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INTERPRETACION, CRITICA Y ANTROPOLOGIA.
HACIA UNA EXPERIENCIA DE EXTRAMODERNIDAD

David Ramos Castro
Instituto de Investigaciones Filosdficas, UMSNH
antropologiayarte@gmail.com

Resumen: En este articulo reflexiono sobre la nocién de experiencia a partir de algu-
nos planteamientos de la hermenéutica y la Teorfa Critica, con el fin de, por un lado,
encontrar puntos en comun entre ambas que justifiquen conjugar interpretacién y
critica, y, por otro lado, incluir a la antropologia sociocultural en la interpretacién de
la modernidad. Asi, sirviéndome de un didlogo con /z antropologia de la experiencia de
Victor Turner y la antropologia modal de Frangois Laplantine, propongo una interpre-
tacién critica de la experiencia moderna, como una experiencia de extramodernidad.
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INTERPRETATION, CRITIQUE AND ANTHROPOLOGY.
TOWARDS AN EXPERIENCE OF EXTRAMODERNITY

David Ramos Castro
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antropologiayarte@gmail.com

Abstract: In this article I reflect about the notion of experience based on hermeneu-
tical and Ciritical Theoretical approaches, in order to, on the one hand, find points in
common between them that justify combining interpretation and critique, and on the
other, include sociocultural anthropology in the interpretation of modernity. Thus,
by using a dialogue with Victor Turner’s anthropology of experience and with Francois
Laplantine’s modal anthropology, 1 propose a critical interpretation of modern experi-
ence as an experience of extramodernity.

Keywords: hermeneutics, critical theory, anthropology of experience, modal anthro-
pology, modernity.
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Interpretacidn, critica y antropologia. Hacia una experiencia de extramodernidad

Con motivo de sus 75 anos de vida, la revista de espectdculos Hola or-
ganizé un evento especial denominado “Casa Hola” que prometia a sus
lectores y visitantes vivir “la experiencia Hola”.! Cinco afios mds tarde,
mientras iba de camino a Morelia desde cbmx en autobus, observé una
publicidad en la pantalla individual que llevaba asociada a mi asien-
to, en la que se mencionaba “la experiencia incomparable de viajar con
Primera Plus”. Ya en la capital michoacana, la oferta de “experiencias”
se multiplicé. Una pdgina web promocional animaba a vivir “una expe-
riencia Unica en la Ciudad de la Cantera Rosa”, que incluia gastronomia,
hoteles, lugares donde celebrar tu boda y hasta una curiosa categoria de
“turismo médico”; mientras, un pequeno pero acogedor café del centro,
cercano a la catedral, se anunciaba como una “cafeteria de experiencias”.
El panorama estaba claro: las experiencias parecian andar por todas par-
tes y la experiencia misma se habia convertido en una palabra de moda
a la que era habitual recurrir.

Para capturar algo de lo que la palabra experiencia oculta en los ras-
tros desperdigados de su etimologia, podemos comenzar recurriendo al
vocablo latino experientia, que denota ‘juicio, prueba o experimento’.
También el verbo expereri (probar) parece guardar relacién con la pa-
labra periculum (peligro). Una relacién aparentemente extrafa, aunque
deja de serlo cuando reparamos en que la experiencia “puede connotar
también una mundanidad que ha dejado atrds la inocencia al enfrentar
y superar los peligros y desafios que la vida suele presentar” (Jay, 2009:
26). En todo caso, salta a la vista que la prodigalidad actual de la pala-
bra experiencia, que poco caso presta a estas sutilezas etimoldgicas, ha
coincidido mds bien con un desdibujamiento del concepto. Asi, “en su
uso comun e incluso académico, la idea de experiencia continda siendo

! Este articulo forma parte de una investigacién mds amplia sobre experiencia, ciudad e
imaginarios tecnocientificos, que realizo en la Universidad Michoacana de San Nicolds
de Hidalgo, gracias al apoyo de una beca posdoctoral de conaHcYT (actual SECIHTI).
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una caja negra o un concepto extremadamente laxo y abarcativo, que no
se define porque alguien ha tenido una experiencia y presume saber lo
que significa el término” (Lacapra, 2006: 61). Tal vez a ello haya con-
tribuido su naturaleza conflictiva y hasta confusa (Diaz, 1997). Aun asf,
a esa banalizacién —por exceso de uso— o a esa opacidad —por densidad
semdntica— se le oponfa un cierto relieve atribuido en algunas teoriza-
ciones de los tltimos cuatro decenios (Turner y Bruner, 1986; Dubet,
2010; Lacapra, 2006; Kozlarek, 2015).

De hecho, también la experiencia habia sido esencial tanto para la
hermenéutica como para los pensadores de la llamada Teoria Critica, so-
bre todo los de su primera generacién, quienes abordaron sus cambios,
coincidentes con los que ellos mismos vivian, y que a Walter Benjamin
le costaron la vida. ? Pese a ese nexo experiencial entre hermenéutica y
Teoria Critica, ambas se han tomado habitualmente como corrientes
separadas. Los miembros de la Escuela de Frankfurt, al desarrollar su
programa de teoria critica y decantarse por el interés en la investigacién
social, poco o nada parecian poder compartir con una teoria de la in-
terpretacién histérica derivada de Heidegger, a quien Adorno aborrecia,
basada en meditaciones ontoldgicas. Sin embargo, en la reflexién que
aqui planteo, defiendo no sélo la pertinencia de buscar puntos en co-
mun entre ambas tradiciones, considerando la sintonia de lo ontolégico
y lo sociocultural como algo que provoca resonancias mutuas entre la in-
terpretaciéon hermenéutica y la teoria critica, sino también la incorpora-
cién de mi propia disciplina, la antropologia sociocultural, en el didlogo
acerca de la experiencia. Pretendo, asi, mostrar coémo ese didlogo a tres
nos conduce a una interpretacion critica de una experiencia concreta,
que defino como la experiencia de nuestra condicién extramoderna.

Teniendo en mente ambos objetivos, he dividido el articulo en cinco
apartados. En el primero, hago un recorrido sintético por las relaciones

> A causa del nazismo, Walter Benjamin organizé su exilio en Estados Unidos. En el
camino de Francia a Portugal, desde donde saldria hacia el pais americano, Benjamin se
encontré con la negativa de las autoridades franquistas espafiolas de sellarle el permiso de
entrada al pais. Ante el espantoso panorama de ser entregado a las autoridades colabora-
cionistas francesas, que a buen seguro lo enviarfan a un campo de concentracién, Walter
Benjamin decidi6 acabar con su vida con una sobredosis de morfina. Tenia 48 afios.

14 DEVENIRES 52 (2025)
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del concepto de experiencia con la hermenéutica y la Teoria Critica, para
lo cual me refiero a tres hermeneutas (Hans-Georg Gadamer, Paul Ri-
coeur y Gianni Vattimo) y a algunos autores de la Escuela de Frankfurt
(Walter Benjamin, Max Horkheimer, Theodor Adorno, Herbert Mar-
cuse y, en menor medida, Jirgen Habermas). En el segundo apartado,
formulo los aspectos en los que, a mi juicio, se producen resonancias
entre las respectivas propuestas hermenéuticas y criticas de estos auto-
res. En el tercero, abordo el caso de la antropologia y su relacién con la
experiencia, por medio de la antropologia de la experiencia de Victor Tur-
ner y la antropologia modal del antropélogo y fildésofo francés Frangois
Laplantine. En el cuarto, apoydndome precisamente en esas propuestas
antropoldgicas, reflexiono sobre una nueva nocién a la que denomino
extramodernidad, y que en este articulo sélo es esbozada. Por tltimo, en
un quinto apartado que sirve de conclusién, sintetizo las consecuencias
del articulo, planteando la extramodernidad como tema para una antro-
pologia critica de la experiencia.

1. Experiencias hermenéuticas y criticas experiencias

En Hans-Georg Gadamer, la experiencia ocupa un lugar fundamental.
Gadamer (2003) rebate la nocién experimental empleada por las cien-
cias empiricas, cuyo objetivo consiste en liberar a la experiencia de lo
histérico, y nos recuerda que nuestra vida experiencial estd siempre in-
mersa en una trama que implica prejuicios, tradiciones y reconocimien-
to de la autoridad (Gadamer, 2003). La existencia es histérica y, por
eso, nuestra historicidad “tiene la estructura de la experiencia’ (2003:
421). En este sentido, es una mezcla de limite y posibilidad o, lo que es
lo mismo, de confin y libertad. Por eso, no basta con considerar la ex-
periencia como una vivencia de la conciencia (Erlebnis), como la asumia
Dilthey, pero tampoco como algo que se refiere a lo aprendido a través
de alguna cosa particular. La experiencia (Erfahrung) debe apelar a lo
general. Aunque Gadamer admite que el conocimiento metédico de la
ciencia ha permitido captar “un momento verdadero de la estructura de

DEVENIRES 52 (2025) 15
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la experiencia”, entiende que la hermenéutica no puede reducirse a él sin
reconocer antes que el proceso experiencial es “esencialmente negativo”
(p. 428), dialéctico, algo que la ciencia moderna ha olvidado. Siguiendo
esa negatividad, la experiencia hermenéutica se desvia de la negatividad
cientifica, pues en ella el error, en lugar de ser clave para la impugnacién
de una teorfa, como defenderd el falsacionismo de Popper, se incorpora
a la experiencia general del vivir.

Pese a que, al hablar de negatividad, la huella de Hegel se haga paten-
te, la absolutizacién de su resultado es inaceptable para Gadamer. “La
verdadera experiencia —nos dice— es asi experiencia de la propia historici-
dad” (p. 434), de manera que nuestro ser histérico significa “no agotarse
nunca en el saberse” (p. 372), pues “la verdad de la experiencia contiene
siempre la referencia a nuevas experiencias” (p. 431). Al mismo tiempo,
y dada su temporalidad, la esencia de la experiencia supone tomar en
consideracién nuestra finitud. En esa dialéctica entre finitud y apertura
es donde Gadamer fundamenta su defensa de los prejuicios, la tradicién
y la autoridad. El fil6sofo alemdn intenta alejar ambos conceptos de las
sospechas que se ciernen sobre ellos. Aun asi, su referencia resulté con-
troversial para Jiirgen Habermas, quien criticé que la hermenéutica se
apoyara en criterios de tradicidn y autoridad que le impedian detectar y
oponerse a las distorsiones de la comunicacién motivadas por la ideolo-
giay el poder (Habermas, 1988). El propio Gadamer, al recordar aquella
discusion, justificaba el interés de Habermas por Verdad y método, desta-
cando que la obra le habia ofrecido “algunos agarraderos para su propio
trabajo sobre el arte de la reflexién” (Gadamer, 2002: 58).

Paul Ricoeur consideraba igualmente esencial la temporalidad de la ex-
periencia humana, pero afadia que ésta se encuentra “marcada, articulada
y clarificada por el acto de relatar en todas sus formas” (Ricoeur, 2002:
16). El texto aparece en él como el modelo seminal para elaborar una
particular interpretacién de la experiencia narrativa y la ficcién poética, la
cual nos insta a dejar “de identificar realidad y realidad empirica o, lo que
viene a ser lo mismo, [...] experiencia y experiencia empirica’ (Ricoeur,
2002: 27). Esta mediacién entre tiempo y narracién se explicita en un
proceso que va de la inteligibilidad de la accién a la configuracién de la

16 DEVENIRES 52 (2025)
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trama, y de ésta a la interaccién del mundo del texto con el del oyente o
lector. Es el circulo de la mimesis (Ricoeur, 2004: 113 y ss.), cuya circula-
ridad, que recuerda la del circulo hermenéutico, permite separar el campo
semidtico de aquél que concierne a la hermenéutica: mientras que la se-
midtica puede limitarse a la mimesis II y “tener en cuenta unicamente las
leyes internas de la obra literaria”, la hermenéutica deberd “reconstruir el
conjunto de las operaciones por las que una obra se levanta sobre el fondo
opaco del vivir, del obrar y del sufrir, para ser dada por el autor a un lector
que la recibe y asi cambia su obrar” (2004: 114).

La reflexién de Ricoeur sobre la experiencia atina experiencia textual
y vital. Con todo, hay distancia entre ellas, pues “la vida es vivida, la
historia es relatada” (Ricoeur 2002: 18). Pese a ello, el obrar del circulo
mimético permite que la cadena de mediaciones involucradas comuni-
que ambos mundos y convierta los textos en acciones, y lo inerte de los
signos dormidos, en el despertar vital de las interpretaciones. Las impli-
caciones que de ahi se derivan no son triviales para la experiencia, pues
los campos separados por la hermenéutica de Dilthey, entre la explica-
cién (Erklirung) y la comprensién (Verstehen), son aqui reunidos por una
propuesta hermenéutica que considera la explicacién como “el camino
obligado de la comprensién” (2002: 103). Los resultados del andlisis es-
tructural defienden esa direccién. Al abordar los textos desde las partes de
su configuracién interna, podemos aspirar a alcanzar una interpretacién
que los explique. Comprenderlos, empero, nos compromete a llevar lo
explicado a la vida fdctica del lector: a su experiencia. El camino herme-
néutico que emprende Ricoeur, al recobrar el andlisis del texto como pro-
cedimiento legitimo, recobra también cuestiones de método que reintro-
ducen el papel de las ciencias humanas y sociales (que en el vocabulario
de Ricoeur figuran como “hermenéuticas regionales”) en la comprensién,
tal como ésta habia sido pensada desde una “hermenéutica general” u
ontoldgica (p. 91).

Por su parte, Gianni Vattimo, cuyo pensamiento es deudor de influen-
cias como las de Nietzsche y Heidegger, ha reflexionado desde la ontologfa
acerca del nihilismo, la estética y las controversias de la modernidad, en un
desarrollo intelectual propio que se conoce como pensiero devole. Aunque
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hermeneuta a carta cabal, Vattimo llegd a criticar que la hermenéutica
cayera en enunciados que no eran sino puntos de partida arbitrarios (coup
des dés los llamo, en alusion al poeta Mallarmé y a la deconstruccién de
Derrida). Incluso, argumenté que Gadamer no habia logrado justificar el
nexo que une las dos partes de Verdad y método: una reservada a la expe-
riencia de la obra de arte, y la otra, al proceso que habia llevado de la auto-
conciencia de las ciencias del espiritu a “una filosofia general de la existencia
en términos de interpretacién” (1997: 63). El dilema para Vattimo estaba
claro: ni la hermenéutica podia defender reconstrucciones histéricas como
si fueran descripciones mds vélidas que otras (lo que la obligaria a aceptar
tesis metafisicas contrarias a su cardcter antimetafisico), ni tampoco podia
resignarse al irracionalismo que presentaba a la hermenéutica como un
“nuevo vocabulario o sistema de metiforas”, como un nuevo discurso que
simplemente debfamos asimilar.

Algan antropélogo interpreté la critica de Vattimo como prueba del
fracaso de la teorfa hermenéutica en su aplicacién a la préctica antro-
polégica (Reynoso, 2008), pero se olvidé de mencionar que, para el
pensador italiano, la Gnica garantia de racionalidad en el caso de la her-
menéutica estribaba en “la conciencia radical de su propio caricter no
descriptivo ni objetivo, sino interpretativo” (Vattimo, 1997: 65). Lo que
proponia Vattimo era retornar al fundamento ontolégico de la herme-
néutica, a “la enunciacién de su pertenencia a una transmision, a una
tradicién” (pp. 67 y 68). Habia, a su vez, otros tres aspectos importantes
en su meditacidn, a saber: la relacién con la tecnologia, el nexo con la
experiencia de la modernidad y la apertura ontoldgica hacia la critica.
Vattimo recordaba, con Heidegger, que la esencia de la técnica no es
nada técnico (Heidegger, 2007), y retomaba las nociones de Ge-Szell y
Ereignis del pensador alemdn. La extrana intuicién heideggeriana segin
la cual el sistema técnico (la Ge-Stell) podia anunciar por vez primera la
llegada del acontecimiento (Ereignis) le hacia pensar en un cambio en
nuestra concepcién de la tecnologia, que debia pasar del modelo centra-
lizado del motor al descentrado de “la tecnologia de la comunicacién,
la técnica de recogida, ordenacién y distribucién de las informaciones”
(Vattimo, 2004: 31). Ademds, Vattimo crefa que la hermenéutica no
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podia sustraerse a las cuestiones suscitadas por la ciencia y la técnica mo-
dernas, pues todas ellas, hermenéutica incluida, eran hijas de la moder-
nidad. De hecho, por entonces se referfa a la hermenéutica como teorfa
de la modernidad y la posmodernidad (Vattimo, 1997: 69).

Desde la Escuela de Frankfurt, la experiencia habia seguido otro rum-
bo. En 1913, siendo atin un muchacho, Walter Benjamin habia publica-
do un breve articulo dedicado al tema, titulado Erfahrung (Experiencia).
En él, el joven Benjamin tomaba la experiencia con suspicacia porque
vefa en ella algo que servia al adulto para ejercer su autoridad sobre el
joven. “La mdscara del adulto se llama experiencia. Siempre igual, inex-
presiva, impenetrable” (Benjamin, 2007: 54). Lo que censuraba Benja-
min era esa inexpresividad que convierte la experiencia del adulto en una
derrota. El “adulto ya lo ha vivido todo [...]. Y todo era una ilusién. A
menudo estamos intimidados o amargados. [...] ;Qué podemos noso-
tros contestarle? Todavia no tenemos experiencia”. El contraste entre el
hartazgo, la carencia de sentido vital, la brutalidad y el deseo de futuro
que eleva al joven por encima de lo experimentado define la actitud de
Benjamin respecto de la experiencia. Pese a ello, el camino de las ideas
que atesora el joven tampoco puede ser la tinica via, pues reconoce Ben-
jamin el valor de una experiencia que sea transformada por los ideales
del espiritu (2007: 55). Lo que anhelaba, al cabo, eran ambas cosas:
ofrecer un contenido espiritual a su experiencia y conservar al mismo
tiempo sus suefios de juventud.

La postura de Benjamin cambiard luego, cuando admita el papel cru-
cial que desempena la experiencia en su reflexién (Kozlarek, 2014: 140).
Con todo, hay que reconocer un tenue lazo entre ambas posturas, el cual
se deja percibir en el constante dilema entre la experiencia y el futuro.
En su texto de 1933, Experiencia y pobreza, Benjamin se pregunta quién
podria relacionarse ya con la juventud basindose en la experiencia (Ben-
jamin 1973: 167). Una duda que invierte su pensamiento de dos décadas
atrds, pues en su dia él mismo habria empleado aquel interrogante para
rechazar la experiencia acumulada y estancada de los adultos. Ahora, sin
embargo, un asomo de desconcierto se adivinaba al afrontar la pobreza
experiencial de la nueva época. Benjamin la vefa manifestarse en la pérdida
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de importancia del saber narrativo, asi como en la nueva incapacidad de
las personas para narrar (Benjamin, 2008). La gente volvia enmudecida
de la guerra, habia advertido, y aquel empobrecimiento se revelaba como
el brote de una nueva barbarie, aunque también podia suponer una oca-
sién para recomenzar (Benjamin 1973: 169). En este sentido, el impulso
juvenil por el futuro seguia vivo en él, que de este modo cumplia con la
promesa de no traicionar su ideal de juventud.

Aquella fidelidad de Benjamin a la voluntad de futuro y su relativo
optimismo acababa revelando, sin embargo, un escenario ambiguo. En
efecto, cabia la esperanza de tomar la barbarie como acicate para un
nuevo inicio, pero asimismo se registraban las pruebas de los enormes
sacrificios y pérdidas que se habian hecho para mantener vivas aquellas
posibilidades abiertas, que, por lo demds, seguian previendo un porvenir
aciago y miserable: “Nos hemos hecho pobres. Hemos ido entregando
una porcién tras otra de la herencia de la humanidad [...]. En sus edifi-
caciones, en sus imdgenes y en sus historias, la humanidad se prepara a
sobrevivir, si es preciso, a la cultura” (1973: 173). En tales condiciones,
era dificil no advertir el amargo dilema que sintetizarian Theodor W.
Adorno y Max Horkheimer en el decenio siguiente, al referirse a las
relaciones entre pasado y porvenir: “No se trata de conservar el pasa-
do, sino de cumplir las esperanzas del pasado. Pero hoy el pasado se
prolonga como destruccién del pasado” (Adorno y Horkheimer, 2007:
15). La esperanza con la que Benjamin habia asumido aquella fidelidad
juvenil y su ideal de futuro se daba de bruces con la destruccién de las
experiencias pasadas de la humanidad. Que hubiera hombres dispuestos
a sacrificar la cultura para sobrevivir no desmentia que la superviven-
cia fuera misérrima. El sacrificio, una vez mds, racionalizaba un engano
(2007: 64).

De alguna manera, el concepto de industria cultural de Theodor W.
Adorno y Max Horkheimer cifraba la instalacién de aquel embeleco en
la vida cotidiana y entregaba el sacrificio de una posible experiencia vital,
enfocada en la emancipacién, en manos de un entramado que sancio-
naba “la victoria de la razén tecnoldgica sobre la verdad” (p. 151). Para
estos autores, la cultura se habia dedicado a domar los impulsos revolu-
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cionarios y bdrbaros; ahora, su versién industrializada ensefiaba “la con-
dicién bajo la cual podrd uno soportar esta vida despiadada” (p. 166). Ya
Benjamin (1973) habia hecho el recuento de los seres ahitos y cansados
que buscaban librarse de la experiencia, al haberlo “devorado todo, una
cultura y el hombre”. Ahora, bajo el gélido neén de la industria cultu-
ral, a nadie se le escondia que tales individuos ya no habian fagocitado
experiencias, sino mercancias. Y en ese punto coincidia la critica de la
industria cultural, interpretada como un sistema de integracién total y
perteneciente a lo falso de la totalidad, con el deterioro de una expe-
riencia absorbida en gran medida por la funcién de la publicidad. “La
experiencia es reemplazada por el cliché” (Adorno y Horkheimer, 2007:
215), algo que era tan cierto en la propagacién del antisemitismo, a la
que se referfan los autores, como en el cine de Hollywood o el allana-
miento del lenguaje, que mencionaban en otras partes de su obra.

Lo que estos pensadores advertian por medio de su critica era que la
experiencia individual habia sucumbido a la reflexién “de la propia im-
potencia: saber que no se es nada” (Adorno, 2006: 55). Herbert Marcuse
abonard la misma idea al sefialar que “una ausencia de libertad cémoda,
suave, razonable y democrdtica, senal del progreso técnico, prevalece en
la civilizacién industrial avanzada” (Marcuse, 1993: 31). La experiencia
aflorard alli como el fondo esencial desde donde percibir los contrastes
entre el presente y el mundo pretérito, el cual ni existe ni puede ya ser
recobrado, pues es “invalidado en un sentido estricto por la sociedad tec-
noldgica” (1993: 88). La critica de Marcuse retrata una experiencia que se
ha volatilizado a causa del nuevo funcionalismo sistemdtico de la sociedad
industrial avanzada. Aun asi, cabe aceptar que “el reino de los fines” para
una sociedad futura sea todavia posible mediante otra organizacién. Mu-
chos anos mds tarde, desde la hermenéutica, Gianni Vattimo interpretard
ese optimismo tecnoldgico como algo insostenible. No obstante, aunque
sea cierto que Marcuse pensé en una posible liberacién tecnoldgica de
energias creativas individuales que revolucionasen la relacién erdtica con la
civilizacién (Marcuse, 1983, 1993), su implacable critica a la racionalidad
tecnoldgica habia sido tan rotunda como fructifera, algo que lo llevé a
distinguir muy oportunamente entre la técnica y la tecnologia (Marcuse,
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2001), asi como a arremeter contra el aparato tecnoldgico que destrufa
las posibilidades de nuestra experiencia. Un mundo donde la dominacién
se perpetuaba “como tecnologia” y la falta de libertad aparecia “como una
sumisién al aparato técnico” (Marcuse, 1993: 186) era un mundo donde
realmente no podiamos experimentar nada, por mds que ese mismo apa-
rato aumentase las comodidades materiales y la productividad.*

Hasta aqui he hecho un recorrido acerca de la importancia que tiene
la experiencia tanto para una teoria de la interpretacién histdrica como
para una teorfa social critica. La relacién entre ambas teorias ha sido
tomada, sin embargo, como dificil de conciliar. Desde el rotundo recha-
zo de Adorno a Heidegger hasta la critica de Habermas a Gadamer, las
diferencias se hicieron patentes. Algin texto posterior, de mucho menor
calado (Honneth, 2003), se sumo a tal desencuentro. Sin embargo, por
lo expuesto hasta aqui, no parece razonable considerar que exista una
distancia insalvable entre las dos.” Por el contrario, el tema de la expe-
riencia atenda tal separacién, no sélo por la importancia que, implicita o
explicitamente, ambas corrientes le atribuyeron, sino por las resonancias
mutuas que existen en el pensamiento de todos los autores menciona-
dos. En ningin caso se puede negar la especificidad de la hermenéutica o
la Teorfa Critica, pero tampoco que los matices y cambios que introdu-
jeron tales pensadores en su pensamiento, hermenéutico o critico, sirvie-
ron para acercar eventualmente sus posturas y para producir resonancias
reciprocas que no debemos pasar por alto. Asi, serfa absurdo pensar que

% A diferencia de los instrumentos propiamente técnicos, la tecnologia supone para
Marcuse una relacién social que incluye “la totalidad de los instrumentos, mecanis-
mos y aparatos que caracterizan la edad de la mdquina”, de manera que se torna un
“instrumento para el control y la dominacién” (Marcuse, 2001: 54). Es un cambio
que puede recordar a la aparicién de las existencias para Heidegger en el seno del dis-
positivo de la Ge-Srell (Heidegger, 2007).

* A fin de cuentas, esa productividad y aparente comodidad podia acabar en una disto-
pia como la de A Brave New World, que Adorno criticd extensamente (Adorno, 1962).

> Bien mirado, era algo que Gadamer nunca habia negado completamente; en vez de
eso, se habfa limitado a reclamar la autonomia de la perspectiva hermenéutica con
respecto a su uso por parte de las ciencias sociales, y su mayor amplitud con respecto
a quienes querfan confinarla en la critica sociocultural de las ideologias (Gadamer,
2000: 239 y 240).
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las objeciones de Habermas a Gadamer no supusieron, a su vez, una
variacion previa respecto de la critica que los autores anteriores de la
Escuela de Frankfurt habian realizado; de igual modo, seria torpe creer
que la hermenéutica de Ricoeur o Vattimo no tuvo efectos distintos a la
hora de vincular interpretacién y critica.

2. Resonancias de la interpretacién y la critica

En el caso de Gadamer, podemos detectar ya una coincidencia entre su
idea de experiencia hermenéutica y la critica que realizan Theodor Adorno
y Max Horkheimer a la Ilustracién. Si bien la defensa de los prejuicios en
Gadamer se apoyaba en lo que habia sido el prejuicio inconsciente del pro-
yecto de la Aufklirung, o sea, el prejuicio “contra todo prejuicio y con ello
la desvirtuacién de la tradicién” (Gadamer, 2003: 337), la desmitificacién
ilustrada analizada por Adorno y Horkheimer mostraba una nueva caida
en otro proceso de mitificacién. Tal caida bien podia interpretarse como el
resultado del propio prejuicio de la Ilustracién que, al no ser consciente ni
aceptarse, era incapaz de superarse. Asimismo, también la relacién entre
finitud y experiencia, que para Gadamer ponia su limite al “poder hacer
y la autoconciencia de una razén planificadora” (Gadamer, 2003: 433),
podia conciliarse con la critica a la racionalidad instrumental de la critica
frankfurtiana y con la denuncia del todo como lo no-verdadero (Adorno,
2006: 55). Era evidente que la radicalidad planteada por la hermenéutica
era mayor, pues comprometia el recuerdo de nuestra propia finitud. Sin
embargo, se ponia igualmente de manifiesto que aquella limitacién reso-
naba en las posibilidades, servidumbres o excesos de la vida social.

Por otra parte, ya comenté que la experiencia gadameriana entrafa una
mezcla de confin y libertad. Aun cuando la polémica con Habermas plan-
ted en cierta forma una discrepancia en como entender tales limites y de
qué manera hacer posible aquella libertad, lo cierto es que existen coinci-
dencias que deben rescatarse si queremos pensar en las resonancias entre
hermenéutica y critica. De hecho, la renuencia de Gadamer a aceptar que
sea el distanciamiento metodolégico de las ciencias sociales y su olvido
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de nuestra historicidad lo que se imponga a la hermenéutica no signifi-
ca que ignore la distancia interior del pensamiento. Simplemente, aclara
que ambas son distancias distintas. De ahi que escriba: “La diferencia estd
en la identidad, pues en caso contrario la identidad no seria identidad.
El pensar contiene dilacién y distanciamiento, pues en caso contrario el
pensar no serfa pensar” (Gadamer, 1995: 71). Ademds, dado que no hay
tradicién que no cambie y, por eso mismo, que no suscite un conflicto
entre nuestros deseos y la realidad de nuestras limitaciones, tampoco hay
para Gadamer forma de evadir esa distancia critica. “Yo dirfa incluso que
la tinica critica real es la que decide en esa relacién practica” (Gadamer,
2000: 259). Tal alusién a la praxis, que retoma la dialéctica hermenéutica
entre limite y libertad, defiende a su vez que el terreno de la libertad sea
el de la praxis, y no el de la técnica,® algo que coincide con la critica de
Marcuse a la sociedad tardoindustrial (Marcuse, 1993), o del propio Ha-
bermas a la ideologfa de las sociedades tecnificadas (Habermas, 2009: 99).

Al mismo tiempo, también podemos considerar que la oposicién
propuesta por la teorfa critica entre ésta y la teoria tradicional (Hor-
kheimer, 2003) no estd tan lejos de la apertura que hace posible toda
experiencia hermenéutica como experiencia interpretativa. Cierto es que
tal relacién resulta en principio controversial, dado que la hermenéutica
se apoya en una ontologia, mientras que la teoria critica lo hace en una
teorfa social. Ahora bien, semejante separacién se atenda si pensamos
en que esa ontologia es la que da pie a que diversas experiencias histé-
ricas se concreten en realidades socioculturales especificas que, ademis,
cambian con el tiempo. Liberada de ciertas rigideces tedricas vinculadas
a lecturas especificas del marxismo, lo que ofrece una teorifa critica de
tipo sociocultural es precisamente el mejor testimonio de aquello que
la hermenéutica de Gadamer defiende desde la ontologfa, a saber: la
posibilidad de que toda experiencia, si lo es realmente, se abra a nuevas

¢ Un claro ejemplo de ello es el de la guerra. Otro, la tecnociencia actual (Sadin, 2024;
Cerqui y Warwick, 2008). Pero si hoy intentamos disolver las discusiones sobre lo
préctico, o reducirlas a un mero nivel de representacién politica que excluya al mayor
ntmero de seres humanos posible de dicha discusién, debemos aceptar que lo que
estamos haciendo es aniquilar las condiciones de toda experiencia humana de libertad.
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experiencias. ;No es esto lo que nos muestra la historia social? Aunque
ello provoca tensiones con una idea excesivamente rigida de la Teorfa
Critica que ceda a los devaneos de cierto historicismo, no parece ser ésa,
ni mucho menos, la Gnica opcién adoptada por dicha teoria. Pensemos,
por ejemplo, en la dialéctica negativa de Adorno (Adorno, 2014), cuyo
proyecto coincide con la critica de Gadamer al cierre histérico del Es-
piritu absoluto. La dialéctica nunca puede acabar clausurada, pues el
tiempo que la consume es también el que la renueva; pero eso, sno abre
una posibilidad para la reinterpretacion de la tradicién, la comprensién
histérica y la autocomprensién individual?

En Paul Ricoeur estas cuestiones adquieren una dimensién herme-
néutica nueva que también puede vincularse con algunas aportaciones
de los autores comentados. Al analizar la polémica de Habermas y Ga-
damer como una disputa entre una “hermenéutica de las tradiciones”
y una “critica de las ideologias”, Ricoeur toma una postura intermedia.
Asi, por un lado, defiende el cardcter critico de la hermenéutica, pero,
por el otro, destaca el papel que juega la reflexién hermenéutica dentro
de la critica. Puesto que considera que el texto, descontextualizado y
reintegrado a la vida histérica de otra manera, supone ya un desplaza-
miento critico “en el corazén de la interpretacién” (Ricoeur, 2002: 338),
rompe con el autismo del andlisis semidtico, el cual impide el retorno
del texto a la experiencia viva, y restituye el rol de la reflexién en la auto-
comprensién. En la reflexién hermenéutica, dird, “la constitucién del s7
mismo y la del sentido son contemporaneas” (2002: 141). Pero, a su vez,
limita igualmente las aspiraciones criticas y emancipatorias que la “her-
menéutica profunda” o “metahermenéutica’, propuesta por Habermas,
reclama como contrarias a la tradicién. A este respecto, Ricoeur recuerda
que “una hermenéutica de lo profundo es todavia una hermenéutica”
y que, ademds, el hombre sélo puede atisbar su emancipacién y una
comunicacion sin trabas ni limites apoydndose para ello “sobre el fondo
de la reinterpretacion creadora de las herencias culturales” (2002: 344).

Asimismo, la importancia del relato en Ricoeur se complementa bien
con las reflexiones de Walter Benjamin acerca del ocaso de la experiencia
narrativa. Bien es verdad que nuevamente debemos aqui tener en cuenta
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el salto de una ontologfa a una teoria social, pese a lo cual la resonancia
entre ambas puede justificarse. Quizd Ricoeur no concuerde con Benja-
min en la radicalidad finebre de su dictamen acerca de la muerte narra-
tiva, puesto que en aquél es nuestra propia condicién temporal la que va
implicita en la necesidad de contar, pero cabe pensar que, precisamente
por la intimidad de esa unién, el diagndstico de Benjamin deba ser in-
cluido en una interpretacién socioldgica sobre el ocaso de la experiencia,
entendiendo ésta, una vez mds, como cauce e impulso para otras nuevas
experiencias. Puesto que Ricoeur piensa que, por medio de la reinterpre-
tacion siempre renovada de los textos, acaba cifrindose la posibilidad de
encontrar nuevas “lecturas’, o sea, nuevos caminos de libertad para el in-
térprete que busca comprenderse mejor a si mismo, es posible hallar en
la critica de Benjamin una forma no metafisica de comprobar si nuestra
vida narrativa actual y nuestra autocomprensién derivada no traslucen
una experiencia existencial empobrecida.

Por otra parte, la reconsideracién que hace Vattimo de sus ideas sobre
tecnologfa y comunicacion, aunque intensifiquen las preguntas ontolé-
gicas de raiz heideggeriana, también descubren interpretaciones criticas
sobre el ocaso sociocultural de la experiencia.

Como ya apunté, Vattimo pensaba que la transformacién del tipo de
tecnologia (del motor a la informacién) marcaba el cambio de la época
moderna a la posmoderna, y coincidia con el posible advenimiento de
una sociedad transparente en la que la implosién medidtica constituye-
se una promesa de emancipacién (Vattimo, 1990). Se anunciaba con
ello una transformacién radical de la experiencia. Era un pensamiento
opuesto a Adorno, sin duda. “La tecnologfa de la informacién —senten-
ciaba Vattimo— desmiente las simplistas y apocalipticas previsiones de
Adorno” (2004: 33). Sin embargo, mds de veinte afios después, en vista
de los cambios experimentados por las sociedades globales, las cosas se
mostraban muy distintas. La contundente sentencia de Vattimo contra
Adorno se vefa drdsticamente mitigada, pues aquél detectaba ahora mds
bien la consecucién de un “transparente totalitarismo” (Vattimo, 2020).
La posmodernidad misma aparecia como un suefo “ausgetriums, fini-
to y disuelto” (2020: 146). La sociedad de comunicaciones descentrali-

26 DEVENIRES 52 (2025)



Interpretacidn, critica y antropologia. Hacia una experiencia de extramodernidad

zadas que portaba semillas nietzscheanas de confusién y creatividad se
habia vuelto impensable en nuestro nuevo mundo, tendente al control
integrado. Se preguntaba entonces Vattimo, en clara alusién a una de las
famosas frases de Adorno: “;Serd que, de hecho, la transparencia [...] no
es ambigua en absoluto, sino que, estando orgdnicamente conectada a la
globalizacién, ha devenido un aspecto del dominio de todo, que ya no es
mds lo verdadero, sino precisamente su contrario?” (p. 150).

La perplejidad tardia de Vattimo ante la pregunta sobre la técnica
(que, siguiendo la ensefianza de Marcuse, podriamos ya denominar tec-
nologia) reflejaba el cariz de critica sociocultural adquirido por su lectu-
ra hermenéutica de la época. Si el enviar (schicken) era también lo propio
del pensamiento filoséfico, era comprensible que la filosofia se hubiera
incorporado al conjunto de envios, de experiencias concretas de la hu-
manidad en devenir, por medio de un cierto tono de “impresionismo
sociol6gico”, como lo habia llamado Gyorgy Lukécs, a quien Vattimo
cita (Vattimo, 2004: 20). Pero, ademds, las observaciones de Vattimo,
no s6lo como fil6sofo, sino como politico durante anos en el Parlamento
Europeo, lo habian movilizado en contra de la integracién de las socie-
dades globales, algo en lo que sin duda resonaban muchas de las tesis de
la Escuela de Frankfurt. El avance de la hermenéutica, aun en su reco-
nocimiento de la apertura histérica y la disolucién de los fundamentos,
iba ligado a la préctica de la critica. El pensador tomaba distancia del
rumbo social y cultural de nuestro tiempo, extrayendo razones que, aun-
que nunca desligadas de un pensamiento posmetafisico, se presentaban
como convincentes para rechazar el rumbo hegeménico de la vida mo-
derna y su pérdida de experiencia. El reiterado olvido del ser impuesto
por la unificacién tecnocientifica del mundo, que coincidia con la sola
contemplacién del ser “bajo el aspecto de la elaboracién (Verarbeitung) y
la administracién (Verwaltung)” (Adorno y Horkheimer, 2007: 96), jus-
tificaba la critica. Vattimo acababa encontrando asi un proyecto comin
de emancipacién, al igual que en la Teoria Critica hallaba una manera
propia de criticar la violencia sobre el ser, como hace la hermenéutica.

Los dilemas de la modernidad, que cobraron expresién en el pensa-
miento de Vattimo y su propia reflexion acerca de la posmodernidad,
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son de hecho uno de los tltimos lugares desde donde podemos indagar
en las resonancias que la Teorfa Critica y la hermenéutica se plantean
mutuamente. En los dltimos afos, toda la literatura critica sobre la mo-
dernidad, bastante de ella ligada a la reflexién poscolonial, ha servido,
entre otras cosas, para destacar la diversidad reconocible en las trayecto-
rias modernas. El antropdélogo Saurabh Dube asi lo sefiala cuando hace
notar que los procesos de la modernidad han sido muy variopintos en
los tltimos cinco siglos, “de modo que la modernidad siempre ha sido
representada en plural: modernidades” (Dube, 2018: 54). En una linea
similar, se encuentra la reflexién del filésofo y socidlogo Oliver Kozlarek,
para quien “la Teorfa Critica (con mayuscula) se encuentra en una en-
crucijada: debe empezar a entenderse a si misma como una teoria critica
(en minuscula) entre otras” (Kozlarek, 2015: 70). Se trata de una trans-
formacién coincidente con la pluralidad hermenéutica, entendida como
una pluralidad de intérpretes sobre las experiencias modernas vividas.
Asi lo expresa, literalmente, este autor cuando afirma que “el trabajo de
los te6ricos modernos es hermenéutico”, pues ellos interpretan las expe-
riencias de los mundos y sus respectivas modernidades, gracias a lo cual
salen a la luz sus alegrias, luchas y conflictos.

3. De una antropologia de la experiencia
a un modo de experiencia antropoldgica

No cabe duda de que la pluralidad de mundos y la emisién de diferentes
significados es uno de los aspectos que la hermenéutica siempre ha teni-
do en cuenta como condicién de nuestra existencia histérica. Pero fue
también la cualidad idénea para que la antropologia, hija asimismo de la
modernidad (Lévi-Strauss, 2004), conversara con su propia tradicién y
planteara nuevas exploraciones temdticas e interpretativas. De ahi surgie-
ron propuestas relacionadas con la experiencia y la sensibilidad, que no
s6lo han trazado nuevas rutas propias para la antropologia, sino que pue-
den compartir resonancias e inquietudes con aquello que la hermenéutica
y la teorfa critica han expuesto y debatido. En este sentido, quiero enfocar
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ahora mi atencidn en los aspectos que a este respecto me parecen més
destacables de la llamada antropologia de la experiencia en Victor Turner,
asi como de la antropologia modal propuesta por el antropélogo francés
Francois Laplantine. La sucinta revisién de estas dos propuestas me llevard
luego a replantear la nocién de modernidad.

En 1980, en el transcurso del encuentro anual de la AAA (American
Anthropological Association), tuvo lugar un simposio cuyo tema fue
precisamente la antropologia de la experiencia. El libro, que reunié los
trabajos presentados, mds un epilogo de Clifford Geertz, salié a la luz
en 1986 con el titulo 7he Anthropology of Experience, bajo la edicién de
Edward M. Bruner y Victor W. Turner. Este dltimo, fallecido tres anos
antes, en 1983, era un antropélogo reconocido por sus investigaciones
en Africa sobre el ritual, pero también por su deriva hacia fecundas re-
flexiones acerca de los procesos dramdticos que tomaban cuerpo en la
vida social o, en otro sentido, en la importancia ganada por el teatro. A
él se debia precisamente la invencién del nombre de antropologia de la
experiencia, en el que resonaban las influencias de la filosofia en el terre-
no antropolégico. Pero el camino no era unidireccional, de manera que
se planteaba la posibilidad de que la antropologia sociocultural pudiera
también sumarse a ciertos debates internos de la filosofia, como el que
planteaba la relacién con la experiencia en la hermenéutica y la critica.’

En palabras de Bruner, uno de los editores del libro y autor de la intro-
duccidn, “la antropologia de la experiencia se ocupa de cémo los individuos
experimentan su cultura, es decir, cémo los eventos se reciben en la con-
ciencia. Por experiencia no sélo nos referimos a los sentidos, datos, cogni-
cién [...], sino también a los sentimientos y expectativas” (Bruner, 1986:
5). Se deduce de estas palabras que la nocién de experiencia que se est con-
cibiendo dista mucho de la cominmente aceptada por las ciencias humanas
y sociales rayanas en un nuevo positivismo. Se trata de una postura ligada a

7 Contra lo que algunos ain se obstinan en creer, la relacién entre filosofia y antropo-
logfa viene de antiguo. Entre sus nexos, no sélo se cuenta con la influencia del pensa-
miento ilustrado, alguna de cuyas derivas se expresé atin en el evolucionismo del siglo
XIX, sino también de las vias alternativas del idealismo alemdn, el romanticismo y sus
sucesivas reinterpretaciones (Adams, 2003).
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la importancia que toman las expresiones concretas de la experiencia (1986:
6). Las expresiones, como formas especificas de lo experimentado, plantean
a la antropologia de la experiencia varios problemas. Uno de ellos tiene que
ver con la relacién entre experiencia y expresion. Otro, con la articulacién
de tres planos diferentes de la vida: el de la realidad que se vive, el de la ex-
periencia que se experimenta y el de la accién que se expresa (p. 6). Aunque
existen discontinuidades y tensiones que se generan entre estos tres planos,
su vertebracién permite comprobar que las expresiones nunca conforman
un “texto aislado y estdtico”, sino que siempre se hallan “involucradas en
procesos: un verbo, una accién arraigada en una situacién social con perso-
nas reales en una cultura particular y en un momento histérico dado” (p.
7). Ello les otorga una particular dimensién temporal.

Por su parte, Victor Turner se apoya en la distincién hermenéutica
de Wilhelm Dilthey entre “mera experiencia y una experiencia’ (Turner,
1986: 35), para distinguir el simple fluir de los eventos sucesivos de su
ruptura por medio de la fijacidn particular de ciertos rasgos que compo-
nen un momento destacado que se fija en la memoria. Acorde con esta
perspectiva, la antropologia de la experiencia parte de una conviccién so-
bre la intima relacién que une a los significados y los actos humanos, los
cuales inevitablemente se comunican con interpretaciones significativas
(Geertz, 2000). A juicio de Turner, todos los actos humanos son significa-
tivos, “y eso es algo dificil de medir, pero frecuentemente puede captarse,
aunque s6lo sea de manera fugaz y ambigua” (1986: 33). Los significados
surgen de la unién de experiencias presentes y la acumulacién de experien-
cias pasadas, en una movilidad que crea y recrea sin cesar los momentos
significativos, al tiempo que busca expresarlos siguiendo la pauta del circu-
lo hermenéutico. Asi, la experiencia estructura las formas expresivas que,
a su vez, moldean la propia experiencia (Bruner, 1986: 6). Turner recurre
a otro filésofo, John Dewey, para poner énfasis en el tono dindmico de lo
experiencial y apuntalar la importancia que tiene lo expresivo; en el caso
de Dewey, a partir de la “conexién intrinseca entre experiencia [...] y for-
ma estética’ (Turner, 1986: 37).

La importancia de lo estético corresponde a lo experimentado por una
criatura viva que no deja de presenciar, en palabras de Dewey que Turner
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registra, como “la vida pierde y reestablece incesantemente el equilibrio
con su entorno’. En este sentido, anade el filésofo, “el momento de paso
de la perturbacién a la armonia es el de mayor intensidad para lo vivo”
(1986: 38). Mds tarde, el propio Dewey considerd aconsejable sustituir
la idea de experiencia “por el término cultura, pues ahora que su sentido
estd plenamente establecido, puede hacerse cargo, plena y libremente,
de mi filosofia de la experiencia” (citado en Zask, 2007). Claro estd que
la antropologia habia tenido protagonismo en dicho establecimiento.
Sin embargo, la antropologia de la experiencia, a diferencia de aquella
que tal vez Dewey conocié cuando escribié tales palabras, se basaba en
el reconocimiento pleno de los elementos de dinamismo, expresividad
y cambio que formaban parte de la participacién humana en la vida
social. Asi, el paso al que hacia referencia Dewey en el retorno vital a
la armonia resonaba ahora en lo investigado por el propio Turner en el
proceso ritual, el teatro y, sobre todo, los dramas sociales. Unos y otros
descubrian situaciones de conflicto relativas a paradojas estructurales de
una cultura, pero que, aun en esos casos, no correspondian a situaciones
estdticas, sino a dindmicas que refundaban la vida social una y otra vez o,
como ocurria en algunos dramas sociales, desencadenaban un cisma de-
finitivo. Sea como fuere, la intensidad de lo vivo se manifestaba en cada
momento por medio de expresiones que comprometian al participante
por completo, corporal, animica e intelectualmente.

Desde luego, no se podia pensar en una antropologia de la experiencia
que no partiese de la importancia que se concedia al individuo y a su com-
pleja relacién de participacién cultural con la sociedad (Fresdn, 2016).
Una complejidad que Turner analizé en el ritual, en las representaciones
teatrales propias de los géneros surgidos en las sociedades industrializadas,
y en lo que llamé dramas sociales, entendidos como “unidades no-arméni-
cas o disonantes del proceso social que surgen en situaciones de conflicto”
(Turner, 1988: 74). No sélo se trataba de reconocer la importancia de
los aspectos cognitivos y volitivos involucrados en las trayectorias de los
individuos, sino también de captar el relieve de las energfas liberadas en el
acoplamiento individual a las situaciones de la vida colectiva. En un cierto
nivel de excitacién, que podia desprenderse del ritual, la fase liminal o los
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dramas sociales, Turner crefa que se podian liberar “fuentes energéticas
de los individuos participantes” (Turner, 1986: 43). De cualquier modo,
tanto el ritual como el teatro derivaban “del corazén subjuntivo, liminal,
reflexivo, exploratorio de drama social, donde las estructuras de la expe-
riencia del grupo eran respondidas, desmembradas, reordenadas, remode-
ladas, y en silencio o a viva voz hechas significativas”. Eran expresiones que
aunaban las formas heredadas de la tradicién con la incesante movilidad
que aportaban las actuaciones e interpretaciones particulares de los parti-
cipantes, las cuales exponian conflictos e implicaban reflexividad.

Entendida, asi, como una antropologia reflexiva, la antropologia de
la experiencia integraba nuevamente una importante herencia de Dewey,
quien, segun Zask (2007), se habia alejado de las estériles polémicas que
enfrentaban al individuo con la sociedad, estableciendo a partir de ahi
toda clase de dualismos y oposiciones. Contrariamente a ello, Dewey pro-
puso en Experience and Nature una visién interactiva del individuo y su
entorno, de lo material y lo ideal, que llevaba a concebir la experiencia
como sinénimo de la cultura. Vista asi, la cultura figuraba como el espa-
cio de dicha interaccién, el cual debia asegurarle al individuo la posibilidad
de disponer de un proceso de individuacién que mantuviera abierta y en
movimiento la relacién de los seres humanos —basada en roces, acuerdos y
conflictos— a sus respectivos entornos socioculturales. “En la medida que
una experiencia reposa en las transformaciones que un individuo imprime
a su mundo social, ninguna cultura puede ser estdtica; ninguna, perdurar
por la pura y simple reproduccién de sus formas principales, de genera-
cién en generacion” (Zask, 2007: 146). Por otra parte, este nexo de la
experiencia con la cultura y el individuo, en el terreno de una antropologfa
de la experiencia como la de Turner, no sélo inclufa a los participantes
culturales, sino que se extendia al caso particular del antropdlogo en su
experiencia sobre el terreno, viéndose movido a tomar en consideraciéon
sus propios sentimientos y reflexiones durante el trabajo de campo, como
parte de un proceso de autocomprensién. En todo caso, se trata de una
autocomprension cruzada, dialégica, pues, durante el trabajo de campo,
la autocomprensién del antropélogo se entrecruza con la experiencia que
provoca su presencia entre los demds (Fresdn, 2016: 22).
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La inclusién de lo que vive el antropélogo al realizar su trabajo et-
nografico hace que no sélo podamos referirnos a una antropologia de la
experiencia, sino también hablar de y desde una fidedigna experiencia
antropoldgica. Sobre ella reflexiona largo y tendido el antropdlogo y
fil6sofo Frangois Laplantine, antiguo alumno de Paul Ricoeur, quien
considera que la disolucién de ciertos presupuestos intelectuales de Oc-
cidente, que nos han llevado a establecer una serie de oposiciones cate-
géricas y jerdrquicas en nombre del solo primado de la Razén, deberia
ser una de las tareas principales de la antropologia (Laplantine, 2005).
Entre tales disociaciones, se encuentra, y acaso en primer lugar, la que
opone lo racional a lo sensible. Es esta oposicién la que ocupa la medi-
tacioén general del antropélogo y filésofo. En una linea de pensamiento
que bien podria coincidir, aunque no lo haga de forma explicita, con la
antropologia de la experiencia, Laplantine entiende que la antropologia
deberia ser la primera en acabar con ése y otros dualismos, una vez que
ella misma ha comprobado, gracias al trabajo etnografico, que “la expe-
riencia sobre el terreno es una experiencia de comparticién (partage, en
el original) de lo sensible” (2005: 11). La investigacién que este nuevo
punto de partida suscita en el antropdlogo lo lleva a proponer lo que él
mismo llama una antropologia modal, que define como sigue:

Lo que propongo llamar una antropologia modal, radicalmente diferente de una an-
tropologia estructural, consiste en una empresa que permite aprehender los 7modos de
vida, de accién y de conocimiento, las maneras de ser, y de forma atn més precisa,
las modulaciones de los comportamientos, incluidos lo que parecen mds anodinos,
no sélo en relacién con el espacio, sino en la dimensién del tiempo o, més bien, de
la duracién. [...]. Una antropologia modal, que es por lo tanto una antropologia
de los modos, de las modificaciones y de las modulaciones, implica un modo de co-
nocimiento susceptible de tener presente el cardcter dictil y flexible de la experiencia
sensible (pp. 185-187).

Se trata, por lo tanto, de una antropologia atenta a los pequenos de-
talles, que no se ocupa de reproducir una concepcidn sistemdtica de la
sociedad y la cultura basdndose en principios estructurales y clasificacio-
nes tan sélidas como estdticas, sino que, por el contrario, se preocupa
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por la produccién de gradaciones, matices y transiciones entre modos
de experimentar nuestra estancia en un mundo.® La particularidad de
cada mundo que se habita no se ve, empero, confiscada por un relati-
vismo estéril, pues Laplantine emprende asimismo una reflexién acerca
del mestizaje, como via intermedia entre lo homogéneo y lo heterogé-
neo (Laplantine y Nouss, 2001), como un “proceso en perpetuo devenir
que nace de lo intermedio (/'entre-deux), de la circulacién ininterrum-
pida entre la conjuncién y la disyuncién” (Cognet, 2003: 193). Asi, ese
mundo particular que se habita y experimenta puede, al mismo tiempo,
involucrarse en una experiencia mds amplia, que es precisamente la que
pone en marcha la aventura antropoldgica en su relacién con la alteridad
y en su duda constante acerca de identidades o diferencias puras. “La
mentira, la ilusién —escribe Laplantine—, [...] consiste en pensar que ‘la
hierba es verde’, siempre verde, cualquier dia o a cualquier hora. A esta
falta de precisién y de rigor es que puede conducir la violencia identita-
ria del saber” (Laplantine, 2005: 196).

Tal y como ocurre con la antropologia de la experiencia de Turner,
la experiencia antropolégica modal en Laplantine parte también de la
atencién que reclaman los mundos socioculturales con respecto a su
constante renovacion. Nada permanece incélume, y “una aproximacion
estructural de lo sensible no da cuenta sino de una parte infima de la
vida” (2005: 186). De hecho, la regulacién estructural elimina todo
aquello que “se presenta como inadecuado, irregular, impar, impuro,
hibrido, mestizo, [...] es decir, la mayor parte de nuestra experiencia,
no solamente sensorial, sino también intelectual” (p. 195). El camino de
esta antropologia conduce, en cambio, a un interés por lo ritmico y la
vibracién. “Lo real estd en perpetua vibracién”, dice el antropdlogo (p.
196). De ahi que preste una particular atencién, como hace la antropo-
logia de la experiencia, a las artes del ritmo, cual la danza o el teatro; pero
también al cine, del que Laplantine se muestra un gran conocedor. Todo
ello como forma de enriquecer la experiencia antropolégica y de postu-

& Por eso, discrepo de la lectura de Riviere (2006), quien distingue tajantemente el
contenido antropolégico del libro (s6lo el primer capitulo) y el filoséfico. Lo esencial
de la obra de Laplantine, me parece, va en contra de este tipo de clasificaciones.
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lar una “politica de lo sensible”. Reacia a aceptar, una vez mis, el fécil
dualismo entre la manipulacién politica y lo retraido de la sensibilidad,
la experiencia antropolégica modal aboga por una via diferente. Dado
que “la politica sin lo sensible se arriesga a ser una abstraccién, pero lo
sensible sin lo politico tiene todos los rasgos de una evasién”, Laplantine
propone una politica de lo sensible que esté basada en “la inscripcién de
lo politico, lo ético y la historia en la sensibilidad, es decir, concretamen-
te, en la vida temporal del sujeto.

El sujeto, a quien Laplantine dedicé otra obra (Laplantine, 2010),
cobra en este punto toda su importancia, al convertirse en el protago-
nista critico de la politica de lo sensible, “que rechaza la sumisién al
Uno y la conformidad al Todo” (Laplantine, 2005: 169). La diferencia
que hace este autor entre el individuo, como aquél que sélo plantea una
relacién consigo mismo, y el sujeto, entendido como el que formula
cuestiones que “conciernen a la relacién con los demds” (Laplantine,
2010: 81), supone un contraste con la subjetividad que reclama la antro-
pologia de la experiencia cuando alude a la experiencia vivida por indi-
viduos concretos, incluido el etnégrafo-antropélogo. Ello exige realizar
una minima aclaracién. En este sentido, y por mds que el individuo que
Laplantine nos presenta cuente con el riguroso aval histérico de lo que
supuso la conformacién del concepto en la Monadologia de Leibniz, La
democracia en América de Tocqueville y La sociedad de los individuos de
Norbert Elias (todas ellas obras que cita Laplantine en su obra sobre el
sujeto), creo que se puede argumentar a favor de otro tipo de individuo,
en el que resuenen también las cuestiones concernientes a su relaciéon
con los otros. Tal individuo, mds que encerrado consigo mismo, estarfa
ya siempre situado en la exterioridad de sus vinculos histéricos y socio-
culturales con los demds, como una manifestacién de su relacién intima
con el sujeto. Ello evita, desde luego, que el individuo pueda autoerigirse
en sujeto; pero la posibilidad contraria, la de un sujeto que pueda pres-
cindir de los individuos, se ve igualmente rebatida.

