen-
samiento marxista ha sido editada por Hugo Assmann—Reyes Mate,
Sobre la religion, Sigueme, Salamanca, 1974, 1. |, pp. 457. .

Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie, en K. Marx Fruehe
Schriften, ed. H.J. Lisher —P. Furth, Wissensch—Buchgesell., Darmstadt,
t 1, 1971, p. 488.

Ibid., Op. 488480

"“Der Fetischcharakter der Ware"”, en Das Kapitail, |, |, 4; ed. Ulistein.
Frankfurt, t. |, 1969, pp. B0 ss.

Ibid., p. 58
Ibid., p. 52.
ibid., p. 51.
Ibid., p. 58

Véanse los textos editados por H. Assmann—Reyes Mate, ep. ¢it., en
su volumen i1, 1978, donde en 875 paginas se encuentran pégings esco-
gidas de Bebel, Plejanov, Lafargue. Dietzgen, Jaures, Sorel, Kautsky.
Labricla, Luxemburg, Liebknecht, Lenin, Trosky. Bujarin, Lunachars-
ki, Stalin, Pannekoek, Korsch, Gramsci, Lukdcs, Tharez, Togliatt, Mao
Tse-Tung. Sobre los “'practicas heterodoxos™, en pp. 24-32,

E| texto mas relevante sobre "La lglesia y el sacialisma™, véase en In-
ternationalismus und Klassenkampf, Luchterhand, MNeuwied—8erlin,
1971, pp. 44-77.

El Partidoe Comunista Catalan |Espafia) acaba de declarar en septiembre
de 1976 que muchos cristianos entran al partido "con su fe, lo quesig-
nifica respetando plenamenta sus convicciones cristianas [] El Camité
Central del PSUC considera que el ingreso de cristianos en el seno del
Partido [...] viene a superar ciertas corrientes que pretendian mantener
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(341}

(342}

(343)

(344)

(345)
[346)
(347)

{348)

(349)

lz tendencia a identificar comunismo con ateismo [l La critica mar-
xista de la religion ha de tener en cuenta los cambios historicos sucedi-
dos en las lglesias durante el siglo XX[...]. Estos cristianos que viven una
fe liberada son los primeros en criticar v en opanerse a cualquier uso
de la religidn coma opio del pueblo [] La persistente vinculacién
metafisica del comunismo con el atel'smo, predominante hasta hay en
el movimiento comunista internacional, ha supuesto una reduccion del
horizonte ideclégica politico del marxismo™. Esta rectificacion tedrica
tiene graves consecuencias. Las analizaremas en la segunda parte de es-
te trabajo.

ASSMANN-—REYES Mate, op. cit., t. 11, pp. 3244,

Lenin filosofo, trad. castellana, Pasado v Presente, Cordoba {Argenti-
nat, 1973, p. 114,

Introduccion a la filosofia de la praxis, trad. castellana, Peninsula,
Barcelona, 1972, p. 116.

Por ejemplo, en la cuestion de la religion como facto suprasstructural
gn Cuestionss fundamentales del marxisme, trad. castellana, Cultura
Popuiar, Méxica, 1972, pp. 60—66.

LENIN, “Actitud de! partido obrero ante la raligion’’, en Protetarl 45
(del 13 de mayo de 1908] (Cfr. Assmann—R. Mate, op. elit. t. |1, p.
270).

Véase ASSMANN-H. Mate, op. cit., pp. 16 ss.
tbid., pp. 20 ss.

Hegel se ocupd especialmente de Inglaterra, como el prototipo del nue-
vo Estado organica vy aun %e adelantd a su tiempo al eomprender que
“Inglaterra se ha dado cuenta de que América (la del Norte) le es mas
atil como libre que como dependiente” (Vorl. u. d. Philosophls der
Geschichte, Einleitung, Die Neue Welt; 1, 12, p. 114).

Véase &, LANGE, Historia del materialisme, trad. castellana, Edicianes
Frocyon, Buenos Aires, 1946, t. ||, pp. 73 ss., sobre El sistema de la
naturaleza de Holbach.

