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Resumen

La presente tesis se propone investigar como algunos autores latinoamericanos, en los
albores de la segunda mitad del siglo XX, comenzaron a pensar la dimensién epistémica de
la dominacion colonial y sus efectos en la formacién de una subjetividad subalterna. Nos
concentramos en el pensamiento de tres autores interesados por las consecuencias de la
colonialidad en América. Miguel Ledn-Portilla, mexicano nacido en 1926, quien indaga
especialmente la existencia de un pensamiento filosofico en los pueblos originarios y su
supervivencia en la cultura mexicana actual. Leopoldo Zea (1912-2004), también mexicano,
quien dara a la cuestion de los efectos de la colonizacion un abordaje epistemoldgico,
ocupandose centralmente desde sus obras tempranas del tema de la filosofia desarrollada
en Ameérica. Por ultimo, Rodolfo Kusch (1922-1979), quien naciera y muriera en Buenos
Aires pero desarrollara buena parte de su vida en el Altiplano centro-sur andino, y que
exhibiera como una de sus mayores preocupaciones filosoficas los roles del mestizaje y la
geocultura en el modo de vivir del americano. El objetivo de nuestro trabajo es explicitar y
revalorizar las herramientas conceptuales y metodolégicas que Miguel Ledn-Portilla,
Leopoldo Zea y Rodolfo Kusch desarrollaron desde y para la filosofia latinoamericana como
antecedentes de lo que afios mas tarde generd, como espacio de reflexion para la accion,

el grupo de la opcion de-colonial.
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Introduccion

Desde épocas cercanas a la conquista, los pensadores modernos comenzaron a construir
y conceptualizar esa otredad que se les presentaba en los pueblos “descubiertos”. Con
valoraciones muchas veces opuestas, fildsofos politicos de los siglos XVI al XVIII
concibieron a América como el lugar del estado de naturaleza. Puede pensarse que tal
vez estas tierras recién integradas al globo —visto desde los ojos de Europa— provocaron
la revitalizacion de ese concepto en el marco de la incipiente expansion
imperial/colonial.! Con el telén de fondo de una idea moderna de progreso, se formé
una imagen del otro en tanto subordinado, atrasado y por tanto colonizable y
perfectible. Las carencias de ese otro estaban dadas —ante los ojos del colonizador—
tanto a nivel epistemoldgico como ontoldgico. Estas consideraciones derivaron en la
dominacidn, exterminio y etnocidio de pueblos indigenas americanos, bajo la idea de
prescindibilidad de parte de la humanidad, precisamente, de la que no se considera
(explicita o implicitamente) plenamente tal.

Siglos mas tarde, al constituirse las naciones americanas, pensadores de las
“nuevas tierras” adoptaran esa misma vision ad intra, consagrandola en dicotomias tales
como civilizacion y barbarie, atraso y modernizacion, historia y prehistoria. Casi
contemporaneamente, y acompafnando la nueva oleada colonial —esta vez encabezada
principalmente por Inglaterra y Francia— estas ideas encontraron continuidad en la
construccion del salvaje y la sociedad primitiva reflejada en la antropologia naciente del
siglo XIX, en autores como Henry Maine (1822-1888), Edward Tylor (1832-1917) o Lewis
Morgan (1818-1881)2 y con repercusiones en la disciplina hasta la actualidad.

Siguiendo a Anibal Quijanc® los siglos de colonizacién, y la colonialidad
constituyeron una subjetividad que termind justificando la subordinacién econdémica,
politica, pero sobre todo epistemoldgica, produciendo una razdn colonial que pervive
tanto en la superioridad construida y percibida por los colonizadores, como en la
autopercepcidn que los pueblos colonizados (originarios y mestizos) tienen de si mismos
hasta el dia de hoy, como inferiores. Son estas subjetividades resultantes las que
abordamos desde la perspectiva de autores latinoamericanos que a mediados del siglo
1Sobre la diada imperialismo/colonialismo, y su matriz légica modernidad/colonialidad, véase
Mignolo, W., La idea de América Latina: La herida colonial y la opcion decolonial, Barcelona,
Gedisa, 2007.
2Cfr. Kuper, Adam,The invention of primitive society Transformation of an llusion, Routledge,
New York, 1988.

3 Por ejemplo, en Quijano, Anibal, Colonialidad del poder, cultura y conocimiento en América
Latina. Anuario Mariateguiano. ix/9: 113-121, 1997.



XX se preocuparon por la cuestion de la identidad, y que queremos presentar como
antecedentes de las actuales visiones de-coloniales.

El presente trabajo se propone abordar el pensamiento de Miguel Ledn-Portilla
(1926), Leopoldo Zea (1912-2004) y Rodolfo Kusch (1922-1979) como respuestas a la
problematica de la colonialidad en América. El objetivo principal es analizar en las obras
de Kusch y las tempranas (décadas de 1950 a 1970) de Miguel Ledn-Portilla y Leopoldo
Zea (contemporaneas las tres) las herramientas conceptuales y metodolégicas que
confluyen entre si y constituyen antecedentes de lo que actualmente se denomina
vision u opcién de-colonial

Desde mediados del siglo XX, Ledn-Portilla, Zea y Kusch abordaron la cuestion de
la identidad latinoamericana a partir de diferentes perspectivas filoséficas, en didlogo
con las ciencias sociales. Ledn Portilla y Zea produjeron en México, aunque Zea mostré
un gran conocimiento de la filosofia que se ha desarrollado histéricamente en toda
América. Nacido en Buenos Aires, gran parte del pensamiento de Kusch surgié de sus
experiencias en las regiones centro-sur andinas de Bolivia, Perd y la misma Argentina.
Kusch y Ledn-Portilla tomaron en cuenta el pensamiento de los pueblos originarios
como una de las fuentes centrales de sus producciones. Ledn-Portilla asumid el
pensamiento indigena como filosofia y relatdé los mecanismos de represiéon que esos
pueblos originarios han sufrido en manos del poder colonial, expresado también en una
epistemologia impuesta a nivel planetario. La filosofia de Kusch incorpord algunas
categorias del pensamiento indigena, considerando y buscando demostrar que siguen
presentes en la forma de estar siendo (del pensar y del obrar) del americano, y que
pueden ser el punto de partida de un orden epistémico alternativo. A la vez, en su obra
mas temprana (La seduccion de la Barbarie, de 1953), describe al personaje que surge
como resultado de la colonialidad: el mestizo, aquel que no asume lo que es porque esta
siempre deseando lo que no podrd ser, aquello que ha introyectado como ideal. Ese
mestizo produce filosofia y literatura, que subestima o desarrolla tratando de imitar
aquellos modelos que considera cultos o civilizados, malogrando cualquier posibilidad
de originalidad. Zea dio a la cuestion colonial un abordaje epistemolégico pero desde
otro enfoque, ocupandose centralmente del tema de la filosofia que se desarrollara en
Ameérica casi siempre desde un complejo de inferioridad que incitaria a preguntarnos si
lo que hacemos puede considerarse filosofia, y hasta qué punto puede tener
pretensiones de originalidad y universalidad al mismo tiempo. Hacia la década de 1970

comenzara a re-enfocar su pensamiento desde la perspectiva aportada por la obra de



Frantz Fanon (1925-1961) y su influencia, para revalorizar desde alli la palabra y el
pensamiento propios del americano.

Algunas preguntas que iremos abordando en este trabajo son: ¢en qué medida
la razén moderna eurocéntrica implicaba ya una racionalidad colonial, tanto en el
dominio de la naturaleza como en la concepcién del otro? ¢COmo influyd esa
racionalidad en la construccién de las subjetividades, |la del colonizador/civilizado pero,
en especial, en el colonizado, primitivo, salvaje o bdrbaro? éDe qué manera estas
dicotomias subalternantes subsisten entre los habitantes de territorios que fueron
“colonias de asentamiento”*? Y, finalmente, épuede considerarse que el abordaje de la
problematica que realizan entre las décadas de 1950 y 1970 Rodolfo Kusch, Miguel
Ledn-Portilla y Leopoldo Zea sean anticipos de lo que luego sera el desarrollo tedrico
llamado opcién de-colonial?

Nos proponemos como método abordar reconstructivamente los textos dentro
del contexto epistemolégico de su produccion y desde una perspectiva de-colonial.
Analizaremos primero discursos en los que se oculta la dominacién naturalizada en la
colonialidad, y luego, en el caso de los tres autores objeto de nuestro estudio, aquellos
en los que se preanuncian algunas de las herramientas conceptuales que mas tarde
veran su continuidad en las posiciones explicitamente de-coloniales. En este sentido,
haremos una lectura analitica de los textos de Miguel Ledn-Portilla, Leopoldo Zea y
Rodolfo Kusch desde ese enfoque reconstructivo, pero ya con la retrospectiva de
situarnos con un bagaje conceptual aportado por la vision de-colonial, lo que nos
permitira identificar aquellos elementos que constituyen, segin nuestra tesis,
antecedentes importantes de dicha corriente.

En el primer capitulo introduciremos la opciéon de-colonial a partir de la
definicién de algunos conceptos claves presentados de una manera diacrénica. Veremos
cOmo ciertas categorias que encontramos en el origen de la corriente, al ser
profundizadas, fueron generando nuevas nociones, otorgando una perspectiva
particular a esta vision. Desde las nociones fundantes, colonialidad del poder vy
transmodernidad, arribamos a categorias que podriamos considerar como los ejes
actuales de la teoria y que utilizaremos en nuestros analisis: diferencia colonial y

pensamiento fronterizo (o gnosis fronteriza).

4 Tomamos el concepto de “colonia de asentamiento” en el sentido en que lo hace Walter
Mignolo en Mignolo, W., La Razdn Postcolonial: Herencias Coloniales Y Teorias Postcoloniales,
Revista chilena de literatura, 47, noviembre 1995, Santiago de Chile: 91-114.



El segundo capitulo nos ofrece un rdpido itinerario por autores, teorias y
categorizaciones que, desde la temprana conquista que inaugura el primer periodo
colonial, hasta el neodesarrollismo contemporaneo, fueron construyendo desde la
perspectiva de la modernidad/colonialidad la subjetividad subalterna del americano.
Repararemos especialmente en filésofos para la primera oleada colonial, y antropdlogos
para la segunda, autores con quienes los filésofos estudiados polemizaron directa o
indirectamente.

Con el tercer capitulo nos adentramos en el nucleo de la tesis, constituido por
este y los dos capitulos siguientes. Aqui analizaremos la obra temprana de Miguel Ledn-
Portilla, desde la perspectiva de de-colonialidad, para descubrir aquellos elementos que
operen como antecedentes de la opcién de-colonial. En el cuarto haremos lo propio con
Leopoldo Zea, estudiando también su obra temprana, en especial los libros y articulos
que abordan temas americanos (en tanto no estrictamente mexicanos). El quinto y
ultimo serd el correspondiente a la obra, completa esta vez porque su periodo
productivo lo permite, de Rodolfo Kusch. Cada uno de estos tres capitulos culmina con
una conclusidn que rescata los tépicos del pensamiento del autor que lo entroncan con
la opcidn de-colonial. Cerramos la tesis con una conclusion general que sistematiza los

resultados mas relevantes del estudio.



Capitulo 1: Modernidad y colonialismo — Los fundamentos de la opcién de-colonial

En el primer capitulo nos proponemos analizar cdmo la razén moderna implicé e implica una
racionalidad colonial. En especial, nos interesa reconocer las consecuencias que esta razén
moderna tuvo en la construccidn de la subjetividad del colonizado. Definiremos la opcidn de-
colonial a partir de algunas de sus categorias esenciales, en especial colonialidad del poder,
transmodernidad, diferencia colonial y pensamiento fronterizo. Recurriremos a escritos de
diferentes representantes de esta corriente de pensamiento, explorando cémo esas
operaciones subalternantes de la razén colonial con respecto a los colonizados persisten en
nuestros dias, y se reflejan no solo en el lugar a las que las naciones que otrora fueron colonia
fueron relegadas, sino también en las relaciones de poder que se plantean dentro de esas
mismas naciones. Finalmente, este encuadre nos brindara la posibilidad de contrastar nuestra
hipdtesis de trabajo, la de afirmar que los aportes de algunos pensadores americanos que
surgieron entre las décadas de 1950 y 1970, constituyen un antecedente de las visiones de-
coloniales tanto por los temas como por el modo de abordarlos, de forma que podamos
considerar a la opcién de-colonial no solo como la versién americana de las corrientes

poscoloniales (que sin dudas influyeron en ella), sino como un pensamiento con raices propias.

1.1. Una primera aproximacion, desde la vision de-colonial

III

La teoria u “opcidon de-colonial” (decolonial, descolonial)! podria considerarse un

desprendimiento latinoamericano de las teorias “poscoloniales” que comenzaran a
desarrollarse a fines de la década de 1970, por intelectuales provenientes de ex colonias
europeas de Asia y Africa. Todos ellos aportan la novedad de analizar el fenémeno del
colonialismo desde la perspectiva de la dominacidon epistémica como “refuerzo” de la

econdmica y la politica. Anteceden también a la vision de-colonial en el interés por rescatar la

! Existe cierto grado de controversia sobre cudl es el nombre mas conveniente. “El empleo de de-
colonial, en vez de des-colonial (con o sin guion), lo propuso Catherine Walsh como manera de distinguir
entre la propuesta de-colonial del proyecto modernidad/colonialidad, por un lado, del concepto de
“descolonizaciéon” en el uso que se le dio durante la Guerra Fria, y, por otro, de la variedad de usos del
concepto de ‘post-colonialidad’”’, comenta Walter Mignolo en Mignolo, W.,” La opcién de-colonial:
desprendimiento y apertura. Un manifiesto y un caso”, Tabula rasa, Bogota - Colombia, No.8: 243-281,
enero-junio 2008, p. 246. Sobre la controversia en si, puede consultarse: Gémez, P., “éDecolonialidad o
descolonialidad?”, en Mignolo, W. y Gémez, P., Trayectorias de re-existencia: ensayos en torno a la
colonialidad/decolonialidad del saber, el sentir y el creer, Bogota, Universidad Distrital Francisco José de
Caldas, 2015.
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experiencia del subalterno, y de deconstruir el paradigma de la razén eurocéntrica.? Sin
embargo, las principales diferencias entre la teoria poscolonial y la opcidén de-colonial radican
en que la mayoria de los trabajos sobre poscolonialismo estdn enraizados en la problematica
de la descolonizacién de Africa y Asia, y se remontan histéricamente a lo que podriamos llamar
una segunda colonizacién, la que llevan a cabo especialmente Inglaterra, Alemania y Francia.
Ameérica Latina, fruto de una primera oleada colonizadora (la de Espafia y Portugal) no siempre
fue considerada en el pensamiento poscolonial. Ademds, las corrientes de-coloniales

introdujeron como una de sus ideas ejes el concepto de “colonialidad”, que intenta reflejar un

|II

fendmeno mas profundo que el “colonialismo”, fendmeno enraizado en la subalternidad racial

y que es una dimensién constitutiva de la modernidad, abarcando aspectos epistemoldgicos y
ontoldgicos.

Algunos de los principales exponentes de la opcién de-colonial no provienen de la
filosofia como disciplina de origen, pero la universalidad situada de las categorias que acufian
nos permite sin dudas acogerlos dentro de la tradicién filoséfica latinoamericana, a la que
enriquecen con sus enfoques y didlogos trans e interdisciplinarios. Entre los representantes de
esta corriente, también llamados “Grupo Modernidad/Colonialidad”, podemos nombrar a
Walter Mignolo® (quien realizara importantes aportes en la profundizacién de categorias tales
como diferencia colonial y pensamiento fronterizo), Anibal Quijano* (mentor del concepto de
colonialidad del poder), Enrique Dussel® (quien acufiara la categoria de transmodernidad, |a

cual es junto a la de colonialidad uno de los pilares de la corriente, segin Mignolo®), Santiago

2 Cfr. Grupo de Estudios para la Liberacion, Breve introduccién al pensamiento decolonial,
http://www.academia.edu/10672710/Breve Introducci%C3%B3n al pensamiento descolonial Grupo
de Estudios para la_Liberaci%C3%B3n(acceso 18 de agosto de 2015).

3 Argentino, formado en Filosofia y Letras, dedicado a la semidtica y a la teoria literaria. Se desempefia
como profesor de Literatura y Lenguas Romances la Universidad de Duke (USA). Entre sus obras mas
importantes sefialaremos: Mignolo, W., Historias locales/Disefios Globales: colonialidad, conocimientos
subalternos y pensamiento fronterizo, Madrid, Akal, 2003 y Mignolo, W., La idea de América Latina: La
herida colonial y la opcion decolonial, Barcelona, Gedisa, 2007.

4 Sociélogo peruano, mencionaremos entre sus obras: Quijano, A., “Colonialidad del poder, cultura y
conocimiento en América Latina”, Anuario Mariateguiano. 1X/9: 113-121, 1997; Quijano, A. y
Wallerstein I., “La americanidad como concepto, o América en el moderno sistema mundial”, Revista
Internacional de Ciencias Sociales, nim. 134/Diciembre 1992. ISSN 0379-0762, pp. 583-591, articulo
donde aparece por primera vez el concepto de colonialidad del poder.

> Filésofo argentino, radicado en México, ha escrito un gran nimero de obras, entre libros y articulos.
Entre las que nos interesan por el tema que abordamos podemos mencionar: Dussel, E.,
“Transmodernidad e Interculturalidad (Interpretacion desde la Filosofia de la Liberacion)”, en: Fornet-
Betancourt, R., Critica Intercultural de la Filosofia Latinoamericana Actual, Editorial Trotta, Madrid,
2004, pp. 123-160. Version digital: www.afyl.org/transmodernidadeinterculturalidad.pdf(acceso 22 de
abril de 2015); Dussel, E., “Sistema mundo y transmodernidad”, en: Dube, S., Dube I. y Mignolo W.
(coord.), Modernidades coloniales: otros pasados, historias presentes, El Colegio de México, Centro de
Estudios de Asia y Africa, 2004.

& Cfr. Mignolo, W. y Carballo F., Una concepcién descolonial del mundo: Conversaciones de Francisco
Carballo con Walter Mignolo, Ediciones del Signo, Buenos Aires, 2014, pp. 12-13.
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Castro-Gémez, Ramén Grosfoguel’, Arturo Escobar®, Nelson Maldonado-Torres®, Zulma
Palermo'®y Fernando Coronil.**

Mas alld de la indudable influencia de las corrientes poscoloniales en el
decolonialismo, podemos encontrar en pensadores americanos de la posguerra verdaderos
desarrollos autéctonos de un pensamiento consciente de la situacion colonial que se vivia no
solo a nivel politico y econdmico (cuestiones que también abordard la teoria de la
dependencia) sino también, y sobre todo, epistémico. Es lo que trataremos de demostrar en
esta tesis.

Para el fildsofo americano Enrique Dussel, las culturas poscoloniales deben
descolonizarse, y para ello, autovalorarse. Esta afirmacién, que quiso ser transformada en
praxis por la opcién de-colonial,> parte de la suposicién o la constataciéon de una
desvalorizacidn, un sentimiento de inferioridad o, al menos, la entrega sumisa y convencida a
una “hetero-valoracién” que, secularmente, ha resultado negativa y que iremos abordando,
desde diversas perspectivas, a lo largo de este trabajo. Mas una valoracidon necesita siempre
un punto de referencia: la percepcién de ser menos, igual o mds valioso que el otro con el que
se compara. Walter Mignolo ha denominado esta percepcidn herida colonial: sentimiento de
inferioridad impuesto a los seres humanos que no encajan en el modelo predeterminado por
los relatos euroamericanos que operan como punto de referencia.’®

Puede que aquel que se considera menos valioso lo sea al punto que minusvalore

también su capacidad de hablar, o al menos de decir algo con pretensidn de verdad. Que esté

’Grosfoguel es un sociélogo portorriquefio. Castro-Gémez un filésofo colombiano que trabaja sobre
genealogias de las herencias coloniales. Podemos mencionar entre sus obras: Castro-Gémez, S. y
Grosfoguel, R. (eds.), El giro decolonial. Bogotd, Pontificia Universidad Javeriana, Universidad Central y
Siglo del Hombre Editores, 2007.

& Antropodlogo colombiano. Entre sus obras mds importantes: Escobar, A., El final del Salvaje. Naturaleza,
Cultura y Politica en la Antropologia Contempordnea, Santafé de Bogotd, ICAN, 1999; Escobar, A.,
“Mundos y Conocimientos de otro modo - El programa de investigacion de modernidad/colonialidad
latinoamericano”, Tabula Rasa, Bogota - Colombia, No.1: 51-86, enero-diciembre de 2003.

° Fildsofo portorriquefio, especializado en literatura comparada. Maldonado-Torres, N., “La topologia
del ser y la geopolitica del saber” en Modernidad, Imperio, Colonialidad, Buenos Aires, Ediciones del
Signo, 2006.

10 semidloga argentina, entre sus obras destacamos la compilacién: Palermo, Z. (comp.), Pensamiento
Argentino y opcidon decolonial, Buenos Aires, Ediciones del Siglo, 2010. Autora, ademds, de numerosos
articulos sobre la opcidon de-colonial.

11 Fue un destacado antropdlogo venezolano. Entre sus obras puede consultarse: Coronil, F., “Naturaleza
del poscolonialismo: del eurocentrismo al globocentrismo”, en: Lander E. (comp.), La colonialidad del
saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas Latinoamericanas. CLACSO, Consejo
Latinoamericano de Ciencias Sociales, Buenos Aires, Argentina. Julio de 2000 - Disponible en la World
Wide Web: http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/lander/coronil.rtf

12 Cfr. Palermo, Z., “Del pensamiento nacional a la opcién descolonial”, en Palermo, Z. (comp.),
Pensamiento Argentino y opcion decolonial, Buenos Aires, Ediciones del Siglo, 2010, p. 45.

13 Mignolo, W., La idea..., op, cit, p.21
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convencido de que su palabra —y su lengua— no encuentra lugar entre otras que se consideran
las realmente valiosas, o expresadas desde el lugar correcto.

Hay dos ideas centrales en este trabajo, tomadas de la vision de-colonial y de los
autores que estudiamos como sus antecedentes, que quisiéramos dejar planteadas en este
capitulo inicial y desarrollar a lo largo de la tesis. Primero, que la filosofia americana, como
parte de su cultura, es un decir que se afirma desde un lugar de enunciacién que le es propio
desde siempre, antes, durante y mas alld de la modernidad colonial, de la que no se sustrae
sino que la integra. Segundo, que si alguna vez se ha dudado —y de hecho se sigue dudando—
de lo anterior, no es mds que a consecuencia de una subjetividad inventada por la modernidad
eurocéntrica, con matices en sus distintas etapas —del bdrbaro al subdesarrollado, pasando por
el salvaje y el primitivo—y que el americano ha introyectado. Esta razén colonizada supone una
subjetividad marcada por siglos de ser tildada de subhumana y que, ademas, deja siempre la
sensacion de no poder alcanzar aquello que se quiere ser. Se trata entonces de una
subjetividad epistémicamente forjada y psicolégicamente asumida.

La tarea que se ha propuesto la opcidn de-colonial es pensar la historia desde un locus
de enunciacion, reconociendo esa capacidad como herencia en tanto pensamos actualmente
situados en ese mismo espacio. Tarea que quiere ser asumida metodolégicamente por esta
tesis. Desde la perspectiva del pensar como posibilidad/capacidad heredada, en este trabajo
estudiamos tres pensadores que hablaron, como americanos, desde ese locus que es América,
y situdandose —como intentaremos mostrar— en la frontera. Un tal pensamiento fronterizo
resignifica un lenguaje impuesto pero hecho propio y enriquecido, con la libertad que da el
saber que se piensa y habla desde una tradicion que no se puede negar, la occidental
moderna, pero enraizado en la “transmodernidad” que enmarca, supera y sobrevive, desde “la
marginacion y la barbarie” -tomando la expresién de Zea— a la modernidad. En los afios que
abarcaron las obras tempranas de Ledn-Portilla y Zea, y todas las obras de Kusch, la academia
no habia aun conceptualizado una tal practica tedrica como de-colonial. Por eso queremos
rescatarlos desde esa perspectiva.

En la opcién de-colonial, amplia, abarcadora, transdisciplinar, la concepcion del sujeto
—un nosotros americano—y su génesis es esencial. Los mecanismos de poder o de ejercicio de
la autoridad, sistemas econdmicos e ideoldgicos, dejan entrever que no serian efectivos sin
una construccién anterior, epistémica, de sujetos: colonizadores y colonizados. Los primeros,
sujetos propiamente dichos; y aquellos otros, los segundos, convertidos en objeto, que deben
ser educados, estudiados, reinsertados, capacitados, evangelizados, civilizados o exterminados
cuando la razén moderna instrumental asi lo indique. La modernidad y su contracara, la

colonialidad, tendra siempre al sujeto como centro, y engendrarda otros sujetos y
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subjetividades a partir de una alteridad negada. Asi, la opcién de-colonial sostendra que solo a
partir de la descolonizaciéon del conocimiento y la subjetividad sera posible avanzar en la
construccion de economias no capitalistas y teorias politicas no estatales, liberales o
socialistas.’® Por ello en el segundo capitulo, y antes de abordar la obra de los que
consideramos algunos de los precursores, vamos a ocuparnos de la génesis de la subjetividad
americana, pero desde la perspectiva que nos aporta una visién de-colonial que describiremos
brevemente.

Segun Walter Mignolo, uno de los autores que explicitamente se encuadra dentro de la
opcion, esta reconoce su origen en la aparicion de dos conceptos fundamentales: el de
colonialidad (Anibal Quijano) y el de transmodernidad (Enrique Dussel), ambos a principios de
la década de 1990%°. Abordemos brevemente ambos conceptos. Finalmente nos ocuparemos
de los conceptos de pensamiento fronterizo y diferencia colonial, delineando de este modo el

marco tedrico y metodoldgico de la tesis.
1.2. La colonialidad del poder

La colonialidad es uno de los elementos constitutivos y especificos del patrén mundial de
poder capitalista. “Se funda en la imposicion de una clasificacion racial/étnica de la poblacién
del mundo como piedra angular de dicho patrén de poder y opera en cada uno de los planos,
ambitos y dimensiones, materiales y subjetivas, de la existencia social cotidiana y a escala
societal.”?® Esta es una de las definiciones que el mismo Quijano propone, agregando que la
colonialidad se origina a partir de América, y desde alli se mundializa. “A partir de América”
debe ser entendido como un “a partir de la invencion de América” que se concreta con la
llegada de los europeos a estas tierras. Esto coincide con la incipiente emergencia del
capitalismo como sistema hegemanico, con sus centros en la Europa Atlantica, instalandose un
patrén de dominacién que tiene como ejes la modernidad y la colonialidad®’. De este modo,
asistiriamos a un nacimiento no sélo contemporaneo y conjunto, sino ademds sinérgico, de
capitalismo, modernidad y colonialidad. De caracter eurocéntrico en su origen, dicho patrén

de dominacidn se extenderia universalmente hasta nuestros dias. Este sistema de poder habria

14Cfr. Mignolo, W., “Mas sobre la opcidn descolonial”, en Palermo, Z. (comp.), Pensamiento Argentino y
opcion decolonial, Buenos Aires, Ediciones del Siglo, 2010, p. 26.

15Cfr. Mignolo, W. y F. Carballo, Una concepcién descolonial del mundo..., op. cit., pp. 12-13.

8Quijano, A., “Colonialidad del poder y clasificacién social”, Journal of world-systems research, V|, 2,
summer/fall 2000, 342-386, Special Issue: Festchrift for Immanuel Wallerstein — Part |,
http://www.jwsr.org/wp-content/uploads/2013/05/jwsr-vén2-quijano.pdf (acceso el 2 de julio de
2015), p. 342.

YCfr. idem.

14



acarreado, a partir de una clasificacién social, nuevos modos de relaciones intersubjetivas de
dominacioén.