Asi pues, una sociedad de individuos incompletos, abiertos e interpe-
lados a cada paso por la mds radical alteridad lograria impedir que, simul-
tdneamente, el sujeto pudiera convertirse en una abstraccién sin cuerpo,
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en una ménada mucho mayor que sujetase a los individuos corporales y
concretos, inmersos en su vivir histérico y sociocultural. Sin duda, una
posibilidad de vida y pensamiento desencarnados a la que la antropologfa
modal de Laplantine se enfrenta decididamente. No en vano, su vindica-
cién del lenguaje frente a la lengua (que el autor ve como mero sistema es-
tructural, gramatical y semidtico) estd en parte fundada en que el lenguaje
es “respiracion, entonacién, voz, es decir, cuerpo en actividad” (p. 200).
En resumidas cuentas, se trata de que ni un individuo pueda reclamarse
sujeto, ni de que el sujeto pueda prescindir de su dialéctica interior, arti-
culada y expresada por los individuos y los cuerpos en los que resuena.
Se conjugan ahi la defensa que hace la antropologia de la experiencia de
las expresiones humanas, sobre todo de las artisticas, con la experiencia
antropolégica modal que reclama una dimensién del arte que participe de
la politica de lo sensible. Por eso, al referirse al sujeto que puede oponerse
y resistir al Uno y al Todo, Laplantine explica que esa totalidad es la que
“conduce a mostrarlo todo, a decirlo todo” (Laplantine, 2005: 169). Jus-
tamente, las artes van a escapar a esa totalidad integradora; lo hardn por
medio de perspectivas, dngulos, planos y una demora en la captacién de
detalles que permite percibir los modos de estar, las gradaciones, el ritmo
cambiante, las vibraciones: la compleja estética de lo modal.

4. Apunte sobre extramodernidad

Al exponer su idea del individuo, Laplantine escribe que el proceso que
ha llevado a la individuacién y al individualismo “se ha designado a me-
nudo con el término modernidad, entendida como ruptura de lazos con la
comunidad y la tradicién, pero también con la naturaleza” (2005: 79). Se
trata de una concepcién bastante asumida, y que, no obstante, a tenor de
todo lo escrito hasta aqui, puede ser revisada y reinterpretada. Como ulti-
mo apartado, antes de hacer las consideraciones finales, quiero detenerme
brevemente en esa posible reinterpretacién. No se trata de algo ajeno al
tema del articulo, sino mds bien una consecuencia derivada de lo que aqui

he intentado hilvanar. En los distintos enfoques hermenéuticos sobre la

36 DEVENIRES 52 (2025)



Interpretacidn, critica y antropologia. Hacia una experiencia de extramodernidad

experiencia, asi como en los relativos a la teorfa critica (ya en mindsculas),
se nos ha presentado, directa o indirectamente, el asunto de la moderni-
dad. La inclusién, después, de la antropologfa sociocultural, por medio de
dos propuestas tedricas concretas en defensa de una experiencia sensible
reconocida, me ha permitido ahondar en aspectos que desembocan inevi-
tablemente en un nuevo interrogante acerca de la experiencia de nuestra
época; en una pregunta por su modo de presentarse.

Para Lévi-Strauss, la modernidad de la antropologia provenia de una
herencia sin duda ambigua. La consecucidn, en tantos aspectos tene-
brosa, de la empresa conquistadora y colonial europea habia arrojado
una extrafa luz sobre el interés del ser humano por comprenderse a si
mismo en sus desconcertantes diferencias: “Nuestra ciencia —decia Lé-
vi-Strauss— llegd a su madurez el dia en que el hombre occidental empe-
z6 a entender que no se comprenderia jamds a si mismo, en tanto que en
la superficie terrestre una sola raza, un solo pueblo, fuese tratado por él
como un objeto” (Lévi-Strauss, 2004: 35). Una conclusidn que, allende
las reticencias que pueda despertar en quienes la interpreten como una
muestra de candor, cuando no de engafo, encierra una verdad: la de
nuestra constante incomodidad con respecto a la modernidad occiden-
tal y su verdadero alcance.” S6lo asi pueden comprenderse las varias co-
rrecciones que se han propuesto al proyecto moderno (entendido como
proyecto exclusivamente occidental) en el transcurso del dltimo medio
siglo, que van de la posmodernidad (Lyotard, 2006; Vattimo, 1987) a
la sobremodernidad (Augé, 2000); de la hipermodernidad (Lipovetsky
y Charles, 2008) a la transmodernidad (Rodriguez Magda, 2004, 2011;
Dussell, 1999, 2004), o de la revisién critica de la modernidad (Touraine,
1993; Subirats, 1991; Taylor, 2006; Kozlarek, 2014, 2015) a una relec-
tura desencantada de las indeseables consecuencias de la posmodernidad
(Vattimo, 2020).

? El candor o engano de Lévi-Strauss se demuestra si revisamos los motivos y procedi-
mientos que tomaron forma durante la conquista americana, y que poco o nada tuvie-
ron que ver con ese noble intento de liberacién humana universal. Ni siquiera la pre-
tendida universalidad de la iglesia catélica, como mater imperii, y su correlato juridico,
fue otra cosa que un avance estratégico en la colonizacién de las almas y la sujecién de la
poblacién autéctona a la voluntad del imperio colonial (véase Subirats, 1994).
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Frente a las dudas que siguen despertando estos conceptos y sus pre-
fijos, y en virtud de lo expuesto en este articulo, considero mejor hablar
de nuestra época como una época extramoderna. Al acufar este término,
resalto los dos significados del prefijo ex#7a, tanto su valor intensificador
cuanto su expresion de exterioridad. En lugar de las alusiones espacio-
temporales que resuenan en las ideas de posmodernidad y transmoder-
nidad;" o del énfasis sustantivo que hace lo propio en las de sobremo-
dernidad e hipermodernidad," la nocién de extramodernidad resalta el
cardcter ambivalente de la llamada modernidad, una ambivalencia que
responde a la propia historicidad de lo moderno. Pero ;qué sentido tiene
aplicar estos matices semdnticos al tema de este articulo y a la interpreta-
cién de nuestra época histérica? Pues, en primer lugar, porque creo que
la dualidad entre interpretacién y critica, en los sentidos que le atribuyen
a ambos términos la hermenéutica y la teorfa critica, respectivamente,
corresponde al desvelamiento de la extramodernidad, el cual se produce
a partir de la expresién de una constante tensién: la que opone un aden-
tro y un afuera, un interior y un exterior. A diferencia de una oposicién
binaria, aqui el resultado produce una continua mediacién entre ambos
términos, una relacién modal (en el sentido de Laplantine), de manera
que el adentro se intensifica cuanto més quiere extralimitarse, salir de s,
vivir en su afuera, mientras que el exterior se concibe como una ficcion
mediadora que plantea lo interior para expandirse, de modo andlogo a

10 Soy consciente de que la reunién que hago de la posmodernidad y la extramoderni-
dad con base en criterios espaciotemporales no se corresponde con la forma como los
autores de la extramodernidad aqui sefialados han interpretado la posmodernidad, ni
tampoco con sus diferencias mutuas al respecto. Sin embargo, no considero que eso
invalide mi clasificacién, pues resulta obvio que ambas propuestas contienen aspectos
territoriales (espaciales) e histdricos (temporales). Aunque serfa deseable un andlisis
mids detallado de esto, dadas las caracteristicas del articulo, en el que la extramoderni-
dad es una nocién de llegada y no un concepto de partida, no ha sido posible exten-
derse mds aqui al respecto.

! Por sustantivo me refiero al énfasis que ambas nociones ponen en la modernidad
como proceso histérico intensificado. Pero mientras que Lipovetsky ve en ello una
culminacién de dicha modernidad (algo similar hace Enrique Dussel cuando piensa
en la posmodernidad como el cumplimiento de lo moderno), el antropélogo Marc
Auggé destaca el exceso de la sobremodernidad como una légica que atraviesa procesos
antitéticos de uniformizacién y particularizacién.
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como Paul Ricoeur piensa en la mediacién literaria como una via indirec-
ta de autocomprensién. Es algo que asimismo participa del movimiento
captado por Hegel al hablar de Aufhebung: una superacién que al mismo
tiempo supera y conserva una parte de lo superado (Ferrer, 2015)."

La globalizacién, como fruto de la modernidad, ha enfatizado la ex-
presién de la condicién extramoderna, lo cual tiene consecuencias para
la hermenéutica, la teorfa critica y la antropologfa. Para la hermenéutica,
por medio de un reconocimiento de la experiencia histérica como una
busqueda de nuevas interpretaciones o, lo que es lo mismo, de nuevas
experiencias que son, en el contexto extramoderno, expresiones plurales
de modernidades histéricas y culturales diferentes. Para la teoria critica,
haciéndola reducir sus aspiraciones y convirtiéndola en una teoria cri-
tica en minusculas, que resulta del didlogo sociocultural entre criticas
diferentes que pertenecen a tradiciones distintas. Y para la antropolo-
gia, otorgdndole un papel crucial en la produccién de interpretaciones
concretas sobre tales enclaves de diferencia, asi como de su compleja
incorporacién a una nueva “conciencia del mundo” (Kozlarek, 2014)
que plantea respuestas regionales a problemas comunes. No estd de més
aclarar que no hay contradiccién entre esa modernidad de la globali-
zacion y su cardcter extramoderno. Al contrario, nos permite captar la
ambivalencia del prefijo extraz en el despliegue de la historicidad de lo
moderno; asi, cuanto mds ha procurado la modernidad experimentar su
afuera o su después, mds ha topado una intensificacién de sus posibili-
dades internas, referidas, en este sentido, a las vias que han encontrado

12 Pese al aprovechamiento del concepto de Aufhebung, la idea de extramodernidad que
propongo cuenta con un sentido sociocultural y antropoldgico que se opone a la unidad
y el eurocentrismo de la filosofia de la historia de Hegel. Tal como la concibo, la extra-
modernidad piensa la modernidad sélo a partir de sus condiciones para reconocer las
experiencias culturales multiples. La fiecidn del afuera sélo implica que el movimiento
extra de lo moderno reconozca la situacién concreta de cada mundo histérico y cultural,
al mismo tiempo que la conciencia sobre las limitaciones de cada uno abre el espacio
necesario para que se relacionen criticamente entre si y puedan llegar a verse, eventual-
mente, como mundos alternativos. Nada de esto tiene que ver con un sentido previsto
de la historia y, mucho menos, con la hegemonia espiritual de una sola cultura sobre las
demds. Pero tampoco esa conciencia de la diferencia cultural cancela la pregunta por la
sociedad como medio para pensar en mejores formas de vida en comtn que no queden
condenadas por alguna clase de particularismo cultural con cardcter determinista.
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los otros de dar forma a sus propias experiencias de modernidad, por
medio de la discusidn, y hasta conservacidn, de sus respectivas tradicio-
nes (Bermeo, 2024).13

Dado que la principal experiencia de la tradicién en el contexto glo-
bal moderno, de donde nace también la hermenéutica, es la de una in-
terpelacién entre mundos distintos, el tnico caricter relativo que apa-
rece aqui, y que nada tiene que ver con las acusaciones de relativismo,
surge de la aceptacién hermenéutica de la finitud y del espacio que ello
abre para que el otro aparezca. Sélo asi se deja lugar para escuchar y ha-
blar con el otro, para que el otro me escuche y me hable. Por su parte,
la teoria critica ha de aceptar ahora esa polifonia, al mismo tiempo que
encuentra un criterio para justiﬁcar su critica, como una denuncia de
las condiciones socioculturales que dificultan la buena fe de ese didlogo.
En cuanto a la antropologfa, ésta experimenta lo extramoderno al inter-
pretar lo particular desde su nexo con los problemas y debates comunes.
Ahi puede nacer una antropologia sociocultural critica que entienda que
ni la defensa de la tradicién implica la clausura semdntica de las tradicio-
nes, ni la de las culturas, un autismo cultural que sélo elogie su identi-
dad y menosprecie toda diferencia. Cabe recordar, con Gadamer, que la

13 Con todo, hay que advertir una posibilidad inversa, en la que la ficcién del afuera
se olvide y, al ser tomada como realidad, impulse una reificacién del otro que busque
marginarlo, dominarlo y hasta aniquilarlo. ;También entonces cabe hablar de extra-
modernidad? A mi juicio, en tal caso deberfamos referirnos a una extramodernidad
distorsionada y negativa que, enfatizando sélo una versién de modernidad especifica,
lo que hace es entorpecer las posibilidades afirmativas que entrana la exterioridad
como ficcién creadora de mundos. Sin embargo, y por desgracia, tal distorsién es
la que vuelve a ganar terreno en muchos de los acontecimientos del presente. Las
guerras, los genocidios, el auge de los populismos y de la extrema derecha o todos los
casos de violencias glocales, como la del llamado crimen organizado, asi lo demuestran;
pero también lo atestiguan las visiones tecnocientificas del ser humano y de la vida,
cuya imposicién de imaginarios post y transhumanistas genera una violencia que con
frecuencia pasa mucho mds inadvertida. La composicién del nuevo Gobierno de Do-
nald Trump en EUA ha proporcionado, no obstante, una nueva claridad a esa agresiva
unién del capital y ciertos sectores tecnoldgicos del imperialismo ultra y neoliberal.
Como ha ocurrido con todo imperialismo moderno, su despliegue histérico se ha apo-
yado, otrora y ahora, en una versién univoca de la modernidad y, como consecuencia,
en una inversién de los aspectos creadores y afirmativos de la extramodernidad. En
oposicién a ellos, lo que se instala es la violencia de una constante reificacién del otro
que pierde por completo el fértil desvio de la ficcién.
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diferencia estd en la identidad y no fuera de ella. Ademds, los elementos
culturales tampoco deben sustituir las preguntas sobre la sociedad, sino
saber conjugarse con ellas.

5. Extramodernidad y antropologia critica
de la experiencia: a modo de conclusién

A lo largo de este articulo, he mostrado cémo, aun por vias distintas que
van de la ontologia a la teoria sociocultural, la hermenéutica y la Teoria
Critica han convivido y coinciden en aspectos fundamentales. La inter-
pretacion y la critica, lejos de oponerse, se precisan mutuamente, y asi lo
demuestran al pensar en la experiencia en nuestra época. La conversién
de la ciencia y la tecnologia en tecnociencia (Hottois, 1991; Echeverria,
2003, 2005) o la implicacién en ello de un nuevo imperativo de adap-
tacién implantado por el neoliberalismo (Stiegler, 2019) dificultan que
se pueda librar hoy lo experimentado de los limites impuestos por una
organizacién social a escala planetaria que cancela la experiencia y la
reemplaza por un mercado de productos experienciales, como aquellos
que mencioné al comienzo de este articulo. En este sentido, la necesidad
reciproca de interpretacion y critica ha supuesto un cambio de orienta-
cién en la llamada Teoria Critica. El fracaso del ideal de zransparencia
de Gianni Vattimo, o su critica posterior al rumbo de la globalizacién,
despiertan un interés renovado por conceptos como el de industria cul-
tural, de Adorno y Horkheimer. No obstante, el viejo modelo de esa
critica se ha reformulado, de manera que la teorfa critica se ejerce hoy
en letras pequefias y desde cada una de las regiones de la pluralidad de
mundos histéricos existentes. Ello ha acentuado la importancia de las
interpretaciones, pero también hace que la interpretacién deba recordar
el cardcter critico de toda praxis, médxime cuando debe distinguirse de la
actividad técnica. La hermenéutica puede criticar la falta de experiencia
en el mundo de hoy a causa de ese olvido. Por tal motivo, no hay herme-
néutica que no acabe siendo critica.
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Pero, por otra parte, si esto es lo que ocurre al pensar en la experiencia
en nuestra época, debemos reparar también en lo que sucede al reflexio-
nar sobre la experiencia de nuestra época. En este sentido, he defendido
una interpretacién alternativa de nuestro tiempo, acufiando para ello
el concepto de extramodernidad. Pese a que se trata de una nocién que
s6lo he podido abordar en este articulo en forma de apunte, una lectura
abierta y compresiva puede detectar en ella una propuesta novedosa y
promisoria para pensar en los matices epocales. Por lo demds, simple-
mente se le ha de dar el tiempo necesario para seguir madurando, como
a cualquier otra idea, pues no hay pensar en disciplinas como las nuestras
que no ocurra iz media res, y por eso no debe exigirsele que aparezca aca-
bado ante rem. En todo caso, el principal rasgo de la extramodernidad ha
quedado bien definido por la ambivalencia constitutiva de la dindmica
moderna, presente en el corazén mismo de lo extramoderno, entre una
oposicién del adentro y el afuera, el exterior y el interior. Desde el origen
de la modernidad racionalista y expansionista del imperialismo europeo,
hasta su implosién en una pléyade de experiencias modernas diferentes,
dicho contraste entre el adentro y el afuera se ha distinguido menos
por una rotunda separacién que por una incesante mediacién entre la
ficcidn exterior y una recurrente meditacién sobre la propia experiencia.
Conforme a esta interpretacién histérica, se puede afirmar que no existe
modernidad que no sea conciencia de extramodernidad, ni que la ex-
tramodernidad sea otra cosa que la condicién inherente de lo moderno.

Asimismo, tanto la relacién entre vivencia (Erlebnis) y experiencia
(Erfahrung) abordada por la hermenéutica como la mediacién dentro/
afuera caracteristica de la extramodernidad pueden ser interpretadas
como partes del circulo hermenéutico. En el primer caso, en la medida
en que la vivencia (atin fija en su idea de acceso inmediato a la concien-
cia) se convierte en experiencia (exterior a la conciencia del intérprete),
y desde ahi puede retornar como una vivencia enriquecida (donde la
reflexion es el resultado del acceso indirecto y mediado al si mismo),
origen de nuevas exterioridades, de nuevas experiencias. En el segun-
do, el de la extramodernidad, al mostrar que, cuanto mds se plantean
las experiencias exteriores, mds se nos revelan como ficciones, no en un
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sentido de expresiones falsas, sino, a contrario, como el inico modo ver-
dadero de acceso al didlogo de las modernidades consigo mismas. En
un sentido inspirado en Paul Ricoeur y su hermenéutica, planteo que la
imposibilidad de la autoconciencia de acceder a si de forma inmediata
corresponde, en el plano histérico y sociocultural, a la incapacidad de la
extramodernidad para acceder a la modernidad sin el desvio necesario
que suponen las modernidades. La razén de plantear esto como una
ficcién reside Unicamente en que esa exterioridad que representan las
distintas modernidades vuelve, una y otra vez, a abonar la comprensién
ampliada de la experiencia extramoderna.

El lugar protagénico de la antropologia parte de este punto, pues,
como hija de la modernidad, su ensanchamiento de las imdgenes y re-
presentaciones de lo humano, que no siempre se produjo sin volverse
cémplice de la colonizacién y la violencia, implicd, al mismo tiempo,
un paulatino aumento de las expresiones de extramodernidad. El propio
trabajo del etndgrafo-antropdlogo, con su inevitable desajuste existen-
cial en el terreno, ilustra perfectamente nuestra condicién extramoder-
na. Las anotaciones de sus libretas de campo, siempre eco de la tension
que enlaza a un sujeto difuso con un objeto inabarcable, traslucen el
permanente revoloteo alrededor de una situacién tan paradéjica. Desde
ella podemos captar mejor las propuestas que nos hacen la antropologia
de la experiencia de Victor Turner y la antropologia modal de Frangois
Laplantine, cuyas formulaciones desafiantes significan ya un rebasa-
miento de lo moderno como algo propio de lo extramoderno. La reivin-
dicacién de lo sensible, como forma real del lenguaje y del pensamiento,
o la restitucién de las formas rituales, artisticas y creativas de la cultura,
en cuanto que medios expresivos de una energfa social que exterioriza
acuerdos y tensiones, consensos y conflictos, convierte a ambas teorias
en sendas exploraciones antropolégicas de los modos de la extramoder-
nidad, con sus intervalos, gradaciones y ritmos.

En ese particular reclamo de la experiencia resuenan la hermenéutica
y la teoria critica, pues ni la antropologia de la experiencia o la modal
pretenden rebasar el marco de las interpretaciones, marco siempre abier-
to y discutible, pues ambas son plenamente conscientes de la instalacién

DEVENIRES 52 (2025) 43



David Ramos Castro

de las sociedades y sus culturas en el devenir, como tampoco renuncian
a las opciones criticas que habilitan sus respectivos modos de reflexivi-
dad. Aunque la relacién entre critica y antropologia ya ha sido tratada
in extenso (Marcus y Fischer, 2000), ambas propuestas anaden nuevos
matices a lo que significa criticar la experiencia del mundo actual, y lo
que supone, cual antropdlogos, vivir una experiencia critica y transfor-
madora. La critica de Laplantine a la nueva pobreza estética o sus apor-
tes sobre una teorfa del mestizaje se mueven en esa direccién. Ambos
movimientos forman parte del vaivén de lo extramoderno y su dindmica
hermenéutica circular. A su vez, la insistencia que hace la antropologia
de la experiencia de Turner en las cualidades rituales y dramdticas de la
vida sociocultural nos lleva a preguntarnos si esta ambigiiedad de lo ex-
tramoderno no da pie a nuevos rituales y expresiones dramdticas de am-
bivalencia. Queda para otro momento analizar esta cuestion. Pero lo que
no despierta ninguna duda es que nada de todo esto tiene que ver con la
suplantacién de la experiencia por un mercado de experiencias, cuya po-
breza sustitutoria es también la principal razén para que la antropologia
se convierta en una antropologia critica de la experiencia extramoderna.
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Resumen: El articulo examina la aporofobia como un fendmeno que articula dimen-
siones afectivas y socioestructurales en el neoliberalismo contempordneo. A partir de la
nocién de rechazo hacia los pobres de Adela Cortina y del concepto de afectos feos de
Sianne Ngai, se plantea una articulacién estratégica que combina un registro normativo
con otro estético-afectivo, lo cual permite analizar simultdneamente las 16gicas de exclu-
sién y los regimenes de sensibilidad que definen la indeseabilidad de ciertos cuerpos. La
aporofobia se presenta como un concepto que revela una modulacién afectiva capaz de
reforzar formas de violencia activa, como la exclusién y la marginalizacién espacial, sobre
quienes carecen de capital social, simbdlico y politico. Los afectos aporéfobos, integrados
en las estructuras sociales, legitiman las légicas del poder del capital al generar distancias
afectivas que consolidan la exclusién y segregacion. El texto ofrece un andlisis interdis-
ciplinario del fenémeno y expone su papel en la reproduccién de jerarquias sociales y
en la exclusién de los sectores empobrecidos. La propuesta articula la filosofia critica de
los afectos con nociones contempordneas sobre pobreza en contextos neoliberales, con
el objetivo de ampliar su alcance interpretativo y establecer una base conceptual para
investigaciones futuras sobre la exclusién y su arquitectura afectiva.
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Abstract: The article examines aporophobia as a phenomenon that connects affective
and socio-structural dimensions within contemporary neoliberalism. Drawing on Adela
Cortina’s notion of rejection toward the poor and Sianne Ngai’s concept of “ugly feel-
ings,” it proposes a strategic articulation that combines normative and aesthetic-affective
approaches. This combination enables the analysis of exclusionary logics alongside re-
gimes of sensitivity that define the undesirability of certain bodies. Aporophobia emerg-
es as a concept that reveals an affective modulation reinforcing forms of active violence,
such as exclusion and spatial marginalization, directed at those deprived of social, sym-
bolic, and political capital. Aporophobic affects, embedded in social structures, legiti-
mize capitalist power by producing affective distances that sustain exclusion and segre-
gation. The text offers an interdisciplinary analysis of this phenomenon, emphasizing
its role in reproducing social hierarchies and maintaining the exclusion of impoverished
groups. The proposal connects critical affect theory with contemporary approaches to
poverty under neoliberal conditions, aiming to broaden interpretive frameworks. It also
seeks to establish a conceptual foundation for future research on exclusion and its af-
fective architecture, without abandoning its speculative dimension or its critical stance.
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Afectos aporéfobos como violencia activa. Hacia una filosoffa critica de los afectos...

Introduccién

Primeras aproximaciones

A continuacion, se presentard, de manera paradigmdtica, cémo es que
la pobreza y el pobre han sido problemas teéricos legitimos y recurrentes
en la historia del pensamiento filoséfico y ciencias humanas, abordados
desde diversas perspectivas a lo largo de los siglos.

Desde la Antigiiedad, grandes maestros del pensamiento, como Pla-
ton (Leyes, 4192 y ss.) y Aristételes (Politica, 1265b vy ss.), han tratado la
pobreza en relacién con la justicia y el bienestar comunitario. Platén, en
sus Leyes, explora la interdependencia entre riqueza y justicia, sugiriendo
que una sociedad justa debe garantizar la satisfaccién de las necesidades
de sus integrantes en un espacio de construccién comunitaria ideal. No
obstante, estas afirmaciones se inscriben en un contexto ateniense de los
siglos v y v a. C., marcado por un sesgo aristocrdtico que respaldaba
ciertas desigualdades (Ranciére 2013: 11-40). Por su parte, Aristételes,
en Politica, debate la importancia de la equidad en la distribucién de los
recursos, argumentando que la pobreza constituye un obsticulo mani-
fiesto para alcanzar una vida plena y virtuosa, situando asi la cuestion
econdmica en el centro del debate sobre la vida ética.

Durante el Renacimiento, Juan Luis Vives abordé la pobreza como un
mal social en su obra De Subventione Pauperum [ Tratado del socorro de los
pobres, 1526]. Ambientado por el humanismo efervescente de su época,
Vives afirma que la pobreza no es inevitable, sino un problema que ha
de enfrentarse colectivamente. Propone, para ello, prevenirla a través del
trabajo, la educacién y la disciplina, destacando la responsabilidad de las
ciudades para implementar medidas justas y equitativas contra la pobreza
(Vives 1992: 1380-1402). Este tratado, uno de los primeros en atender la
pobreza de forma sistemdtica en la época moderna, propone un régimen
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estructurado de asistencia, combinando intervencién estatal con institu-
ciones caritativas. Vives, precursor del pensamiento social moderno, abo-
ga por la intervencién publica en un contexto de creciente desigualdad
socioeconémica, destacando el papel de las instituciones y gobernantes
en la lucha contra la pobreza (Solanes 2018: 75-78).

Bajo otra trayectoria, Adam Smith, en su influyente obra La teoria de
los sentimientos morales [1759], medita sobre la corrupcién de los senti-
mientos morales que deriva de la tendencia humana a admirar la riqueza
y despreciar la pobreza (Smith 1997: 136-142). Estas ideas sentaron las
bases para un debate que, a lo largo de la historia, ha favorecido el andli-
sis filos6fico y econédmico sobre la pobreza, extendiendo su influencia a
los debates contempordneos sobre justicia distributiva, equidad y bien-
estar social (por ejemplo, en Rawls 1999; Sen 1999; Nussbaum 2011).

Asi, ubiquemos a manera de introduccién que la nocién contempo-
rinea de la pobreza y quienes la padecen, desde una perspectiva filos6fica
con enfoque critico-social, va més alld de la falta de recursos materiales.
Se entiende como una serie de condicionantes estructurales que emer-
gen y se sostienen a partir de configuraciones econémicas, politicas y
culturales sumamente complejas.

Por lo tanto, el desarrollo histérico-filoséfico evidencia huellas de que
la pobreza y el trato hacia los pobres han sido un tema no solo econémico,
sino también moral y politico. Comprender este fenémeno requiere, lue-
go, un enfoque interdisciplinario que abarque perspectivas filoséficas, an-
tropoldgicas, sociopoliticas y afectivas a lo largo del tiempo. ;Cémo puede
este enfoque ayudarnos a explorar y esclarecer dindmicas que influyen en
las maneras como se ha tratado y trata a quienes estdn en situacién de
pobreza? De ahi la necesidad de una aproximacién que explore otras vias.

Otras exploraciones
Es relevante dejar constancia de algunas aproximaciones filoséficas con-

tempordneas. Tal como la de Agamben, quien examina el concepto de
pobreza en el contexto de las reglas mondsticas y la vida religiosa. En
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Altisima pobreza (2013: 175-204), Agamben atiende cémo ciertas for-
mas de vida en las comunidades mondsticas medievales ofrecian una
alternativa a las estructuras econémicas y politicas de la época, al tiem-
po que proponian una renuncia deliberada a la propiedad privada. Su
planteamiento se enfoca en la distincién entre el uso de los bienes y
la propiedad (190), y cémo esta diferencia se vincula con la idea de
una “forma-de-vida” inseparable de las reglas que la organizan. De este
modo, el filésofo italiano sostiene un estudio sobre este tipo de pobreza
mondstica que interpreta no Ginicamente como una privacién material,
antes bien, como una préctica espiritual y filoséfica, la cual pone en tela
de juicio las normativas que estructuran la vida social y politica (206).
De manera similar, las razones que explican la persistencia histérica
de la pobreza —bajo diversos colectivos organizados, en contraste con los
empefos tedricos, emprendidos paralelamente— pueden ser advertidas
desde de las relaciones de poder y las desigualdades sistémicas que la
atraviesan. Puede, seguidamente, interrogarse: ses la pobreza una conse-
cuencia inevitable del sistema econémico o constituye un componente
estructural del mismo? En esta linea de interrogacién, Zarembka (2020)
discute la acumulacién de capital (47-65) y senala que, desde la critica
de Marx, la pobreza se concibe como una consecuencia inherente al
capitalismo, dado que se basa en la explotacién de la clase trabajadora
para concentrar la riqueza en manos de unos pocos. Asi, la concentra-
cién deliberada, y nunca casual, de los recursos no solo genera pobreza,
més bien asegura su prevalencia a lo largo de las generaciones. Desde
esta perspectiva, colectiva y transgeneracional, la pobreza no puede re-
ducirse tnicamente a la responsabilidad singular (esfuerzo individual,
mérito personal o falta de habilidades), ya que debe comprenderse como
una consecuencia de estructuras sociales y econémicas que limitan el
acceso equitativo a oportunidades de diversas formas de capital. Esta
perspectiva destaca que las dindmicas de poder, la distribucién desigual
de recursos y la insuficiencia de politicas puablicas refuerzan la pobreza;
con ello se desplaza teéricamente la responsabilidad del individuo hacia
un entramado de condiciones sistémicas que mantienen la explotacién y

subordinacién (Zarembka 2020: 47-65).
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Ademds, entre las diversas variables para explorar la pobreza, sobresale
Georg Simmel en su obra E/ pobre (2011). En ella se sostiene que la po-
breza no se limita Gnicamente a la carencia de bienes materiales, ya que
estd intimamente relacionada con la afectacién a la dignidad humana y
la bisqueda de una existencia social y culturalmente plena. Asi, Simmel
indaga las repercusiones de la pobreza en la subjetividad, puesto que se
limita la capacidad de las personas para influir en su vida y decisiones, lo
que conduce a una creciente precarizacién (Simmel 2011: 65-93). Esta
falta de agencia contribuye a la percepcién de que quienes se encuentran
en condiciones de pobreza carecen de control sobre su realidad, lo que
intensifica su marginacién social. En conjunto, Simmel subraya la im-
portancia de concebir la pobreza como un fenémeno social intrincado,
lo que exige un andlisis critico de las condiciones que la sustentan, asi
como una transformacién en las relaciones de poder, mediadas tanto por
los derechos como por los deberes, y en las estructuras socioecondmicas
—un punto que debe retenerse para reflexiones abajo—.

Al tratarse de un fendémeno social, resulta pertinente considerar la
idea de Bourdieu sobre la desigualdad estructural (Burawoy 2018: 375
ss.). En este postulado destaca el hecho de que la pobreza —al igual que
en Simmel— no se reduce tnicamente a la carencia material, sino que, a
su vez, abarca la falta de acceso a capital en sus distintas formas: cultural,
social'y simbdlico (Bourdieu 2002: 60-74). Las tres formas de compren-
der el capital propuestas por Bourdieu son operativas para esta diser-
tacidn, ya que se consideran determinantes en la reproduccién de des-
igualdades, en la posicién de los individuos en el campo social y en las
oportunidades de movilidad a las que pueden acceder (Bourdieu 2001:
131-149). Asi, el capital cultural, segin Bourdieu, se presenta en tres
formas, a saber: incorporado, objetivado e institucionalizado. El capital
cultural incorporado incluye disposiciones duraderas adquiridas a través
de la socializacién y el aprendizaje. El capital objetivado, por su parte,
se refiere a bienes culturales, como libros y obras de arte, que requieren
capital incorporado para su pleno aprovechamiento. Finalmente, el ca-
pital cultural institucionalizado consiste en titulos académicos, los cua-
les otorgan un valor socialmente reconocido y permiten la conversién a
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otros tipos de capital. De manera similar, el capizal social, que compren-
de la red de relaciones y contactos que una persona puede movilizar para
acceder a recursos y ventajas, desempefa una agencia importante en la
estructura de poder; este capital se desarrolla a través de la interaccion
social, donde el reconocimiento mutuo resulta esencial para facilitar el
acceso a oportunidades. Finalmente, el capital simbélico, manifestado en
el prestigio y reconocimiento social, también influye de manera decisiva
en la manera en que los individuos son percibidos y tratados dentro de
la sociedad. Asi, la falta de acceso a estos capitales refuerza la estigmatiza-
cién y exclusién de los pobres, limitando su capacidad para ser reconoci-
dos como integrantes plenos de la comunidad (Gutiérrez 2004: 35-36).

A la luz de esta comprensién sobre los diferentes tipos de capital y su
influencia en la dindmica social, es ttil mencionar cémo la perspectiva
decolonial redefine la comprensién de la pobreza; pues desde este hori-
zonte no se considera un fenémeno aislado, estdtico ni natural; mds bien,
es reconocida como una construccién histérica que proviene de siglos
de explotacién colonial y sigue manteniéndose a través de las actuales
formas de subordinacién econémica (Galeano 1971; Sousa Santos 2014;
Quijano 2014). Este proceso ha incrementado las desigualdades globales,
particularmente en los paises del sur global, que han sido sometidos a
una dependencia estructural continua. En tal tenor, como senala Klein
(2012), en América Latina, la pobreza se consolida como un constructo
social, estrechamente vinculado a las transformaciones impuestas por el
neoliberalismo y la destruccidn de los mecanismos de bienestar social. En
ese panorama, tal como lo establece Sabater Ferndndez (2021), el empo-
brecimiento o pauperizacion afecta no solo a los pobres tradicionales, sino
también a nuevos sectores sociales que son despojados de sus condiciones
de vida digna como resultado de crisis econémicas y politicas de exclu-
sién social. Como se observa, la nocién operativa de empobrecido —que no
de pobre— desde una Sptica decolonial, introduce una critica mds incisiva
respecto a la descripcién minimalista de la pobreza como falta de recur-
sos. Con este término no se alude Gnicamente a una situacién de carencia

! Estas formas de capital son clave para entender las dindmicas de empobrecimiento y
violencia activa que buscamos postular mdas adelante.
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pasiva, mds bien se expone la accién de agentes que producen activamen-
te dicha carencia dentro del sistema de produccién capital.

En resumen, como se puede advertir, a lo largo de la historia, la pobreza
ha sido objeto de debates y diversas interpretaciones, las cuales van desde
las nociones filoséficas cldsicas hasta los andlisis criticos contempordneos;
mismas que la comprenden como un fenémeno complejo, vinculado es-
trechamente con las dindmicas de poder, capital y exclusion social. Asi, la
pobreza, desde este marco tedrico, se configura como una situacién de
desventaja en diversas formas de capital: ademds de la carencia de recursos
materiales, implica la falta de capitales intangibles para un desarrollo in-
tegral de la existencia individual, asi como una participacién activa y con
capacidad de incidencia en el desarrollo del colectivo organizado.

En este panorama de discusién, ;cémo puede el concepto de aporofobia
—el rechazo o aversién hacia los pobres—? abrir otros dmbitos de explora-
cién afectiva como una via de andlisis? ;Cémo afectan estas dindmicas no
solo la percepcién de la pobreza, sino también el tratamiento de las perso-
nas empobrecidas, consolidando las desigualdades estructurales existentes?
:De qué manera amplia la comprensién de cémo la construccién, inter-
pretacién y animosidad hacia los pobres estin influenciadas por narrativas,
afectos y actitudes sociales que refuerzan la marginacién y exclusién?

Metodologia
Para el abordaje, se parte de un enfoque epistemoldgico-critico (Vargas

2011: 13) para advertir la aporofobia como un mecanismo articulado a
través de procesos afectivos que refuerzan tanto las jerarquias socioespa-

2 El concepto de aporofobia es un neologismo, aportacién al idioma espafiol de la filssofa
Adela Cortina (2017: 9-16, 36), derivado de los vocablos griegos dporos (pobre, escasez)
y fobéo (miedo, aversién). La finalidad, segtn la propia pensadora, es visibilizar y atender
al problema contempordneo de “rechazo a los pobres” (subtitulo de su obra). Esta critica
destaca, por tanto, la urgencia por cultivar una conciencia de organizacién colectiva que
p g p & q
fomente la empatifa y el reconocimiento. Al sefalar esta aversion, a decir de su autora,
patia 'y

se ve en la posibilidad de abrir paso a una reflexién sobre la ética de la solidaridad y la
justicia social. Cortina introdujo el concepto en Etica (1996); no obstante, fue hasta la obra
de 2017 cuando profundizé significativamente en este concepto.

54 DEVENIRES 52 (2025)



Afectos aporéfobos como violencia activa. Hacia una filosoffa critica de los afectos...

ciales como socioafectivas, manifestadas en violencias de exclusién y mar-
ginacién. Este enfoque permite identificar patrones persistentes y trans-
formaciones en las pricticas de violencia activa, impulsando una reflexién
sobre cémo las distancias socioafectivas sostienen estas estructuras en el
contexto neoliberal.

Metodoldgicamente, la investigacion se basa en un anélisis documen-
tal analitico-interpretativo. Para su desarrollo se empleé la metodologia
de “cartografia conceptual”, siguiendo la propuesta de Tobén (2012:
10-50) para el andlisis de diversas aristas conceptuales, sistematizando
informacién existente en aras de comparar criticamente los conceptos.
A través de esta metodologia, se organizé la informacién obtenida sobre
la pobreza, los afectos y su relacién con la aporofobia, lo que permitié
situar este fenémeno social en el contexto de los “afectos feos”, tal como
lo propone Ngai (2007: 1-37). Ello permite explorar cémo la aporofo-
bia se manifiesta en espacios socioculturales dentro del marco neolibe-
ral. Asimismo, se incorporé una perspectiva critica de Ranciére, quien
ofrece una valoracién diferenciada de la pobreza dentro de un marco de
resistencia frente al neoliberalismo. En este marco, se propone que los
afectos pueden, a su vez, funcionar como una respuesta critica.

El andlisis no solo busca intervenir en los debates académicos sobre la
aporofobia, sino también generar nuevas trayectorias de esclarecimiento
que exploren las dindmicas de poder subyacentes y los mecanismos afec-
tivos que obstaculizan la inclusién social de los sectores empobrecidos.
En este sentido, se destaca la urgente necesidad de transformar estas
estructuras para avanzar hacia una mayor justicia social, abriendo el ca-
mino a futuras investigaciones que examinen la complejidad del objeto
de estudio.

Problematizacién
La introduccién anterior presenta el problema eje: la pobreza, los po-

bres y el empobrecimiento no son eventos o resultados singulares ni
fortuitos, sino condiciones estructurales entrelazadas con las relaciones
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de poder y las dindmicas histdricas que garantizan su persistencia.” Aho-
ra, se advertird que estos procesos son el resultado de complejas 16gicas
econdmicas y politicas que actian sobre las subjetividades y las confi-
guraciones de poder, mismas que contribuyen a la forja de escenarios
sociales de empobrecimiento.

Este planteamiento permite abordar la pobreza no tinicamente como
una cuestién material,* sino como un fenémeno sistémico y relacional
que encuentra su fundamento en la dominacién y la reproduccién so-
cial. El trato hacia los pobres enfatiza la necesidad de situar este fenéme-
no en un contexto de estudio mds amplio, donde se consideren las inte-
racciones entre los factores de poder y capital (econémico, simbdlico y
afectivo) que lo sustentan, los cuales afectan directamente a individuos,
asi como a colectividades.

El poder, en este contexto, puede entenderse como una fuerza que no
solo organiza o administra, también condiciona la recepcién, produc-
cién o rechazo de relaciones sociales, culturales y afectivas. Seguidamen-
te, el poder retiene la capacidad de comprender, direccionar y aplicar las
diferentes formas de violencia activa, mismas que pueden interactuar
simultdneamente y de manera complementaria.

3 El antropdlogo Oscar Lewis, reconocido por sus estudios sobre comunidades empo-
brecidas, especialmente en América Latina, argumenta en La antropologia de la pobreza
(1969) que la pobreza es un fenémeno vinculado a dindmicas sociales y culturales. A
través de su concepto de “cultura de la pobreza”, Lewis sefiala que las personas en esta
situacién desarrollan pricticas, creencias y valores que responden a la precariedad econé-
mica y consolidan su exclusién en las estructuras sociales. Este conjunto cultural refuerza
barreras que limitan la movilidad social y el acceso a oportunidades. Asi, la pobreza se
comprende como un fenémeno estructural y cultural que condiciona la identidad social
y teduce las posibilidades de integracién.

% La Organizacién de Naciones Unidas define la pobreza extrema como la condicién
de vivir con menos de 2,15 ddlares por persona al dia, una situacién que limita
severamente el acceso a necesidades bdsicas como alimentacién, vivienda y educacién.
Este umbral de pobreza refleja no solo una carencia material, sino también una
privacién de derechos fundamentales y oportunidades. En este contexto, la ONU
ofrece un estudio exhaustivo que resalta datos significativos sobre la pobreza global
actual. Segin sus estimaciones, en 2023 aproximadamente 700 millones de personas
en el mundo sobrevivieron con menos de 2,15 délares diarios, lo que pone de relieve la
urgencia de implementar politicas efectivas que aborden las causas subyacentes de esta
problemdtica y promuevan la inclusién social y el desarrollo sostenible (ONU 2023).
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Es posible advertir que la violencia se entrelaza con las estructuras de
poder, en las que el acceso desigual a recursos y derechos contribuye a
la marginacién sistemdtica de los sectores empobrecidos, lo cual refuer-
za los mecanismos que someten a la explotacién y vulnerabilidad, ha-
ciendo que la violencia sea dindmica en esferas econémicas y simbdlicas
amplias. “Violencia activa” (a diferencia de la “violencia pasiva”, que se
produce por omisién o negligencia) implica una intervencién que busca
alterar negativamente la vida de los afectados (Sanmartin 2007: 10-12).

La violencia activa en los dominios democrdticos, aunque no se ma-
terializa de forma evidente, manipula el conflicto, la diferencia y la rup-
tura a través de cambios que, por un lado, revelan y, por otro, generan
dindmicas excluyentes y marginalizantes. Estas légicas se consolidan
como partes estructurantes del poder mismo, separando y uniendo si-
multdneamente al actor y al receptor de la violencia. Para ello, como
afirma Pierre Mertens, el poder recurre a las configuraciones de creencias
dominantes, “moldedndolas en beneficio propio” (Mertens 1981: 248).

Asi, lejos de ser exclusivamente un mecanismo de control explicito
y coercitivo, el poder opera de manera sutil y compleja, moldeando las
emociones y los vinculos entre individuos dentro de contextos histéricos
y culturales especificos (Clough 2007: 6-8). En su relacién con los afec-
tos, el poder regula las conductas y configura las experiencias emociona-
les, influyendo en las interacciones entre las personas y su entorno social
(Massumi 2002: 23-25). De este modo, su influencia se despliega en el
trasfondo de las relaciones humanas, afectando tanto a nivel individual
como colectivo, sin necesidad de manifestarse de manera exponencial.

En este contexto, la opresién y empobrecimiento toman forma den-
tro de una estructura basada en la escasez. Este concepto no solo regula el
acceso a los recursos materiales, antes bien condiciona la manera en que
los ciudadanos comprenden, experimentan y perciben la pobreza. Por
tanto, se sostiene, mientras la escasez funciona como un concepto orga-
nizador en la distribucién y economia de los recursos limitados (Munoz
Rubio 2005: 10 ss.; Shah et al. 2015: 403 ss.), la pobreza se materiali-
za en la vida de los ciudadanos. La pobreza, entonces, deja de ser una
escasez econdmica, de origen discursivo, para trasmutar a un proceso
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canalizado y materializado en las personas, el cual consolida las relacio-
nes de poder. Estas relaciones, al no ser interrogadas criticamente en sus
bases estructurantes —como advierte Maffesoli—, vehiculan la violencia y
opresién, manteniéndolas bajo la apariencia de estabilidad democratica,
dado que la eficacia del poder se debe a su misma imposicidn; es decir, “a
su misma presencia ahi en donde parece ausente” (Maffesoli 1982: 23).

Discusiéon: pobreza en la dimensién de los afectos

En este punto, la aporofobia, entendida in nuce como el rechazo hacia los
pobres, se establece como un concepto critico en el pensamiento filos6fico
contempordneo. Adela Cortina (1996) refiere que la aporofobia respon-
de a la “repugnancia ante el pobre” (Cortina 1996: 69), evidenciando el
miedo, desprecio y asco dirigidos hacia aquellos percibidos como pobres
(Cortina 2017: 9-16). Esta reaccién refleja las tensiones afectivas que
emergen en marcos de desigualdad, generando respuestas que impactan
negativamente en la cohesién social y en la empatia hacia los demds.

En tal contexto, la aporofobia permite advertir cémo las dindmicas
capitales generan una manera de ser y actuar hacia los mds vulnerables
—violentando activamente en diferentes registros—, al sostener un ciclo
basado en la nocién generalizada de que cada individuo (en un contexto
de escasez) es responsable de su situacién de desigualdad social (Ther-
born 2015: 57-75).

Postulamos que aporofobia puede ser analizado a la luz del giro afec-
tivo; con el objetivo de determinar si estamos ante un dnico afecto o
un conjunto de afectos interrelacionados. Ademads, se busca indagar si
se trata de un rechazo o mds bien de una normalizacién y adaptacién
de afectos negativos,’ establecidos por sectores, procesos y estructuras

> Como veremos mds adelante con Sianne Ngai (2007), los afectos negativos o meno-
res son aquellos que no se asocian directamente con emociones intensas o “grandes
afectos”, mds bien con estados afectivos mds sutiles y persistentes que tienden a ser
normalizados en la vida cotidiana. No se perciben como emociones disruptivas, aun-
que tienen un impacto significativo en la forma en que se estructuran las interacciones
sociales y las l6gicas de poder en su violencia activa.
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predominantes. En el entendido de que este establecimiento delimita el
espacio afectivo y crea micropoliticas afectivas dentro del marco neolibe-
ral, consolidando emblemas de éxito, triunfo y poder que el capitalismo
ha instalado como normativos.

Detengamos un momento nuestra reflexién para dar cuenta del giro
afectivo (en razén del radical afectivo de la aporofobia). Este giro en las
ciencias humanas representa un enfoque teérico que ha ganado promi-
nencia desde la década de 1990 (Clough y Halley 2007). Este enfoque
reconoce la centralidad de los afectos, emociones y sensaciones en la
comprensién de la experiencia humana, desplazando la primacia tra-
dicional otorgada a lo racional y discursivo. Asi, pues, el giro afectivo
se presenta como una respuesta critica a los enfoques estructuralistas
y postestructuralistas, que hasta ese momento habian concentrado su
andlisis en el lenguaje, los discursos y las estructuras sociales (Kowalik
2023). Visto asi, el giro afectivo trasluce una influencia considerable en
disciplinas como la teorfa politica, los estudios culturales, la antropo-
logia y, desde luego, la filosofia. Ese giro permite analizar cémo es que
los afectos construyen subjetividades e intervienen en la construccién,
asi como desempeno de las relaciones de poder: ya sea fortaleciendo su
continuidad o facilitando cambios estructurales.

Ampliemos. Entonces, los afectos, entendidos aqui como fuerzas que
configuran tanto las interacciones individuales como los procesos socia-
les, afectan la capacidad de las personas para actuar y relacionarse con
los demds (Lara y Enciso 2013: 101). En este sentido, el afecto no solo
se manifiesta internamente en el individuo, sino también en las estruc-
turas de poder y en las instituciones, asi como en espacios socioafectivos,
creando atmosferas afectivas que condicionan las respuestas emocionales
y las conductas colectivas (102). De tal guisa, los estudios del giro afectivo
sostienen que los afectos desempefian un papel eje en la configuracién de
las relaciones sociales, politicas y econémicas. En este contexto, los afectos
—lejos de ser estdticos o reacciones naturales homogéneas— se entienden
como fuerzas que estructuran la capacidad de los cuerpos para afectar y ser
afectados, manifestindose de manera compleja y dindmica (Barrett 2006:
28). Actiian como mediadores en la interaccién entre cuerpos y sistemas,
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performando modalidades de relacién que superan las formas tradiciona-
les de representacién lingiiistica o racional (Clough 2007: 1).

Es esencial enfatizar que, bajo esta consideracidn, los afectos son pro-
cesos materiales y dindmicos que atraviesan y configuran el espacio so-
cial. Funcionan, luego, como vectores que transforman la capacidad de
accién de los cuerpos, influyendo en la produccién de subjetividades y
en la normativizacién de comportamientos dentro de sistemas de poder
y control (Hardt 2007: xi).® Asi, los afectos no solo determinan la ex-
periencia subjetiva, sino que también desempefian un papel importante
en la organizacién de lo social y lo politico, afectando la capacidad de
actuar y relacionarse (Clough 2007: 2; Barrett 2006: 28).

Afectos y neoliberalismo

Afirmemos que, en el contexto del neoliberalismo, los afectos dirigidos
hacia las personas y sectores empobrecidos no son completamente es-
pontdneos ni fortuitos, por cuanto estdn influenciados por una serie de
légicas de poder capital. Estas dindmicas se organizan a partir de rela-
ciones que tienden a moldear percepciones y emociones que performan
las actitudes hacia los sectores mds vulnerables. Desde aqui Cvetkovich
(2015) denomina estas interacciones como “micropoliticas afectivas”
(208 ss.), lo que implica que los afectos no solo se experimentan de
manera individual, mds bien se integran en una estructura social que
refuerza la centralidad del capital —-Bourdieu docer— como eje de sentido.

Asi, en este horizonte, el neoliberalismo no se limita a ser un conjunto
de politicas econdmicas orientadas a la administracién de la escasez, la
desregulacién del mercado y la reduccién del papel del Estado (Montafio

¢ Este es el planteamiento de autores como Sara Ahmed (2004), Brian Massumi (2002)
y Eve Kosofsky Sedgwick (2020), quienes han sido referentes para el desarrollo y con-
solidacién de este movimiento tedrico. Ahmed, por ejemplo, investiga cémo afectos
como el miedo y el asco estructuran relaciones de exclusién y la discriminacién (2004:
117-139). Massumi (2002), por su parte, argumenta que los afectos, al no estar comple-
tamente articulados a través del lenguaje, poseen una potencialidad politica y transfor-
madora que puede pasar desapercibida en los enfoques discursivos tradicionales (1-21).
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2021: 77-78). Este sistema también influye en la forma como las perso-
nas sienten y perciben la pobreza, asi como la riqueza (Ranciere 2013:
11-12). Los sectores mds desfavorecidos, en particular, son afectados tan-
to por la falta de recursos materiales como por un andamio de afectos
que les asigna posiciones de subordinacién simbdlica dentro de la estruc-
tura social. En otras palabras, los afectos hacia los pobres estdn en parte
condicionados por la percepcién que asocia el éxito con la acumulacién
material y la pobreza con un supuesto fracaso individual.

Adviértase que la aporofobia opera como un sistema piramidal en el
que quienes poseen un poco mds de capital —ya sea econémico, cultural
o social— tienden a rechazar a aquellos que se encuentran en posiciones
miés desfavorecidas dentro de la jerarquia. Esta dindmica se manifiesta
tanto en contextos publicos y laborales como en entornos familiares, de
amistad y otros circulos sociales. De este modo, la aporofobia se alimen-
ta de un constante sistema de percepciones comparativas; en el cual la
percepcién de superioridad, aunque minima, puede llevar al desprecio
hacia quienes son aporodesignados, consolidando una escalada de margi-
nacién en multiples niveles de interaccién social.

Este proceso, no obstante, no se produce en su totalidad de manera
consciente o planificada por un grupo dominante. Més bien, es resultado
de c6mo el sistema sociopolitico y productivo va tejiendo relaciones afecti-
vas que terminan por consolidar diferencias estructurales y simbdlicas. Los
pobres, en este contexto, se ven atrapados en una realidad performativa,
en la que su identidad social se configura en funcién de su lugar afectivo
dentro del espacio social. Y es que, aunque estén endeudados la mayor
parte de su vida, su posicién no se define Gnicamente por la falta de un
capital en particular; antes bien, por su relacién con los afectos inducidos
por el neoliberalismo (Lazzarato 2013: 42-49). Asf, esta situacién conduce
a un distanciamiento simbdlico que excluye no solo del acceso a bienes
materiales, sino, a su vez, de la posibilidad de ser comprendido dentro de
la misma légica social que privilegia la acumulacién de capital.

Aqui hemos de interrogar: shasta qué punto es posible transformar las
configuraciones afectivas que sostienen estas desigualdades estructurales?
Dicho de otro modo, ;cémo pueden los afectos reconfigurarse para alterar
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las dindmicas de poder que sostienen la exclusién y marginalizacién afec-
tivas? En consecuencia, la respuesta a esta cuestién requiere una revisién
critica de las estructuras econémicas —revisitadas ampliamente por la tra-
dicién marxista en sus diversas modalidades—, asi como de las formas en
que se producen y organizan los simbolos y afectos dentro de la sociedad
neoliberal (véase, por ejemplo, Handley y Millar 2023: 95-112).

Es dable considerar que cualquier transformacién sustancial en las re-
laciones sociales requiera un replanteamiento critico de los afectos que
moldean la comprensién de la pobreza y la riqueza, asi como la manera en
que se conceptualiza, trata y valora afectivamente a quienes poseen poco
capital. Consideremos, por tanto, que de no cuestionar las configuracio-
nes afectivas actuales (labor filoséfica), el riesgo es que las relaciones de
poder que sostienen esas desigualdades sigan operando sin interrupcién,
invisibilizando la exclusién afectiva de los sectores empobrecidos. Luego,
y en este tenor, el concepto filoséfico de aporofobia puede convertirse en
una clave interpretativa fundamental.

Propuesta tedrica

A partir del concepto filoséfico de aporofobia y su enriquecimiento con-
ceptual se propone una “critica afectiva” la cual examina cémo el meca-
nismo de aversién hacia los pobres influye en la concepcién, percepcién
e interaccién colectiva. Esta aproximacién permite indagar otras formas
de cémo el capital y la pobreza son concebidos y gestionados en las so-
ciedades actuales, cuestionando tanto los mecanismos simbdélicos como
afectivos que refuerzan la exclusién socioafectiva y corpoespacial de ciertos
individuos y grupos sociales. A continuacién, se expone cémo cada autor
enriquece este andlisis exploratorio a través de cuatro puntos clave. En pri-
mer lugar, Cortina introduce el concepto de aporofobia. Por otro lado, el
giro afectivo redimensiona los afectos como fuerzas politicas que estructu-
ran las relaciones sociales. A continuacién, Ngai explora los “afectos feos”,
los cuales operan dentro del capitalismo para consolidar la jerarquizacién
social, creando distancias afectivas que legitiman la marginacién y segre-
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gacién de los empobrecidos: de afectos feos, algunos de ellos operan como
afectos apordfobos. Finalmente, con Jacques Ranciére se sostiene cémo la
aporofobia no solo los rechaza, sino que ademds refuerza su exclusién en
los 4mbitos de interrelacién social, econémico y politico.

1. Como se ha mencionado anteriormente, Adela Cortina introduce
en el debate filoséfico contempordneo el concepto de aporofobia (Cortina
2017:9-16), definiéndolo como una forma particular de discriminacién
centrada en el rechazo hacia quienes carecen de recursos econémicos,
mds alld de las diferencias étnicas, religiosas o culturales. La aporofobia,
al senalar la pobreza como el foco de discriminacién, expone un prejui-
cio estructural que trasciende lo material, revelando un desprecio social
deshumanizante que permea las relaciones contempordneas.

Cortina sostiene que esta forma de exclusién no solo afecta a los po-
bres en términos econémicos, sino que los margina también en los pla-
nos simbdlico y afectivo (Cortina 2017: 50-55). En un contexto donde
la acumulacién de riqueza y el rendimiento productivo son los pardme-
tros clave para la valoracién de los individuos, quienes no pueden inte-
grarse en esta légica son percibidos no solo como una carga, sino como
una amenaza para el orden social.

El andlisis de Cortina sittia a la aporofobia como un sintoma de una
sociedad neoliberal que, al sobrevalorar el éxito individual y la competi-
tividad, tiende a excluir, invisibilizar o precarizar ain mds a quienes no
disponen de los medios para participar en términos del capital (Cortina
2023: 57-69). De este modo, la aporofobia no solo refleja el desprecio
hacia los pobres, sino que simultdneamente pone de relieve el fracaso
de un sistema que condiciona el reconocimiento de la humanidad a la
narrativa de la productividad y el consumo capitalista.