Engels |iega a proponer ciertos principios gue nunca podran ser demos-
trados por ninguna ciencia (cae en el mas vulgar materialismo mitalg-
gico): “La materia |Materie} se mueve en un ciclo sternc (sin ewiger
Kreislauf), ciclo que describe su érbita en periodos de tiempo para los
fgue nuestro afio terrestre ya no ‘ofrece una pauta de medida suficiente
[..]. Tenemos Ia certeza (Gewissheit) de que la materia permanecerd
sternamente idéntica a s misma a través de las mutaciones [...] v por
la misma férrea necesidad (Motwendigkeit) con que un dia desapare-
cera de la faz de la tierra su floracién mas alta, el espiritu pensante,
volvera a brotar en otro lugar v en otro tiempo” (Dlalaktik der Natur,
Dietz Verlag, Berlin, 1971, p. 28).
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“Aqui la mentira llama bondad a la impotencia, humildad a la bajeza,
obediencia a la sumision forzada (ellos dicen que obedecen a Dios). La
cohardia, que esta siempre a la puerta del débil, toma aqui un nombre
muy sonorc, y 58 llama paciencia® (Zur Genealogie der Moral, 14, en
Werke, Wissensch. Buchgesell., Darmstadt, t. 11, 1973, p. 200).

Siguiendo a V. Propp v a A. Greimas principalmente, Gilberto Giménez
acaba de defender una tesis en la nouwvelle Sorbaonne, Paris |1I, 1976,
sobre Chalma, Sanctuaire de |"Anahuac. Analyse etno—saciologique
d'un sanctuaire rural, donde se expone un modelo de los actorss en la
religiosidad popular latinpamericana.

Véanse los trabajos de J. Comblin sobre la “'Seguridad Naciona!” apa-
recidos en la revista Mensaje (Santiago de Chile), 1976, en Liberacién y
cautiverio, México, 1976, pp. 155177, etc.— De este tema habla lar-
gamente Golbery do Couta e Silva, en su obra Geopolftica do Brasil
{Olympio Editora, Rio, 1967, pp. 24 ss.], sobre "Seguranca Nacional e
estratégia total para uma guerra total”—. Golbery, cabeza de la dictadu-
ra militar en el Brasil desde 1964, muestra que la ‘guerra total” (que
aprendiera con sus maestros en Estados Unidos) tiene cuatro ambitos:
la estrategia cconomica, politica, psico—social v militar. Este tipo de
gobierno neafascista (ecanamicamante se trata de un proyecto capita-
lista dependiente de Estados Unidos) tiene siempre unz fundamenta-
cion religiosa, ya que se trata de defender a la “civilizacion occidental
y cristiana™.

PABLO RICHARD, Cristianismo, lucha ideologica ¥ raclonalidad lalls-
ta, Sigueme, Salamanca, 1975, pp. 100 ss.. En noviembre de 1976 tu-
vimos !a ocasion en la Universidad de Austin (Texas), de presenciar la
discusion entre Colby (catolico v ex—director de la CIA) y Chonchal
(catdlico v Ministro de Agricultura del Frente de Allende en Chilel;
uno por su fe reprimia y lanzaba un sanguinario golpe de esindo contra
el otro que, por su fe, se habia comprometido en un proceso de revolu-
cian y liberacion popular. Esta g8, exactamente, |a cuestion de fondo de
esta ponencia.

Protestant, Catholic, Jew, Doubladay and Cia., New Yaork, 1955, p. 78.

The Denominational Society, Scott Foresman, Glenview—London,
1972, p. 156,

\ease Samir Amin, El desarrolio desigual, trad. castellana, Fontanella,
Barcelona, 1974, pp. 34 ss.; Fernando Belo, Lectora materialista del
Evangelio de Marcos, lrad. castellana, Verbo Divino Estella, 1975,
pp. 103-140.

Carta de Domingo de Santo Tomas del 1 de julio de 1550, en Archivo
General de Indias (Sevilla), legajo Charcas 313. Cfr. Envigue Dussel,
Les éviques hispanoaméricains, defenseurs et evangelisateurs de V'indien
{1504—1620), Steiner Verlag, Wiesbaden, 1870.
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(363}
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(366)
(367)

(368}

(369

{370)

(371)

(372)
(373

Cir. E. DUSSEL, art. “Bartholomeusde las Casas”, en Encyciopaedia Bri-
tannica (1975). Véase igualmente E. Dussel, "Historia de la te cristiana
y cambio social en Ameérica Latina’’, en Fe cristiana y cambio social en
América latina, Sigueme, Salamanca, 1973, pp. 65-100; Idem, “Sobre
la historia de la teologia en América Latina’',en Liberacion y cautive-
ria, | Encuentro latinoamericano, México, 1975, pp. 19-68.