Para Quijano, el capitalismo ha necesitado y propiciado un tipo de ciencia moderna
que mide, cuantifica, clasifica, predice y objetiva externalizando sus objetos y sujetos de
estudio frente al observador. Una ciencia que permite el dominio y el control de la naturaleza
asi como de las relaciones humanas. En este contexto, las clasificaciones empiricas adquirieron
un cardcter ontoldgico. Asi, las identidades y relaciones histdricas, fruto de la colonizacién, se
naturalizaron; como también la nueva configuracidon geocultural del poder del capitalismo
mundial. En otras palabras, la ciencia le dio un soporte epistemoldgico al ejercicio histérico y
material del poder. Y este conocimiento eurocéntrico, universalizado en la categoria de
racional, va a ser propio no sélo del europeo que le dio origen, sino de todo aquel que fuese
educado en el dmbito de su hegemonia. De este modo le fue revelando a cada sujeto su lugar
en el mundo y en la sociedad humana.*®

En otro de sus escritos'®, Quijano describe la génesis de la colonialidad del poder como
un patréon de organizacién entre los colonizadores y los otros. Mignolo llamara a ese patrén
matriz colonial de poder, otorgandole el estatus de una teoria de la gobernabilidad oculta bajo
la retdrica de la modernidad y cuyo fin es el control de las poblaciones, las regiones y sus
recursos naturales.’® Esta matriz se organizd y establecié en la temprana colonizacién de
Ameérica, sobre la base de la idea de raza®!, naturalizando las relaciones histéricas de poder
como si fueran necesarias y permanentes. De este modo, los colonizadores reprimieron las
identidades originarias, otorgando a los pobladores del lugar la identidad genérica de indios. Lo
mismo harian con los esclavos afros provenientes de distintas latitudes, clasificdndolos como
negros. Los colonizadores, que al principio serian distinguidos por su procedencia nacional
(hispanos, britanicos, etc.), hacia finales del siglo XVIII y con el comienzo de los movimientos
emancipadores caeran, por el mecanismo clasificatorio implantado por ellos mismos, bajo la
denominacion de europeos o, simplemente, blancos. Este seria el fundamento de toda
clasificacién social en América, mas se extenderia por todo el mundo en las distintas oleadas
de colonialismo, difundiendo el mismo patrén de poder de la mano del avance del capitalismo
moderno. Los ejes de ese patrén son la existencia y la reproduccién continua de las nuevas
identidades, la jerarquizacién y dominacién de parte de las identidades europeas hacia las no

europeas en cada instancia de poder, y el disefio de dispositivos de dominio a nivel social,

18 Cfr. ibid., pp. 343 ss.

%Quijano, A., Colonialidad del poder, cultura y conocimiento en América Latina, op. cit.

20¢fr. Mignolo, W., “Mas sobre la opcion descolonial”, op. cit., p. 18.

21 para Mignolo, la misma idea de raza es racista, ya que estd basada en quien controla el conocimiento
para hacer posible su instauracién (cfr. Mignolo, W., “Mas sobre la opcidn descolonial”, op. cit., p. 17).
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politico y subjetivo que preservan este nuevo fundamento histérico de clasificacion social. El
mismo hecho de hablar de raza, término que agrega a las diferencias étnicas un soporte
biolégico (sangre, color de piel, otros parametros biométricos) es ya una forma de racismo,
porque parte de un grupo geoculturalmente situado que se alega la prerrogativa de clasificar al

resto de la humanidad.

“Del patrén de poder configurado con esas bases, rasgos y tendencias de movimiento o

desenvolvimiento histérico y de sus implicaciones en el largo plazo, es de lo que da cuenta el

concepto de ‘colonialidad del poder’”.??

Los indios y los negros fueron obligados a la imitacién de lo ajeno y a la verglienza de lo propio,
lo cual desatd resistencias culturales y luchas. Pero los descendientes de los europeos,
herederos y continuadores de su camino, eligieron casi siempre imitar, sin contar con los
mismos medios materiales ni socioculturales, los modelos europeos. Los resultados, solo
pudieron originar a su vez un sentimiento cada vez mas arraigado de subordinacién e
inferioridad.

En sintesis, cuando hablamos de colonialidad de poder nos referimos al poder de
subalternacién de todo /o otro, o de lo que se considera “lo mismo temporalmente desfasado”
(primitivo, subdesarrollado); que de algin modo se ha desvinculado de sus condiciones de
origen (el periodo colonial) pero sigue operando en las relaciones entre las naciones y entre los

miembros de una misma nacién (colonialismo interno).

1.3. Transmodernidad

Enrique Dussel serd quien introduzca en la filosofia la categoria de transmodernidad. No es de
extrafiar que Mignolo la sefiale como una de las ideas fundantes de la opcién de-colonial, ya
que encontramos en ella la posibilidad de acuiar otra que sera sumamente importante, y en la
que podriamos resumir la propuesta de la opcidn. Nos referimos al pensamiento fronterizo,

sobre el que volveremos mas adelante. En palabras del mismo Dussel:

“ur

Trans-modernidad’ indica todos los aspectos que se sitian ‘mas-alla’ (y también ‘anterior’)
de las estructuras valoradas por la cultura moderna europeo-norteamericana, y que estan
vigentes en el presente en las grandes culturas universales no-europeas y que se han puesto
en movimiento hacia una utopia pluriversa.”?

2jdem, p. 123.
23 Dussel, E., “Transmodernidad e Interculturalidad (Interpretacién desde |a Filosofia de la Liberacién)”,
en Raul Fornet-Betancourt, Critica Intercultural de la Filosofia Latinoamericana Actual, Editorial Trotta,
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Para el autor, la hegemonia mundial de Europa no es coetdnea con el proceso de
colonialidad/modernidad/capitalismo, sino que tiene apenas dos siglos. Naceria con la
llustracion y la segunda etapa de colonialismo, aquella que fuera encabezada principalmente
por Inglaterra y Francia. Pero es especialmente el fendmeno de la Revolucién Industrial el que,
en conjunto con una declinacidn del mercado chino y del Indostan, permite que Europa se erija
como el centro del mercado mundial, extendiendo el sistema-mundo® (una economia mundo-
europea, segun Immanuel Wallerstein, que si se habria originado con la invasién europea a
América)®, y con él su ideologia ilustrada, por todo el planeta. En el corto plazo de dos siglos,
este sistema-mundo eurocéntrico no ha podido transformar en profundidad el nicleo ético-
mitico de culturas universales y milenarias como las de Oriente o la misma cultura ancestral de
los pueblos americanos.?® Estas culturas pudieron ser parcialmente colonizadas, negadas,
reprimidas, pero no totalmente destruidas. Esas identidades, externas a la identidad cultural
eurocéntrica occidental como una otredad, no permanecieron fosilizadas en una suerte de
identidad sustancial premoderna, sino que fueron evolucionando frente y junto a la
modernidad misma. Son pre-modernas, porque existian antes de la modernidad europea, pero
también coetdaneas a la modernidad y, finalmente, transmodernas. No hablamos de
posmodernas, porque el término tiene una denotacién precisa: una etapa de la misma
modernidad, a la que critica pero sin abandonar el eurocentrismo. No son posmodernas,
ademads, porque nunca fueron modernas, irrumpen o se visibilizan desde mas alla de la
modernidad, desde su exterioridad. Una cultura transmoderna asumiria los aspectos positivos
de la modernidad, pero desde una postura critica, sustentada en esas otras culturas milenarias
pero invisibilizadas durante los siglos de eurocentrismo, y en la experiencia de la colonialidad.
Una cultura transmoderna seria una cultura esencialmente dialégica, mas no

necesariamente apologética sino mas bien creativa, desde los supuestos criticos que se

encuentran en cada tradicidn cultural y con la fuerza catalizadora de la modernidad. Su funciéon

Madrid, 2004, pp. 123-160. Versién digital: (acceso 22 de abril de 2015):
www.afyl.org/transmodernidadeinterculturalidad.pdf

24 Hay que sefialar que el sistema-mundo tiene un origen econdmico y geopolitico, pero ademas trae
consigo todo un imaginario global que encontraria su inicio en el mismo hecho de concebir las tierras
invadidas como Indias Occidentales, esto es, una prolongacién de la Europa Atlantica. Esto tendra una
consecuencia doble: por un lado, se comienza a tejer un Occidentalismo, que engendrard como su
obligado correlato el Orientalismo. Por otro, y dentro de esta concepcién occidentalista, América es
considerada como una prolongacién de Europa, su margen occidental. En este sentido, la negacion del
amerindio como sujeto en esa primera colonizacion, termina siendo mas radical que la del asiatico o el
africano, siempre que Asia y Africa siguieron siendo consideradas como Lo Otro.

25 Cfr. Dussel, E., “Sistema mundo y transmodernidad”, en Saurabh Dube, Ishita Banerjee Dube
y Walter D. Mignolo (coordinadores), Modernidades coloniales: otros pasados, historias presentes, El
Colegio de México, Centro de Estudios de Asia y Africa, 2004, p. 205

26 Cfr. Ibid., p.17.
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critica desarrollada en la frontera entre la propia cultura y la modernidad estaria portada por
intelectuales y pensadores de la periferia, en un didlogo que el autor identifica como “sur-
sur”.?’ Por eso tiene un necesario primer momento de autovaloracién de aquellos elementos
culturales propios que fueron negados o despreciados, y que han quedado en la “exterioridad”
de la modernidad.?® Este concepto de exterioridad es tomado por Dussel de Emmanuel
Lévinas, y es utilizado por él al menos desde principios de la década de 1970.%° Segun la
interpretacion de Dussel, es una metacategoria que sefiala un lugar mas alla de la totalidad del
mundo y del ser de la modernidad. Creada conscientemente por Lévinas®’, iniciaria una critica
a la modernidad de otra manera y desde otro punto de partida que Heidegger y sus seguidores
franceses, como Lyotard o Derrida, razén por la cual el lituano nunca se identificé con el
“movimiento posmoderno francés” (denominado asi por Dussel).3! Las culturas desarrolladas
en un horizonte transmoderno se sitlan en un mds alld de toda posibilidad interna de la pura
modernidad, por lo cual sus criticas a la modernidad no solo no deben considerarse
posmodernas, sino que representan desde su alteridad una novedad, la posibilidad de algo
distinto, un nuevo pensamiento critico nacido desde la biculturalidad de las fronteras.3?

En ultima instancia, de este planteo que suena utdpico, tanto que casi orilla lo mistico
en cuanto al surgimiento de una multiculturalidad dialogante y pluriversa que instaure un
orden distinto al del sistema-mundo neoliberal, rescatamos la toma de consciencia —
explicitada por el autor pero solo como el emergente de muchos movimientos sociales— de
que la globalidad econdmica, politica y epistemoldgica no ha logrado ser una globalizacién
cultural de la vida. Que muchas manifestaciones culturales nunca fueron parte de la
modernidad europea. Y que por otro lado, esas culturas que han persistido mas alla de la
modernidad y sus expresiones e imposiciones culturales y que hoy pueden representar la
novedad, no solo han sobrevivido sino que han evolucionado, muchas veces en confrontacion
con la misma modernidad, a la que también han asimilado en cierta medida, fagocitado segun
la expresién de Rodolfo Kusch que analizaremos en el capitulo quinto. Los pueblos indigenas
que reciben el impacto de esa primera globalizacién que fue la conquista, y que en aquella

colonizacidon predominantemente ibérica comienzan a padecer lo que describiéramos como

27Cfr. Ibid., p. 24.

BCfr. Ibid., p.25.

2 | a referencia mas antigua de la que tenemos noticia estd en el articulo que aparece en el nimero de
la revista Stromata dedicado a la Filosofia de la Liberacién: Dussel, E., “Por una fundamentacion
dialéctica de la liberacion Latinoamericana”, Stromata, Afio XXVII, Enero-Junio 1972, N° 1/2, Universidad
del Salvador, San Miguel, Argentina, pp. 53-89.

30 Cfr. Lévinas, E., Totalidad e Infinito. Un ensayo sobre la exterioridad, Salamanca, Sigueme, 1999.

31Cfr. Dussel, E., “Sistema mundo y transmodernidad...”, op. cit., p. 221.

32 Cfr. Dussel, E., “Transmodernidad e interculturalidad...”, op. cit., p. 25.
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colonialidad del poder (con el racismo, la prescripcién cultural y la dominacién que describe
Quijano), siguen guardando cierta exterioridad del sistema-mundo naciente.®® Desde hace
algunas décadas tomamos conciencia de ello, cuando comenzaron a visibilizarse movimientos
sociales y lideres indigenas surgidos en el seno de las mismas comunidades. Lo mismo
podriamos decir de los americanos afrodescendientes, en especial en el Caribe, aunque
también en el norte de Chile, por ejemplo, comienzan a hacer notar, intencionalmente, su

presencia.®*

1.4. Pensamiento fronterizo y diferencia colonial

Walter Mignolo, quien reconociera en las dos categorias recientemente descritas —colonialidad
y transmodernidad— el comienzo y el origen de la opcidn de-colonial, profundiza a través de
sus escritos en lo que pareciera ser su evolucién, los conceptos de diferencia colonial y
pensamiento fronterizo. Ambos estan intimamente relacionados, ya que la diferencia colonial
es una interseccién entre la racionalidad occidental, justificada en su metafisica y
operativizada epistemoldgicamente en su ciencia; y los principios no occidentales que
gobiernan las formas de pensar en las historias locales. Estas ultimas fueron reprimidas, pero
en su condiciéon transmoderna subsistieron y hoy dialogan criticamente con la modernidad,

dando origen a un pensamiento fronterizo. La principal caracteristica de este es la de:

“... pensar a partir de conceptos dicotémicos en lugar de ordenar el mundo en dicotomias. En
otras palabras, el pensamiento fronterizo es, légicamente, un lugar dicotdmico de
enunciacién y se ubica histdricamente, tal como ponen de manifiesto todos los ejemplos
anteriores, en la frontera (interior-exterior) del sistema-mundo moderno/colonial.”3>

El marxismo de Mariategui o de los zapatistas, los sistemas religiosos y cosmovisiones andinas
podrian ser ejemplos de este tipo de pensamiento, tanto en el orden epistémico como en el
practico. Movimientos politicos como el peronismo o el chavismo también podrian ser
estudiados en esta clave. Kusch tendra alguna palabra que decirnos respecto del primero.

La diferencia colonial es el nombre que toma el multiculturalismo, visto desde la

perspectiva de la colonialidad del poder. La diferencia cultural fue la mascara que intentd

33Cfr. Dussel, E., “Sistema mundo y transmodernidad...”, op. cit., p. 214.

34 yéase, por ejemplo, la Minuta de la Biblioteca Nacional del Congreso Nacional (de Chile), Los
afrodescendientes en Chile y en la region de Arica Parinacota,
(https://www.camara.cl/pdf.aspx?prmTIPO...prmID=6407; acceso el 13 de julio de 2016), en la que se
sefiala que los afrodescendientes constituyen la segunda etnia mayoritaria de la regién, después de la
aymara, con un 4,7% de la poblacion.

35 cfr. Mignolo, W., Historias Locales/Disefios Globales: colonialidad, conocimientos subalternos y
pensamiento fronterizo, Madrid, Akal, 2003, p. 150.
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ocultar este “lado oscuro” de la modernidad, el colonialismo y su imposicidon politica y

cultural/civilizatoria desde ese diferencial de poder.

“Las diferencias coloniales fueron construidas por el pensamiento hegemdnico en distintas

épocas, marcando la falta y los excesos de las poblaciones no europeas, ahora no

estadounidenses, que era necesario corregir.”3®

La visién de-colonial surge desde esta diferencia colonial, aqui radica su distancia de las
criticas posmodernas a la modernidad: no se construye desde su seno sino desde sus bordes,
lo cual le da una perspectiva (vision) y una critica (opcién) diferentes, aunque en tanto
pensamiento fronterizo pueda utilizar alguna de las herramientas del proyecto posmoderno. El
pensamiento fronterizo también se origina en la modernidad, pero es fruto de la herida
colonial, su otra cara. Surge en la colonialidad de la modernidad, en la que tiene su anclaje.
Podemos fechar su nacimiento en el siglo XVI, con la invasidon a América, y continda con la
historia del capitalismo. Existe un pensamiento fronterizo “fuerte,” el que es elaborado por las
propias victimas del despojo (Waman Puma de Ayala o Frantz Fanon) y otro “débil”, el de
occidentales que toman partido por los indigenas, como Las Casas. Se diferencian en cuanto al
locus de enunciacién, mas comparten una misma perspectiva.?” Aunque, como veremos en Las
Casas, puede terminar siendo funcional al colonialismo, al menos en un nivel epistémico.

Si el colonialismo fue y es una ideologia homogeneizadora, en tanto busca integrar los
distintos pueblos a las cosmovisiones de la modernidad europea y a la humanidad en una sola
historia, en sus margenes dio origen a discursos disruptivos, que llamaremos “historias otras”
en tanto rompieron con la linealidad del tiempo. Sin esta ruptura, a lo sumo aparecen “otras
historias” dentro del mismo paradigma lineal de progreso y evolucion. Estas historias locales se
hicieron escuchar mas fuerte en las dos etapas de descolonizacidn, la que va desde fines del
siglo XVIII a comienzos del XIX; y la de la segunda mitad del siglo XX. Los discursos que
emergieron de la primera fueron anticolonialistas en un sentido eminentemente politico,
mientras que en la segunda aparece un anticolonialismo epistémico. Reconocemos en Frantz
Fanon a uno de sus iniciadores. Nace entonces una ideologia que boga por una
descolonizacidn no solo politica sino también intelectual, la descolonizacién como fuerza del
pensamiento que quiere romper con la creencia impuesta de que no se puede pensar si no es
dentro de los cdnones de la tradicion moderna.®® Justamente, en la época en que se va

generando esta forma de sentir la descolonizacién, Miguel Ledn-Portilla lucha desde sus

*Ibid., p. 27.
YIbid,, p. 28.
3bid., p.31.
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escritos para que el pensamiento nahuatl sea valorado como filoséfico, aunque sus origenes
nada tuvieran que ver con la tradicién europea. Leopoldo Zea, mas dubitativo quizas en estas
épocas tempranas, quiere demostrar que estos margenes de occidente también han producido
filosofia propia desde los tiempos de la colonia, pero especialmente desde sus identidades
continentales y nacionales. Y Kusch comienza a dar un paso todavia mds osado, al declarar la
inautenticidad del pensamiento nacional que no descubra que sus raices van (o vienen desde)
mas alla de lo moderno y “desarrollado”, concepto que ya comienza a aparecer con fuerza en
sus escritos.

Asi como Europa, econdmica y politicamente hablando, necesitd de la invadida
América primero y de Asia y Africa mas tarde, para desarrollar su modelo capitalista; el
pensamiento moderno, en tanto utopia totalizadora, avanzé sobre toda forma de pensar y ser
alternativas. Un avance de la razén sobre el estado de naturaleza, o bien un ordenamiento de
esa naturaleza (humana), en tanto fuera intimamente conocida e interpretada por la razon.
Pensemos en los escritos de Locke, Hobbes o Rousseau —sobre los que volveremos mas tarde—,
sin dejar de lado pensamientos fuertemente teleoldgicos como el de Kant, por ejemplo, en
Ideas para una historia Universal en clave cosmopolita. ** El cosmopolitismo, para la
modernidad, siempre funciond como idea fuerza, totalizadora. Como en la Critica de la Razon
Pura®, son las categorias de conocimiento las que se imponen, construyendo la realidad.
Podra funcionar asi en un nivel gnoseoldgico, pero no es el tema que nos ocupa aqui. El
problema comienza cuando lo que primero se ontologiza —y se universaliza— son las categorias,
despojandolas de su historia local para convertirlas en un disefio global (utilizando la categoria
de Mignolo) del modo de conocer y clasificar. EI conocimiento cumplié entonces un rol
esencial en la matriz colonial del poder, no solo legitimando un tipo de economia y de
autoridad, sino creando una subjetividad colonizada por una forma de pensar y ver el mundo
supuestamente universal y verdadera, en tanto racional. Entonces, las definiciones surgidas de
esta operacién moderna, vienen a ocupar el lugar de las ideas platénicas. Un hombre: el
blanco europeo, una razoén: la instrumental/utilitaria, una cosmovision: la ilustrada (m4s tarde
positivista, desarrollista, etc.), un sistema socioecondmico: el capitalismo, neoliberalismo luego
(y también el socialismo, en tanto ideologia moderna occidental). Un mundo dividido a partir

de todo lo anterior: Primero, Segundo y Tercero. Decimos todo esto para intentar mostrar

39 Kant, |., Idea de una historia universal desde un punto de vista cosmopolita y Respuesta a la pregunta
équé es la llustracion?, en Filosofia de la Historia, Buenos Aires, Caronte, 2004.
40 Kant, |., Critica de la Razén Pura, Buenos Aires, Sopena, 1961.

Repositorio Institucional Digital de Acceso Abierto, Universidad Nacional de Quilmes 21



desde el punto de vista de-colonial que “no hubo, no hay ni habrd modernidad sin
colonialidad.”**

Muestra de que la modernidad y la colonialidad tienen origenes inseparables, es el
hecho de que la invasiéon de América, y su catalogacidon como “Nuevo Mundo”, introducira una
concepcion inédita de la temporalidad. Se es nuevo en referencia a algo viejo: pronto —como
veremos en el capitulo segundo— esto derivara en una lectura que podriamos llamar
ontogenética, mds tarde evolucionista (en tanto lo mas viejo serd lo nuevo, pero mas
evolucionado). Ese nuevo mundo es, para autores como Locke (“asi, en los comienzos, todo el
mundo era América”)*? un mundo natural, desconocido hasta el momento, que hace su
irrupcién frente al mundo civilizado. Ese mundo natural no tiene duefio, la propiedad y la
soberania estan ligadas a la civilizacién, segun el nuevo modelo juridico de contrato liberal que
emerge en las concepciones filoséficamente explicitadas por Locke y Hobbes.** De este modo,
se abre la puerta al saqueo de recursos naturales y culturales que significé la conquista.
Tempranamente también surgiran las discusiones escoldsticas sobre la forma de justificar la
guerra: ese salvaje/barbaro/infiel (aiin en el discurso bien intencionado de Las Casas), abrira la
puerta a la violencia. De cualquier modo, se inaugura una nueva temporalidad, y es probable
que ese “descubrimiento” de un mundo “primitivo” haya reforzado la idea, balbuceante aun,
de progreso. Todos estos temas, que seran tratados in extenso en el capitulo siguiente, son
mencionados en esta suerte de excursus para resaltar la idea de que no es la humanidad
moderna la que llega a América, sino que esa llegada y la posterior conquista y colonizacién
representan un aporte esencial para el nacimiento de la modernidad.

Volviendo a la violencia simbdlica que acompafia y sigue acompafando a la
colonialidad, nos hacemos eco de Arturo Escobar, quien afirma que el extranjero aparece
siempre, en la concepcién de occidente, como quien necesita ayuda, mas alla de las distintas
etapas por la que, en esa misma concepcion, ha pasado: barbaro, pagano, infiel, salvaje,

primitivo, nativo y subdesarrollado.** Durante siglos de historia, partiendo de la invasién, se

“Mignolo, W., Historias Locales..., op. cit., p. 35.

42 Son varios los lugares del Tratado sobre el Gobierno Civil en los que Locke identifica América y los
americanos con el mundo y el hombre en estado de naturaleza, como veremos en el capitulo siguiente,
pero la frase que citamos, del parrafo 49, es significativa porque esta ejemplificando su idea de estado
natural del mundo precisamente con América. Por otro lado, comenzamos a ver una concepcion que,
salvando las distancias en el tiempo y lo técnico que el término serd mas adelante, podriamos llamar
evolucionista, en tanto sefiala una heterogeneidad temporal entre grupos humanos. De todos modos, la
negacion de la coetaneidad como parte esencial de las teorizaciones sobre lo primitivo, comenzard un
siglo mas tarde.

43 Para profundizar este punto se puede consultar la importante obra de C. Macpherson, La teoria
politica del individualismo posesivo. De Hobbes a Locke, Madrid, Trotta, 2008.

4Cfr. Escobar, A., El final del Salvaje. Cultura y Politica en la Antropologia Contempordnea, Santafé de
Bogota, ICAN, 1999, p. 39.
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ha construido la nocién del salvaje, luego del primitivo, mas tarde del Tercer Mundo
subdesarrollado. Pero siempre desde una perspectiva epistémica, concibiendo lo que
podriamos denominar una subjetividad del subdesarrollo, caracterizada por la impotencia (ya
presente en escritos de Kant, influenciado por el abate Corneille de Pauw y a través suyo por
Buffon)*, la pobreza, la pasividad y la ighorancia. Y ademas, desde una vision ahistdrica: esas
condiciones son naturales y no fruto del dominio y el empobrecimiento. Es lo que Mohanty
llama “jugada colonialista”: producir el discurso en condiciones de desigualdad del poder,
construyendo al sujeto colonial de manera que permita el ejercicio del poder sobre é1.%° El
discurso colonial, dird Escobar citando a Homi Bhabha, “es un aparato que pone en marcha
simultdneamente el reconocimiento y la negacién de las diferencias raciales, culturales e
histdricas. El objetivo del discurso colonial es interpretar al colonizado como una poblacién
compuesta por clases degeneradas sobre la base del origen racial, a fin de justificar la
conquista y de establecer sistemas de administracion e instruccién.”*’

Recapitulando los motivos por los que hemos arribado a este punto. Intentamos
comprender dos problemas intimamente ligados, segun nuestro punto de vista: de qué se
trata la opcidon de-colonial, objeto de estudio del presente trabajo; y cdmo se fue
construyendo —y se intenta deconstruir— el sujeto/nosotros que piensa, al tiempo que es
pensado, situado en esa opcidn. Una visién de-colonial, como intentamos mostrar, es
necesariamente contraria a toda homogeneizacion del mundo y de la humanidad, no puede
pretender convertirse en un nuevo universal abstracto sin caer ella misma en contradiccién.
Hay historias locales, y de esa geolocalizacidn cultural surgirdn universos de sentido llamados a
dialogar en las fronteras. Porque, al decir de Mignolo, no hay mas que opciones en conflicto: la
de-colonial busca hacer patentes los legados de la colonialidad, fundados en la clasificacion
racial/étnica/sexual/epistémica de los seres humanos.”® Mas alld de las polémicas con

Derrida*®, y tomando el término en un sentido muy amplio, el pensar de-colonial es una forma

4 Cfr. Gerbi, Antonello, La disputa del Nuevo Mundo, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1960, p.
302-303.

48Cfr. Escobar, A., El final del salvaje..., op. cit., p. 41.

“Tidem.

48Cfr. Mignolo, Walter; Francisco Carballo, Una concepcidn descolonial del mundo..., pp. 12 y 17.

49 Sj bien Mignolo valora el aporte de Derrida, en especial como soporte tedrico de importantes autores
postcoloniales —como Spivak—, considera una deficiencia que el pensamiento del argelino-francés sobre
el tema de modernidad y colonialidad partan del siglo XVIII y no del XVI, tan importante para las visiones
de-coloniales. Una critica mas profunda, compartida con otros autores como Dussel, es la que resume
en Capitalismo y geopolitica del conocimiento: “Afortunadamente los escritos de Derrida no son libros
sagrados, de tal modo que poner de relieve sus limites no implica desconocer la inmensa contribucion
de su obra. Implica, solamente, el reconocimiento de la diferencia colonial y los limites de la
universalidad de las criticas al universalismo; las huellas eurocéntricas de las criticas al eurocentrismo, y
los resabios logocéntricos de las criticas al logocentrismo. El logocentrismo occidental no es, después de
todo, mas que el imaginario mas o menos reciente (desde 1500 para Wallerstein, desde el siglo XVIII
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de deconstruccién de la colonialidad y las subjetividades resultantes, por eso es abarcador y
transdisciplinar. Es una toma de la palabra que, ademads, pretende no solo hablar sino también
hacer, desde la diferencia colonial. Su primer cometido es, podriamos decir, descolonizar el
pensamiento, para lo cual encuentra necesario un proceso de (des)pensar y (des)aprender la
colonialidad. Esa deconstruccidn descolonizadora del pensamiento es, para los autores de esta
corriente, una opcidn politica y de esa indole son los resultados que se esperan. Porque no
puede haber un genuino cambio en el ejercicio de la autoridad y del poder, en la economia, en
la relacién entre los pueblos, las etnias, los géneros, sin un cambio epistémico. El
convencimiento de los autores de-coloniales es que superando los sentimientos de
inferioridad e impotencia inoculados por la modernidad a los pueblos colonizados (originarios
y criollos) y la compulsion mimética que esos mismos sentimientos acarrean, algo original
puede acontecer —y de hecho estaria aconteciendo— en estas antiguas colonias de
asentamiento. La emancipacién de las categorias de conocimiento de la historia local europea,
erigida en proyecto global, no se dard a partir de una critica desde los mismos centros de
produccion y reproduccion de la modernidad, como ocurre con las corrientes posmodernas (a
las cuales los autores de-coloniales adhieren en varios sentidos), sino mas bien a partir de una
produccidon generada desde otro lugar geocultural, con sus preocupaciones politicas y
sensibilidades propias. Es lo que Zea aprende de Fanon, y expresa al final de La Filosofia
Latinoamericana como Filosofia sin mds®’, donde ensaya un nuevo enfoque epistémico
despegado de la filosofia europea. Pero mds que por una critica a esta, que lo mantendria
centrado en lo mismo que critica, por el convencimiento de que hay una originalidad en el

pensamiento latinoamericano.>! Profundizaremos esto en el capitulo cuarto. Mientras tanto,

para Derrida, en su salto de Platon a Rousseau) de la emergencia del circuito comercial y financiero del
Atlantico en la vastedad planetaria de la historia humana. A veces, la critica deconstructiva del
logocentrismo arrastra el peso de la universalidad del logocentrismo que critica. Estas observaciones son
posibles, como ya dije, desde la perspectiva del andlisis del sistema-mundo que, en su base misma, es
logocéntrico. Fuera de la critica deconstructiva a las ciencias sociales y a la critica histérica a la
deconstruccién desde la perspectiva del analisis del sistema-mundo, queda la vastedad de la experiencia
humana reprimida y subalternizada por la diferencia colonial, que tanto la deconstruccién como el
analisis del sistema- mundo contribuyen a mantener. Finalmente, lo que acabo de decir sobre la doble-
critica-mutua es sélo posible desde el reconocimiento de la diferencia colonial y de la epistemologia
fronteriza que emerge de su reconocimiento. A esto se referia Dussel, a mi entender, cuando en la
presentacidn observo que la critica posmoderna es necesaria, pero no es suficiente. En el marco de lo
que Dussel referia como posmodernidad sitio yo también la deconstruccién y el analisis del sistema-
mundo, que incluye la critica eurocéntrica al eurocentrismo que se anuncia en los parrafos de
Wallerstein antes citados. (Saurabh Dube, Ishita Banerjee Dube y Walter D. Mignolo (coordinadores),
Modernidades coloniales: Otros pasados, historias presentes, México. El Colegio de México, Centro de
Estudios de Asia y Africa, 2004, p. 238).