Desde esta perspectiva, la aporofobia no es simplemente un temor
irracional hacia las personas empobrecidas o que enfrentan condiciones
adversas —como la precarizacién laboral, la exclusién politica, la des-
igualdad social o la falta de acceso a derechos fundamentales—. Segin
la filésofa valenciana, la aporofobia constituye un constructo social que
reafirma las dindmicas de poder existentes (Cortina 2017: 37-41, 65-
69); y por cuanto prejuicio, no solo deshumaniza a quienes viven en
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situacién de pobreza y son aporodesignados, antes bien, refuerza la idea
de que aquellos que no contribuyen econémicamente al sistema resultan
prescindibles e indeseables.” Asi, en lugar de cuestionar las causas estruc-
turales de la pobreza, como la falta de oportunidades o la precarizacién
laboral, estas politicas tienden a individualizar la responsabilidad, justi-
ficando asi la marginacién de las personas empobrecidas. Este discurso
facilita la implementacién de politicas e instituciones que incrementan
la exclusién social, afectiva y material de los sectores mds empobrecidos,
preservando una jerarquia econémica que acentda las desigualdades.

De este modo, la aporofobia supera el prejuicio individual, consoli-
ddndose como un mecanismo que refuerza las jerarquias sociales y pro-
mueve una légica que prioriza la acumulacién de capital, desestimando
el valor humano de quienes no se ajustan a los pardmetros productivos
del sistema. En definitiva, Cortina insintia que la lucha contra la aporo-
fobia forma parte de un proyecto mds amplio de justicia social que no
solo aborde las desigualdades econémicas, sino también las afectivas.

2. Retomemos en este punto que los afectos, dentro del marco del
giro afectivo, son considerados como elementos estructurales en la me-
diacién de las experiencias sociales y culturales. No se trata de respuestas
emocionales privadas o subjetivas, cuyo alcance son las situaciones sin-
gulares, sino que los afectos son construcciones arraigadas en contextos
histéricos y estructuras culturales, sociales y desplegadas en el poder.®

7 Butler (2006: 163-180) explica que el afecto hostil al pobre es inducido o recomen-
dado. Butler realiza un estudio sobre la vida precaria, donde expone una aproximacion
a la cuestién de una ética de la no violencia, sustentada en el entendimiento de cudn
facil es eliminar la vida humana; expone tdpicos basados en Levinas, quien ofrece una
concepcion de ética que comienza con la vida precaria del otro; menciona, entonces, que
la figura del “rostro”, que comunica tanto la precariedad de la vida como la interdiccion
de la violencia, nos proporciona una via para comprender cémo la agresién forma parte
de una ética de la no violencia. Hace mencién de que la concepcién de lo que es moral-
mente obligatorio no es algo autoimpuesto; no proviene de la propia autonomia o de la
autorreflexion, viene desde otro lugar que no es el yo, llega de improviso y sin esperarse.

8 Es relevante sefialar que dentro del giro afectivo se destacan dos vertientes princi-
pales (Mac6n 2014: 163-186): la primera, representada por Brian Massumi (2002),
quien asocia los afectos a una dimensién politica con un potencial revolucionario.
Para Massumi, los afectos son amorfos y fluidos, y se expresan a través de las emo-
ciones, que estdn culturalmente codificadas y determinadas por las normas sociales
dentro de un tiempo y espacio especificos. Este enfoque permite entender como las
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Esta perspectiva sugiere que los afectos no solo reflejan un estado emo-
cional, puesto que también configuran el espacio social, creando distan-
cias socioafectivas entre los sujetos y exacerbando las desigualdades es-
tructurales (Ahmed 2014: 138). Ahmed sefiala, por ejemplo, que el asco
es un afecto arraigado en las dindmicas de poder y que sirve para reforzar
fronteras y exclusiones sociales, generando un distanciamiento del objeto
de rechazo (Ahmed 2004: 137-141).

En el marco de esta corriente critica, Sianne Ngai se inscribe al pro-
poner que los “afectos feos” poseen una productividad critica significativa
para la comprensién de las dindmicas afectivas en el capitalismo contem-
pordneo (Ngai 2007: 11-37). Estos afectos, considerados por la pensadora
como feos, menores o inmanentes, se distinguen por no propiciar una res-
puesta catdrtica ni poseer el potencial redentor atribuido histéricamente
a los afectos positivos, grandes o trascendentes en la tradicién filoséfica. A
diferencia de estos tltimos, que se perciben como mds nobles o significa-
tivos y gozan de una fuerte presencia en la narrativa filoséfica y cultural,
al estar vinculados con la exaltacién de la experiencia humana —como el
amor, la ira, el terror y la sublimidad—, los “afectos feos” tienden a refor-
zar, no de manera tan estridente, jerarquias y distancias. En contraste, los
“afectos grandes” suelen ser valorados por su capacidad transformadora y
su funcién en la creacién de vinculos profundos.’

3. Para esclarecer la naturaleza de la aporofobia como afecto, enton-
ces, nos apoyamos en el andlisis de Sianne Ngai, cuyas definiciones serdn
operativas para advertir los afectos como normalizadores de compor-

emociones manifiestan los afectos en el cuerpo, y cdmo estos, a su vez, son moldeados
por las estructuras politicas (Macén 2014: 171-173). Por otro lado, la segunda ver-
tiente, representada por figuras como Lauren Berlant y Sara Ahmed (2004), adopta un
enfoque mds critico hacia los afectos, entendiendo que muchos de ellos, como el asco
y el miedo, estdn en el centro de las dindmicas de discriminacién, exclusién y rechazo

social (Ahmed 2004: 64, 82). A esta segunda se suma Ngai.
? Brigitte Adriaens (2022: 82-83) explica que los afectos feos propuestos por Ngai ape-

nas han sido analizados por la critica; los afectos positivos, por el contrario, han sido
¢je temdtico de las grandes tragedias griegas, cuyos resultados de potencial catdrtico y
terapéutico han resaltado el auxilio de la moral. Con Ngai es posible cuestionar cual
podria ser ain la funcién emancipadora y politica del arte en la sociedad actual, carac-
terizada por una comodificacién de todo, inclusive de los bienes culturales.
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tamientos y su relacién con el espacio publico, asi como la vida social
(Ngai 2010: 948-958).

En el contexto de la aporofobia y sus afectos aporéfobos, la negativi-
dad inherente a estos afectos en el capitalismo contempordneo propor-
ciona un marco propicio para su circulacién y constitucién de manera
normalizadora, integrdndose en la légica neoliberal. En este sentido, afec-
tos como el desprecio o la indiferencia hacia los pobres no se limitan a
ser reacciones individuales, sino que desempefian un papel de violencia
activa de baja resonancia, pero constante, al reforzar lgicas estructurales
de violencia activa.

De esta manera, los afectos feos, como el rechazo y la apatia hacia
los empobrecidos, ejemplifican cémo las jerarquias sociales no solo se
mantienen, también se legitiman a través de interacciones afectivas que
operan de manera piramidal. En este contexto, los afectos actdan como
dispositivos reguladores, influyendo no solo en las percepciones que la
sociedad tiene sobre los marginados, también en las respuestas afectivas
que estos generan. Esto moldea las valoraciones conforme a las formas
en que las sociedades producen, interpretan y gestionan la pobreza.

Luego, los “afectos feos”, como los define Sianne Ngai, abarcan aquel
espectro afectivo de lo que genera incomodidad y distanciamiento sobre
aquellas personas socialmente despreciadas y a menudo normalizadas
bajo el capitalismo que reconoce el éxito materializado por sobre todo
(Ngai 2008: 778-812). Entre estos afectos se encuentran la irritacién,
que surge ante frustraciones cotidianas; la envidia, que se manifiesta de
manera oculta hacia lo que otro posee; la ansiedad, caracterizada por la
inseguridad constante; el asco que provoca repulsién y el desprecio que
produce distanciamiento hacia lo inaceptable (Ngai 2007: 126-130).

Ngai argumenta que la distincién critica y la atencién a estos afec-
tos son torales para deducir cémo el sistema neoliberal capitaliza el es-
pectro afectivo, utilizando los afectos (emociones o sentimiento, indis-
tintamente usado), en aras de mantener a los sujetos en un estado de
constante competencia y autoevaluacién (Ngai 2020: 207-210)."° En

'"En el entorno laboral, por ejemplo, la envidia se convierte en un motor de producti-
vidad, donde los trabajadores compiten entre si por promociones o reconocimientos;
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ese mismo tenor, estos afectos estdn estrechamente relacionados con las
luchas identitarias y las dindmicas de exclusién social. En tal panorama,
estos afectos operan como ‘ideologemas afectivos” (Ngai 2007: 7, 95), es
decir, son evaluados y juzgados desde una perspectiva de la posesién y
adquisicién que garantiza la 16gica del sistema capitalista.

Lo que destaca aqui en el andlisis de Ngai, en relacién con Cortina, es
la forma en que estos afectos no solo son interpretados como negativos en
un sentido semdntico, ademds generan una distancia socioafectiva entre los
sujetos. En lugar de promover la empatia, los afectos feos, como la irritacién
o el desprecio, producen una un distanciamiento del objeto al que se dirigen
(Ngai 2009), reforzando asi procesos de violencia activa de caricter espacial.

La violencia espacial se refiere a una forma especifica de violencia vin-
culada a la organizacién, control y uso del espacio, en la que las dindmi-
cas de poder se materializan a través de la segregacién, marginalizacién
y exclusién de ciertos grupos sociales, tanto en contextos urbanos como
rurales. Este concepto abarca una dimensién de la injusticia social que
se manifiesta en la configuracién del espacio y en quién tiene acceso a él.
Asi, para Wood, la violencia espacial se produce cuando el acceso a re-
cursos, servicios y oportunidades es restringido para determinados gru-
pos, debido a la forma en que el espacio es ejercido, lo que refuerza las
jerarquias sociales y mantiene las desigualdades (Wood 2007: 20-37)."

Se observa, asi, que la pauperizacion de ciertos sectores de la poblacién
no constituye un fenémeno singularizado, antes bien responde a un sis-
tema que organiza y regula los afectos, lo cual genera distancias entre los
diversos grupos sociales. Este mecanismo asegura que los empobrecidos
permanezcan en los mdrgenes de la sociedad. En este sentido, puede afir-

mientras que el miedo a perder el empleo fomenta un incremento en la eficiencia labo-
ral, lo que beneficia a las estructuras de poder existentes. En el mismo sentido Hardt
(1999), concuerda con Ngai al referir que la manipulacién de afectos en el dmbito
laboral producen subjetividades colectivas.

" Ejemplos de ello pueden encontrarse en fenémenos como la guetizacién y la co-
nurbacién, donde las dindmicas espaciales y sociales refuerzan tanto la segregacién
material como la exclusién afectiva y simbélica. En este contexto, quienes carecen de
recursos quedan confinados tanto en términos geogrificos como emocionales, conso-
liddndose una estructura social que limita su acceso a espacios de poder y decisién,
ubicdndolos en una posicién periférica en la vida social.
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marse que tanto los espacios como los afectos actdan como dispositivos
espacioafectivos de organizacion social. Esto es, la manera en que se ges-
tionan y distribuyen los afectos dentro de la estructura social refuerza la
exclusién de quienes carecen de capital, generando una segregacién que
también legitima su permanencia en los mdrgenes (simbdélicos y materia-
les) de la sociedad.

Visto asi, la aporofobia no se limita a la marginacién econémica —como
se ha insistido desde Vives hasta aqui— antes bien, actiia en un nivel més
radical dadas las diversas formas del capital; con lo cual moldea construc-
ciones afectivas y percepciones sociales hacia los mds vulnerables.

Asi, el poder y su violencia activa no se manifiestan Unicamente a
través de mecanismos econémicos o politicos; mds bien, se expresan en
la manera en que los afectos se distribuyen entre los diferentes actores
sociales. Se sigue, pues, que las jerarquias se sostienen y fortalecen me-
diante estas dindmicas afectivas, bloqueando la integracién de quienes
viven bajo situaciones de empobrecimiento. Los “afectos feos”, enton-
ces, como los describe Sianne Ngai, son protagénicos en la preservacion
de estas jerarquias, al crear separaciones socioafectivas.

Esta dindmica espacializante, luego, estd en consonancia con la descrip-
cién que hace Ngai de los afectos feos, en los cuales la distancia y la inten-
sidad afectiva juegan un papel central. Es decir, a medida que aumenta la
distancia afectiva hacia los pobres, mediante “afectos aporéfobos”, dismi-
nuye la intensidad emocional (empdtica, solidaria, compasiva, etc.) con
la que se inhibe el reconocimiento de la alteridad (deshumanizante), se
neutraliza la capacidad de colaboracién y todo ello facilita marginacién
y exclusién del tejido social. Enfaticemos que este conjunto de afectos
negativos o apordfobos (bajo este contexto) crea distancias afectivas hacia
los pobres, quienes, lejos de ser eliminados (como sucederia con afectos
eliminacionistas como el odio colectivo o la venganza) (Kolnai 2013: 186;
Feierstein 2011: 13-109), son ubicados en un lugar funcional dentro del
sistema, en el cual su existencia es necesaria, pero distanciada afectivamen-
te de quienes poseen el capital en exceso en mltiples formas. Dicho dis-
tanciamiento es, en si mismo, un regulador que contribuye a la estabilidad

de las “geografias de poder” (Massey 2007).
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Como podemos ver, la aporofobia hunde sus raices en la manera como
los afectos se codifican y son modulados en las relaciones humanas dentro
del contexto del neoliberalismo. Esto nos permite advertir que la aporo-
fobia se constituye como un complejo mecanismo afectivo: una serie de
afectos que son construidos, interpretados, canalizados y organizados (his-
torica y estructuralmente) en el establecimiento de micropoliticas afectivas
que sustentan relaciones de poder, orientadas a la estratificacién activa
bajo formas de capital.

Distincidn filoséfica entre los planteamientos

de Adela Cortina y Sianne Ngai

Aunque la propuesta aqui desarrollada articula elementos provenientes
de las obras de Adela Cortina y Sianne Ngai, conviene precisar la hete-
rogeneidad epistémica que estructura sus respectivos planteamientos. Se
trata de perspectivas no reductibles entre si, cuyas diferencias aportan
densidad critica a la aproximacién filos6fica desplegada.

Como se advirti6, Adela Cortina construye su nocién de aporofobia
desde una ética discursiva con raices kantianas y habermasianas, centrada
en el imperativo de inclusién racional en la comunidad moral. Su ani-
lisis se ubica en el dmbito de la filosofia prictica normativa, orientado a
delimitar conceptualmente una forma especifica de exclusion -el rechazo
sistemdtico hacia quienes carecen de recursos econémicos-, y a dotarla
de visibilidad en el plano juridico-politico. En este marco, la aporofobia
representa una transgresién al deber de hospitalidad, vinculada a la per-
cepcién de carencia antes que a la diferencia cultural. Asi, su formulacién
tiene un propdsito normativo, al establecer condiciones de convivencia y
apuntalar principios ético-politicos orientados al reconocimiento.

Sianne Ngai, por otro lado, elabora una critica estética de los regimenes
afectivos que estructuran el capitalismo tardio. Su interés no recae en la
fundamentacién de deberes morales, sino en el andlisis de las estructuras
de sensibilidad que organizan jerarquias afectivas, patrones de evaluacién
estética y formas de subjetivacion. Las categorias que propone como afec-
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tos “feos” 0 “menores” dejan de aludir a una falla ética para referirse, mds
bien, a una afectividad estructural banalizada, persistente y eficaz, cuyas
operaciones politicas emergen en su aparente insignificancia. Ngai conci-
be el afecto como matriz semidtico-cultural, desplegada en practicas coti-
dianas que atraviesan lo social, lo medidtico y lo econémico, sin aspirar a
una reintegraciéon normativa.

El vinculo que se plantea en este trabajo prescinde de toda pretensién de
convergencia entre ambas autoras y se configura, mds bien, como una estra-
tegia de lectura orientada a desplazar la comprensién de la aporofobia fuera
de los marcos normativos tradicionales. Al incorporar la critica estética de
Ngai en el andlisis de la exclusién, se amplia el horizonte de inteligibilidad;
pues este desplazamiento del andlisis deja de centrarse exclusivamente en
las obligaciones morales frente a quienes han sido empobrecidos y se orien-
ta hacia la comprensién de las operaciones estéticas, espaciales y afectivas
que configuran su condicién de indeseabilidad. Esta relectura no sustituye
el planteamiento de Cortina; lo somete a una tension filoséfica que permite
su incorporacién en un diagndstico mds amplio sobre las formas contem-
poraneas de exclusién y las racionalidades afectivas que las sostienen.

4. Es pertinente retomar la propuesta de Jacques Ranciére en su obra
El filssofo y sus pobres. En ella, Ranciére analiza la compleja relacién en-
tre la pobreza y las construcciones discursivas que la tradicién filos6fica
formulé al respecto. Ranciére sostiene que la pobreza no se limita a la
carencia de recursos materiales, por cuanto se configura como una cons-
truccién social que se articula a través de representaciones y mecanismos
que estructuran el orden social (Ranciere 2013: 22).

Con esto se plantea que la filosofia, al intentar examinar la situacién
de quienes se encuentran en condiciones adversas, tiende a reducirlos a
figuras pasivas, desprovistas de pensamiento critico y accidn, atrapadas
en su circunstancia, negdndoles la capacidad de intervenir activamente
en su realidad (Ranciére 2013: 53 ss.). Este postulado no solo reproduce
imdgenes limitantes, mds bien anula las voces y experiencias de los po-
bres, colocdndolos en un espacio de silencio y dependencia.

Desde esta dptica, el fildsofo francés también cuestiona la concepcién
del conocimiento como un medio de emancipacién reservado a una éli-
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te intelectual, distinguida y distanciada por nacimiento: una diferencia
arraigada en los cuerpos que no “pueda ser reducida por ninguna medi-
cina moral” (Ranciére 2013: 51).

Establezcamos que aqui, este planteamiento se entrelaza con el ani-
lisis del poder, el cual se ejerce a través de las instituciones (politicas,
econdmicas, sociales, educativas, culturales, de salud, ambientales y se-
guridad), al tiempo que se manifiesta en la manera como las sociedades
generan sujetos excluidos y silenciados. En este sentido, la aporofobia no
se limitarfa inicamente a un rechazo hacia los pobres, ademds operaria
como un mecanismo que organiza la estructuracién afectiva y refuerza la
invisibilidad de quienes son empobrecidos hasta el extremo.'*

En definitiva, a partir de los recursos tedricos de Ranciere, la aporofobia
puede entenderse, ademds, como un dispositivo que contribuye a mante-
ner un orden social fundamentado en la desigualdad y la jerarquizacién.
Al preservar esta separacién, el mecanismo afectivo mantiene la operacién
mediante un acervo de afectos aporéfobos respecto a los empobrecidos.

Conclusiones

La nocién de aporofobia, propuesta por Adela Cortina, se define como
una forma de discriminacién basada en las condiciones econémicas, que
supera las diferencias étnicas o culturales. Esta exclusién, vinculada a las
estructuras del capitalismo contemporaneo, priva a las personas empobre-
cidas del pleno reconocimiento de sus derechos, oportunidades y digni-
dad, afectando tanto su posicién politica y juridica como su estatus social.

12 Garcia y Vander (2024) extienden el concepto de aporofobia al abordarlo como un
problema de justicia social, enfatizando la vulnerabilidad de las personas sin hogar
frente a la violencia y discriminacién motivadas por esta aversidon. Al reconocer la
aporofobia como un fenémeno que refuerza la exclusién social de los mds empobreci-
dos, se subraya la importancia de implementar politicas publicas que no solo protejan
a las personas sin hogar de la violencia, sino que también promuevan su inclusién y
derechos. De este modo, el estudio de Garcfa y Vander apunta a la necesidad de in-
tervenciones estatales que aborden tanto la dimensién material como la simbélica de
la exclusién, lo que da una perspectiva integral que combate las actitudes aporéfobas
desde un marco mds amplio de justicia social.
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Se ha visto que una posible via de explicacién a este rechazo no se li-
mita al capital material, sino que proviene de una configuracién afectiva
impulsada por las estructuras neoliberales. Con ello, el intrincado social
de afectos aporéfobos impacta las relaciones interpersonales y condicio-
na la percepcién colectiva hacia quienes viven en situaciones de pobreza.
Por esto mismo, es oportuno analizar los procesos mediante los cuales se
generan y legitiman estos afectos, asi como las formas en que se repro-
ducen dentro del sistema neoliberal.

Asi, el quehacer filos6fico en la critica de los afectos aporéfobos va
mis alld de la identificacién de actitudes y comportamientos discrimina-
torios, ya que permite deconstruir las dindmicas, conceptos y relaciones
que sustentan estas formas de violencia activa, cuestionando el espectro
afectivo que las legitima. Asi, la filosofia se convierte en un medio para
reexaminar las bases afectivas y simbdélicas de nuestras sociedades. El
andlisis de la aporofobia desde el giro afectivo, como se ha propuesto,
esclarece que —mds que un sintoma de época—, la instrumentalizacién de
los afectos aporéfobos ha contribuido a la normalizacién de la violencia
activa —activamente espacializante, excluyente y marginalizadora—; en
particular, en contextos democraticos y neoliberales, mediante la mani-
pulacién de distancias socioafectivas, segregaciones y la legitimacién de
la injusticia social.

Luego, la aporofobia puede entenderse como un conjunto de afec-
tos que descompone y amplifica las dindmicas emocionales implicadas
en la violencia activa. Estos afectos generan una variedad de reaccio-
nes que refuerzan la marginalizacién afectiva y la violencia espacial de
los empobrecidos. Este fenémeno no opera de manera uniforme; por el
contrario, distribuye emociones que validan las jerarquias estructurales
neoliberales, normalizando las distancias sociales (materiales, espaciales,
simbdlicas y afectivas) que justifican la exclusion.

Desde ahi, por ejemplo, el desprecio no es solo una reaccién indivi-
dual, puesto que parte de una estructura que deshumaniza a quienes no
cumplen con las expectativas productivas del mercado. La percepcién del
fracaso econémico invisibiliza a las personas empobrecidas; de ahi que
analizar el desprecio como un afecto aporéfobo permite interrogar sobre
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la relacién entre el éxito material y la exclusién, asi como replantear el
valor centrado en la productividad. La indiferencia crea desvinculaciones
que ocultan el sufrimiento de los empobrecidos y refuerza la idea meri-
tocrdtica que responsabiliza al individuo, eximiendo a la comunidad. El
asco, segin Ahmed, va més alld de lo fisico y se transforma en un rechazo
visceral hacia quienes se perciben como amenaza al orden social. Final-
mente, la apatia no indica Unicamente falta de empatia, sino también
inaccién ante las vulnerabilidades sociales.

Este conjunto de afectos revela la complejidad de la exclusién social
al ofrecer una forma alternativa de exploracién de cémo diversos afec-
tos negativos contribuyen activamente a la validacién aporofébica de la
desigualdad. Estos afectos condicionan tanto la disposicién a intervenir
como la aceptacién de la realidad, lo que disminuye la posibilidad de
una respuesta colectiva comprometida.

Desde esta perspectiva, el cambio en las condiciones de quienes viven
en situaciones de empobrecimiento se entiende como un proceso que
cuestiona las relaciones de poder establecidas y exige su reconfiguracién.
En tal tenor, la exploracién ha subrayado que la reduccién de la des-
igualdad creciente de los empobrecidos y quienes acumulan capital no
puede limitarse al dominio econémico. Como sostiene Ranciére, la ma-
nera en que se define lo visible y lo invisible, lo audible y lo silenciado,
responde a una légica de poder que, junto con la red afectiva, influye en
las percepciones y en las relaciones sociales. En consecuencia, una critica
afectiva demanda revisar las condiciones que configuran los procesos
aporéfobos, asi como replantear la interpretacién y valoracién de las
diferencias afectivas en las sociedades contempordneas.

En este sentido, los resultados presentados deben considerarse como
un punto de partida que requiere un andlisis mis extendido, detallado y
continuo en futuras investigaciones.
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Resumen: No sélo la izquierda estd en crisis, sino también las formas de c6mo pensar
sobre ella. El primer objetivo del articulo es determinar el origen del pensamiento de
izquierda; suponemos que reside en la Ilustracién y, como afirmé Judith N. Shklar, en
su “optimismo social”. Otro tema a tratar es el de la orientacién temporal: aunque el
pensamiento de izquierda se siga entendiendo como un pensamiento que se proyecta
hacia el futuro, la cuestién de su relacién con el pasado debe replantearse. Se argu-
mentard a favor de tomar conciencia de los logros de los movimientos de izquierda, en
cuya defensa deberfan comprometerse hoy el pensamiento y la politica de izquierda,
porque estos son los logros que han sido destruidos en el curso de cuarenta afios de
ofensiva neoliberal y que estdn bajo fuego en la fase actual del populismo autoritario.
Por tltimo, preguntaremos qué pensar de los actuales movimientos de izquierda, que
pueden subsumirse bajo términos como “izquierda cultural”, “izquierda de estilo de
vida”, “izquierda woke” o simplemente “izquierda estética”. También cuestionaremos
si una izquierda que se remonte a Marx es la alternativa necesaria a estas expresiones
académicas y politicas. La pregunta que subyace a este trabajo es: ;qué queda?
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Abstract: The left is in crisis. But the way we think about the left is also in crisis.
The first objective of this article is to determine the origin of left-wing thought; it
is assumed to reside in Enlightenment thought and, as Judith N. Shklar stated, in
its “social optimism.” Another issue to be addressed is that of temporal orientation:
although left-wing thought is still understood as projecting itself into the future, the
question of its relation to the past must be raised today. This article will argue in
favor of becoming aware of the achievements of left-wing movements, in whose de-
fense left-wing thought and politics should be committed, because it is precisely these
achievements that have been destroyed in the course of forty years of neoliberal offen-
sive as well as in the current phase of authoritarian populism. Finally, we will ask what
we are to make of current “left-wing” movements, which can be subsumed under
terms such as “cultural left,” “lifestyle left,” “woke left,” or simply “aesthetic left”. We
will also ask whether a left that goes back to Marx is necessarily an alternative to those.
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Whats Left? La izquierda como “optimismo social”

Introduccién

Hoy es ampliamente reconocido que el pensamiento de la izquierda se
encuentra en una crisis a mds tardar desde los eventos relacionados con la
simbdlica “caida del muro de Berlin” en el afio 1989. En un libro sobre el
tema, Enzo Traverso comienza con una aclaracién: la suya quiere ser una
reflexién sobre la izquierda en “términos ontolégicos”. Esto significa que
Traverso quiere entender la izquierda como un conjunto de “movimientos
que luchan para cambiar el mundo” (Traverso 2016: xiii). Esta definicién
es todavia complementada con el dato de que estos “cambios del mundo”
se orientan en el “principio de la igualdad” (ibid.). Y todo esto, finalmente,
es seguido por la explicacién de que su visién de la izquierda se guia en
gran parte en el marxismo, “que ha sido la expresién dominante de los
movimientos mds revolucionarios del siglo xx” (ibid.).

El libro tiene como titulo Left-wing Melancholia. Y lo que el his-
toriador Traverso establece en ¢él es un vinculo entre las reflexiones en
torno a la izquierda y los estudios sobre la memoria histérica. Es en este
sentido que sugiere una inversién de los vectores temporales: del futuro
y del entusiasmo hacia el pasado y la melancolia. Traverso explica que
esta melancolia no es ninguna resignacion, sino que signiﬁca mas bien
un descubrimiento de “emociones y sentimientos” a partir de los cuales
la izquierda podria surgir refortalecida para engendrar nuevos proyectos
emancipatorios (ibid. xv), no sin practicar la dosis obligatoria de auto-
critica “sobre su propio pasado y sus propios errores” (ibid.).

Ahora bien, estoy de acuerdo con todos estos puntos, pero propongo
una metodologia diferente. Veremos:

Revisar el pensamiento de la izquierda desde la tradicién del mar-
xismo me parece importante por dos razones. Primero, porque permite
contrarrestar a las hoy dia muy difundidas opiniones de que esta tradi-
cién se encuentra insalvablemente neutralizada y que las anicas izquier-
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das todavia viables fueran aquellas relacionadas con los movimientos de
las “politicas de identidad”. Segundo —y posiblemente mds importante—,
recuperar el legado de la obra de Marx permite entender que la tradicién
del pensamiento de la izquierda, en realidad, va mds alld del marxismo,
e incluso del pensamiento del propio Marx, y que dicha tradicién co-
necta, en tltima instancia, con la herencia de la Ilustracién y sobre todo
con el humanismo ilustrado. En un primer paso buscaré, entonces, una
respuesta a la pregunta por el marco histérico en el que se debe estudiar
al pensamiento de la izquierda (1).

También es importante pensar a la izquierda revisando los errores
cometidos en el pasado. La autocritica siempre es y debe ser el primer
paso de cualquier critica seria. Pero incluso las revisiones criticas del
pensamiento de la izquierda de las tltimas décadas han dejado muchas
veces la impresién de que la izquierda se encerrara en si misma, com-
prendiéndose en y a través de si misma. Entendida asi, la implosién de
una izquierda que se sintonizaba durante muchas décadas con una sola
tradicion, a saber, la marxista, provoca la sensacién de una pérdida total.
Aqui trataré de tomar una perspectiva diferente. La pregunta que me
guia es ;qué caracteriza a la izquierda que no solamente existe en el mar-
xismo? O, dicho de otra manera, ;qué es lo que hace también al marxis-
mo parte de la izquierda? Buscaremos una respuesta a esta pregunta en el
pensamiento de la Ilustracién y en el humanismo ilustrado, subrayando
uno de sus aspectos sobresalientes: su “optimismo social” (2).

Una de las ideas, relacionadas con la Ilustracién, pero también con el
pensamiento de la izquierda que de ella se desprende, es que la historia
describe un proceso que empuja imparablemente hacia condiciones po-
liticas y sociales cada vez mds justas y humanas. La idea del progreso que
inspira al pensamiento moderno y que se basa sobre todo en los avances
cientificos y tecnoldgicos logra establecerse también en el pensamiento
politico y social. No cabe duda de que las respectivas filosofias de la his-
toria que explicaban y justificaban este tipo de concebir el tiempo tenfan
su mirada en el futuro, llenando el vacio de este con proyecciones ut6pi-
cas, justificando incluso la violencia de las luchas politicas y sociales con
la idea del destino de la historia. Hoy dia, parece que uno de los temas
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mds problemdticos en los debates sobre una renovacién de la izquierda es
justamente el de la filosofia de la historia y sus implicaciones. Aqui con-
trastaré dos criticas a la filosofia de la historia. La de Max Horkheimer y
Theodor W. Adorno, que se encuentra en su famoso libro Dialéctica de
la Ilustracidn, por una parte, y la de Reinhart Koselleck, por la otra. El
propdsito es demostrar que la critica de la filosofia de la historia desde
una posicién de la izquierda no renuncia al humanismo ilustrado y a su
“optimismo social”, ni siquiera en una de sus expresiones mds oscuras,
mientras que el objetivo de la critica desde la derecha es justamente
destruirlo (3).

Pensando la situacién de la izquierda en la actualidad es importan-
te también considerar que lo que hoy lleva este nombre mantiene una
extrafa afinidad con las estructuras de poder neoliberal de las dltimas
cuatro décadas. Lo que podemos observar es el uso de la categoria de
la izquierda para nombrar diversos proyectos politicos e intelectuales
identitarios. Si bien los temas sobre los que estos proyectos versan son
importantes (feminismo, orientaciones sexuales, antirracismo, indige-
nismo, etc.), la justificacién de estos proyectos desde una légica identita-
ria y cultural es problemadtica no solamente por omitir las orientaciones
cldsicas de la izquierda en ideas sobre una sociedad radicalmente diferen-
te, sino, en ultima instancia, por una cierta complicidad con las politicas
neoliberales (4).

:Qué significa todo esto para posibles escenarios de actualizacién del
pensamiento de la izquierda? Consideramos que la orientacién hacia el
pasado —sobre todo desde el punto de vista de la historia de las ideas— es
indispensable. Pero esto no puede significar regresar de manera meci-
nica a una agenda congelada que se define sobre todo por la obra de
Marx. La pregunta debe ser, mds bien: ;cémo nos podemos apropiar
nuevamente de las ideas que se expresan en los proyectos cldsicos de la
izquierda y cudl es su vigencia? (5)

Existen algunos otros temas que deberfamos resaltar: la designacién
“izquierda” se introduce en 1789 en la Asamblea Nacional Constituyen-
te en Francia donde los que votaron en contra de los privilegios el rey se
ubicaron a la izquierda, mientras los que estuvieron a favor, a la derecha.
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De esta manera, las designaciones “izquierda/derecha” son totalmente
arbitrarias. Pero lo que si es importante es que lo que se ha llamado y
se sigue llamando “izquierda” debe entenderse en términos relacionales.
La izquierda debe su existencia y su identidad justamente a su relacién
conflictiva con la derecha. Esta idea no es trivial. Veremos cémo esto
puede y debe orientar cualquier proyecto de repensar a la izquierda hoy.

El titulo de este articulo estd en inglés porque “what’s left” puede leer-
se como la pregunta por la izquierda, pero también por “lo que queda”.
En este sentido una agenda de trabajo para el rescate del pensamiento de
la izquierda se debe articular como una tarea doble: definir los origenes
del pensamiento de la izquierda y preguntar por los pendientes.

1. Posibles marcos histéricos

Para poder definir a la izquierda como un objeto de estudio es, entonces,
necesario preguntar por sus origenes. Sin embargo, muchas veces la me-
moria histérica cierra sus ventanas de manera prematura. Por ejemplo:
en las reflexiones actuales sobre la izquierda se observa la tendencia de
regresar al afio 1989 (véase: Echeverria 1997). Si bien esto es compren-
sible por razones obvias (el “fin del socialismo realmente existente”, etc.)
pudiera generarse la impresién de que un episodio de experimentacién
de la izquierda relativamente corto fuera representativo del todo.

Podemos decir que la izquierda tiene una vida mucho mds larga que
estos setenta anos del “socialismo realmente existente”. Para vislumbrar
todas sus potencialidades debemos abrir la ventana histérica. ;Cudles
son, entonces, los posibles ciclos histéricos? ;Cémo definirlos?

Es entonces muy comun empezar por el supuesto fin: 1989. Bolivar
Echeverria dedica el primer capitulo de su libro Las ilusiones de la mo-
dernidad a este momento. El capitulo que lleva como titulo justamente
“1989” empieza reconociendo que este aflo cambié en definitiva algo
para el pensamiento de la izquierda:
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Hay ciertos afios cuyo nombre sirve para marcar la unidad de todo un periodo
histérico. En cada uno de ellos se encuentra la fecha de un acontecimiento sim-
bélico; de un hecho que asocia a su significacién propia una significacién no sélo
diferente, sino de otro orden, generalmente “superior”. Todo parece indicar que el
afio 1989 —como lo es de manera ejemplar 1789— pasard también a ser la senal de
una época. (Echeverria 1997: 13).

Pero ;cudndo empieza lo que termina en 1989? Razmig Keucheyan ha
tratado de mapear el pensamiento de la izquierda de acuerdo con tres po-
sibles ciclos histéricos. Todos culminan en 1989, pero la pregunta por los
inicios la contesta Keucheyan de tres maneras diferentes. El primer ciclo
posible va de 1977 a 1989. Los momentos significativos que empezaron a
cambiar el destino del pensamiento de la izquierda era la transicién de la
politica global hacia el neoliberalismo, el giro de China hacia el capitalis-
mo, el declive ya notable de la solidaridad de la clase obrera, el deterioro
de la imagen de la Unién Soviética —sobre todo entre los intelectuales
franceses— y la Revolucién Isldmica en Irin que empezaba a mandar sefia-
les alrededor el mundo de que otro tipo de cambios sociales radicales son
posibles que no se orientan ya en un imaginario liberal o marxista (Keu-
cheyan 2013: 7). En términos del pensamiento de la izquierda Keucheyan
sugiere que éste empezaba a manifestar sefiales de debilitamiento a través
de la “Nueva Izquierda” (New Lef?) desde los afios 1950.

Un segundo ciclo posible termina igual en 1989, pero empieza con la
Revolucién Rusa de 1917 o con el inicio de la Primera Guerra Mundial
en 1914. Parece que Keucheyan pone estos dos eventos en el mismo plano
porque en conjunto marcarfan el siglo XX por sus excesos de violencia
y “barbarismo” antes no conocidos en la historia humana. En términos
del pensamiento de la izquierda Keucheyan enfatiza que éste empieza a
adquirir un caricter claramente ideoldgico. Ya no era el humanismo de
Marx y un proyecto social que se desprendié de éste lo que inspiraba a esta
izquierda, sino un proyecto de consolidacién del poder posrevolucionario.

El tercer ciclo que Keucheyan propone es el més largo y va de 1789, el
afo de la Revolucién Francesa, a 1989. Keucheyan llama esta propuesta
“posmoderna’, ya que de acuerdo con los autores posmodernos la “mo-
dernidad politica” inicia con la Revolucién Francesa (ibid. 8) y termina
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en la época actual. No estoy seguro de si solamente son los pensadores
“posmodernos” quienes manejan esta tesis. Podriamos mencionar a Jiirgen
Habermas, por ejemplo, quien compartiria esta clasificacién histérica y
que puede llamarse uno de los criticos mds prominentes del pensamiento
posmoderno (véase: Habermas 1989). Pero el argumento que s rescataria
de Keucheyan es que puede decirse que todavia los regimenes comunistas
son finalmente resultados del “proyecto moderno inaugurado por la Revo-
lucién Francesa”, aunque no lograron realizarlo (ibid. 9).

Ahora bien, la tercera opcién no es solamente aquella que abre la
“ventana histérica” mds, sino también aquella que permite llegar a una
comprensién de la izquierda desde sus origenes histéricos de la evolu-
cién normativa en un sentido mds amplio. De esta manera, se nos per-
mite entender las ideas de la izquierda histéricamente, pero sin limitarlas
a las experiencias del “socialismo realmente existente”. Es mds, de acuer-
do con esta propuesta incluso es posible desconectar la comprensién de
la izquierda de su vinculo con el pensamiento de Marx o, en un sentido
mds amplio, con el marxismo y entender lo que le movia al propio Marx.

Abriendo el marco de interpretaciéon lo mds posible, permite observar
el camino del pensamiento de la izquierda y las diferentes estaciones por
las cuales ha pasado. En este sentido, no solamente se pueden notar los
significados acumulados en cada una de estas estaciones, sino también
reconocer “lo que queda”.

Quisiera proponer entonces una “narrativa’ de la izquierda que no
empieza con Marx, sino con la Ilustracién. Sin embargo, también esta
narrativa tiene un carcter “dialéctico”, es decir: no se entiende como una
historia triunfalista que celebra la victoria de una nueva era indisputada,
sino como una lucha civilizatoria en contra de las fuertes y permanentes
embestidas de un pensamiento arraigado en los intereses de las respec-
tivas elites firmemente instaladas en el poder politico y econémico. Se
trata de una lucha guiada por una conviccién, a saber: de que una vida
social verdadera humana deberia ser posible y que ésta se centra en la
idea de que los seres humanos pueden crear mundos politicos y sociales
autodeterminados y autogobernados. Esta idea se arraiga, a su vez, como
a continuacion veremos, en un “optimismo social” implacable.
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2. La Ilustracién entre “optimismo social” y fatalismo

La de la izquierda es una posicién del pensamiento politico y social que
solamente se entiende como producto de un conflicto permanente con su
contrario: la derecha. Si bien esto nos conduce al terreno de un tema muy
actual, a saber: la critica de la “extrema derecha” como parte de la agenda
politica y académica de la izquierda cada vez mds prominente, cabe sefialar
que el conflicto entre izquierda y derecha es constitutivo para ambos.

El libro After Uropia de Judith N. Shklar sigue siendo una de las
reconstrucciones sistemdticas mds pristinas de este conflicto. Me voy a
referir a este texto de 1957 porque me permite tender un puente que
conecta los debates del pensamiento en el siglo XVIII con los actuales.

Pero el libro de Shklar tiene otra virtud: permite entender que el con-
flicto entre la izquierda y la derecha es, en tltima instancia, el conflicto
entre optimismo y fatalismo. El titulo que Shklar le querfa dar a este libro
originalmente expresa esta problemdtica de manera mds clara: Fate and
Furility (Moyn 2020: xi). Esto no quiere decir que todo lo demds que se
puede decir sobre la Ilustracién —su apuesta a la razén, su creencia en el
progreso, su humanismo, etc.— ya no tenga vigencia. Pero, entendiendo
a la Ilustracién desde este conflicto, queda claro que la caracteristica que
los criticos procuraban destruir era y es sobre todo el “optimismo social”,
entendido éste como el descubrimiento de la posibilidad de construir un
mundo politico y social de y para todos los seres humanos. En palabras
de Judith Shklar: “en retrospectiva la Ilustracién se destaca como el punto
dlgido de optimismo social [...]” (Shklar 2020 [1957]: 3).

Consecuentemente, lo que caracteriza a los adversarios del pensa-
miento ilustrado es justamente un fatalismo que experimenta con e in-
venta un sinfin de razones no solamente a favor de la distribucién del
poder establecido, sino también —si no en primer lugar— destinadas a
destruir el “optimismo social”. El argumento de Shklar, en este contexto,
es que, de esta manera, el pensamiento contrario al pensamiento de la
izquierda es profundamente carente de “ideas politicas” (véase: Shklar
2020 [1957]: xviii).
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Cabe preguntar, entonces, por las condiciones necesarias para abrir
un espacio en el que puedan generarse ideas politicas. Shklar menciona
sobre todo tres: aparte del ya mencionado “optimismo social”, el “anar-
quismo” y el “intelectualismo” (ibid. 4). En su argumentacién queda
claro, y esto me parece particularmente importante, que todos estos as-
pectos no surgen a partir de una conviccién universalista. Por ejemplo:
el tema del optimismo no se origina simplemente en la conviccién ra-
cionalista, legitimando la creencia en la razén como si fuera resultado
de un progreso que no debe ser detenido. Se debe entender la apuesta
por la razén mds bien como resultado de la lucha en contra de un orden
politico y social opresivo que se justificaba a través de la religion y sobre
todo su institucionalizacién: la Iglesia Romana Catdlica. Shklar escribe:
“Aqui racionalistas y utilitaristas, deistas y ateos, estaban de acuerdo. La
razén significaba ‘no religién’, y el universo racional y armonioso estaba
libre de interferencias arbitrarias de su Creador. Asi, la sociedad sana
serfa sin una iglesia establecida [...]” (ibid. 6).

La apuesta a favor de la razdn estd, entonces, mal entendida si la ve-
mos exclusivamente desde la perspectiva de la filosofia; el descubrimien-
to mds importante de la Ilustracién no es “la Razén”, sino la posibilidad
de que los seres humanos podemos construir mundos de y para todos los
seres humanos. La razén permite cuestionar el orden establecido, pero
no es un fin en si mismo. Lo dltimo es, mds bien, el ser humano, como
Kant nos hizo entender.

Optimismo, racionalismo y humanismo tienen, antes que cualquier
otra cosa, una funcién critica. El objetivo no es vivir una vida guiada por
los imperativos rigidos de “la Razén”, pensando ésta como aquello que
determina los procesos histéricos. Es decir: no se trataba de “considerar
a los hombres como los agentes del destino histérico, sino como los
creadores libres de la sociedad” (ibid. 5). Es en este sentido que entra el
aspecto del “anarquismo” en la férmula de Shklar; no como una forma
de vida radicalmente individualista, sino como la creencia en la posibili-
dad de cambiar —o, mejor dicho: “abrir’— el orden politico y social para
construir formas de organizacién politica y social de y para todos los
seres humanos.
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Es también en este contexto que Shklar subraya el papel de los inte-
lectuales. El intelectual es considerado como “el mds razonable de los
hombres” y “con derecho a una posicién de liderazgo en la sociedad”
(ibid. 5-6). Pero también aqui se enfatiza la funcién de mantener abier-
ta a la sociedad. Los intelectuales gobiernan porque logran formar la
“opinién publica”, lo cual no se debe entender como una nueva forma
de dominacién, sino como una fuerza que socava y reabre cualquier
petrificacién de poder (ibid. 6). También en este sentido se fortalece el
argumento a favor de la critica.

La Ilustracion es, entonces, el origen de cualquier pensamiento de la
izquierda. Tanto en la Ilustracién como en la izquierda domina la con-
viccién de que la organizacién politica y social no debe petrificarse en es-
tructuras de poder econémico y politico injustamente distribuidos. De
lo que se trata es de mantener estas formas de organizacién abiertas para
la participacién de todos. La motivacién no proviene de una creencia
en “la Razén”, sino desde la lucha en contra de formas de organizacién
politica y social injustas. De tal manera que “humanismo” (sobre todo
como “optimismo social”), “critica” y “sociedad” son las tres claves con-
ceptuales de un pensamiento de la izquierda que nace en el pensamiento
de la Ilustracidn.

Sin embargo, el libro de Shklar no solamente trata de argumentos a fa-
vor de la Ilustracién sino del conflicto con las corrientes de pensamiento
antiilustradas. ;Cudles son estas corrientes que, segin Shklar, dominan el
pensamiento hasta la actualidad? Ella identifica sobre todo dos: el roman-
ticismo' y el cristianismo. Shklar estaba consciente de que estas criticas
no persistian en tipos ideales, pero si que los elementos esenciales de estos
dos grandes programas culturales se empezaron a articular una y otra vez
en discursos, teorfas y debates actualizados. Cuando ella escribi6 su libro, en
los afos 1950, descubrié en el existencialismo y en las “filosofias de lo
absurdo” actualizaciones importantes (ibid. 3). Hoy la lista de los discur-
sos antiilustrados que reproducen los fatalismos romdnticos y cristianos

! La critica del romanticismo podria ser mds diferenciada. La lectura del romanticis-
mo de Isaiah Berlin rescata justamente la complementariedad entre la Ilustracién y el
romanticismo (véase: Gray 2013: 168).
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(o religiosos en términos generales) dificilmente quedan desapercibidos.
Desde los discursos posmodernos, poscoloniales y, mds recientemente:
poshumanistas (véase: Kozlarek 2024: 38-42), que comparten, a pesar de
todas las diferencias entre ellos, un rechazo tajante de la Ilustracién y su
humanismo, hasta el debate en torno al Antropoceno en el cual sobrevi-
ven elementos claramente romdnticos y en el cual sobresale una actitud
fatalista que se centra en una imagen negativa del ser humano (véase:
ibid. 42-46), encontramos huellas de la negacién de un imaginario de un
ser humano capaz de disefiar su vida politica y social de manera humana-
mente digna (menschlich).

La critica mds reciente del neoliberalismo (después de la crisis finan-
ciera del 2008) hace notar que también el imaginario neoliberal que
empezaba a dominar en muchas sociedades del mundo desde hace unos
40 afnos ha demostrado que lo que estd en juego no son solamente deci-
siones de economia politica, sino un andamiaje cultural que, en tltima
instancia, se basa en una idea negativa del ser humano (Brown 2015;
Escalante 2015), contradiciendo, de esta manera, el “optimismo social”
de la Ilustracién y de la izquierda. Es mis, los tedricos del neoliberalismo
como Friedrich von Hayek cuestionan directamente este optimismo. Se-
gin Von Hayek los seres humanos vivimos actualmente en sociedades
que ya no podemos entender, por lo que nos debemos subordinar a las
leyes del mercado (véase: Von Hayek 2004 [1944]; Butterwegge, ez al.
2008).

Puede decirse, entonces, que bajo la directriz del neoliberalismo vi-
vimos en sociedades impulsadas por ideologias antiilustradas y reaccio-
narias que pueden entenderse como resultados de una larga historia de
la lucha en contra del optimismo y del humanismo ilustrado y de la
izquierda. Y atin mds importante: esta “guerra cultural” empezé mucho
antes del “socialismo realmente existente”. Incluso existia ya antes de
Marx y el marxismo.
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3. Dos criticas de la filosofia de la historia

El pensamiento critico, que no se detiene ante el progreso,
exige hoy tomar partido por los restos de libertad, por
las tendencias hacia la humanidad real, aunque parezcan
impotentes ante la gran procesion bistdrica.

(HorRkHEIMER/ADORNO 1990: 1x)

La izquierda definitivamente se ha destacado por su pretensién de “cam-
biar al mundo” (Traverso 2016). Y no cabe duda de que existe todavia
mucho que en nuestro mundo debe cambiar. Es sobre todo la idea de
una revolucién como tabula rasa a partir de la cual se genere un inicio
radicalmente nuevo la que dominé el imaginario de la izquierda durante
mucho tiempo.

Sin embargo, la revolucién y el cambio social son temas que conectan
con uno mds amplio, a saber: la comprensién de las dindmicas del tiem-
po que se expresa de manera mds explicita en las filosofias de la historia
profundamente arraigadas en el pensamiento de la Ilustracién.

Ahora bien, después de los acontecimientos relacionados con el afo
1989 y el asi declarado “fin de la historia”, uno de los imaginarios mds
danados de la izquierda es justamente el de la filosofia de la historia
que estaba acompanada por una creencia en un progreso también de
las dindmicas sociales (véase: Reckwitz 2019: 7-24). En este sentido,
el trabajo de Traverso se debe entender como una reaccién a las dudas
justificadas respecto a la filosofia de la historia. Y —siguiendo las opciones
16gicas— evitar la proyeccién hacia el futuro conduce, tarde o temprano,
al pasado.

La pregunta es ;como? Traverso se decide por una via trazada por
Walter Benjamin, quien no solamente criticaba el tiempo “vacio” y “ho-
mogéneo” de la modernidad, sino quien invitaba a la izquierda a revisar
su historia con los multiples intentos de cambiar al mundo, para darse
cuenta de que ha dejado una historia de fracasos.

Sin embargo, otra posibilidad serfa reconocer los logros de las luchas
de la izquierda a lo largo de la historia. ;No podemos decir que la izquier-
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da ha dejado, a través de mds de 200 afos de luchas, un mundo diferente?
:No debemos pensar que el respeto a los derechos humanos, que ningtin
gobierno adn se atreve a negar categérica y sistemdticamente, es un logro
enorme de una izquierda arraigada en la Ilustracién? ;No podemos de-
cir que el hecho de que existen en todos los paises del mundo derechos
laborales que tratan de evitar, mds o menos exitosamente, la explotacién
de las y los trabajadores representan logros histéricos de la izquierda? ;No
podemos decir también que la implementacién de sistemas de asistencia
social representa un logro de la izquierda? Y ;no podemos decir que una
profunda conviccidn pacifista —por endeble que esta esté en los tiempos
actuales— es también un logro de la izquierda?

Al mismo tiempo, llama la atencién que ahora son mds bien las fuer-
zas politicas de la derecha las que insisten en la necesidad del cambio e
incluso de la revolucién. Cabe recordar en este sentido tan sélo la “revo-
lucién del sentido comun” de Trump. Sin embargo, queda claro que este
tipo de “revoluciones”, al igual que las transformaciones neoliberales de
las dltimas cuatro décadas, representan mds bien campanas de destruc-
cién de logros de las luchas de la izquierda. Una revisién de la historia
que reconoce los logros de la izquierda, pero que, al mismo tiempo,
reconoce que estos se encuentran desde hace més de cuatro décadas ante
embestidas destructivas desde la derecha, deberfa recuperar, finalmente,
un espiritu de luchar por conservar “lo que queda”. Esta actitud entonces
ya no es la misma de las filosofias de la historia de antes, pero tampoco es
la resignacién melancélica que solamente detecta y archiva los fracasos.
Se trata mds bien de una actitud que se detiene y que revisa lo que queda
(whats leff) en vez de exigir cambios permanentes.

* Sheldon Wolin expresa una critica a la jerga actual del cambio: “[...] somewhat
differently, in early modern times change displaced traditions; today change succeeds
change. The effect of unending change is to undercut consolidation” (Wolin 2017:
xviii). También: “Today [...] some of the political changes are revolutionary; others
are counterrevolutionary. Some chart new directions for the nation and introduce
new techniques for extending American power, both internally (surveillance of citi-
zens) and externally (seven hundred bases abroad), beyond any point even imagined
by previous administrations. Other changes are counterrevolutionary in the sense of
reversing social policies originally aimed at improving the lot of the middle and poorer
classes” (ibid. xx).
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En lo que sigue quisiera discutir dos criticas de la Ilustracién que se
centran en la critica de las filosoffas de la historia: una de una posicién
de la izquierda, la otra reaccionaria y de derecha. Lo que esta compa-
racién permite entender es que el momento de la izquierda consiste a
pesar de su critica de la filosofia de la historia en el rescate de una suerte
de “humanismo critico” que se arraiga en dltima instancia en el “opti-
mismo social™ —a pesar de todas las dudas en la filosofia de la historia—,
mientras que la critica desde la derecha se destaca justamente por un
afin de neutralizarlo.

3.1 De la razén a la autocritica de la Ilustracion

El primer error que nuestro panorama del pensamiento de la izquierda
nos permite ver es, entonces, presuponer que la historia describe un pro-
ceso lineal impulsado por la razén. Se trata mds bien de un camino de
avances y regresiones, de conquistas y de pérdidas; cuando mds atrevidas
las ideas a favor de la emancipacién, mds radicalmente se manifestaron
nuevas formas de barbaridades. Max Horkheimer y Theodor W. Adorno
lo expresaron en un famoso libro después de dos Guerras Mundiales,
Dialéctica de la llustracion: “Lo que nosotros pretendiamos, en realidad,
era nada menos que conocer por qué la humanidad, en lugar de entrar
en un estado verdaderamente humano, se hunde en un nuevo tipo de
barbarie” (Horkheimer/Adorno 1990 [1969]: 1).

De tal manera que una tarea importante del pensamiento de la iz-
quierda es tratar de explicar, justamente, estas contradicciones. Para
Horkheimer y Adorno esta explicacién se debe centrar en una critica de
la filosofia de la historia, asi como en una critica de la razén. La prime-

% Otros autores han llegado a otras ideas. Axel Honneth, por ejemplo, prefiere el con-
cepto de la “libertad social” desarrollado desde una relectura de Hegel (Honneth 2015
[2012]). Sin embargo, mientras Honneth busca, desde una perspectiva filoséfica, el
fundamento de un anclaje normativo en un concepto, la categoria del optimismo
social, tal como la entiendo aqui, no se refiere a concepto normativo, sino a una acti-
tud respecto a las capacidades de los seres humanos de organizar su vida colectiva de
manera auténoma, justa, etc.
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ra concluye en el reconocimiento de que la historia real no representa
un proceso de progreso social. Al contrario: “La maldicién del progreso
imparable es la regresién imparable” (ibid. 42). La critica de la razén la
desarrollan Horkheimer y Adorno a través de una critica de la racionali-
zacion que conduce, una y otra vez, a que las persones se convierten en
instrumentos para el “aparato”.

Ahora bien, estas criticas no se deben confundir con criticas posmo-
dernas avant la lettre. Ellas mds bien abren el terreno de la discusién en
torno a la Ilustracién. Dicho de otra manera: la pregunta principal es la
por la vigencia de la Ilustracién. Dirk Auer escribe:

La cuestién decisiva en estos debates es [...] la de la propia Ilustracién. Las catds-
trofes que contindan hasta nuestros dias, sson la expresién de una prevencién de la
Ilustracién a través de la dominacién o existe un momento destructivo incorpora-
do a la propia Ilustracién que se descarga en ellas? (Auer 1998: 25).

Segtin Auer, Horkheimer y Adorno contestan esta pregunta en dos
pasos. En el primero, aseveran que el desdoblamiento de las tendencias
autodestructivas de la Ilustracién desembocard en el fascismo (ibid.),
pero, en el segundo, reconocen que la Ilustracién sigue proporcionando
un recurso importante de ¢ritica. De esta manera, adelantan en su libro
una suerte de la revision critica de la [lustracién: una “ilustracién de la
Hustracién” (ibid. 31). “Lo que queda” en la revisién critica de la Ilustra-
cién de Horkheimer y Adorno es, en tltima instancia, la critica.

El tipo de autocritica que Horkheimer y Adorno expresan no se re-
duce a un criterio de razén o de racionalidad, sino que se comprime se-
mdnticamente en conceptos como Humanitit o Menschlichkeir (huma-
nidad). Una definicién de lo que esto significa no se presenta en la obra
de Horkheimer y Adorno en forma de una antropologia que pretende
definir la “naturaleza” o la “esencia” del ser humano,* sino en una antro-
pologia informada por experiencias histéricas y sociales reales.

% Evidencia de la critica a este tipo de antropologias la encontramos en la critica de
Horkheimer a la “Antropologia Filoséfica” (véase Horkheimer 1935).

96 DEVENIRES 52 (2025)



Whats Left? La izquierda como “optimismo social”

Asi, se deben incluir criterios como “fragilidad” y “falibilidad” para
poder entender que los seres humanos incluso pueden provocar situacio-
nes “inhumanas”. En palabras de Riisen: “La [...] objecién histdrica se
basa en el hecho global de la inhumanidad humana” (Riisen 2020: 151).
Adorno despliega, en una ponencia de 1957, una idea parecida, pero
insiste en que el reconocimiento de la falibilidad no debe servir de justi-
ficacién para la “carencia de las circunstancias [sociales]” (Adorno 2019:
142). Es asi que Adorno llega de las reflexiones antropolégicas (sobre la
falibilidad de los seres humanos) en un plano social; y parece que estas
dos dimensiones son, para él, inseparables y, en Gltima consecuencia,
solamente comprensibles a través de la critica:

Podemos determinar muy bien los puntos en los que nuestra sociedad no se co-
rresponde con su propio concepto, a saber, el de una conexién transparente de
las personas para la preservacién de sus propias vidas, y también podemos indicar
muy bien las heridas de las personas [...] con mucha precisién [...] (ibid. 154).