Brevisima relacién de la destruicion de las indias, en Obras Escogidas
de fray B, de las Casas, Biblioteca de Autcres Espanoles, Matdrid. .V,
1958, p. 137 a.

Coleccion de documentos sobre la guerra de la Independencia en Me-
xico (1808—1821), ed. Hernandez y Davalos, México, 1877, p. 73

Ibid., p 79.

Morelos. Su vida revolucionaria a traveés de sus escritos, UNAM, Méxi-
co, 1965, p. 369

Ibid., p. 366
Cuba—Chile, ed. cit., p. 419 b.

Ibld., p. 419 a. Agrega’ "Pero para ustedes, agui entre nosotros, yo les
digo que hay un gran punto de comunidad entre los abjetivas que pre-
coniza el cristianismo y los objetivos gue buscamos los camunistas.
entre la prédica cristiana de la humildad. |a austeridad, el espiritu de
sacrificio, el amor al projimo v todo lo gue puede llamarse contenido
de la vida v la conducta de un revolucianario [] Ya crea que a la vez
hemos llegada a una época en que la religién puede entrar en el terre-
no politica con relacion al hambre y sus necesidades materiales. Podr ia-
mos suscribir casi todos los preceptas del catecismo: no mataras, no ro-
baras...” (ibid., 418 a}.

ibid., pp. 484485

Camilo Torres, por el Padre Camilo Torres Restrepo (1956—1966),
Cidoe, Cuernavaca, 1966, pp. 330--331.

Ibid., pp. 285286, en carta al Cardenal L. Concha Cordoba, el 24 de
junio de 1965.

Archivo General de Indias (Sevillal, legajo Guatemala 162, en carta del
8 de marzo de 1546.

GIL GONZALEZ DAVILA, Teatro eclesiastico de la Primitiva iglesia de
tas Indias Occidentales, Ed. Diego Diaz de la Carrera, Madrid. 1649,
t. |, pp. 235—-236.

Sobre los martires del solo Brasil véase Marcio Moraira Alves, Ei Cristo
del pueblo, trad. castellana, Ercilla, Santiago de Chile, 1970.

Kritlk der Urteitskraft, A 102

Tomas la exige con fines de especulacion teologica; Lenin la propone
comao una necesidad politica
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Sobre la nocion de poiesis véase mi abra Filosofia de ia liberacion, 4.
(Edicol, México, 1977},

“Clausula del Testamento’, en Obras escogigas, 1. V, p. 530,

Ibid.
Ibid.

E. LEVINAS, Autrement qu'étre ou au-dela de I'essence, Nijhoff, La
Hayva, 1874, 0. 112,

Ioid., . 14,
B. DE LAS CASAS, op. cit.,, p. 530,

“Ease mi obra Para una ética de la liberacidn latinoamericana, t. ||, § 36
Para nosotros "di-stinto’” no es meramente diferente |efr. mi obra
Método para una filosofia de 1a liberacion, Sigueme, Salamanca, 1974},

E. LEWIMNAS, Totalité et infini. Essai sur I'extériorité, Nijhoff, La Haya
1968.

FRIEDRICH NIETZSCHE, Also sprach Zarathustra, 2, en Werke, Wis-
sensch. Buchgeselischaft, Darmstadt, t.1, 1973, p. 548 ' iGott tot ist!”.

Santidad de la revolucian, Siqusme, Salamanca, 1876, p. 52.

En realidad, las grandes trasnacionales gue fabrican armas para la "de-
fensa" san: Me Dannell Dounlas {por 2 465 miilones de délares an
1978]), Lockheed Aircraft {1.510 millonest, Northop (1.480 millones),
General Electric [1.347), United Technalogies (1.2331, Boeing {1.176),
General Dynamics (1.073) (Cfr. Business Week 10 de enero (1977
. 55

£n sentido psicoanalitice el fetichismo dice referencia al "fale perver-
0", a la imago patris (Cfr. 5. Freud, “'Fatichismus'’, en 5. Freud Stu-
dienausgabe, Fischer, Frankfurt, t. 111, 1975, pp. 379 ss.}.