S0 Cfr. Zea, L., La filosofia americana como filosofia sin mds, México, Siglo XXI Editores, décima
reimpresion de la segunda edicidn, 2012.

51 Nos referimos especialmente al capitulo VI, el dltimo de La filosofia americana..., op. cit.
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en el siguiente, intentaremos analizar de forma concreta codmo, desde el complejo
modernidad/colonialidad y algunos de sus principales referentes, se fue construyendo esta
imagen subalterna del habitante de América en los distintos momentos histéricos que van
desde la invasion del territorio hasta el neodesarrollismo del siglo XXI, poniendo el acento

siempre en el aspecto epistémico de la creacion de dicha subjetividad.
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Capitulo 2: La modernidad europea y América Latina. Breve recorrido por la invencion de un
sujeto y su continente

En este capitulo presentamos una resefia de como se fue forjando, desde la llegada de los
europeos hasta la actualidad, una imagen de América y de los americanos. Abordamos varios
autores, la mayoria de los que podrian denominarse “cldsicos” de la filosofia politica y la
antropologia moderna. El lector no encontrard aqui un estudio exhaustivo de cada uno de los
autores citados y las corrientes abordadas. Nuestra intencién es mostrar, desde una vision de-
colonial, cdmo la racionalidad colonial introyecté ontologias degradatorias de lo americano a
lo largo de la historia. Abordamos el tema desde la primera colonizacion, la ibérica, para
resefiar en la segunda parte algunas notas de los sistemas de quienes podriamos catalogar
como los “clasicos” del pensamiento moderno europeo. En la tercera parte veremos como
esas ideas estdn presentes en la antropologia que nace en el siglo XIX, y desembocan incluso
en la construccidn de la nocién de “Tercer Mundo”. Intentaremos mostrar en esta sintesis que
existe una continuidad entre aquellas ideas filoséficas, las presentes en el desarrollismo! (que
de una u otra manera abordaron los tres autores cuyo estudio constituye el nicleo de esta
tesis) y, finalmente, ciertas antropologias del desarrollo actuales. Podriamos decir, con

Santiago Castro-Gémez, que:

“Nuestra tesis es que las ciencias sociales se constituyen en este espacio de poder
moderno/colonial y en los saberes ideoldgicos generados por él. Desde este punto de
vista, las ciencias sociales no efectuaron jamds una "ruptura epistemoldgica" — en el
sentido althusseriano — frente a la ideologia, sino que el imaginario colonial impregnd
desde sus origenes a todo su sistema conceptual. Asi, la mayoria de los tedricos sociales
de los siglos XVII y XVIII (Hobbes, Bossuet, Turgot, Condorcet) coincidian en que la
"especie humana" sale poco a poco de la ignorancia y va atravesando diferentes

! Cada vez que en la tesis hablamos de “desarrollismo” no nos situamos solo a nivel de la teoria
econdmica y la historia de la economia, sino que estamos tomando el concepto en el sentido que le da
Enrique Dussel: “La palabra espafiola "desarrollismo" es intraducible al aleman o inglés. Su raiz
(desarrollo: Entwicklung, development) no permite la construccién de derivado despectivo, negativo,
excesivo; como por ejemplo para "ciencia": el "cientificismo (Scientifizismus)" o el "cientificista
(scientifizist)". Deberia ser algo asi como "developmentism" (o "developmentalism"). Se trata de una
posicion ontoldgica por la que se piensa que el "desarrollo" (=desarrollismo) que siguié Europa debera
ser seguido unilinealmente por toda otra cultura. Por ello, la "falacia del desarrollo" (=falacia
desarrollista) no es ya una categoria socioldgica o econdmica, sino una categoria filoséfica fundamental.
Es el "movimiento necesario" del Ser, para Hegel; su "desarrollo" inevitable. El “eurocentrismo” cae en
la "falacia desarrollista" -son dos aspectos de "lo Mismo". Dussel, E., 1492: el encubrimiento del otro:
hacia el origen del mito de la modernidad, La Paz, UMSA - Facultad de Humanidades y Ciencias de la
Educacion, Plural Editores, 1994, p. 13.
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"estadios" de perfeccionamiento hasta, finalmente, obtener la "mayoria de edad" a la que

han llegado las sociedades modernas europeas.” ?

En el mismo sentido expresado por Castro-Gémez en la cita, el enfoque que queremos dar a

nuestra tesis en general y al presente capitulo en particular es el de mostrar que en los

cimientos de la dominacién econémica o politica que representa el colonialismo, hay un

componente epistémico. Ciertos desarrollos de las ciencias sociales y las humanidades van de

la mano con el modelo colonial, siendo uno de sus principales sustentos. En este sentido, la

irrupcién de América y sus habitantes en ese mundo moderno en conformacién, fue la

oportunidad de elaborar —o reforzar en todo caso— modelos jerarquicos de humanidad, que de

alguna manera justificaran la conquista y la dominacion:

“El referente empirico utilizado por este modelo heuristico para definir cual es el primer
"estadio"”, el mas bajo en la escala del desarrollo humano, es el de las sociedades
indigenas americanas tal como éstas eran descritas por viajeros, cronistas y navegantes
europeos. La caracteristica de este primer estadio es el salvajismo, la barbarie, la ausencia
completa de arte, ciencia y escritura. "Al comienzo todo era América", es decir, todo era
supersticion, primitivismo, lucha de todos contra todos, "estado de naturaleza". El ultimo
estadio del progreso humano, el alcanzado ya por las sociedades europeas, es construido,
en cambio, como "lo otro" absoluto del primero y desde su contraluz. Alli reina la civilidad,
el Estado de derecho, el cultivo de la ciencia y de las artes. El hombre ha llegado alli a un
estado de "ilustracién" en el que, al decir de Kant, puede autolegislarse y hacer uso
auténomo de su razén. Europa ha marcado el camino civilizatorio por el que deberan
transitar todas las naciones del planeta.”?

Para la opcidn de-colonial, romper con las “naturalizaciones” que la epistemologia dominante

consagré es una tarea prioritaria a la hora de plantear cualquier descolonizacidn, sea politica,

cultural o econémica (que en realidad son inseparables).

“Cuando las lenguas y las categorias que han sido subordinadas, empiezan a ser activadas
por los actores sociales que apunten a de-colonizar el saber y el ser y a desprenderse de la
modernidad imperial, florecerdn los esplendores de la imaginacidn y de la creatividad
humana... El desprendimiento requiere un analisis del hacerse y de la re-hacerse de las
diferencias imperiales y coloniales asi como visiones y estrategias para la gestacion y
crecimiento del pensamiento fronterizo. Se han agotado las soluciones provenientes de
occidente, desde Aristoteles y Platén hasta Maquiavelo, Hobbes y Locke; desde Marx y
Gramsci hasta Carl Schmitt y Leo Strauss, y, sin pensamiento fronterizo, cualquier intento
en ese campo resultaria equivalente a poner a rodar la ruleta dentro de la burbuja de la

2 Castro-Gémez, Santiago, “Ciencias sociales, violencia epistémica y el problema de la ‘invencién del
En libro: La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas
Latinoamericanas. Edgardo Lander (comp.) CLACSO, Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales,
Buenos Aires, Argentina. Julio de 2000. p. 246. Disponible en la World Wide Web:

otro’".

http://

bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/lander/castro.rtf. (acceso 8 de diciembre de 2016).

3 {dem.
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modernidad imperial. El desprendimiento plantea sacar el ancla del piso que ha generado
el “efecto de normalidad” y en su hacer ha ocultado que el ancla puede ser movida vy el
edificio tumbado.”*

El fildsofo chileno Patricio Lepe-Carridn, analizando el concepto de “raza” en los escritos de
Kant, afirma que uno de los mayores desafios de la filosofia en la actualidad es escudriiar la
“situacionalidad” de los autores “canonizados” por la academia, siendo que se considera casi
una herejia afirmar que pensadores modernos como Hobbes, Locke, Rousseau o Kant tuvieron
alguna responsabilidad en la construccion del discurso sobre la “raza”. Sin embargo, considera
que la mayoria de los fildsofos europeos de los siglos XVII y XVIII fueron cémplices de la
supremacia de la blancura en el sistema-mundo moderno colonial, por ejemplo, silenciando lo
problematico de la practica de la esclavitud al tiempo que pregonaban un ideario libertario. A
partir de alli se pregunta sobre las implicaciones hermenéuticas que el concepto de “raza” tuvo
en una filosofia de la historia que, como veremos, reforzé el imaginario del indigena como
salvaje, domesticable y culpable de su inferioridad. En este sentido —afirma el autor—, la visidn
que tiene Kant del colonizado responde a una légica de naturalizacidn de la diferencia colonial
entre sefiores y esclavos, como hilo conductor tejido por la Naturaleza en provecho del
perfeccionamiento de la especie en la historia.®

Entrando ya en nuestra resefia, constatamos con las visiones poscoloniales y de-
coloniales que cuando analizamos someramente la importancia a veces invisible de la
expresion “Nuevo Mundo” en una concepcidn colonial de la historia, nos quedamos en lo
Nuevo, sin mencionar que con la invasién a América también se completa la imagen del
Mundo, y se ontologiza una division que asimilamos como natural hasta nuestros dias. Con
natural nos referimos a que tomamos como meramente geografico algo que es geopolitico.
Aungue las formaciones geoldgicas, en tanto asiento de los humanos y por ende de la cultura,
pueda predisponer a determinadas formas de asentamiento y agrupamiento, el planeta no
trajo consigo a los continentes etiquetados. Debemos reconocer si, que en los albores de la
modernidad (que, insistimos, no hubiera sido tal sin la irrupcién-invencion de América), la
cosmovision cristiana debia ser aun lo suficientemente fuerte como para imaginar que el
ordenamiento geografico también tenia un sentido teoldgico. En este contexto América, que
va a ser considerada la parte marginal de occidente y dibujada en los mapas y en la historia

europea como un nuevo continente, es una invencion.

4 Mignolo, W., Desobediencia epistémica: retdrica de la Modernidad, Iégica de la colonialidad y
gramdtica de la descolonialidad, Buenos Aires, Ediciones del Signo, 2010, p. 124.

5 Cfr. Lepe-Carridn, P., “Racismo filoséfico: el concepto de ‘raza’ en Immanuel Kant”, Filosofia Unisinos,
15(1), Universidade do Vale do Rio dos Sinos, Brasil, 2014, pp. 67-83.
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Es ya un lugar comun entre los tedricos de la opcién de-colonial el hablar de una
invencion de América (como serda siglos mas tarde la de América Latina), no de un
descubrimiento. El historiador y filésofo mexicano Edmundo O’Gorman es seiialado por Walter
Mignolo como el iniciador de esa linea argumentativa. En el afio 1958 escribe La invencion de
América: el universalismo de la cultura occidental, obra en la que afirma que la invencién de
América implicé la apropiacién del continente, junto a su integraciéon en el imaginario
judeocristiano.® Epistémicamente considerado, hablar de invencién es cambiar el punto de
vista y releer la historia desde otro lugar de enunciacidon que no es el de la modernidad
occidental. Como todo proceso de des-naturalizacidn es critico, permite iniciar una serie de
analisis de aquello que forma parte de ese invento y de las argucias de esa razén imperialista,
para utilizar la expresion inaugurada por Bourdieu y Wacquant.’

Todavia hoy se habla del descubrimiento de América, asi como de una prehistoria
americana. Ese pre indica que la historia de estos territorios comienza considerarse tal en un
determinado punto. Este es, precisamente, el momento en que se incorpora al mapa y, con
ello, a la historia propiamente dicha, la historia de la humanidad, la historia europea. Mas
estos mismos territorios, que seran incorporados también como propiedad de sus
colonizadores, no eran territorios vacios, sino que estaban ocupados por sujetos a los cuales
hubo que otorgarles una entidad tal que, o bien les negara junto con su historia el derecho de
propiedad sobre las tierras y bienes, o bien justificara la conquista de esa misma tierra por la

guerra. Desde una perspectiva que nos parece mas realista, los discursos de construccion del

6 Citado por Mignolo, W., en La idea de América Latina, op. cit., p. 29. En su obra, O’Gorman busca los
origenes de la idea del descubrimiento de América, remontandose practicamente hasta los discursos que
rodearon la llegada de Coldn a estas tierras. Pero mas alla de esa intuicion de la invencidn, que nos
resulta util para explicar luego la invencidn del sujeto americano, seria muy dificil situar al autor dentro
de una corriente de-colonial transmoderna, ya que no abandona el modo de pensar esencialista y
teleoldgico de la modernidad. Como muestra, copiamos el final del prélogo de la segunda edicién del
libro: “Es claro, entonces, que el lector debe estar preparado para advertir sin sorpresa que los
problemas que aqui se estudian desbordan por todos lados los limites concretos del tema americano,
para acabar ofreciendo una idea de la marcha y progresos de la Cultura de Occidente, que asi se revela
como el unico proyecto vital de la historia con verdadera promesa en virtud de la dialéctica interna que
lo vivifica.” Por supuesto, el lugar donde se encarna este proyecto vital es, para el autor, la democracia
estadounidense. Este tdpico es desarrollado en el cuarto y ultimo capitulo, cuyo titulo también es
sugerente y no resistiria las criticas de una vision de-colonial como la que estamos estudiando: La
estructura del ser de América y el sentido de la historia americana. Lo que comienza con un intento de
analisis de discursos, termina con una posicién ontologizante: una confrontacién entre el ser de América
que los conquistadores inventaron descubrir, versus el verdadero ser de América. Una posicion a tal
punto dogmatica estaria refiida con las verdades en paréntesis de las que habla Dussel (tomando la
expresion de Maturana), caracteristicas de un discurso pluriverso, o con los sentidos instaurados por las
historias locales como lugares de produccién de conocimiento. Cfr. O’'Gorman E., La invencion de
América: el universalismo de la cultura occidental, edicion electrénica para uso de los estudiantesde la
Universidad Auténomade Nayarit, http://www.olimon.org/uan/o-gorman.pdf (13/05/15).

7 Bourdieu, P. y L. Wacquant, Las Argucias de la razén imperialista, Barcelona, Paidds Ibérica, 12 Edicién,

2001.
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sujeto habrian surgido posteriores al despojo, para justificarlo. Este es, entonces, el sentido de
este preambulo que nos introduce al nucleo del segundo capitulo de la tesis, en el cual
haremos un breve recorrido histérico a través de lo que podriamos llamar “los decires” sobre
América y sus habitantes, decires que a la postre, performativamente, fueron construyendo

una idea de humanidad y de territorio.
2.1. La primera colonizacion y la resignificacion de la barbarie

Podriamos afirmar, siguiendo al historiador y estudioso de las ciencias politicas Antony
Pagden®, que la categoria nodal para comprender la construccién que el europeo hace del
habitante de América durante la primera oleada colonial, es la de bdrbaro. Curiosamente, la
misma que reflotara con fuerza la generacion de civilizadores de las nuevas naciones en el siglo
XIX. Y la que rescatara Rodolfo Kusch en su primera obra, comenzando la segunda mitad del
siglo pasado. Pero nos situaremos ahora en las discusiones teoldgicas y juridicas que se dieran
en Espafia durante el siglo XVI. La tesis que Pagden sostiene a lo largo de la obra citada es que
todos los argumentos que se siguen a la conquista no son mas que una busqueda de
legitimacidn de lo que ya era un hecho consumado (irreversible, diria Victoria en un temprano
1530).° Para ello se reexaminan y reformulan una serie de nociones acerca de la naturaleza del
hombre, y se las confronta con los resultados de la observacién de la vida real de los “indios”,
dando origen a una proto-etnografia que, transformada ya en etnografia, serd importante tres
siglos después, como veremos oportunamente. En esa confrontacidon entre la teoria y la
evidencia, y no teniendo el observador otra posibilidad que concebir lo nuevo desde categorias
conocidas, es cuando se comienzan a registrar, clasificar y describir diferencias vy
discontinuidades.'® Al decir de Quijano, nos situamos en los origenes del racismo. En el siglo
XVIII, esas diferencias se leeran como una heterogeneidad en el desarrollo, en el tiempo, de
una misma naturaleza; pero en la Espafa del siglo XVI y XVII (en la que también se creia en la
universalidad de las normas de comportamiento y la unidad cultural de los hombres), la
explicacion de las diferencias pasard por otro lado. No se tratard de estar ante el hombre
natural, aquel que nos podria develar nuestros origenes, sino ante una criatura asocial que se
habia apartado de la comunidad humana que Dios le habia puesto como medio para lograr su
fin.®! En este contexto comienza a cobrar importancia la nocién de barbarie, hasta

transformarse, entre otras cosas, en excusa para la guerra.

8pagden, Anthony, La caida del hombre natural. El Indio americano y los origenes de la etnologia
comparativa (trad. de Belén Urrutia Dominguez), Madrid, Alianza, 1988.

9 Cfr. Pagdem, op. cit., p. 19.

O1bid., p. 21.

Uibid., p. 28.
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Segun Pagden, a finales del siglo XV las caracteristicas mas distintivas que servian para
clasificar a los humanos tenian que ver con su comportamiento: a partir de describir
costumbres, el observador podia decidir con qué tipo de hombres se estaba tratando. Mas alla
de los diferentes significados que tuvo en su evolucién, el término al que frecuentemente
acudio el europeo para designar al no europeo fue bdrbaro, aun cuando se refirieran a pueblos
tanto o mds avanzados tecnolégicamente que el suyo, como en el caso de los turcos. En
esencia, la funcidn primaria del término era la de diferenciaciéon con los miembros que no
pertenecian a la propia sociedad, siendo su anténimo civil o politico. Lo que siempre connoté
la barbarie, desde su invencidn por los griegos (siglos VIII-VII a. C.), fue la inferioridad.?? Para
los cristianos, los bdrbaros como tipo cultural defectivo carecia de las caracteristicas de la
comunidad civil, y esto por no tener acceso al lenguaje y a las leyes, que son en el fondo las
herramientas para que los hombres puedan comunicarse y convivir. La linea de separacion
entre el barbaro y el animal (el irracional), vistas las cosas de este modo, no siempre fueron
bien definidas.’® Pero hasta los mejor intencionados consideraron que estos indios/barbaros
podian ser descritos como atrasados, encontrandose la causa de su atraso no en la historia
sino en la psicologia de las facultades. EIl modelo al que se acudié para explicar las causas del
comportamiento atrasado del indio fue la teoria de la esclavitud natural de Aristételes. Fue la
primera solucién al dilema politico ocasionado por la invasion de un territorio del que no se
tenia ninglin derecho de propiedad basado en la historia.’* Y menos el derecho de esclavizar a
sus habitantes. Diremos al respecto que, hacia finales de la década de 1520, la esclavizacion y
el tréfico de indios era la principal actividad econémica de, por ejemplo, la regién de la actual
Nicaragua.'® Al mismo tiempo, el desarraigo y la expropiacion causarian en los originarios un
deterioro que los mismos que los dominaban interpretarian como parte de su naturaleza
defectiva, reforzando su posicidn.

No entraremos en el complicado tema juridico de los alcances del derecho que las bulas
de Alejandro VI habrian dado a la corona de Castilla sobre los territorios conquistados,
cuestionados por la dudosa potestad que el Papa tendria sobre tierras que no eran cristianas ni
habian pertenecido al Imperio Romano. Pero si resulta importante mencionar aqui que la
solucion al problema fue mas por el lado de la construccidon del sujeto que poblaba los
territorios, que por el del derecho de propiedad. Segun los estudios de Pagden, los apologistas
de la corona espafiola encontraron argumentos en una breve afirmacidon de un tedlogo

llamado John Mair, escocés miembro del College de Montaigu en Paris. En una discusion sobre

21bid., p. 36.
Bibid., p. 45.
“bid., p. 51.
15/bid., p. 59.
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la legitimidad del dominio cristiano sobre los paganos, comentando las sentencias de Pedro

Lombardo, Mair escribe:
“Estos pueblos [los habitantes de las Antillas] viven como bestias a ambos lados del ecuador;
y debajo de los polos son hombres salvajes como dice Ptolomeo en su Tetrabiblos. Y esto ha
quedado demostrado ahora por la experiencia, por lo que la primera persona que los
conquista les gobierna con justicia porque son esclavos por naturaleza. Como el Filésofo dice
en los capitulos tercero y cuarto del primer libro de la Politica, estd claro que algunos
hombres son esclavos por naturaleza, y otros son libres por naturaleza; y en algunos hombres
estd determinado que haya una cosa asi y otros que se beneficien de ella. Y es justo que un
hombre sea esclavo y otro libre, y es conveniente que un hombre mande y otro obedezca,
porque la cualidad del mando también es inherente al sefior natural. A causa de esto, el

Filésofo dice en el primer capitulo del libro antes mencionado que esta es la razén por la que

los griegos deben ser los duefios de los barbaros, porque, por naturaleza, los barbaros y los

esclavos son lo mismo.”*®

Asumida la teoria aristotélica de la esclavitud natural desde el siglo XllI, en la interpretacion de
Tomds de Aquino; y utilizada por primera vez en una junta de Burgos del afio 1512, lo que se
hacia necesario era corroborar que la “psique” de los indios los encasillaba en esa categoria, y
que carecian de una razon que pudiera primar sobre las pasiones. Pero como esto dependia
del punto de vista y el relato de los diferentes observadores, fue finalmente la identificacidn
del esclavo natural con el barbaro lo que zanjo la discusidn por la naturaleza del americano. Al
menos hasta que la escuela de Salamanca, de la mano de Francisco de Victoria, volviera a abrir
la cuestion de la naturaleza del indio americano y su sociedad. La conquista avanzaba y, con
ella, el descubrimiento por parte de los espafioles de sociedades mucho mds avanzadas que las
caribeias. El problema fue virando al ritmo de la incipiente globalizacién que se producia,
poniéndose en el centro la cuestion de las relaciones de los distintos grupos de hombres
dentro de lo que Victoria llamd la republica de todo el mundo.*® Pero aunque se pudiera dudar
de que los indios, capaces de una vida civil, fueran esclavos naturales, su apartamiento de una
ley natural que se consideraba universal los seguia haciendo incapaces de gobernarse a si
mismos. El tema del canibalismo, real o imaginario, pero presente en los relatos europeos
desde los viajes de Colén, era una clara violaciéon al orden natural, no solo porque en la
mayoria de los casos suponia un homicidio, sino porque ademas rompia con una jerarquia
natural de las cosas en la cual el ser humano no entraba en la categoria de alimento. Con
Victoria asistimos, de todos modos, a un cambio de perspectiva en cuanto a la legitimidad del

dominio sobre el americano. Reconocido humano con todas sus capacidades, la teoria de la

Mair, 15192, f. clxxxviii". Citado por Pagden, op. cit., p. 67.
17 Cfr. Pagden, op. cit., p. 76.
18/pid., p. 98.
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esclavitud natural no era la apropiada para describir los comportamientos antinaturales que
frecuentemente tenia el indio. El problema estaba mas bien en las influencias sufridas en su
crianza. “Creo que el hecho de que nos parezcan tan idiotas y romos proviene en su mayor
parte de su mala y barbara educacién”, opinaria.’® Como un dato accesorio, pero que refuerza
lo que queremos mostrar, la palabra indias se convirtié en un término para describir cualquier
entorno en que los hombres vivieran en la ignorancia de la fe y de las formas apropiadas de

vida.?® En muchos sentidos, lo sigue siendo.

No podemos abandonar esta brevisima consideracién de una primera etapa de la
formacién de la imagen del americano, sin mencionar a Bartolomé de las Casas. Su
pensamiento serd ambiguo, mas alla de su experiencia cercana a los acontecimientos que a él
mismo lo hacen tomar posicién a favor del nativo, porque termina reforzando la idea de la
inferioridad de quien defiende. En Ultima instancia, y cualquiera sea la posicién de los
apologistas, eran europeos litigando en un lenguaje universitario, juridico, filoséfico o
teoldgico. Las Casas intentd desmantelar el concepto de bdrbaro, al mismo tiempo
clasificatorio y valorativo en su uso. Se utilizaba para denominar al que no era igual al propio
grupo cultural, como categoria social pero, en el siglo XVI, también para describir a los no
cristianos, ya que el cristianismo era considerado parte esencial de la civilizacion.?! En dltima
instancia, la clasificacién que hace Las Casas y que vamos a exponer, es racial en tanto forma
una escala que tendrd como su cenit al occidental cristiano: todos los demas grupos son
defectivos en algun aspecto.

Para Las Casas, la palabra bdrbaro puede designar a cuatro grupos distintos. ?? Lo dice en
su Apologética Historia Sumaria, cerca del aflo 1552, siguiendo a su vez los libros 1y 3 de la
Politica y el 7 de la Etica de Aristételes, y “a Santo Toméas de Aquino y otros doctores.”

El primer grupo conforma una categoria aparte, ya que se aplica a individuos y no a
razas. Se refiere a todo hombre que por cruel o inhumano se aleja de la razén. El segundo es
descrito en funcidn del lenguaje, porque confiere un poder a quienes lo usan. EI hombre civil
puede conversar adecuadamente, el barbaro en cambio no puede, por lo tanto no es social. O
sea, el lenguaje auténtico solo se da en el seno de la sociedad. Mas el paso determinante es,
en esta categoria, el que va de la palabra hablada a la palabra escrita: en el mundo europeo,
toda la ciencia pasaba por el texto, los pueblos que habian accedido al alfabeto escrito podian

ser considerados entonces superiores a los que no. Las Casas consideraba barbaros, entonces,

19 Citado por Pagden, op. cit., p. 139.

20 Cfr, Pagden, op. cit., p. 139.

21 Cfr. Ibid., p. 175.

22 Cfr. Ibid., pp. 178 ss., también Mignolo, La idea..., op. cit., pp. 43-46.
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a todos los pueblos que no se dedicaran a las letras: poesia, retérica, logica, en fin, todo lo que
entra en el campo de la ciencia de la literatura. Ademas, y siempre para Las Casas, no todo
lenguaje puede expresar adecuadamente un pensamiento cientifico. El latin escrito era
claramente el ejemplo de un lenguaje superior. Para algunos autores como Sepulveda, la
ausencia del lenguaje y de leyes escritas era una clara sefial de la barbarie de los indios.??

La tercera categoria correspondia al bdrbaro simpliciter, pueblos que no son
gobernados por la razén, sea por su pésimo instinto o por las malas condiciones en las que
habitan. No estan gobernados por leyes ni tienen idea de justicia; ni ritos ni comercio. Esta
categoria es importante por cuanto adelantard lo que Hobbes y Locke Ilamaran el estado
natural, esto es, vivir sin derecho ni Estado. La cuarta y ultima categoria es la conformada por
los no cristianos: todo pueblo u hombre estd expuesto a las maximas barbaries si no esta
instruido por la filosofia cristiana. Las comunidades paganas mas virtuosas serian las que ya

estan preparadas para la llegada del Evangelio.