Pero incluso en este conocimiento “negativo” se guarda todavia la
chispa del “optimismo social” que, seglin nuestro anilisis, es central para
un pensamiento de la izquierda. Adorno termina su ponencia con las
siguientes palabras:

[Y]o dirfa que no me avergiienzo en absoluto de un negativismo que consistiria en
decir que lo positivo hoy, en la medida en que hoy nos es posible, reside en realidad
en el hecho de que intentamos, lo mejor que podemos, acabar por fin con esta
negativa, esta amenazante deshumanizacién espiritual ya realizada. (ibid. 155).

En este sentido se puede leer también la Dialéctica de la llustracién:
no se trata solamente de una defensa de la Ilustracién desde la perspecti-
va de su humanismo, sino sobre todo de un proyecto de renovacién del
pensamiento de la izquierda rescatando, a pesar de todos los reparos, una
visién “optimista” de las posibilidades sociales humanas, aunque sea que
éstas, por las circunstancias histdricas, se ven reducidas a la autocritica.
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3.2 En contra del “optimismo social”

Es posible que el libro de Horkheimer y Adorno no reproduzca de ma-
nera incuestionable el “optimismo social” del que habla Shklar. Pero su
compromiso con el humanismo ilustrado se articula, como hemos visto,
a pesar de toda negatividad. Esto se manifiesta cuando lo contrastamos
con otras criticas de las Ilustracion.

Me refiero aqui a un libro temprano de Reinhart Koselleck: Krizik
und Krise (Critica y crisis). En él, Koselleck (1989 [1959]) acusa a la
Iustracién de haber producido la crisis que caracteriza a las sociedades
modernas: “[...] el proceso critico de la Ilustracién provocé la crisis en
la misma medida en que se le oculté su significado politico” (ibid. 5). Lo
que se expresa a través de esta tesis es no solamente un concepto enfético
de “la politica” que Koselleck hered6 de su mentor, Carl Schmitt, sino
también un rechazo a la Ilustracién que es tipico para el pensamiento
de la derecha. Sobre todo, la combinacién de “critica” y “razén” puesta
en las manos de la burguesia y utilizado como arma a favor de la “socie-
dad” y en contra de la acumulacién descomunal de poder politico en el
Estado provoca la sospecha de Koselleck (véase: ibid. 45). Lo que al his-
toriador alemdn le preocupa es justamente la negacién de la facticidad
del poder politico que —también de acuerdo con Schmitt— se concentra,
y se debe concentrar, en el Estado.

El aspecto dindmico que desestabiliza la politica introduce, segiin
Koselleck, en dltima instancia, la filosofia de la historia.

El utopismo surgié de una desproporcién politica, histéricamente condicionada,
pero luego determinado a través de la filosofia de la historia. En el fuego cruzado
de la critica, no sélo se desgasté la politica de la época, sino que en el mismo pro-
ceso la politica misma, como tarea constante de la existencia humana, se disolvié
en construcciones utdpicas del futuro. (ibid. 9).

En comparacién con la autocritica de la Ilustracién de Horkheimer

y Adorno, cimentada en un “humanismo critico” que, a su vez, se nutre
del “optimismo social”, Koselleck regresa a un imaginario politico y so-
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cial preilustrado que Thomas Hobbes esboz6 en el Leviathan (1651). El
punto central de la critica de Koselleck a la Ilustracién es la pretensién
ilustrada de “humanizar” la vida politica y social. Mientras en la lectura
de Koselleck para Hobbes el ser humano se divide en dos partes: en “Ciu-
dadano del Estado” y “ser humano” —separando de esta manera la obli-
gacién de subordinacién al Estado, por una parte, y la facultad de tener
juicios morales, por la otra—, la Ilustracién “contamina” el espacio de la
politica con la “instancia de la conciencia” (Gewissensinstanz) (ibid. 30).

Podemos entender a Koselleck, entonces, como un heraldo de una
contrarrevolucién, una reaccién en contra de la Ilustracién y de su hu-
manismo, a favor de regimenes ultraconservadores y autoritarios. El
ejemplo del libro de Koselleck, publicado en 1959 —es decir: 14 afios
después de la Segunda Guerra Mundial-, deja claro que el peligro para
el pensamiento de la izquierda no solamente empieza a manifestarse a
partir de 1989, sino mucho antes. Pero el hecho de que Koselleck se
apoya de manera muy cémoda en Hobbes también deja claro que la
critica de la izquierda desde la derecha, en realidad, procuraba desman-
telar los fundamentos del pensamiento de la izquierda mucho antes del
surgimiento de las ideas socialistas.

En una resefa reciente de una nueva edicién del libro de Koselleck,

Wolfgang Bock concluye:

Su enfoque [el de Koselleck] difiere de la obra de Horkheimer y Adorno de 1947
Dialéctica de la Ilustracién en que no deja nada bueno que decir sobre la Ilustracién
y defiende el absolutismo y sus modernizaciones posteriores como una contra-
rrevolucién. Asi, estd a favor de los regimenes nacionales conservadores de Italia,
Rusia, Espana y Alemania, que se conocieron como fascismo entre las dos guerras
mundiales (Bock 2023).
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4. Los desvios de las izquierdas estéticas

Lo prohibido se libera autoritariamente,
se puede practicar la imitacion mimética,
pero sélo para destruirlo.

(Konig 2016: 12).
4.1 La “izquierda cultural”

Sin embargo, en los dltimos 40 a 50 afnos incluso la comprensién —y,
de hecho: la autocomprensién— de la izquierda se ha alejado de manera
significativa de sus origenes. Para entender esta transformacién no es
suficiente revisar las discusiones después de la caida del muro de Berlin y
el “fin del socialismo realmente existente”. Al contrario, es posiblemente
atin mds importante recordar las transformaciones del pensamiento de
la izquierda a partir de los anos 1960 y sobre todo en un pais, a saber: en
EE. UU. Es en ese pais en el cual se manifiesta un giro de una izquierda
“clésica”, orientada normativamente en la posibilidad de una organiza-
cién politica y social radicalmente diferente, hacia una izquierda que
Richard Rorty llamé en los afios 1990 una “izquierda cultural” (Cultural
Left) (Rorty 1998: 73ss.). Lo que Rorty observé en los anos 90 en su
pais puede leerse retrospectivamente como una revelacién profética para
todos los paises “occidentales”.

Rorty empieza sus reflexiones con unos comentarios sobre la “izquier-
da americana reformista” y reconoce que, si bien los logros socioeconé-
micos eran importantes, sus integrantes eran predominantemente hom-
bres blancos, heterosexuales. Dicho de otra manera: temas que dominan
a los debates politicos y académicos, hoy dia —feminismo, antirracismo,
LGBTQ, etc.— claramente no estaban en la agenda de la izquierda pre-
1960. Segtin Rorty, la “Nueva Izquierda” (New Left) empezd a cambiar
esto en los anos 1960 sobre todo a través de una sustitucién de Marx
por Freud y, consecuentemente, sustituyendo el objetivo de la critica:
en vez de “egoismo” se empezé a criticar ahora el “sadismo”. “Muchos
miembros de esta izquierda se especializan en lo que denominan ‘poli-
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ticas de la diferencia’ o de la ‘identidad’ o del ‘reconocimiento”™ (Rorty
1998: 76-77).

Con el énfasis en los temas de “diferencia” y sobre todo de “identidad”
se definen los marcadores de una orientacién en temas culturales. Rorty
resume: “Esta izquierda cultural piensa mds en el estigma que en el dinero,
mds en las motivaciones psicosexuales profundas y ocultas que en la codi-
cia superficial y evidente” (ibid. 77). Estos procesos se ven acompanados
por una reorientacién tedrica que Rorty nota sobre todo en su disciplina,
la filosoffa: “El estudio de la filosofia —principalmente la filosofia apolo-
gética francesa y alemana— sustituy6 a la economia politica como prepa-
racién esencial para la participacién en iniciativas de izquierdas” (ibid.).

Ahora bien, Rorty no subestima el éxito que la “izquierda cultural” ha
tenido ni sus logros politicos y sociales (ibid. 80). Reconoce que los EE.
UU. se han convertido gracias a estos logros en un “lugar mucho mejor”
(ibid. 82). Sin embargo, también sefiala las consecuencias para la izquier-
da: 1. Esta expidi6é una carte blanche al capitalismo, justamente en una
época en la que las desigualdades econdmicas aumentan las presiones
existenciales sobre las partes asalariadas de la poblacién. 2. De la misma
manera, la izquierda ha dejado de pensar en proyectos de una sociedad
radicalmente diferente. 3. Rorty también advierte que la mentalidad de
la izquierda cultural estd completamente compatible con la “institucién
patriarcal y capitalista del occidente industrial” (véase: ibid. 79).

Esta compatibilidad es hoy dia mucho mis visible que hace unos 30
afios. La economia global cambi6 no solamente por el protagonismo del
capital financiero, sino también por el cardcter de las grandes empresas
que multiplican sus ganancias con un minimo de inversiones en infraes-
tructura y costos laborales, si pensamos sobre todo en las empresas tec-
noldgicas y las que operan con base en plataformas digitales. Ademis, las
grandes empresas globales son las que producen ellas mismas contenidos
culturales. Al mismo tiempo son estas empresas las que no solamente ya
no sienten ninguna lealtad con los paises y sus respectivas sociedades en
los que operan, sino cuyos ejecutivos se destacan por estilos de vida més
“liberales” y cosmopolitas, compatibles con los valores de los movimien-
tos actuales de las politicas de identidad y de la “izquierda cultural”.
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Ya Rorty observé: “La economia mundial pronto serd propiedad de
una clase alta (upper class) cosmopolita que no tiene més sentido de
comunidad con ningln trabajador en ninguna parte que el que tenfan
los grandes capitalistas americanos del ano 1900 con los inmigrantes
que trabajaban en sus empresas” (ibid. 85). Esta “cosmopolitan upper
class”, o “overclass” —como dice Rorty también con referencia a un libro
de Michael Lind (1996)— no se siente amenazada por los valores de la
izquierda cultural, pero si por los de una izquierda cldsica que pone el
énfasis en la critica del poder y mantiene con vida las ideas de una socie-
dad totalmente diferente.

Es importante enfatizar la influencia de esta nueva “upperclass” so-
bre las instituciones de educacién superior, que son los promotores més
importantes de las ideas de la izquierda cultural. Rorty sefialaba: “[I]a
creciente dependencia de las universidades estadounidenses de las do-
naciones del extranjero” (Rorty 1998: 85), pero también de empresarios
y lobbies internos importantes, deja esperar que las agendas de las uni-
versidades son moldeadas.” Ademds, en tiempos en los cuales las cons-
telaciones socioeconémicas producen cada vez mds incertidumbres exis-
tenciales del lado de la parte de la sociedad que depende de un salario,
el énfasis de las agendas académicas en cuestiones culturales funciona
como una suerte de distraccién (véase ibid. 88). Finalmente, estas agen-
das estimulan la “simulacién” de la democracia (Blithdorn 2013), que
radica en la simulacién de un “optimismo” heredado de la Ilustracién
que, sin embargo, ya no es el “optimismo social” de la construccién de
una sociedad de y para todos, sino el optimismo de pertenecer a una cla-

> Las actuales campanas del gobierno de Donald Trump en contra de estudiantes
extranjeros en las universidades estadounidenses hacen pensar que el presidente y su
equipo de asesores no han entendido el papel crucial que las universidades en ese pais
han jugado, desde el fin de la Segunda Guerra Mundial, en la transformacién de iz-
quierdas comprometidas con la justicia social e ideas acerca de sociedades totalmente
diferentes hacia las “izquierdas culturales”. El ingenio consistia justamente en “dise-
fiar” a una izquierda que renuncie a los ideales de la izquierda como un aspecto fun-
damental en la guerra cultural durante la Guerra Fria a través de la amplia formacion
de estudiantes extranjeros, garantizando, de esta manera, que las agendas académicas
también empezaran a cambiar significativamente en los paises de origen de estos estu-
diantes (véase: Ritz 2024: capitulo 6).
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se privilegiada, monopolizando las promesas del humanismo ilustrado y
exigiendo de las “masas” que renuncien a ellas.

4.2 La “izquierda de los estilos de vida” y la ideologia “woke”

Rorty relaciona, entonces, las transformaciones de la izquierda hacia
una “izquierda cultural”, académicamente arraigada, claramente con los
intereses de las nuevas élites tanto econdémicas como politicas. Mds re-
cientemente, Nancy Fraser ha sefialado que ciertos aspectos ideolégicos,
promovidos por la “izquierda cultural”, encontraron su lugar incluso
en nuevas formas de neoliberalismo que ella llama “neoliberalismo pro-
gresista’ (Fraser 2017).¢ Segtin Fraser se puede observar una diferencia
entre el neoliberalismo cldsico —representado sobre todo por Margaret
Thatcher y Ronald Reagan—, por un lado, y lo que ella llama un “neo-
liberalismo progresista”’, por el otro, que encuentra sus prototipos en
personajes como Bill Clinton, Tony Blair y Barack Obama, los que se
destacan por una imagen liberal y justamente “optimista”,” pero que al
mismo tiempo aceleran la implementacién de las medidas neoliberales
en detrimento de la clase obrera y de los logros de la izquierda clésica.
Un caso mds reciente es el de Joe Biden. A pesar de que como hombre
blanco y de avanzada edad no cumplia con el perfil de los representantes
de un “neoliberalismo progresista’, se apoyaba durante su presidencia
(2021-2025) en una “ideologia woke” que no solamente tenia como ob-
jetivo desacreditar a sus oponentes internos, sino que demostraba in-
cluso una eficacia sorprendente para la legitimacién de su politica exte-
rior extremadamente bélica.® El polit6logo Frank Furedi escribe en un
articulo intitulado “Joe Biden’s woke imperialism”: “La administracién

¢ Uno de los primeros textos que observa y analiza la convergencia entre una cultura
“bohemia” y “burguesa” y las disposiciones culturales de las nuevas élites que surgen
de ella es el libro de David Brooks: Bobos in Paradise (Brooks 2000).

7 Este optimismo se expresa en el lema de la primera campafia presidencial de Obama:
“Yes we can”, “Change”.

& Por ejemplo al insistir en seguir apoyando a Ucrania con armas para prolongar la
guerra contra Rusia.
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Biden ha externalizado conscientemente la guerra cultural de Estados
Unidos, proyectdndola al escenario global, al tiempo que ha presentado
la amenaza que suponen Pekin y Mosci como aniloga a la que repre-
sentan las hordas trumpistas en casa” (Furedi 2022: 4). También esta
estrategia se ha internacionalizado exitosamente, ya que ha sido copiada
en paises que carecen de una politica exterior propia como Alemania,
donde la secretaria de relaciones exteriores, Annalena Baerbock, declar6
la suya sobre todo como “politica exterior feminista” (2021-2025).

Podemos sospechar, entonces, que este tipo de apropiaciones de te-
mas de las izquierdas culturales o “estéticas” por parte de las nuevas élites
politicas no representan actos de protesta como parte de una lucha por
una sociedad mds justa, sino que se trata mds bien de estrategias ideo-
légicas para ganarse las simpatias de sectores importantes de las clases
medias fodavia bien acomodadas no en dltima instancia a través de la
simulacién de un “optimismo” que solamente refleja el espiritu empre-
sarial de las nuevas élites, pero que ha perdido el compromiso social.’

Esta transvaloracién de los valores de la izquierda se explica, en parte,
por las transformaciones de patrones de consumo de estas clases medias
acomodadas que habitan los centros urbanos gentrificados en las socie-
dades econémicamente avanzadas, asi como de los cambios de los estilos
de vida que ellas representan. Estos estilos de vida se destacan por los va-
lores del cosmopolitismo, multiculturalismo, libertades de orientaciones
sexuales, y conciencia ecolédgica, pero ya no por una preocupacion seria
por los grupos sociales desfavorecidos de las economias neoliberales. La
diputada y economista alemana Sarah Wagenknecht describe estos fené-
menos de la siguiente manera:

? Es mds: podemos sospechar que son justamente las izquierdas estéticas que habilitan
una nueva forma de complicidad entre el gran capital y la politica, donde el cosmo-
politismo y multiculturalismo son totalmente compatibles con los proyectos de des-
mantelar de manera brutal los sistemas de asistencia social. Un indicador de esto son
las nuevas “utopias” que se concretizan, por ejemplo, en nuevos modelos politicos y
sociales como las “ciudades-estados corporativos” (corporate city states) con las que sue-
fan hoy los tech-gurus como Peter Thiel o Elon Musk y son disefiadas exclusivamente
de acuerdo con intereses empresariales (Klein/Taylor 2025: 1).
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Hoy en dia, la imagen publica de la izquierda social estd dominada por un tipo de
izquierda que en lo sucesivo denominaremos izquierda de estilo de vida, porque
para ellos el centro de la politica de izquierdas ya no son los problemas sociales y
politico-econémicos, sino las cuestiones de estilo de vida, hdbitos de consumo y
actitudes morales. (Wagenknecht 2021: 25).

Pero podemos preguntar: ;por qué tenemos que perder el tiempo con
una critica de la izquierda si por todos lados se fortalecen los movimien-
tos y partidos politicos de la derecha? ;No tendria mds sentido criticar
a estas “nuevas’, “extremas” o “ultra’ derechas? Cierto, las asignaciones
“izquierda” y “derecha” siempre son relativas. Pero lo que podemos ob-
servar en la actualidad es una inversién de estos términos. ;A qué se debe
esta confusién? (Corcuff 2021).

En parte, seguramente, porque cultivar ciertas ideas de izquierda,
como hemos visto, es hoy realmente chic. Existen grupos econémica y
politicamente poderosos en las sociedades de las economias avanzadas
que han adaptado elementos, sobre todo estéticos, que aluden a formas
de vida mds liberales que se han podido establecer en los centros urba-
nos y que representan una agenda politica de izquierda limitada, sin
que cuestionen las estructuras de poder establecido en estas sociedades.
Susan Neiman escribe: “Puede que la derecha sea mds peligrosa, pero la
izquierda actual se ha privado de las ideas que necesitamos si esperamos
resistir el bandazo hacia la derecha” (Neiman 2023: 5). De tal manera
que en la actualidad el peligro mds grande para la izquierda es la izquier-
da misma.

5. :Qué hacer?

Quisiera regresar al libro de Traverso. Una izquierda “melancélica’ es, para
este autor, una izquierda que ha perdido su conexién con el futuro; su
potencial utdpico. Segtin Traverso, quien reflexiona en su libro sobre la
izquierda después de los eventos relacionados con la caida el muro de Ber-
lin en 1989, la tarea mds importante es justamente la recalibracién de las
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coordenadas temporales. El supuesto “fin de la historia” (Fukuyama) es
acompafado por una reorientacién hacia el pasado. Los estudios sobre las
memorias colectivas sustituyen a las teorias que, alguna vez, se atrevian a
hacer predicciones sobre o incluso disenar el futuro. Pero el descubrimien-
to de la memoria, del pasado, etc., manifestaria el fin de la izquierda si se
pensara solamente como pérdida de las facultades utdpicas.

:De qué manera se puede pensar una orientacién hacia el pasado que
permita desatar el nudo utépico y dar continuidad a un proyecto reno-
vador de izquierda? “Abriendo la ventana” para obtener una imagen his-
torica de la izquierda mds amplia puede ser, como hemos visto, un paso
importante, no para guardar en la memoria lo que se ha perdido a través
de los tiempos, sino para pensar lo supuestamente perdido justamente
como lo que ha quedado (what’s left) y que sigue pendiente.

Es posible que vivamos actualmente en un tiempo en el que se hace
notar con cada vez mds vehemencia la necesidad de una labor de recu-
peracién, sobre todo porque nos damos cuenta de que las izquierdas
estéticas no logran resolver los problemas acuciantes que provoca la acu-
mulacién del poder econémico y politico acentuado. Esto se ve, no en
tltima instancia, en los multiples regresos a Marx o al marxismo.

Ciertamente, este retorno a Marx le ha servido a una izquierda que
todavia se resiste a la estetizacién, de manifiesto que el compromiso con
los problemas de justicia social queda pendiente. Pero puede ser que la
astucia de la razén identitaria también le haya alcanzado a esta izquierda,
porque incluso la obra de Marx puede convertirse en el fetiche de una
comunidad identitaria, a la que le une la lectura del mismo autor.

A la posibilidad de fetichizacién identitaria de Marx se opondria una
actitud de recordar los origenes de la izquierda en un contexto histéri-
co mds amplio como aqui hemos intentado. Esto ayudaria a entender
que también el pensamiento de Marx es producto de un pensamiento
que se ve comprometido con el humanismo de la Ilustracién, que no
se reduce a una doctrina que hipostatiza un determinado ideal del ser
humano, sino que se distingue por su “optimismo social” que, a su vez,
se manifiesta en el afin de oponerse incansablemente a las condiciones
inhumanas en nuestras sociedades (véase Kozlarek 2024).

106 DEVENIRES 52 (2025)



Whats Left? La izquierda como “optimismo social”

En este sentido entiendo también la idea que hace un par de anos
Werner Schmidt expresé en un libro dedicado a Marx y que se articula
en la siguiente pregunta: “Si volvemos la mirada del pasado a nuestro
presente, al estado a menudo insostenible de nuestro propio mundo,
¢no serd acaso que esta realidad nuestra empuja hacia el pensamiento de
Marx, que nuestras propias necesidades [...], que nuestro presente tiene
necesidad del humanismo de Marx?” (Schmidt 2020: 12).

La lectura de Schmidt no es, pues, una lectura ni melancélica, ni
identitaria. Se trata mds bien de una lectura ante la necesidad histérica
de un renacimiento del pensamiento de la izquierda que solamente puede
funcionar si buscamos sistemdticamente lo que queda: whats left.'°

kokkkk

El presente ndmero de nuestra revista Devenires hace un recorrido por el
pasado del pensamiento de izquierda y de los movimientos politicos y so-
ciales de izquierda en México. Por un lado, el objetivo es académico, como
cabria esperar de una revista filoséfica. Sin embargo, esto va emparejado
con una pretensién préctica: también se quiere dar un modesto comienzo
a una discusién sobre el pensamiento de la izquierda con la esperanza de
que, de esta manera, se puedan informar también los debates extraacadé-
micos en los que se nota cada vez mds acentuadamente un desconocimien-
to sobre lo que “izquierda” todavia puede significar. Sin embargo, todos
los articulos del Dossier se caracterizan por su orientacién histdrica.

Un fenémeno politico de mucha importancia en el contexto de la iz-
quierda en México es el neozapatismo que entré en la escena de la politica
nacional en enero del 1994. En el centro del articulo de David Pavén
Cuéllar se encuentra la pregunta por la relacién entre el neozapatismo y
las tradiciones marxistas de la izquierda.

El trabajo de Iver A. Beltrdn Garcia versa sobre el concepto de la
ideologia que él encuentra en las obras de tres filésofos mexicanos des-

1% Agradezco sus comentarios a David Ramos Castro.
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tacados, a saber: Leopoldo Zea, Luis Villoro y Adolfo Sinchez Vizquez.
La originalidad del trabajo radica en abrir la discusién entre corrientes
filoséficas diferentes: el “latinoamericanismo”, la filosofia analitica y el
marxismo, buscando una suerte de convergencia.

ambién el trabajo de Jorge Zuniga procura comparar a dos autores,

También el trabajo de Jorge Zunig d t

a saber: Luis Villoro y Enrique Dussel. Su interés enfoca el tema de los
fundamentos normativos para la “accién” y el “campo” politicos en ambos
autores, vislumbrando tanto las afinidades como las diferencias.
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DEL MARXISMO AL NEOZAPATISMO:
LA INCALCULABLE DIFERENCIA
ENTRE LO GANADO Y LO PERDIDO
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Resumen: Se hace un balance del proceso que llevd del marxismo al neozapatismo
en México, entre 1969 y 2023, a través de la historia de las Fuerzas de Liberacién
Nacional (FLN) y del Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EzLN). Se interpreta
el movimiento de las FLN al EZLN como un desarrollo légico del propio silogismo
tedrico marxista hasta su consecuencia préctica neozapatista. Después de recordar el
origen y el desarrollo de estas dos organizaciones guerrilleras, de sus respectivos lideres
y de sus respectivas relaciones con el marxismo, se reconsidera todo esto a la luz de la
necesidad ideoldgica del postmarxismo en la coyuntura histérica de la postguerra fria.
Luego, en el discurso del EZLN, se analizan el desplazamiento estratégico del marxismo
al neozapatismo y las contradicciones entre la teoria marxista y la prictica neozapa-
tista. Finalmente, discutiéndose diversas opiniones acerca del EzLN en relacién con la
herencia de Marx, se reflexiona sobre la incalculable diferencia entre lo que se gana 'y
lo que se pierde al pasar del marxismo al neozapatismo.
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FroM MARXISM TO NEO-ZAPATISM:
THE INCALCULABLE DIFFERENCE BETWEEN
WHAT HAS BEEN GAINED AND WHAT HAS BEEN LOST
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Abstract: An assessment is made of the process that led from Marxism to Neo-Zapa-
tism in Mexico, between 1969 and 2023, through the history of the National Liber-
ation Forces (FLN) and the Zapatista Army of National Liberation (£zLN). The move-
ment from the FLN to the EZLN is interpreted as a logical development of the Marxist
theoretical syllogism itself, leading to its practical neo-Zapatista consequence. After
reviewing the origin and development of these guerrilla organizations, their respective
leaders, and their relationships with Marxism, the paper reconsiders all this in light
of the ideological necessity of post-Marxism in the historical conjuncture of the post-
Cold War. Then, through the discourse of the EZLN, the strategic shift from Marxism
to Neo-Zapatism and the contradictions between Marxist theory and Neo-Zapatista
practice are analyzed. Finally, discussing various opinions about the EzLN in relation
to Marx’s legacy, we reflect on the incalculable difference between what is gained and
what is lost in moving from Marxism to neo-Zapatismo.
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Del marxismo al neozapatismo: la incalculable diferencia entre lo ganado y lo perdido

Introduccién

Yo en febrero de 1994, tan s6lo un mes después de la sublevacién del
Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EzLN), el escritor Carlos Fuen-
tes anuncié que “se estaba asistiendo a la primera rebelién postcomunis-
ta’.! También celebré que el discurso del EzZLN ya no usara un “lenguaje
petrificado, dogmdtico, pesado”, sino uno “mucho mds fresco, nuevo,
como el del subcomandante Marcos, que obviamente ha leido mucho
mds a Carlos Monsivdis que a Carlos Marx”.? En lugar de expresarse con
la jerga marxista de los viejos lideres guerrilleros, el elocuente portavoz del
EZLN desplegd desde el primer momento un estilo personal y original, sin
precedentes en la guerrilla latinoamericana, que le granje6 una gran popu-
laridad al resonar con el espiritu de su tiempo, un espiritu marcadamente
post, postmarxista, postcomunista, postmoderno.

Gracias al subcomandante Marcos, el EZLN comenzé muy pronto a ser
visto como perteneciente a una generacién que ya no era la de los grupos
guerrilleros marxistas caracteristicos de la segunda mitad del siglo xx en Mé-
xico y en el resto de Latinoamérica. Era como si estos grupos fueran de otra
época y hubieran quedado atrds. Algunos continuaban existiendo al mismo
tiempo que el EZLN e incluso aparecieron después de él, como es el caso del
Ejército Popular Revolucionario (EPR) y de sus diversas ramificaciones, pero
no dejaban por ello de ser percibidos como histéricamente anteriores por
militantes, periodistas, politicos, politdlogos, historiadores y otros.

Hubo y sigue habiendo cierto consenso en torno a la percepcién de
un desplazamiento histérico del marxismo al neozapatismo en la histo-
ria de la guerrilla en México. Este desplazamiento se ha interpretado y
sigue interpretdindose de modos contradictorios. Algunos, como Carlos

! Carlos Fuentes, en La Jornada, 10 de febrero de 1994, citado por Mariola Lépez
Albertos y David Pavon Cuéllar, Zapatismo y contrazapatismo: cronologia de un enfren-
tamiento (Buenos Aires: Turalia, 1997), 76.

% Ibid.
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Fuentes en 1994, lo consideran un acierto, una rectificacién, un avance,
una victoria, una liberacién, una ganancia, mientras que otros ven aqui
negativamente un error, una desviacion, un retroceso, una derrota, una
claudicacién, una pérdida.

Entre quienes han deplorado el desplazamiento histérico del marxismo
al neozapatismo, se encuentra Fernando Ydnez Munoz, el comandante
insurgente Germdn de las Fuerzas de Liberacién Nacional (rLN), de las
que naci6 el EzLN el 17 de noviembre de 1983. En el 38 aniversario de
este nacimiento, el 17 de noviembre de 2021, el comandante Germén
caus6 un gran desconcierto al romper el silencio que guardaba desde hace
muchos afos y al criticar publicamente al subcomandante Marcos. Entre
las acusaciones que Germdn dirigié a Marcos, hubo una que aqui nos
interesa especialmente: la de apartarse del “método marxista” de las FLN
y pretender que el EZLN era “una organizacién indigena”, ignorando “la
teorfa marxista que aplica en nuestra lucha y que tuvo éxito”, ya que “se
puede aplicar en los tzotziles, en tzeltal y en chino, en la lengua que sea”.?

Defendiendo la vigencia y la aplicabilidad universal del marxismo, el
comandante Germdn criticé su abandono y su reemplazo por la perspec-
tiva particular indigena. Esta perspectiva, precisamente por su particu-
laridad, no podia compensar lo que se perdia con el abandono del mar-
xismo en su universalidad. Al dejar de ser marxista como lo eran las FLN,
el EZLN perdia, perdia mds de lo que ganaba. Tal es al menos el resultado
arrojado por los célculos de Germdn en 2021, resultado contrario al del
célculo de Carlos Fuentes, para quien el neozapatismo ganaba més de
lo que perdia con su abandono del marxismo. Digamos que Fuentes
enfatizaba lo que se ganaba, el proyecto neozapatista del EzLN, mientras
que Germdn acentuaba lo que se perdia, la herencia marxista de las FLN.

La contradiccién entre Fuentes y Germdn se explica no sélo por las
diferencias personales, culturales y politicas entre el escritor y el guerri-
llero de las FLN, sino por los momentos histdricos tan diferentes en los
que se expresaron cada uno. Es casi como si cada uno diera voz al tiempo
en el que se expresaba. El afio de 1994, en el que Fuentes encomié al

3 Andrés Becerril, “La lucha indigena del £zLN, un invento de ‘Marcos’; tenfa método
marxista’, Excélsior, 19 de noviembre de 2021, pirr. 3.
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subcomandante que habria leido mds a Monsivdis que a Marx, estuvo
marcado por la fascinacién ante la novedad zapatista, por el reciente
derrumbe del bloque socialista, por el mdximo descrédito del marxis-
mo y por el ya mencionado espiritu post, postmarxista, postcomunista
y postmoderno. Por el contrario, en 2021, cuando Germdn lamenta el
abandono del marxismo por el subcomandante, lo desacreditado es mds
bien el espiritu post, asi como también el zapatismo, al menos en ciertos
sectores de la izquierda que antes habian participado en el amplio movi-
miento de apoyo al EzLN en México y en el mundo.

Sin un punto de vista por fuera de la historia y de las perspectivas
politicas enfrentadas en cada época, se perderia el tiempo al tratar de
zanjar de manera definitiva entre Fuentes y Germdn o los demds que
han coincidido con cada uno de ellos. Lo que si parece viable es dar la
razén a cada uno, darle su razén histdrica y politica, sobre la base de los
hechos, las ideas y los discursos en los que se ha debido perder la heren-
cia marxista de las ELN, evocada y aforada por Germdn en 2021, para
ganar el proyecto neozapatista del EZLN celebrado por Fuentes en 1994.
Es lo que haremos en las siguientes pdginas, ofreciendo sucesivamente:
un relato de la historia de las FLN y del EZLN con sus respectivos lideres
y sus respectivas relaciones con el marxismo, un examen de la necesidad
ideolégica postmarxista en la coyuntura histérica de la postguerra fria,
un andlisis del desplazamiento estratégico del marxismo al neozapatismo
en el discurso del EZLN, una elucidacién de las contradicciones entre la
teorfa marxista y su practica neozapatista en el mismo discurso del EzLN
y finalmente una reflexién sobre la incalculable diferencia entre lo que se
gana y lo que se pierde al pasar del marxismo al neozapatismo.

Las FLN, el comandante Rodrigo y su marxismo

Las FLN se fundaron en Monterrey el 6 de agosto de 1969. Sus funda-
dores fueron varios jévenes, entre ellos el futuro comandante Germén y
su hermano mayor, César Yafiez Munoz, quienes habian estado en Cuba
y participaban en el movimiento regiomontano de solidaridad con la
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Revolucién Cubana.* Los hermanos Ydfiez Mufioz también habfan par-
ticipado algunos meses en un grupo armado en formacién: el Ejército
Insurgente Mexicano (Emm).

Como el EmM y otros grupos guerrilleros de la misma época en México,
las FLN tenfan una organizacién vertical vanguardista y una clara orienta-
cién marxista-leninista revolucionaria, pero se distingufan por un estricto
cddigo ético-politico por el que no cometian robos ni secuestros para fi-
nanciarse, contando exclusivamente con los patrimonios de los integran-
tes de tiempo completo, las cuotas de otros militantes y apoyos voluntarios
de simpatizantes. Esto no impidi6 reclutar entre 1969 y 1974 a un millar de
militantes y simpatizantes en los estados de Nuevo Le6n, Veracruz, Estado
de México, Puebla, Chiapas y Tabasco, pero tampoco las preservé contra
la brutal represién policial y militar del gobierno autoritario mexicano,
especialmente a partir de 1974, cuando se perpetré una matanza en la
principal casa de seguridad de la organizacién en el pueblo de Nepantla.®

El embate represivo gubernamental hizo que las FLN se replegaran,
pero no acabd con ellas y ni siquiera las debilitd, pues mantuvieron
su estructura, su desarrollo constante en una estrategia largoplacista, su
reclutamiento de nuevos integrantes, campos de entrenamiento en el
sureste mexicano y la publicacién de un periédico, Nepantla, con una
clara orientacién marxista. En 1980, los dirigentes nacionales de las FLN
redactaron sus Estatutos en los que intentaba recoger la esencia de to-
dos los documentos de la organizacién desde 1969 hasta 1979, formali-
zéndose explicitamente la opcién por el “socialismo cientifico”, por “la
ciencia de la historia y la sociedad: el marxismo-leninismo” que habria
“demostrado su validez en todas las revoluciones triunfantes” del siglo
xx.” Los mismos Estatutos, que se mantuvieron vigentes hasta 1992, des-

4 Laura Castellanos, México armado 1943-1981 (Ciudad de México: Era, 2015),
242-243.

> [bid.
6 Ibid., 244-247.

7 FLN, “Estatutos” (1980), en Cruce de caminos: luchas indigenas y las Fuerzas de Libera-
cion Nacional (1977-1983), Cuaderno de Trabajo, Dignificar la Historia II] (Apodaca:
Casa de Todas y Todos, 2022), 225.
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tacaban el papel histérico del proletariado como vanguardia revolucio-
naria, planteaban una convergencia de los proletarios con los indigenas
y campesinos, proyectaban ya la creacién del Ejército Zapatista de Libe-
racién Nacional (EZLN) en zonas rurales, fijaban el objetivo de ejercer la
“dictadura del proletariado” e instaurar un “sistema socialista” que ase-
gurara la “propiedad social de los medios de produccién” y que “supri-
miera la explotacién de los trabajadores”,® definfan su accién como una
lucha contra el capitalismo y el imperialismo e identificaban entre sus
enemigos a la burguesia mexicana, al Estado burgués con sus brazos ar-
mados y a quienes “renegaban de la esencia revolucionaria del marxismo
y pregonaban el reformismo y la colaboracién de clases, en vez de una
lucha a muerte de los explotados contra sus explotadores”.” La visién y
la terminologia correspondian claramente a las del marxismo-leninismo.
Aunque marxistas-leninistas, las FLN rechazaban cualquier forma de
“sectarismo” y promovian la “discusién fraternal”.’® También tenian una
orientacién popular, patridtica y liberacionista por la que se adscribian a
“la lucha por la liberacién de nuestra patria”, adoptaban la consigna de
Vicente Guerrero de “Vivir por la Patria o Morir por la Libertad” y le da-
ban su nombre al EZLN por juzgar que Emiliano Zapata era “el héroe que
mejor simboliza las tradiciones de lucha revolucionaria del pueblo mexi-
cano”."! De modo general, podemos decir que las FLN se distingufan por
su flexibilidad interpretativa y argumentativa, por adaptar la teoria a la
realidad nacional y por alejarse de la mds rigida ortodoxia marxista que
dominaba en otras organizaciones guerrilleras mexicanas de la época.
El mérito de lo anterior parece haber sido en gran parte de Federico
Ramirez, el comandante Rodrigo, quien aseguré la orientacién ideolégi-
co-politica de las FLN de 1977 a 1993. Si nos fiamos a su novela histérica
y autobiografica, el comandante Rodrigo disponia de conocimientos de
filosofia no limitados al marxismo, evitaba cualquier tipo de simplifica-
cién mecanicista y dogmdtica en su interpretacién de la realidad, tenfa

8 Ibid., 227.

? Ibid., 225.

10 [bid., 225-226.

" Ibid., 223, 226, 240.
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un fino sentido del humor que a veces prefiguraba el del subcomandan-
te Marcos, era considerado un “intelectual” en las FLN y concebia las
“ideas” y la “teorfa” como el nexo de unién entre los guerrilleros, aunque
al mismo tiempo reconociera —parafraseando a José Revueltas— que las
FLN se habian convertido en “una cabeza sin proletariado”.'? Este reco-
nocimiento no impedia que el comandante Rodrigo enfatizara la impor-
tancia de la “formacién teérica” e insistiera que “ir al combate sin teoria
es caminar a ciegas”.'? El reoricismo de Rodrigo, tan dificil de sostener
en las comunidades indigenas chiapanecas, parece haber sido uno de
los factores precipitantes del distanciamiento de Marcos y el EzLN con
respecto a Rodrigo y las FLN.

Fue el comandante Rodrigo quien imprimié en las FLN, como lo ha
reconocido Egbert Méndez Serrano, un “fuerte talante intelectual, muy
distante de manuales marxistas y férmulas preestablecidas”.'* Lo seguro es
que no se trataba de “chabacanerfas”, como lo afirmaba despreciativamen-
te Carlos Tello Diaz al referirse a lo que las FLN transmitian a través de las
Escuelas de Cuadros, en las que se estudiaban, como lo concede el mismo
autor, “los textos mds conocidos de los constructores del pensamiento re-
volucionario en Occidente, entre los que destacaban los de Marx y En-
gels”."> Aqui podian encontrarse, como lo precisa el propio comandante
Rodrigo, £l Capital de Marx, El origen de la familia de Engels, Quiénes son
los amigos del pueblo de Lenin y La historia me absolverd de Fidel Castro.'®
El estudio de estos clésicos del marxismo, un estudio provisto por la mis-
ma organizacién, era otro aspecto caracteristico de las FLN por el que se
distingufan de otras organizaciones andlogas de su época.

Otro aspecto mds por el que se distinguian las FLN, quizds también
atribuible al comandante Rodrigo, era la riqueza de su base te6rica mar-

12 Federico Ramirez, Secretos del clandestinaje (Ciudad de México: Lirio, 2023), 303,
326.

3 Ibid., 468-469.

14 Egbert Méndez Serrano, Cronicas intempestivas. Historia del ascenso del EzLN. 1987-
1993 (Ciudad de México: Circulo del Viento, 2024), 22.

15 Carlos Tello Diaz, La rebelion de las casiadas (Ciudad de México: Penguin Random
House, 2024), 235.

!¢ Federico Ramirez, Secretos del clandestinaje, 147 .
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xista. Méndez Serrano ha encontrado aqui una confluencia de leninis-
mo, guevarismo y estructuralismo althusseriano.'” Adela Cedillo ha de-
tectado también elementos de maoismo, antiimperialismo vietnamita,
nacionalismo cardenista e incluso teoria de la dependencia.'®

En cuando a la estrategia, las FLN parecen haber evolucionado, tras
el triunfo de la revolucién sandinista en 1979, desde el foquismo tipi-
camente latinoamericano, con sus pequenos focos vanguardistas gue-
rrilleros en zonas estratégicas, hacia la guerra popular prolongada y la
estrategia salvadorefa-nicaragiiense de liberacién nacional, con su “én-
fasis en la creacién de bases de apoyo en el medio rural”.’” Ambas fases
estratégicas, la primera mds guevarista y la segunda maoista y sandinista,
estuvieron también encuadradas en una concepcién marxista de la préc-
tica revolucionaria. Esta concepcién enmarcé también el surgimiento
del EZLN, ya proyectado en los Estatutos de 1980, pero creado tres afos
después, el 17 de noviembre de 1983, cuando integrantes de las FLN
instalaron un primer campamento guerrillero llamado “La Garrapata”
en el extremo oriental de la Selva Lacandona.”

El EzLN, Marcos y su marxismo

En sus primeros diez afios de existencia, desde 1983 hasta 1993, el zLN
se mantuvo subordinado a las FLN y adopté su perspectiva marxista-le-
ninista vanguardista y largoplacista, pero también relativamente libre,
abierta y heterodoxa. Las diferencias entre las FLN y el EZLN eran entonces
entre una gran organizacion de caricter nacional, predominantemente
urbana y con una militancia de obreros, estudiantes y profesionistas, y su

7 Méndez Serrano, Crénicas intempestivas, 177.

18 Adela Cedillo, “Andlisis de la fundacién del ezin en Chiapas desde la perspectiva
de la Accién Colectiva insurgente”, Revista Liminar. Estudios Sociales y Humanisticos,
10, num. 2, 19.

19 Ibid., 20

20 Adela Cedillo, El suspiro del silencio. De la reconstruccion de las Fuerzas de Liberacion

Nacional a la fundacion del Ejército de Liberacion Nacional. Tesis de Maestria en Estudios
Latinoamericanos (Ciudad de México: unam, 2010), 205.
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prolongacién local-estatal, casi exclusivamente rural y mayoritariamente
campesina e indigena. La compenetracién entre el EzLN y los pueblos
originarios provocé en aquellos afos lo que el subcomandante Marcos
describié ulteriormente como un choque entre “el pensamiento mds o
menos joven del marxismo nacido a finales del siglo x1x” e “ideologfas
mucho mds viejas que no tienen un siglo o dos, sino muchos siglos de
haber nacido, casi desde la formacién del hombre, pero en concreto
desde la formacién de la cultura maya”.*! Los saberes ancestrales indige-
nas terminardn siendo un factor decisivo del futuro distanciamiento del
EZLN con respecto a las FLN, pero no antes de 1993, cuando se mantuvo
una relacién estrecha e ininterrumpida entre los campamentos del EzLN
en Chiapas y las casas de seguridad de las FLN en otros estados, con co-
municaciones incesantes, decisiones conjuntas, circulacién de militantes
y un continuo intercambio de bienes: armas y vestimenta militar de las
FLN para el EZLN, y café, arroz y frijol del EzLN para las FLN.?

Hacia 1989, las FLN tenian tres comandantes: Elisa, que habia so-
brevivido a la matanza de Nepantla, y los ya mencionados Rodrigo y
Germdn, que se dedicaban respectivamente a la orientacién politica y
al trasiego de armas.” En cuanto al EZLN, contaba con la direccién del
subcomandante Marcos, identificado como Rafael Sebastidn Guillén
Vicente. No estd de més enfatizar que el grado militar de Marcos era
el de subcomandante porque estaba jerdrquicamente subordinado a los
comandantes Elisa, Rodrigo y Germén de las FLN.?*

Antes de convertirse en el subcomandante Marcos, Guillén Vicente
habia estudiado una Licenciatura en Filosofia en la Universidad Nacional
Auténoma de México, tituldndose en 1980 con una tesis que analizaba
criticamente las précticas discursivas e ideoldgicas de libros de texto de pri-
maria en México a través de un método teérico fundado en el marxismo

I Subcomandante Marcos, “Intervencién en el I Encuentro Intercontinental por la
Humanidad y contra el Neoliberalismo” (1996), en Documentos y comunicados 3 (Ciu-
dad de México: Era, 1997), 320-321.

22 Méndez Serrano, Crdnicas intempestivas, 86.
3 Jbid., 58.
% Ihid., 46.
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estructuralista francés, con referencias frecuentes a Louis Althusser, Michel
Pécheux, FEtienne Balibar, Nicos Poulantzas y Michel Foucault.” La tesis
del joven Guillén Vicente sorprende no sélo por su madurez y agudeza en
el andlisis de estos autores, sino por su originalidad formal, pues incluye
didlogos filoséficos, emplea diversos recursos retdricos y adquiere a veces
un tono humoristico y desenfadado, todo lo cual, sobra decirlo, anticipa
el estilo del futuro portavoz del EzLN. Otro detalle llamativo de la tesis de
Guillén Vicente es la forma dialéctica en que problematiza la relacién en-
tre la practica politica y el marxismo teoricista del estructuralismo francés:
ya desde el principio, al parafrasear el Manifiesto Comunista y oponer la
nocién althusseriana de la filosoffa como “arma de la revolucién” al fan-
tasma del althusserianismo, hasta el final, al defender la “préctica politica
proletaria” como la tnica en la que puede hacerse posible “otro espacio de
produccién teérica’ y “otro quehacer filoséfico diferente del meramente
académico”.?®

La defensa de la préctica, una defensa dialécticamente indisociable de
su aficién por la teoria filoséfica, llevé a Guillén Vicente a repudiar el
marxismo confinado al trabajo académico y a las especulaciones tedricas
filoséficas. El tono de Guillén Vicente se vuelve especialmente cdustico
e incisivo cuando se refiere a los “marxdlogos” y “marxianos de café que
se saben de una estirpe diferente, que son la vanguardia”, que “ven con
olimpico desprecio el trabajo politico” y que se presentan significativa-
mente como “defensores radicales de su individualidad y de la humani-
dad, critican a la Urss, a China y Cuba por haberse olvidado del respeto
de los derechos del individuo”.”” Aunque insistiera en deslindarse de
estos marxianos y marxdlogos, el joven Guillén Vicente se mostraba en
cada pdrrafo de su tesis como alguien que tenfa clara su opcién por
el marxismo, pero no cualquier marxismo, sino uno en el que vemos
aliarse un alto nivel de elaboracién y refinamiento filoséfico, tedrico y

» Rafael Sebastidn Guillén Vicente, Filosofia y educacion: pricticas discursivas y prdc-
ticas ideoldgicas. Tesis de Maestria en Estudios Latinoamericanos (Ciudad de México:
UNAM, 1980).

2 Jbid., 110.
¥ Ibid., 17-18.
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conceptual, con una apuesta radical y decidida por la préctica politica
militante revolucionaria.

La apuesta de Guillén Vicente es ella misma préctica y no sélo tedrica,
vital y no sé6lo especulativa, del enunciador y no sélo de su enunciado. La
apuesta, en efecto, se enuncia cuando Guillén Vicente ya estd militando
en la guerrilla, en octubre de 1980, un ano después de que hubiera sido
reclutado por las FLN. En los afios siguientes, Guillén Vicente continuard
su militancia guerrillera en las comunidades indigenas de Chiapas y se
convertird en el subcomandante Marcos, el dirigente militar del EZLN, que
tendrd una influencia creciente en las LN, influencia que lo enfrentard
cada vez mds al comandante Rodrigo, hasta llegar a un conflicto abierto
entre 1992 y 1993.

El conflicto de 1992 a 1993 fue entre dos visiones opuestas. No se
trataba s6lo de una oposicién estratégica entre la apuesta prictica de Mar-
cos y el énfasis de Rodrigo en la teorfa y en la formacién tedrica de los
militantes. Habia también una contradiccién mds téctica y coyuntural: en
un extremo, el comandante Rodrigo y sus partidarios en las FLN querfan
posponer cualquier accién armada, retornar a la actividad abierta y fundar
un partido politico; en el otro extremo, el subcomandante Marcos y sus
compaferos del EzZLN habian tenido ya enfrentamientos con el Ejército
Mexicano y pensaban que la sublevacién armada era inevitable, inminente
y urgente.

La visién del EzLN fue la que se impuso, lo que se tradujo, no sélo en la
revuelta neozapatista de enero de 1994, sino en una “subsuncién” de las FLN
en el EZLN que terminé salddndose con la “deriva politica” de las rLN.? Hay
aqui un proceso largo y complejo que deriva del conflicto de 199221993 y
que estd estrechamente relacionado con el desplazamiento del marxismo de
las FLN al neozapatismo del EzLN. Sin embargo, el desplazamiento no se ex-
plica directamente por el conflicto ni por el proceso derivado, pues Marcos
y el EZLN eran tan marxistas como Rodrigo y las FLN, al menos hasta 1993 e
incluso hasta 1994. Hasta este momento, en el plano tedrico, lo que hay es
una evolucién desde el marxismo de Rodrigo hacia el de Marcos.

% Méndez Serrano, Crdnicas intempestivas, 165, 238-247.
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Si Rodrigo fortalecié intelectualmente a las FLN al llevarlas mds alld
de la rigida ortodoxia marxista de manual, Marcos fue atin mds lejos
en la misma direccién al emancipar su marxismo de cualquier atadura
doctrinaria. Mds que una ruptura, lo que hubo en Marcos fue una radi-
calizacién del marxismo ilustrado caracteristico de Rodrigo. Este mar-
xismo se llevé hasta sus tltimas consecuencias en lo que Méndez Serrano
ha descrito perspicazmente como el “nulo dogmatismo” de Marcos, tal
como se manifestaba cuando “no tenia pudor, ni espanto, en argumentar
lo ideolégicamente necesario, en vez de recurrir a la herencia de una u
otra corriente, guevarista, maoista, trotskista, althusseriana, etcétera”.”
Marcos no dejaba de situarse en una herencia marxista, pero terminé
distancidndose de ella —como lo veremos en el siguiente apartado— pre-
cisamente a causa de la necesidad ideolégica de la coyuntura histérica.

El marxismo de Marcos y de las EZLN
ante la necesidad ideoldgica de la coyuntura histérica

La coyuntura histérica n la que se pasé del marxismo al neozapatismo
se abrié justo después del derrumbe del bloque socialista entre 1989 y
1993. Cuando el Muro de Berlin cay6 en 1989, la noticia lleg6 hasta la
Selva Lacandona en Chiapas. Ahi, segiin un relato registrado por Mén-
dez Serrano, el maestro Nelson de las FLN, quien trabajaba para una
escuela del EZLN, sentencié que “ya se chingé el socialismo” y se pre-
guntd en voz alta “para qué continuar con la formacién de un ejéreito
insurgente y todo el trabajo de las redes clandestinas”.*® Finalmente, el
trabajo de las FLN y la formacién del EzZLN no sélo continuaron, sino que
desembocaron en la revuelta neozapatista de 1994, considerada la pri-
mera insurreccién armada revolucionaria posterior al derrumbe de los
regimenes socialistas de la Unién Soviética y de Europa del Este.

Dos afios antes de la revuelta neozapatista, mientras el socialismo se
derrumbaba, el subcomandante Marcos escribié un texto extenso y pro-

» Ibid., 141.
30 Tbid., 114-115.
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fundo en el que reflexionaba sobre lo que estaba sucediendo. Su opinién
de 1992 contrasta con la del maestro Nelson de 1989 no sélo por ser me-
nos fatalista, sino por volverse criticamente sobre este fatalismo y sobre los
acontecimientos histéricos. Mds alld de simplemente lamentar “la muerte
del socialismo”, el subcomandante acusé al “imperio” que “decreté” esta
muerte y se indignd contra quienes —como el maestro Nelson— la acepta-
ban y por ello concluian que “no habia por qué luchar” y celebraban “el
conformismo y la reforma y la modernidad y el capitalismo y los crueles
etcéteras que a esto se asocian y siguen”.”! Sublevindose contra todo esto,
Marcos preferia escuchar “otra voz, no la que viene de arriba, sino la que
trae el viento de abajo, la que nace del corazén indigena de las montafas”,
la que “habla de justicia y libertad”, la que “habla de socialismo”.** La
apuesta socialista de Marcos es aqui tan evidente como lo es también su
rechazo a quienes imaginan haber dejado atrés el socialismo.

La apuesta socialista de Marcos y del EzLN se mantuvo en 1993. En
diciembre de ese afo, en la vispera de la insurreccién armada, el primer
numero del érgano informativo del EzLN contiene diversas instrucciones
y leyes que rebozan de términos afines al marxismo. La inminente suble-
vacién, por ejemplo, era contra los “enemigos de clase”, contra los “capi-
talistas” y “explotadores”, y constitufa “un adelanto de la revolucién” con
el que se buscaba instaurar finalmente un “gobierno revolucionario”.” Es
verdad que el neozapatismo terminé deslinddndose del revolucionarismo
en los afios siguientes, pero su autoridad madxima no dejé nunca de ser el
Comité Clandestino Revolucionario Indigena — Comandancia General
(ccri-cG)—, lo que plantea la interrogante de si el horizonte de la revolu-
cién ha permanecido ahi tras la fachada mds rebelde y subversiva.

Lo seguro es que la irrupcién publica del EZLN en enero de 1994
lo presenta primeramente como un fiel heredero del legado socialista y
revolucionario de las FLN. Esto puede entreverse en el ya citado érgano
informativo del EzLN que fue difundido en esos dias, pero también a

31 Marcos, “Chiapas: el sureste en dos vientos, una tormenta y una profecia’ (1992),
en Documentos y comunicados (Ciudad de México: Era, 1995), 60-62.

32 bid., 62.

33 gz1N, “El Despertador Mexicano” (1993), en Documentos y comunicados, 37-41.

124 DEVENIRES 52 (2025)



Del marxismo al neozapatismo: la incalculable diferencia entre lo ganado y lo perdido

través de informaciones reveladoras de la primera semana de 1994. Por
ejemplo, en las primeras horas de la insurreccién armada, el primero de
enero de 1994 a las nueve de la manana, se escuchd La Internacional
en una radiodifusora tomada por el Ezin.>* Al dia siguiente, en San
Cristébal de Las Casas, un miliciano zapatista anuncié el inicio de “la
revolucién” que duraria hasta lograr “el cambio total”.* En seguida, en
el fragor de los combates en Ocosingo, un guerrillero declaré sin amba-
ges que “el socialismo era la Ginica via para terminar con este sistema”.*

El 5 de enero, mientras el EzLN se delataba como socialista y revo-
lucionario, el escritor Octavio Paz lo caracterizé desdefiosamente como
un resto de las viejas guerrillas centroamericanas y criticé el “arcaismo de
su ideologia” consistente en “ideas simplistas de gente que vive en una
época distinta a la nuestra”.”” Las palabras de Paz fueron el garante y la
inspiracién para otras mds que también condenaban al EzLN al asimilar-
lo a la tradicién guerrillera marxista setentera y ochentera. Colisionando
contra estas palabras, estaban aquellas de quienes justificaban el alza-
miento neozapatista por la miseria de los pueblos originarios en México.

Lo indigena del zLN fue aquello que le granje6 mayor simpatia en
las primeras dos semanas de 1994. Después de que el influyente lider
izquierdista Cuauhtémoc Cérdenas describiera el alzamiento como un
“grito desesperado” con el que los pueblos originarios “defendian su dig-
nidad”, el filésofo Luis Villoro tomé partido por “los indios que en-
salzamos en discursos y en la realidad marginamos”, la activista maya
guatemalteca Rigoberta Menchd justificé la revuelta por sus “raices an-
cestrales” y el soci6logo Pablo Gonzdlez Casanova reivindicé la urgencia
de una “representacién étnica’ en México.”® A veces la evocacién posi-
tiva de los pueblos originarios ocurria en el mismo discurso en el que
habia referencias negativas al elemento ideolégico marxista socialista y

34 Jorge Volpi, La guerra y las palabras (Ciudad de México: Era, 2011), 223.
35 Lépez Albertos y Pavon Cuéllar, Zapatismo y contrazapatismo, 12.
36 Matilde Pérez Uribe, “Se reanudan los enfrentamientos en Ocosingo entre fuerzas

del Ejército y los sublevados”, La Jornada, 4 de enero 1994, 7.
37 Lépez Albertos y Pavon Cuéllar, Zapatismo y contrazapatismo, 25.
38 Ibid., 21-43.
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revolucionario, como en un articulo de Carlos Fuentes en el que se de-
ploraban las “ideologfas guerrilleras arcaicas” al tiempo que se expresaba
comprensién hacia los indigenas que vefan “caer los primeros cohetes
como sus pasados entrar los primeros caballos”.* Al final, revisando to-
das estas opiniones y otras mds, uno se queda con la impresién de que el
alzamiento neozapatista se justificaba por su cardcter indigena y simul-
tineamente se descalificaba por su vinculo con la tradicién marxista,
socialista y revolucionaria.