Tiene entonces razon £. Bloch en aquello de gue “nur ein Atheist
iuntifetichis‘ta] karin ein guter Christ szin, gewiss aber auch: nur gin
Christ kann ein guter Atheist sein” (Atheismus im Christentum, Ro-
wohiz, Frankfurt, 1968, p. 16

Philasephie de la misére, Linion genérale d'Editions, Paris, 1964, p. 25,

Véase ALFRED SCHMIDT, El concepto de naturaleza en Marx, trad.
casteliana, Siglo XX I, México, 1976.

Eticaa Nicomace 11403 17. [lpdfw wal moinots ETepov.

Cfr., enire otros textos el siguiente: “Te burlas gue flame al camer y al
beber actos religiosos ireliglcesa Acte], porgue son actos de |a vida co-
rriente y trivial y son realizados por innurmerables hombres sin espiri-
Uy sentimienta” (Das Weten des Christenthums, fin; en Saamtiiche
Werke, Frommann, Stuttgart, t. V1, 1960, p. 334).
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(388)
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328)

(399}

(400)
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{402}

En su primer v mas fuerte sentido “materia’” es para Marx el objeto del
trabajo: "La actividad humana hace cambiar la forma de la materia
natural (Naturstoffe) para servirse de ella” (Das Kapital, cap. 1. ed
Ullstein, Frankfurt, 1971, p. 5). En un segundo sentido. “'en la produc-
cion de mercancias los valores de uso se producen pura y simplemente
porque son y en cuanto son el substracto material [ materielle Substrat,
el portador (Traeger! del valor de cambio” [Ibid., cap. 5, p. 166) ¥
es por ello gue “la constitucion historica de los organas productivos del
hombre social son la base material |der materiellen Basis) de la organi-
zacion social” (ibid., cap. 13, nota B8, p. 331)

Op. cit., 1. 1|, p. 16 Vease |a cita colocada mas adelante con el pamerg
406, en 4.1.2. (Cfr. Jean Guichard, Eglise, luttes des classes et stratégies
politiques, Cerf Paris, 1972).

E. LEVINAS, Autrement qu'étres, ¢ 184,

OCTAVIO PAZ . El laberinto de la soladad, Fonda de Cultura Econémica,
Mixico, 1973, p. 122, Vease la referencia a la Virgen de Guadatupe
{en verdadero socic—psicoanalisis) en p. 76

"“La creacion de un pueblo como pueblao acontece en su liberacién. Por
ello la fiesta del comienzo de la historia de lz nacion 25 una fiesta de la
liberacion™ (Oer Stern der Erloesung, en iz antologia sobre Juedischer
Glauber, Bremen, 1961, p. 453).

Meo-colonialism. The last stage of imperiatism, Panaf, London, 1971,
p. 9.

"Sobre la nueva democracia®, en Obras escogidas, Ed. Lenguas Extran-
jeras, Pekin, 1968, t. I, p. 397.

Freedom and Unity, Oxford University Press, Dar es Salaarm, 1974, p.
13. ¥ continua: “"For while warship can do some good for man, of can
be believed 1o do zome good for him. it obviously can do no geod to
perfection —that is 10 God"' (ibia.).

La revolucién cubana, Ed. Era, México, 1971, p. 491; discurso pronun-
ciado e! 13 de marzo de 1962

Esto la entrevia ANATOLI LUNACHARSKI (cfr. Religidn y socialismo,
trad. castellana, Sigueme, Salamanca, 1876) cuando dice: "Ninguna revo-
lucipn o reforma profunda se lleva a cabo en una sociedad religiosa sin
que sean revolucionarias también en el campo de las relaciones con
Dios. El profeta, por tanto, tiene el deber de hablar en nombre de
Dios'” {p. 83). Es decir, en los pueblos que tienen sdlo religion supraes-
tructural habra gue entablar simultdneamente wna lucha religioss
{efr. 4.1.).