Todos los habitantes de América debian clasificarse en las segunda y cuarta categorias,
pudiendo algunos ademas pertenecer a la tercera. La escritura era esencial, y de hecho los
indios podian y deseaban aprenderla, con lo cual mostraban una capacidad intelectual innata,
asi como un reconocimiento de la superioridad de la civilizacién europea (aprender la
lectoescritura como ingreso a una civilizacién superior). Esto reducia a la barbarie india a
situaciones culturales que podrian corregirse. Al tiempo que se iba dando pie a lo que
posteriormente se desarrollé como una etnologia comparada, en tanto la comparacion entre
culturas deberia tener en cuenta no solo la variable espacial sino también la temporal (una
cultura era menos desarrollada, o mas primitiva); se justificaba el sistema de la encomienda
como la instancia en la que el europeo le podia brindar al indio la instruccién necesaria para
sacarlo de la barbarie. De hecho, el nimero de esclavos civiles indios fue relativamente
pequefio, mientras que un gran nimero padecié ese otro tipo de esclavitud instituida por el
mismo Coldn, con el pretexto de proteger a los indios, brindarles instruccidn religiosa e incluso
un pequefo salario. La intencién de fondo, mano de obra gratis para la mineria y la agricultura.
Como venimos diciendo, ademas habria un verdadero convencimiento de que los americanos
aprenderian a ser plenamente humanos si se asentaban en la proximidad de los pueblos

espafioles.?*

3 Cfr. Pagden, op. cit.,, p. 183.

24 pagden transcribe en la p. 62 un parrafo de las leyes de Burgos de 1513 que insta a destruir los
antiguos hogares de los indios por precaucion, pues de lo contrario rechazan “todo lo que les han
ensefiado y tornan a su acostumbrada ociosidad y vicios», pues su cristianismo era inconstante y «todo
su fin y deseo es tener libertad para hacer de si lo que les viene a la voluntad”.
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Antes de pasar a considerar a los fildsofos politicos del estado de naturaleza, haremos
una breve mencién a otro pensador, un poco anterior a aquellos (nace en medio de las
controversias que acabamos de describir), y cuyo punto de vista se desmarca del modo como
los autores estudiados trataban, aun con intenciones de defensa, al americano y su cultura.
Nos referimos a Michel de Montaigne (1533-1592), de quien tomamos el Capitulo XXXI de sus
ensayos, titulado De los canibales.?” Nos interesa porque refleja, en su critica, las ideas que en
Europa se iban divulgando acerca de los habitantes del “Nuevo Mundo”. Pero por otro lado, y
en su intento por defenderlos, también los sitla en una suerte de escala evolutiva inferior en
lo que a humanidad respecta, si bien para él esto los ayuda a mantenerse mads cerca de un
estado natural, alin no corrompido por la cultura. De Montaigne se muestra muy critico de la
cultura europea que lo rodea, y se acerca ya a posiciones que luego adoptara Rousseau, en
cuanto al influjo que la cultura y la sociedad tienen en la formacién de la persona. Lo mas
interesante tal vez, sobre todo si lo comparamos con los autores casi contempordneos que
trataron sobre la barbarie de los americanos, es su incipiente relativismo cultural, aln sin
abandonar la idea de que en algln sentido los indigenas son barbaros. Y tampoco abandonara
el uso peyorativo del término, al declarar que por ciertas actitudes son los europeos quienes

deberian llamarse barbaros.

“Y el caso es que estimo, volviendo al tema anterior, que nada barbaro o salvaje hay en
aquella nacién, segun lo que me han contado, sino que cada cual considera barbaro lo que no
pertenece a sus costumbres. Ciertamente parece que no tenemos mas punto de vista sobre

la verdad y la razéon que el modelo y la idea de las opiniones y usos del pais en el que

estamos”’?®

Iréonicamente, dice descreer de las historias que le llegan de los cosmdgrafos, ya que si bien
estos saben mirar con agudeza las cosas, luego las glosan, alterando la historia para hacer valer
su interpretacioén. Los contrapone, en cambio, a la persona sencilla que ha conocido, un nativo
del actual Brasil, quien de algun modo provoca sus reflexiones.?” El texto es breve, y en él ataca
uno de los rasgos que mas caro habia resultado a los europeos para construir el salvajismo de
los americanos: el canibalismo. El centro de su argumento radica en resaltar el valor que estos
hombres muestran en la guerra, y que en esta sigue siendo el honor el componente mas
importante, dado que los habitantes de estas tierras ain no buscan nada que esté mas alla de

sus necesidades, es decir, en ellos todavia no existia el valor de lo superfluo. El Unico

%5 De Montaigne, M., “De los canibales”, Ensayos I, Barcelona, Altaya, 1997.
%6 |bid., pp. 267.
27 Cfr. De Montaigne, M., op. cit., p. 267.
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fundamento de sus guerras es el celo por el valor, y es en ese contexto en el que se lleva a

cabo la antropofagia del enemigo.?® Sin embargo dice que:

“... bien podemos por lo tanto llamarlos barbaros si consideramos las normas de la razén mas
no si nos consideramos a nosotros mismos que los superamos en toda clase de barbarie? {...)
Porque esas naciones parécenme por lo tanto bdrbaras porque la mente humana las ha
moldeado muy poco y estan alin muy cerca de la inocencia original.”3°

Hay un giro peligroso en esta postura. En los Ultimos autores espafioles que abordamos, la
barbarie tenia que ver con una cuestidn social, y su correctivo pasaba por la reeducacidon y
resocializacidon que, finalmente, justificaba la dominacidn politica y la encomienda. La postura
de Montaigne es que Europa ha caido en esta suerte de barbarie social, si se la compara con el
hombre mas cercano a lo natural, ya que ciertas costumbres la hicieron caer en la
superfluidad. A esto se suman las brutalidades observadas en la misma conquista, y en guerras
religiosas. En este sentido habla de un nosotros que los ha superado —a ellos— en toda clase de
barbarie. Pero comienza a asomar la modernidad, y su ideal de humano guiado por las normas
de la razdn, y aqui si que parece no caber el relativismo. Son barbaros porque la razén todavia
no los ha moldeado, no han alcanzado el grado de humanidad que si tiene el civilizado. Son
buenos, pero no lo saben, y de hecho su ignorancia ha llevado a algunos a Europa, a conocer lo
que a la larga los corrompera.®?

Como vemos, hay en Montaigne un uso equivoco de la categoria de barbarie. De hecho,
al comienzo del citado capitulo la describe como aquello que un grupo humano encuentra
distinto de si en otro (“cada cual considera bérbaro lo que no pertenece a sus costumbres”)®?,
otras veces la asocia a la brutalidad de la codicia, despojada del verdadero valor; pero también
se refiere a ella como una defeccidon, o al menos un desarrollo insuficiente de la razén. Lo que
si va apareciendo con fuerza es la nocidn de hombre en estado de naturaleza referida al
americano. La misma que sera retomada por importantes autores, verdaderos padres de la

razon politica occidental: Hobbes, Locke y Rousseau entre otros.

28 Cfr. Ibid., p. 273.
2jdem.

01bid,, p. 268.
31Cfr. Ibid, p. 277.
2jdem, p. 267.
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2.2. El salvaje americano y el estado de naturaleza. Encuentro con la humanidad anterior al
contrato

Leviatdn, la Republica o Estado, recordemos, es el hombre artificial; en contraposicién al
hombre natural, mucho mas débil. Esto lo dice Hobbes en la introduccién, precisamente, a
Leviatdn.®® Y cuando en el capitulo XIll, uno de los centrales de su obra, intente explicar en qué
consiste la condicién natural del género humano, echarda mano, para ejemplificar, a la que
concebia como la situacidn de la humanidad en América.

Fuera de ese capitulo, Hobbes hard una breve pero reveladora menciéon de América en
el décimo. En él expone su divisidn del poder en natural e instrumental, y explica a este ultimo
como aquel que se consigue con las argucias del primero y, en muchos casos (en la descripcidn
de estos casos encontramos la médula del capitulo), la organizacién misma del Estado, cuando
este exista. Uno de los reconocimientos que otorga este modo de vivir bajo contrato es el de
los escudos y blasones hereditarios, costumbre germana al decir del autor, que en ocasiones
otorga poder a quien los posee: la nobleza. La posesion de este simbolo distintivo necesita de
cierta organizacion: nace como distintivo de familias, luego clanes; asi hasta que se produce
una agrupacion mayor bajo una monarquia. De Germania, la tradicién pasard a Inglaterra,
Francia, Espafia, Italia. Pero nada de eso encontramos —dice Hobbes, y entendemos que como
prueba de la superioridad de las sociedades organizadas en Estados sobre las que no— en
América, Asia o Africa. Si bien podria considerarse que la apreciacién del autor es errénea, nos
importa su intencién de mostrar la superioridad de algunos pueblos sobre otros, simbolizados
en este caso por la existencia de una nobleza.

El capitulo XXX no es muy importante para nuestro tema en su sustancia, pero si en
mostrarnos una vez mas cual es la idea del americano que se va extendiendo por Europa.
Hablando de la misidn del soberano, Hobbes dedica parte de su argumentacidn a afirmar que
la soberania absoluta se sostiene sobre principios de razén que el soberano no debe renunciar
a ensefiar a sus subditos. El nucleo de esa argumentacién va contra aquellos que niegan la
existencia de esos principios, basando la soberania solamente en una situacién de facto:
alguien la conquisté por la fuerza. Hobbes dird que razonar asi es igual a pensar que los
salvajes americanos niegan con sus construcciones los fundamentos o principios de razén que
se utilizan para construir una casa que dure tanto como sus materiales, porque nunca vieron
una tan bien construida. Para aprender esos principios se necesita —nos dird— tiempo y
laboriosidad. Con esto quiere demostrar que la humanidad ha necesitado esos dos atributos

para construir un Estado regido por principios. Mas lo que nos interesa aqui es, por un lado,

33 Hobbes, Th., Leviatdn [1651], Buenos Aires, Losada, 2003.
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destacar el prejuicio y el tenor de los relatos que recibiera Hobbes sobre la arquitectura en
América, cuyas concreciones aun hoy nos asombran por su calidad y complejidad; la
generalizacidn (todos los habitantes de América entran en lo que él entiende por salvaje); y la
falta de tiempo (como historia, su Mundo es Nuevo) y de laboriosidad de los americanos, un
prejuicio que sabemos ya era muy corriente y justificador de la conquista y los abusos.

Como menciondramos arriba, en el capitulo Xlll, uno de los mas conocidos de la obra
de Hobbes, se expone el fundamento de toda su teoria del Estado. La humanidad vive en un
estado permanente de guerra entre iguales, causado por la competencia, la desconfianza y la
busqueda de gloria. Si esta disposicion permanente del hombre no lo lleva a la destruccidn, es
por la existencia consentida de un poder superior que modera las relaciones, el Estado. Mas la
hipétesis de un tiempo en el que verdaderamente un hombre natural se hallaba en situacidn
de guerra total es, para el mismo Hobbes, solo eso, una hipétesis. Haciendo la salvedad de que
hay algunos lugares de la tierra en los que se podia encontrar hombres viviendo de ese modo.

Leemos en el capitulo XIII:

“Los pueblos salvajes en varias comarcas de América, si se exceptia el régimen
de pequefias familias cuya concordia depende de la concupiscencia natural, carecen de
gobierno en absoluto, y viven actualmente en ese estado bestial a que me he referido. De
cualquier modo que sea, puede percibirse cudl serd el género de vida cuando no exista un
poder comun que temer, pues el régimen de vida de los hombres que antes vivian bajo un

|n

gobierno pacifico, suele degenerar en una guerra civi

Esta forma de ser bestial del americano debid habitar el imaginario comun del europeo, de
otro modo Hobbes no la tomaria de ejemplo. La ultima frase podria soportar dos lecturas: que
de no aceptar el poder del soberano, un pueblo podria caer en el estado incivil del americano.
Y que este se beneficid del poder que sobre él ejercia el europeo, ya que sin esa sujecién, aun
si antes vivia en forma pacifica, podria caer en el tan temido estado de guerra permanente, de
todos contra todos.

Hemos hecho mencién antes de que América, y los americanos, aparecen varias veces

en Segundo Tratado del Gobierno Civil*

de John Locke. Obra fechada unos pocos afios después
del Leviatdn (data de 1689, habiendo aparecido Leviatdn en 1651) nos servird de referencia
otra vez para acercarnos a la nocién que la sociedad europea, ya en proceso de modernizacion,
fue gestando sobre el sujeto americano. Entendemos a estos filésofos, por influyentes que
sean en si mismos, pensando a partir de las categorias que un determinado entorno social y

cultural les ofrecid, criticandolas, abstrayéndolas, potencidandolas o recreandolas. Mas en ese

34 Locke, J., Sequndo Tratado sobre el Gobierno Civil [1689], Barcelona, Alianza, 2004.
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proceso de creacién, profundizacion y difusidon de ideas, contribuyeron a canonizar ciertos
conceptos y categorizaciones. Desde esta perspectiva, las referencias que Hobbes o Locke
hacen de los americanos hablan de la construccion social y cientifica de una idea de sujeto que
trascendid la filosofia politica de estos autores.

Sabemos que tanto sociedad, propiedad privada e individuo (civilizado) se implican
mutuamente en el pensamiento de Locke. En la antigliedad, segin su concepcién, no existia
mas propiedad que la de aquellos bienes poco perdurables que son esenciales para la vida, y
que podian ser obtenidos mediante el trabajo. Esa situacidn todavia estaba presente en

Ameérica:

“La mayor parte de las cosas que verdaderamente son Utiles para la vida del hombre y que la
necesidad de subsistir hizo que fuesen buscadas por el género humano cuando este vivia en
condicién comunal, lo mismo que hoy hacen los indios americanos, son generalmente cosas

de poca duracién. De tal manera, que si no son utilizadas para el consumo, se deterioran y

perecen pronto.”3®

La sociedad incipientemente monetarizada del Viejo Mundo ya habia superado el estado
descrito, pero todavia se podia encontrar esa condicion entre los indios americanos, segun lo
describe en los paragrafos 46 y siguientes del Segundo Tratado. Lo precario de su propiedad
nos recuerda la referencia a las construcciones hecha por Hobbes. Por esto mismo, en América
no existe el comercio, ni la posibilidad de comerciar; asi, la tierra no vale nada (mas alla de

proveer el sustento basico para quien la trabaja).

“éQué valor daria un hombre a diez mil o a cien mil acres de tierra excelente, bien cultivada,
poblada de ganados, en la parte interior de América, lugar en el que no tendria esperanza de
establecer comercio con otras partes del mundo a fin de obtener dinero mediante la venta
de sus productos? No mereceria la pena que este hombre pusiera cercas a su terreno, y
pronto lo veriamos entregarlo al comun de la tierra natural, quedandose sélo con aquella

parte que le permitiera abastecerse a si mismo y a su familia con lo que necesitasen para vivir

alli.”3¢

Pero lo que hace interesante a América es que, con la introduccién del dinero, las relaciones
entre los vecinos comienzan a cambiar, lo cual ofrece una suerte de laboratorio para
comprender los origenes de la sociedad europea de su época. La primera reaccidon de ese
hombre que descubre el dinero es tratar de aumentar sus posesiones, concluye en el paragrafo

49 de su tratado.

% |bid., §46.
% Ibid., §48.
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“Esta fue, en un principio, la situacién en América, mucho mas de lo que lo es ahora; pues en
ninguna parte se conocia alli cosa parecida al dinero. Mas tan pronto como un hombre
descubre que hay algo que tiene el uso y el valor del dinero, en sus relaciones con sus
vecinos, veremos que ese hombre empieza a aumentar sus posesiones.”3’

Un hombre que en las selvas de América se comporta de manera insolente y ofensiva,
posiblemente haria lo mismo si estuviera sentado en un trono: premisa que utiliza en el

pardgrafo 92, discutiendo con quienes defienden el poder absoluto.

“Aquél que piense que el poder absoluto purifica la sangre de los hombres y corrige |la bajeza
de la naturaleza humana, sélo necesita leer la historia de nuestro tiempo, o de cualquier otra
época, para convencerse de lo contrario. Un hombre que en las selvas de América se
comporta de manera insolente y ofensiva, probablemente no se comportara mejor sentado
en un trono; mas, si lo ocupa, lo mas probable es que se busquen razones de sapiencia y de
religion para justificar el dafio que haga a sus subditos; y la espada silenciard a todos aquéllos

que se atrevan a cuestionar su conducta.”3®

El ejemplo que utiliza para representar al sujeto que no tiene elementos de educacién y
urbanidad es, nuevamente, el americano. Recogiendo el testimonio de José de Acosta, referido
a que en muchas partes de América los habitantes vivian sin sujeciéon a ningun Estado o
gobierno, afirma ver en ellos a personas en estado de libertad natural, es decir, precontractual,
aunque algunos ya habian comenzado a consensuar sus gobernantes en México y Perd, y los

iban imponiendo a otros pueblos que conquistaban.

“Mostrard una extrafia inclinacion a negar hechos evidentes cuando no estdn de acuerdo con
su hipdtesis, quien no admita que los origenes de Roma y Venecia tuvieron lugar con la union
e varios hombres libres e independientes los unos de los otros, entre los cuales no habia ni
superioridad ni sujecion naturales. Y si aceptamos la palabra de José Acosta, lo que este
historiador nos dice es que en muchas partes de América no habia gobierno en absoluto.

“Hay grandes y evidentes indicios”, nos dice refiriéndose a los nativos del Peru, “de que estos
hombres carecieron por mucho tiempo de reyes y de Estados; y que vivieron en hordas,
como hacen en el dia de hoy los Cheriquanas en Florida, los indios del Brasil y muchos otros
pueblos que no tienen reyes fijos sino que, cuando la ocasién se presenta, ya sea en tiempo
de paz o en tiempo de guerra, escogen a sus capitanes segun les place” (lib. i. c. 25)... En
conformidad con esto, vemos como aquellos pueblos de América que estaban fuera del
alcance de las conquistas militares y de la dominacién de los dos grandes imperios de Peru y
de México, disfrutaron de su propia libertad natural, si bien, caeteris paribus, solieron
preferir al heredero de su rey difunto; pero si luego descubrian que éste era débil o incapaz,

37 Ibid., §49.
%8 Ibid., §92.
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lo dejaban de lado y adoptaban como jefe al hombre mias recio y valiente que

encontraban.”3?

Asi, investigando el pasado se podria acceder a informacién sobre la poblacién del mundo vy la
historia de las naciones; y los reyes indios de América nos ofrecen una réplica de lo que eran
anteriormente los de Asia y Europa. Comienza a concebirse al Nuevo Continente como un
laboratorio natural para comprender el pasado, gracias a su atraso en un proceso civilizatorio

que se piensa homogéneo.

“Por eso vemos que los reyes de los indios de América (que continta siendo una réplica de
los que fueron los tiempos primitivos en Asia y en Europa, una época en la que los habitantes
de cada pais eran muy escasos y la falta de gente y de dinero eliminaba toda tentacién de
que los hombres aumentaran sus posesiones de terreno o disputaran para extender la
amplitud de sus dominios), se limitan a ser generales de sus ejércitos. Y aunque en tiempo de
guerra tienen el mando absoluto, en tiempo de paz, y ya dentro de su propio pais, ejercen un
dominio muy modesto y una soberania muy moderada. Las resoluciones que alli se toman
sobre la paz y la guerra provienen del pueblo o se toman en concejo, si bien la guerra misma,

que no admite una pluralidad de jefes, devuelve el mando, de un modo natural, a la

autoridad exclusiva del rey.”4°

Son varias las referencias que Locke hace a América en este Segundo Tratado sobre el
Gobierno Civil. Llama la atencidn las citas que utiliza del ya mencionado Juan de Acosta o, en
otro punto, del Inca Garcilaso (paragrafo 14). Muestran una concepcién del americano como
hombre en estado natural, o sea, no tocado por la civilizacidn (que en este caso pasa sobre
todo por la propiedad y el contrato). Locke afirma la idea de una humanidad que va
evolucionando, con la convivencia de pueblos que cohabitan el espacio de un mundo que se va
unificando, pero que no son, vistos desde la perspectiva de la civilizacién tal como Europa la
entiende, coetaneos.

Rousseau, otro de los padres de la filosofia politica moderna, escribira casi un siglo
después que Locke, y con una concepcién de hombre en estado natural que se aparta de las
anteriores. “Todo esta bien al salir de manos del autor de la naturaleza, todo degenera en las
manos del hombre”, comienza el Primer Libro de su obra Emilio o la educacidn (1762).** Parece
que el hombre natural ya no es aquel que encarna un estado de guerra permanente, o una
codicia que lo lleva a someterse voluntariamente a una instancia superior y consensuada para
cuidarse de si mismo. Al contrario, el sometimiento consentido a un poder superior proviene

de la busqueda de otros beneficios, no del miedo a una naturaleza que, contrariamente a lo

39 Ibid., §102 y 105.
0 Ibid., §108.
41 Rousseau, J., Emilio o de la educacidn [1762], Barcelona, Bruguera, 1979.
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gue opinaban sus sucesores, es mas inocente antes de ser tocada por las estructuras sociales.
De todos modos, estamos ya en un contexto distinto. Joseph Lafitau (1681-1746) habia escrito
su Moeurs des sauvages americains compareuxaux moeurs des premiers temps (1724),
abriendo el camino para una antropologia etnoldgica del siglo XVIII, con sus ideas de una
humanidad en evoluciéon permanente a través de estadios sucesivos (aunque la antropologia
como disciplina no surgiria hasta el siglo siguiente). El salvaje se convierte en un laboratorio
util para comprender al hombre moderno. Antoine Boulanger (1722-1759), que se quejaba de
que los fildsofos, metafisicos y juristas buscaran crear con su sola razén al hombre natural,
afirma que la historia de las costumbres de los salvajes no es mas que un modo de escribir Ia
historia de la humanidad.*> Nos encontramos ad portas del nacimiento del primitivo, tema que
abordaremos poco mas adelante.

Rousseau se muestra ya dentro de la concepcion del salvaje como una especie de
antecesor no corrompido cuando por ejemplo, en el capitulo V del libro Ill de El Contrato Social
[1762]*, aborda el tema de la aristocracia como forma de gobierno de las primeras
sociedades, forma que reconocia todavia vigente y exitosa entre los salvajes de la América

septentrional.

“Las primeras sociedades se gobernaron aristocraticamente. Los jefes de las familias
deliberaban entre ellos acerca de los negocios publicos. Los jévenes cedian sin trabajo a la
autoridad de la experiencia. De alli los nombres de patriarcas, ancianos, senado, gerontes.
Los salvajes de la América septentrional se gobiernan todavia en nuestros dias asi, y estan
muy bien gobernados.

Pero a medida que la desigualdad de institucién sobrepujé a la desigualdad natural, la

riqueza o el poder fueron preferidos a la edad y la aristocracia hizose electiva.”**

Esa primera aristocracia, no corrompida aun por la desigualdad y el poder, tenia que ver mas
con el respeto a la autoridad de la experiencia que con un privilegio heredado: desde su
concepcion, la evolucidn suele implicar una involucién de las estructuras sociales mas cercanas
a la naturaleza. El paso de la aristocracia natural a hereditaria (existiendo entre ambas la
electiva), la transforma en el peor de los gobiernos. Fuera de esta, solo hay una mencién a

Ameérica en El Contrato Social (Libro |, capitulo IX),* pero que no habla de los habitantes del

42 Ambos autores son citados por Pagden, A., “Historia y antropologia e historia de la antropologia:
reflexiones sobre algunas confusiones metodoldgicas”, Revista Anales de la Fundacion Joaquin Costas,
Base de Datos I1SOC, 1991, (8): 43-53, 24 Ref, texto completo en
http://bddoc.csic.es:8080/detalles.html?tabla=docu&bd=ANTROPO&id=276276 (27/05/15), pp. 47-49

43 Rousseau, J., El contrato social [1762], Santiago, Centro Gréfico Ltda., 2011.

4 Ibid., p. 64.

4 “Cuando Nufiez de Balboa tomaba, desde la playa, posesién del Océano Pacifico y de toda la América
Meridional en nombre de la corona de Castilla, éera esto razén suficiente para desposeer a todos los
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territorio sino de los supuestos derechos de posesién de la corona de Castilla sobre los
mismos, en el contexto de su exposicion sobre el dominio real.

En el Discurso sobre el origen y los fundamentos de la desigualdad entre los hombres
[1755], Rousseau despliega una tesis contraria a las ideas hobbesianas, sosteniendo que los
hombres que se unen en el contrato estan ya atravesados por la violencia y la desigualdad, y
que cometiendo el error de someterse al estado, institucionalizan esa desigualdad. En el
Prefacio de la obra escribe que para conocer los origenes de este estado de cosas, hay que

remontar la historia, ya que:

“Este mismo estudio del hombre primitivo, de sus verdaderas necesidades y de los principios
fundamentales de sus deberes, es el Unico buen medio que puede emplearse para vencer las
mil dificultades que se presentan sobre el origen de la desigualdad moral, sobre los

verdaderos fundamentos del cuerpo politico sobre los derechos reciprocos de sus miembros

y sobre multitud de otras cuestiones semejantes, tan importantes como mal aclaradas.”*®

Un dato no menor para nuestro analisis, es que en la Primera Parte, en la que hablara de las
habilidades innatas del hombre natural -muchas de ellas superiores a las del civilizado—, hace
una identificacidn explicita entre aquel que Hobbes llama hombre natural y el salvaje, para
demostrar que en este caso el inglés tenia razén al hablar de su intrepidez y su instinto de
combate®’. Aquella figura que habia sido tedricamente planteada a la hora de describir el
origen de la civilizacion, finalmente cobra existencia material, y les permite a los pensadores
modernos comprobar sus hipdtesis. Una idea de evolucionismo se ha acentuado, y lo mas
importante para nuestro tema, el otro es definido como primitivo o salvaje a partir de la
concepcidon que se tiene de civilizado. En tal sentido, es imposible concebir una alteridad,
apenas una subalternacién y una nueva misionologia laica, en caso de que se pretenda ayudar
a ese otro a alcanzar los ideales de la humanidad.

En su busqueda de ese hombre natural/salvaje/primitivo, Rousseau nos ofrece algunos
ejemplos extraidos de relatos sobre el hombre americano. Llama la atencién la informacidn
que maneja sobre el modo de ser y las costumbres, informacién que mas alld de ser
considerada mas o menos veraz, nos da una idea de lo que circulaba en Europa sobre el

“Nuevo Mundo”.*® En fin, su conclusién es que quien vive fuera de la civilizacion esta tan

habitantes, excluyendo igualmente a todos los principes del mundo? Bajo esas condiciones, las
ceremonias se multiplicaban indtilmente: el rey catdlico no tenia mas que, de golpe, tomar posesién de
todo el universo, sin perjuicio de suprimir en seguida de su imperio lo que antes habia sido poseido por
otros principes.” Ibid., p. 24.

48Cfr. Rousseau, J. Discurso sobre el origen de la desigualdad [1755], Porria, México, 1974, Prefacio.
47Cfr. Ibid., p. 112.

48 proponemos algunas citas, a modo de ejemplo:
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despojado de deseos que exhibe, junto con la tranquilidad del alma, la limitacidon de su
espiritu.*®

Hobbes, Locke y Rousseau nos han resultado autores interesantes en tanto necesitan,
por distintos motivos, de la idea de un hombre en estado de naturaleza, y para construirla
apelan, entre otras cosas, a la imagen de quien les resulta un representante en vida: el
americano, prototipo del salvaje y primitivo, y a la vez de la inmadurez. Esta ultima
caracteristica cobra fuerza en Hegel®°, para quien la divisién entre Viejo y Nuevo Mundo no es
puramente externa, es esencial respecto a sus caracteres fisicos y politicos. En su Filosofia de
la Historia Universal [cerca de 1830] habla de América como lo inmaduro que ha de ser
superado por su propio desenvolvimiento.®! La importancia de considerar a Hegel en este
relato radica en que él ya no estd hablando solo de los indigenas americanos, sino que tiene
ante si los primeros intentos de independencia politica llevados adelante por los criollos, algo
superiores en su percepcion a los indigenas porque llevan en sus venas sangre europea. De esa
ligazdn sanguinea les vienen las ideas libertarias, y por eso —siguiendo la lectura que Mario

Casalla hace del autor— los ingleses no permiten el mestizaje en la India.>? Los criollos encarnan

“Tal es el estado animal en general y tal es también, segun los relatos de los viajeros, la de la mayor
parte de los pueblos salvajes. Asi, no se debe extrafiar que los hotentotes del cabo de Buena Esperanza,
descubran a la simple vista los navios en alta mar, a la misma distancia que los holandeses con los
anteojos; ni que los salvajes de la América descubriesen a los espafioles por el rastro como habrian
podido hacerlo los mejores perros, ni que todas esas naciones barbaras soporten sin pena su desnudez,
refinen su gusto a fuerza de pimienta y beban los licores europeos corno agua.” (/bid., p. 33).