El desplazamiento estratégico
del marxismo al neozapatismo

La escisién en los juicios de los intelectuales y de las demds personali-
dades pudo ser decisiva, como necesidad coyuntural ideoldgica, para el
giro discursivo del subcomandante Marcos ya en los primeros dias tras
el alzamiento.** Muy pronto, entre enero y febrero de 1994, Marcos
empez6 a desprenderse del socialismo y el marxismo-leninismo de las
FLN a través de una serie de rectificaciones sobre el EZLN: el 6 de enero,
aclar6 que se inspiraba tdcticamente de la “historia militar mexicana”
desde Hidalgo hasta Zapata y no de la “insurgencia centroamericana” de
corte marxista y socialista;*! el 18 de enero, subrayé que “no seguia los
patrones de guerrillas anteriores”;* el 2 de febrero, aseguré que buscaba
“un mundo nuevo” y no “la toma del poder”.*® Al mismo tiempo, rom-
piendo su vinculo interno de subordinacién a las FLN, el subcomandante
afirmé ya desde el 6 de enero que la “direccién politica” del EzLN era

¥ Citado en Jorge Volpi, La guerra y las palabras, 255.

“ Ver Jorge Pitarch Ramén, “Zapatistas. De la revolucién a la politica de la identidad”,
América Latina Hoy, 19 (2009).

1 Marcos, “Composicién del zLN y condiciones para el didlogo” (1994), en Docu-
mentos y comunicados, 73-74.

2 Marcos, “;De qué nos van a perdonar?” (1994), en Documentos y comunicados, 90.

% Marcos, “Cartas de Marcos a Gaspar Morquecho” (1994), en Documentos y comu-
nicados, 125.
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“totalmente indigena”.* Para el 20 de enero, callando los nombres de los
comandantes Germdn, Rodrigo y Elisa de las FLN, Marcos dejé claro que
los “comandantes” a los que estaba subordinado como subcomandante
eran “los mejores hombres de las etnias tzeltal, tzotzil, chol, tojolabal,
mame y zoque”.* Esta indigenizacién del neozapatismo era correlativa
de su distanciamiento del marxismo, pero el proceso no se consumé en
enero de 1994, sino que duré varios anos.

En mayo de 1994, ante quienes querian saber quién era, Marcos de
pronto se presenté como “comunista en la postguerra fria”’, pero también
como “anarquista en Espana, palestino en Israel, indigena en las calles de
San Cristébal” y otras identidades “intoleradas, oprimidas, resistiendo”.%
Lo universal del comunismo, el mismo del marxismo y del socialismo,
ya no estaba en él mismo, sino en la categoria de la que formaba parte, la
de aquellos que resistian contra la opresién y la intolerancia que sufrian.
Identificindose con todos ellos independientemente de sus identidades
particulares, Marcos intentaba situarse en un plano de universalidad trans-
histérica, por encima de particularidades histéricas tales como la del co-
munista en la postguerra fria. Su identificacién con este comunista no era
por ser comunista, sino por setlo en la postguerra fria, es decir, por ser como
los demds oprimidos e intolerados que resisten y no como un Comunista
de Partido en la Unién Soviética durante la Guerra Fria.

Cinco meses después de ser comunista en la postguerra fria, en una fas-
cinante carta para el historiador y militante marxista Adolfo Gilly, Mar-
cos esclarecié al fin lo que estaba ocurriendo. El esclarecimiento adopté
la forma de un cuestionamiento impetuoso de la ideologia posmoderna y
posmarxista de la postguerra fria, considerdndola una reaccién defensiva
contra la herencia de Marx, una “contraofensiva” con la que se intentaba
“despojar a las clases sociales del protagonismo que la irreverente teoria
de ese, igualmente irreverente, judio alemdn les otorgaba, y devolverlo al

# Marcos, “Composicién del EzLN y condiciones para el didlogo” (1994), en Docu-
mentos y comunicados, 74.

% Marcos, “Presentacién a cinco comunicados” (1994), en Documentos y comunicados, 96.

# Marcos, “Los arroyos cuando bajan” (1994), en Documentos y comunicados, 243.
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garante del sistema: el individuo y la idea que lo movia”.#’ Indigndndose
contra el individualismo y el idealismo de los pensadores de su tiempo,
Marcos no dudé en mostrar su firme adhesién al marxismo, pero signi-
ficativamente bajo una forma nostélgica, de afioranza por algo que se ha-
bia perdido. El subcomandante advertia que ya nadie parecia reconocer
el problema fundamental de la ciencia, que era “la lucha entre materia-
lismo e idealismo”, y entonces se exclamaba, como suspirando: “jAh el
ahora vituperado Lenin! ;Ah el olvidado Materialismo y empirocriticismo!
iAh Mach y Avenarius redivivos! jAh el necio Vladimir Ilich!”.#® Tras
estas referencias a la reflexién de Lenin que dicen mucho sobre quien las
conoce con tal precisién, Marcos no duda en escribir que “serd necesario
ir al cesto de la basura, desarrugar ese papel viejo y ajado que se llamé
‘La Ciencia de la Historia', el materialismo histérico”.®

Era de pronto como si el subcomandante estuviera invitando a volver
al marxismo. Sin embargo, tras un momento de incertidumbre y de
suspenso, reaparecié el fatalismo del comunista de la posguerra fria que
sabia que debia plegarse estratégicamente a la necesidad ideoldgica de
la coyuntura histérica. Esta necesidad se revelaba en las siguientes pre-
guntas del subcomandante sobre el materialismo histérico: “;Por qué lo
botaron? ;Por la cruda moral después del derrumbe del campo socialista?
<Un repliegue ‘tictico” ante el avasallador empuje de los marine boysy el
neoliberalismo? ;El ‘fin de la historia? ;Pasé de moda junto a las ganas
de luchar? ;Por qué una revolucién, hoy, es arrinconada ripidamente al
lugar de las utopias? ;Qué les pas6 Giiilly? ;Se cansaron? ;Se aburrieron?
:Se vendieron? ;Se rindieron? ;No valié la pena? ;No vale la pena? ;O es
que esa teoria los llevaba al callején sin salida (para los tedricos) de tener
que ser consecuentes en la prictica?”.’® En otras palabras, sel postmar-
xismo habria servido para escapar de la conclusién prictica guerrillera y
revolucionaria de la teorfa marxista?

# Marcos, “Carta a Adolfo Gilly” (1994), en Documentos y comunicados 2 (Ciudad de
Meéxico: Era, 1995), 105.

® Ibid.
® [bid.
%0 Ibid., 109.
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La dltima pregunta, sintetizando en 1994 la idea central de la tesis
de Guillén Vicente de 1980, nos permite resignificar el desplazamiento
del marxismo al neozapatismo como un desarrollo 16gico del propio silo-
gismo tedrico marxista hasta s# consecuencia practica neozapatista. Esta
consecuencia practica, para ser tal, para ser de verdad consecuente, no
debia necesariamente ser marxista, pero si proceder segun el método mar-
xista, materialista histdrico, al someterse de modo estratégico a la ideologia
postmarxista en la que se desplegaba la materialidad coyuntural de un
momento preciso de la historia. ;No estamos aqui precisamente ante una
de las mayores lecciones de Lenin cuando él también debié contradecir
la teorfa de Marx para ser consecuente con ella y actuar efectivamente en la
coyuntura de 19172 Llegamos asi al desconcertante corolario de que el
marxismo-leninismo teérico del comandante Rodrigo y de las FLN Gnica-
mente podia realizarse de modo prictico efectivo, en el contexto histéri-
co de la postguerra fria, mediante un desplazamiento estratégico desde él
mismo hasta el neozapatismo de Marcos y del EzLN.

Contradicciones entre la teoria marxista
y su practica neozapatista

Tan sélo el corolario enunciado al final del apartado anterior permite
pensar de forma dialéctica una serie de contradicciones en el discurso de
Marcos y del EzLN de los afos posteriores a 1994. La contradictoria dis-
cursividad neozapatista sirve para expresar la férmula de la tesis de Guillén
Vicente de 1980: la teorfa marxista es verdadera en su universalidad, in-
cluso més verdadera que cualquier otra construccién tedrica, pero tan sélo
en la medida en que es también ella misma una préctica histérica particu-
lar en la que se desafia lo que se teoriza, de modo que la teoria deja de ser
verdadera cuando no se completa dialécticamente con su contrario, con
una préctica histdrica efectiva, con una prictica tal como la neozapatista.
Es por esta férmula que Marcos deduce en octubre de 1995, por ejemplo,
que se debe apoyar al campesinado contra su inevitable “aniquilamiento”
en el “capitalismo analizado por Marx”.”! Digamos en clave gramsciana

°! Marcos, “Entrevista”, Brecha, 28 de octubre 1995, Enlace Zapatista, parr. 8.
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que, en lo que se refiere al capitalismo, el pesimista Marx tiene la razén,
la razén tedrica, pero esta misma razén exige ser desafiada con optimismo
por los neozapatistas en el plano de la prictica anticapitalista.

Sin la prictica, la teorfa marxista-leninista no serd verdadera por mds
verdadera que sea. Es lo que habria ocurrido para Marcos, segin el balance
que hace en 1997, en el socialismo real de la Unién Soviética y de otros
paises de Europa del Este, donde algo habria fracasado: no la teoria uni-
versal, no el “modelo”, no “el pensamiento de izquierda” perteneciente a
la tradicién marxista, sino su momento practico en el que hubo la incon-
secuencia de su imposicién “con la fuerza de las armas”, que es algo que
el neozapatismo habria intentado resolver, sabiendo que el pensamiento
“debe tener soporte social, debe confrontarse con la sociedad”.”* Esto, por
lo demis, es perfectamente consonante con la perspectiva materialista his-
torica del marxismo-leninismo.

El problema no ha sido la teorfa marxista-leninista en su universa-
lidad, sino su particularizacién practica. En esta particularizacién, por
ejemplo, como lo recuerda Marcos en 2001, se ha utilizado el “mar-
co tedrico de lo que entonces era el marxismo-leninismo” para tratar
al indigena como “un elemento de retraso que impide que las fuerzas
productivas... bla, bla, bla”, concluyéndose que habria que eliminar-
lo, ya sea reeducdndolo o bien asimildndolo al proceso productivo y
transformandolo en proletario o en “mano de obra calificada”.>® Es claro
que el problema reside aqui en la utilizacién de lo que entonces era el
marxismo-leninismo, pero no el marxismo-leninismo como tal, el cual,
para los neozapatistas, mantiene su vigencia, como lo sugiere el ccri-cc
del EzLN en 2003 al defenderse contra quienes lo acusan de “marxismo
trasnochado” por hablar de “imperialismo” y les contrargumenta que “el
dinero ha puesto al dia todas las luchas rebeldes que se le oponen”.* La

52 Marcos ¢ Y. Le Bot, El suerio Zapatista (Barcelona: Anagrama, 1997), 294.

>3 Marcos, “Entrevista con Gabriel Garcia Marquez”, Enlace Zapatista, 25 de marzo
de 2001, pérr. 14-16.
54 gziN, “Un cdlculo sucio y ruin fue el que inspiré la posicion de la clase politica

mexicana frente a la guerra de Irak. Mensaje del ccRI-EZLN", Enlace Zapatista, 12 de
abril del 2003, pérr. 37-38.

130 DEVENIRES 52 (2025)



Del marxismo al neozapatismo: la incalculable diferencia entre lo ganado y lo perdido

idea subyacente es que la teorfa marxista-leninista seguird siendo actual
mientras el capital continde reinando en el mundo.

En un capitalismo cada vez mds desaforado, los neozapatistas no se
representan el marxismo como algo que haya perdido actualidad y que
haya quedado atrds en un momento anterior, tal como se representa la
sucesion del marxismo al neozapatismo a la que nos referimos en un
principio. Estos dos momentos sucesivos corresponden a una represen-
tacién externa que no es la del propio EzLN. Desde el punto de vista
neozapatista, mds que una sucesién, lo que hay aqui es una transforma-
cién en la que el marxismo no cede su lugar al neozapatismo, sino que
se transforma en €l al indigenizarse.

La indigenizacién del marxismo fue recapitulada por Marcos en 2008
al narrar una historia en la que los indigenas “convirtieron el ezLN, de
un movimiento guerrillero foquista y ortodoxo, en un ejército de indi-
genas”.” Los primeros neozapatistas blancos y mestizos habrian pasado
entonces por una serie de mutaciones fundamentales: de su intento de
adoctrinamiento de los indigenas a su metamorfosis en “alumnos de esa
escuela de resistencia de alguien que llevaba cinco siglos haciéndolo”,
de “los que venian a salvar a las comunidades” a quienes se reconocian
como “salvados por ellas”, del “movimiento que se planteaba servirse de
las masas” a un “ejército que tenia que servir a las comunidades”, de una
estrategia vanguardista en la que “desde arriba se solucionan las cosas
para abajo” a otra en la que se opera “desde abajo hacia arriba”.5¢ Marcos
describié estas mutaciones como una forma de “reeducacién”.’” Asi, en
lugar de que los marxistas reeducaran a los indigenas para transformarlos
en revolucionarios, fueron los indigenas los que reeducaron a los marxis-
tas para convertirlos en aquello que ahora son los neozapatistas.

Ademds de las mutaciones pricticas, hay también evidentemente al-
gunas mutaciones teéricas en el desplazamiento del marxismo al neo-

% Marcos y Moisés, “Plética del sct Marcos y el Teniente Coronel Insurgente Moisés
con los miembros de la Caravana que llegaron al Caracol de La Garrucha”, Enlace
Zapatista, 2 de agosto de 2008, pdrr. 18.

%6 Jbid., parr. 21-43.
57 Ibid., parr. 27.
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zapatismo. Quizds la mds fundamental sea una destacada por el subco-
mandante Moisés en 2014. Ante una teoria marxista que sitda la base
del sistema capitalista en “los medios de produccién que es la tierra”,
Moisés plantea que “si sabemos que asi piensa el capitalismo” y reconoce
a Marx y a los marxistas el “favor” de haberlo mostrado por escrito, pero
objeta: “nosotros tenemos que entender, tenemos que luchar para decir
‘ni madres’, no vamos a permitir que sea asi’, y “entonces la tierra, la
madre tierra, es la base fundamental de la vida de los seres vivos, asi sale
de los que estdbamos sentados acd”.”® En realidad, mds que una rectifica-
cién tedrica del marxismo, lo que tenemos en este pasaje es nuevamen-
te una légica materialista dialéctica donde la prictica neozapatista, esta
vez inspirada por los saberes ancestrales indigenas, viene a completar la
teorfa marxista por el mismo gesto por el que la desafia y la contradice.

Moisés reconoce que la teorfa marxista es verdadera en lo que se re-
fiere al sistema capitalista, pero precisamente se trata de acabar con este
sistema para que la tierra pueda volver a ser lo que es de verdad en si mis-
ma, lo que atin es para los pueblos originarios: la madre tierra como base
fundamental de la vida y no del capitalismo. Ciertamente la concepcién
de la tierra como base de la vida, base expropiada por el capital para sos-
tenerse a s{ mismo, es una verdad que encontramos no sélo en los sabe-
res ancestrales indigenas, sino en Marx y en el marxismo. Sin embargo,
esta verdad teérica s6lo puede recobrarse pricticamente a través de una
préctica anticapitalista como la neozapatista por la que arrebatamos la
tierra al capital para devolvérsela a la vida.

Lo que el neozapatismo puede aportar al marxismo es la prictica efec-
tiva que suele faltarle a los marxistas. El mayor problema del marxismo,
tal como es diagnosticado por los neozapatistas, es el de quedar confina-
do a la teorfa. El teoricismo de los marxistas es ridiculizado por el ccri-
cG del EZLN en 2018 cuando se lanza contra “las vanguardias que mucho
Lenin y mucho Marx y mucho trago, pero nada de estar con nosotros,
nosotras, zapatistas’, y “mucho hablar de lo que debemos o no hacer,

> Moisés, “Segunda parte: palabras del Sub Moisés”, Enlace Zapatista, 12 de agosto
de 2014, pérr. 16-18.
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y nada de practica’.”® En lugar de la prictica, pura palabreria: “que la
vanguardia, que el proletariado, que el partido, que la revolucién”, pues
“la vanguardia revolucionaria estd ocupada en probarse trajes y palabras
para el triunfo, asi que tenemos que darle segin nuestro modo”.® Este
modo neozapatista es el modo préctico, el modo en que la prictica no
falta en la teorfa, que es el modo propuesto por el marxismo-leninismo
consecuente y por Guillén Vicente en 1980.

En 2023, cuarenta y tres anos después de su tesis contra la teoria
sin prdctica, Marcos termina él también ridiculizando el teoricismo de
los marxistas: “como dice el marxismo-leninismo-estalinismo-maofs-
mo-trotskismo-todos-los-ismos, cualquier indigena que no sea como el
manual de antropologfa, es narco”.®' Dicho marxismo teoricista es el que
discrepa fundamentalmente de la préctica neozapatista, en la cual, segin
Marcos, “no salen a relucir citas o notas de pie de pdgina o referencias,
asi sea lejanas, de Marx, Engels, Lenin, Trotski, Stalin, Mao, Bakunin,
el Che, Fidel Castro”, ni tampoco “Lombardo, Revueltas, Freud, Lacan,
Foucault, Deleuze, lo que esté de moda o modo en la izquierdas, o cual-
quier fuente de izquierdas, derechas, ni de los inexistentes centros”. Y
Marcos agrega sobre los militantes del EzLN: “también me consta que no
han leido ninguna de las obras fundacionales de los ismos que alimen-
tan suefos y derrotas de la izquierda”.® El caso es que el neozapatismo
no deja de ser uno mds de estos ismos, uno cuyos textos fundacionales,
como pudimos constatarlo, se nutren de los del marxismo.

Uno podria preguntarse por qué Marcos insistirfa en renegar de la
herencia marxista en el comunicado que acabamos de citar, pero quizés
no haya que tomar en serio la renegacién que parece parte de su ac-

9 gzLN, “Palabras del Comité Clandestino Revolucionario Indigena-Comandancia
General del Ejército Zapatista de Liberacién Nacional”, Enlace Zapatista, 1 de enero
del 2018, pdrr. 50.

6 Jbid.

6! Marcos, “Quinta parte. Ahi va el golpe, joven”, Enlace Zapatista, 11 de agosto de
2018, parr. 2.

62 Marcos, “Vigésima y Ultima Parte: El Comun y la No Propiedad”, Enlace Zapatista,
20 de diciembre de 2023, pdrr. 54.

8 Jbid.
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tuacién cémica del momento. La comicidad estriba precisamente en la
insostenible contradiccién del texto escrito a cuatro manos por Marcos
y Moisés: texto en el que Marcos descarta el marxismo al tiempo que el
comandante Moisés menciona varias veces la “base material o de pro-
duccién” con un sentido indiscutiblemente marxista.** Ademds, por si
quedara alguna duda, el conjunto del comunicado tiene por titulo “El
Comin y la No Propiedad”, en una referencia flagrante a £/ sinico y su
propiedad de Max Stirner, criticado por Marx y Engels en La ideologia
alemana con argumentos perfectamente compatibles con los de la argu-
mentacién de Moisés.

Como lo hemos visto, sucede a menudo que el espectro del marxismo
aceche en cada rincén de los discursos del EzLN. Es como si una gran
parte de la discursividad neozapatista estuviera internamente poseida
por un pasado marxista que no termina de pasar, que no deja de eszar
presente, de ser presente. Cuando esto sucede, el movimiento del mar-
xismo al neozapatismo aparece como un desplazamiento en el interior
mismo del desarrollo 16gico e histérico del marxismo, como lo hemos
constatado al notar la forma en que la teorfa marxista conduce a la préc-
tica neozapatista como a la conclusién de su propio silogismo.

Ganancias y pérdidas

Es verdad que hay algo medular y fundamental del neozapatismo que no
deja de formar parte del marxismo, pero seria injusto reducir todo lo que
es y ha sido el EZLN a su punto de inclusién en la tradicién marxista de
lucha y de pensamiento. El desplazamiento del marxismo al neozapatis-
mo no ha sido en vano, s6lo aparente, sin consecuencias. Hay algo que
se ha ganado, asi como también hay algo que se ha perdido, como ya lo
advertimos al principio al referirnos a las opiniones de Carlos Fuentes y
del comandante Germdn, el primero enfatizando la ganancia y el segun-

do la pérdida.

%4 [bid., parr. 41.
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Los primeros afios que siguieron a 1994 se caracterizaron por la insis-
tencia en lo que se ganaba con el desplazamiento del marxismo al neoza-
patismo. Después de que Fuentes insistiera en el nuevo lenguaje de Mar-
cos més fresco y menos pesado que el marxista, las ganancias juzgadas
mds importantes fueron sucesivamente: para Pablo Gonzélez Casanova,
en 1995, la consideracién de “las autonomias y los derechos de los pueblos
indios”;* para Walter Mignolo, en 1997, una “nueva dimensién de cono-
cimiento” que superaba la “pureza” tanto del marxismo-leninismo como
del pensamiento indigena;® para John Holloway, en 2002, un “espacio de
anti-poder” sintetizado en la férmula de “cambiar el mundo sin tomar el
poder”;” y para Michael Hardt y Antonio Negri, en 2005, una superacién
de las organizaciones “verticales” y “centralistas” marxistas-leninistas a tra-
vés de colectivos neozapatistas més “horizontales” y “descentralizados”.®® A
estas ganancias, habria que agregar la que nos ha revelado nuestro andlisis:
la de una prictica efectiva neozapatista que viene a completar la teorfa
marxista y realizar plenamente su verdad ante la necesidad ideolégica
postmarxista de la coyuntura histérica de la postguerra fria.

Con el tiempo, a medida que dejamos atrds la coyuntura de 1994,
nos internamos en una época en la que el post del postmarxismo se vuel-
ve cada vez menos evidente, mientras que el neozapatismo va perdiendo
su ventaja de novedad y actualidad. Es casi como si el tiempo estuviera
poniendo todo en su lugar. Quizds estemos entonces en mejores condi-
ciones para detectar no solamente lo que se ha ganado, sino lo que se ha
perdido con el desplazamiento del marxismo al neozapatismo.

Entre lo que se ha perdido, estd primeramente el método marxista al
que ya se referia el comandante Germén en 2021. Este método consiste

% Pablo Gonzdlez Casanova, “Causas de la rebelién en Chiapas” (1995), en De la
sociologia del poder a la sociologia de la explotacion: pensar América Latina en el siglo xx
(Bogotd, cLacso, 2009), 271.

66 Walter Mignolo, “La revolucidn teérica del zapatismo: sus consecuencias histéricas,
éticas y politicas”, Orbis Tertius, 2.5 (1997), 1-3.

¢ John Holloway, Cambiar el mundo sin tomar el poder (Buenos Aires: Herramienta,
2010), 41.

68 Michael Hardt y Antonio Negri, Multitud. Guerra y democracia en el tiempo del Impe-
rio (Barcelona: Debate, 2004), 113-114.
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en un amplio arsenal de estrategias de subversion, organizacién, per-
suasion y movilizacién que han ido acumuldndose y perfecciondndose
desde hace ya un siglo y medio y que han demostrado y siguen demos-
trando su eficacia en diversos contextos. Por mds que haya cambiado
el mundo en el dltimo siglo, no ha cambiado tanto como para volver
completamente obsoletos los aportes de Lenin, Mao, el Che y otros mar-
xistas en el plano de la estrategia. Quizds incluso estos aportes hubieran
podido servirle coyunturalmente al EzLN en su dificil relacién con los
sucesivos gobiernos mexicanos, con los partidos, con los sectores popu-
lares, con el movimiento obrero, con los sindicatos y con otros frentes
de la izquierda en México.

Otra pérdida crucial es la de una perspectiva marxista universal en la
que se abarca el conjunto de la modernidad, en la que se critica e impug-
na el capitalismo globalizado, en la que se intenta considerar los casos
particulares de todos los habitantes del planeta y en la que se inspira,
orienta e impulsa un movimiento internacional socialista y comunista.
Perder todo esto es perder también lo que Alain Badiou ha descrito,
refiriéndose al marxismo, como la Gnica “alternativa” ante la “moderni-
dad capitalista”, la Gnica opcidn viable que puede “competir” con la del
capitalismo.”” Sin duda el EzLN tiene un discurso abiertamente antica-
pitalista, pero su visién estd siempre anclada y confinada en su territorio
de las Canadas y los Altos de Chiapas, proponiendo una alternativa para
dicho territorio y no para el conjunto del planeta.

Otra pérdida mds, estrechamente ligada con las dos anteriores, es la
nocién marxista de una efectividad politica real y concreta de tipo revolu-
cionario, con un alcance internacional o al menos nacional, m4s alld del
movimiento subversivo neozapatista en una virtualidad simbélica-discur-
siva y sin una realidad concreta fuera del dmbito local. Esta pérdida ya
era destacada por Atilio Boron” en 2001 y por Slavoj Zizek” en 2004:
el primero, en su critica de Holloway, lamentando que el neozapatismo

% Alain Badiou, Quest-ce que jentends par marxisme ? (Paris: Editions sociales, 2017), 65-70.

7 Adilio A. Boron, “La selva y la polis. Interrogantes en torno a la teorfa politica del zapa-
tismo”, en Chiapas 12 (México: Era, 2001).

7! Slavoj Zizek, “The Ongoing Soft Revolution”, Critical Inquiry, 30.2 (2004), 292-323.
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renunciara deliberadamente a tener efectos politicos revolucionarios; el
segundo, en su critica de Hardt y Negri, cuestionando la falta de una
revolucién real e inequivoca, sin ambigiiedades y més alld de la protesta
virtual. En ambos casos, tenemos ciertos anteojos marxistas, proximos a la
tradicién leninista, que ven una pérdida justo ahi donde otros anteojos, los
de la tradicién occidental autonomista, detectan una ganancia.

Otros anteojos mids, los del populismo postmarxista de Ernesto La-
clau’” en 2006, nos permiten apreciar una cuarta pérdida estrechamente
relacionada con la tercera, pero no endosable tanto al EzZLN como a la
coyuntura politica latinoamericana en la que surge y se desarrolla. Serfa
coyunturalmente por el avance del neoliberalismo y por la “crisis de las
instituciones como canales de vehiculizacién de las demandas sociales”
que verfamos aparecer movimientos como el piquetero en Argentina, el
de los Sin Tierra en Brasil y el del EzLN en México: “movimientos hori-
zontales de protesta que no se integran verticalmente al sistema politi-
co”.”? La integracién vertical del £zLN, tal como se la representa Laclau,
habria sido posible en un Estado populista mediante la articulacién de
las demandas indigenas con las de otros sectores sociales. Esta posibi-
lidad no se ha concretado en el gobierno del Movimiento de Regene-
racién Nacional (Morena), quizds en parte por una insuficiencia en el
populismo del propio gobierno, por su incapacidad para construir un
pueblo con el que puedan identificarse los pueblos originarios suble-
vados en la regién chiapaneca, pero también seguramente por el repu-
dio neozapatista a cualquier estatalidad, un repudio que no es tan sélo
coyuntural y que explica en parte el distanciamiento de Marcos y del
EZLN con respecto al comandante Rodrigo y los demds que aspiraban a
convertir las FLN en un partido politico. Tenemos aqui una vez mds una
pérdida que puede interpretarse como una ganancia cuando se la juzga
con otros anteojos: pérdida para los anteojos de la izquierda populista,
pero ganancia para los de un movimiento anarquista que apoya cada vez
mis al neozapatismo.

72 Ernesto Laclau, “La deriva populista y la centroizquierda latinoamericana”, Nueva

Sociedad 205 (2006), 56-61.
73 Ibid., p. 59.
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Ademds de las cuatro pérdidas ya mencionadas, hay quizds otra mds,
una que se asocia con la desconexién del EZLN con respecto a las redes
nacionales de las FLN de las que surgi6. Lo que se perdié con esta desco-
nexién fue parte de la verdad, la memoria y la historia del neozapatismo,
ademds de la dimensién originariamente nacional del movimiento, su
insercién en una larga tradicién de luchas por el socialismo y sus vinculos
con luchadores comprometidos procedentes de sectores como el sindical
y el magisterial. Esta pérdida es irreparable y no puede compensarse con
una sustitucién por nuevos seguidores, en especial cuando provienen de
otros sectores, como los urbanos clasemedieros compuestos de estudian-
tes, profesionistas, comerciantes y activistas barriales frecuentemente sin
experiencia de lucha en la izquierda radical.

Conclusién: la incalculable diferencia
entre lo ganado y lo perdido

Al sustituir a los viejos militantes por los nuevos simpatizantes, el EzZLN
ha perdido no sélo a quienes encarnaban un componente fundamental
de su préctica, sino a quienes recordaban y mantenian viva la conexién
inmanente de esta préictica neozapatista con su premisa en el silogismo
teérico marxista. El silogismo se olvida y su vacio viene a ser ocupado
generalmente por nuevas teorizaciones trascendentes desconectadas con
respecto a la inmanencia de la practica, producidas fuera del neozapa-
tismo, subordinadas a 16gicas académicas y formuladas en abstracto por
espectadores universitarios ajenos al movimiento. En el restablecimiento
de una divisién de trabajo tan problemdtica para el marxismo de Guillén
Vicente como para el neozapatismo de Marcos, vemos aparecer la figura
de unos expertos que se agregan a los simpatizantes para suplantar a la
intelectualidad militante, mds que simplemente orgdnica o comprome-
tida, que estd en el origen de las FLN y del EZLN.

Quizds tengamos entonces buenas razones para concluir que la transi-
cién de los viejos militantes a los nuevos expertos y simpatizantes arroja
un saldo negativo. Sin embargo, con otro criterio valorativo, tendriamos
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razones igualmente buenas para decidir que el balance ha sido positivo.
Esta decisién podria estar basada, por ejemplo, en la observacién de que
ahora tenemos a sujetos politicos mds heterogéneos, menos dogmdticos,
mis libres en sus juicios y en sus acciones.

Lo cierto es que no hay un criterio absoluto, universal e infalible para
saber si habrd de ganarse o perderse, o ganarse mds o menos de lo que se
pierde, al pasar del normalista de una Escuela Normal Rural al estudiante
o docente universitario, del carismdtico dirigente comunitario al elocuen-
te intelectual cosmopolita, del aguerrido integrante de una organizacion
campesina o popular al extravagante ejemplar de una tribu urbana, del
viejo militante de izquierda al nuevo chamdn, homeépata o instructor de
yoga. Unos y otros son sencillamente incomparables y por ello irremplaza-
bles. Al reemplazar a unos por otros, el EzLN ha perdido lo que antes reci-
bia de los unos, pero simultdneamente ha ganado lo que ahora obtiene de
los otros. La diferencia entre lo ganado y lo perdido no puede calcularse.

Hay una diferencia incalculable entre lo que se gana y lo que se pierde
no sélo con la sustitucién de unos seguidores por otros, sino con todos los
demds cambios que ocurren con el desplazamiento de aquello marxista
que han sido las FLN a eso neozapatista en lo que el EzLN ha terminado
convirtiéndose. No parece haber manera de calcular si ganamos o perde-
mos al pasar de lo uno a lo otro: de la potente perspectiva universal del
marxismo a la respetuosa visién particular indigena del neozapatismo, de
la estrategia marxista-leninista de las FLN al innovador método neozapatis-
ta desdefiado por el comandante Germadn, del claro y preciso discurso del
comandante Rodrigo al fresco lenguaje que Fuentes atribuye a Marcos, de
la pureza teérica de Marx a la impureza discursiva posmoderna del EzLn
elogiada por Mignolo, de la alternativa marxista anticapitalista aclamada
por Badiou al antipoder neozapatista exaltado por Holloway, de la efectiva
realidad revolucionaria del marxismo para Zizek y Boron a la horizon-
talidad y la falta de integracién vertical politica lamentadas por Laclau y
celebradas por Hardt y Negri. En todos los casos, ganamos algo al perder
algo mds, ganando a costa de lo que perdemos.

Es claro que hay pérdidas y ganancias al pasar del marxismo al neo-
zapatismo. Lo que no es tan claro es el balance final, si es positivo o
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negativo, si lo ganado es mds o menos que lo perdido. No puede haber
claridad con respecto a esto porque las ganancias y las pérdidas resultan
inconmensurables, refiriéndose a valores cualitativamente diferentes que
no pueden sumarse ni restarse, ya que estan determinados por criterios
valorativos intraducibles entre si, criterios dependientes de perspectivas
culturales, histéricas y politicas absolutamente diferentes. Digamos que
la diferencia absoluta impide valorar con un mismo rasero lo que se gana
y lo que se pierde al pasar del marxismo al neozapatismo.

El pasaje del rLN al EzLN implica incluso mutaciones precisas que pue-
den interpretarse como pérdidas o como ganancias desde perspectivas di-
ferentes. Holloway, los anarquistas y Hardt y Negri, por ejemplo, celebran
que se gane el antipoder y la horizontalidad justo ahi donde Laclau, Zizek
y Boron deploran que se pierda la dimensién politica y revolucionaria. Lo
que tiene un valor negativo para el populismo y el marxismo-leninismo se
valoriza positivamente en el anarquismo y en los marxismos occidentales
autonomistas o antiautoritarios.

El valor atribuible a la pérdida o a la ganancia dependerd del punto de
vista que adoptemos para juzgarlas, pero también de la coyuntura de la
que formen parte. La situacién coyuntural de 1969 no es la misma que las
de 1974, 1979, 1980, 1983, 1993, 1994, 2021 y 2025. Cada situacién es
diferente y distante de las demds. Lo que las une es la trama cronolégica
de la historia, pero también entramados 16gicos transhistéricos, intempo-
rales, como el del silogismo tedrico de Guillén Vicente con su necesaria
conclusién practica. Este silogismo de 1980 no ha dejado nunca de enla-
zar los elementos marxista y neozapatista en una ecuacién en la que ambos
son imprescindibles, uno sélo pudiendo ser tan valioso como el otro.
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detallado; y, en dltimo término, articula un concepto complejo de ideologia que se
nutre de la confluencia de visiones contrastantes.

Palabras clave: latinoamericanismo, filosofia analitica, marxismo, teorfa, praxis.

Recibido: abril 26, 2025. Revisado: junio 16, 2025. Aceptado: julio 7, 2025.

DOI: https://doi.org/10.35830/devenires.v26i52.1010

DEvENIRES. Afio xxvi, Nam. 52 (julio-diciembre 2025): 143-176

ISSN-e: 2395-9274

Publicado bajo licencia internacional de Creative Commons (CC BY-NC-ND 4.0)



https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/deed.es
mailto:%20iivehr@hotmail.com
https://doi.org/10.35830/devenires.v26i52.1010

AN INTEGRATIVE CONCEPT OF IDEOLOGY.
Di1SCREPANCIES AND CONVERGENCES AMONG ZEA,
VILLORO, AND SANCHEZ VAZQUEZ

Iver A. Beltrdan Garcia
iivehr@hotmail.com

Abstract: This article explores the possibility of an integrative concept of ideology
through a comparative dialogue among the proposals of Leopoldo Zea, Luis Villoro,
and Adolfo Sdnchez Vizquez. The analysis centers on their conceptual convergences
regarding theoretical activity, knowledge, science, philosophy, and the phenomenon
of ideology, following the threads of their debate in the key texts. The research adopts
an eclectic method, integrating diverse theoretical perspectives with logical rigor and
respect for the original contexts, without eluding fundamental differences. The rele-
vance of this study is threefold: first, it stimulates a critical dialogue between histor-
ically confronted philosophical currents (Latin Americanism, Analytical Philosophy,
Marxism); second, it reveals significant points of convergence through a detailed ex-
amination; and last, it articulates a complex concept of ideology that is nourished by
the confluence of contrasting visions.
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Introduccién

El tema de 1a ideologfa es tan importante hoy como ayer, tomando
en cuenta, por una parte, los acontecimientos y las tendencias que ac-
tualmente amenazan la independencia que la filosofia y la ciencia han
penosamente obtenido ante las presiones de la economia, la politica y los
conflictos sociales, y, por otra parte, la necesidad de que los intelectuales,
y especificamente el filésofo y el cientifico, asuman responsablemente el
compromiso que les corresponde hacia los problemas y los afanes de la
sociedad en cuyo seno desarrollan su trabajo.

En México, este tema remite a los grandes debates del siglo pasado, en
los que el marxismo y el latinoamericanismo se plantean si mismos como
opciones socialmente comprometidas, mientras que la filosofia analitica,
y junto con ella la concepcién de la filosofia como ciencia (con raigambre
positivista o fenomenolégica), abanderan la defensa de un pensamien-
to neutral, riguroso, critico, en definitiva antiideoldgico.! Tres nombres
destacan en ese escenario: Leopoldo Zea, Luis Villoro y Adolfo Sinchez
Vazquez.

Este articulo, sin desconocer las diferencias irreductibles en lo que toca
a la forma de concebir y practicar la filosofia (e incluso integrdndolas bajo
la forma de limitaciones), se propone destacar los puntos en comiin de es-
tos pensadores y, a partir de esos puntos, esbozar un concepto de ideologfa
que incluya sus respectivas aportaciones. El ambiente intelectual es actual-
mente favorable para el ejercicio del didlogo critico entre comunidades y
tradiciones filos6ficas, debido a la saludable actitud de apertura e interés
por los puntos de vista, esquemas tedricos y conceptuales y aproximacio-
nes metodoldgicas profundamente discrepantes. Poco a poco se imponen

! Visiones sintéticas de los movimientos filoséficos y su dificil convivencia en México
durante el siglo xx, en Hurtado (2007, pp. 17-52); Pereda (2013, pp. 21-47), y Bel-
tran (2023).
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por su propio peso la idea y el hecho de que el didlogo entre los semejantes
constituye un mondlogo disfrazado, y que el verdadero didlogo se nutre de
las divergencias: entre més radicales, mds fértiles.

El método ecléctico guiard el propésito de acercar las tres concepcio-
nes aqui analizadas sobre la ideologia. Pero hay que distinguir un mal
eclecticismo, que yuxtapone teorfas y conceptos sin tomar en cuenta su
contexto de origen, su orden interno y su intencidn, respecto al buen
eclecticismo, que atiende en todo momento a esos aspectos. Este dlti-
mo eclecticismo considera cuidadosamente la tierra en que hunde sus
raices cada teorfa y concepto, sus fundamentos y articulaciones légicas,
el espiritu que los anima, y, a partir de ello, da relieve a los elementos
compartidos, construye plataformas de acercamiento y didlogo, abre ca-
minos para el andlisis y la critica. Ese procedimiento hace indispensable
conjugar, por una parte, el estudio histérico de las filosofias, y, por otra,
el andlisis, la critica y la construccién teérica; pues no se trata de tareas
distintas, la histdrica y la tedrica, sino de alimentar la teoria con la histo-
ria, y la historia con la teorfa.

Las secciones I, IT y Il hacen una reconstruccién histérico-tedrica de
las ideas de Zea, de Villoro y de Sdnchez Vizquez en torno al tema de la
ideologia, enfatizando el didlogo explicito que se estableci6 entre ellos a
lo largo del tiempo, y, sobre todo, haciendo visibles las relaciones de afi-
nidad y de contraste que conectan esas ideas. En la seccién IV es donde
se realiza la operacién ecléctica de construir un concepto de ideologia
reuniendo los elementos que no se excluyen reciprocamente en las pro-
puestas de estos filgsofos.

I. Leopoldo Zea: la ideologia

como dimensiéon histdrica de lo universal

En esta primera seccién se expondrd uno de los temas principales en la
obra de este filésofo, el de la conexién entre universalidad filoséfica y
compromiso con las circunstancias, destacando entre sus aspectos el de
la responsabilidad del intelectual, el del compromiso auténtico ante un
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compromiso simulado, y el de la conciencia como saber en comdn. Esto
posibilitard abordar la complementariedad que Zea observa en la relacién
entre ideologia y rigor filoséficos, y la idea de que incluso un pensamiento
antiideolégico puede ser expresién de una determinada ideologfa.”

Zea (1945)° toma como supuesto la concepcién orteguiana de la cul-
tura como una caja de herramientas para resolver los problemas que la
realidad concreta plantea a un hombre igualmente concreto, y, en el con-
texto de la Segunda Guerra Mundial, parte de la idea de que la cultura
europea, hasta entonces suficiente, ya no puede proveer mds las soluciones
que América requiere, de modo que esta se ve en la necesidad de crear una
cultura propia y, como parte de ella, una filosofia propia. Este proyecto de
una filosofia particular sin embargo, choca contra la pretensién de la filo-
soffa de ser universal, es decir, de poseer verdades validas en todo tiempo y
lugar; pretensién infundada, pues el cardcter histérico del ser del hombre
y de los productos de su actividad hace que las verdades filos6ficas sean
validas tinicamente para determinado tiempo y lugar, no universales sino
particulares, no eternas sino circunstanciales: “cada hombre tiene su punto
de vista, su circunstancia, su personalidad, y de acuerdo con este punto de
vista, circunstancia o personalidad, resolverd los problemas de su vida” (p.
26); cada tiempo y lugar ha de buscar sus propias soluciones, sus propias
verdades, y, por tanto, hacer una filosoffa propia. No obstante, el cardcter
particular de la filosofia, y de las verdades en general, cardcter que les viene
dado por la naturaleza histérica del ser humano y de sus productos, no
elimina la universalidad de la filosofia y de las verdades, ya que, asi como
hay circunstancias comunes, también hay verdades comunes, y el punto
de vista de cada circunstancia es comun a todos aquellos que comparten
esa circunstancia, verdades mds alld de la puramente personal o indivi-
dual, compartidas por un grupo o por toda la humanidad; dicho de otro
modo, cabe una filosofia particular por ocuparse de los problemas de la

? Para el tema de la ideologia en Zea, vid. Beltrdn (2021); Friz (2019); Gémez-Marti-
nez (2003 y 2005); Hurtado (2006); Lizcano (2004, pp. 83-106); Luquin (2016), y
Medin (2005). Ya en su temprana juventud, antes incluso de hacer estudios formales
de filosoffa, Zea se muestra como un intelectual intensamente comprometido con la
circunstancia politica concreta; vid. Hurtado, 2019.

3 En En torno a una filosofia americana, que retine una serie de conferencias de 1942.
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circunstancia concreta de una regién como América, pero, al mismo tiem-
po y sin contradiccién, universal en la medida que esa circunstancia y sus
problemas resultan comunes a otras regiones: “una filosofia americana no
se justificard como tal por lo americano, sino por la amplitud del intento
de sus soluciones” (p. 33; cfr. ib., pp. 15-35).

Este sentido de compromiso con los problemas concretos de la cir-
cunstancia estd presente ya en los primeros escritos de este filésofo, como
“El sentido de responsabilidad en la filosofia actual” (Zea, 1948, pp. 107-
118). Ahi, con términos de raigambre orteguiana (vida, historia, circuns-
tancia, generacién), junto con la ya indicada visién de la cultura como
caja de herramientas, Zea describe la historia de la filosoffa como una
sucesién de generaciones, cada una tratando de resolver los problemas de
su vida a través de las herramientas o soluciones heredadas, y, cuando estas
herramientas dejan de ser soluciones y se convierten ellas mismas en pro-
blemas por su inadecuacién con las cambiantes circunstancias, buscando
nuevas herramientas y soluciones.* En su generaci(')n, Zea identifica como
problema central de la convivencia humana el de la irresponsabilidad del
individualismo y del hombre-masa, y plantea que la filosofia debe res-
ponder a este problema mediante la labor pedagégica de ensefiar a ser a la
vez libre y responsable; labor que exige dejar atrés la idea y el ejercicio del
pensamiento filoséfico como algo abstracto, intemporal desconectado de
la vida y la circunstancia: “la filosoffa renuncia a construcciones ideales,
trascendentales y se enfrenta a la realidad que le es patente, a la realidad en
que vive” (p. 111).

Los textos de la época del Grupo Hiperién son igualmente decisivos
para la concepcién que este filésofo se forma de la filosofia como activi-
dad articulada a los problemas de la circunstancia. En “La filosoffa como
compromiso’, de 1948, Zea (1952, pp. 11-37) distingue en la relacién
del filésofo con su colectividad dos formas de compromiso: el verdadero
compromiso, como condena, representado por Sdcrates, en el que el in-
dividuo, consciente, voluntaria y responsablemente, se hace a si mismo
instrumento de los intereses de la comunidad, y el compromiso simulado,

“ Herndndez (2004, esp. pp. 93-179) y Medin (1998) analizan detalladamente y con-
textualizan la influencia de Ortega sobre el pensamiento de Zea.
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como contrato, simbolizado por Descartes, aceptado por el individuo de
manera irresponsable, es decir, solo en la medida en que no afecta o en que
beneficia a sus propios intereses. El marxismo, el historicismo, la sociolo-
gia del saber, la sociologia del conocimiento y el existencialismo toman
conciencia y hacen tomar conciencia sobre esta doble, contrastante e in-
eludible relacién entre el hombre y su colectividad. En esta circunstancia,
los hispanoamericanos poseen problemas exclusivos, como el indigena o el
de los dictadores locales, el de la falta de una burguesia en sentido estricto
y de clases sociales como tales, pero también comparten con otras nacio-
nes y sociedades, con otros pueblos, dos luchas, la vertical, entre clases, y la
horizontal, entre imperialistas y colonizados, y los intelectuales y filésofos
deben comprometerse en forma auténtica, libre y responsable, es decir, sin
simulaciones, sin sustraerse apelando a la universalidad y a los problemas
y las verdades supuestamente eternos de la filosofia.

Para este fil6sofo, pues, entre filosoffa universal y compromiso particu-
lar no hay exclusién, en tanto que las circunstancias a las que se refiere el
compromiso ascienden a la universalidad por el hecho de que son compar-
tidas en diferentes niveles que superan el dmbito personal o individual, ya
sea por un grupo social, ya sea por el total de los seres humanos. En “Dia-
léctica de la conciencia en México”, Zea (1952, pp. 192-215) explica que
la clave para esta comunidad de circunstancias es la conciencia, entendida
como “saber en comun, o saber de otros; complicidad”, en tanto esta hace
posible la convivencia: “se trata de hacernos complices de la existencia de
los demds y de hacer a estos cémplices de nuestra existencia” (p. 192).
Este saber en comun o complicidad tiene que dejar atrds la lucha de los
hombres (individuos o pueblos) por cosificarse e instrumentalizarse unos a
otros, trascender el regateo que unos hacen de la humanidad de otros por
el color de piel, la clase social, el género, la educacién, la cultura, u otras
causas. Los seres humanos concretos toman conciencia de que, por debajo
de los accidentes que los diversifican, hay una semejanza que los une.

El capitulo “;La filosofia como ideologia o como ciencia?”, de La fi-
losofia americana como filosofia sin mds (Zea, 1969, pp. 57-81), observa
que en nuestra época la técnica ha subordinado a la ciencia y, por tal via,
ha creado instrumentos poderosos como nunca antes, pero no siempre
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para bien, sino utilizindolos para prolongar situaciones tan primitivas y
tan actuales como la desigualdad entre individuos y entre colectividades;
y que la filosofia, por mor del rigor y la precisién del pensamiento, corre
el mismo riesgo de desvirtuarse cuando es reducida a una tarea técnica y
l6gica. La filosofia no se restringe al “cémo se hace”, al rigor y a la preci-
sién, sino que también le incumbe indagar el “para qué se hace”, esclarecer
si la téenica, el rigor y la precisién estdn al servicio de la emancipacién
o de la enajenacién de los hombres. El mismo capitulo se refiere a un tipo
de filosoffa ejemplificada por el positivismo légico y la filosofia analitica,
en el que descuellan nombres como Russell, Carnap, Moore o Wittgenstein;
el cual, en aras de la técnica, el rigor y la precision, sacrifica el aspecto
ideolégico de la filosofia, “la pregunta social, politica”, y, como el positi-
vismo en el porfirismo, pretende una modernizacién cultural mediante la
sola imitacién de un pensamiento ajeno, contribuyendo con ello a pre-
servar las relaciones de dominacién internas y externas. En México, dos
representantes, Luis Villoro y Alejandro Rossi, exigiendo nivel cientifico
y profesionalismo, distinguen entre filosofia estricta e ideologfa politica, y
ven en la critica filoséfica una herramienta desmistificadora de las ideolo-
gias. Al respecto, Zea plantea que la filosofia no solo puede hacer visibles
las ideologias mistificadoras, sino todas las ideologfas: “pensar bien, pero
pensar para algo” (p. 70). La filosofia que histéricamente se ha hecho en
Latinoamérica tiene cardcter ideolégico por cuanto plantea y se propone
solucionar problemas concretos y acuciantes, como la subordinacién al
mundo occidental, el desarrollo o subdesarrollo, cuestiones de antropolo-
gia filoséfica, de filosoffa de la historia.

La tarea consiste en filosofar, pura y simplemente filosofar, para resolver nuestros
problemas, los problemas del hombre en una determinada circunstancia, la propia
de todo hombre, para que a partir de estas nuestras reflexiones ofrezcamos, no ya
una filosofia original, que esa se dard naturalmente, sino nuestra aportacién a una
tarea que es ya comun a todos los hombres (ib. p. 81).

El texto “De la historia de las ideas a la filosofia de la historia latinoa-
mericana” (Zea, 1974, pp. 11-31) hace de nuevo referencia a Luis Villoro
como ejemplo de una concepcidén de la filosofia conforme a la cual esta,
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desmarcdndose de toda ideologfa y compromiso, del antropologismo, psi-
cologismo, historicismo y nacionalismo, ha de limitarse a un papel técnico
y poner su profesionalismo, su capacidad analitica y critica, al servicio de
la ciencia y de un nuevo universalismo. Zea observa que este nuevo uni-
versalismo puede significar la interaccién de las naciones como pares soli-
darios, o la caida en nuevas formas de dependencia e imperialismo; e insis-
te en que esta concepcion repite la experiencia del positivismo porfiriano,
el cual, imitando un filosofar ajeno, en lugar de ser 1til a la emancipacién
interna y externa del pais, fue funcional a las estructuras de dominacién
existentes. Y pregunta: “;Escapan estos nuestros criticos al criticado sub-
jetivismo? ;No es su peticién de objetividad la expresién misma de su
propia situacién? Esto es, ;del contexto histérico en el que se encuentran?
<No es esta actitud expresién de una determinada ideologia?” (p. 16). La
ideologia puede presentarse a si misma como exigencia de objetividad, de
universalidad, de actitud cientifica, de técnica y profesionalismo.

Como vemos, entre Zea y Villoro hay diferencias irreconciliables,
como las que tienen que ver con el cardcter ideoldgico o no ideoldgico
de la filosofia, o con la posibilidad de una ideologia critica. Pero también
puntos de contacto y oportunidades de acercamiento, como el recono-
cimiento del profesionalismo, del rigor y de la técnica como requisitos
imprescindibles del pensar filoséfico, o el compromiso de la filosofia en
la lucha contra la injusticia y la opresién.

Respecto al marxismo también existen desacuerdos radicales. Por una
parte, Zea vefa al marxismo -y, en general, a toda construccidén tedrica,
como el positivismo comtiano, la fenomenologia husserliana, el raciovi-
talismo orteguiano, o el existencialismo sartreano—, y a cualquier dispo-
sitivo metodoldgico, no como verdades o soluciones definitivas y tnicas,
sino como herramientas que solo se utilizan en la medida en que son
ttiles para enfrentar la complejidad de las circunstancias concretas y cam-
biantes.’ Por otra parte, en su debate con Augusto Salazar Bondy deja en
claro que, sin desconocer que la base econémica imprime su marca en las
producciones de la conciencia, también la conciencia (la autenticidad del

> Cfr. Zea, 1993, pp. 88-91. En este pasaje, Zea hace referencia al marxismo, y, espe-
cificamente, a Althusser.
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pensamiento, por ejemplo) puede ejercer su accién transformadora sobre
las circunstancias materiales de una sociedad. Consideraciones como estas
(y otras, como la critica al eurocentrismo de Marx y Engels), lo alejan del
marxismo en general, e incluso de un marxismo critico como lo es el de
Sénchez Vizquez, que sigue otorgando a esta filosofia y a su perspectiva
economicista un rol fundamental.

Este andlisis sobre las ideas de Zea se complementard en las secciones
siguientes al hacer referencia a las de Villoro y Sdnchez Vizquez sobre
este pensador latinoamericanista.

II. Luis Villoro: la ideologia como error o engaio

Se comenzard sehalando el distintivo concepto de ideologia de Villoro,
sus vinculos con la filosofia, y el marco epistemoldgico en el que co-
bra sentido, para mostrar posteriormente la ampliacién que este filésofo
hizo de ese concepto al dmbito de los valores éticos y politicos. Al final
se precisard la critica que, con base en lo anterior, Villoro efectué de las
ideas de Sdnchez Vdzquez sobre la ideologia, y de la relacién entre auten-
ticidad y autonomia en el pensamiento de Leopoldo Zea.”

En “El concepto de ideologia”, de 1974, Villoro (2007a, pp. 15-37)
plantea que este concepto debe justificarse, como en la ciencia empirica,
por su utilidad tedrica, es decir, por ser mds operativo o util que otros
conceptos para comprender o explicar una parte de la realidad: primero,
referirse a un fenémeno no designado por otros conceptos en uso; segun-
do, poseer funcién explicativa (servir para dar cuenta del fenémeno, en
tanto hecho, relaciondndolo con otros hechos); y tercero, tener funcién

6 Para la critica de Zea a la postura marxista de Salazar Bondy, vid. Zea (1969, pp. 100-
119; vid. esp. 114-116). Su critica al eurocentrismo de Marx y Engels, en Zea (1978,
p. 66-75). Sénchez Vizquez (1997, p. 375) atribuye una “carga especulativa” a Zea por
dejar en la sombra en sus andlisis histdricos las relaciones econémicas y las contradiccio-
nes de clase.

7 Sobre el tema de la ideologfa en el pensamiento de Luis Villoro, vid. Beltrdn (2020),
Ferreira (2021), Flores (2016), Mayorga-Gallardo (2022), Pérez (2016a y 2016b), y
Ramirez (2011a, pp. 121-144; 2011b, y 2017). Téngase presente la congruencia entre
pensamiento y vida en el caso de este filésofo; al respecto, vid. Villoro (1974 y 2015).

152 DEVENIRES 52 (2025)



Un concepto integrador de ideologfa. Discrepancias y convergencias...

euristica (contribuir al descubrimiento de nuevos hechos o relaciones en-
tre hechos). Con base en estos requerimientos, examina los diferentes sen-
tidos en los que se ha entendido la ideologia, reunidos en tltima instancia
en dos conceptos, el gnoseoldgico y el sociolégico, entendido el primero
como un conjunto de enunciados, que pueden ser verdaderos o falsos y
no necesitan —como las entidades mentales— teorfas metafisicas o psico-
l6gicas para ser explicadas, y el segundo como un conjunto de creencias,
es decir, cierta clase de hechos (disposiciones) que se relacionan con otros
hechos (psicoldgicos o socioldgicos). El concepto gnoseoldgico, que define
la ideologia por la insuficiencia de razones, y el socioldgico, en la que lo
determinante es que la ideologia se adopta a partir de su funcién social
y no a partir de su fundamentacién racional, resultan complementarios,
pues el gnoseoldgico, aunque imprescindible por iluminar un determi-
nado fenémeno, no explica por qué un sujeto asume creencias que no
tienen suficientes razones en su apoyo, mientras que el socioldgico provee
esa explicacién al remitir las creencias de la ideologia a su funcién social.
La complementacién de ambos conceptos cumple los tres requerimientos
indicados. Al final de este andlisis, se destaca el concepto de mistificacion
ideoldgica: “el encubrimiento de un sentido claro por otro confuso y la
atribucién al enunciado que tiene sentido confuso de las razones que jus-
tifican el enunciado con sentido claro” (ib., p. 36).

Villoro (2007a, pp. 120-135), en “Filosofia y dominacién”, de 1978,
presenta a la ideologia como una determinada funcién de la filosoffa, y
a la filosoffa como algo diferente al conocimiento y, en consecuencia, de
la ciencia, pues “la filosofia propiamente no conoce, piensa” (p. 123). La
“ciencia normal” (en perspectiva kuhniana) interpreta, comprende y expli-
ca hechos, objetos y relaciones remitiéndolos a creencias bésicas, a esque-
mas conceptuales y paradigmas compartidos e incuestionados; la filosofia,
en cambio, no trata con hechos y objetos, sino que limita su accién a las
creencias bésicas, a los esquemas conceptuales y paradigmas, en tanto que
estos estdn a la base de todo tipo de opiniones y convenciones.®

8 En Creer, saber, conocer, escribe Villoro (1989, pp. 20-24): “La filosofia ha consistido
siempre en un examen de los conceptos a partir de sus multiples usos en el lenguaje
ordinario” (p. 22). El pensamiento filoséfico, en su labor de andlisis, clarifica, distin-
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Asi entendido, el pensamiento filoséfico posee dos funciones, la de
dominio y la de liberacién, y en esta tltima, dos pretensiones, la de re-
forma del entendimiento y la de eleccién de vida nueva. La reforma del
entendimiento consiste en examinar y cuestionar nuestras creencias ba-
sicas compartidas, reiteradas, a veces impuestas, las convenciones trans-
mitidas por la educacién y la prictica social, y que, como instrumento
mental, contribuyen a conservar el orden social existente en el que unos
dominan y otros son dominados y enajenados; permitiendo con ello
que la razén se libere y que el entendimiento tenga la posibilidad de
elegir sus creencias por si mismo. Esta tarea la realiza la filosofia, como
pensamiento disruptivo, incluso en contra de la intencién expresa de
los filésofos cuando se proponen ser neutrales y restringirse al andlisis
conceptual en el estrecho campo de su especializacién, y lo hace a través
de las tres operaciones de la razén que se critica a si misma: el andlisis
que presta claridad y precisién a los conceptos, el examen de las razones
en que se basan nuestras creencias, y el deslinde entre las preguntas in-
formulables, sin sentido o sin respuesta, y las preguntas legitimas. Por su
parte, la eleccién de vida buena comienza con el rechazo de los valores
y las formas de vida usuales y la adhesién a una moral mds alta, con la
liberacién de las convenciones e ideologfas y la bisqueda de un camino
distinto, auténtico: “La vida buena es lo 070 en el seno de la sociedad
existente” (ib., p. 127); liberacién que puede ser individual, pero que
también puede plantearse como un ideal colectivo, ya reformador, ya
revolucionario; como un ideal, una utopia, que paraddjicamente llega
a justificar el orden de dominio existente cuando se presenta como su
fundamento, origen del que se deriva o fin al que tiende.