MANUEL MERCADER MARTINEZ, Cristianisme ¥y revolucién en
Ameérica Latina, Diogenes, México, 1974, pp. 9—11.
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NESTOR PAZ ZAMORA, EI mistico cristiano de la guerrilfa, ISAL,
Cuita, p. 2 cfr. HUGO ASSMANN, Teoponte: experiencia guerrillera
boliviana, Fonde Eaitorial Salvador de la Plaza, Caracas, 1971,

ERNESTO CARDENAL, La santidad en la revolucion, p. 21.
ERNST BLOCH, op. cit., p. 15,

£1 Excelsior (Méxicnl, p. 2 A, por ol corresponsal Pedro Pablo Camar-
0o,

International Conference of Christians for socialism (Ouenhec, abril 13,
1975, n. 25 Fable Richard nos dice, en op. cit. p. 119: “El momento
de opresion, represnn y masacre, una evangelizacion liberadora solo
puode nacur en la resistencia”, como hoy en Chile. "No se puade avan-
getizar sin resistic y luchar [..) St la evangelizacion solo puede surgir
de ase proceso de construceion vy de resistencia, entonces esa evangeli-
#acion debe reagrupar al pueblo, devolverle confianza, fortalecerlo,
ammarloy, darke perspectivas, abrir caminos para reencontrar su identi-
dad v su fuerza ksta evangelizacion debe ir creando, en el seno de la
resistancia al fascismao, una wlesia papular”,

Vease elarticulo de H. ASSMANN, ' El cristignismp, su plusvalia ideologi-
ca y el costo social de la revolucion socialista™ en Teologia desde la pra-
xis de la liberacién, Sigueme, Salamanca, 1973, pp. 171-203, donde
explica que "no se puede bacer una revolucion en contra del pueblo y
poraue hay blogueos en el pusblo gue tienen muchg gue ver con ener-
gias cristianas blogueadas, vale la pena estudiar las condicionss hista-
ricas de posbilidad de un positivo encauzamiento de esos factores de
movilizacion revolucionarios ™ (p. 173).

E. CARDENAL, ap. cit., en "Epistola a monsefior Casaldaliga”, pp. 99-
100.

Comunicacion presentada en {1 Semana de la Asociacion de teologos ar-
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adonde va pues ias tinieblas lo han cegado’ {1 Jn 2, 11). Coma ¢! pobre
es la epifania de Dios, el que niega al pobre. al hermano, niega la epi-
faria del Dios creador judeo-cristiano. El gue odia al hermano odio @
Dios, o mejor, se divinizaa si mismo! es un idolatra. Ser ateo de una tal
idalatria es el primer momento, 2l momento negativo de la prafecia

Como excelentemente lo muestra Hugo Assmann en EI cristlanismo, su
plusvalia ideolégica y el costo social de la revolucion socialista, &n
Teologia desde fa praxis de la liberacion, Salamanca 1973, pp. 171-202
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Das Religionsverstindnis von Karl Marx, Munchen, 1970, pp. XVII1—
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Archivo General de Indias, Charcas 313
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" selbstandige Gestalten’ nos dice recordédndonaos el lenguaje de sus
obras de juventud, donde la mercancia se fundaba en una alienacian de!
trabajo del hombre.,

Ibid., p. 52
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El cara a cara de la mujer-
varén, de los progenitores-
hijos e hijas, se transforman
en los hermanos y hermanas
de la politica. Surge el Otro i
igual, el conciudadano, el :
miembro del pueblo, el suje- -
to de la politica. Desde la : '
simbolica se avanza a una
_ ontologia politica hasta que
fority se la pone en cuestion desde !
Machu Pichu la exterioridad de los oprimi-
dos en la Totalidad de los sistemas de poder. Seré la primera entrada fron-
tal al tema (que desde el 2000 comenzara de nuevo una reconstruccion
global en una Politica de la Liberacion final). Esta primera parte es segui-
da por temas filoséficos que tradicionalmente incluyen una filosofiade la
religién. La cuestion es tratada dentro de un discurso politico que parte del
fetichismo de los sistemas eréticos, pedagdgicos y econdmicos. Los siste-
mas se divinizan, o al menos intentan justificar su dominacion a traveés de
relatos que pasan por divinos. El ateismo de toda totalizacion de los siste- .
mas histéricos (falocratico, ideolégico y politice econdémico) es la condi- !
cion necesaria de toda transformacion historica, como los enunciaba |
Proudhon en su obra Filosofia de la miseria, y que Marx recordd, siguien- )
do la praxis del fundados del cristianismo cuando criticé en primer lugar 1
al templo de Jerusalén que habia olvidado “ser casa de oracién” y se habia -
transformado en “vna guarida de ladrones”. La critica de toda critica i
comienza por la religién de dominacion que sacraliza a los opresores. La i
liberacion serd siempre superacion de dichas totalizacion. v
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