“Habiendo sido condenado a galeras en Cadiz, el afo 1746, un indio de Buenos Aires, propuso al
gobernador comprar su libertad exponiendo la vida en una fiesta publica. Prometié que atacaria solo,
sin otra arma en la mano que una cuerda, al toro mas furioso, que lo echaria por tierra, que lo amarraria
con ella por la parte del cuerpo que se le indicara, que lo ensillaria, lo embridaria, lo montaria y que
montado, combatiria con otros dos toros de los mas valientes que hicieran salir del toril, matandolos
todos uno después de otro en el instante que le fuese ordenado y sin auxilio de nadie; lo cual le fue
acordado. El indio sostuvo su palabra cumpliendo todo cuanto habia prometido. Respecto a la manera
como lo hizo y demas detalles del combate, puede consultarse el tomo primero de las Observaciones
sobre la Historia Natural, de M. Gautier, de donde se ha copiado este hecho, pag. 262.” (Ibid. p. 99).
“Varias veces se han traido salvajes a Paris, a Londres y a otras ciudades; se les ha expuesto nuestro lujo,
nuestras riquezas y todas nuestras artes, las mas utiles y las mads curiosas, sin que todo ello haya jamas
despertado en su espiritu otra cosa que una admiracién estupida, sin el menor movimiento de codicia.
Recuerdo, entre otras, la historia de un jefe de algunos americanos septentrionales que fue conducido

a la corte de Inglaterra hace unos treinta afios: se le mostraron mil cosas con objeto de hacerle un
presente del objeto que le agradase, sin encontrar nada que pareciese interesarle. Nuestras armas le
parecian pesadas e incomodas, nuestros zapatos le herian los pies, nuestros vestidos le embarazaban,
todo lo rechazaba; al fin, notdse que, habiendo cogido una manta de lana, parecia experimentar placer
en cubrirse las espaldas con ella: "éConvendréis, por lo menos —se le dijo inmediatamente-, en la
utilidad de este objeto? Si -respondié-: me parece casi tan bueno como la piel de una bestia." Ni esto
siquiera habria dicho si se hubiera servido de la una y de la otra en tiempo de lluvia.” (Ibid., p. 127).
4Cfr. Ibid., nota k, p. 165.

50 Cabe aclarar que tomaremos en esta breve referencia al pensamiento de Hegel, y dados los alcances y
objetivos de la presente tesis, solo fuentes secundarias.

SlCitado por Casalla, M., América en el pensamiento de Hegel, Buenos Aires, Catalogos, 1992, p. 87

S2Cfr. Ibid., p. 90.
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la América que tiene alguna potencialidad de desarrollarse. La cultura nativa habria
desaparecido al entrar en contacto con la europea, esto es, con el espiritu. Cuando Hegel habla
del indigena lo hace no solo a partir de los informes que circulan en su ambiente, sino que
también inaugura un discurso que perdurara hasta el desarrollismo, caracterizado por no
tomar en cuenta las circunstancias historicas. Dicho de otro modo, describe una inferioridad
constitutiva como si la sumisién, el servilismo, su supuesta debilidad fisica, fueran naturales y
no fruto de la colonizacién.>?

Para no explayarnos mucho mas sobre este tema, solo haremos una breve referencia a
lo que Mario Casalla, en su lectura de Hegel, llama “el mito de la inmigracién progresista”.>*
Por razones que Hegel atribuye a la superpoblacion europea y a las ventajas comparativas,
Ameérica se convierte en lugar de refugio para muchos europeos.> No obstante, aunque lo que
viene a América no es lo mejor de Europa (“las barreduras de Europa”, dird)®®, asi y todo, se
transforma junto al criollo en el impulso al progreso y a la civilizacién de estas tierras. De mas
esta recordar la cercania de estas ideas con las que, en la segunda mitad del siglo XIX,
sostendran intelectuales criollos como Sarmiento y Alberdi, poniendo en la inmigracion
europea la esperanza en el desarrollo y la institucionalizacion del pais.

En sintesis, y para abandonar este mas que sintético paso por las pocas paginas que
Hegel dedica a América a partir de algunos comentaristas —hemos obviado, por ejemplo, las
diferencias que hace entre los dos subcontinentes para no extendernos—, constatamos con
Casalla que para este fildsofo lo europeo destruye y modifica el pasado americano, al tiempo
que genera lo nuevo. Pero todavia de una manera incipiente, de modo que encuentra el drama
americano en la encrucijada entre un no-ser-ya y un no-ser-aun, esto es, un interludio entre el
ser y la nada. Lo que era, ya no existe porque fue aniquilado por los europeos; y el potencial de
futuro que encontraba en esta tierra, como “eco y reflejo” de una Europa que se lanzaba a la
conquista impulsada por su propio agotamiento, todavia no se materializaba. Encrucijada que
se acentuaria en América del Sur, de la que, segln la lectura de Herceg, y dado que Espafia no
habria colonizado sino conquistado, no podia esperarse practicamente nada.®’ Esta idea, de

algn modo, calara hondo en la identidad del americano y en su produccién intelectual, como

53 Un resumen de los argumentos de la inferioridad constitutiva de los indigenas lo podemos encontrar
en Casalla, op. cit., pp. 91-94.

S4Cfr. Ibid., pp. 94 ss., pp. 126 ss.

55 Cfr. Herceg, J., “La Imagen de América en Hegel. De la caricatura a la falta de respeto”, América Latina
en los pensadores occidentales, ). Choza y M. Betancourt (comp.), Editorial Thémata y la Editorial Plaza y
Valdés, Sevilla, 2009, pp.31-42, p. 37 ss.

6 Hegel, G., Lecciones de Filosofia de la Historia, Jose Gaos (trad.), Alianza Editorial, Madrid, 1980, p.
173. Citado por Herceg, J., op. cit., p. 38.

57 Cfr. Herceg, )., op. cit., p.39-41.
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nos mostrard Kusch en su descripcién del mestizaje y, en alguna medida, nos reflejara Zea a lo

largo de su reflexidn sobre la conciencia americana.®
2.3. Del “primitivo” a la “antropologia misionera del desarrollo”

El antropdlogo Adam Kuper intenta demostrar, a través de sus escritos sobre la historia de la
disciplina, que la teoria de las sociedades primitivas es una teoria sobre algo que nunca ha
existido. La cuestion, segln el autor, es preguntarse por qué todavia subsiste en la
antropologia, a pesar de que muchas corrientes consideradas ortodoxas la nieguen.*®
Encuentra dos tipos de explicacién: una politica y otra disciplinar. Politicamente, la invencion
de la sociedad primitiva fue funcional al imperio victoriano en sus inicios, al nacimiento y la
caida de los nacionalismos (por su acento puesto en la consanguinidad —origen de la
organizacién social—y en la posesion de un territorio —origen de la civilizacién), y a todas las

corrientes que ponen en el centro el desenvolvimiento y el desarrollo, incluido el marxismo

).60

(Engels recibira influencias de la teoria de Morgan).®® A nivel disciplinar, sobrevive porque

Henry Maine (Ancient Law, 1861), Lewis Morgan (Ancient Society, 1887) y sus contemporaneos
la erigieron en el objeto central de la antropologia, proveyendo ademas a la disciplina de una
serie de herramientas para su abordaje, constituyéndose asi en una especie de mito
fundacional.®! Lo que nos parece relevante para nuestra discusién es que la nocién de sociedad

primitiva acentla, a través de una disciplina que va fundandose a partir del estudio del

58 A estos aportes filosoficos a la construccidn de este sujeto subalterno, se sumardn otros en la segunda
colonizacién, aquella que tiene como objeto a Asia y Africa y como sujeto colonizador especialmente a
Inglaterra y Francia. Al decir esto no olvidamos nuevas aventuras europeas en América, o invasiones
belgas o alemanas a Africa, sino que sefialamos los vinculos coloniales que se manifestaran mas fuertes
en las teorias poscoloniales del siglo XX, contemporaneas a la segunda descolonizacidn politica. Estos
otros aportes provendrdn esta vez, con mas fuerza, de la antropologia, y su perdurable construccién del
primitivo. Seria tarea de una extensa monografia ahondar en los motivos que consagran a esta categoria
y, junto a ella, la negacién de la coetaneidad en una humanidad global que debiera regirse por un
desarrollo unidireccional (es decir, el que marca la modernidad europea de la mano del capitalismo).
Desde el evolucionismo de corte lamarkiano que le da inicio hasta las criticas que dentro de la misma
disciplina levanta Claude Levi-Strauss (ubicado en un estructuralismo que a la postre también es hijo de
la mentalidad europea moderna), tendriamos que abordar una infinidad de autores y corrientes. Por eso
solo esbozaremos unas pocas ideas que nos sirvan de nexo entre aquella construccidn del salvaje y la de
subdesarrollado (o el eufemista “en vias de..”) que portamos hoy en esta porcién del planeta,
refiriéndonos muy brevemente a la construccidn epistemoldgica de la categoria de “Tercer Mundo”.
S9Cfr. Kuper, A., The invention of primitive society. Transformations of an lllusion, London, Routledge,
1996 [1988], pp. 1-75.

80 “Si mantuvo una funcidn ideoldgica persistente, es que operaba a un nivel méas profundo. Proponia
que las sociedades estaban basadas o bien en la sangre o bien en el territorio, y que estos principios de
filiacion y territorialidad debian ser igualados a raza y ciudadania, los componentes contrastados de
todo imperialismo y nacionalismo.” Kuper, A., “Ascenso y caida de la sociedad primitiva”, en: Ortodoxia
y tabu. Apuntes criticos sobre la teoria antropoldgica, Barcelona, Publicacions d’Antropologia Cultural,
1989, p.37.

1Cfr. Kuper, A., The invention..., op. cit.
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derecho v, ligado a él, del parentesco, la idea de una humanidad homogénea en su esencia
pero heterogénea en su desarrollo, siempre marcado por ese zenit de la cultura que
representa la civilizacion europea. En algunos escritos de autores fundadores de esta
antropologia, como por ejemplo Edgard Tylor, llegamos a encontrar posiciones préximas a una
identificacidn entre cultura y civilizacion. Los antropdlogos victorianos, como Maine, volveran
a estudiar a las sociedades por ellos llamadas primitivas para tratar de comprender los
origenes de su propia civilizacién. Otros, como Morgan, preocupados por la relevancia que
cobrara el tema de la esclavitud en la guerra civil estadounidense, tomaran como objeto esas
sociedades para intentar despejar el problema de la igualdad de los hombres en su
nacimiento: las cuestiones raciales vuelven a orientar a la ciencia. Nuevamente se construye a
un ser —bdrbaro, salvaje, primitivo— como objeto de estudio y discusién, claro que esta vez con
métodos empiricos y cuantitativos. En todos los casos, se da una comparacion entre culturas

diversas que supuestamente estan destinadas a un fin comun. Dice Antony Pagden al respecto:

“No quiero negar que, a cierto nivel, la conmensurabilidad entre culturas disimilares sea
posible —por lo menos en tanto que estamos condenados a hablar en términos de
racionalidad—, sino solamente que esta conmensurabilidad solo es posible después que una

de esas culturas ha sido redescrita en los términos de la otra. Los antropdlogos vy

antropologas tienen por objeto esta redescripcién.”®?

La idea de que a cierto nivel de abstraccion todas las culturas son conmensurables, nos dird
Pagden en otra parte de su articulo, parte de los presupuestos mentales que los antropdlogos
han heredado de la “historia de la civilizacion” %3

Si bien se sefiala muchas veces la importancia de Charles Darwin en la concepcién
evolucionista de la sociedad que nos marcarda hasta la actualidad, fue el lamarkismo de
Spencer —segun Kuper— el que mas influyd en esta incipiente manera de hacer antropologia. La
teoria de Darwin dejaba a la evolucién en gran parte librada al azar, mientras que la
racionalidad occidental, en lo que a desarrollo se refiere, tiende a preferir una visidn
teleolégica, como buena hija de la llustracién. Otra razén por la que se prefirié a Spencer fue
que el estudio de las sociedades primitivas se consideraba una rama del derecho, sin mayor
contacto con la biologia.®*

Un elemento presente en estas concepciones evolucionistas de la sociedad es que,

tomando siempre como patrén al modelo de civilizacién europeo/occidental, se elaboraron

62pagden, A., “Historia y antropologia...”, op. cit., p. 51.
83Jbid., p. 50.
84Cfr. Kuper, A., “Ascenso y caida de la sociedad primitiva”, op. cit., p.23.
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escalas de desarrollo. Un pueblo ocupara uno de los gradientes, dependiendo de la lejania o

cercania que tenga con la civilizaciéon, medida estas en indicadores preestablecidos:

“Los australianos se situan por debajo de los polinesios, y mucho mas abajo que los
aborigenes americanos. Se encuentran por debajo de los negros africanos y muy cerca del

final de la escala. Sus instituciones sociales, por ello, se deben aproximar mucho al tipo

primitivo de sociedad, més que ningun otro pueblo conocido en la actualidad.”®®

En el caso de Tylor®®, para tomar otro ejemplo, hay una identidad entre los términos cultura y
civilizacion.®” Las consecuencias se ven en que presenta un desarrollo, una evolucién en los
pueblos que marca su grado de civilizacidn. En este sentido, opera la idea fuerza de progreso,
imprimiendo un cardacter teleoldgico al proceso de civilizacién; y como tal debe haber un
patron comun de lo que debe ser una humanidad civilizada (que evidentemente es el europeo
burgués). Visién propia del lluminismo, que a mediados del siglo XIX se manifestaba
predominantemente en el positivismo. En su visidn positivista, Tylor quiere que la antropologia
se conforme al modo de las ciencias naturales, y para ello debe construir su objeto como
analogo al de la naturaleza, esto es, sometido a estrictas leyes de causa-efecto. Parece leerse a
la filosofia de la historia de Kant detras de las lineas del autor. Esas leyes son histdricas, y se
descubren inductivamente a través de la experiencia (con las dificultades propias de la
disciplina). Para ello hay que descomponer la unidad cultural en componentes menores (el
arte, las leyes, la religidn, los utensilios materiales de diversa indole), delimitar el campo,
clasificar y comparar. Esa comparacién se hace entre grupos que ostenten un grado similar de
desarrollo, lo cual llevaria a descubrir una gran homogeneidad entre los pueblos (analogia en
las practicas, en los utensilios, etc.). Hay un enfoque no solo racista sino también clasista en la
gradacién que hace de los grupos: el campesino no detenta el mismo grado de desarrollo que
el burgués. Las supervivencias son otro dato, esta vez diacrénico, que nos permite afirmar una
evolucién de la cultura regida por cadenas causales, con residuos de salvajismo en el camino
inexorable hacia la civilizacion. Muchos elementos culturales, en pueblos mds primitivos, no
tienen razon de ser. Desde esta perspectiva de reemplazo necesario entre usos antiguos y
gradualmente mds desarrollados, habra de estudiarse el lenguaje, la religidn, las leyes, en fin,

todos los elementos que conforman la cultura.

%Morgan, L., Systems of Cansanguinity and Affinity of the Human Family, 1870, citado por Kuper, A.,
“Ascenso y caida de la sociedad primitiva”, op. cit., p. 32.

6Cfr.Tylor, Edward Burnett “La ciencia de la cultura”, en: Kahn, J. S. (Comp.), El concepto de cultura,
Barcelona, Anagrama, 1975 [1871], pp. 29-46.

la ciencia de la cultura comienza con la siguiente frase: “La cultura o civilizacién, en sentido
etnografico amplio, es aquel todo complejo que incluye el conocimiento, las creencias, el arte, la moral,
el derecho, las costumbres y cualesquiera otros habitos y capacidades adquiridos por el hombre en
cuanto miembro de la sociedad” (el resaltado es nuestro).
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Ha pasado un siglo y medio desde el nacimiento de este modo de entender y hacer
antropologia, y con ella de clasificar a aquellos pueblos no occidentales que se convertian en
objeto de la misma. Lo asombroso es que sigamos viendo cémo algunos de sus elementos
persisten, disfrazados, en discursos contemporaneos. Quizas no hablen ya de sociedad
primitiva, y se presenten como bienintencionados intentos por ayudar a pueblos que se
encuentran lejanos a los civilizados centros de decision, a alcanzar el tan deseado desarrollo.
Traeremos aqui, como ejemplo, un escrito publicado en el afio 2003 por la antropdloga belga
Anne Deruyttere, Jefa de la Unidad de Pueblos Indigenas y Desarrollo Comunitario del
Departamento de Desarrollo Sostenible del Banco Interamericano de Desarrollo. El texto se
llama Pueblos indigenas, recursos naturales y desarrollo con identidad: Riesgos y
oportunidades en tiempos de globalizacion, y es ofrecido como recurso en la pagina web del
Banco Interamericano de Desarrollo.®® El texto encierra en unas pocas paginas toda la historia
de la construccién del sujeto colonizado. Con una impronta “misionera” (aunque el lugar de la
iglesia lo ocupen ahora los organismos multilaterales como el BID), con el mandato de llevar a
los habitantes de toda la tierra al paraiso del desarrollo, nos presenta la relacion del buen
occidental con un ser que tiene dificultades de comprensién —cual barbaro—, que vive en
condiciones vy territorios que no hubiera elegido de haber tenido la posibilidad, y a quien se
debe ayudar para que no destruya su patrimonio natural. Es decir, la naturaleza, que ha
pasado de ser solo una realidad externa para ser explotada, a ser una fuente de valor en si
misma en la fase ecoldgica del capitalismo, y de la cual son duefios los pueblos originarios,
siempre que acepten que sus territorios se conviertan en reserva de ese capital. Extrafio modo
de propiedad, un nuevo y perfeccionado paso de la racionalidad instrumental.®® El texto
presenta a las ubicaciones geograficas que habitan los pueblos originarios como poco
acogedoras y accesibles (siempre desde una mirada occidental); homogeiniza la variedad de
pueblos a partir de algunas pocas categorias consideradas comunes, llama “democratica” a su
organizacién social para luego instar a los expertos a ensefarles tipos de participacion social

que considera ausentes entre ellos. Esto entre otras consideraciones que nos sitlan otra vez

8 Deruyttere, Anne, “Pueblos indigenas, recursos naturales y desarrollo con identidad: Riesgos y
oportunidades en tiempos de globalizacién”, Inter-American Development Bank Publications, 2003
http://publications.iadb.org/handle/11319/5027?scope=123456789/1&thumbnail=false&order=desc&r
pp=5&sort by=score&page=0&query=Pueblos+ind%C3%ADgenas%2C+recursos+naturales+y+desarrollo
+con+identidad&group by=none&etal=0 (acceso 1° de junio de 2015).

89Cfr. Escobar, op. cit., p. 88.
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frente a la redescripcién de una cultura en términos de la otra, como en las practicas
antropoldgicas que describiera Pagden.”®

Cerramos este capitulo con una mencién al origen del nombre que durante una buena
parte del siglo XX caracterizé a la gran porcidon del mundo que fuera victima de las dos
colonizaciones histdricas: “Tercer Mundo”. Esta referencia tiene un especial interés para
nosotros, ya que la utilizacién de dicha expresion tuvo su nacimiento y auge precisamente
cuando Ledn-Portilla, Leopoldo Zea y Rodolfo Kusch escribian las obras que vamos a analizar.
Por eso lo hacemos desde un punto de vista epistémico, siguiendo a Carl E. Pletsch. En su
articulo The Three Worlds, or the Division of Social Scientific Labor, Circa 1950-19757%, nos
habla del rudimentario pero exitoso sistema de clasificacion que surge en la posguerra, en el
contexto de la Guerra Fria, y que tuvo profundas consecuencias en las ciencias sociales. Segln
el autor, asistiriamos a una época en la cual hay una serie de operaciones eufemisticas, desde
la politica pero también desde las ciencias sociales, en la busqueda de formas politicamente
correctas de renombrar situaciones persistentes, siempre desde un lugar de enunciacidn
dominante. Una de ellas es la de nombrar a las antiguas colonias como “naciones en proceso
de desarrollo”, y a los antiguos primitivos como “pueblos tradicionales”.”? En ese contexto,
entre los afios 1950 y 1955 surge la expresion Tercer Mundo, y son varios cientistas sociales de
diversas naciones los que se disputan el mérito de haber sido el primero en utilizarla.”® Pero
mas importante que individualizar al creador, lo que resulta significativo es el hecho de que
intelectuales de distintos paises y disciplinas, incluso de diversa posicién politica, construyen el
término mientras intentan pensar el nuevo orden mundial, surgido del fin de la guerra.

En 1952 Alfred Sauvy, en un articulo titulado Three Worlds, One Planet y citado por
Pletsch en el propio, afirma que hay dos mundos desarrollados en confrontacion (la llamada
Guerra Fria), y que el objeto de esa Guerra Fria es, precisamente, la conquista de un tercer
mundo, aquel eufemisticamente nombrado en vias de desarrollo. A pesar de sus diferencias
ideolégicas, ambos mundos desarrollados tienen algo en comdun: la intencién de integrar
dentro de si a ese tercer mundo, para lo cual se interesan mucho en el poder militar y poco en

los problemas reales de esa parte de la humanidad.”* Sauvy, como muchos de sus

70 Se puede encontrar un andlisis detallado del texto de Deruyttere en Finola, H., “Interculturalidad y
l6gica de Clases”, Silabario. Revista de estudios y ensayos geoculturales, N° 17/18, pp. 77-93, Solsona,
Cérdoba, 2015.

"Ipletsch, Carl, “The Three Worlds, or the Division of Social Scientific Labor, Circa 1950-1975”, en
Comparative Studies in Society and History, Vol. 23, No. 4 (Oct., 1981), pp. 565-590, Cambridge
University Press, stable URL: http://www.jstor.org/stable/178394.

2Cfr. Ibid., op. cit., p. 575.

3Cfr. Ibid., p. 568-569.

74Cfr. Ibid., p. 570.

50



contemporaneos, piensa que el Tercer Mundo debe modernizarse. Uno de sus problemas es la
superpoblacién, y segln su posicién es el mundo capitalista (el Primer Mundo) quien podria
proveerle mejores soluciones tecnolégicas. Lo que confirma la opinién de Escobar, cuando nos
dice que la nocién del Tercer Mundo es construida como la de un mundo natural-técnico que
debe ser normalizado.”

Desde esta perspectiva, siempre occidental, no solo se divide al mundo en tres (el
mundo de la racionalidad, el mundo de la ideologia —ambos desarrollados— y el mundo de la
cultura o tradicional), sino que se funda una divisién del trabajo en el seno de las ciencias

sociales. El concepto de cultura queda referido a los antiguos primitivos, y serd destinado a la

antropologia. Economistas, socidlogos y politélogos solo se ocupan del Tercer Mundo cuando
consideran que ha alcanzado un cierto grado de modernizacién.”® Como contrapartida,
podriamos deducir legitimamente que el Tercer Mundo apenas esta capacitado para
desarrollar esas ciencias. La razén de esto es que el mundo tradicional, econdémica vy
tecnoldégicamente subdesarrollado, posee una mentalidad que le obstruye la posibilidad de un
pensamiento cientifico. Algo que podriamos denominar como una especie de “barbarie
epistémica”.

El “Tercer Mundo” ira reivindicando su lugar de enunciacién poco después, a partir de
las teorias poscoloniales; y en la geocultura en la que nosotros nos situamos, Latinoamérica,
hace consciente su originalidad de forma especial a partir de la opcién de-colonial.

Los filésofos latinoamericanos se vieron —y se ven aun— confrontados con diferentes
visiones del “Nuevo Mundo” construidas desde Europa. La configuracidon y normalizacion de
las carreras de filosofia y ciencias sociales en las universidades latinoamericanas estuvieron y
estan fuertemente atravesadas por influencias europeas. Los tres autores que analizaremos se
confrontaron de diferentes maneras al eurocentrismo y sus incipientes criticas. Cada uno
ensayo sus rupturas con esa epistemologia dominante. Quien mas lo logra, indudablemente,
es Rodolfo Kusch, porque sus planteos son desde el inicio muy cercanos a los que mas tarde
consagraria la opcidon de-colonial, y la cuestién epistémica se va transformando, como
veremos, en el centro de sus reflexiones filosoficas. Ledn-Portilla realiza un esfuerzo
interesante por revalorizar el pensamiento americano precolombino y constatar su
perdurabilidad —oculta a veces— en la cultura mexicana actual. Pero no completa su tarea
porque, en su encomiable esfuerzo por demostrar que los pueblos del antiguo México ya
practicaban la filosofia, muchas veces termina comparando y midiendo con el pensamiento

occidental, lo que resulta en una suerte de homologacién. Zea es quien quedard mas rezagado

75 Escobar, A., op. cit., p. 62
8Cfr. Pletsch, C., op. cit., p. 579.
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en ese intento de ruptura, ya que si bien revaloriza el quehacer filoséfico de América y
denuncia la situacidn colonial que tiende a enajenarlo, siempre lo considerara dentro de una
gran tradicion occidental a la que debe reclamar su membresia y, desde alli, mejorar en
algunos aspectos —importantes— pero nunca trascender.

En el capitulo tercero haremos un recorrido por las primeras obras de Miguel Ledn-
Portilla, aquellas que escribiera mientras en otras latitudes se configuraba la idea de Tercer
Mundo que recién estudiamos. Y descubriremos en Ledn-Portilla una concepciéon de los
habitantes de Mesoamérica diametralmente distinta de aquella que, con cualquier tipo de
intencion, los describié como barbaros. Gracias al arduo e intencional trabajo que el autor
realiza sobre los materiales histdéricos que contrastan con lo que Europa decia sobre el
americano, nos presentard la imagen de un pueblo, el nahua, que podia sentarse a discutir de
igual a igual, “racionalmente”, con sus colonizadores. Un pueblo que habia desarrollado lo que
el mismo Ledn-Portilla quiere mostrar como una verdadera filosofia, soportada en un sistema

de escritura original del cual aun tenemos testimonios.
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Capitulo 3: Miguel Ledn-Portilla: Recuperar la antigua palabra

En sus obras tempranas Miguel Ledn-Portilla no se refirié a todos los americanos, sino que se
circunscribié a uno de los pueblos que ocupan el México actual, los nahuas. El propdsito del
capitulo es analizar el enfoque original que desarrollé Ledn-Portilla para narrar una historia
local, contradiciendo al que fuera construido por la historia ilustrada. Nos encontraremos
entonces con el esfuerzo de un autor por rescatar las voces silenciadas del antiguo pueblo,
pero desde el convencimiento de que esas voces y sus contenidos persisten en el sustrato de la
cultura mexicana de su tiempo. Ademas, que pueden constituir un aporte no solo a la
comprensién de su presente en particular, sino también al saber universal, aportando puntos
de vista propios sobre la condicion humana en general. Es por eso que Ledn-Portilla sostendra
que el pueblo nahuatl practicé una verdadera filosofia, en tanto intentd responder los mismos
interrogantes y problemas humanos que en el inicio de la disciplina se plantearon, por
ejemplo, los antiguos griegos. Parte de las pruebas que ofrecera para sostener su posiciéon son
las mismas opiniones de los colonizadores, especialmente los misioneros que estuvieron en
contacto y en controversia con los sabios del pueblo. Ademds, y como parte de esa
reivindicacién del sujeto silenciado, nos presentara a partir de los materiales recogidos a un
pueblo con conciencia histdrica, incluso registrada con singulares métodos graficos
equivalentes de alglin modo a la escritura. Esa conciencia histdrica les permitid interpretar y
dialogar con los conquistadores sobre la conquista y dominacion a la que estaban siendo
sometidos.

El propésito de Ledn-Portilla no serd proponer un modelo epistémico diferente al
occidental, aunque vislumbre posibilidades de abrirlo a partir de las “ventanas conceptuales”
que nos ofrecen la cosmovision y las practicas reflexivas nahuas, sino mas bien mostrar cémo
la filosofia y la historia construidas por el antiguo pueblo, pero transmodernamente® presentes
en la cultura mexicana actual, estan a la altura de lo que occidente ha denominado filosofia,

literatura e historia.
3.1. Devolver la voz y la conciencia al americano

¢En qué sentido hablar de devolver la voz? No podemos pensar que los cinco siglos que nos
separan de la invenciéon de América por parte de los europeos hayan sido siglos de silencio
absoluto para los habitantes originarios y mas tarde para los mestizos. Mucho menos que el
pensamiento y la creacion cultural se hubieran ausentado de la vida de los pueblos. Pero si es

cierto que en la medida en que la voz les fuera negada (incluso con la prohibicién de las

1 Sobre el concepto de transmodernidad, véase el punto 1.3 del capitulo 1 de |a presente tesis.
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lenguas originarias y la imposicidon de los idiomas imperiales primero, y los nacionales mas
tarde), se fue generando la nocidn, en los centros de poder y entre los mismos colonizados, de
no tener una voz propia y, desde otra perspectiva, un locus de enunciacién. Con inteligencia y
pasion, el mexicano Miguel Ledn-Portilla comenzd a través de su obra a dar historia, voz y
pensamiento a los considerados sin historia, en el momento en que se iba consolidando
epistémicamente la nocién de Tercer Mundo. Y lo hizo no por un mero interés etnohistérico o
indigenista, sino por el convencimiento de que no podia llegar a entenderse el presente
mexicano, sin asumir que su historia se remontaba mucho mds alla de la llegada de los
espafoles, a la existencia de una cultura cuyos agentes incluso podian identificarse e
individualizarse y que no eran una mera produccién andénima y folcldrica. Esa cultura poseia
una conciencia histdrica (en el sentido de ser muy consciente no solo de su pasado, e incluso
de la manipulacidon que de él se podia hacer; sino también de los efectos de lo que le
acontecia) y los medios para conservarla y trasmitirla mas alld de la oralidad. Y el punto que tal
vez menos menciona el autor en las obras que abordamos, pero que mas nos interesa en
nuestro trabajo: cultura que no ha muerto, sino que pervive alli donde muchas veces se la
quiere negar pero cuya negacién acarrea, como describird Kusch, el permanente sentimiento
de frustracidn, inautenticidad e inferioridad presente en los pueblos colonizados.
Consideramos para esta tesis cuatro escritos del autor que van desde mediados de los
afios 50 a mediados de los “60: La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes (1956)?, Visidn de
los vencidos (1959)%; Los antiguos mexicanos a través de sus crénicas y cantares (1961)*y Trece
poetas del mundo azteca (1967)°. De la primera hemos tenido acceso a la séptima edicién
(1993), que incluye un interesante apéndice tercero en el que el autor recoge e intenta
responder a criticas, sobre todo de tipo historiografico, que el libro recibiera a lo largo de mas

de treinta afios.® El apéndice tiene un sugerente titulo: ¢Nos hemos acercado a la antigua

2 Ledn-Portilla, M., La Filosofia Néhuatl estudiada en sus fuentes, México, Universidad Nacional
Autdnoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas, Serie Cultura Nahuatl Monografias / 10,
Séptima Edicidn, 1993.