En ambas pretensiones, reforma del entendimiento o eleccién de vida
nueva, la funcién de liberacién puede desvirtuarse y llegar a ser desplaza-
da por la funcién de dominio. Esta tltima congela el movimiento conti-
nuo de la reflexién y la critica y, a través de sus elaboraciones doctrinales,
sirve de instrumento para influir en la accién de las personas, que las

gue y sistematiza el pensamiento en general: establece las condiciones necesarias y
suficientes de aplicacién de los conceptos, delimita unos respecto a otros, los relaciona
en el seno de un sistema simple y preciso.
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aceptan debido a su necesidad de pertenencia y seguridad. Si, ademis,
este instrumento se pone al servicio de la cohesidn social en el seno de
una sociedad desigual en la que unos dominan y otros son dominados,
entonces deviene ideologia. Inseparable de la ideologia es su necesidad
de encubrir el dominio efectivo y presentarlo como una forma de libe-
racién o via liberadora: en esto consiste la justificacién, validacién o le-
gitimacién que la filosofia ideolégica proporciona al régimen imperante.

Al negar el cardcter cognoscitivo de la filosoffa, y con ella el de la
ideologfa, Villoro caracteriza a ambas como fenémenos pertenecientes
al dmbito de la creencia. Esto se entiende en el marco de la arquitectura
conceptual que este fildsofo construye en Creer, saber, conocer. Pues, en
efecto, en este libro, Villoro (1989) distingue la creencia y el conoci-
miento en general, las formas de conocimiento (saber y conocimiento
personal), y los tipos de conocimiento (objetivo y subjetivo, o cientifico
y sapiencial). La creencia se define como “un estado disposicional adqui-
rido, que causa un conjunto coherente de respuestas y que estd deter-
minado por un objeto o situacién objetiva aprehendidos” (p. 71; cfr. ib.
pp- 58-73). Esta determinacién de la creencia por el objeto constituye
el fundamento, la justificacién o la garantia de la creencia, y adopta la
forma de un conjunto explicito o implicito de razones, las cuales no
pueden faltar; conlleva el supuesto de verdad o probabilidad de la creen-
cia; y puede incluir o bien otras creencias o bien razones ultimas (en
el plano empirico, la recepcién de un estimulo; en el plano analitico,
las condiciones establecidas para un lenguaje); de modo que, para que
un sujeto adopte una creencia, sus razones deben ser suficientes, es de-
cir, concluyentes (cuando de ellas se infiere la creencia), coherentes con
sus creencias previas, y completas en el sentido de que no se requieren
otras para inferir la creencia (cfr. ib. pp. 74-101). La condicién de in-
tersubjetividad plantea que las razones deben ser suficientes, no para el
sujeto aislado, ni para todo sujeto cognoscente posible, sino para sujetos
y comunidades social e histéricamente concretas que compartan sus su-
puestos ontoldgicos, epistemoldgicos y empiricos (cfr. ib. pp. 145-175).

La creencia se transforma en saber o en conocimiento personal, for-
mas o componentes ambos del conocimiento en general. En el saber las
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razones, ademds de mostrarse suficientes, son incontrovertibles, en el
sentido de que dentro del conjunto de quienes comparten las observa-
ciones y los fundamentos teéricos (“comunidad epistémica pertinente”,
“sujetos epistémicos pertinentes”) nadie puede impugnarlas con razones
contrarias (cfr. pp. 154-158). En el conocimiento personal, siendo su-
ficientes, las razones poseen, no incontrovertibilidad, sino autenticidad
(es decir, las creencias se fundan en la experiencia vivida y no en los dic-
tados de la sociedad, de la autoridad o de la tradicién) para el conjunto
de quienes comparten un determinado tipo de experiencia personal, una
forma de vida y una actitud valorativa (“comunidad sapiencial”, sabios
o discipulos). La incontrovertibilidad remite a la validez universal entre
los sujetos epistémicos pertinentes en una comunidad epistémica perti-
nente; la autenticidad, a la validez particular entre quienes cumplen di-
chas condiciones subjetivas. Todo conocimiento posee estas dos formas
o componentes, el del saber y el del conocimiento personal, pero en dis-
tinta proporcién. Si predomina el saber, el conocimiento se aproxima al
ideal de objetividad de la ciencia; si prevalece el conocimiento personal,
el conocimiento se orienta al ideal de la sabiduria. Filosofia e ideologia,
al mantenerse en el nivel de la creencia, no pueden aspirar a ser conoci-
miento ni de tipo cientifico ni de tipo sapiencial.’

En este mismo libro, Villoro (ib., pp. 102-125) explica con cierto deta-
lle el paso de la filosofia en funcién de liberacién a la filosofia en funcién
de dominio, es decir, el trdnsito de la filosofia como actividad critica a
la filosoffa como producto doctrinal, como instrumento ideolégico. Una
creencia puede ser explicada por las razones que la sustentan, cuando estas
son suficientes, o por motivos, cuando dichas razones no se consideran
suficientes. Motivo es “todo aquello que mueve o induce a una persona a
actuar de cierta manera para lograr un fin” (ib., p. 103). El sujeto activa
tres mecanismos para aceptar las creencias que favorecen su interés y para
rechazar las que lo contrarfan: la basqueda preferente de razones a favor de
las creencias previamente adoptadas o en contra de las que se rechazan de
antemano, el dar mayor peso a aquellas que son coherentes con las adop-

7 Vid. Vargas (2014).
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tadas, y la aceleracidn, el retardo o la interrupcién del proceso deliberativo
para alcanzar las conclusiones que se desean y no otras.

El poder y el valor (Villoro, 1997, pp. 175-197) aporta desarrollos im-
portantes a sus andlisis sobre el fenémeno ideoldgico. En este libro, “valor”
designa “las caracteristicas por las que un objeto o situacién es término de
una actitud favorable” (p. 13); actitud, a una creencia mds una pulsion
favorable o desfavorable hacia un objeto, e “interés”, a una actitud perma-
nente y que se dirige a una clase de objetos o situaciones y no solo a un ob-
jeto o situacién singulares (cfr. ib. pp. 13-15). El valor puede considerase
objetivo en tanto que se sustenta en razones (aunque no incontrovertibles
como las del saber, sino razonables como las del conocimiento personal),'
y como comun si es deseable para todos y cada uno de los miembros de
una asociacion especifica (cfr. ib. pp. 18-21 y 59-63). El poder, en cam-
bio, no es solo la capacidad de realizar un fin; mds alld de esto, se muestra
cuando esa capacidad se ejerce sobre otros sujetos para obstruir o limitar
su accién, para dirigir, doblegar o tratar de suplantar su voluntad; y si
es duradero se convierte en dominacién (cfr. ib. 79-84). Pues bien, las
ideologias se sustentan en el afin de poder y en “prejuicios, convenciones,
tradiciones, argumentos de autoridad”; la ética, en el anhelo de valor y en
“razones que validan un conocimiento personal y pueden confirmarse en
‘valoraciones originarias”, es decir, en un proceso de critica, en las expe-
riencias del pasado, y en su aceptabilidad para cualquiera en condiciones
de tener una experiencia semejante (cfr. ib. pp. 63-67 y 191-197).

Hay textos en los que Villoro hace una lectura critica de las ideas de
Adolfo Sinchez Vizquez y de Leopoldo Zea sobre el tpico de la ideologfa.

En “Adolfo Sinchez Vézquez: El concepto de ideologia”, texto original-
mente de 1985, Villoro (1995, pp. 146-166) identifica el de este filésofo
marxista como un ejemplo de concepto amplio de ideologia y, mds especi-
ficamente, como un concepto sociolégico y no gnoseoldgico, es decir, que
determina la ideologfa por su relacién con una clase social y no por su falta
de justificacién, pues para Sdnchez Vizquez una ideologfa, si bien puede
ser falsa, también puede contener elementos de verdad. A partir de esto,

0 Cfr. “Lo racional y lo razonable” (Villoro, 2007b, pp. 205-222).
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Villoro hace tres observaciones. Primeramente, que el concepto amplio de
Sdnchez Vizquez no es consistente, sino que a veces es desplazado por otro
mis restringido. En segundo lugar, que un concepto amplio de ideologfa
no permite distinguir entre ideologfa y ciencia. En tercer lugar, el concep-
to amplio de ideologfa amenaza con incluir no solo a la moral, el arte y la
ciencia en el dmbito ideoldgico, sino incluso al pensamiento disruptivo y
liberador (del que forma parte el revolucionario), no obstante que Sinchez
Vizquez reconoce la irreductibilidad de la moral, el arte, la ciencia y el
pensamiento revolucionario.

En otro texto de 1987, “Leopoldo Zea: La posibilidad de una filo-
soffa latinoamericana”, Villoro examina el proyecto de la filosofia lati-
noamericana. Comienza destacando que, a su juicio, esta filosofia, y en
particular la de Zea, ha sido presa de un conflicto conceptual irresuelto.
Por una parte, Zea afirma la necesidad de que la filosofia, para ser autén-
tica, se vuelque a lo propio, a lo circunstancial, a lo particular, y, por otra
parte, reconoce la universalidad propia del filosofar, de tal modo que lo
propio, circunstancial y particular sirve como medio para alcanzar lo
universal; pero no precisa de qué forma puede darse ese trdnsito, pues no
puede ocurrir por induccién o abstraccién eidética, considerando que
se basa en un caso especifico (Latinoamérica) y que descarta la idea de
esencia en el ser humano. Sin embargo, Villoro encuentra en Zea indi-
cios de otra forma de concebir la autenticidad, mismos que desenvuelve
en el resto del texto. La autenticidad, plantea Villoro, puede entenderse
como autonomia de la razdn, es decir, la aceptacion de las creencias por
su base racional y no a partir de motivos; y puede también entenderse
como congruencia entre pensamiento y vida, esto es, en el sentido de
que las creencias responden a motivos propios y no ajenos, a las necesi-
dades reales del sujeto.

Como contrapeso a estos andlisis e ideas, es fecundo fijar la atencién
en la forma en que Adolfo Sinchez Vizquez trata el tema de la relacién
entre teorfa y praxis y entre autonomia teérica e ideologfa.

"""En uno de sus primeros libros, Villoro (1967) hace uso del concepto marxista de
“clase social”; un uso que, paradéjicamente, ha sido considerado tanto anacrénico
como innovador. Vid. Leyva y Rendén (2016, pp. 140-141, 147-148).
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II1. Adolfo Sinchez Vizquez:

la ideologia como fin externo de la actividad teérica

En el caso de este fil4sofo, conviene comenzar exponiendo el marco tedri-
co de su concepcidn de la praxis y la distincién entre esta y la teorfa, y tran-
sitar después a su definicién del fenémeno ideolégico, haciendo entonces
visible sus conexiones con la ciencia en general, con las Ciencias Sociales
y con la filosoffa. Para concluir, se mostrard la respuesta de este filésofo
a la critica de Villoro, asi como su breve pero penetrante evaluacién del
filosofar de Leopoldo Zea."

En Filosofia de la praxis, originalmente de 1967 y con segunda edicién
en 1980, Sdnchez Vizquez (2003a, pp. 263-285), dentro de la actividad en
general (“acto o conjunto de actos en virtud de los cuales un sujeto activo,
agente, modifica una materia dada”, p. 263), que no precisa la naturaleza
del agente, de la materia prima, de los actos o del resultado, distingue a la
actividad humana por su cardcter proyectivo, es decir, porque la articula-
cién de sus actos se estructura de acuerdo con un resultado ideal o fin en
la conciencia —el cual, como su punto de partida, expresa una negacién de
la realidad efectiva, un rechazo del mundo tal como esté—, y concluye con
el resultado o producto efectivo, real, de modo que este tltimo busca ade-
cuarse a aquel (no duplicarlo). El agente no se concibe en tanto exterior a
sus actos, sino que forma parte, como los actos mismos, de una totalidad
regida por el resultado ideal o fin. La actividad humana, a su vez, se bifurca
en una actividad de la conciencia, o tedrica, y una praxis. La actividad de
la conciencia, o tedrica, de cardcter psiquico, espiritual, no material, in-
cluye una actividad cognoscitiva, de produccién de conocimientos (con-
ceptos, hipdtesis, teorfas, modelos, leyes, etc.), y una actividad teleoldgica,

12 Respecto al tema de la ideologfa en la obra de Sdnchez Vézquez, vid. Beltrdn (2017),
Gandler (2007, pp. 191-224, y 2017), Herndndez (2017), Ortega (2019, pp. 185-202),
Rojas (2018), Sanchez (2021), y Vargas (2009 y 2014). Témese en cuenta “La dimen-
sién politico-moral del compromiso intelectual” (Sinchez Vizquez, 2007, pp. 54-68).
Hasta el final de su vida, y no obstante la conmocién intelectual que significé el “de-
rrumbe del ‘socialismo real””, Sdnchez Vizquez fue fiel (ldcidamente fiel: critico) al ideal
y ala préctica del compromiso politico y del marxismo, como puede verse en su discurso
“Por qué ser marxista hoy”, de 2004; vid. Sdnchez Vizquez, 2007, pp. 111-119.
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de produccién de fines, enlazadas esencialmente entre si, pues la actividad
cognoscitiva sirve a fines internos y externos, y la actividad teleolégica
requiere un conocimiento de la realidad a transformar, de los instrumen-
tos de transformacién y de las condiciones que favorecen o se oponen al
proceso. La praxis, en contraste, se caracteriza por la naturaleza material,
fisica, corpdrea, real, objetiva (esto es, independiente de la conciencia) del
objeto natural o social que transforma, de sus actos, de sus instrumentos y
de su producto.

En el mismo libro, Sinchez Vizquez (ib. pp. 286-317) precisa la rela-
cién entre teorfa y praxis.”> En primer lugar, examina la idea pragmadtica de
que lo verdadero se reduce a lo 1til, a la eficacia o éxito de la accidn, y, al
respecto, aclara: “El conocimiento es til en la medida en que es verdade-
ro, y no es verdadero porque es util” (p. 289): la utilidad es consecuencia
de la verdad, no la subordina; ademds de que el pragmatismo se refiere a la
préctica en el sentido de actividad humana, no necesariamente material,
e individual por el interés que busca satisfacer, mientras que el marxismo
concibe a la prictica como praxis, es decir, como actividad material, y
como colectiva o social en cuanto al interés que lo anima y guia. Por otra
parte, este filésofo plantea que la praxis constituye: (i) el fundamento de
la teoria, debido a que le proporciona en tltima instancia el conocimiento
previo necesario, asi como los problemas y los instrumentos requeridos
para desarrollar ese conocimiento; (ii) el fin de la teorfa, en el sentido de
fin exterior, por cuanto la teoria se propone la transformacién material
del mundo y del hombre mismo; y (iii) el criterio de verdad de la teorfa,
pero no directamente, sino por mediacién de la teorfa misma, pues es
la actividad tedrica la que procesa e interpreta los datos de la praxis. La
teoria posee una autonomia relativa y no absoluta respecto a la praxis,
entendiendo por esto que, si bien el fin interno de la teoria consiste en
la produccién de conocimiento y fines (funcién cognoscitiva y teleolé-
gica, respectivamente), su fin externo es asignado por la praxis. A partir
de tal fin externo, la teorfa se integra a la praxis como conocimiento de la
realidad a transformar, de los medios para la transformacién, de la praxis

13 Cfr. también “El punto de vista de la prictica en la filosoffa”, de 1975 (Sdnchez
Vizquez, 1983, pp. 13-31).
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previa, y como generacién de fines. Hay unidad de teorfa y praxis cuando
la teoria provee el conocimiento y los fines necesarios para la praxis, y la
praxis, por su parte, da pie a la aparicién de nuevo conocimiento y nuevos
fines, en circulo dindmico y complejo de interaccién.

Una definicién de ideologia la encontramos en “La ideologia de la
‘neutralidad ideoldgica’ en las Ciencias Sociales”, de 1975:

a) un conjunto de ideas acerca del mundo y la sociedad que b) responde a intereses,
aspiraciones o ideales de una clase social en un contexto social dado y que ¢) guia
y justifica un comportamiento prictico de los hombres acorde con esos intereses,

aspiraciones o ideales. (Sdnchez Vizquez, 1983, p. 145).

Por su aspecto tedrico o gnoseolégico, la ideologia consiste en un con-
junto de enunciados no necesariamente falsos sobre la realidad y sus pro-
blemas, asi como una valoracién explicita o implicita de la misma. Por su
aspecto genético, la ideologfa se relaciona con una clase social, sus intere-
ses, aspiraciones e ideales, y con el lugar que esta clase ocupa con respecto
al poder. Por su aspecto funcional o prictico, la ideologia funciona como
guia de la accién (cfr. ib., pp. 145-147).

De acuerdo con esta definicién, la ciencia en general es ideoldgica,
pues, ademds de su fin interno, que es el conocer, tiene como fin externo
“contribuir principalmente al desarrollo de las fuerzas productivas en el
caso de las ciencias naturales; contribuir al mantenimiento (reproduccién)
de las relaciones de produccién vigentes o a su transformacién o destruc-
cién, cuando se trata de las ciencias sociales” (ib., p. 140). No obstante la
diferencia de su objeto y de su fin externo, ciencias naturales y ciencias
sociales comparten al mismo tiempo su cardcter ideoldgico y su objetivi-
dad. Esta tltima les viene dada por el método cientifico, que no pierde su
unidad a pesar de adaptarse al diferente objeto de cada una de esas ciencias,
y por su sistematicidad que poseen sus productos (verdades, leyes, teorfas)
por ser independientes del sujeto y porque la ciencia “representa, reprodu-
ce o reconstruye” conceptualmente la realidad (cfr. ib. 141-145).

El cardcter ideoldgico de la ciencia no implica su falsedad. En este sen-
tido es que Sdnchez Vizquez rechaza el planteamiento de Mannheim en
Sociologia del conocimiento y en Ideologia y utopia de que el conocimiento
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social, disuelto en ideologfa, pierde su objetividad y su verdad. Lo que si
trae consigo ese caricter ideol(')gico esla presencia de valores en la ciencia;
y no solo valores propiamente cognoscitivos, como la sistematicidad, la
simplicidad, la consistencia y la capacidad explicativa, sino incluso va-
lores sociales, como los politicos, los morales y los juridicos (cfr. ib., pp.
149-152). En el caso de las Ciencias Sociales, tales valores se hacen pre-
sentes en sus diversos aspectos: en los supuestos filos6ficos (por ejemplo,
la naturaleza mutable o inmutable del ser humano), en sus objetivos
(transformar la sociedad o dejarla como estd), en sus problemas (ligados a
la circunstancia social o desligados de ella) y en sus métodos (positivistas,
antipositivistas, etc.), en el significado de los conceptos (como el de clase
social) y en el lugar central o periférico que ocupan en el sistema, en su
ausencia, en los programas de investigacién y en los programas educativos,
en la compartimentalizacién de las disciplinas académicas, en la aplicacién
(econdémica, politica, militar...) del conocimiento (cfr. ib., pp. 152-156).
Y no obstante, incluso en el campo del conocimiento cientifico-social, la
ideologia nunca elimina la autonomia de las ciencias, que puede ser ma-
yor, como en su génesis o en su funcién, o menor, como en su contenido;
una autonomia que se refiere a su sistematicidad u ordenacién légica y en
su objetividad y verdad (cfr. ib. 156-160). La doctrina de la neutralidad
ideoldgica no puede sino ser considerada ella misma una ideologia, uti-
lizando aqui el término en sentido restringido y no amplio, como “con-
ciencia falsa” o creencia carente de objetividad o verdad; una ideologfa
que tiene como propdsito sustraer a la ciencia de la critica capaz de hacer
visible su génesis y funcién social (cfr. ib., pp. 160-164).

:Dénde se ubica la filosofia en este esquema? Esta, en parte, es al igual
que la ciencia una actividad cognoscitiva, produce conocimiento; pero,
ademds, es actividad teleoldgica, por ejemplo al generar utopias. No se
trata, pues, de una concepcién cientificista de la filosofia; esta tltima,
en sentido estricto, es una actividad teérica distinta de la ciencia. Al res-
pecto, y discutiendo las ideas de José Ferrater Mora sobre la relacién en-
tre filosofia y sociedad, Sdnchez Vizquez (1997, 59-80) sostiene que, al

' Vid. “La utopia del ‘fin de la utopfa”, en Sdnchez Vizquez (1999, pp. 291-310).
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igual que las Ciencias Sociales, el pensamiento filos6fico, no obstante su
cardcter ideoldgico, posee autonomia."” Este filésofo distingue dos for-
mas de validacién, la ideoldgica y la cientifica: la ideoldgica se refiere a
si la filosofia sirve o no sirve a los intereses, aspiraciones e ideales de una
clase social; la cientifica remite a si contiene o no contiene elementos de
verdad, a través de criterios que se desprenden del conocimiento como
fin interno o como un fin interno entre otros. Los aspectos en los que la
ideologia determina a la filosofia son los siguientes. (i) El espacio que el
conocimiento ocupa en ella: hasta qué punto la filosofia consiste en una
empresa cognoscitiva; (ii) su modo de ocupar tal espacio: su competen-
cia en la labor de demarcar ciencia e ideologfa; (iii) su relacién con la
ideologfa: la imagen que la filosofia tiene de si misma como auténoma
o como ideoldgica; (iv) su relacién con la ciencia: si la filosofia excluye a
la ciencia, si la supedita o si coopera con ella.

Sdnchez Vizquez (1997, pp. 97-109) considera que la filosofia, sien-
do una actividad especifica, distinta de la ciencia, el arte, la religién, la
politica, etc., se desnaturaliza por exceso o por defecto. El exceso 0 “mds”
de la filosofia puede consistir en renunciar a su fin interno de compren-
der y convertirse en una praxis mds, revolucionaria pero no tedrica; o
en volverse un “sistema total, omnicomprensivo y cerrado” en el que
el mundo y la relacién del hombre con el mundo quedan disueltos en el
hombre mismo, en su pensamiento, al modo del idealismo hegeliano; o
en concebirse como ciencia de las ciencias o en instancia de demarcacién
entre ciencia y filosofia (asi en el positivismo o en Althusser, respecti-
vamente), o en responsable de fundamentar los diferentes sectores de
la cultura. Su defecto 0 “menos” ocurre cuando la filosofia es reducida
a una rama de la l6gica (Carnap) o a una labor de anilisis del lenguaje
ordinario (filosoffa analitica), o cuando su componente tedrico es des-
plazado por el ideoldgico, como en el caso de cierto latinoamericanismo
que sacrifica la validez universal de las categorias filoséficas en aras de la
circunstancia, o en el caso del marxismo-leninismo, consagrado a justifi-
car un determinado sistema econdmico, politico y social.

15 “Filosoffa, ideologfa y sociedad”, de 1978.
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La filosofia de la praxis, especificamente, es planteada por Sdnchez Véz-
quez (2003b, pp. 320-330) como una interpretacién del marxismo que,
al situar el concepto de praxis en su centro, se aleja de otras interpretacio-
nes, especificamente la ontologizante, la epistemoldgica y la antropolé-
gica humanista, las cuales, respectivamente, o dan prioridad al problema
metafisico del espiritu y la materia, o reducen el marxismo a una empresa
cognoscitiva, o suponen un concepto abstracto de ser humano.'®

Sdnchez Vézquez (2003b, pp. 510-530) responde ocho anos después
—en un escrito de 1993— a las observaciones criticas de Villoro.'” Para
este Gltimo, como ya vimos, la ideologia no posee suficiente justificacion
racional, mientras que para Sdnchez Vizquez puede contener elementos
de verdad. Al respecto, este tltimo observa que, junto a la justificaciéon
cognoscitiva, hay una justificacién por interés, que es la propiamente
ideolégica: los enunciados y las creencias pueden ser juzgados por ser tti-
les al interés de una determinada clase social; pero también por ser Gtiles
a intereses y valores que superan la particularidad de ese interés de clase:
situaciones en las que convergen los intereses de diferentes grupos so-
ciales o comunidades nacionales; intereses de clase “generalizables” por
servir a “un interés humano universal de emancipacién”; y valores y fines
que, por su universalidad, superan la particularidad de los intereses de
clase, raza, etnia o nacién, como el de independencia y soberania de los
pueblos, los derechos humanos y el respeto a la naturaleza. Esta diferen-
ciacién entre justificacién cognoscitiva y justificacién ideoldgica incide
sobre la demarcacién entre ciencia e ideologfa, pues Sinchez Vizquez
reitera que el criterio es la generalidad del interés cientifico en contraste
con la particularidad del interés ideoldégico, no obstante las dificultades
para discriminar uno de otro, y siempre y cuando se tomen en cuenta
dos consideraciones: que, por una parte, el interés de la ciencia se refiere
al plano de la verdad, y el de la ideologia al del valor, y, por otra parte,
que el interés ideoldgico, aunque corresponde a una determinada clase
social, puede ser generalizable; y precisa que tal demarcacién la establece

1 “Una nueva préctica de la filosofia”, de 1977.

7 La réplica de Sdnchez Vdzquez lleva por titulo “La critica de la ideologia en Luis
Villoro.” El texto al que reacciona (Villoro, 1995, pp. 146-166) es de 1985.
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y la estudia la ciencia, y, mds especificamente, una teoria cientifica de las
ideologias. Por lo que toca al panideologismo, este filésofo aclara que el
concepto amplio de ideologia no lo implica, pues si bien es cierto que,
en efecto, toda actividad humana es ideolégica (arte, literatura, moral,
derecho, filosofia, ciencia, etc.), este hecho no significa que cada activi-
dad especifica carezca de autonomia de fines —autonomia que se concilia
con el fin exterior, ideoldgico, de dicha actividad—.

En 1987, Sdnchez Vizquez (1997, pp. 372-378) también se ocupa de
Leopoldo Zea. En su proyecto de una filosofia latinoamericana, Zea se
ocupa de los problemas particulares y concretos de la realidad o circuns-
tancia latinoamericana, sin renunciar a la universalidad de los problemas
y del conocimiento filoséficos; pero no lo hace buscando la esencia o el
ser de la regidn, en la linea de una antropologia nacional y una filosofia
del mexicano como la de Ramos en E/ perfil del hombre y la cultura en
Meéxico, linea que soslaya la concrecién de la realidad econémica, politica
y social; ni lo hace por la via de una originalidad radical, sino tomando
como objeto los problemas que vive el hombre latinoamericano, entre
ellos, destacadamente, el de la dependencia y liberacién de ese hombre
respecto al mundo occidental. De esta manera, Zea se acerca al marxis-
mo como filosofia emancipatoria; y, sin embargo —agrega Sdnchez Viz-
quez—, el historicismo y la dimensién prictica del pensamiento de Zea
no evitan que en ¢l haya una “cierta carga especulativa’, en el sentido de
que, al estudiar la realidad de hombre latinoamericano, deja “un tanto”
a la sombra las relaciones econémicas y las contradicciones de clase. Por
ello Zea da relieve “de un modo idealista” al rol de la conciencia como
fase previa al proceso préctico de liberacién, sin tomar en cuenta que esa
conciencia se adquiere en ese mismo proceso.

En este punto, se han hecho evidentes las principales discrepancias
entre Zea, Villoro y Sdnchez Vizquez, y es momento oportuno para des-
tacarlas y evaluarlas, pero también para sefialar los puntos de convergen-
cia entre estos filésofos y para intentar la formulacién de un concepto
integrador de ideologia.
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IV. Un concepto integrador de ideologia

Préstese especial atencién a tres hilos de comunicacién y comprensién
que acercan a estos fildsofos, no obstante su manifiesta distancia tedrica
y conceptual:

166

e Las concepciones del conocimiento y de la ciencia en Villoro, Sdn-

chez Vézquez y Zea, en sus lineas generales, no se excluyen: en los
tres casos hay una preocupacién por conciliar la racionalidad y la
historicidad del conocimiento, por cefiirse a la objetividad cientifica
sin prescindir del compromiso social, y por dar complejidad a su
concepcién de lo racional y lo objetivo: comunidades epistémicas
pertinentes y conocimiento personal en Villoro; la praxis como fun-
damento, fin y criterio de verdad de la teoria en Sdnchez Vizquez;
y la universalidad como comunidad ontolégica concreta entre los
seres humanos en Zea.

Hay convergencia en la idea de que la filosofia puede asumir un rol
ideolégico, en el sentido de hacer suyo un fin externo, politico, y, de
manera contrastante, también puede hacer suya la critica y desmiti-
ficacion de las ideologfas. En Zea, filosofia en pro de la igualdad en-
tre individuos y pueblos, o filosofia que sirve a la dependencia de los
mismos; en Villoro, filosofia en funcién de liberacién, o en funcién
de dominacién; en Sdnchez Vizquez, filosofia que sirve a intereses
universalizables, o que sirve a intereses particulares y excluyentes.
En cuanto al concepto de ideologia, los tres fildsofos dan relieve
al vinculo del pensamiento y el conocimiento con los afanes de la
sociedad que constituye su base y marco. Para dos de ellos, Zea y
Sénchez Vizquez, ese vinculo es el propio de la ideologia, y puede
ser positivo si esta se compromete con la verdad y si sirve a intereses
universalizables, es decir, comunes al todo de la humanidad. Para
Villoro, en cambio, la ideologia tiene siempre cardcter negativo, en
cuanto implica mistificacién e intereses excluyentes; pero Villoro
también da relieve al vinculo del pensamiento y el conocimiento
con su matriz social: precisamente a lo que se refieren Zea y Sinchez
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Vizquez cuando hablan de ideologfa en sentido positivo. En suma,
a los tres fildsofos les preocupa enlazar la ciencia y la filosofia con los
problemas y las necesidades de la sociedad, independientemente de
su distinta conceptualizacién del fenémeno ideoldgico.

Con base en estos puntos en comun, es claro que en Villoro, Sdnchez
Vizquez y Zea, por debajo de sus discrepancias en cuanto al cardcter
cognoscitivo de la filosofia y en cuanto a la posibilidad de una actividad
tedrica a la vez ideolédgica y auténoma, existe una base firme de preocu-
paciones e ideas; una base tal que posibilita el esbozo de un concepto de
ideologfa integrando sus diferentes concepciones.

Para ello, se procederd en dos momentos: mostrando primeramente
que, si bien existen discrepancias radicales, estas no hacen imposible la
construccion de un concepto ecléctico de ideologia; y, posteriormente, uti-
lizando los puntos en comun en la elaboracién efectiva de dicho concepto.

Las discrepancias de fondo entre los tres filésofos en torno al fendéme-
no ideolégico son las siguientes:

1) El cardcter cognoscitivo de la filosofia.
2) La compatibilidad entre autonomia tedrica y funcién ideoldgica.

En cuanto a la primera discrepancia, hay que constatar que, efecti-
vamente, en el plano estrictamente tedrico es irresoluble: la filosofia o
es una forma de conocimiento o no lo es. Sin embargo, nétese el hecho
crucial de que la elaboracién de un concepto de ideologia no exige to-
mar partido acerca del cardcter cognoscitivo de la filosofia. No debe con-
fundirse el problema del ser de la ideologia con el problema del ser de la
filosoffa, aunque entre ellos haya indudablemente puntos de contacto.

Respecto a la segunda discrepancia, hay que tener en cuenta que Vi-
lloro, al negar la compatibilidad entre autonomia teérica y funcién ideo-
l6gica, lo que hace es dar expresién al hecho de que la ideologia anula
la autonomia de la actividad tedrica cuando sustituye los fines internos
de esta por los fines externos de la politica. Pero, lejos de ello, la relacién
entre actividad tedrica e ideologia puede ser concebida de otra forma:
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a saber, de manera que la ideologia no elimine los fines internos de la
actividad tedrica, sino que, por el contrario, los suponga. Esa es la forma
en que Zea y Sdnchez Vizquez entienden dicha relacidn: para servir efec-
tivamente a unos fines externos, politicos, la actividad tedrica debe ser
fiel a sus fines internos, pues la fuente de su utilidad radica precisamente
en su capacidad de analizar, criticar y conocer.

Por tanto, ninguna de esas discrepancias supone una barrera para la ela-
boracién de un concepto ecléctico de ideologia; un concepto que, por una
parte, resguarde la autonomia de la actividad tedrica, y, por otra parte, en-
lace esta actividad tedrica con los fines externos de la politica, conjuntando
asi y preservando arménicamente el espiritu que anima las concepciones
de Zea, de Villoro y de Sinchez Vizquez.

La integracién de ideas entre estos filésofos en torno al tépico de la
ideologia, lejos de pasar por alto las divergencias sehaladas, las toma como
referencia al fijar sus propios limites. En este caso, el limite que impone
la primera discrepancia es no comprometerse con una determinada idea
del cardcter cognoscitivo de la filosofia. Y el limite que conlleva la segunda
discrepancia es no llevar el nexo entre actividad tedrica e ideologfa hasta el
punto de suplantar los fines internos de la actividad teérica por los fines
externos de la politica.

Ademis de respetar esos limites, en la construccién de un concepto inte-
grador de ideologia es esencial también considerar otro aspecto. El intelec-
tual, consciente o inconscientemente, puede abrir las puertas de la autono-
mia tedrica a la interferencia ideoldgica, o puede resguardarlas de manera
que esa autonomia permanezca intacta. Esta posibilidad de una extralimi-
tacién inconsciente de la ideologia sobre el espacio que le es propio a la
autonomia tedrica, obliga a recuperar el aspecto colectivo de la labor teé-
rica: ningdn intelectual puede en #ltima instancia resguardar por si solo la
autonomia de su pensamiento o de su labor cognoscitiva; son necesarios el
interés por las ideas del otro, el didlogo, la evaluacion racional y objetiva,
el trabajo colaborativo, en el seno de una comunidad de didlogo y examen
critico, para identificar los casos en los que la ideologfa invade el territorio
de la autonomia tedrica; sin que esto demerite o haga inudil la vigilancia
que cada intelectual estd obligado a mantener en su propio trabajo.
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Tomando en cuenta estas consideraciones, proponemos la siguiente
forma de conceptualizar el fenémeno ideolégico:

a) Laideologia es un conjunto de creencias o enunciados susceptibles
de verdad o falsedad,

b) con una funcién sociopolitica referida a la promocién de intereses
o universalizables o excluyentes;'®

¢) funcién que, en relacién dindmica y compleja, puede conciliarse
con la autonomia de la actividad teérica, o dificultarla u obstruirla,

d) y que, en este sentido, no se controla de manera individual, sino
que requiere interés por el otro, didlogo critico y colaboracién.

Elelemento (a) es la condicién de justificacion racional; el (b), de funcién
ideoldgica; el (c), de autonomia tedrica; y el (d), de control intersubjetivo.

Por la condicién de justificacién racional, pueden ser diferenciados
los elementos de verdad y de falsedad en una ideologfa, la suficiencia de
su base racional. Por la condicién de funcién ideoldgica, se reconoce que
toda actividad tedrica responde a intereses, y que estos pueden ser exclu-
sivos de una colectividad o pueden generalizarse a todos los seres huma-
nos. Por la condicién de autonomia tedrica, se integran al concepto las
dos posibles relaciones entre ideologia y autonomia teérica: conciliacién
y oposicién. La condicién de control subjetivo retoma la posibilidad de
que la interferencia ideoldgica negativa sobre la autonomia teérica sea
inconsciente para el individuo, de manera que se hace necesaria la inte-
raccién en el seno de una comunidad de pensamiento o de conocimien-
to para identificar, explicitar y explicar dicha interferencia.

El elemento (c) del concepto, la condicién de autonomia tedrica, des-
taca que la relacién entre esta y la ideologia no es estdtica ni simple. No
es estdtica porque el fin externo de la actividad tedrica, su componente

'8 Se retoma el aspecto funcional de la ideologfa, considerado por Zea, Villoro y Sdn-
chez Vézquez, pero no el aspecto genético (el condicionamiento de la ideologfa por
una determinada colectividad humana), el cual forma parte de la definicién de este
tltimo; esto se debe a la dificultad conceptual y empirica, sefialada por Villoro (2007a,
p. 28), para precisar dicho condicionamiento.
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ideoldgico, su funcién sociopolitica, puede cambiar de acuerdo con las cir-
cunstancias que la rodean. Asi, el compromiso del intelectual con una cau-
sa puede extinguirse, e incluso transformarse en franca oposicién, debido
al examen de datos antes no conocidos. La relacién ideologia-autonomia
tampoco es simple, pues, en el seno de una comunidad de intelectuales,
filésofos o cientificos, pueden darse desacuerdos acerca de si en un mismo
conjunto de creencias o enunciados la relacién entre teorfa e ideologia es
de conciliacién o de obstruccién, debido, por una parte, a que quien sos-
tiene esos enunciados o se adhiere a esas creencias puede no ser consciente
de que el interés ideoldgico lo inclina a favorecer o rechazar ciertas razo-
nes, y, por otra parte, a que en el examen de esos enunciados o creencias
pueden hacerse presentes el error o el engafio ideolégicos."”

El concepto, de tal suerte formulado, recibe en su seno lo mejor de
las contribuciones de estos tres filésofos, y muestra que los tres fueron
animados por un espiritu comun de rigor intelectual y de compromiso
social. Es ecléctico en el mejor de los sentidos: no forzando conceptos
irreductibles por su matriz teérica o por su definicién especifica, sino
sacando ventaja de los puntos en comun, de los objetivos compartidos, y
de la complejidad de la realidad a la que esos conceptos estdn referidos.

Mis especificamente, a propésito de Villoro, el concepto permite
evaluar ese fenémeno por su contenido cognoscitivo y por su funcién
contextual, social, politica (elementos a-b); y abre un espacio de cri-
tica y autocritica colectivas acerca del alcance ideolégico de cualquier
discurso, incluyendo el propio (elemento c-d). Cumple, por tanto, los
requisitos que plantea este fildsofo para evaluar la necesidad tedrica de
un concepto. Adicionalmente, permite al mismo tiempo exhibir casos
de mistificacidn ideoldgica, en los que el interés particular o la subjeti-
vidad se enmascaran de interés comin u objetividad, y en los que ese
error o engafio sirve para manipular el comportamiento de un colectivo
(elemento d).

¥ Villoro ofrece ejemplos de los mecanismos por los que la voluntad interfiere en
la deliberacién (1989, pp. 11-115), asi como de los errores y engafos ideoldgicos
(el pensamiento por deseo, ib., pp. 120-123; la mistificacién ideoldgica, 2007a, pp.
33-37).
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El concepto también asimila la relacién entre praxis y teoria tal como
la analiza Sinchez Vizquez, pues integra entre sus posibilidades la de
que la praxis sea la base de la teorfa, determine su fin (externo), y sirva
de criterio de verdad (elementos b y ¢). Elimina la posibilidad de un
pensamiento o conocimiento politicamente “neutral” (elemento b), y
deja espacio para explicar como efecto de la ideologia el hecho de que la
filosofia se concibe 0 no como actividad cognoscitiva y como instancia
para determinar la relacién entre ciencia e ideologia (elemento d).

Con referencia a Zea, el concepto preserva la dimensién de universa-
lidad y de objetividad del pensamiento y del conocimiento (elemento a),
sin por ello dejar de incluir la dimensién de su historicidad (elementos b
y ©). Reconoce la posibilidad de que la actividad tedrica, con autonomia
de fines internos, se ponga al servicio de fines externos sociales y politi-
cos y adopte una actitud responsable y consciente; y hace comprensible
una préctica filos6fica y cientifica profesional, rigurosa, sin que ello im-
plique la renuncia a un compromiso ideoldgico (elementos b y ¢).

Recuperando las perspectivas de Zea y Sdnchez Vizquez, para este
concepto integrador la teorfa, la ciencia y la filosofia siempre serdn ideo-
l6gicas, pero sin implicar por ello necesariamente que pierdan o sean
infieles a su autonomia, a sus fines internos, o que sirvan a intereses
excluyentes (de un individuo, grupo o colectividad pero no de otros).
Y recuperando la intuicién esencial de Villoro, el concepto integrador
remite la determinacién de si su cardcter ideolégico vulnera o refuerza
su autonomia tedrica, y la de si los intereses a los que sirve son o no son
excluyentes, a las diferentes colectividades concretas de intelectuales, fi-
16sofos y cientificos; a colectividades de comprensién y didlogo que se
centran en la tarea cognoscitiva y critica, y que defienden la autonomia
de la actividad tedrica a la vez que afirman la necesidad de una teoria con
claro compromiso social.
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Conclusiones

El momento actual es favorable para el espiritu del eclecticismo, enten-
dido este como un motor de didlogo entre concepciones y un método
para estructurar y dar forma a las convergencias. Esto se debe, como ya
se menciond en la introduccidn, a que en las recientes décadas hay una
cada vez mds decidida actitud de apertura, un interés por conocer y asi-
milar formas discrepantes de entender y practicar la filosofia, una revalo-
racién de las ideas producidas en las mdrgenes de los centros mundiales
de cultura, y un progresivo cultivo del andlisis critico y de la colabora-
cién entre distintos enfoques y puntos de vista filoséficos. El presente
estudio debe ser entendido como una aportacién en ese sentido.

Un primer paso para favorecer el acercamiento entre formas de enten-
der y de practicar la filosofia consiste en desenvolver el didlogo explicito
e implicito que se desarroll$ entre los grandes maestros de la filosofia en
México durante el siglo xx. En buena medida, muchos de los gestos y de
las actitudes caracteristicas de los diferentes grupos de fildsofos y de las
multiples tradiciones filos6ficas en este pais son herencia de esos maes-
tros, unas veces positiva, como la fidelidad a la autonomia teérica o la
urgencia del compromiso social, otras veces sin sustento ni futuro, como
el desdén hacia las perspectivas discrepantes, la limitacién del didlogo
efectivo a los interlocutores afines, o la priorizacién de los rostros y las
voces que proceden del extranjero.

Este articulo contribuye a que sean mds visibles y mejor valorados los
puntos en comun en las filosofias de Zea, Villoro y Sinchez Vizquez.
No solo que se reconozcan esos puntos, sino que sean vistos como opor-
tunidades para el desarrollo de andlisis y para la construccién tedrica y
conceptual; un desarrollo que no debe continuar intentando partir de
cero como si los filésofos del pasado inmediato hubieran arado en el
mar, sino que ha de retomar sus aportaciones, apreciar sus virtudes y
fortalezas, y aprovecharlas en el trabajo filoséfico normal.

Especificamente, ha sido aqui el propdsito destacar el interés comiin
por conciliar historicidad y racionalidad, la tarea compartida de cons-
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truir concepciones mds complejas e inclusivas de racionalidad, asi como
el intento de dar a la labor filoséfica y cientifica un componente de com-
promiso social sin demérito del rigor y de la independencia. El concepto
integrador que se ha propuesto es un paso en esa direccién, y tiene el
objetivo de mostrar cémo las aportaciones de Zea, Villoro y Sdnchez
Vazquez, por debajo de sus divergencias explicitas, responden a preocu-
paciones y propdsitos semejantes. No se trata de soslayar o disimular las
diferencias, sino de poner al descubierto vias de comunicacién, de com-
prensién y de colaboracién. La ideologia no tiene por qué ser entendida
Ginicamente en un sentido negativo, aunque tampoco debe presentarse
como algo inocente o neutro: hay que reconocer su potencial para de-
formar y desnaturalizar la labor de la filosofia y de la ciencia, y, al mismo
tiempo, realzar su capacidad para orientar esta labor hacia las necesida-
des y los problemas de la sociedad concreta en la que se desarrolla. A esta
doble exigencia responde el concepto propuesto de ideologfa.
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Etica politica o politica normativa. Un didlogo entre Luis Villoro y Enrique Dussel

1. Introduccién

Las flosofias de Luis Villoro y Enrique Dussel tuvieron un desarrollo
tedrico-conceptual paralelo en el cual se pueden encontrar puntos de en-
cuentro y de bifurcacién. En apariencia, y quien asi lo desee, podrd ver
mds diferencias que coincidencias. Pero habrd otros que busquen entablar
también convergencias entre estos dos filésofos destacados de México y
América Latina para encontrar implicaciones que ayuden a fortalecer la
filosoffa préictica que surge desde la propia experiencia de la regién latinoa-
mericana. El presente ensayo busca enmarcarse en esta segunda categoria
de trabajos exploratorios.’

En esta direccién, considero que habria un espectro temdtico amplio
desde donde se puede hacer un trabajo comparativo entre estos dos auto-
res: desde la recepcién del pensamiento y reivindicaciones de los pueblos
originarios hasta la formulacién de una filosofia politica critica, pasando
por una filosofia de la cultura. Y atin podrian mencionarse muchos otros
temas que comparten entre los cuales se identifica el que en este escrito
quiero desarrollar: la relacién entre ética y politica. En efecto, considero
que la blisqueda de la justicia a través de la accién politica dotada de una
carga moral fue una de las preocupaciones de estos dos filésofos mexica-
nos. Sin embargo, la forma en que presentan ambos su propuesta varia
metddica y conceptualmente y se verd reflejada en la denominacién que
cada uno de ellos ofrece a su propuesta: mientras Villoro presenta la suya
como ética politica, Dussel lo hard como politica normativa.

A través de perseguir como y por qué cada uno definié su propuesta
en estos términos, buscaré ofrecer puntos de confluencia y divergencia
entre ambos con el objetivo de fortalecer los enfoques que en el fondo

! En la literatura encontramos algunos trabajos que han buscado establecer relaciones
coincidentes o justificadamente disonantes entre estos dos autores (Cf. Fortnet-Betan-
court, 2004, pp. 68, 71; Ramirez, 2004, p. 146, n. 4), destacando por su extensién y
su propio objeto de estudio el trabajo de Gildardo Durén (Durdn, 2017).
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estin en cuestion, a saber, un enfoque deéntico de pretensién universal
(representado en este caso por Dussel) y uno que basdndose en principios
universales invita a reflexionar sobre la situacién concreta de aplicacién de
principios (representado en este caso por Luis Villoro). En este sentido, el
presente ensayo busca rebasar la percepcién de que las diferencias radican
en una actitud de cardcter. Estoy convencido, por el contrario, de que am-
bas filosofias son teorfas histérica, politica y éticamente comprometidas
con la otredad® aunque expuestas con diferentes modos de exposicién.

Para lograr los objetivos de este ensayo enfocaré mi atencién a las obras
que considero mds destacadas de estos filésofos. De Luis Villoro toma-
ré como referencia El poder y el valor. Fundamentos de una ética politica
(1997) asi como Los retos de la sociedad por venir. Ensayos sobre justicia,
democracia y multiculturalismo (2007). Mi exposicién de Dussel se basa-
rd, por su parte, principalmente en Etica de la liberacion en la edad de la
globalizacion y la exclusion (1998) y Politica de la liberacion. Vol. II. Arqui-
tectonica (2009).

Estas obras de especial importancia para entender la propuesta de am-
bos filésofos estdin muy cercanas en sus anos de confeccién y publicacién,
lo cual refleja (1) una reflexién desde la filosoffa sobre los acontecimientos

2 Mario T. Ramirez (2004) en un breve ensayo definié la filosoffa de Luis Villoro como
una filosofia de la o#redad. En una nota al margen de este mismo escrito, a propdsito de
las filosofias de la o#redad como la de Levinas y Dussel, el autor menciona: “Mds alld de
ciertas convergencias espontdneas entre los pensamientos de Dussel y Villoro, persiste
entre ellos una diferencia importante de talante o estilo intelectual. Mds directo y expli-
cito el primero en cuanto a los compromisos éticos y politicos de la reflexion filoséfica,
miés cauto y analitico el segundo, demordndose un poco mds en las perplejidades y
desafios que la experiencia y el mundo plantean a nuestra comprensién racional” (p.
146, n. 4). Esta apreciacién del autor considero que se matiza con lo que afios después
afirmard: “Villoro y Dussel son figuras imprescindibles en cuanto nos motivan al actuar
ético-politico con sus apasionadas y elaboradas construcciones tedrico-filoséficas” (Ra-
mirez, 2017: p. 12). Esta segunda afirmacién suprime las diferencias de “estilo intelec-
tual”, criterio que tiende hacia una equivocidad de la interpretacién sin limite, yendo
al mensaje esencial de ambas filosofias aqui comentadas: la invitacion a vincular ética y
politica. Esto tltimo es lo relevante de estas dos filosofias que se inscriben en una clara
tradicién de izquierda latinoamericana, cada uno con su propia propuesta tedrico-filo-
s6fica de la moral.

3 Aun con estas referencias obligadas para el desarrollo de mi trabajo fortaleceré los ar-
gumentos aqui esgrimidos refiriendo a otras obras de estos autores que también serdn
citadas.
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de la Gltima década del siglo XX mencionando en primer lugar la derrota
geopolitica del bloque soviético hegeménico y el triunfo de /z globaliza-
cion neoliberal, y (2) continuando con el surgimiento del levantamiento
armado del Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN) en el sures-
te mexicano. Aunado a esto, cabe recordar las primeras lineas de Los retos
de la sociedad por venir (2007) en donde Villoro senala: “[en] las dltimas
décadas hemos asistido una efervescencia de reflexiones filoséficas sobre la
justicia, su fundamento y sus caracteristicas, parte, tal vez, de un interés
renovado por la ética politica” (Villoro, 2007. p. 15). Después de presen-
tar en los siguientes dos apartados las éticas filoséficas comentadas, formularé
en la dltima seccién un par de conclusiones orientadas a abrir lineas de
reflexién que inviten a continuar el trabajo comparativo entre estos dos
filésofos testigos, observadores y participantes de la conformacién del es-
pectro de la izquierda mexicana contempordnea.

Con el ensayo aqui presentado busco igualmente mostrar cémo las re-
flexiones de estos dos filésofos se trastocan en algunas de sus tesis o incluso
en sus puntos de partida pero en la elaboracién argumentativa se separan.
Asi es visto si se considera dos puntos esenciales de esta exposicidn: su
aproximacién hacia el planteamiento weberiano sobre el poder y el plan-
teamiento que entrelaza vida y razén. De este modo, cuando vemos una
posible coincidencia firme entre estos dos autores que, por cierto, suelen
ser tratados por separado en la literatura de la filosofia latinoamericana,
con el desarrollo de su argumentacién llega el disenso para abonar a una
comprensién mds compleja de la relacién entre ética y politica.

2. Luis Villoro: ética politica como ética concreta

Los planteamientos de Luis Villoro son ricos en conceptos y en una aguda
forma de interpretar cuidadosamente la apariencia de la vida cotidiana. Su
andlisis acuciante se deja ver en su interés por definir las formas de conocer
asi como en las formas actuar en el mundo.* Por ello, encontramos que

4 Esto lo expresaria Villoro asi: “En su andlisis de conceptos, la filosofia suele partir de
sus usos prerreflexivos en el lenguaje ordinario” (Villoro, 2007: p. 209).

DEVENIRES 52 (2025) 181



Jorge Zuniga Martinez

dos de sus obras culmen sean Creer, saber, conocer (1982) y El poder y el
valor (1997) y aunque ellas responden a diferentes etapas en la evolucién
de su filosoffa,” la primera orientada a los problemas del conocimiento
y la segunda a la filosofia politica y moral, no puede establecerse un dis-
tanciamiento entre las lineas de reflexién que encontramos en estos dos
trabajos. Por el contrario, temas que quedaron pendientes en Creer, saber,
conocer serdn retomados como continuidad en E/ poder y el valor (Cf. Vi-
lloro,1997: p. 9).

Para lograr exponer de manera sucinta y lo mds precisa posible la
filosofia ético-politica de Villoro, quiero referirme a dos fragmentos que
considero clave para la explicacién del argumento que aqui me propon-
go desarrollar. El primero lo encuentro en E/ poder y el valor y versa de
la siguiente forma:

Max Weber [...] distinguié entre una ‘moral de la conviccién’ y una ‘moral de la
responsabilidad’; ésta serfa la propia de un comportamiento ético. Por desgracia no
precis6 suficientemente este concepto. Podriamos sefialar algunas caracteristicas
que ayudarfan a cubrir esa laguna. (Villoro,1997: p. 123).

Cabe brevemente sefialar que esta referencia a Weber es la que se en-
cuentra en “El politico como vocacién” (Weber, 1995: pp. 81 y ss.). El
segundo fragmento clave lo encuentro en Los retos de la sociedad por venir:

Un pensador de lengua espafiola, Ortega y Gasset, ya habia comprendido en 1923,
que [la reforma del concepto de razén] era el ‘tema de nuestro tiempo™: la razén
al servicio de la vida, decfa. Pero Ortega amaba mds los brillantes vislumbres que
las laboriosas precisiones y no llegé a aclararnos cudl era esa ‘vida’ a cuyo servicio
debia estar la razén y qué caracteristicas tendria una ‘razén’ que cumpliera con ese

servicio. (p. 205).

> Mario Teodoro Ramirez identifica tres etapas en la evolucidn filoséfica de Villoro: “la
primera dominada por el existencialismo y la fenomenologia [...] La segunda etapa
implica un giro hacia la filosoffa analitica y una concepcién mds critica del pensamien-
to y la actividad filoséfica. [Y la tercera dirigida] hacia una comprensién de la vida
préctica social en toda su complejidad y su cardcter problemdtico” (Ramirez, 2009:
p- 843). En esta tltima etapa identificada domina su interés por la ética politica y sus
diferentes temas como la justicia.
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La interpretacién que guia mi exposicién en este apartado sobre la
ética politica en Villoro se basa en la consideracién de que Villoro busca
completar argumentativa y explicativamente estas dos tesis de la filosofia
del siglo xx. De esta forma, en E/ poder y el valor encontramos una anali-
tica del poder que se complementa con la reflexién del para qué del ejer-
cicio de la razén, que incorporard conceptualmente la propuesta de una
teorfa de la justicia por via negativa, expuesta en Los retos de la sociedad
por venir. A continuacién oriento mi exposicién hacia el primer tema.

2.1. Analitica del poder y ética politica como ética concreta

Para Luis Villoro el poder es imposicién: es un imponerse, bien por la
fuerza, bien con base en una justificacidén discursiva o con apelo a un
valor. En este sentido considero que Villoro asume a lo largo de E/ poder
y el valor una postura weberiana sobre el poder. Es decir, el poder como
accién de imponerse legitimamente, por la violencia o por la ley ante
obedientes. Recordemos, por ejemplo, cémo Max Weber entrelaza en
“El politico como vocacién” la conformacién del Estado con la actividad
politica, en donde el punto de unidn es la violencia, la imposicién:

Si solamente existieran configuraciones sociales que ignorasen el medio de la violen-
cia habria desaparecido el concepto de “Estado” y se habria instaurado lo que, en este
sentido especifico, llamarfamos “anarquia”. La violencia no es, naturalmente, ni el
medio normal ni el Gnico medio de que el Estado se vale, pero si su medio especifico
[...] Hoy, por el contrario, tendremos que decir que Estado es aquella comunidad
humana que, dentro de un determinado territorio [...] reclama (con éxito) para si el
monopolio de la violencia fisica legitima [...]. El Estado es la tinica fuente del ‘dere-
cho’ a la violencia. Politica significard, pues, para nosotros, la aspiracién a participar
en el poder o a influir en la distribucién del poder entre los distintos Estados o,
dentro de un mismo Estado, entre los distintos grupos de hombres que lo componen
[...]. Quien hace politica aspira al poder; al poder como medio para la consecucién
de otros fines (idealistas o egoistas) o al poder “por el poder”, para gozar del senti-
miento de prestigio que él confiere [...]. El Estado, como todas las asociaciones poli-
ticas que histéricamente lo han precedido, es una relacién de dominacién de hombres
sobre hombres, que se sostiene por medio de la violencia legitima [...]. Para subsistir
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necesita, por tanto, que los dominados acaten la autoridad que pretenden tener quie-
nes en ese momento dominan. (Weber, 1995: 83-85. Cursivas en el original).