3 Ledn-Portilla, M., Visién de los vencidos, Universidad Nacional Auténoma de México, DGCA,
Coordinacion de Publicaciones Digitales, Ciudad Universitaria, México D.F. 04510, 2003. URL:
www.academia.edu/8118601/MIGUEL LEON PORTILLA - La vision de los vencidos, (acceso 30 de
junio de 2015).

4 Ledn-Portilla, M., Los antiguos mexicanos a través de sus crénicas y cantares, México, Fondo de Cultura
Econdmica, Primera Edicion en Lecturas Mexicanas, 1983.

5> Ledn-Portilla, M., Trece poetas del mundo Azteca, México, Universidad Nacional Auténoma de México,
Instituto de Investigaciones Historicas, Serie Cultura Nahuatl Monografias / 11, Segunda Edicion, Tercera
reimpresion, 1984.

® En palabras del autor: “Ahora bien, en tiempos recientes ha habido quienes han cuestionado la validez
si no de todas por lo menos de algunas de las fuentes indigenas en lengua ndhuatl a las que otros y yo
acudimos en nuestras respectivas investigaciones... Se ha argumentado asi que dichos textos, en el
mejor de los casos, constituyen tardias transposiciones o reducciones al alfabeto latino de palabras que
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palabra? Consideraciones criticas en torno a la filosofia ndhuatl, y si bien su contenido y su
finalidad escapan a nuestro cometido, es muy rico en cuanto a los métodos hermenéuticos
que ensaya al comparar los testimonios y las ideas transcritos en las relaciones y cantos, con

los simbolos guardados en los monumentos arqueoldégicos y cédices.

“He recordado esto con cierto detenimiento porque lo considero indispensable al entrar en
un proceso de valoracion critica de textos nahuas que se presentan expresa o implicitamente
como ‘anclados’, en ultima instancia, en lo que se consigna en los libros pictoglificos y
también en inscripciones en monumentos y objetos arqueoldgicos. Esto mismo explica por
qué, al reeditar este libro sobre el pensamiento y cosmovisidon nahuas, me interesa poner en
relacion mucho mas estrecha que en trabajos anteriores, los textos nahuas que se presentan
como fuentes, con este otro género de testimonios inobjetablemente prehispanicos: los
cddices y las inscripciones descubiertas por la arqueologia. En pocas palabras, el propdsito es
detectar, en confrontacidén con dicho género de testimonios, cuales de las fuentes textuales
que he aducido pueden tenerse o no como hilos que pertenecen a la tramay la urdimbre del
rico tejido cultural indigena y en particular de su pensamiento que he calificado de filoséfico.
Tres son los temas principales a los que atenderé, de los que puede afirmarse que
constituyen el nucleo de este pensamiento: los testimonios acerca de la concepcion del
tiempo y el espacio; las ideas acerca de la dualidad en el ambito divino y terrenal, y la
significacién de los destinos humanos, en lo que concierne al origen, existencia, muerte y
vida en un mas all3, de los hombres.””

Ademds, realiza un esfuerzo por probar que realmente existia la escritura entre los nahuas, y
que los testimonios con los que contamos ahora no son una mera transcripcion de relatos
orales, sino que tienen un respaldo grafico. En ese sentido interpreta la expresién “seguir el
camino del libro” (“amoxohloca”), utilizada por los mesoamericanos para significar que

preservaban y trasmitian oralmente sus conocimientos acudiendo al contenido de libros.

“Si damos fe a los testimonios de Olmos, Motolinia, Duran, Sahagun, Landa, Burgoa —y no
hay razon para negarsela, al menos en esto— los mesoamericanos preservaban y trasmitian
oralmente sus conocimientos acudiendo al contenido de sus libros. Amoxohloca, ‘seguir el
camino del libro’, era la forma de proceder en la descodificacién. No fue, por tanto, un mero
transvasar la oralidad en escritura lineal alfabética. Existian libros e inscripciones en
Mesoamérica. La comparaciéon que aqui he realizado, en forma mds especifica, entre algunos

se entonaban o pronunciaban solemnemente en determinadas circunstancias... El cuestionamiento
critico sefala asimismo el hecho de que al ser recogidos y transcritos tales testimonios en su gran
mayoria por misioneros espafioles o por indigenas ya catequizados, se vuelven ain mas sospechosos de
alteraciones, derivadas de manipulaciones con manifiesto enfoque europeo-cristiano. Estos y otros
planteamientos afines conllevan diversas posibles consecuencias. La mas grave seria la de tener que
aceptar que quienes en nuestras investigaciones hemos tenido como fuentes genuinas los tales textos
transcritos alfabéticamente en ndhuatl hemos estado trabajando con ‘materiales profundamente
contaminados’. Segun esto, creyendo que nos habiamos acercado a ‘la antigua palabra indigena’, para
esclarecer su significacidn, nuestro trabajo habria sido un mero bordar en el aire.” Ledn-Portilla, M., La
filosofia..., op. cit., p. 397.

7 Ibid., pp. 400-401.
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textos que versan sobre los temas enunciados, con el contenido de varios cédices y otras
inscripciones y elementos iconograficos, revela que es posible afirmar en buena critica que
esos testimonios en nahuatl provienen de una oralidad derivada siempre del amoxohloca,
‘seguir el camino del libro’, enunciar el contenido del cédice. Y conviene no olvidar que en el
caso de los mayas —cuyos monumentos con inscripciones asi como sus cédices que también
se han aducido— existié una escritura en toda la acepcion de la palabra.”

Es asi que a lo largo de las casi cuarenta paginas que abarca este extenso apéndice, y
valiéndose incluso de imdagenes y fotografias, Ledn-Portilla va relacionando con minuciosidad
testimonios trascritos por los cronistas espainoles, con la simbologia presente en distintos
monumentos y codices de la cultura nahua, anteriores a la llegada de los europeos. Si bien, tal
como deciamos arriba, el detalle del contenido del apéndice escapa a los alcances de nuestro
trabajo, lo traemos a colacién porque ayuda a situar al libro en un nivel que si nos compete.’ El
interés de esta obra, mas que de las otras citadas, es epistémico. Ledn-Portilla quiere probar,
tal vez preso todavia de una concepcion evolutiva, que la cultura de los antiguos nahuas, a la
llegada del invasor, habia arribado a un grado tal de desarrollo que poseia verdadera filosofia,
producida por un grupo especializado, a cuyos integrantes los mismos cronistas espafnoles
habian catalogado como “philosophos”. Para ello sostendra una concepcion de filosofia que,
mas que en proposiciones ldgicas, se apoya en la poesia y la metafora; pero que a su vez va
mas alla del mito, por lo abstracto y universal de sus planteos. La referencia constante a
expresiones filoséficas de occidente para establecer comparaciones, paralelismos y contrastes,
pero desde una actitud asertiva que para nada denota inferioridad o duda en su posicién, lo
sitla conscientemente en una frontera cultural.

El interés de las otras tres obras estudiadas’® pasard por mostrar que existe, mas alla

de la historia eurocéntrica que hemos recibido, una visidn de los que resultaron vencidos, “una

81bid., p. 435.

% No esta de mas aclarar que, desde nuestra perspectiva, no es importante si lo que nos llega a través de
los cronistas que transliteraron y/o tradujeron los relatos de los antiguos mexicanos lo hace en forma
“incontaminada”, o si contamos con materiales que nos permitan en el analisis una “objetividad” a
todas luces imposible para comprender la cultura nahua (seria como pretender que la lectura e
interpretacion que Heidegger hace, por ejemplo, de Parménides, coincidiera perfectamente con la que
del mismo autor hiciera un griego contemporaneo, canonizandola en tal sentido). Ese serd trabajo de
etnohistoriadores o filélogos. Tampoco queremos caer en una posicidon esencialista que pretendiera
rescatar un discurso “indigenamente puro”. Del trabajo de Ledn-Portilla nos interesan dos aspectos,
ambos relevantes para el enfoque de nuestra investigacion: primero, que nos ofrece el punto de vista
silenciado, indigena, de un discurso que hoy probablemente encuadrariamos dentro de un pensamiento
fronterizo, y 1o hace buscando mas alla de la fuente europea que, aun valorizandolo (como en el caso de
Sahagun) lo puso apenas en el lugar de objeto de estudio. Segundo, y estrechamente ligado a esto
ultimo, que él mismo se reconoce, en tanto mexicano, como un fruto de esa tradicidn, y situado desde
alli, desde dentro, intenta abordarla hermenéuticamente, no solo para estudiar el pasado, sino también
para comprender el presente.

10 Nos referimos a Vision de los vencidos, Los antiguos mexicanos a través de sus crénicas y cantares y
Trece poetas del mundo Azteca.

56



perspectiva cultural autdctona de lo propio y lo ajeno en torno a cuestiones centrales como
tradicién, saber y valores.”?! Un relato de la historia de la conquista basado esta vez no en las
crénicas de los espafioles (a las cuales toma también como fuente, pero haciendo un notable
rescate de la voces de los mexicanos que aparecen en ellas), sino en los relatos y, sobre todo,
los cantares de los nahuas.

”12 segin un modo de expresién

Son precisamente los cantares (llamados “flor y canto
en si mismo poético y metaférico llamado difrasismo®3, propio de la expresién de los nahuas)
el elemento mads caracteristico, segun Ledn-Portilla, del pensamiento de los antiguos
mexicanos. Por eso ocupan un lugar central en su obra, al menos en esta primera etapa. En
ellos encontrard la filosofia y también el medio de contar la historia del pueblo. Pero el trabajo
del autor no se detiene exclusivamente en los cantares sino que se mueve dentro de una
suerte de circulo hermenéutico que va de los cantares a la monumentalidad, a la pictografia, a
los relatos recogidos por algunos espafioles en su idioma original o transliterados del nahuatl
por indigenas o mestizos. Asi, se vale de una pluralidad de fuentes nunca aisladas sino
vinculadas de modo de ir, entre todas, armando unas veces una narracidon “histérica”, y un
pensamiento filosdfico otras.

En la introduccidn de La filosofia ndhuatl, Ledn-Portilla nos ofrece un inmenso elenco
de fuentes, tanto escritas como pictéricas o monumentales; acompanado de, en la segunda
parte, una lista de estudiosos del idioma y el mundo nahuatl en general. Al final de la primera
enumeracion aclara que de todas, las fuentes mas importantes son los textos en ndhuatl
recogidos por Fray Bernardino de Sahagun en lo que ha sobrevivido de su Historia General de
las Cosas de Nueva Espafia (censurada en su momento por sus posiciones “indigenistas”) y en

el libro de Los Colloquios™*; la coleccién de Cantares Mexicanos y el original en nahuatl de los

Hvieyra, J., “Miguel Ledn-Portilla y el legado cultural indigena”, en DEVENIRES, Revista de Filosofia y
Filosofia de la Cultura, Facultad de Filosofia e Instituto de Investigaciones Filoséficas de la Universidad
Michoacana de San Nicolds de Hidalgo, Ill, 6 (2002): 75-109, URL: http://devenires.umich.mx/wp-
content/uploads/2014/09/71-109.pdf, p. 25.

12 “L 3 expresién idiomatica, in xdchitl, in cuicatl, que literalmente significa "flor y canto", tiene como
sentido metafdrico el de poema, poesia, expresion artistica, y, en una palabra, simbolismo. La poesia y el
arte en general, "flores y cantos", son para los tlamatinime, expresidn oculta y velada que con las alas
del simbolo y la metéfora puede llevar al hombre a balbucir, proyectandolo mas alld de si mismo, lo que
en forma misteriosa, lo acerca tal vez a su raiz.” Ledn-Portilla, M., Los antiguos mexicanos a través de
sus cronicas y cantares, México, Fondo de Cultura Econdmica, Primera Edicidn en Lecturas Mexicanas,
1983, p. 126.

13 Siguiendo a Angel Maria Garibay, caracteriza el difrasismo como “un procedimiento que consiste en
expresar una misma idea por medio de dos vocablos que se complementan en el sentido, ya por ser
sindnimos, ya por ser adyacente”. Cfr. Ledn-Porrilla, La filosofia..., op. cit., p. 143.

14 sahagun, Fray Bernardino de, Coloquios y Doctrina Cristiana con que los doce frailes de San Francisco,
enviados por el papa Adriano VI y por el emperador Carlos V, convirtieron a los indios de la Nueva
Espafia. En lengua mexicana y espafiola [1524], Edicidn facsimilar, introduccién, paleografia, versién del
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Anales de Cuauhtitldn. Todos ellos, nos dice, comparten la suerte de haber sido los menos
tenidos en cuenta por los investigadores, precisamente por encontrarse en nahuatl.
Irébnicamente, son los que narran en primera persona, los que presentan “mas objetivamente”
el punto de vista del mexicano, “las opiniones de los mismos contadas por ellos mismos”, en
fin, los que nos hacen presente su voz.’® Al hablar de “més objetivamente” nos puede resonar
un tanto ingenuo, y seguramente muchos se lo habran hecho notar oportunamente, razén por
la cual en la séptima edicidn, de 1993, incorpora el ya citado apéndice tercero en el que
contrasta criticamente los relatos y cantares con otras fuentes contemporaneas, como
monumentos, objetos arqueoldgicos y en forma especial los cddices, cuyas pinturas y glifos
eran, segun el autor, no solo nemotécnicas sino un verdadero sistema de escritura —en el caso
de algunos cédices mayas logosilabica, estadio al que no habrian llegado los glifos ideograficos
y silabicos de los nahuas— del que se valian los antiguos para conservar sus relatos, ideas y

tradiciones.

“Sahagun y otros, como fray Andrés de Olmos y los ya citados Motolinia y Duran, sostienen
que, acudiendo a tal género de libros, hicieron el transvase de numerosos textos en nahuatl,
pasandolos a escritura lineal alfabética. Se conservan algunos textos — como la Leyenda de
los Soles y los Andes de Cuauhtitldn—, en los que, segin veremos, es patente que fueron
obtenidos a través de la "lectura" o amoxohloca de uno o varios cédices.”*®

No estd de mas comentar aqui que el apéndice segundo reune todas las fuentes nahuas
citadas por el autor pero ahora no traducidas al espafiol sino en su idioma original,

transliteradas, tal como aparecen en los antiguos relatos.

3.2. Una filosofia nahuatl

El titulo La filosofia ndhuatl resulta en si mismo provocador, porque expresa desde el

comienzo una posicion del autor que todavia hoy es discutida, al punto de ponerse en dudas el

mismo ejercicio de la filosofia en Latinoamérica, pero que Ledn-Portilla asume sin complejos.'’

nahuatl y notas de Miguel Ledn-Portilla, Universidad Nacional Autonoma de México, Fundacién de
Investigaciones Sociales A.C., México, 1986.

15Cfr. Ledn-Portilla, M., La filosofia..., op. cit.,, p. 26-27.

18Cfr. Ibid., p. 400.

17 En el capitulo siguiente tendremos oportunidad de conocer un ejemplo paradigmatico de esta
discusidn, a partir de la polémica entre Augusto Salazar Bondy, para quien no existe propiamente una
filosofia latinoamericana, sino que lo que se ha producido como tal es nada mas que una imitaciéon de la
filosofia propia de otras latitudes, calificandola asi de “inauténtica”; y Leopoldo Zea, quien sostiene, por
el contrario, que hay una filosofia original en Latinoamérica, que cuenta con una tradicién propia. Se
puede encontrar esta polémica desarrollada en el capitulo IV de Zea, L., La filosofia americana como
filosofia sin mds, México, Siglo XXI Editores, décima reimpresion de la segunda edicidn, 2012.
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Hablando desde una perspectiva de ampliacidn de fronteras propia del pensamiento filoséfico
contemporaneo, considera que el abordaje racional que realizaron los tlamatinime o sabios
nahuas para responder preguntas o resolver problemas relacionados con la existencia
propiamente humana, no tiene por qué renunciar a ser considerado filosofia. De hecho,
rescata verdaderas reuniones de tlamatinime destinadas a elucidar cuestiones en forma
colectiva, andlogas a las casi contempordneas quaestiones disputatae medievales. En Los
antiguos mexicanos a través de sus cronicas y cantares recoge uno de estos encuentros, como
muestra del nivel de reflexion que los mismos nahuas tenian sobre su produccidn intelectual y
artistica (aspectos, segln nuestro autor, inseparables para aquella cultura). “Hacia 1490, el
sefior Tecayehuatzin, rey de Huexotzinco, organizé en su palacio un didlogo de poetas y sabios
para tratar de esclarecer qué cosa era la poesia.”*® Enumerados con sus nombres propios,* los
sabios confrontan cantares con el fin de dilucidar, junto al significado de la poesia, el sentido

de la vida.

“Estos sabios que pronto mostraron su hondo sentido poético, compusieron cantares y
poemas para expresar lo mas hondo de su pensamiento. Se trata de pequefos textos en los
que van apareciendo preguntas de hondo sentido filoséfico. Las cuestiones que el hombre de

todos los tiempos se ha ido proponiendo en las mas distintas formas.”?°

A modo de ejemplo, tanto del proceder de los tlamatinime como del autor, ofrecemos un
breve poema sobre la veracidad del hombre y su expresion profunda, flor y canto, mas el
comentario de Ledn-Portilla sobre el mismo:

“éAcaso son verdad los hombres?
Porque si no, ya no es verdadero nuestro canto.
¢Qué estd por ventura en pie?
é¢Qué es lo que viene a salir bien?

Para comprender mejor este poema, diremos sélo que verdad, en ndhuatl, neltiliztli, es
término derivado del mismo radical que tla-nélhuatl: raiz, del que a su vez directamente se
deriva: neihud-yotl: cimiento, fundamento. No es, por tanto, mera hipdtesis el afirmar que la
silaba tematica nel- connota originalmente la idea de "fijacién sélida, o enraizamiento
profundo". En relacion con esto, puede, pues, decirse que etimoldgicamente verdad, entre
los nahuas, era en su forma abstracta (neltiliztli) la cualidad de estar firme, bien cimentado o
enraizado. Asi se comprendera mejor la pregunta del texto citado: ¢Acaso son verdad los
hombres?, que debe entenderse como: é¢acaso poseen los hombres la cualidad de ser algo
firme, bien enraizado? Y esto mismo puede corroborarse con la interrogaciéon que aparece
dos lineas después, en la que expresamente se pregunta, {qué estd por ventura en pie?, lo

18| eén-Portilla, M., Los antiguos mexicanos a través de sus cronicas y cantares, México, Fondo de
Cultura Econdmica, Primera Edicidn en Lecturas Mexicanas, 1983, p. 114.

19 Entre ellos, el autor rescata los nombres de Nezahualcdyotl, el sabio rey de Texcoco, Tecayehuatzin y
Ayocuan de Huexotzinco, Tochihuitzin de Tlatelolco y Totoquihuatzin de Tacuba. Cfr. Ibid.,p. 118.

2jdem.
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cual puesto en relacién con las afirmaciones hechas sobre la transitoriedad de las cosas,

adquiere su mas completo sentido.”%!

Basado en su conocimiento tanto del idioma original como de la filosofia occidental, Ledn-
Portilla plantea una suerte de exégesis dialogante que acaso pueda parecer forzada, o al
menos arriesgada, ya que se desplazan a categorias occidentales/abstractas significados
simbdlicos de expresiones poéticas. Nada diferente, en todo caso, a lo que una importante
tradicidon de la filosofia occidental hiciera con los mitos y el lenguaje poético de la Biblia, o con
poemas helénicos con los que se expresaran los que actualmente la tradicién reconoce como
“protofilésofos”. Precisamente, el autor se apoya en la lectura que occidente ha hecho de las
sentencias de Herdclito o los poemas de Parménides, para afirmar que los cantares y otras

expresiones nahuas deben ser consideradas reflexiones filoséficas.

“0, aquella otra serie de preguntas sobre el mas all3, del que implicitamente se confiesa no
saber nada con certeza:

‘éSon llevadas las flores al reino de la muerte?

iEs verdad que nos vamos, es verdad que nos vamos!
¢A donde vamos, ay, a donde vamos?

¢Estamos alla muertos o vivimos aun?

¢Otra vez viene alli el existir?’

Y asi como esto, nos salen al paso en incontables ocasiones discursos y poemas, que con igual

derecho que las sentencias de Herdclito, el poema de Parménides o los himnos védicos,

merecen ser tenidos por reflexiones filoséficas.” 2

Mas no es de extrafiar que, en ese contexto, el filésofo a quien recurre para justificar su
posicién sea Martin Heidegger, citado dos veces en La filosofia ndhuatl..., para sostener que la
poesia es una forma de expresién metafisica en base a la metafora. En la primera cita, el
pensar de Heidegger es traido a través del aporte del filésofo espafiol Juan David Garcia Bacca.
Comentando el libro de Heidegger Hélderlin y la Esencia de la Poesia?®, Garcia Bacca expresa
que: "Meta-fora y Meta-fisica son en el fondo y raiz una sola funcién: poner las cosas mas all3,
(meta), plus ultra...”.?* La segunda referencia que hace de Heidegger es mads interesante, ya
que traza un paralelo entre la busqueda de un fundamento que realizan los sabios nahuas a

través de la poesia, y la que hace el filésofo aleman con el mismo recurso. Ledn-Portilla parte

2bid., p. 122.

22Cfr. Ledn-Portilla, M., La filosofia...op. cit. p. 50.

23 Heidegger M., “Hélderlin y la esencia de la poesia”, Arte y Poesia, Buenos Aires, F.C.E, 1992.

24 Garcia Bacca, J., “Comentarios a La Esencia de la Poesia de Heidegger”, Revista Nacional de Cultura,
Caracas, n° 112-113, p. 226. Citado por Portilla, L., La filosofia..., op. cit., p. 146.
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de lo que para él ha sido una de las experiencias originales de los tlamatinime, la

transitoriedad y la fragilidad de lo que existe:

“Semejante experiencia suscitdé bien pronto en la mente ndhuatl una doble pregunta, la
primera de sentido prdctico y especulativa la segunda: "éSobre la tierra, vale la pena ir en pos
de algo?" y "éacaso hablamos algo verdadero aqui?". Y como la verdad es lo que da cimiento
a las cosas, la ultima pregunta pronto se desdobld en otras dos mas precisas y apremiantes
aun: "éQue estd por ventura en pie?", y "éson acaso verdad los hombres?". O sea, en otras
palabras, étienen cimiento y verdad cosas y hombres o sélo son como un suefio: como lo que
se piensa mientras uno despierta?”?>

De ese aparente sinsentido, y segun la interpretacién de nuestro autor, los tlamatinime
encontraron una respuesta en el conocimiento metafisico, elaborando a partir de la
experiencia poética de flor y canto la metafora suprema de Ometéotl, “el dios de la dualidad,
el inventor de si mismo, generacidn-concepcién cdsmica, duefio del cerca y del junto, invisible
como la noche e impalpable como el viento, origen, sostén y meta de cosas y hombres.”?® Asi,
“en base de metdforas, concebidas en lo mas hondo del ser, o tal vez ‘provenientes del interior
del cielo’, con flores y cantos, es como puede apuntarse de algiin modo a la verdad.”?” Es en
este punto donde establece un paralelo con el trabajo de Heidegger de 1954 (contempordneo
al suyo) Aus der Erfahrung des Denkens?®, libro en el cual el pensamiento filoséfico se expresa

a través de poesia y aforismos, de entre los cuales cita textualmente:

“Tres peligros amenazan el pensar.

El peligro bueno, y por ello salvador, es la vecindad del poeta que canta.

El peligro protervo, y por ello mas agudo, es el mismo pensar. Debe pensar contra si mismo,
de lo que rara vez es capaz.

El peligro malo, y por ello confuso, es el filosofar.”?°

Asi, Ledn-Portilla quiere mostrar, en la figura de uno de los fildsofos occidentales mas
reconocidos de su época, que no es antojadizo pensar que verdaderamente los caminos que
los sabios nahuas abrieron en busqueda de la verdad y el fundamento de la existencia, podia
ser considerado, con toda propiedad, filosofia.

Como vemos, si bien es dificil encontrar en la obra una definiciéon de filosofia, esta

llena de pistas de lo que el autor considera como tal a la hora de hablar de una filosofia

% portilla, L., La filosofia..., op. cit., p. 318.

2 Ibid., p. 319.

7 jdem.

28 Heidegger, M., Desde la experiencia del pensar: debajo y a través de los altos abetos —12 ed. — Ciudad
Auténoma de Buenos Aires: Vértice, 2014 (E-Book).

2 |bid., p. 13. Citado por Ledn-Portilla, La filosofia..., p. 319.
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ndhuatl. En primer lugar, mas que una disciplina es una practica reflexiva hecha por un grupo
especializado pero transmitida a través de la educacién, que en el caso de los nahuas y segun
Ledn-Portilla, era universal y obligatoria.®® Ademads, era una préactica en evolucién, no solo
transmisién de tradiciones, como vimos en el encuentro de los sabios-poetas en Huexotzinco.
Trasciende la religion poli y enoteista, plantedndose problemas del mas alld (un mundo
trascendente) desde la razén y expresandolos en forma poética.®! Su principal inquietud es la
busqueda de un fundamento. Como la metafisica de todas las civilizaciones, la ndhuatl serd
una exigencia légica de fundamentacién del mundo: qué es lo que hace estar a las cosas en
pie, aquello con raiz, esto es, segun la hermenéutica del autor, “lo verdadero”3?. Arribando a la
conclusion de que lo Unico verdadero, en una vida que se muestra siempre cambiante sobre
esta tierra, son los poemas, flor y canto®. Seguramente la forma més correcta de entender
esta sentencia es considerando todo el proceso de interrogacidon, busqueda vy
composicion/respuesta que se engloba con el nombre del resultado final (flor y canto). A la
vez, esta busqueda de fundamento tiene un sentido de filosofia practica, guiar el
comportamiento de las personas. Por eso el conocimiento alcanzado es transmitido, educar es
un arte que consiste en la incorporacién de las jovenes generaciones a la comunidad.?*

El Profesor Angel Maria Garibay, director de la tesis de Ledn-Portilla cuyo producto
final fue esta obra y autor del prélogo de la misma, reafirma la posicion de Ledn-Portilla
cuando dice que la filosofia es un conato de explicar los problemas de la existencia humana
que no tiene por qué ajustarse a moldes. Los hombres de todos los tiempos y culturas tuvieron
necesidad de la filosofia, y una expresidon de la misma es la que nos ofrecen, en su idioma,
quienes formaron parte de la cultura ndhuatl y que buscaban por sus vias comprender y
resolver los problemas humanos.?®> Esta es la que aborda la obra, sin buscar la comparacion,
porque ya no se cree en la existencia de una filosofia Unica para toda la humanidad. Se
comparten normas, pero la libertad en el pensar y la originalidad en el ver no tienen limites, y
el valor de cada filosofia radica en su propia construccion.®®

Quisiéramos destacar otro punto que nos resulta de suma importancia. Y es el
esfuerzo por rescatar a los autores concretos de este pensamiento poético filoséfico. Hay una
intencion consciente de sacarlos del anonimato, que finalmente tiene para nosotros dos

efectos: que las palabras y los pensamientos, si bien inseparables de su cultura —como lo

30Cfr. Ledn-Portilla, L., La filosofia..., p. 225.
31Cfr. Ibid,, p. 138y 147.

32Cfr. Ibid., p. 110.

3Cfr. Ibid., p. 143.

34Cfr. Ibid., p. 222.

35Cfr. Ibid,, p. VIII.

38Cfr. Ibid., p. X.

62



muestra continuamente el autor—, son obra de personas concretas, como dirian los nahuas, de
“rostros que tuvieron carne y color”.3” Asi, Trece Poetas del Mundo Azteca es una antologia de
poemas con autores identificados, y en La filosofia ndhuatl aparecen también algunos
tlamatinime portando, junto a sus palabras, su nombre. De este modo, con esta identificacién,
entendemos que se persigue un ingreso a la historia: no hablamos solo de tradiciones
ancestrales que surgen de un fondo anénimo e inmemorial, casi folcldrico. Si bien eso existe
como en toda cultura, Ledn-Portilla muestra a personas concretas obrando colegiadamente,
cuya funcidn dentro de la comunidad es la produccidn poético/intelectual y que, como no se
trata de un pueblo prehistérico (en el sentido que la historiografia occidental dio al término)
sino de uno que lleva registro consciente y material de su andar, podemos individualizar. Un
segundo efecto es romper con esa esencializacién abstracta impuesta por la vision moderna, y
que generalizd bajo el concepto de “indio” a la humanidad que habitaba este lado del mundo.
Evidentemente, en la época en que Ledn-Portilla escribié esta obra ya no tenia vigencia el nivel
de generalizacion que observdramos en nuestro recorrido por los primeros siglos de la
invencidn, pero si pudimos observar la tendencia a seguir esencializando y homogeneizando
toda alteridad. Vemos en el autor un esfuerzo porque lo ndhuatl no sea solo una
esencializacidn, en el hecho de este rescate de nombres propios. Esto podria ser visto de otra
manera, incluso criticado, considerando que este tipo de individuacidn subjetiva tiene mas que
ver con dispositivos occidentales. Del mismo modo, podriamos criticar cierta tendencia
evolucionista en la concepcion de cultura del autor, y el hecho de seguir poniendo a la razén
como el apice de la cultura. No es del todo cierto lo que dice Garibay en el prélogo, en cuanto
a una supuesta ausencia de comparaciones con otras producciones intelectuales: el medir la
estatura de la produccion filoséfico/cultural comparandola con occidente es una tentacidn
latente en muchas partes de la obra. Pero si nos situamos en el contexto histérico de la misma,
y en las intenciones del autor, no podemos dejar de valorar su esfuerzo, encontrar una linea de
continuidad con lo que hoy llamariamos una opcién de-colonial. El hecho de rescatar las
fuentes prehispanicas, de volver a dar volumen a esas voces silenciadas, e ingresarlas a la
discusién académica pero no como objeto de estudio arqueoldgico sino como productoras de
un saber, de una busqueda, de una vision que todavia pervive, en nuestra opinién, es una
tarea descolonizadora en lo que tiene de revalorizacién de lo americano. Aun cuando recurra a
los testimonios de los vencedores, lo hard poniendo a la luz aquellas opiniones que,
contemporaneas a la conquista, no hacen mas que reforzar desde la perspectiva del invasor la

rescatada visidn de los vencidos, operando como el fondo propicio para que sobresalgan tanto

37 Ledn-Portilla, M., Trece poetas..., op. cit., p. 27.
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esta como la valoracién que de la misma hace el autor. Con ello resalta, tal como el Francisco
de Victoria presentado por Pagden, que toda discusidon juridica y teoldgica en torno a los
derechos de conquista y sometimiento, fue solo un intento por justificar una situacion que
existia de hecho. Los indios, nos dice un texto de fray Toribio de Benavente (Motolinia)
extractado por Ledn-Portilla, llevaban un registro del momento exacto en que esa poca gente
(los conquistadores) entré por todas las provincias, exhibiendo una autoridad y osadia tal
como si todos los habitantes de estas tierras fueran sus vasallos. Esta uUltima actitud habia
causado el asombro de los mexicanos, segun el fraile.3®

Frente a un modo de educar a los jévenes que se derivaba de las necesidades
comunitarias y que generaba un modo de vivir regido por la filosofia natural y moral, la nueva
“manera de policia” introducida por los espafioles, echando por tierra la manera de vivir de los
indios para compelerlos al modo de vida espafiol, solo les acarred vicios, malas inclinaciones y
malas obras: esta fue la vision de Bernardino de Sahagun, expuesta en sus cronicas y citada por
Ledn-Portilla en su obra.®® Paginas mas adelante, Alonso de Zurita recoge el testimonio de un

indigena consultado por las causas del aumento del desorden, los pleitos y los vicios:

“Porque ni vosotros nos entendéis, ni nosotros os entendemos, ni sabemos qué queréis.
Habéisnos quitado nuestra buena orden y manera de gobierno; y la que nos habéis puesto no
la entendemos, e ansi anda todo confuso y sin orden y concierto. Los indios hanse dado a
pleitos porque los habéis vosotros impuesto en ellos, y siguen»: por lo que les decis, e ansi

nunca alcanzan lo que pretenden, porque vosotros sois la ley y los jueces y las partes y

cortéis en nosotros por donde queréis, y cudndo y cdémo se os antoja”.*°

Los testimonios de colonizadores son puestos por Ledn-Portilla en el contexto de una
valoracion de la ética, la educacién, la produccion intelectual y estética de un pueblo cuyas
raices sobrevivieron transmodernamente a la conquista, y que es necesario reconocer y
revalorizar para comprender al México actual. Y, por supuesto, del esfuerzo histdérico y

filosofico del autor para mostrar que los espafioles no invadieron un territorio salvaje y

38 “Mucho notaron estos naturales indios, entre las cuentas de sus afios, el afio que vinieron y entraron
en esta tierra los espafioles, como cosa muy notable y que al principio les puso muy grande espanto y
admiracién. Ver una gente venida por el agua (lo que ellos nunca habian visto, ni oido que se pudiese
hacer), de traje tan extrafio del suyo, tan denodados y animosos, tan pocos entrar por todas las
provincias de esta tierra con tanta autoridad y osadia, como si todos los naturales fueran sus vasallos.
Asi mismo se admiraban y espantaban de ver los caballos y lo que hacian los espafioles encima de
ellos...A los espafioles llamaron teteuh, que quiere decir dioses y los espafoles, corrompiendo el
vocablo decian teules... Asimismo los indios notaron y sefialaron para tener cuenta con el afo que
vinieron los doce frailes juntos. . .” Benavente, Fray Toribio de, (Motilinia), Historia de los de la Nueva
Espafia, México, Editorial Salvador Chavez Hayhoe, 1941, pp. 161-162. Citado por Ledn-Portilla, M.,
Vision de los vencidos, op. cit., p. 9.

39Cfr. Ledn-Portilla, M., La filosofia..., op. cit., p. 232.

“1pid., p. 239.
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prehistérico, sino que destruyeron una civilizacion que en muchos aspectos superaba a la

propia.

3.3. Un pueblo con conciencia, registro y voz

El pueblo indigena sometido a la destruccién en América fue absoluta y dolorosamente
consciente de su situacién. En La filosofia ndhuat! aparece, por primera vez traducido al
castellano, el didlogo sobre cuestiones religiosas que sostienen los sabios nahuas con los
primeros doce frailes que arribaron a México en Tlatelolco, y que fuera recogido en idioma
original por Sahagun en el libro de Los Colloquios.** Mas alla del tema abordado en el didlogo,
Ledn-Portilla nos quiere hacer notar el nivel de conciencia que los tlamatinime tenian de su
condicién de vencidos vy, por ella, de su posicidon subalterna a la hora de la discusion. Asi y
todo, y poniendo ellos mismos esta situacion como contexto, se animan a defender sus

creencias e ideas en contra de los religiosos espafioles.

“872. —‘Sefiores nuestros, muy estimados sefiores: /Habéis padecido trabajos para llegar a
esta tierra.

875. —Aqui, ante vosotros, /os contemplamos, nosotros gente ignorante...

902. —Y ahora équé es lo que diremos? équé es lo que debemos dirigir a vuestros oidos?
/éSomos acaso algo? Somos tan sélo gente vulgar.

920. —Tal vez a nuestra perdicion, tal vez a nuestra destruccion, /es sélo a donde seremos
llevados. / (Mas) ¢a donde deberemos ir ain? /Somos gente vulgar,

somos perecederos, somos mortales, / 925. —déjennos pues ya morir,

déjennos ya perecer, / puesto que ya nuestros dioses han muerto.

(Pero) Tranquilicese vuestro corazén y vuestra carne, / iSefiores nuestros!“4?

Eligen morir, ya que sus dioses han muerto, pero no sin antes exponer las razones que tienen

para aferrarse a las tradiciones que les transmitieron sus ancestros.

“930. —porque romperemos un poco, / ahora un poquito abriremos

el secreto, el arca del Sefior, nuestro (dios). /

Vosotros dijisteis que nosotros no conocemos /

925. —Al Sefior del cerca y del junto, / aquel de quien son los cielos y la tierra
Dijisteis nueva palabra es esta,

940. —la que hablais, /por ella estamos perturbados, /por ella estamos molestos.
Porque nuestros progenitores, /los que han sido, los que han vivido sobre la tierra,
945. —no solian hablar asi. / Ellos nos dieron / sus normas de vida,

ellos tenian por verdaderos, /daban culto,

950. —honraban a los dioses. / Ellos nos estuvieron ensefiando /todas sus formas de culto, /
todos sus modos de honrar (a los dioses).

41 Sahagun, Fray Bernardino de, Los Colloguios, op. cit.
42 Citado por Ledn-Portilla, M., La filosofia..., op. cit., pp. 129 ss.
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1001. —Y ahora nosotros /¢ destruiremos la antigua regla de vida?...

Nosotros sabemos a quién se debe la vida, /a quién se debe el nacer,

1015. — a quién se debe el ser engendrado, / a quién se le debe el crecer,

como hay que invocar, cdmo hay que rogar. /Aqui estan

1045. —los sefiores, los que gobiernan, / los que llevan, tienen a su cargo

el mundo entero. / Es ya bastante que hayamos perdido, /que se nos haya quitado,
1050. —que se nos haya impedido / nuestro gobierno. / Si en el mismo lugar permanecemos,
/s6lo seremos prisioneros.

Haced con nosotros

1055. —lo que querdis. /Esto es todo lo que respondemos,

lo que contestamos, a vuestro aliento, a vuestra palabra.

1060. — joh, Sefiores Nuestros!"*?

Porque segln interpreta Ledn-Portilla de la larga exposicidn que traduce y trascribe (de la cual
hemos seleccionado algunos pasajes), los tlamatinime no solo ofrecen en ella una elevada
elaboracidn teoldgica, sino que ademas dan muestras de una consciente continuidad cultural

de los pueblos nahuas:

“La conclusién, reforzada todavia con un nuevo argumento implicito, se impone: "éicémo
vamos a destruir nosotros unas normas de vida tan antiguas, aceptadas ya por los toltecas,
los chichimecas, los acolhuas, los tecpanecas...?” No es posible suprimir un sistema de vida y
de pensamiento que tiene hundidas sus raices en la tradicion mads antigua de la vieja estirpe
nahuatl.”**

Otra prueba de la existencia de lo que el autor llama “conciencia histdrica entre los nahuas”,
son los Xiuhdrnatl/ o “libros de los afios”, donde “figuraban por su orden las cosas que acaecian
en cada un afio, con dia, mes y hora.”* La casi totalidad de esos cédices fue destruida por la
conquista, pero se conservan algunos, ademas de los testimonios de cronistas de la época que,
como Sahagun, dan fe de su existencia. Tal vez el dato mas curioso que Ledn-Portilla presenta
como argumento es la quema de antiguos cddices ordenada por lzcoatl, rey de Tenochtitlan,
hacia el afio 1427. Es el periodo de consolidacién azteca, y con esto buscaba borrar las
tradiciones anteriores y establecer una versidn oficial de la historia mexicatl, una suerte de
refundacidn desde cero, con los aztecas como protagonistas centrales. Esto, segun el autor,
muestra de manera negativa la importancia que se daba a las tradiciones para fundar una
identidad de grupo, y es fruto de la conciencia histérica del pueblo.*® Es testimonio, ademas,

de que este poseia técnicas de almacenamiento grafico —por simbolos, pinturas, idiogramas,

3 dem.

“41pid., p. 135.

Sipid., p. 243.

¢ En Los antiguos mexicanos a través de sus crénicas y cantares, narrara este mismo hecho para afirmar
que implicitamente se estaba reconociendo a la historia como elemento de dominacién (cfr. Ledn-
Portilla, Los antiguos mexicanos a través de sus crénicas y cantares, op. cit., pp. 90-91).
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etc. — de sus memorias, y que recurria a ellas para la exposicion de su historia, tal como
aparece también en las crénicas de los invasores. Y no solo eso, existia también un grupo

especializado en conservar las memorias, segun el testimonio recogido en la misma obra:

“Tenian para cada género sus escritores, unos que trataban de los Anales (Xiuhamatl),
poniendo por su orden las cosas que acaecian en cada un afio, con dia, mes y hora. Otros
tenian a su cargo las genealogias y descendencias de los Reyes y Sefiores y personas de linaje,
asentando por cuenta y razén los que nacian y borraban los que morian con la misma cuenta.
Unos tenian cuidado de las pinturas de los términos, limites y mojoneras de las ciudades,

provincias, pueblos y lugares, y de las suertes y repartimientos de tierras, cuyos eran y a

quién pertenecian.”’

Todos estos hechos, sumado el que muchos de los cantos conservados hablen de antiguas
hazafias de los héroes del pueblo, tienen para el autor un significado irrefutable: en el terreno
social el pueblo ndhuatl se habia descubierto como un grupo con una fisonomia y una
trayectoria particulares en el tiempo. Un descubrimiento de ese tenor es, para Ledn-Portilla,
filosofia con resonancias sociales.*®

Con este convencimiento, Ledn-Portilla escribe dos obras que de algin modo se
complementan: Visién de los vencidos (1959)*° y Los antiguos mexicanos a través de sus
crénicas y cantares (1961)°°. Esta ultima, si bien posterior, ofrece un marco de reflexién sobre
la historia que se quiere escribir, que la diferencia de los trabajos sobre fuentes indigenas que
segln el propio autor se comenzaron a hacer recién en el siglo XX. El interés que persigue el
libro, expresado desde la introduccion, es acercarse al México Antiguo desde los relatos de los
propios antiguos mexicanos, ya que: “... poseedores... de conciencia histérica, como lo prueban
sus cddices y tradiciones, seran fundamentalmente sus propios testimonios los que guiaran

1.”*1 Asi es que, luego de un breve recuento de las

este acercamiento a su pasado cultura
fuentes espafiolas de los primeros afos de la conquista (la visién de los vencedores), y algunos
relatos mas tardios (como los de nuestro conocido de Pauw o del Bardon von Humboldt),
menciona a quienes en el siglo XX comenzaran a trabajar sobre fuentes propiamente
indigenas, pero solo para rescatarlas y mostrarlas en si mismas. Lo que, segun el autor,

diferencia esos trabajos del suyo, es que basado en esas fuentes intentara ofrecer, representar

47 Cita del cronista mestizo Fernando de Alba, Ixtlilxéchitl, en idem., p. 247.

BIpid., p. 248.

4 | eén-Portilla, M., Visién de los vencidos, op. cit.

50 Ledn-Portilla, M., Los antiguos mexicanos a través de sus cronicas y cantares, op. cit.
51 Ledn-Portilla M., Los antiguos mexicanos..., pp. 7-8.
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podriamos decir nosotros asignandole al término el doble significado que le da Spivak®, la
visién indigena de su propia cultura.>® Es una obra mas filosdfica, a nuestro entender, que su
precursora (Vision de los vencidos), en la cual nos ofrecid, a partir de las mismas fuentes, la
vision indigena de los hechos que marcaron su propia desgracia. Asi, en el estudio de las
crénicas y cantares, se buscard reconstruir la cultura a partir de algunos rasgos fundamentales:
la conciencia indigena de su evolucidn cultural y su concepciéon de tradicién y de historia, entre
los mas importantes. Pero ademads con un convencimiento: se abordara la cuestién desde la
perspectiva de un legado cultural, esto es, valores que pueden seguir encontrando resonancia
en todo ser humano que se interese por los problemas de la humanidad.>* Legado que de ser
real, sostenemos, nos hablard de un sustrato profundo, algo que preexistente a ella, pudo
sobrevivir a la modernidad colonial. Al comienzo del primer capitulo aparece esta idea sin
tapujos: el periodo de los largos siglos del México prehispanico, comparado con los cinco siglos
mas recientes, puede ser llamado con propiedad “subsuelo y raiz del México actual”.>* Es decir,
ese sustrato abre a la posibilidad de pensar una continuidad cultural que, a lo largo de la obra,
rastreara desde tiempos anteriores a los propios aztecas, a la vez que proyectard hasta el
presente.

El ndcleo fuerte de la obra, desde nuestra perspectiva de abordaje, esta sin dudas en el
capitulo quinto, titulado Legado espiritual del México Antiguo. En él, Ledn-Portilla afirma que
los antiguos mexicanos han legado algunos bienes a la humanidad, como ser plantas
alimenticias o medicinales, y animales domésticos. Pero mucho mas valioso es su poco
conocido legado espiritual, las “ventanas conceptuales” abiertas por los nahuas para

contemplar de un modo desconocido para occidente los misterios de la existencia.

“Pero, valiosas como son estas aportaciones del México Antiguo a la cultura universal, parece
aun mas interesante su herencia espiritual, hasta ahora tan poco conocida. Nos referimos
principalmente a esas ‘ventanas conceptuales’, abiertas por los sabios nahuas para
contemplar a su manera —nueva para el mundo occidental— los misterios del hombre, del
universo y de Dios.

Gracias a sus libros de pinturas y sobre todo a los numerosos textos en idioma indigena, lo
que antes pareciera tan sélo osamenta de una cultura —pirdmides, restos de palacios,
esculturas y cerdmica— puede recobrar ‘su rostro y corazén’, para dejar oir una vez mas el
antiguo mensaje.

S2Spivak, G., ¢Puede hablar el subalterno?, Revista Colombiana de Antropologia, vol. 39, pp. 297-364,
Instituto Colombiano de Antropologia e Historia, Bogota, Colombia, enero-diciembre, 2003, p. 308.

33Cfr. Ledn-Portilla M., Los antiguos mexicanos..., op. cit., p. 11.

S4Cfr. Ibid., p. 12.

55 “Los especialistas afirman que, juntos, los tiempos prehistéricos y la historia antigua del México
central abarcan por lo menos diez mil afios. Comparado este largo periodo con los trescientos afios de
vida colonial y el siglo y medio de moderna nacién independiente, se vera que resulta apropiado llamar
a los milenios prehispanicos ‘subsuelo y raiz del México actual’. Ibid., p. 13.
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Los textos prehispanicos son llave maestra, que ayudara a ‘abrir un poco el arca, el secreto’
de la Huehuetlamatiliztli, ‘sabiduria antigua del mundo nahuatl’. Existen en ella no pocos
temas y preocupaciones de los tlamatinime o sabios, que podran hallar resonancia en el
pensamiento y en la vida del hombre universal y contemporaneo. ¢

Ese aparente mundo muerto, representado durante décadas por los restos arqueoldgicos,
cobra nueva vida si se lo encarna a partir de los libros, las pinturas y los relatos que nos llegan
en su idioma original. En este sentido, el autor vuelve a tomar posicion vy, sin decirlo, se esta
considerando un aporte para este rescate de la cultura que no es solo un esfuerzo curioso por
comprender el pasado sino, y ante todo, un paso necesario para entender el presente. Pero
para aproximarse con fruto a esas ventanas conceptuales, es imprescindible despojarse de los
pardmetros occidentales que terminan siempre ocultando la novedad, intentando transformar
lo otro en una version mas o menos lograda de lo mismo. En el capitulo cuarto ya lo habia
expresado, al hablar de la historia y la tradicidon como un tdpico importante en la cultura
nahuatl, pero que no pueden ser entendidas del mismo modo como las entiende occidente. En
el capitulo quinto pondrd énfasis en el arte, recogiendo incluso el testimonio de artistas
occidentales reconocidos, como Alberto Durero, quienes se manifiestan asombrados por la
estética de los objetos provenientes del Nuevo Mundo. Aunque los comentarios hubiesen sido
de admiraciéon, muchas de estas expresiones artisticas les resultan incomprensibles,
precisamente porque no pueden despojarse, a la hora de juzgarlas, de las categorias

occidentales dentro de las cuales se mueven y que definen, para ellos, la esencia de lo estético.

“Y sin embargo, todas esas esculturas y objetos tan diversos eran creacion de una misma
cultura. Dentro de ella obviamente tenian un sentido. Para lograr descubrirlo, para poder
leer su mensaje, seria necesario despojarse de la mentalidad y el antiguo criterio artistico
occidental, hasta descubrir los mddulos propios de ese género de creaciones indigenas. Por
fortuna, quienes han intentado con profundo sentido humano captar el mensaje de esas
creaciones antiguas, han sido conscientes de la existencia de textos en idioma ndhuatl, en los
que precisamente se ofrece una reflexidn indigena acerca del origen y contenido simbdlico

de ellas.”>’

Esta actitud es la que predomind, segun el autor, durante mucho tiempo, en los medios cultos
europeos que expresaban sus juicios sobre lo que él mismo llama arte prehispénico.*® Pero
tanto lo considerado hermoso como lo feo o incomprensible, tenia sin dudas un sentido dentro
de la cultura que lo habia creado. Para lograr descubrir el sentido seria necesario despojarse

de la mentalidad y el criterio artistico occidentales hasta descubrir los médulos propios de ese
S6/bid., p. 146.

57 Ibid.,, p. 157.
S8Cfr. idem.
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género de creaciones indigenas. Uno de los caminos que ayudarian a esto, segun el autor, es

un trabajo hermenéutico que vincule la expresidn artistica con los textos indigenas.*

“Ejemplo extraordinario de esta forma de acercamiento al arte ndhuatl lo ofrece Justino
Fernandez en sus excelentes estudios acerca de la colosal Coatlicue y la escultura del dios de
las flores, Xochipilli. ‘Leyendo’ el simbolismo incorporado a la piedra en esas esculturas, con
apoyo en los textos indigenas, Justino Fernandez se acercé a su antiguo mensaje y sentido.
Descubrié asi en esos ‘enjambres de simbolos’ la cosmovisién mistico-guerrera de Tlacaélel
en la estructura humana y dramatica de Coatlicue, y en la figura graciosa de Xochipilli, el Sol
naciente, sentado en la tierra como un principe de la bondad, vio no pocos rasgos de esa otra

forma de pensamiento nahuatl que hemos llamado de “flor y canto’."®°

No es este un trabajo de estética ni de antropologia para analizar si el método propuesto por
Ledn-Portilla es el indicado, ni vamos a entrar en la discusidon que él mismo quiso zanjar sobre
la autenticidad de las voces que encontramos en esos textos (tema que hemos abordado en el
punto 3.1 de este capitulo, al comentar el apéndice tercero de La filosofia ndhuatl...). Para
nuestra indagacidn nos basta con rescatar el espiritu que motiva al autor: hacer lo posible por
“devolver la voz”, es decir, que sea el propio vencido quien, recuperando el habla, nos ensefie,
sin creer que el discurso occidental moderno tenga la capacidad de categorizarlo todo, de
develar lo que cada acontecimiento presenta y oculta. Esa misma perspectiva es la que nos
ofrece Visién de los vencidos®® que, como leemos en su presentacidn, inaugura una nueva

forma de historiografia.

“Vision de los Vencidos ha marcado el inicio de una nueva forma de historiografia cuyo
propdsito central es mostrar ‘la perspectiva y la imagen del otro’. No es extrafio, por tanto,
que este libro concebido y estructurado por Miguel Ledn Portilla, haya sido inspiracion de
otros. Esta obra en la que hablan quienes contemplaron el enfrentamiento con los hombres
de Castilla, ha sido traducida ya en muchas otras lenguas como el inglés, francés, aleman,
italiano, polaco, sueco, huingaro, serbo—croata, hebreo, japonés, catalan y portugués.
Ademas de las numerosas reimpresiones que de ella ha hecho la Universidad Nacional, otras

mas han aparecido en castellano, Cuba y Espafia.” %2

Refiriéndose a su obra, el autor la trata como una “especie de antologia de las
relaciones indigenas de la conquista”®3, sin pretender ser una edicidn critica de las mismas sino
mas bien un intento de abrirlas tanto a un publico poco iniciado como a nuevas investigaciones

de interés histdrico, en especial aquellas cuyo motor sea valorar la raiz mas honda del propio

S%jdem.

% jdem.

61 Ledn-Portilla, M., Visidn de los vencidos, op. cit.

2|bid, p. 4 (presentacién a cargo de Roberto Moreno de los Arcos).
8 Ibid., p. 19.
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“rostro y corazén” de Meéxico, esto es, la fisonomia cultural y étnica que surgié de la
“dramatica unién” entre los pueblos originarios y el mundo hispanico.®* No le resulté dificil,
segln lo que venimos viendo, ya que estos pueblos mesoamericanos presentaron un gran
interés en registrar los acontecimientos. Asi, en la introduccién, Ledn-Portilla hara un elenco
de las principales fuentes a las que acude, a todas ellas las hemos mencionado en alguna parte
de este capitulo. Lo que si ha resultado mas dificil es encontrar en occidente una lectura con
cierto espiritu de reciprocidad. El “descubrimiento” representd una revitalizacion de la
historiografia, la ibérica en primer lugar, y luego la del resto de los paises centrales de Europa.
Pero la disciplina nunca intentdé enfocarse desde la otra perspectiva, la impresiéon que la
invasion causo en los habitantes de estas tierras. Dentro de estos, al menos dos culturas
mesoamericanas (mayas y nahuas) pudieron dejarnos registro de esa vivencia, y es la que
Ledn-Portilla, desde una diferencia colonial consciente y explicita— podriamos agregar,
recordando a Los Colloquios, consciente hasta para los mismos sabios nahuas de entonces—
quiere rescatar. Los registros de los que echa mano serdn las relaciones y las pinturas (que
aparecen reproducidas en la edicién de la obra). De todos modos, y fiel a si mismo, dedicara el
ultimo capitulo a los cantares, los cantos tristes de la conquista. Toda la obra le deja al lector
un sabor amargo, una tristeza ligubre que dista de los relatos épicos narrados desde la otra
orilla. Y para ello no hace falta que el autor explicite demasiados puntos de vista propios,
sencillamente deja hablar a los textos, que nos asombran por su profundidad y por el nivel de
conciencia del pueblo que los produjo. El resultado buscado (y logrado, agregariamos), en

palabras del autor:

“...mas que constatar diferencias y posibles contradicciones entre las fuentes indigenas y las
espanolas, nos interesan aqui los textos que van a aducirse en cuanto testimonio
profundamente humano, de subido valor literario, dejado por quienes sufrieron la maxima

tragedia: la de ver destruidos no ya sélo sus ciudades y pueblos, sino los cimientos de su

cultura.”®®

Para redondear este breve recorrido por las obras que podriamos llamar clasicas pero que
responden a un periodo relativamente corto de la extensa vida de Miguel Ledn-Portilla,
diremos que percibimos en él un interés que se repite en todos los libros, mas alla del tema, y
es el de rescatar el pasado pero desde otras perspectivas, dos al menos. La primera, desde la

de quienes fueron considerados y consideradas como la parte pasiva, atrasada, de esta

4Cfr. Ibid.., pp. 19-20.
5/pid., p. 15.
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relacién colonial —los vencidos—, intentando devolverle sus voces originales, si bien mediadas

hoy por otra lengua y otras formas de representacion.

“Y todo esto pasd con nosotros. /Nosotros lo vimos, /nosotros lo admiramos.

Con esta lamentosa y triste suerte / nos vimos angustiados.

En los caminos yacen dardos rotos, /los cabellos estan esparcidos.

Destechadas estan las casas, /enrojecidos tienen sus muros.

Gusanos pululan por calles y plazas, / y en las paredes estan salpicados los sesos.

Rojas estén las aguas, estan como tefiidas, /y cuando las bebimos, /

es como si bebiéramos agua de salitre.

Se nos puso precio. /Precio del joven, del sacerdote, / del nifio y de la doncella.

Basta: de un pobre era el precio /sélo dos pufiados de maiz, /s6lo diez tortas de mosco;
s6lo era nuestro precio veinte tortas de grama salitrosa.

Oro, jades, mantas ricas, /plumajes de quetzal, /todo eso que es precioso, / en nada fue

estimado .. .”%®

La segunda perspectiva, desde quienes no son pieza de museo sino sustrato vivo de una
cultura que no se puede comprender sino abordando su lado negado, o al menos rechazado, y
en la que el autor se incluye. En este sentido, y pensando en la época en la que comenzaba a
escribir, si bien él mismo se reconoce como parte de un incipiente movimiento que buscaba
rescatar el valor transmoderno, diriamos hoy, de los sustratos culturales prehispanicos de
estas tierras,®” también exhibe la conciencia y la intencién de abrir caminos para futuros

trabajos de investigacion.