Nétese cémo en esta concepcion del célebre profesor de Heidelberg,
Estado, politica, violencia y dominacién quedan imbricados. El mensaje
de Weber es que el politico profesional, si aspira al poder del Estado, de-
berd saber ejecutar las técnicas de la dominacién politica. Por esta razén,
acto seguido distinguird los tres tipos de “legitimidad de una dominacién”
(p- 85): 1) la legitimidad por costumbre (o legitimidad tradicional), ii) la
legitimidad basada en el carisma y iii) aquella basada en la legalidad. De
éstas, Weber dird que la que interesa abordar en su conferencia es “la do-
minacién producida por la entrega de los sometidos al ‘carisma’ puramen-
te personal del ‘caudillo’, [y en la cual] arraiga, en su expresién més alta, la
idea de vocacién” (p. 86. Cursivas en el original).®

Villoro, a mi juicio, basa su lectura sobre el poder y politica en esta
concepcién weberiana, matizindola y sacindola de su elaboracién rudi-
mentaria, dindole con ello un contenido argumentativo mds sofisticado.
Aun asi, considero que Villoro no ve el poder politico sino como imposi-
cién con base en recursos complementarios de legitimidad. Por esta razén,
para él el poder surge siendo un particular que se hace universal a través
del convencimiento, la ideologia, el proyecto politico, etc.: es un poder
particular que se impone. A continuacién un fragmento que busca reforzar
este argumento:

El justo “debe escapar al poder”; pero ;qué entendemos por ese término? “Poder”
se utiliza, en el lenguaje ordinario, con significados variables. Puede tener un sen-
tido andlogo a “fuerza’, “capacidad”, “dominio”, “violencia”, segtin los contextos
[...]. Tiene poder quien es capaz de dominar las fuerzas naturales, para obtener de
ellas lo que quiere, tiene poder quien puede sacar provecho de sus propias faculta-
des e imponerse sobre los demds para realizar sus propésitos; poder es dominio sobre
si mismo y sobre el mundo en torno, natural y social, para alcanzar lo deseado.

(Villoro, 1997: 80 -81. Cursivas mias).

¢ Este tipo de concepciones es lo que la teorfa politica ha querido pasar por Realpolitik.
La politica es descarnada (y violenta) y Weber sdlo tuvo la valentia y el intelecto de po-
nerlo sobre papel, dirian algunos. El poder es dominacién y no puede ser de otra forma,
dirdn otros. En esta perspectiva serd de mi interés dialogar en otro espacio con las autoras
de ;Por qué leer a Weber hoy? (Cf. Rabotnikof, Schmill & Zabludowsky, 2010).
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En esta cita puede verse la vinculacién que hace (indirectamente) el
autor entre poder y violencia. Poder necesariamente es una “capacidad”,
estd justificada la relacién. Para poder hacer una accién hay que tener
“fuerza’: poder hacer ejercicio; poder hacer politica, por ejemplo. Podria
pensarse desde una manera muy flexible de entender este término que es
también “dominio”. Pero, ;de dénde se justifica y se explica con sentido
que poder es violencia? Aqui es donde interpreto que Villoro comprende
el poder politico desde el entendimiento propio de Weber (Cf. Villoro,
1997: pp. 82-83), lo cual no necesariamente ha de ser un halago, al me-
nos cuando se estd pensando en el contexto de una ética politica.

En El poder y el valor encuentro otros fragmentos que refuerzan esta
perspectiva tales como: “El poder es resultado de un hecho bruto antes
que de un contrato: una imposicién por la fuerza” (Villoro, 1997: p.
251). “El orden y la seguridad, en una sociedad de alguna complejidad,
s6lo pueden mantenerse mediante la dominacién de una persona o un
grupo de personas que tengan a su cargo el monopolio legitimo de la
tuerza y la impongan a los demds” (p. 278. Cursivas mias).

Y en una explicacién complementaria a estas formas de poder es con la
concesion a las practicas democrticas que el poder puede ir abandonando
una forma arbitraria de influencia sobre los demds. De aqui que el autor
afirme que: “Cuando no puede imponerse por la fuerza y tiene que aceptar
reglas democrdticas, una ideologfa del orden se vuelve lo suficientemente
general y vaga para que todos los grupos de interés importantes puedan
aceptarla” (p. 280). Villoro exhibe conceptual (y sofisticadamente) lo que
él seguramente interpretaba como poder descarnado, el poder tal y como
se da: como se ejerce. Y es bajo esta interpretacién que toma como base
la concepcién weberiana del poder politico —sin confesarlo abiertamente
(o tal vez si)— con lo que puede identificar una “tensién permanente entre
poder y valor” (p. 284), entre politica y justicia. Pues, en otras palabras, la
dialéctica de opuestos se da entre dominacién y justicia.” Por eso afirma
que “el justo debe escapar al poder”, pues para Villoro poder es domina-
cién y violencia. De aqui que la ética politica encuentre su morada.

7 Villoro dixit: “El justo ‘debe escapar al poder” (Villoro, 2007: p. 80).
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La politica como simple dominacién no tiene mucho futuro: no hay
mal ni totalitarismo que dure cien anos. Por esta razén Villoro encuentra
dos mediaciones de imposicién del poder: la ideologia y la ética. La pri-
mera la identifica con un “disfrazar los intereses particulares del grupo de
necesidades universales, sin razones sélidas que justifiquen ese paso” (p.
241). Mientras la segunda tiene que ver con “dar razones que demuestren
que el interés del grupo plantea valores que satisfacen necesidades de toda
sociedad. Para ello no requiere hacer de lado los intereses individuales y de
grupo, sino demostrar que no son excluyentes, que conciernen a cualquier
miembro de la asociacién [politica]” (Idem).

De estas dos mediaciones, en este momento quisiera destacar la segun-
da. Pues para que el poder logre cierta legitimidad en la universalidad es
a través del cruce entre ética y politica, ya que aquella es lo que le da de
alguna forma fuerza al actor politico, cuya pretensién es dominar (siguien-
do el argumento de Luis Villoro), para vincular su particularidad con la
totalidad, con la comunidad y, por dltimo, con el bien comun. Después de
una revisién de algunos de las diferentes versiones y modelos de la ética fi-
loséfica, Villoro formula su propuesta de ética politica como ética concreta.

Esta asume la “moral de la responsabilidad” (también conocida como
ética de la responsabilidad de M. Weber®) como la orientacién del com-
portamiento (el hdbito) y la accién politica en situaciones especificas. En
la realidad concreta, el actor politico se enfrenta a situaciones dificiles cu-
yas decisiones deben entenderse en el contexto en el cual se ejerce cierta
accién, la cual en la abstraccién de una idea o un principio puede verse
como incorrecta (o inmoral) pero cuya justificacion sélo se entiende en
contexto. Esto ciertamente nos coloca en la relacién entre fines y medios
pues los primeros son proyectados por actores reales y los segundos son
las mediaciones que nos encontramos en las situaciones reales con las que
buscamos alcanzar un objetivo. De esta forma es que, derivado de su in-
terpretacién sobre Maquiavelo,’ sefiala Villoro:

¢ En un trabajo anterior presenté una lectura critica sobre la ética de la responsabilidad
de Weber (Verantwortungsethik) (Cf. Zaniga, 2021).

? En su lectura sobre Maquiavelo, Villoro indica: “El conocimiento politico serfa para
Magquiavelo antes que una ciencia, un conocimiento dirigido a situaciones concretas”

(Villoro, 1997: p. 110).
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Una acci6n “mala” conforme a la moral individual puede considerarse “buena” segtin
la moral politica si y sélo si: 1) es dirigida hacia un fin bueno (la “utilidad de los go-
bernados” [Maquiavelo]): 2) es un medio necesario para la obtencién de ese fin y 3)
se reduce a producir ese resultado, es decir, no se acompana de actos superfluos que
rebasen los estrictamente necesarios para lograr el fin. El politico tiene, por lo tanto,
que estar seguro de la necesidad de esa accién y realizarla en la medida s6lo en que sea

necesaria. De ahi que requiera de una técnica del poder. (Villoro, 1997: 109-110).

La ética concreta y su posicionamiento frente a la eleccién de medios
para lograr fines se deja ver cuando Villoro sefala: “Un medio aislado
no puede ser justificado por su fin. Sélo al formar parte de un acto total,
el cual a su vez es parte de una totalidad determinada por un programa,
tiene sentido preguntarse si el fin lo justifica” (Villoro, 1997: p. 121). La
ética concreta es una orientacién de las situaciones reales, razén por la
cual “la propuesta de una ética politica parte de una moralidad existente,
condicionada por relaciones sociales reales; la supone, pero no se reduce
a ella; tiene que someterla a critica, con base en razones. Estd motivada
por intereses de los sujetos pertenecientes a una colectividad, pero tiene
que establecer los valores que correspondan al interés de todos” (p. 2306).

En esta perspectiva, Villoro se aventura a formular un principio éti-
co-politico inspirado en la formulacién mds conocida del imperativo
categérico: “Obra de manera que tu accién esté orientada en cada caso
por la realizacién en bienes sociales de valores objetivos” (p. 246). De
aqui hay que recordar que los bienes sociales, en este autor, son aquellos
que no son propios de un grupo particular sino buenos para todo sujeto
de una asociacién politica (Cf. Villoro, 1997: p. 236) y que los valores
objetivos son los artificios que serian deseables (y por ello tienen un va-
lor) para cualquier miembro de la asociacién politica, como puede ser la

justicia (Cf. ibidem., p. 239)."°

1 Una de las aportaciones relevantes y sustanciosas que encontramos en E/ poder y el
valor es la forma como el autor va definiendo analiticamente lo que él llamard “valores
objetivos”, los cuales son aquellos principios o ideas regulativos que son perseguidos por
todo el conjunto social o politico. No abundaré en este tema, porque considero que
es un tema que ha sido muy abordado en varios de los trabajos especializados sobre la
ética politica de Villoro, algunos de los cuales cito en el presente trabajo. Quiero, por el
contrario, mirar la ética filoséfica de Villoro desde dngulos que no encuentro enfatizados
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El argumento continda asi: “Frente a las ideologfas, el pensamiento y
el comportamiento éticos se orientan por la diferencia entre la realidad
proyectada del valor objetivo y los valores subjetivos de cada grupo so-
cial. Frente a las utopias, postula la mediacion entre el orden del valor y la
realidad social asequible en cada caso” (p. 246. Cursivas en el original).
En otras palabras, la accién politica y el pensamiento se encuentran en
una dialéctica entre lo proyectado y las condiciones histéricas dadas.
Ahora bien, si habria que resumir la tensién que se genera entre poder
politico y la ética, lo moralmente deseable para todo miembro de una
asociacion politica, cabria citar lo siguiente:

En todo contexto politico se mezclan el poder y el valor. No existe una situacién so-
cial buena en pureza frente a otra en absoluto mala. Nada mds contrario a la voluntad
politica recta que la pretensién de zanjar entre bienes y males totales. El politico justo
no es el justiciero ni el cruzado [...] ElLhombre moral, en politica, acepta la existencia
del mal a la vez que intenta reducirlo. (Villoro, 1997: p. 247-248).

2.2. La razon al servicio de la vida

En 2007 Luis Villoro publica Los retos de la sociedad por venir, obra que
complementa su propuesta de ética politica como ética concreta. Como
ya se menciona en el subtitulo, el volumen se orienta a hacer una serie de
reflexiones y precisiones conceptuales en torno a la justicia, la democra-
cia y el multiculturalismo.!" Para desentrafar el segundo fragmento clave
que he citado en la introduccién, quiero comenzar por referir ahora el
siguiente:

en otros lufares, como la inspiracién weberiana en la analitica del poder que presenta el
autor en £/ poder y el valor, principalmente.

! Del andlisis sobre la justicia que presenta el autor destaca su método de via negativa
hacia la justicia, distintivo tedrico de este volumen que ademds acerca su planteamien-
to a la filosoffa de Dussel, como el mismo autor incluso lo deja ver (Cf. Villoro, 2007:
p- 25y ss.). No obstante, como lo he mencionado, busqué otras vias de interpretacion
de la ética politica de Villoro resaltando de Los retos de la sociedad por venir la parte
central que considero es la razén al servicio de la vida, punto que ya en mi perspectiva
se entrecruza con la filosoffa de Dussel.
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[...] la persona razonable no confunde la prudencia con la aceptacién desilusionada
de lo existente. Pero la persona razonable tampoco trata de forzar con sus razona-
mientos la realidad. Frente a la rigidez y altaneria de una razén abstracta y pura, pre-
fiere enfrentar sus tendencias irracionales con una razén consciente de su fragilidad
e incertidumbre, aceptante de sus limites, tolerante de las opiniones que la contradi-
gan. Porque sabe que sélo asi podrd devolver a la razén su funcién de servidora de la

vida. (Villoro, 2007: p. 220).

El desencanto a finales del siglo xx de las utopias que se presentaban
como alternativas al capitalismo y una nueva critica al racionalismo oc-
cidental por parte de posiciones posmodernas que se presentaban en
los ochenta del siglo pasado (Lyotard y Vattimo) hacian dudar sobre la
razén como fuente de legitimidad del conocimiento y de la accidn; sin
embargo, eso no deberia significar un abandono de la razén sin mds. Por
el contrario, Villoro (siguiendo el enigma dejado por Ortega y Gasset)
apuesta por una reforma de la razén. Esta serfa la que reconoce los limi-
tes de la realidad y los limites finitos del propio sujeto. Una razén que
evita encerrarse en ella misma y que tiene la capacidad de abrirse a lo
otro diferente a si misma; que tiene capacidad de escucha y de didlogo;
que no apuesta por certidumbres preestablecidas sino que estd a lo abier-
to del descubrimiento. Por esta razén Villoro senala: “La racionalidad
moderna cumplié su misién liberadora: acabé con nuestra sujecién a los
demonios de la naturaleza y con nuestra esclavitud a prejuicios y temores
ancestrales. Ayud6 a convertir el caos, en la naturaleza y en la sociedad,
en orden, para poder dominarlas. Su error no estuvo en su confianza en
los poderes de la razén, sino en lo que Carlos Pereda ha llamado con un
término certero, ‘su arrogancia”'? (Villoro, 2007: p. 220).

Sin embargo no debe pensarse que esta arrogancia estd asociada hacia
la racionalidad moderna que vinculamos cuasi naturalmente con el libe-
ralismo econdémico, politico y cultural, sino que también la encontramos
en ideologias y utopias que pueden posicionarse como alternativas a la ci-
vilizacién occidental y que, sin embargo, con palabras de Villoro, fuerzan
con sus razonamientos la realidad. En este orden de ideas, Villoro sefiala:

12 Cf. Pereda, 1999.
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Las revoluciones socialistas respondian a una pasién colectiva. El impulso vital del so-
cialismo, lo que hizo que tantos le consagraran sus vidas, no fue una frfa teorfa racio-
nal, sino la indignacién por la injusticia y el anhelo de una sociedad comunitaria. La
racionalizacidn de esa pasién colectiva podia seguir varios caminos. Exigfa una ética
nueva que justificara los valores socialistas [...]. Sin embargo la corriente ideoldgica
que prevaleci6 en sus sucesores y sirvié de base a las revoluciones socialistas no pre-
tendid justificarse en una exigencia moral sino en una pretendida necesidad cientifica
[...]. La construccién del socialismo'® no creé el orden social m4s valioso sino su cari-
catura tecnocrdtica. La aplicacién del socialismo “cientifico” a una sociedad particular
condujo, de hecho, a la destruccién de la dimensién ética del socialismo, presente

en Marx, e impidid la realizacién de la sociedad proyectada. (Villoro, 1997: p. 173).

Asi, la razén arrogante miné la construccién del modelo de sociedad
alternativo al capitalismo y esa arrogancia se revistié de un lenguaje cien-
tifico y tecnocritico que ayudé a cubrir las contradicciones del propio
desenvolvimiento histérico del modelo. Este encubrimiento ideolégico
imposibilité a su vez la fundamentacién de una ética que orientara la
accién politica constructora del modelo y que asumiera la negacién de
la injusticia como el centro de la institucionalizacién. En otras palabras, la
politica fue sustituida por preceptos cientificos dirigidos al desenvolvi-
miento de la sociedad y de la historia. Frente a esto, para Villoro, sin em-
bargo, “ain queda abierto el camino alternativo, el que fue cegado por los
principales seguidores del marxismo: la accién politica conscientemente
dirigida por una ética concreta” (Villoro, 1997, p. 173).

Entonces, la razén estd al servicio de la vida cuando ella se aleja de
la arrogancia y se reforma como “discreta. Porque acepta sus limites, no
como si fueran un defecto, sino como la Unica garantia de que nuestra
accion en el mundo no es vana. Al despertar del suefio ilustrado, no en-
contrariamos el sin sentido, sino una razén al servicio de la vida” (Villoro,
2007: p. 222). En otras palabras: la razén se coloca al servicio de la vida
cuando se reconoce como finita porque asi se reconoce a si misma en su
ser asi y no en una fantasmagoria de si misma. Estos planteamientos nos
remiten ahora a las primeras paginas de Los retos de la sociedad por venir:

13 Cabe aclarar brevemente que Luis Villoro deja ver que se refiere, principalmente, al
socialismo soviético por haber sido el hegeménico y de impacto internacional.
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El primer filésofo de la politica en la época moderna, Thomas Hobbes, comprendi6
cudl es el mévil que nos impulsa en la vida: es el deseo. Si la pulsion originaria de la
que todas las demds se derivan es el deseo, su faceta negativa es el temor a la muerte.
Deseo de vida y temor a la muerte es el principio originario, el mds simple, de todas
las demds acciones humanas. De alli el afin de poder. Poder para asegurar la preser-
vacién de la vida, poder para protegernos de la muerte. (Villoro, 2007: p. 17).

Este tltimo pardgrafo ademds de mostrar un elemento que resulta, a
mi juicio, de relevancia en la ética politica de Luis Villoro y que suele
pasar desapercibido, ayuda a encontrar una coincidencia con la filoso-
fia de Enrique Dussel, ya que la vida es para el primero tan relevante
y decisiva como para el segundo, pues para qué se busca emplear las
facultades humanas si no es para ponerlas al servicio de la vida humana
en comunidad. Si la anterior cita se leyera de forma aislada y sin contex-
to, pareciera que esta defensa de la razén para la vida corresponderia a
alguna tesis planteada por E. Dussel; sin embargo, como lo muestra este
pardgrafo es también un planteamiento relevante para Luis Villoro. No
obstante, pese a la coincidencia en este punto, en la fundamentacién y
en el trabajo conceptual se encuentra la divergencia entre ambos autores.
Veamos ahora cémo lo trata Dussel.

3. Enrique Dussel: politica normativa

La filosofia politica de Enrique Dussel estd fundamentada filoséficamen-
te en dos partes metddicas: una positiva y una negativa. Como ya lo he
expuesto de manera extensa en otro lugar (Cf. Zaniga, 2022a), distin-
guimos dos versiones de la politica de la liberacién redactada por Dus-
sel: una en 1979 estando ya en el exilio en México (Cf. Dussel, 1979)
y aquella que comenzé a publicarse en 2007 con el primer volumen de
su trilogfa (Cf. Dussel, 2007) y cuyo ultimo fue publicado en 2022 (Cf.
Dussel (ed.), 2022). Por supuesto, la filosofia de la liberacién ha sido
ampliamente conocida por su parte negativa a partir de la irrupcién de
la otredad desde la exterioridad, de donde surgird lo que Dussel formali-
26 como método analéctico (Cf. Dussel, 1991).
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Para los objetivos de este ensayo deseo enfocarme, sin embargo, a
la parte positiva pues en ella veo el punto angular desde el cual puedo
mostrar algunos puntos de confluencia con el planteamiento de Villoro
a la vez que puntos de disonancia. En la exposicién de este pardgrafo
me enfocaré asi en una lectura basada en la Arquitectonica de la politica
de la liberacién (Cf. Dussel, 2009) que, ademds, es un texto que por
corresponder a la parte positiva suele no ser considerado tan importante
como la parte critica que expuso el autor." En mi perspectiva, ademds,
la Arquitecténica ofrece un alcance rico en conceptos y categorias para
entender lo politico.

Enrique Dussel pensé la fundamentacién de la ética como una es-
pecie de propedéutica argumentativa para la justificacién de principios
précticos fundados en principios éticos. Y si bien asi es como han sido
redactadas las politicas de los afios setenta y la de la primera década del
siglo en curso, su definicién de ética como discurso que fundamenta
principios y justifica normas la formula de la siguiente manera tanto
en 14 tesis de ética (Dussel, 2016) como en la Arquitecténica. En el pri-
mer texto sefiala: “La ética es una teorfa o reflexién interpretativa de la
acci6n humana concreta, del singular o de la comunidad [...] La ética
[filos6fica] analiza, explicita, ordena ese mundo cotidiano préctico mos-
trando su pleno sentido, sentido que se encuentra [...] debajo de todas
las acciones que cumple el ser humano” (p. 18). En este sentido en 2009
habia sefialado esto en el contexto de su segundo volumen de filosofia
politica de la siguiente forma: “La ética filos6fica estudia los principios
éticos en general, abstractamente. La filosofia politica estudia los princi-
pios politicos que, como todos los principios précticos de algiin campo
especifico, subsumen los principios éticos y los ejercen en las pricticas
constitutivas [...]” (Dussel, 2009: p. 367).

En esta perspectiva, la ética filoséfica como “teoria general de todos
los campos pricticos” (p. 19) fundamenta principios cuyo cumplimien-
to posibilita el acto con pretensién de bondad. Estos principios son los

!4 Esta parte negativa ademds de estar asociada al volumen 111 de la Politica de la libe-
racién (Dussel, ed., 2022), estd fuertemente relacionada con la exposicién ofrecida en
20 tesis de politica (Dussel, 2006).
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que formuld en Etica de la liberacion en la edad de la globalizacion y la
exclusion. Esta version de su ética filos6fica se formula primordialmente
por el hecho de que en su debate con la ética del discurso se da cuenta
que la primera versién de su ética (Cf. Dussel, 1973) carecia de la dis-
cursividad intersubjetiva motivada, en gran parte, en las tltimas décadas
del siglo xx por la filosofia del lenguaje y el pragmatismo lingiiistico.
Siendo la ética una antesala de la incorporacién de principios morales a
los campos précticos habia entonces que reformularla para fundamentar
una politica renovada que respondiera (i) al reordenamiento geopolitico
que comenz6 a profundizarse en la tltima década del siglo xx (ii) acom-
panado del primer movimiento antineoliberal que logré un alcance in-
ternacional: el levantamiento del EzLN de México. Una politica que,
ademds, con el correr de la historia pudiera aportar desde la filosofia
a los procesos de transformacién que se estaban viviendo a principios
del siglo xx1 con la llegada de gobiernos progresistas en América Latina
emanados de los movimientos sociales y populares.'

Visto asi, en las siguientes lineas abordaré dos puntos que, ademds de
ser claves para entender la filosofia politica de la liberacién de Enrique
Dussel, nos ayudardn tener una perspectiva comparada con aquella de
Luis Villoro. Asi, frente a la ética politica como ética concreta, en este
apartado expondré la concepcién de poder en Dussel acompafiada de su
articulacién con su fundamentacién de una politica normativa. Y cerra-
ré este pardgrafo con la exposicién del principio positivo material de la
politica que sintetiza enunciativamente la relacién entre politica y vida.

3.1. Politica normativa frente a la fetichizacion del poder
Desde que Dussel retoma posteriormente a su ética de 1998 la refun-

damentacién de su politica de la liberacién, se impone el objetivo de
desterrar la concepcién del poder al estilo weberiano que se ha propa-

15 Este contexto es un punto de confluencia entre Enrique Dussel y Luis Villoro, quienes
ademds de tener una afinidad con el EzZLN también comenzaron a atestiguar la llegada de
los gobiernos progresistas en América Latina de la primera década del siglo xxt.
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gado como la formulacién precisa de la Realpolitik. Frente a este tipo de
concepciones, que por lo demds es de la que parte Luis Villoro como ya
se mostrd, Dussel busca presentar otro contenido conceptual del poder
y su ejercicio sacdndolo de todo contenido weberiano (Cf. Dussel, 2009:
p- 110 y s.). De esta forma indica lo siguiente:

El poder no es inicial ni originariamente dominacién sobre otros, sino expansién de
una Voluntad realizadora de la Vida como sobre-vivencia, al poner las mediaciones
para la permanencia y aumento de dicha Vida humana, del singular, del grupo o de
la comunidad politica —en un nivel material—. En primer lugar, entonces, se deberia
describir el Poder desde determinaciones positivas, que ademds son el criterio del
juicio normativo sobre los ejercicios defectivos del Poder. (Dussel, 2009: p. 113.
Cursivas en el original).

Lo que Dussel defiende, en otras palabras, es que ¢/ poder no es para
dominar, como defenderia Weber, sino para poder-vivir. La definicién
weberiana de poder politico la identifica Dussel, de hecho, como una
definicién exacta de lo que él llama fetichizacién del poder que se opone
a la voluntad-de-vida de la comunidad politica. Y su ejercicio en la prac-
tica serfa un “ejercicio defectivo del poder”.

La fetichizacién del poder acontece en el momento en que el poder
politico ha ocultado cudl es su fuente originaria de creacién. Como vi-
mos es, por una parte, “‘expansién de una Voluntad realizadora de la
vida” pero que se ejerce de manera diferenciada, razén por la cual el po-
der politico “se escinde por la diferencia ontolégica originaria entre |[...]
potentia (el poder politico todavia e s7, en la comunidad politica o el
pueblo) y potestas (el ejercicio delegado del poder politico institucionali-
zado)” (Dussel, 2009: p. 12. Cursivas en el original). Sobre este Gltimo
hay que resaltar que la delegacién del poder es la que se ejerce desde las
instituciones, motivo por el cual el poder delegado es el responsable de
la administracién de las instituciones.

Esta escisién del poder politico entre potentia y potestas se da por la
imposibilidad de que todos los miembros de la comunidad puedan al mis-
mo tiempo y a la vez participar democrdtica y activamente en el ejercicio
colectivo del poder. Por ejemplo, siendo la deliberacién y el derecho de
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igualdad a participar en la comunidad politica précticas elementales del
modelo democritico, se dificulta este acatamiento en divisiones territoria-
les (por ejemplo un municipio) con uno o dos millones de habitantes y
ciudadanos. ;O podriamos imaginar cudnto durarfa una deliberacién pu-
blica en donde un millén de personas expresen su opinién? Por esta razén,
la delegacién (cominmente llamada representacién) del poder tiene una
funcién préctica para hacer que las decisiones puedan fluir de una manera
mds eficaz y sin renunciar a las pricticas democrdticas: por ejemplo, con la
eleccién de delegados via el ejercicio del voto universal. Otra forma de de-
legacién puede ser por otras vias de designacion de autoridades como, por
ejemplo, la constitucién de un consejo de ancianos. Bajo este razonamien-
to se esclarecen dos situaciones: (1) la delegacién del poder es necesaria,
(2) el poder politico se constituye por potentia 'y potestas.

La problemdtica que surge con el poder fetichizado es cuando la po-
tentia (el poder delegado) se hace autorreferente y él mismo se posiciona
(se impone, con palabras de Villoro) como la sede de donde emana el
poder ocultando con ello la fuente originaria del poder politico institui-
do: la potestas. En otras palabras, la fetichizacién del poder es una inver-
sién en la relacidn de representacion al momento en el que la porestas se
representa asi misma (Cf. Dussel, 2009: § 14; 2022: p. 93).

Para Dussel, esta es la relacién politica fetichizada que no necesaria-
mente pasa por un ejercicio de la violencia. Basta con que el delegado
afirme en la préctica que él o ella es quien “tiene el poder” frente a los
representados. Esto es ya ejercicio fetichizado del poder delegado insti-
tucionalmente. Enrique Dussel dixiz:

La corrupcidn originaria consiste en pretender ejercer el poder del ozro (de otro ciuda-
dano, o de la comunidad o parte de ella) como poder prapio: es el fetichismo del poder.
El primer momento de su desarrollo consiste en torcer ese poder pretendidamente
propio a favor de si mismo: es el primer uso fetichista del poder. Toda otra corrupcién es
un nuevo desarrollo de esta corrupcién. (Dussel, 2009: p. 348. Cursivas en el original).

Y es que en realidad no es que tenga poder el representante, tan sélo

se le ha transferido la potestad de deliberar, votar y decidir bajo la repre-
sentacidn de lo que es benéfico para los representados y para la comuni-
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dad politica. Por esta razdn, el poder politico que se escinde en porestas
y potentia requiere de instrumentos de participacién democrdtica que
medien la constante relacién entre delegados y representados.

Si la simple inversién en la relacién del ejercicio del poder es ya corrup-
cién del poder, vedmoslo ahora con el elemento weberiano de la violencia.
En una relaciéon de este tipo se deja ver el ejercicio de la rudeza en una
relacién ya corrompida. Es, por ejemplo, el caso de los delegados del poder
que estando en las instituciones lanzan las fuerzas represivas para desarti-
cular o inhibir una legitima protesta ciudadana. Este empleo de la fuerza
entendido como facultad monopdlica a cargo del Estado busca nueva-
mente su justificacién en las concepciones weberianas del poder. Mds atin,
desde la Sptica de Weber, la represion de las manifestaciones ciudadanas
estd plenamente justificada.'® Sobre el fetichismo del poder, sefala Dussel:

El fetichismo consiste, ontolégicamente y en su descripcién mds esencial, en la nega-
cién de que la comunidad politica sea el fundamento de todo ejercicio del poder poli-
tico (que de absoluro y personal intersubjetivo se tornard en la pasividad obediente), y
en la inversidn que se realiza al colocarse a la potestas (B, al sistema institucional) como
lo absoluro, como el fundamento del ejercicio del poder. [El] objeto de la delegacién
(el representante) se transforma en la sede del Poder (el poder politico fetichizado
[...]) que exige obediencia al que de hecho lo ha creado [...] La comunidad politica
es transformada en una cosa: en una masa obediente, manipulable, la ‘multitud’ ante
la dominacion pretendidamente legitima (legitimacién puramente aparente) de un
M. Weber. (Dussel [ed.], 2022: p. 93. Cursivas en el original).

La teoria y prictica de la concepcién fetichizada del poder (ejercicio
defectivo del poder) se presenta como marco para entender lo que Dussel
entiende por corrupcion del poder. Esta es una distorsién de la relacién en-
tre delegado y representado. ;Cudl seria, sin embargo, para este autor una
forma correcta de entender el ejercicio escindido del poder politico? La

' Dado que anteriormente he referido fragmentos claves de Max Weber, en este apar-
tado los doy ya por supuestos. Lo que habria que subrayar, en todo caso, es que aun
cuando Villoro y Dussel conocen y (casualmente) parten de esa concepcién weberiana
de poder en sus andlisis, el primero lo hace para entender, de alguna forma, que es asi
como el poder se ejerce, mientras que el segundo lo entiende como una distorsién de la
relacién originaria del ejercicio del poder politico. Es decir, ambos autores parten de
Weber para llegar a conclusiones opuestas. Mds adelante regresaré a este punto.
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térmula del mandar obedeciendo expresada en la Segunda Declaracién de
la Selva Lacandona del ezLN. En efecto, el poder fetichizado es el mandar
mandando (“quien manda, manda mandando”, se critica en esa declara-
cién) que expresa axiomdticamente lo que Weber hubiese querido expre-
sar en “El politico como vocacién™: el politico manda frente a obedientes
que le sirven y eso es poder.

La restitucién del poder en la potentia y la correspondiente funcién
del delegado se escucha, por el contrario, en la maxima del mandar obe-
deciendo que establece una relacién simbidtica entre ambos polos de la
relacién de poder. Para ésta la delegacidn es tan necesaria como la par-
ticipacién: ambas se necesitan, ambas se implican. Y asi es como para
Dussel la negacién del poder fetichizado se niega con la prictica politi-
ca del mandar obedeciendo. A este tipo de poder lo llama Dussel poder
obediencial (Cf. Dussel, 2006: p. 34 y ss.). Y contrario al poder como
dominacién que asume una concepcién negativa del poder, el poder
obediencial es una concepcion positiva del poder que hasta que se corrom-
pe deviene negativa. Por eso afirma Dussel que “el poder no es inicial ni
originariamente dominacién” (Dussel: 2009: p. 113).

Varios de los malentendidos que se dan en una concepcién fetichizada
del poder estdn en la alta confianza en la politica como mera estrategia la
cual, en una interpretacién muy particular de la racionalidad instrumen-
tal, debe estar desfondada de cualquier racionalidad de valores (morali-
dad). La racionalidad del célculo entre medios y fines expulsa cualquier
valoracién moral entre lo bueno, justo o correcto de la accién politica. Por
supuesto, habrd quienes afirmen que son interpretaciones distorsionadas
de N. Maquiavelo o de Max Weber. Es probable. Lo que es un hecho es
que son concepciones que operan en la préictica y en el entramado insti-
tucional. Sin embargo, como también lo apunta Villoro en E/ poder y el
valor, han sido tantas las injusticias y desigualdades que se han manifesta-
do en el mundo contempordneo que la relacién entre ética y politica debe
ser revitalizada y replanteada. Pues bien, Dussel no sélo ve una necesidad
de pensar contempordneamente la relacién entre actitud ética y compor-
tamiento politico sino que en el modelo de la politica de la liberacién el
cimiento de la politica no es la politica misma sino la ética.
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En esta perspectiva se deja ver la configuracién de la politica como poli-
tica normativa. En ella se encuentra una permanente distancia al hecho de
llamar al comportamiento moral en la politica ética politica, como si lo hace
Villoro, ya que desde la perspectiva de Dussel con esta tltima denomina-
cién pareciera que la politica puede ser ética pero también puede no serlo,
segin su preferencia. Para Dussel la actividad politica no puede definirse
conceptualmente de esta forma puesto que no es un asunto de opcién que la
politica se dote de un contenido ético para actuar correctamente (Cf. Dus-
sel, 2009: pp. 364, 496, n. 51, 497, n. 64), sino que la politica para ser tal
necesariamente opera ya con principios normativos implicitamente —en la
accién cotidiana del politico o de las instituciones— o explicitamente —cuya
responsabilidad de explicitar lo implicito de la cotidianidad del mundo po-
litico recae en la filosofia politica—.

Esta tesis la apoya el autor con dos argumentos sobre la explicitacién
de normas y principios. El primero corresponde a Robert Brandon, quien
afirma en Making it explicit. “Wittgenstein argues that proprieties of per-
formance that are governed by explicit rules do not form an autonomous
statum of normative statuses, one that could exist though no other did.
Rather, proprieties governed by explicit rules rest on proprieties governed
by practice. Norms that are explicit in the form of rules presuppose norms
implicit in practices” (Brandon, 1998: p. 20)."” A su vez este argumento lo
refuerza Dussel con uno esgrimido por Wilfrid Sellars: “The norms impli-
cit in regularities of conduct can be expressed explicitly in rules, but need
not be so expressible by those in whose regular conduct they are implicit”
(citado en Dussel, 2009: p. 356).

Mis aun, la ética formulada en principios normativos es lo que consti-
tuye el propio campo de lo politico y que por tanto fija sus limites." Una
explicacién clara sobre este punto la ofrece Dussel en el siguiente fragmento:

7 He citado aqui el fragmento completo de R. Brandon citado parcialmente por Dus-

sel (Cf. 2009: p. 356).

'8 Estos limites son borrosos en el caso de Dussel pero al fin distinguibles. Son borrosos
porque el campo politico se cruza con el campo econémico, el campo educativo, el
campo religioso, etc., y a la inversa, el campo educativo se cruza con el econémico, el po-
litico, el deportivo, etc. Los campos pricticos, como lo ha sefialado en muchas ocasiones
Dussel, se entrecruzan. Por eso se puede hablar de la politica econdémica de un pais o de
la economia politica como disciplina tedrica: los campos no son independientes entre si;
sin embargo, sus limites si estdn definidos y se distinguen uno de otro.
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Los principios normativos politicos,"” en primer lugar, constituyen las condiciones
de posibilidad, el momento mismo esencial de lo politico. Si lo politico es de alguna
manera el ejercicio del poder consensual con capacidad de cumplir las mediaciones
para la permanencia y aumento de la vida de la comunidad politica, los principios
son los presupuestos ya siempre dados que permiten como exigencia deéntica tanto el
querer vivir mismo como contenido de la comunidad, como la posibilidad de gestar
el consenso como unidad de la porentia, como la consideracién de las circunstancias
para su desarrollo. (Dussel, 2009: p. 348. Cursivas en el original).

Reafirmando el planteamiento: los principios normativos de la politi-
ca’® son constitutivos del campo politico. Delimitan las fronteras de este
campo y lo distinguen de otros, por ejemplo, del militar. Para clarificar
esta tesis y tomando un ejemplo relacionado con e/ principio material de
la vida, Dussel formula el siguiente argumento:

Analdgicamente, el campo politico tiene reglas, principios. El campo militar tiene
otras reglas. En este tltimo se intenta eliminar fisicamente al ‘enemigo’ [...], al me-
nos dejarlo sin defensa y derrotado, y puede incluir su eliminacién fisica, y el que
lo hace no dejaria por ello de ser militar. Pero si en el campo politico alguien matara
a su ‘antagonista politico’ porque lo considera un enemigo ‘total’ (enemigo militar),
entonces el campo politico dejaria de ser politico; se transformarfa en un campo
antipolitico o perversamente politico: su accidn seria algo distinto que propiamente
una accién politica. En este sentido, las ‘reglas’ o ‘principios’ politicos delimitan el
campo politico como politico, y es ‘imposible’ seguir siendo politico cuando se intenta
matar al antagonista, como en el caso de un enemigo militar” (Dussel, 2009: p. 353
y s. Subrayado en el original).

La tesis sobresaliente, en mi interpretacion, de esta parte positiva de
la filosofia politica de la liberacién es que los principios no sélo sirven
para orientar la praxis politica con pretensién de justicia como todavia
mds adelante serd abordado,*! sino ademds le ayudan al autor a explicitar

' Por principios normativos politicos el autor entiende “normas (o reglas prictico-po-
liticas) constitutivas [del campo politico]” (Dussel, 2009: p. 356).

2 Recordemos que los tres principios positivos normativos de la politica son: 1) el
principio democrético (Igualdad), 2) el principio material de la politica (Fraternidad)
y 3) el principio de factibilidad estratégico-politico (Libertad). Estos tres principios,
de acuerdo con Dussel, orientan la praxis constructiva de todo orden politico.

2! Para la orientacién de la accién correcta en la politica en situaciones reales, Dussel
incluye el principio de factibilidad expuesto anteriormente por Franz Hinkelammert
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a través de ellos las fronteras de lo politico. Para reforzar esto, y como lo
sefalé ya en otro espacio (Cf. Zaiga, 2022b: p. 3), sélo recordemos que
Ernesto Laclau y Chantal Mouffe criticaban en Hegemonia y estrategia
socialista —cuya primera edicién fue de 1985- la inclusién del lenguaje
militar en la estructuracién de las relaciones sociales, lo cual llevé a estos
dos autores a revalorar las aportaciones conceptuales de Gramsci para
definir lo politico.

La propuesta de Dussel debe dimensionarse (y contrastarse) con pos-
turas de la filosofia politica que simple y llanamente asumen la famosa
méxima de Karl von Clausewitz (“la guerra es la continuidad de la po-
litica por otros medios”), o las concepciones de Max Weber como las ya
citadas anteriormente, sin reflexionar lo que se estd diciendo y sin aso-
mar un minimo de critica a las interpretaciones violentas de la politica
(Cf. Zaniga, 2021; 2024: pp. 58-66).

Considero que aqui aparece una diferencia relevante entre Dussel y
Villoro: para el primero la concepcién weberiana de poder es una distor-
sién de lo que es el ejercicio del poder, mientras que para el segundo esa
concepcidn expresa el poder politico mismo. Esto, por supuesto, abre
una linea de debate que deberd continuarse. El argumento que Dussel
esgrime en disonancia con Vittorio Hosle podria también esgrimirse en
contraste con una posicién como la que defiende Villoro:

Serfa necesario llegar a una solucién mds comprensiva, que no dejara a la politica en
una situacién de no-normatividad absoluta; o que confundiera la relacién ética y po-
litica con la mera posibilidad de una ética politica (donde la ética politica delimitarfa
un horizonte normativo que pudiera diferenciarse de la politica como tal); o cuando
se confunde lo ético (o lo moral) como el 4mbito meramente individual, y lo politico
como lo meramente formal (el derecho y la democracia). (Dussel, 2009: p. 364).

Y es que para Dussel la ética no puede confundirse con la politica
porque “una accién puramente ética que encarnara un valor en abstrac-
to no tiene realidad alguna” (Dussel, 2009: p. 366). Pues “nadie pue-
de cumplir un acto ético en sz, un mero acto de justicia en cuanto tal.

y que es precisamente una reflexién sobre las limitaciones de la accién humana en la
consecucién de fines (Cf. Zaniga, 2022b).
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Todo acto concreto se ejerce subsumiendo un principio ético en una
accién cumplida en un momento intersubjetivo de un campo determi-
nado |[...]” (Idem). Estas tltimas lineas nos acercan ya a la exposicién
del segundo sentido en que Dussel se refiere a los principios normativos
de la politica en donde pondré especial atencién al principio material.

3.2. El principio material de la vida

El modelo de la politica de la liberacién se distingue por articular los tres
principios normativos de la politica (democrético, de factibilidad y mate-
rial) como orientacién de la praxis concreta, pues en el cumplimiento de
ellos se hace posible el acto politico con pretension de justicia. En politica,
para Dussel, se habla de la pretensién del cumplimiento del acto justo
mientras en la ética el acto con pretensién de bondad. El acto justo pre-
supone evadir el solipsismo, el individualismo, el autoritarismo, la propia
creencia de actuar correctamente sin detenerse a escuchar la voz de los
miembros de la comunidad y, ademds, debe ser posible con los medios y
mediaciones disponibles « /a mano institucionalmente. Esto con el objeti-
vo de siempre hacer posible la vida de la comunidad politica. Lo primero
se evade cumpliendo el principio (intersubjetivo) democrético; lo segundo
se cumple con la orientacién del principio de factibilidad politica; lo ter-
cero cumpliendo el principio material de la politica que exige responsabi-
lizarse por la vida de los miembros de la comunidad.?? A continuacién me
centraré al principio material de la politica.

Este en su formulacién simple, nos dice Enrique Dussel, puede “enun-
ciarse [...] como el deber del querer vivir de cada uno de los miembros de
la comunidad politica como totalidad [...] Es la fuerza normativa que
reimpulsaria [...] a la misma tendencia a la permanencia en la vida por
parte de la comunidad” (Dussel, 2009: p. 438). Haciendo el puente con

22 Por las caracteristicas ya sefialadas del presente trabajo, expongo en este breve pé-
rrafo el sentido como debe entenderse la articulacién de los tres principios politicos
que fundamenta Dussel en la Arquitecténica. Una explicacién amplia de los principios
politicos fundamentados por Dussel puede verse en (Zufiga, 2022a).
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la politica, el principio se reformula como sigue: “{Debemos producir, re-
producir y desarrollar la vida de todos los miembros de la comunidad
politica!” (Idem).

La propuesta de Dussel es un esfuerzo para que desde la filosofia po-
litica se contribuya a restablecer las condiciones materiales que el colo-
nialismo, la Modernidad y su actualizacién econémica representada en
el capitalismo han minado mediante su légica de exclusién, explotacién,
dominacién y objetivacién de la naturaleza. De aqui que debemos en-
tender anilogamente a lo expresado en Etica de la liberacion en la edad
de la globalizacion y la exclusion (“Esta es una ética de la vida, es decir,
la vida humana es el contenido de la ética” [Dussel, 1998: p. 91]), que
su politica es una politica de la vida. Esta queda expresada, por ejemplo,
en las siguientes palabras: “La politica es una actividad en funcién de la
produccién, reproduccién y aumento de la vida de los ciudadanos; au-
mento sobre todo cualitativo de la vida” (Dussel, 2006: p. 60).

La insistencia en el nivel material de la vida expresada por Dussel a través
de un enunciado, asi como de la distincién de una esfera material de la orga-
nizacién institucional de la comunidad politica, se debe al hecho de que las
concepciones hegemonicas sobre la politica, como teoria y prictica, reducen
la politica a la racionalidad medio-fina, a mera estrategia, a una actividad
que se inserta en un sistema institucional tan complejo que la ciudadanfa
ya no tiene bajo su control las decisiones soberanas de un municipio, un
estado 0 una nacién, o bien, que la politica democrdtica es sélo un asunto
procedimental con acatamiento de una normatividad legal y juridica, y una
serie mds de “reduccionismos” (Cf. Dussel, 2009: pp. 34, 59, 97, 124).

En el segundo sentido en que Dussel aborda el tema de los principios
dednticos en la politica, podria pensarse que el autor lo hace por la in-
fluencia que tuvo luego de su debate con la ética del discurso (Cf. Apel &
Dussel, 2004), una ética filoséfica neokantiana representada por Apel y
Habermas.” Y aunque esta versién tiene parte de verdad, también se debe
a su preocupacion sobre el descrédito al cual ha sido sometido el oficio de
la politica. En la primera linea del capitulo dedicado a los principios afirma:

3 Sobre esta propuesta ético-filoséfica de la segunda generacién de la Escuela de Frank-
furt, véase (Zuniga [coord.], 2021).
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Seamos claros desde el comienzo [...]. Me interesan los principios y la cuestién
normativa (que no es exactamente el problema ético) en la politica. Sin ellos tanto
en los ciudadanos como en los politicos profesionales en general, no podrd haber
gjercicio delegado del poder politico, es decir, liberacién alguna. El politico ética-
mente corrupto es un mal politico, que no resistird las propuestas de traicién, de
dentro y de fuera, contra la comunidad politica a la que dice representar. (Dussel,
2009: p. 347. Cursivas en el original).

Esta confesién personal, totalmente justificada de Dussel para tomar-
lo como resorte y lanzarse a desarrollar una fundamentacién filoséfica
de la politica normativa, es vinculante con lo pensado por Rosa Luxem-
burgo cuando afirma:

Los principios [...] imponen a nuestra actividad marcos estrictos (feste Schriinke),
tanto en referencia a los fines a alcanzar, como a los medios de lucha que se aplican,
y finalmente a los modos de lucha [...] naturalmente, los que buscan sélo los éxitos
précticos pronto desean tener las manos libres, es decir, separar la praxis de la teoria
[los principios], para obrar independientemente de ella. (citado en Dussel, 2009:
p- 350. Cursivas en el original.).

Dussel aclara en la Arquitectonica que su Etica de la liberacion en la
edad de la globalizacion y la exclusion se ha interpretado como si él co-
locara a la vida como dltima instancia del acto practico (Cf. Dussel,
2009: p. 383). Una lectura detenida de su filosofia politica escrita desde
los inicios de este siglo encontrard lo contrario. Sin embargo, en un
contexto en el cual se estd en una situacién de crisis y devastacién eco-
légica, de geografias con profundos modos de explotacién, injusticia y
desigualdades econémicas de empobrecimiento descomunal y masivo,*
es importante seguir resaltando el principio material positivo de la poli-
tica que tanto enfatizé Dussel y con el cual quisiera cerrar este pardgrafo
sobre la politica normativa en Enrique Dussel. Dicho principio versa de
la siguiente forma:

2 Alvaro Garcfa Linera muestra con puntual acierto que las geografias de desigualdad
y explotacién en el sistema-mundo-capitalista por supuesto que siguen operando en
pleno siglo xx1. Estas geografias constituyen ni mds ni menos que el Sur global (Cf.
Garcia, 2023: cap. 2.)
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Debemos operar siempre para que toda norma o mdxima de toda accién, de toda
organizacién o institucién (micro o macro), de todo ejercicio del poder consensual,
tengan siempre por propésito la produccién, mantenimiento y aumento de las di-
mensiones propias de la vida inmediata de los ciudadanos de la comunidad politica,
en dltimo término de toda la humanidad, siendo responsable también de esos en el
mediano y largo plazo (los préximos milenios). De esta manera, la accién politica
y las instituciones podrdn tener pretension politica de verdad prictica —no sélo de
rectitud—, en la sub-esfera ecoldgica (de mantenimiento y acrecentamiento de la vida
en general del planeta, en especial con respecto a las generaciones futuras), en la
sub-esfera econdmica (de permanencia y desarrollo de la produccién, distribucién e
intercambio de bienes materiales) y en la sub-esfera cultural (de conservacién de la
identidad y crecimiento de los contenidos lingiiisticos, valorativos, estéticos, religio-
sos, tedricos y practicos de las tradiciones correspondientes). La satisfaccién de las
necesidades de la corporalidad viviente de los ciudadanos (ecoldgicas, econdmicas
y culturales) probardn como hecho empirico el logro de la pretensién politica de
justicia. Es un principio con pretensién universal, cuyo limite es el planeta Tierra y
la humanidad en su conjunto, en el presente y hasta en el lejano porvenir. (Dussel,
2009: p. 462. Cursivas en el original).”

Palabras finales

Espacio siempre faltard para poder contrastar dos éticas filoséficas de gran
envergadura como las de Luis Villoro y Enrique Dussel; dos teorias sobre la
moral y la ética que por su complejidad se dificulta exponer exhaustivamente
sus conceptos y tesis en un espacio reducido. La razén es que ambos autores
escribieron los textos que tomé como referencia en una etapa muy madura
de su pensamiento y que, si bien esto implicaba una ventaja para entender
sus posturas y propuestas ya muy elaboradas, a la vez supone una serie de
andlisis de hechos histéricos, filos6ficos, politicos y sociales con los cuales sus
propuestas filos6ficas estdn estrechamente imbricadas. Mds ain, me atrevo a
afirmar que sin el entendimiento de esos hechos politicos y sociales que ellos

? Las reflexiones presupuestas y enunciadas explicitamente en la formulacién del prin-
cipio material de la vida son, en gran medida, la base de la reformulacién de la politica
de la liberacién como biopolitica en estricto sentido que presenté en discusién con la
biopolitica de Foucault en el volumen 111 de la politica de la liberacién. (Cf. Ntfez &
Zaiiga, 2022: p. 399 y ss.).
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refieren a lo largo de su obra se dificultard entender la intencionalidad de un
discurso abstracto (nos guste o no) como es el de la filosofia.

Aun asi, el presente ensayo se impuso un reto que espera haber cum-
plido, a saber, la exposicién de las dos propuestas aqui comentadas e in-
terpretadas. Estas dos propuestas representan dos formas y modelos de
entender la relacién entre ética y politica y en las cuales encuentro muchos
puntos de confluencia. Algunos de ellos son: 1) la necesidad de reafirmar
el modelo comunitario de asociacién como superacién de la forma indivi-
dual y egoista del Estado moderno,* 2) el interés subjetivo de problema-
tizar la ética en el comportamiento politico de cara a las injusticias vividas
en el mundo actual; 3) su acompanamiento del movimiento neozapatista
encabezado por el EZLN; 4) la empatia e identificacidon con las demandas
de los pueblos originarios; 5) de esto tltimo, su critica a las formas de ra-
cionalidad arrogante de la Modernidad; 6) la critica al colonialismo; 7) la
afirmacién de la vida como parte esencial del ejercicio de la razén practica;
8) la afirmacién del mandar obedeciendo de la Segunda Declaracién de
la Selva Lacandona como una forma distinta a la moderna y occidental
de entender y ejercer el poder de representantes y autoridades; entre otros
puntos en comun.

26 En un trabajo reciente, Gustavo Leyva ha identificado el discurso de Villoro sobre
la comunidad con el que cierra E/ poder y el valor, como ingenuo y romdntico. Cito
a Leyva (2018): “Villoro parece simplificar la respuesta a estos problemas y desafios,
remitiendo en forma ingenua y romdntica simplemente a algo o#ro, indiferenciado
e impreciso, frente al capitalismo, el individualismo y la democracia liberal, a saber:
la comunidad, la democracia republicana revitalizada con las tradiciones indigenas”
(p- 798). Aqui difiero de esta interpretacién, pues, mds alld de que las organizaciones
comunitarias de los pueblos originarios sean una forma diferente a la forma occidental
de asociacién, como lo explicd con claridad Carlos Lenkersdorf en sus trabajos sobre
las comunidades tojolabales, considero que es una propuesta, junto con la del Estado
republicano democrdtico (Cf. Villoro, 2007), que busca salir del atolladero genera-
lizado llamado “corrupcién de la politica” en el cual nos encontramos actualmente.
Como Gustavo Leyva, pienso que esto necesita de mayores precisiones y profundidad.
Sélo quiero aqui enfatizar que Villoro postula esas formas de vida que estin y siguen
siendo en nuestro mundo compartido como una alternativa a las formas occidentales
egoistas de asociacién. Porque si hablar de comunidad ya nos introduce al terreno de
lo ingenuo y lo romdntico, entonces decretemos la defuncién del empleo de la palabra
comunidad en politica. Creo asi que no podemos despedirnos tan rdpida y ficilmente
de una resignificacién de la comunidad como forma democrdtica de asociacion para
nuestra sociedad contempordnea complejamente institucionalizada.
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Y aun cuando tienen esta serie de coincidencias que realmente no es
nada menor por ser varias y variadas, también encuentro que la diferen-
cia mds notable entre ellos estd en el modelo de ética politica que ambos
defienden. Lo distinto entre ellos radica en el modo diferenciado de
cémo ve cada uno el oficio de la politica. Aqui estd el punto angular de
la bifurcacién que los separa después de tantas coincidencias. Pues para
Villoro, y esta es mi impresién después de una lectura detenida de £/
poder y el valor, el poder es vertical. Y frente a eso, Villoro propone que la
ética en la accién y el comportamiento politico horizontaliza (democra-
tiza) la unidireccionalidad del ejercicio del poder (el imponerse ante una
universalidad) pensando también lo que es benéfico para la comunidad
(asociacién politica). Mientras que para Dussel, la forma como Weber
(y con ello también Villoro) entiende el poder politico es ya una forma
distorsionada del poder, una forma fetichizada de entender el poder, lo
cual se agrava cuando se recuerda a ese Weber que formula la politica
como violencia. Y por eso Dussel fundamenta principios normativos
para evadir un comportamiento fetichizado de la politica.

Llegamos, asi, a dos interpretaciones: para Villoro el poder politico
como imposicién busca con la ética legitimarse, es decir, hay una rela-
cién separada entre ambos términos; para Dussel la politica para ser tal
ya presupone implicitamente la ética entendida como principios norma-
tivos, de lo contrario se pasaria a otro campo practico; es decir, para este
tltimo la relacién de términos estd imbricada en la propia constitucién
del campo politico asi como en su justificacién para la prictica de la
politica como noble oficio del servir.

No obstante, y paradéjicamente, ambos ven necesaria la reivindicacién
del mandar obedeciendo del movimiento neozapatista del sureste mexica-
no. Sin embargo, nuevamente, en el desarrollo conceptual y argumentati-
vo se presenta la disonancia. En el caso de Dussel la superacién de las for-
mas fetichistas del poder se da en ese “mandar obedeciendo” que estaria en
la base de una nueva institucionalidad que niegue el sistema corrompido,
y en esto no hay ambigiiedad. En Villoro, por otra parte, encuentro una
ambigiiedad en la forma como retoma positivamente el “mandar obede-
ciendo”, pues lo senala como una forma alternativa del poder pero no la ve

206 DEVENIRES 52 (2025)



Etica politica o politica normativa. Un didlogo entre Luis Villoro y Enrique Dussel

como forma de una politica institucional compleja, como si la veria Dus-
sel. Pero es muy claro, Villoro retoma la forma de asociacién comunitaria
como una alternativa a las formas politicas de asociacién que tienen en su
base el individualismo; y en El poder y el valor, ciertamente, esa afirmacién
de la comunidad estd inspirada en el movimiento neozapatista, aunque
posteriormente para la propuesta de una organizacién estatal, retomard
la idea de la democracia y las formas politicas republicanas de asociacion.

Que este ensayo contintie abonando para futuros trabajos que tomen
como objeto el andlisis comparativo entre estos dos autores, en particular,
y; en general, al andlisis comparativo entre dos modelos de ética politica. ..
o politica normativa.
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Cuando nos olviddbamos de la fecha corriente:
esos si que eran tiempos.

PeTER HANDKE

Ha llegado el momento en que todo se detiene y madura.

CESARE PAVESE

Ex 1793, en pleno proceso revolucionario, Robespierre predicaba ante
el pueblo francés la necesidad de acelerar el paso de la historia.! Mds de
cien anos después, en 1909, Marinetti celebraba el enriquecimiento del
mundo por la belleza de la velocidad.? Mds alld de la distancia temporal
e ideolégica de esas manifestaciones, el contenido de sus afirmaciones
entrafia un poderoso sistema de valores, solidario de una forma de pro-
duccién propia de mdquinas, “que no revela el costo humano que exige
para mantener su eficacia’ (Crary, 2015, p. 10).

! “Les progres de la raison humaine ont préparé cette grande révolution, et Cest a vous
qu’est spécialement imposé le devoir de 'accélérer” (Robespierre apud Han, 2014, p.

6.12).

2 “Declaramos que el esplendor del mundo se ha enriquecido de una belleza nueva: la
belleza de la velocidad. Un automévil de carrera con su vientre ornado de gruesas tu-
berias, parecidas a serpientes de aliento explosivo y furioso... un automévil que parece
correr sobre metralla, es mds hermoso que la Victoria de Samotracia” (Marinetti, 1909).
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Serd necesario esperar hasta 1940 para que los reparos en relacién
con esa sobredeterminacién de nuestra historicidad ganen forma. En las
notas preparatorias para sus lesis sobre el concepto de historia, como es
sabido, Benjamin (2012, p. 10) escribia: “Marx dice que las revoluciones
son la locomotora de la historia universal. Pero tal vez las cosas ocurran
de manera diferente. Tal vez las revoluciones sean el gesto de accionar el
freno de emergencia por parte del género humano que viaja en ese tren”.

Desde Benjamin hasta nosotros la velocidad no ha dejado de crecer
a un ritmo enloquecedor, pero esa gran aceleracién proyecta ahora una
sombra critica sobre los destrozos que deja a su paso. Si es cierto que
el culto de la velocidad y sus formas de subjetivacién asociadas no han
dejado de crecer, también es cierto que el diagndstico de los trastornos
que eso produce sobre nuestras psiquis y sobre nuestros cuerpos, sobre
nuestras sociedades y sobre la naturaleza, ha ganado una consistencia
notable, abriendo para nosotros un horizonte de investigaciones.’

Diagnéstico de la enfermedad de nuestro tiempo que, curiosamente,
adopta la forma de una patologia temporal. Por un lado, entronizacién
de un tiempo que no pasa a pesar del tumulto frenético que lo define.
Por otro lado, naturalizacién de un sistema de valores que condena la
lentitud y sus précticas, en cuanto incentiva la rapidez y sus imperativos
de efectividad (Vidal, 2020, p. 11).*

Es curioso que haya sido otra pandemia —la pandemia de Covid-19
que padecimos entre 2020 y 2022— la que nos llamara la atencién sobre
ésta que sufrimos hace tanto. La interrupcién momentdnea que estuvo
asociada a la cuarentena supuso, en efecto, el redescubrimiento de un
tiempo liso, no segmentado, y una ralentizacién de la vida que revel6 la
articulacién ritmica que subyace a nuestros modelos de sociedad (Viri-

lio, 1991, p. 16).

3 “En 1982, Larry Dossey, médico estadounidense, acufi6 el término “enfermedad del
tiempo” para denominar la creencia obsesiva de que ‘el tiempo se aleja, no lo hay en
suficiente cantidad, y debes pedalear cada vez mds rdpido para mantenerte a su ritmo’.
Hoy, todo el mundo sufre la enfermedad del tiempo. Todos pertenecemos al mismo
culto a la velocidad” (Honoré, 2006, p. 13).

“Ya en 1930 Valery Larbaud (1987, p. 23) se lamentaba: “Mercancfa rara y preciosa
en una época en que la velocidad estorba sin cesar nuestro ocio”.
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Es verdad que, simultdneamente, la proliferacién de aplicativos infor-
mdticos promovia una intensificacién inaudita del secuestro de la aten-
cién por las pantallas, que han ganado en los tltimos afios un alcance y
una capilaridad dificiles de cuantificar. En dltima instancia, la toma de
conciencia de nuestra alienacién ritmica se da en el contexto de una gran
aceleracién (McNeill), que estd lejos de constituir un fenémeno mera-
mente subjetivo, sus consecuencias se extienden hasta las perturbaciones
ecoldgicas planetarias (Stephen-Crutzen). La hegemonia de la razén ins-
trumental ha frustrado cualquier esperanza de emancipacién asociada al
progreso tecnoldgico, que, lejos de haber contribuido para la promocién
del tiempo libre, parece haber impugnado la propia idea. Incluso cuando
lleguemos a discutir la reduccién de la jornada laboral, las horas en las
que nuestra sensibilidad, nuestra imaginacién y nuestro intelecto pue-
den desentenderse de todo compromiso productivo son cada vez menos
—“No se trabaja mds lento ni tampoco la mitad de lo que se trabajaba an-
tes” (Quindds, 2015, p. 3)-. Y, a diferencia de lo que ocurria a finales del
siglo x1x, cuando, por ejemplo, Lafargue y Stevenson escribian contra
el trabajo como valor absoluto, ya no parece legitimo defender nuestro
derecho a la contemplacién, al ocio creativo o, sencillamente, a la pereza
(con toda su carga de autoafectacién y voluptuosidad).

* % %

A pesar de no estar a nuestro alcance la regulacién de la velocidad ge-
neral de la vida en nuestras sociedades, sus efectos se hacen sentir sobre
nosotros de manera constante. Primero, reduciendo nuestro campo per-
ceptivo en razén de la hiperfocalizacién instrumental de nuestra aten-
cién (efecto de tunel),” lo que empobrece nuestra experiencia cotidiana y

> “Se habla de efecto ttnel para definir la pérdida de campo de visién lateral de los

conductores cuando van a toda mecha. A 60 km/h, por ejemplo, nuestro dngulo de
visién se reduce a 70°% a 130 km/h, es de solo 30°. De esta manera, nos perdemos todo
lo que hay alrededor y solo estamos conectados con nosotros mismos y con lo que
tenemos enfrente, convencidos de que Gnicamente es eso lo existente, de que hay un
tnico destino posible: alli y asi” (Bravo, 2024, p. 13).
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estrecha el dmbito de lo posible a nivel existencial y politico. En seguida,
volatiliza la nervura de lo real en una serie indefinida de imagenes fuerte-
mente codificadas y rdpidamente perecibles, de manera que cada nuevo
acontecimiento acaba por eclipsar el anterior.® Finalmente, deshace el
vinculo entre la experiencia y la memoria, lo cual propicia el olvido y,
por ende, contribuye a la desorientacién de cada uno de nosotros como
individuos, y de todos nosotros en cuanto sociedad.

La imposibilidad de articular las percepciones sensoriales con las im4-
genes de la memoria y las expectativas de la imaginacién, en razén de
la violencia temporal que experimentamos, coloca todo nuestro sistema
sinestésico en crisis. Sea en razén de los ritmos que nos son impuestos,
sea en razén de la implosién de todas las formas de duracidn, se abre un
abismo entre el presente y sus éxtasis temporales, dando lugar a una des-
conexidn critica. En un sentido similar, considerando los efectos anes-
tésicos asociados al choque provocado por la técnica moderna, Susan
Buck-Morss (1996, p. 168) apuntaba que “bajo tan extrema tensién,
el yo usa la consciencia como amortiguador, bloqueando la abertura
del sistema sinestésico y, de ese modo, aislando la consciencia presente
y la memoria pasada. Sin la profundidad de la memoria, la experiencia
resulta empobrecida’.

Sintoma de semejante dolencia es la constante ansiedad que parece to-
mar cuenta de nosotros, la inquietud y el nerviosismo que ensombrecen
cada uno de nuestros proyectos y —lo que es atin peor— las raras pausas que
nos permitimos durante nuestras cada vez mds ajetreadas jornadas. Nues-
tra estrechez de horizontes, nuestra falta de arraigo en relacién con lo real
y nuestra desorientacién, son directamente proporcionales, como decia
Milan Kundera (2011, p. 11), a la velocidad que domina cada una de las
dimensiones de nuestras vidas.” Y la rapidez que nos urge torna el mundo

¢ “Los acontecimientos, reducidos a la linea de un titular de prensa, o a un simple #uit,
pierden su nervadura y se volatilizan. El mundo, en fin, se ha convertido en una suce-
sién vertiginosa de eclipses medidticos en la que cada acontecimiento parece destinado
a hacer olvidar el anterior” (Quindds, 2015, p. 14).

7 “Hay un vinculo secreto entre la lentitud y la memoria, entre la velocidad y el olvido.
Evoquemos una situacién de lo mds trivial: un hombre camina por la calle. De pronto,
quiere recordar algo, pero el recuerdo se le escapa. En ese momento, mecdnicamente,
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a nuestro alrededor un torbellino de trazos irreconocibles,® es decir que la
aceleracién no apenas empobrece la experiencia: “la aceleracién conlleva
un empobrecimiento semdntico del mundo” (Han, 2014, p. 9.9).°

X X Xk

Porque el flujo del tiempo ha desbordado todos los diques y se ha con-
vertido en un torrente que nos arrastra, la ralentizacién o suspensién de
la accién a la que nos llamaba Benjamin, gana, paradéjicamente, con-
tornos de urgencia, como en la sentencia de Michel Rocard (2pud Novo,
2023, p. 13): “la prioridad mds urgente es tomarse tiempo para pensar’.

Es urgente parar, levantar la cabeza, reparar en todo lo que nos ro-
dea, reflexionar sobre el momento de peligro en que nos encontramos y
sobre el modo en que, por no parar, colocamos todo en peligro. Parar,
primero, cada uno, bajar la velocidad, escoger la lentitud, entrar en el
dmbito de la presencia, en la via de la contemplacién. Parar, en seguida,
todos juntos, reconsiderar los modos en que ocupamos el espacio y el
tiempo, los modos que tenemos de relacionarnos con la naturaleza y con
los otros (tal era el sentido profundo de la huelga general para todas las
corrientes del materialismo histérico).

afloja el paso. Por el contrario, alguien que intenta olvidar un incidente penoso que
acaba de ocurrirle acelera el paso sin darse cuenta, como si quisiera alejarse rdpido de
lo que, en el tiempo, se encuentra atin demasiado cercano a él. (...) El grado de lend-
tud es directamente proporcional a la intensidad de la memoria; el grado de velocidad
es directamente proporcional a la intensidad del olvido. (...) Cuando las cosas suceden
con tal rapidez, nadie puede estar seguro de nada, de nada en absoluto, ni siquiera de
si mismo” (Kundera, 2011, p. 11).

8 En carta a Louis Boulanger, Victor Hugo (#pud Quindés, 2015, p. 5) escribe: “La
rapidez es inaudita, las flores al borde del camino ya no son flores, sino m4s bien ape-
nas unas rayas rojas y blancas”.

? Incluso cuando Han problematice la reduccién del problema que atravesamos a una
cuestion de velocidad o aceleracién (términos que, por otra parte, no deja de utilizar),
remitiendo toda la cuestion al tdpico de la dispersién temporal (que no es sino una
relectura de las tesis nietzscheanas de la muerte de dios), su diagndstico no difiere en
lo esencial del que conducen el resto de los autores que abordan la critica de la acele-
racién y la velocidad.
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La contradiccién entre lo que nos urge y la necesidad de parar para
responder a eso es apenas superficial. Los latinos decian festina lente:
japrestrate despacio! Con eso apuntaban a la importancia de encarar los
problemas con cuidado y atencién, lo cual, en las circunstancias en las
que nos vemos comprometidos, no es solo una nocién de procedimien-
to, sino el principio de la solucién que buscamos.

En el fondo, la lentitud no es apenas una modulacién de la veloci-
dad. La lentitud constituye una virtud, emparentada con la paciencia,
la templanza, la perseverancia, la serenidad; un saber ser o saber vivir
(Rodriguez, 2011, p. 116). O, mejor, la lentitud es un pathos, la disposi-
cién necesaria para “establecer relaciones verdaderas y significativas con
el préjimo, la cultura, el trabajo” (Honoré, 2006, p. 25).'

De manera significativa, Maria Novo (2023, p. 10) insiste en que he-
mos llegado a un punto en que, tanto individual como colectivamente,
necesitamos desarrollar una nueva cultura del tiempo (recurso valioso y
no renovable): “Necesitamos con urgencia acoplar nuestras conductas
individuales y colectivas a los limites y posibilidades del entorno natural
que es nuestro hébitat. También a los ritmos que marca nuestro cuerpo’.

Contemplar las nubes, o el viento entre los drboles, cuidar de las plantas
de nuestro jardin, detenernos frente a una pintura o caminar sin rumbo
en una ciudad, son algunas de las formas mds simples y mds inmediatas
de iniciarnos en las pricticas de la lentitud. Demorarse en las cosas, re-
parar en lo que nos rodea o deambular sin objeto, son gestos sencillos, al
alcance de todos y sin importar de quién se trate, en los que la duracién
se impone a la urgencia, permitiendo que, mds alld del orden de los pro-
yectos y de las tareas hechas y por hacer, las cosas revelen su contingencia
soberana, su materialidad y su independencia, sus dimensiones sensibles
y sus insinuaciones imaginarias como medio puro.

10 “Segtin Baudrillard, es necesaria ‘cierta lentitud’ para que los acontecimientos pue-

dan condensarse o cristalizar en historia” (Han, 2014, p. 7.5).
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El tiempo también puede reducir su corrida bajo las “beatificas for-
mas del titubeo en las que uno solo estd para si” (Kohler, 2018, p. 38.5),
cuando nos damos al ensueno o el devaneo (Bachelard). En efecto, la
quietud estésica que implica la disposicién contemplativa apura nuestra
sensibilidad y expande los limites de la duracién (Rodriguez, 2011, p.
127). La imaginacién, ciertamente, es una facultad lenta (una imagen
requiere tiempo para manifestarse). Pero también nuestro intelecto es
capaz de interrumpir la légica del cdlculo a la que en general se encuen-
tra subordinado y entregarse, por ejemplo, a la duda, al escripulo, como
en la frase de Valéry (2001, p. 13): “No sé si adn estd de moda elaborar
largamente los poemas, tenerlos entre el ser y el no-ser, suspensos ante el
deseo, durante afos; cultivar la duda, el escripulo”.

Eventualmente, el arte puede contribuir para que entremos en esa via.
El cine, por ejemplo, que tantas veces celebré la velocidad, nos ha dado
muestras de la riqueza que comprenden esos gestos (Eisenstein, Ozu,
Wenders, Jarmush, Tarr, Cohen, Payne). Benjamin noté ya en sus orige-
nes que algunos recursos del cine tienen la potencia de expandir el tiempo
(cdmara lenta) o ampliar el espacio (primer plano), abriéndonos a una
experiencia més rica y detallada del mundo, favoreciendo un tipo de acti-
tud que escapa habitualmente a nuestra atencién. Ahora, més alld de los
desplazamientos que puede venir a operar al nivel de nuestra percepcion,
el cine siempre curva el tiempo de una manera muy especial. Recuerdo
la extrafeza que me producia, siendo adolescente, entrar en un cine en
medio de una jornada de trabajo, y el efecto fabuloso que, sin importar
cudl fuera la pelicula, tenia sobre mi experiencia durante el resto del dia (al
menos hasta que su influencia se disipaba y volvia gradualmente a adoptar
los ritmos sociales, laborales, etc.).

Seguramente también podriamos considerar précticas en las que la du-
racién impone una deformacién del tiempo notable, comenzando por los
caminos que abren todas las formas del pensamiento lento: la contempla-
cién, la reflexién, la especulacién (Maffei, 2016, p. 15). Considerar la es-
critura, en ese sentido, como forma significativa y gratificante de emplear
el tiempo (Séneca apud Kohler, 2018, p. 5.3), torna manifiesta la peculiar
economia de la atencién que pone en accién, ampliando e intensificando
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el libre juego entres nuestras facultades, y exigiendo de nosotros una preci-
sién y justicia para con las palabras y las cosas que raramente les concede-
mos en nuestra experiencia cotidiana. Hablamos de la escritura, no como
rapto de inspiracién, sino como un ejercicio que modula o transforma el
tiempo, expandiendo sus limites hasta borrarlos, transformandolo en una
especie de espacio por el que podemos desplazarnos a voluntad.

En verdad no pensamos lo suficiente en la plasticidad del tiempo
ni en nuestras competencias para fluir del tiempo o con el tiempo. El
tiempo puede detenerse, como cuando nos entregamos a la espera, sin
artificios que la abrevien u obliteren (Handke). El tiempo puede inver-
tir su curso, su sentido, como cada vez que hacemos memoria o somos
arrebatados por un recuerdo (Proust). Y, de manera general, observar, es-
cuchar, parar, aburrirse, sofar, beber, estar, sentir, cuidar, oler, acariciar,
hacer silencio, saborear, acompafar, son —todas ellas— formas posibles de
desaceleracién, formas de adentrarnos en un tiempo dilatado, intensivo,
no polarizado, en el que la duracién suspende las leyes de la sucesion
cronolégica, dando lugar a acontecimientos al nivel de la sensibilidad,
la imaginacién y el deseo, y también de la atencién, la memoria y, even-
tualmente, la razén (de una razén no instrumental).

En esa medida, quizds exista una potencia critica insospechada del lado
de la lentitud. En primer lugar, del lado de los relegados por el proceso de
aceleracién de la vida social, rdpidos para la subversién del corsé metaféri-
co que articula la realidad. Esos cuerpos lentos, incapaces de reconocerse
en las imdgenes prefabricadas en las que nuestras sociedades se regodean,
“no pueden, por mucho tiempo, estar en fase con ese imaginario perverso
y acaban descubriendo las fabulaciones” (Santos, 1993, p. 11). Y, en se-
gundo lugar, del lado de todos aquellos que, por una decisién voluntaria,
recusan el especticulo incesante de un sistema ofuscado por su propio
brillo, para involucrarse en pricticas creativas que restituyen lo real perdi-
do —incluso cuando eso signifique estar en moldes de escala reducida o de
alcance local-.

Interrumpiendo el circulo de la produccién y del consumo que domina
nuestras sociedades, todas esas figuras de la lentitud nos tornan dispo-
nibles a lo que se da y acontece. Por la lentitud —o en la lentitud— que
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promueven, se opera una abertura en nuestras vidas “para que sucedan
cosas nuevas (pequefias o grandes cosas, pero vivificantes)” (Novo, 2011,
p- 28)." En tltima instancia, todo lo que es valioso madura con lentitud.

X X Xk

Insisto en que, aunque pueda constituir un movimiento contra la co-
rriente, la lentitud no es una forma de la negligencia. Bajo sus auspicios
quisiéramos introducir antes una busqueda del ritmo propio (idiorrit-
mo) o del tempo giusto (1a velocidad apropiada).'

Publio Nigidio llamaba mature precisamente a aquello que no es ni
tardio ni anticipado, sino justo, esto es, a aquello que sélo encuentra
su medida en si mismo y no en relacién con otra cosa. Ignorar los rit-
mos que reclama nuestro cuerpo y, de modo general, la naturaleza (para
adoptar una temporalidad propia de robots), impide que cualquier cosa
madure en nosotros o en el mundo. Como la fruta que es cortada cuando
aun estd verde, para ser consumida a millares de kilémetros de distancia,
fuera de temporada, la frustracién es segura siempre que cedemos al vér-
tigo y el desarraigo de nuestros modos de produccién y de consumo."

1 “Cada existencia tiene unos limites de tiempo vy, si los sobrepasamos, es imposible

que entre en ella algo nuevo, estimulante. Si todo nuestro tiempo estd ocupado, no
podemos incorporar nada innovador. Para que Kairds nos visite es preciso estar dis-
ponibles, vaciarse, ganarle horas y dias a toda esta carrera por producir y consumir sin

limites” (Novo, 2023, p. 28).

12 La cuestién del derecho a otros ritmos fue colocada por Bachelard, que postulé la
disciplina del ritmoandlisis, y supo introducir el tema de la plasticidad de la materia
temporal y la posibilidad de abrir el tiempo para acoger experiencias ritmicas diferen-
tes a las que impone la vida social (Bachelard, 1988, p. 118). Por su parte, Barthes
(2003, p. 16) explorard en sus seminarios formas singulares de articulacién entre los
ritmos sociales y el propio ritmo o idiorritmo.

13 “Como olvidamos que el cerebro es una maquina lenta, el deseo de emular a las md-
quinas rdpidas que nosotros mismos hemos creado se convierte en fuente de angustia
y de frustracién. En cambio, como escribia Goethe, la felicidad suprema del pensador
estd en sondear lo sondable y venerar en paz y tranquilidad lo insondable” (Maffei,
2016, p. 13). Estudios actuales sefialan que el cerebro, de hecho, parece funcionar més
intensamente cuando se encuentra en reposo, o, si se prefiere, desconectado de formas
funcionales de actividad (cf. Smart, 2014).
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Como sefnala Byung-Chul Han (2014, p. 4.4), hay algo en nuestros
sentidos y en nuestro pensamiento que no se deja acelerar a la ligera, por
lo que la hiperkinesia que es propia de nuestra época supone una pérdida
irremediable del tiempo, luego, el aumento de la angustia y de la ansiedad,
luego, la retirada defensiva sobre nosotros mismos, luego, la esclerotiza-
cién de nuestra sensibilidad, luego, el despojamiento del mundo.™ Por
el contrario, alegria y conocimiento resultan de la eleccién de la lentitud
(Quindds, 2015, p. 3).

Para que la relacién con las cosas que tienen lugar en nuestras vidas
conserve su valor y su sentido, el ritmo o la velocidad con que conduci-
mos nuestra experiencia debe ser fiel a nuestro deseo y a las cualidades
de sus objetos, atento a las limitaciones de nuestras facultades y a las
variaciones de todo aquello que las coloca en movimiento. Quiero decir
que nuestro paso no solo debe conducirnos en direccién a un horizonte
menos cerrado, sino también resistir a los preceptos de celeridad que, so-
brepujando cualquier forma de delicadeza y de cuidado, reducen nues-
tro trato con el mundo a una mera manipulacién. Han escribe:

La presién temporal generalizada aniquila el desvio y lo indirecto. De este modo,
el mundo queda pobre en formas. Cada forma, cada figura, es un rodeo. Solo la
amorfia desnuda es directa. Cuando uno suprime lo indirecto de la lengua, esta se
acerca al grito o a la orden. También la amabilidad y la cortesia remiten al rodeo
y lo indirecto. La violencia, en cambio, remite a lo directo. Si andar carece de
vacilaciones e interrupciones, queda entumecido en una marcha. Bajo la presién

!4 “El aroma es lento. Por eso no se adecta, ni desde una perspectiva medial, a la época

de las prisas. Los aromas no se pueden suceder a la misma velocidad que las imdgenes
opticas. A diferencia de estas, ni siquiera se dejan acelerar. Una sociedad regida por los
aromas seguramente no desarrollarfa ninguna propensién al cambio y la aceleracidn.
Se alimentaria del recuerdo y la memoria, de la lentitud y la perdurabilidad. (...) El
pensar en sentido profundo no se deja acelerar a la ligera. En eso se diferencia del cal-
cular (Rechnen) o de la mera comprensién. A menudo resulta enrevesado. De ahi que
Kant denominara a la sensibilidad y la sagacidad “una especie de lujo de la cabeza’.
La comprensién solo conoce el deber y la necesidad, pero no el lujo, que presenta un
alejamiento de la necesidad y la unidireccionalidad. El pensamiento que se eleva por el
encima del cdlculo posee una temporalidad y una espacialidad particular. No transcu-
rre de manera lineal. El pensamiento es precisamente libre porque su tiempo y espacio
no se pueden calcular. Suele transcurrir discontinuamente” (Han, 2014, p. 10.16).
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del tiempo también desaparecen la ambivalencia, lo indistinguible, lo discreto, lo
irresoluble, lo indeterminado, lo complejo o lo aporético de una nitidez brusca.

(2014, p. 16.77)

Quizd sea necesario no solo accionar el freno de emergencia de la
historia, sino, también, recuperar nuestra capacidad para realizar cada
gesto, comenzando por los gestos mds banales, con toda la parsimonia
de la que somos capaces —“abrir una puerta, escribir una carta, tender
una mano, con el mayor cuidado y la atencién mds despierta, como si la
suerte del mundo y el curso de las estrellas dependieran de ello” (Juliet
apud Sansot, 2001, p. 92). Ternura hacia los otros y el mundo. Como en
la imagen de Sansot (2001, p. 93): “Cuando abro los postigos de la ven-
tana, si mi casa los tiene, acepto que el mundo venga a mi, le dirijo una
sefal de amistad, le aseguro que haremos una parte del camino juntos,
que trataremos de mostrarnos agradables el uno con el otro”.

Perdido por perdido, el tiempo y la atencién que damos a las co-
sas nos prometen la recompensa mds valiosa e inmediata que podemos
imaginar: el caleidoscopio inagotable de la experiencia, lo sensible y lo
sensual abriéndose paso en el laberinto de nuestras rutinas, la paz y la
plenitud que nuestro espiritu solo encuentra en la contemplacién de lo
que es sin fin.

Basta reducir un poco el paso, aquietarse por un momento e inspirar
profundamente para disfrutar del dfa. No hace falta mds que un poco de
atencién extra para que el mundo vuelva a convertirse en una donacién
incondicionada. Y, quién sabe, solo sea necesario apostar por la parte de
cuidado que nos debemos y debemos al mundo para que este tren, en
el que nos encontramos juntos, no alcance el oscuro destino que temia
Benjamin y, hoy, ain, tememos nosotros.
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Jorge Dubatti (Ed.). Artistas-investigadoras/es y produccion de
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Desde hace algunos afos Jorge Dubatti, profesor investigador, tedrico y
critico teatral argentino, ha teorizado sobre la figura del artista-investi-
gador/a en algunos de sus libros como Filosofia del Teatro III, Principios
de Filosofia del leatro 'y leatro-matriz, teatro liminal. Nuevas perspectivas en
Filosofia del Teatro. Este plantea que, al ser el teatro un acontecimiento
singular, los/as artistas producen conocimientos y saberes a partir de su
praxis creadora, convirtiéndose en investigadores/as, pensadores/as e in-
telectuales de esa praxis especifica. Entiéndase ademds que, al mencionar
el rol artista, no se refiere sélo a quienes se desempefan profesionalmente
como actor o actriz, sino a todos/as aquellos/as que también forman parte
del hacer teatral desde la direccién, dramaturgia, produccién, gestién, es-
cenografia, iluminacién, musicalizacién, docencia, critica... etc.

Esta es la tesis que explora el libro Artistas-investigadoras/es y produc-
cion de conocimiento desde la escena. Una filosofia de la praxis teatral, el
cual contiene catorce ensayos sobre el tema con Jorge Dubatti como
coordinador y editor. El libro viene bajo el sello de la Editorial ENsaD
que pertenece a la Escuela Nacional Superior de Arte Dramdtico “Gui-
llermo Ugarte Chamorro” de Lima, Perd; y no es la primera vez que
realizan un trabajo parecido, en 2017 y 2019 compilaron ensayos de
una serie de autores que abordaban Poéticas de liminalidad en el teatro,
también con la coordinacién y edicién de Dubatti.

Este tipo de trabajos conjuntos parten del interés suscitado por los
estudios de Filosofia del Teatro, disciplina teatrolégica que nace en Ar-
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gentina de la necesidad de cuestionar y superar las tendencias de andlisis,
critica e historia teatrales, se pregunta por el ser del teatro y tiene como
objeto de estudio el acontecimiento teatral. A raiz de esta disciplina, se
comienzan a trabajar conceptos que son precuelas tedricas, pues descri-
ben sucesos que podemos observar en el teatro desde mucho antes de
nombrarlos, entre ellos: teatro-matriz, teatro liminal, cuerpo poético,
transteatralidad, entre otros, pero en particular para el texto que refiero,
el de artista-investigador/a. En la historia del teatro se pueden mencionar
grandes referentes de artistas-investigadores como, por ejemplo, Kons-
tantin Stanislavski, Antonin Artaud, Bertolt Brecht, Jerzy Grotowski,
Eugenio Barba; pero a partir de la bisqueda desde la Filosofia del Teatro
la presencia de estos se ha expandido y multiplicado.

En el libro hay presencia de artistas-investigadores/as de Argentina,
Colombia, Costa Rica, Espafia, México y Pert. Esta variedad geogrifi-
ca-espacial es una de las riquezas mds grandes de este texto que propone
un viaje por algunas corrientes teatrales contempordneas, dando muestra
de la variedad estética presente y de la multiplicidad de la produccién
teatral. Dicha variedad (tanto estética como geografica-espacial) no tiene
una organizacién determinada en el libro, los ensayos no se agrupan por
ninguna de estas cuestiones, solo van sucediendo y quien lee debe aban-
donarse a este orden, un poco arbitrario, e ir viviendo de uno a otro las
experiencias de quienes escriben.

Comienza con un prélogo de Jorge Dubatti y un primer ensayo, tam-
bién de este autor, que, como una especie de introduccién teérica, abor-
da la cuestién del artista-investigador/a y su produccién de conocimiento
hacia una filosofia de la praxis teatral. Dubatti refiere lo que pudiera ser
la sintesis del libro: todo/a artista produce pensamiento, todo/a artista es
un artista-investigador/a (p. 32). Hace, ademds, un llamado a desbloquear
la inhibicién que muchos/as tienen para entenderse investigadores/as con
saberes singulares, asi como para hablar y escribir sobre si mismos/as.

Los ensayos que se van encontrando a partir de ahi se podrian agrupar
para su mencién de dos maneras: primeramente, los/as autores/as que pro-
porcionan conocimiento y teorizan acerca de su propia praxis y, en segundo
lugar, quienes escriben sobre la labor de otros/as artistas-investigadores/as.
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Teniendo en cuenta que el orden que mencionaré no es el del texto, en
el primer grupo podemos encontrar a Carlos Araque Osorio, docente y di-
rector colombiano, que a partir de su experiencia en coloquios, seminarios,
simposios, debates y eventos académicos identifica la “corpo-presencia’
como una variante de la conferencia performdtica y una forma de ritualiza-
cién del discurso; Mario Cantti Toscano, quien desde su labor como actor,
dramaturgo y docente propone una introduccién a lo que él llama filosofia
de la dramaturgia, para el entendimiento del acontecimiento dramattirgico
en sus maltiples variantes, no sélo desde el texto escrito; Herndn Gené,
quien ha alternado su trabajo entre Espana y Argentina, tiene dos ensayos
en el libro, uno sobre el clown y las nuevas dramaturgias exponiendo cémo
la improvisacién es una herramienta de blsqueda y creacién dentro de la
dramaturgia clownesca, y otro que analiza la improvisacién como técnica
y expresion teatral; Marcela Judrez, directora, actriz y dramaturga sensorial
argentina que examina los procedimientos del teatro a oscuras y su dimen-
sién poética sensorial mediante la trilogfa de obras teatrales Nada que ver
(teatro oscuro), dirigidas por ella misma; Flavia Montello, actriz y docente
de técnica vocal argentina, escribe sobre la exploracion de las posibilidades de
la voz hablada como protagonista de una creacién escénica a partir de la
Formacién del Habla de Rudolf Steiner desde el Proyecto de Investigacion
en Creacién Artistica, del cual ella forma parte, con la obra (Lo que no se
escucha) Paz'sajes sonoros; Mariano Scovenna, quien, desde su experiencia
como profesor teatral en Argentina, analiza la complejidad de estudiar y
aprender teatro en dmbitos educativos, introduce el concepto de “estudian-
teatrar” como forma singular de produccién de saberes desde las aulas y
menciona estrategias para la ensefianza del teatro.

En el segundo grupo encontraremos ensayos de Juan Carlos Calde-
rén Gémez sobre los artistas-investigadores/as del teatro en Costa Rica en
el periodo de 2000-2020, encontrando el reflejo de su produccién, sobre
todo, en investigaciones de instituciones escolares y revistas especializadas;
Natacha Delgado realiza un andlisis del rol multiple de los/as artistas-do-
centes—investigadores—gestores en la produccién de conocimiento, tomando
como ejemplo la experiencia del prt, organizacién argentina creada en 2020
que agrupa a los Profesores Independientes de Teatro como respuesta al des-

DEVENIRES 52 (2025) 227



Resenas

amparo que sintieron durante la pandemia de Covid-19; Maria Fukelman
refleja el trabajo del movimiento de teatro independientes en Argentina y su
contribucién a la produccién del pensamiento teatral; Didanwy Kent Trejo
realiza un primer acercamiento a una recopilacién bibliogréfica que contiene
la contribucién de los/as artistas-investigadores/as de México a la Teatrologfa
latinoamericana; Lucfa Lora Cuentas describe cémo en la Escuela Nacio-
nal Superior de Arte Dramdtico “Guillermo Ugarte Chamorro” en Lima,
Pertl, se estd construyendo un nuevo modelo de conocimiento ejemplifi-
cando ademds con una muestra del repositorio de tesis entre 2017 y 2019;
Fwala-lo Marin intenta trazar un camino para el rol de la direccién, el cual
declara dificil de rastrear, desde los comienzos de la direccién teatral hasta el
teatro contempordneo e independiente en la ciudad de Cérdoba, Argentina.

Este compendio de textos indica que los actuales aires de la teoria tea-
tral muestran un amplio horizonte, una extensa cartografia llena de terri-
torialidades diversas, evidencia de una praxis y una riqueza estética muy
diversificada. Esta propuesta empodera y le da voz a aquellos/as artistas
que tal vez, en otro momento histdrico, hubieran quedado a la sombra de
“los grandes maestros”, las figuras representativas que dictaban sentencia
de su praxis y eran seguidos con fanatismo popular (ain hoy), y los nom-
bro en masculino porque ha habido escasa o casi nula visibilizacién de los
aportes femeninos en la teoria teatral. No quiere decir que esto estd mal,
serfa devaluar la contribucién de grandes figuras como Stanislavski y Gro-
towski, sélo que ese ha sido un panorama reducido de la cartografia tea-
tral, y es que este libro plantea ponerle el cenital a los/as otros/as, a todos/
as aquellos/as artistas que hoy pueden reconocerse duefios/as de un saber
tinico producto de su experiencia desde, con y para el teatro; valorizar su
pensamiento, estimularlo y registrarlo, redefiniendo con ello, también, el
abordaje y estudio de la historia teatral.

En 2021 y 2022 salieron un segundo y tercer tomo, respectivamente,
también de la editorial ENSAD, a los cuales se sumé Lucia Lora, teatréloga
peruana, en la edicién y coordinacién junto a Jorge Dubatti. Dichos to-
mos defienden la misma tesis y persiguen los mismos objetivos, dindole
continuidad a este primero, visibilizando y empoderando a los/as artis-
tas-investigadores/as de la extensa cartografia teatral.

A
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Judith Butler, Who's Afraid of Gender?, Estados Unidos de Amé-
rica, Farrar, Straus and Giroux, 2024, 308 pp. ISBN: 978-0-374-
60822-4

Eunice YanNIN HUERTA ARROYO
Instituto de Investigaciones Filos6ficas - umsNH

En el libro aqui referido, ;Quién le teme al género? (Who's Afraid of Gen-
der?, 2024), le fil6sofe Judith Butler retoma algunas discusiones sobre
la normatividad de género y sobre la relacién entre las dicotomias se-
xo-género y naturaleza-cultura originalmente planteadas hace mas de
20 afos en obras como E/ género en disputa. El feminismo y la subversion
de la identidad (Gender Trouble. Feminism and the Subversion of Iden-
tity, 1989) o Deshacer el género (Undoing Gender, 2004). En ;Quién le
teme al género?, sin embargo, Butler presenta un texto mds accesible que
los anteriores, y sitta la discusién en torno al género en un contexto
internacional que abarca paises como Estados Unidos de América, Rei-
no Unido, Francia, Espana, el Vaticano, Dinamarca, Polonia, Hungria,
Bulgaria, Rumania, Turquia, India, Taiwdn, Corea del Sur y Uganda.
Este panorama nos ayuda a entender criticas provenientes de sectores de
derecha sobre sobre la denominada ideologia de género.

Butler senala las inconsistencias en los razonamientos que exponen
y reproducen tanto personajes individuales como organizaciones que
defienden al movimiento antiideologia de género. Por ejemplo, en la
Introduccién a ;Quién le teme al género?, Butler expone al menos diez
formas diferentes en las que se ha caracterizado el concepto de género:
desde que es un cédigo que enmascara una agenda politica cuyo objetivo
es destruir a la familia tradicional, pasando por que es una amenaza a la
seguridad nacional o a las infancias, incluso a la civilizacién, que niega
la naturaleza, que se opone a la ciencia o a la religién, hasta que es un
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ataque a la masculinidad. Esta fluidez en la caracterizacién del género
lleva a Butler a preguntarse quién le teme a qué, cémo esto nos lleva a
comprender el miedo que surge y sus efectos politicos, quién o qué estd
ejerciendo estos poderes destructivos. En otras palabras, se plantea la
pregunta que le da nombre a este libro, ;quién le teme al género?

El texto estd formado por diez capitulos con su respectiva introduccién
y conclusién. Se puede leer de tres formas: por el orden en el que vienen
los capitulos, segtin los intereses de quien lo lea, o por temdtica, que es
como a continuacién presentaré las contribuciones a destacar. Las temdti-
cas que propongo aqui son tres: el panorama actual sobre los discursos de
género, consideraciones tedrico-précticas histéricas y actuales del CIStema
sexo-género y reflexiones sobre la actualidad y el porvenir del CIStema.

Dentro de la primera temdtica se encuentran los cinco primeros ca-
pitulos del libro: 7he Global Scene (La situacién en el mundo), Vatican
Views (El punto de vista del Vaticano), Contemporary Attacks on Gender
in the United States: Censorship and Rights-Stripping (Ataques actuales
contra el género en Estados Unidos: censura y recorte de derechos),
Trump, Sex, and the Supreme Court (Trump, el sexo y el Tribunal Supre-
mo) y TERFs and British Matters of Sex: How Critical Is Gender-Critical
Feminism? (Feminismo transexcluyente y cuestiones de sexo en el Reino
Unido. ;Hasta qué punto es critico el feminismo critico con el género?).!

En este bloque temdtico, Butler expone lo que llama ¢/ fantasma de
los discursos que personas y organizaciones a favor del movimiento an-
tigénero producen y reproducen. Aunque este fantasma sigue aparecien-
do a lo largo del libro, es imprescindible mostrarlo en este bloque para
enfatizar su importancia al momento de elaborar una historia reciente
del movimiento antigénero, pues permite ver cémo los argumentos y la
retérica de la iglesia y las politicas de estado se centran en una presunta
“amenaza’, lo cual propicia regimenes cada vez mds autoritarios y genera
consecuencias tangibles en las vidas de mujeres y de personas de las di-
sidencias sexuales y de género. Por ejemplo, Butler analiza las posturas

! Esta resefia estd basada en el libro en su versidn en inglés, todas las citas que se hacen
son traduccién propia. Sin embargo, los titulos de los capitulos en espaiol se tomaron
de su traduccién al espafol por Alicia Martorell.
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del Vaticano, especificamente las expresadas por los papas Benedicto x1v
y Francisco I: el primero argumenta que el excesivo ejercicio de libertad
que implica enfocar el género destruye lo esencial del ser humano; el
segundo expresa que el término “transgénero” aniquila el concepto de
naturaleza, mientras que el término “género” tiene el poder de destruir
la familia y la nacién, tachando su presencia en la escuela como adoc-
trinacién, al constituir una idea totalitaria comparable con el nazismo.

Butler analiza cémo la escena fantasmagoérica que condiciona el mo-
vimiento de ideologfa antigénero se filtra en argumentos que llegan a
proponerse como muestra y defensa de la racionalidad, y terminan por
traducirse en regulaciones sociopoliticas. Los capitulos 3, 4 y 5 de ;Quién
le teme al género? se enfocan en los casos de Estados Unidos de América
y el Reino Unido. En el caso de los Estados Unidos, Butler habla sobre
el panorama en las politicas publicas entre 2018 y 2023, centrdndose
en el primer intento de Donald Trump de establecer que el sexo es una
caracteristica inmutable y que el género debe entenderse exclusivamente
como sexo. Ademds, rastrea formas de censura y prohibiciones presen-
tadas a lo largo del pais como muestra de los peligros que corren las
vidas de las personas que se identifican con las disidencias sexuales y
de género. En el caso del Reino Unido, Butler reflexiona sobre cémo el
movimiento antigénero aparece de forma diferente segtin la regién del
pais, y presenta una critica hacia las “feministas criticas del género” (p.
141), en la cual evidencia que dichas feministas no perciben las maneras
en que sus propios argumentos tendientes a negar o invalidar las posibi-
lidades de performar el género eventualmente jugardn en su contra. Por
ejemplo, si el género de una persona se reduce a sus 6rganos genitales,
se genera la amenaza de que las personas sean sometidas a la revisién de
dichos 6rganos para comprobar su pertenencia a algtin estdndar preesta-
blecido. Adicionalmente, las “feministas criticas del género” se exponen
a que sus argumentos sean develados como exagerados o irracionales y
esto conlleve a una pérdida general de credibilidad.

En el segundo bloque de capitulos sobre las consideraciones teéri-
co-practicas histéricas y actuales del CIStema sexo-género estdn los si-
guientes cuatro capitulos: What Abour Sex? (;Qué pasa con el sexo?),
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What Gender Are You? (;De qué género eres?), Nature/Culture: Toward
Co-Construction (Naturaleza y cultura: hacia la construccién conjunta)
y Racial and Colonial Legacies of Gender Dimorphism (Legados raciales y
coloniales del dimorfismo de género).

Butler se centra en estos capitulos en exponer histéricamente defini-
ciones del sistema sexo-género tanto por separado como conjuntamente.
Sin embargo, no se limita a lo histérico, afade una perspectiva sociocul-
tural sobre la construccién de estas definiciones que, aunque se pueden
vislumbrar y lo ha mencionado en anteriores obras como E/ género en
disputa o Deshacer el género, aqui las muestra més a fondo y explicita-
mente. Por ejemplo, la idea que el género ha sido definido por las capa-
cidades reproductivas de las subjetividades. También hace aclaraciones
sobre la dicotomia sexo-género y su relacién con la dicotomia naturale-
za-cultura. Ademds, reconoce cémo estas distinciones, por ejemplo la de
naturaleza-cultura, ayudaron a desarrollar teorias pero ahora comienzan
a revelarse insuficientes. Por otra parte, a lo largo del bloque, sefala la
cuestién material del sexo, es decir, la constitucién corporal que pue-
de condicionarnos y nos ha condicionado a ciertas formas de vida. Sin
embargo, la mayor contribucién que hace aqui es exponer influencias
raciales y coloniales en la construccién del CIStema sexo-género. Argu-
menta que “para comprender lo que el CIStema de género ocluye, hay
que poner atencién en las historias que borra y en las formulaciones
alternativas que imposibilita” (p. 223).

El dltimo bloque, que contiene reflexiones sobre la actualidad y el por-
venir del CIStema sexo-género, se conforma de la introduccién, el dltimo
capitulo Foreign Terms, or the Disturbance of Translation (Otros idiomas, o
los desajustes de la traduccién) y la conclusién. Aqui es importante desta-
car las reflexiones que Butler hace en el dltimo capitulo, en donde reflexio-
na sobre cémo la traduccién ha ayudado a la teoria de género a expandirse,
cémo se ha visto lo ajeno/lo extranjero como no perteneciente a la lengua
de quien lo rechaza. Asimismo, apunta que no todo puede ser traducido
y esto no estd considerado al momento de expresar nuestras afirmaciones.
En todo momento existe una dependencia con la traduccién. Nos invita a
ver la traduccién como una condicién de posibilidad de la teoria de género
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en un contexto global, aunada a una indispensable critica al colonialismo.
Por otra parte, en la introduccién y la conclusién, formula la importancia
de volver a revisar las categorias en las que se ha enfocado en sus trabajos
sobre género y los efectos que han tenido y siguen teniendo en nuestros
contextos, asi como la de seguir pensando en otras posibilidades de vida a
pesar de que el panorama parezca desolador.

Who's Afraid of Gender? (;Quién le teme al género?) es un libro rele-
vante en el panorama sociopolitico actual que nos lleva a seguir cuestio-
nindonos la importancia tanto de las categorias sexo y género como del
impacto de los discursos respecto a estos conceptos. Especialmente con el
regreso de Donald Trump a la Casa Blanca ya que, al momento de escribir
esta resefia, en 2025, el intento de Trump de declarar el sexo como inmu-
table y entender el género como exclusivamente sexo es una realidad, y se
estin viendo las consecuencias no sélo para personas pertenecientes a las
disidencias sexuales y de género, sino también para personas cisgénero, es
decir, quienes estin conformes con el género que se les asigné al nacer. Las
argumentaciones y las reflexiones de Butler en estas pdginas son pautas
que nos ayudan a situarnos en la discusién mds alld de los conceptos sexo
y género y su impacto en los discursos, al observar cémo se desarrolla la
situacién en EE. UU. y cémo llegan a afectarnos las decisiones que alli se
tomen. Podemos analizar el impacto en ciertos contextos, como el caso
argentino, lo que nos lleva a comprender que no es un hecho aislado en
Latinoamérica. Y sabiendo esto, qué podemos hacer, desde dénde pode-
mos pensar para que no se expanda ese fantasma hasta el punto que nos
imposibilite tener una vida habitable. Hay que ver que estas discusiones
son como Butler caracteriza a la traduccién: un continuo que nunca ter-
mina. Tenemos que regresar a actualizar los conceptos, las visiones, las
discusiones en tanto que sigamos existiendo y queramos que nuestras
condiciones de habitabilidad mejoren, porque nadie quiere vivir una vida
precaria. Pero, ;cémo llegamos a esa meta? Quizds lo que nos comparte
Judith Butler en este libro nos guie, aclare o acerque ahi.

A
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Guillermo Hurtado, Biografia de la verdad: ; Cudndo dejé de im-
portarnos la verdad y por qué deberiamos recuperarla?, México,
Siglo XXI Editores, 2024, 142 pp. ISBN 978-607-03-1418-6

ErviNG GONZALEZ MAGARA
Escuela Normal para Educadoras “Prof. Serafin Contreras Manzo”

En Biografia de la verdad: ;Cudndo dejé de importarnos la verdad y por qué
deberiamos recuperarla?, Guillermo Hurtado se propone retomar la dis-
cusién acerca del rol que juega la verdad en nuestra sociedad. Este papel
ha sido puesto en cuestién desde posiciones filoséficas como el primiti-
vismo, el deflacionismo o el nihilismo, hasta fracturas sociales como la
crisis de la posverdad. En un mundo donde se vuelve dificil discernir lo
verdadero de lo falso y se prefiere la pertenencia a un grupo a la posesién
de la verdad, la violencia se muestra como respuesta recurrente. Hurtado da
a entrever que, si no nos replanteamos el papel que juega la verdad en
el mantenimiento de los lazos sociales, nos enfrentaremos cada vez mds
entre nosotros, sin ninguna herramienta, aparte de la fuerza.

El rol de la verdad puede rastrearse a dos posturas que Hurtado lla-
ma intuiciones sobre la verdad. La primera tiene que ver con la posicién
aristotélica de que la verdad implica una correspondencia entre lo que se
cree o se dice y el mundo. Esta intuicién tiene consecuencias mayormente
epistemoldgicas, aunque también morales. La otra es la posicién platénica
que identifica la verdad como una forma del Bien. Esta intuicién tiene
consecuencias mayormente morales, aunque también epistemoldgicas.

Hurtado es translicido al momento de declarar sus intenciones: no
pretende escribir una historia de las ideas que abarque todas las maneras
en que el concepto de verdad se ha manifestado en la sociedad occiden-
tal. Mds bien su objetivo es el de recrear una narrativa genealdgica que
nos permita ver de forma mds o menos clara el papel que juega la verdad
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en nuestras vidas diarias y no solo como una nocién que tinicamente les
interesa a los académicos. Por lo tanto, Hurtado considera que su relato
debe verse mds como una narracién edificante sobre la verdad que como
un tratado. Esto destaca de manera importante uno de los objetivos
principales del texto: se busca elaborar una pedagogia moral de la ver-
dad, méds que proponer una concepcién definitiva de la misma.

A cada una de las dos intuiciones sobre la verdad recurrentes en la
filosofia occidental Hurtado dedica un capitulo completo. La primera es
la intuicién aristotélica que considera a la verdad como correspondencia
entre, por una parte, oraciones del lenguaje o creencias (o pensamientos,
en la versién tomista) y, por la otra, el mundo. La influencia de esta in-
tuicién se ha sentido a través de la historia de la filosofia y perdura en la
filosofia analitica contempordnea. Esta intuicién da lugar a dificiles pre-
guntas como ;qué o cudles son los portadores de la verdad?, ;qué o cudles
son los hacedores de la verdad? Y, sobre todo, ;qué es la correspondencia?

Las dificultades filos6ficas que emanan de la concepcién de verdad
como correspondencia dan lugar al surgimiento de varias teorfas que se
le oponen. Hurtado identifica tres: el primitivismo, el deflacionismo y
el nihilismo. El primero dice que al ser la verdad un concepto primitivo,
estarfa fuera de los limites de lo definible, por lo que no se podria ana-
lizar mediante conceptos mds sencillos. El deflacionismo, por su parte,
considera la verdad como un concepto superfluo, a lo sumo un recurso
lingiiistico pero no un concepto que denote una propiedad sustantiva.
El nihilismo por su parte considera que la verdad no solo es inutil, sino
nociva. Hurtado afirma, en cambio, que si es posible y deseable aportar a
la definicién de la verdad si se abandonan las exigencias tradicionales de
elaboracién de teorias y se centra la discusién en los mdltiples aspectos
de la verdad.

La segunda intuicién sobre la verdad también tiene su origen en el
mundo griego, en concreto, en Platdn. A diferencia de la aristotélica, la
intuicion platdnica se centra en la verdad, no como una relacién de co-
rrespondencia o adecuacién, sino como una forma del Bien. Es a partir
de este camino hacia la verdad que Hurtado se permite proponer una
pedagogia moral de la verdad. Siguiendo el mito de la caverna platéni-
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co, Hurtado establece la necesidad de un aprendizaje que permita al ser
humano llegar a la verdad, entendida no solo como una relacién entre
el pensamiento y los objetos exteriores, sino una modalidad del Bien.
Asi, la pedagogia moral de la verdad es, para Hurtado, un proceso que se
lleva a cabo de manera individual y de manera histérica y social.

Hurtado recupera la obra de Anselmo de Canterbury para explorar
las implicaciones éticas de la concepcién de la verdad como una forma
del Bien. Para Anselmo algo es verdadero cuando cuenta con la propie-
dad de la rectitud, lo que quiere decir que la verdad radica en que las
cosas digan lo que se supone deben decir. O sea que un enunciado es
verdadero cuando cumple su funcién, su deber primario, su fin tltimo,
su forma de aproximarse al Bien. Hurtado identifica trazos de esta con-
cepcidén de la verdad en el pragmatismo, a saber, para esta corriente algo
es verdadero cuando tiene una utilidad, cuando es bueno no solo para
un individuo o una sociedad, sino para la humanidad en su conjunto.

Uno de los mayores obstéculos que Hurtado identifica para la acep-
tacién de la intuicién platénica son las sospechas que sobre el concepto
de verdad plant6 Nietzsche. Su ataque no solo va en contra de la nocién de
verdad sino la del Bien, el cual serfa visto como un conjunto de valores
arbitrarios que benefician a solo unos miembros de la sociedad. Para Hur-
tado, este golpe ha sido demoledor. Su respuesta es intentar mostrar la
compatibilidad de las intuiciones aristotélica y platénica sobre la verdad,
y de esta forma intentar un rescate que la recupere de las sospechas nihi-
listas. El autor no pretende que una de las dos intuiciones antiguas sobre
la verdad se imponga sobre la otra, sino que se tengan en consideracién
ambas: el término que utiliza es el de compatibilidad. En el mismo mito
de la caverna, Hurtado identifica elementos de la intuicién aristotélica: si
los prisioneros no conocen la verdad es porque no pueden establecer una
relacién correcta entre sus concepciones y el mundo, pues Gnicamente
conocen sombras.

El método que desarrolla Hurtado desde el tercer apartado es el genea-
l6gico. Se diferencia del utilizado por Nietzsche y Foucault porque con
esta genealogfa no busca el desenmascaramiento del concepto de verdad
como una forma mds de la voluntad de poder. Voluntad de verdad y vo-
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luntad de poder, se argumentard, son fundamentalmente distintas. Para
Hurtado serfa incoherente intentar reducir la verdad a una estrategia de
control de las clases dominantes. M4s bien, el método genealdgico le per-
mite a Hurtado considerar en su historicidad al concepto de verdad, para
escapar posiciones deterministas. Asi pues, su interés se centra en narrar
cémo las intuiciones platdnica y aristotélica han sido recibidas a lo largo
de la historia de las sociedades occidentales. Es de precisar que este método
no debe confundirse con una “arqueologia de la verdad”, pues no busca
el mitico origen del concepto de verdad. Lo que Hurtado se propone es
la descripcién de la verdad como resultado de un proceso continuo que
sigue vivo.

El método genealdgico elegido por Hurtado lo lleva a plantear su narra-
tiva por la via negativa, en franca emulacién de la estrategia propuesta por
Luis Villoro en Los retos de la sociedad por venir. Asi, para el autor es mds
fécil y conveniente explorar las facetas de la ausencia de verdad como son la
ignorancia, el engano, la mentira y el secreto, entre otros. Mds que buscar
con esto una definicién de verdad, Hurtado tiene la intencién de encontrar
cémo las formas de la no-verdad y anti-verdad nos pueden llevar a una
concepcién mds clara de la verdad. De esta forma el texto busca desarrollar
un relato edificante que se pueda constituir en una pedagogia moral.

Antes de comenzar el recorrido por las formas activas de la no-ver-
dad, Hurtado identifica la ignorancia como condicién de posibilidad
para el establecimiento de la verdad en su funcién social. Determina
dos vertientes de ignorancia: la primaria y la secundaria. La primaria co-
rresponde al tipo de ignorancia en el que una sociedad completa carece
de conocimiento sobre alguna cuestién. La secundaria, cuando solo son
algunos miembros de esa sociedad quienes carecen del conocimiento.
De la ignorancia es de donde se puede rastrear la motivacién originaria
por la verdad, la voluntad de verdad, puesto que en muchos casos las
cuestiones que se ignoran son de vital importancia para la comunidad, y
sus miembros se ven en la necesidad de plantear su ignorancia a manera
de pregunta. Unicamente dentro de este entramado social donde existe
la posibilidad de plantear preguntas es que puede encontrarse el camino
hacia la verdad. La ignorancia es posibilidad de la verdad. El error tiene
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un papel similar al de la ignorancia, si bien implica un momento mds
avanzado, pues ya no se parte desde de la ignorancia absoluta, sino desde
una posicién de creencia falsa, lo que implica la posesién de creencias
verdaderas previas.

Para ilustrar cémo el error puede ser el inicio del camino hacia la ver-
dad, Hurtado utiliza la metéfora de la verdad como una llave que abre
candados: hay distintos tipos de llaves que abren distintas cerraduras,
pero también habria llaves erréneas que no sirven para el candado que
se tiene en frente, utilizarlas serfa un error y el choque con el mundo lo
hard patente. También hay llaves que no cuentan con cerradura a abrir,
son creencias erréneas que no tienen una constatacién aunque se puede
persistir en ellas por mucho tiempo.

Aparte de estas dos formas de la no-verdad, la ignorancia y el error, el
autor identifica formas de anti-verdad, en donde existe ya una intencién
por mantener a alguien o algin grupo alejado de la verdad: estas serfan el
engafo y la mentira, a las que Hurtado les dedica el cuarto apartado de
su libro. Del engafo, nos dice que se practica tanto por humanos como
por otros seres vivos, y que surge como un mecanismo de defensa utiliza-
do por presas y depredadores. El engafo no es necesariamente negativo,
su valor depende de una multiplicidad de factores, como la perspectiva
o la intencién final detrds suyo. Por su parte, la mentira es un tipo de
engafio que hace uso del lenguaje, y, por lo tanto, es exclusiva del 4mbito
humano. La mentira puede dotar de ventajas al mentiroso, sin embargo,
es también un camino hacia la verdad porque no hay mentira que se
sostenga por siempre. A pesar de que es evidente de que es necesario un
minimo de sinceridad, es decir intencién de verdad, para el funciona-
miento social, ni el engafo ni la mentira pueden ser considerados como
absolutamente negativos. Haciendo critica de las éticas normativistas de
inspiracién kantiana, Hurtado reconoce que hay momentos y circuns-
tancias en donde lo mds humano, lo que pone el bienestar de la persona
en el centro, es el engano o la mentira, que a pesar de eso siempre dejan
su mancha, por eso se debe ser sumamente cauteloso en su uso: Hurtado
no es ni mojigato ni ingenuo. Se abstiene de dictar normas para apro-
ximarse a la verdad, en vez de eso, plantea recomendaciones. Ademds,
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el mundo de la vida prictica es demasiado complejo para que cualquier
sistema prescriptivo pueda abarcarlo. A fin de cuentas, la idea del autor
es establecer una pedagogia moral de la verdad, es decir, ensefiar una
nueva relacién con ella.

Con esta disquisicién por la via negativa Hurtado logra recalcar la
importancia del concepto de verdad no solo entendido a manera de co-
rrespondencia entre las creencias o el lenguaje y el mundo, sino a través
de su funcién como una forma de Bien, es decir, no solo desde la via
epistémica, sino también desde la axioldgica y moral. Los caminos del
error, la ignorancia, la mentira y el engafio dan fe plena de la existencia
del camino de la verdad.

En linea con su intencién de ofrecer una pedagogia —aunque esta se
quede en esbozo—, Hurtado dedica el apartado final del texto a recuperar
tres ensefianzas del barroco espanol: la primera la recoge del Quijore de
Cervantes y afirma la importancia de discernir lo verdadero de lo falso,
pues en un mundo donde no haya objetividad posible, la violencia es
el Gnico recurso disponible. La segunda la toma de La vida es suerio de
Calderén de la Barca y tiene que ver con la trascendencia de mantener
un compds moral ante la confusién. Si no se tiene claro el camino a la
verdad, es mejor obrar con compasién y empatia, y la brdjula moral
puede indicar la ruta hacia la verdad. La tercera ensefianza la reconstruye
a partir del Criticén de Baltasar Gracidn, en donde se argumenta la per-
tinencia de mantenerse en el camino recto de la verdad para evitar males
mayores, aun cuando este sendero esté lleno de piedras.

El lector encontrard que Biografia de la verdad: ;Cudndo dejé de im-
portarnos la verdad y por qué deberiamos recuperarla? se encuentra escrito
de manera mds bien sencilla; la intencién de Hurtado es la plantear un
texto que llame a la reflexién. En esto encontramos su mayor virtud, y
también su mayor limitacién, pues por su misma brevedad deja de lado
interrogantes importantes sin responder y, a veces, hasta sin plantear.

A
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