“Al presentar a este primer grupo de forjadores de cantos, testimonio de un arte y un
pensamiento con raices milenarias, repetimos que son ellos tan sélo una muestra. El campo
queda abierto a mejores formas de investigacion. Lo merecen ciertamente los maestros de la
palabra, prenuncio indigena de la serie sin fin de nuestros vates. La voluta florida del canto,
simbolo potencialmente universal de la poesia, adquirird asi cabal sentido, religada para

siempre con los rostros definidos de quienes la pensaron y supieron expresarla.” 6

3.4. ¢{Hay en Miguel Ledn-Portilla elementos que preanuncien la opcién de-colonial?

Recordemos aqui la afirmacion de Enrique Dussel citada por Walter Mignolo y que

menciondramos en el segundo punto del primer capitulo, en la que se instaba a las culturas

% Ms. Anénimo de Tlatelolco, 1528. (Biblioteca Nacional de México.), citado por Ledn-Portilla en Ibid., p.
179.

7 “Hoy en dia la literatura ndhuatl ha traspuesto ya los limites de un interés meramente cientifico y
comienza a ser valorada, al lado de otras creaciones indigenas en el campo del arte, desde un punto de
vista estético que busca la comprension de las vivencias e ideas de hombres que, basicamente aislados
de contado con el Viejo Mundo, fueron también a su modo creadores extraordinarios de cultura.” Leén-
Portilla, M., Trece poetas..., op. cit., p. 12.

®8bid., p. 23.
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poscoloniales a descolonizarse, y se les proponia como paso necesario, el autovalorarse.®
Todo el trabajo de Ledn-Portilla es un esfuerzo de autovaloracidon, apoyado en dos
argumentos: el primero, que las producciones culturales de los antiguos mexicanos estaban a
la altura de la del europeo invasor, aunque el desarrollo tecnolégico dispar —sobre todo en lo
que concierne a la guerra— hubiera sentenciado su derrota. El otro, que esa cultura derrotada
no fue destruida, y que solo se puede entender el presente de ese pueblo americano (el
mexicano) si se asume el pasado que opera como sustrato. Habria que afadir un tercer
aspecto, muy importante para nuestra perspectiva de andlisis, que son los elementos que esa
cultura derrotada pero viva puede aportar a otras culturas, y en especial a la gran tradicién de
occidente.

En este sentido, hay muchos aspectos centrales de lo que hoy llamariamos la visién u
opcion de-colonial que estan fuertemente presentes en, al menos, estos primeros quince afios
de produccién del autor mexicano. Pensemos, por ejemplo, en la idea de transmodernidad
propuesta por Enrique Dussel’® y que, segun el anélisis de Mignolo, es una de las categorias
fundantes de la visién de-colonial. Esta latente en el pensamiento de Ledn-Portilla, tanto en el
contenido de sus investigaciones como en su actitud no confrontativa sino, mas bien,
dialogante y pluriversa, en especial a la hora de situarse como un intelectual que quiere
aportar a la comprensiéon y a la construccion de la cultura de su pueblo. Asi, y con una gran
autovaloracion, considera sin complejos a la cultura ndhuatl como una de las grandes culturas
universales que, si bien fue parcialmente colonizada, negada y reprimida, continud viva y
evolucioné frente y junto a la modernidad mexicana, de la que en algin modo formé parte.
Deciamos arriba que una de las cosas que connota el trabajo de Ledn-Portilla es que aborda el
estudio de las culturas prehispanicas no como un arquedlogo que trabaja con vestigios de algo
que ya no vive, sino como quien describe y analiza culturas que son pre-modernas porque
existian antes de la colonizacién y la modernidad, pero que siguieron vivas, aunque en muchos
aspectos epistémicamente invisibilizadas durante la modernidad. El trabajo académico de re-
visibilizacion —porque seguramente siguid siendo visible, aunque en ocasiones con una
verglienza de origen exdgeno, por parte del pueblo— es parte del trabajo de descolonizacion.
Podriamos decir que Ledn-Portilla se ha valido para tal fin de una metodologia hermenéutica
(como él mismo lo declara en el Prefacio de La filosofia ndhuatl...)’*, sobre todo en el sentido

de historia efectual que le da Hans-Georg Gadamer.”? Eso mismo es lo que refuerza su opcién

8 Cfr. Palermo, Z., “Del pensamiento nacional a la opcién descolonial”, en Palermo, Z. (comp.),
Pensamiento Argentino y opcion decolonial, Buenos Aires, Ediciones del Siglo, 2010, p. 45.

70 Cfr. el punto 1.3 del capitulo primero de esta tesis.

"L Cfr. Ledn-Portilla, M., La filosofia ndhuatl..., p. V.

2 Gadamer, G., Verdad y Método, T |, Salamanca, Sigueme, 1977, pp. 331 ss.
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de-colonial, el autor se siente deudor y participe, como mexicano, de la antigua tradicién que
esta mostrando a la vez que analizando y, de alguna manera, incorporando a la gran tradicion
de lo que llamamos filosofia.

Ledn-Portilla realiza asi un develamiento de la historia local, descubriendo riquezas
culturales y filosoficas de los antiguos habitantes de esa porcion de América despreciadas por
prehistéricas o primitivas, o directamente consideradas como parte de un pasado muerto. Al
mismo tiempo, propone que se las redescubra todavia vivas, como sustrato de la cultura
mexicana contempordanea. Y lo hace consciente de la diferencia colonial que relegd
epistémicamente a las formas de pensamiento no occidentales en América (asi como en otros
territorios que fueron colonizados). Mas en el convencimiento de su subsistencia
transmoderna, busca traducirlas a categorias metafisicas, literarias, éticas, pedagdgicas,
estéticas —entre otras— que puedan dialogar criticamente con, por ejemplo, la filosofia
occidental, suscitando él mismo formas de pensamiento fronterizo fuerte, al tiempo que
rescata como tal otros de corte débil, como el del tan citado fray Bernardino de Sahagun.

Hay una expresién que pasa casi desapercibida, pero que entendemos que no solo es
muy lucida sino que esta llena de potencialidad en el campo de-colonial: ventana conceptual.
La hemos definido mas arriba como una perspectiva que una cultura ofrece a otra, para la cual
es novedosa, y que amplia sus posibilidades de pensar. Es una categoria productiva, en tanto —
y siguiendo la misma linea metafdérica— permite concebir una puerta a la alteridad en cuanto
tal, una visién no sesgada por la propia perspectiva si se es capaz de acogerla en el
pensamiento. Una ventana abierta en la superficie cerrada de la mismidad y que invita a la
creatividad mds que a la confrontacidon: es una nocidn que resume los contenidos mas
profundos de los conceptos de transmodernidad y de pensamiento fronterizo.”® Un verdadero
aporte que ha pasado desapercibido por los autores de-coloniales, al menos explicitamente.

Mientras revaloriza la historia local de su pueblo, Ledn-Portilla es muy consciente de
que el discurso que produce es disruptivo, escribe —como diria Mignolo— una “historia otra”,
en tanto ha dado intencionalmente un giro total en la perspectiva, escribiendo desde y por los
vencidos. Es el ultimo punto que queremos abordar. El americano que él nos ofrece dista

mucho de ser el Caliban que aprendié el idioma del invasor para maldecirlo. No es el sujeto

3 Deciamos en la nota 7 de la introduccidn, que “entendemos por pensamiento fronterizo aquel que se
fuera desarrollando desde el momento mismo de la invasién europea y, hundiendo sus raices en las
culturas pre-modernas, sobrevive a los siglos de modernidad y aflora en la actualidad, presentdandose
como alternativa a un pensamiento moderno/occidental que, detras del discurso del desarrollo,
pretende imponerse como global.” En este sentido, Ledn-Portilla no solo rescata el pensamiento
fronterizo que comenzara a desarrollarse con la invasion (ejemplo del cual es el didlogo de los Sabios
con los misioneros encabezados por Sahagln que presentamos arriba), sino que genera el propio,
vinculando aquel con la filosofia contempordanea.
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construido por la modernidad colonial, barbaro y primitivo; es una persona muchas veces
identificada con su nombre, capaz de afirmarse frente a su vencedor y de discutir, consciente
de su derrota, en su idioma o en el impuesto, dando razén de sus ideas y sus creencias. Pero
ademads, y si comprendimos bien el sentido de la obra, quiere ser un mensaje para el
americano contemporaneo, animandolo a sentirse capaz de pensar, de filosofar y no
solamente por lo que tiene de europeo, sino precisamente por el mestizaje que le permite
ofrecer perspectivas novedosas. Aqui ni siquiera se discute si por historia o capacidad es
posible hablar de una filosofia latinoamericana, se asume que ella existe desde antes de la
conquista, y sigue brindando nuevas perspectivas a la elucidacién de los problemas humanos
desde el sustrato de las culturas resultantes de tan dolorosa como insalvable fusién.

En el capitulo siguiente emprenderemos el estudio de otro autor mexicano, también
interesado por la historia, pero cuyas concepciones son, a primera vista, muy distintas a las de
Ledn-Portilla. La historia de las ideas que ensayara Leopoldo Zea de y desde Latinoamérica
transitard un camino, en sus obras de las décadas de 1950 a 1970, prdacticamente inverso,
afirmado desde el principio en la perspectiva de occidente. Comienza preguntandose por la
existencia de la filosofia original de América, reconstruye la historia de los pensadores y sus
ideas pero partiendo desde la época colonial, sin tener en cuenta el componente prehispanico
de nuestras culturas, y midiendo las influencias que las distintas corrientes del pensamiento
moderno europeo fueron teniendo en las tierras americanas. Pero este camino lo llevard, en
las obras finales del periodo, a considerar no solo la originalidad presente en la filosofia
producida en estos margenes de occidente, sino también las perspectivas que puedan abrirse

desde alli a la filosofia en general.
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Capitulo 4: Leopoldo Zea: Asumir la historia, recuperar la confianza

En el presente capitulo estudiaremos el pensamiento del filésofo mexicano Leopoldo Zea
(1912-2004), dentro del periodo que abarca las décadas de 1950 a 1970, aunque haremos
referencia a un articulo temprano, que se adelanta casi una década al resto de las obras.
Hemos elegido especialmente aquellas obras que no refieren solo a la realidad mexicana, sino
las que intentan construir una vision sobre el desarrollo de la filosofia en América.

El eje interno de toda la obra de Zea es la identidad latinoamericana. De alli
extraeremos los aportes sustantivos al tema que venimos considerando como horizonte de
nuestra investigacion, la construccion de una subjetividad americana. Para ello, de esa
busqueda de la identidad plantearemos, sucesivamente, tres aspectos: el sentimiento de
inferioridad, la situacién de coloniaje (no llega a plantear claramente el concepto de
colonialidad, aunque por momentos lo sugiera) y el mestizaje como posibilidad de aportar una
novedad. En contraste con Ledn-Portilla, sus blisquedas se remontan al periodo hispanico, sin
tener practicamente en cuenta —mas allda de alguna mencién— el componente indigena de
América.

La perspectiva central de nuestro recorrido serd el mostrar la evolucidon del
pensamiento del Zea y su acercamiento hacia los afios setenta a posiciones que pueden ser
consideradas como precursoras de la opcién de-colonial. De hecho, constataremos que
autores como Dussel y Mignolo, encuadrados en la corriente, lo toman como referencia. Esta
evolucién es tan notable que hasta se puede verificar en las distintas ediciones de un mismo
libro. En cuanto a su sentido, debiéramos decir que si considerdramos solo las primeras obras
de los afios que abarcamos, dificilmente podriamos conectar a Zea con la opcién de-colonial,
por su perfil marcadamente desarrollista. No tomamos aqui el concepto de “desarrollismo”
solo en su aspecto econdmico, sino que consideramos las ideas filoséficas y politicas que lo
sustentan y que, como vimos en el capitulo segundo y volveremos a estudiar cuando
analicemos la obra de Rodolfo Kusch, son la prolongacién ldgica del pensamiento europeo y su
idea de progreso.

En segundo momento, prestaremos especial atencidon al acercamiento de Zea a las
teorias de la dependencia y de la liberacién, asi como la influencia de Frantz Fanon, como
algunas de las claves para comprender la evolucién de su pensamiento.

De este modo, y considerando siempre el pensamiento de Zea entre las décadas de
1950 y 1970, podriamos identificar dos periodos suficientemente diferenciados. El primero,

que incluye las obras de las décadas de 1950 y 1960, en el que el autor lucha por demostrar
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que la filosofia latinoamericana es parte de la tradicion filoséfica occidental moderna, y
debiera ser reconocida como tal. En esta primera etapa, Zea se muestra muy poco critico
frente a la tradicién occidental, considerando que también la filosofia latinoamericana tendria
en si el destino de convertirse en una suerte de filosofia universal (como considera a aquella),
representando los valores hacia los que todos los pueblos del orbe debieran orientarse en la
medida en que progresen. En el segundo periodo, correspondiente a las obras de la década de
1970, Zea se muestra mucho mas critico del legado occidental y los efectos de enajenacidn que
ha producido en los pueblos colonizados, cuyas respectivas culturas deberian aportar los

valores de los cuales occidente adolece.

4.1. Un historiador de las ideas

El trabajo filosofico de Leopoldo Zea se fue incubando desde la primera mitad del siglo XX y se
concretd en la segunda, extendiéndose hasta el final del mismo. De su extensa obra, y por los
objetivos de nuestro trabajo, abordaremos una serie de articulos y libros que van desde 1942
hasta 1976. En concreto, partimos con la lectura de su temprano “En torno a la filosofia
americana”, articulo de 1942 y verdaderamente programatico, ya que en él esboza lo que
seran las lineas principales de pensamiento a lo largo de su produccién: la existencia de una
cultura americana y la posibilidad de una filosofia propia pero con valor universal, la relacién
de “dependencia” e imitacion con la cultura europea y la crisis de esta uUltima, el sentimiento
de “inferioridad” y su necesaria mutacidon a uno de “responsabilidad”. Utilizaremos también el
libro que en 1949 publica con el nombre de Dos etapas del pensamiento en Hispanoamérica?,
obra que completara en 1965 con el agregado de dos capitulos en la Introduccién mas un
Epilogo (en los cuales se incorpora el pensamiento brasilefio y a los autores de la primera
mitad del siglo XX), apareciendo bajo el titulo de El pensamiento latinoamericano.? Finalmente,
en la edicidon de 1974, incorpora a los autores que marcaron la reflexion continental hasta el
momento de esa tercera edicidn, agrupando el Epilogo de la segunda mas estos agregados en
una Tercera Etapa, mas cercana a la opcidon de-colonial por la influencia de autores de las

Antillas francesas, como la que ejercera Frantz Fanon, especialmente central. Nosotros hemos

1 Zea, L., “En torno a una filosofia americana”, Cuadernos Americanos 3 (mayo-junio 1942), pp. 63-78,
http://www.cialc.unam.mx/ca/CuadernosAmericanos.1942.3/CuadernosAmericanos.1942.3.pdf (acceso
10 de agosto de 2015).

2 Zea, L., Dos etapas del pensamiento en Hispanoamérica: del romanticismo al positivismo, México, El
Colegio de México, 1949.

3 Zea, L., El pensamiento Latinoamericano, México, Ariel, 1969. Edicidn electrdnica para los estudiantes
de la Universidad Autonoma de Nayarit, http://www.olimon.org/uan/pensamiento.pdf (acceso 20 de
octubre de 2015).
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accedido a la tercera edicion, de 1974, es la que utilizamos en esta tesis y que nos posibilitd —
ademads de la comparacién con los otros libros del autor— percibir sus cambios. La diferencia
entre las dos primeras partes y la tercera es notable, hay una evolucién en su pensamiento
aunque sin dejar de lado ni sus lineas principales de investigacién —en especial aquellas que
mencionamos al hacer referencia al articulo “En torno a la filosofia americana”- ni su método,
que es el de reconstruir la historia de las ideas. Volveremos sobre este punto.

Tomamos ademas, en orden cronoldgico, América como conciencia®, de 1953; América
en la historia®, de 1957. Con La filosofia americana como filosofia sin mds®, de 1969, y en
discusién con Augusto Salazar Bondy’, Zea intenta poner fin a la polémica que él mismo habia
alimentado en sus obras anteriores, sobre la existencia de una filosofia americana.
Consideramos a esta una obra central en la segunda etapa de su pensamiento. Concluimos la
investigacion con la lectura de Filosofia de la Historia Americana®, cuyo prélogo esta fechado
en 1977 aunque se edite al afio siguiente; y un pequefio articulo aparecido un afio antes de su
muerte, “Filosofar desde Latinoamérica, filosofar de excelencia”.® Este ultimo aparece en el
2003, y como podra apreciar el lector, escapa al periodo que nos propusimos estudiar. La
razon por la cual lo consideramos es que representa una suerte de autobiografia, y contiene
una genealogia de sus ideas principales, de modo que nos resultd una interesante
retrospectiva realizada por el mismo autor.

Ma3s alld de la valoracién critica que se haga de la obra de Zea o de algunos momentos
de su produccion filoséfica, su trabajo de recopilacién de fuentes lo convierte en un verdadero
archivo de la memoria intelectual de América.’® De hecho, Zea puede ser considerado como el

iniciador de la historia de las ideas en América Latina.! En este sentido, y tal como lo reconoce

4 Zea, L., América como conciencia, México: UNAM, 1972 (Primera edicién: México: Cuadernos
Americanos,  1953),  http://es.scribd.com/doc/37206093/Zea-Leopoldo-America-como-Conciencia-
Paginadurattscribd (acceso 5 de octubre de 2015).

5> Zea, L., América en la historia, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1957.

6 Zea, L., La filosofia americana como filosofia sin mds, México, Siglo XXI Editores, décima reimpresién de
la segunda edicion, 2012.

7 En especial con su obra ¢Existe una filosofia de nuestra América?, que apareciera un afio antes, y que
aborda criticamente la obra de Zea. Se podria decir que ambos autores arribaron a conclusiones casi
opuestas, ya que mientras Zea responde afirmativamente a la pregunta de Salazar Bondy, este se
muestra mucho mas escéptico.

8 Zea, L., Filosofia de la Historia Americana, México, FCE, 1978. Versidn electrdnica para los estudiantes
de la Universidad Autonoma de Nayarit, http://www.olimon.org/uan/americana.pdf (acceso 22 de
octubre de 2015).

9 Zea, L., “Filosofar desde Latinoamérica, filosofar de excelencia”, Signos filoséficos, nim. 9, enero-julio,
Meéxico, 2003, 293-298.

10 Sobre la idea de la obra de Zea como archivo de memoria, cfr. Weinberg, L., “Leopoldo Zea y América
Latina”, Anuario de Filosofia Argentina y Americana, n® 21/22, Cuyo, afios 2004-2005, p. 21 a 32.

1¢fr. Pinedo, J., “Tres tendencias metodoldgicas en el pensamiento en Hispanoamérica: examen y
propuestas”, Cuadernos Americanos 136, México, 2011/2, pp. 117-141. También: Margarit Mitja, R. M.,
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Enrique Dussel,*? es un autor transdisciplinar en sus fuentes, lo que sin dudas se debe a su
concepcion amplia de filosofia, ddndole gran importancia en su historia de las ideas al
pensamiento politico y social. La filosofia en Latinoamérica es politica, segun Zea, porque la
historia de nuestras ideas transita el camino politico, y esto la hace particular, no inferior a la
producida en Europa. No aborda cuestiones metafisicas, sino del orden social y politico, pero
no por eso es menos filosofia: responde a las circunstancias concretas que le tocan al hombre
americano.’® Por eso en Zea se desdibujan las fronteras entre la historia de las ideas y la
historia de la filosofia. El pensamiento latinoamericano, que posee su historia y que puede ser
recorrida en un ejercicio de toma de conciencia, también puede ser considerado filosofia,
aunque no siga los contornos de las expresiones de la filosofia occidental.’* Mas como describe
Dussel en el articulo citado, Zea no solo hace una historia de la filosofia, sino que ensaya una
interpretacion de esa historia; una hermenéutica histérica que consiste en un trabajo de

autoconciencia de la propia historia.

“Preguntémonos ahora: éen qué consiste esa filosofia de la historia americana? Pienso que
es una hermenéutica historica, una interpretacién como autoconciencia de la propia historia
(historia en su sentido de ‘acontecimiento’ [Geschichte de Heidegger], o del nivel del ‘mundo
de la vida cotidiana’ [Lebenswelt de Husserl o de Habermas], en el de historia como el relato
de la ‘ciencia historica’ [Historie], y, en un tercer sentido, como historia ya reflexionada por
los pensadores [no necesariamente estrictamente fildsofos] latinoamericanos, que Zea
estudia positivamente como incansable lector para sus obras de ‘historia de las ideas). Debe
retenerse como tedricamente central el concepto de ‘conciencia’ (con un contenido
especifico y crecientemente hegeliano: como ‘auto-conciencia’ histérica), y esto se efectla
en cuatro circulos concéntricos: ‘nuestra historia como mexicanos, como latinoamericanos,
como americanos y como hombres sin mas. Preocupacion que se encuentra en todos mis
trabajos’ (Dialéctica de la conciencia americana, p. 10, citada por Dussel).”*®

Dina Picotti, en un articulo homoénimo al libro de Zea, “América en la historia”, analiza la obra

6

del filésofo desde la perspectiva ricoeuriana de la identidad narrativa: *® el autor narra la

“La Historia de las Ideas en José Gaos y en Leopoldo Zea”, Revista Praxis, Escuela de Filosofia de la
Universidad Nacional de Costa Rica, n° 57, 2004, pp. 157-176.

2Cfr. Dussel, E., El Proyecto de una Filosofia de la Historia Latinoamericana, UNAM,
http://www.enriguedussel.com/DVD%200bras%20Enrique%20Dussel/Textos/c/227.1992.pdf  (acceso
15 de octubre de 2015).

13Cfr. Zea, L., La filosofia americana..., op. cit.,, p. 31.

¥bid., p. 69.

15 Dussel, E., El proyecto de una filosofia..., op. cit., p. 208.

16 “Sj |a identidad de todo ser en tanto acaece reposa sobre la unidad espacio-temporal de su diversidad
interna y de su diferencia con respecto a otros, en el caso humano se afiade el protagonismo consiente
de tal construccion identitaria, que permite hablar, como sugiere P. Ricoeur, de ‘identidad narrativa’;
cual ocurre en la caracterizacion agustiniana del tiempo y en la aristotélica del relato, una reunién de
momentos y aspectos diferentes que suponen un esenciarse y no una esencia ya para siempre jugada.”
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historia buscando reconstruir una identidad particular. Para la autora, en Zea se da desde el
comienzo un replanteo de la imagen de América y de la historia que desde siglos recibimos de
afuera, y que nos situaria, a partir de la propia construccién del relato, en un lugar “periférico”.

Zea es un americano que como tal visualiza a América desde si misma:

“Tal obra signific6 un planteo trascendente, al visualizar y valorizar América desde ella
misma, rompiendo con la visién eurocéntrica de las asi llamadas historias universales y

correspondiendo de este modo al sentido mas propio de la historia humana, en tanto

constituida por todos los pueblos.”*’

Zea no solo hace historia de la filosofia, sino que desarrolla una filosofia de la historia.
Influenciado por el historicismo de Ortega y Gasset, a la vez que imbuido de la visidon hegeliana
de la historia, se mueve desde el nivel concreto de las circunstancias que llevan a producir un
pensamiento como respuesta a una situacion particular (mexicana primero, americana
después), hasta el universal “sin mas”. Afirma la existencia de una cultura universal, cuyas
raices se encuentran en las adquisiciones filoséfico-humanistas de occidente y a la cual los
americanos, que formamos parte de ella, reclamamos reconocimiento y participacién. Zea
considera que el historicismo animé a la filosofia latinoamericana a dar una vuelta sobre si
misma, reflexion que le permitié reconocer en si una tematica particular, diversa a la de la
filosofia occidental. Esta particularidad la podemos remontar al nacimiento de los
pensamientos nacionales, encontrandola ya en Juan Bautista Alberdi.’® En este punto debemos
sefialar su fuerte convencimiento de que la dialéctica hegeliana es la que explica el avance de
la historia, y la que deberia llevarnos a “corregir” los errores que nos mantienen en el
sentimiento de inferioridad frente al resto de occidente. En esta primera etapa, Zea no sale de
la vision hegeliana, considerando a la cultura occidental como una totalidad que
inexorablemente, y para su bien, llenard al mundo con sus valores. El llamado es a “renovar”,
desde Latinoamérica y otros pueblos que comparten ciertas caracteristicas de marginacién, los
elementos vetustos que la cultura occidental tiene en su versidn europea y, en la segunda
mitad del siglo XX, norteamericana. Zea recurre constantemente a herramientas de la
concepcidon hegeliana para interpretar la historia, categorias tales como conciencia y
autoconciencia, negacién como asuncién y no como destruccion y dialéctica. El concepto de

“desarrollo”, caro a los tiempos en los que comenzaba a escribir, también es central en su

Picotti, D., “América en la Historia”, Anuario de Filosofia Argentina y Americana, Cuyo, n? 21/22, afios
2004-2005, p. 45 a 57, p. 54.

YCfr., Picotti, D., “América en la Historia”, op. cit., p. 46.

18Cfr. Zea L., La filosofia americana..., op. cit., p. 69.
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filosofia de la historia americana.!® Zea no llegd, a pesar de su evolucidn, a identificarse
totalmente con posiciones que hoy llamariamos de-coloniales. Por lo que se desprende de sus
escritos, fue un convencido desarrollista. Afirmdé que el “error” de la generaciéon de los
“emancipadores mentales”? fue querer imitar los “frutos” y no el “espiritu” de la cultura
europea, pero no cuestiond si es posible separar esos frutos de la cultura que los origina. Si
bien fue enfatico al denunciar el colonialismo que no permite a los pueblos desarrollarse, no
planted la vinculacién entre la practica del colonialismo occidental y la imposicidn de su nocién
de desarrollo, ambas hijas de la misma modernidad. Cierto que apela a un “desarrollo” dentro
de las propias “circunstancias”, al menos lo dice negativamente cuando denuncia el riesgo de
pensar que para tener una filosofia auténtica (siempre en el sentido amplio del que
habldramos) debemos asemejarnos al hombre occidental supradesarrollado.?! Pero no por eso
deja de moverse dentro de una totalidad que se presenta como irrebasable, la de una cultura
occidental que incluso fue capaz de mostrarle a los pueblos compulsivamente subordinados a
ella, a partir de sus valores humanistas, que debian revelarse ante tal subordinacion. Los
pueblos colonizados hoy les reclaman a sus maestros, dird, los derechos que ellos mismos le
inculcaron.?? Un mundo occidental humanizado, en especial por los aportes de los occidentales
de las periferias, seria un mundo ideal, auténticamente occidental. Para encaminase hacia ese
ideal es que Ameérica deberd reivindicar su rol como co-creadora, de ahora en mas, de la
cultura occidental.

No es de extrafiar, frente a esta concepcidn, que los esfuerzos por reconstruir la
historia de las ideas de Latinoamérica tengan en Zea su punto de partida en Hispanoamérica y
en la época de las independencias; y recorra los intentos del americano por adaptar y adoptar
las grandes corrientes de filosofia occidental. No parece concebible que intente buscar la
originalidad del pensamiento americano al estilo de Ledn-Portilla, aunque en Filosofia de la
historia americana lo cite para ejemplificar el cambio de la perspectiva de la historia a partir de
la conciencia de su dependencia que van tomando los pueblos dominados. Entonces, la
expresion vision de los vencidos, que como sabemos es el titulo de una de las obras de Ledn-
Portilla, resultard para Zea ilustrativa de esta nueva visidn de la historia, contada ahora desde

la situacién de quien ha soportado y sigue soportando la dominacidn. 2> De todos modos la

19 Sobre la vinculacidon de Zea con la nocién y la politica de desarrollo, véase Kozel, A., “Ethos y
Desarrollo en Leopoldo Zea”, Andamios. Revista de Investigacion Social, Universidad Auténoma de la
Ciudad de México, vol. 9, nim. 20, septiembre-diciembre, 2012, pp. 13-34.

20 Se refiere a los romanticos americanos del siglo XIX.

21Cfr. Zea L., La filosofia americana..., op. cit., p. 69., p. 113.

227ea, L, El pensamiento latinoamericano, op. cit., p. 17.

23 “| 3 interpretacion filosdfico-historica de la relacion que, desde el punto de vista cultural, ha venido
guardando América Latina con Europa u Occidente es lo que dard originalidad a la filosofia que parece
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mencidn es interesante, porque en el contexto habla de la recuperacién de la voz por parte del
colonizado, que comienza a expresar su propia interpretacién y a contar él la historia de su
dominador, desde una perspectiva situada. Y también porque esto implica un cambio
epistémico, ya que es el colonizado quien comienza a interpretar su historia y en quien se
reconoce una autoridad hermenéutica valida para darle un sentido propio y autéctono. Pero si
la filosofia puede tomar diversas formas, como deciamos, lo hara siempre dentro de una
tradicion.

La cuestiéon étnica no toca al pensamiento de Zea, como afirma Mignolo.** No
podemos rastrear la originalidad del pensamiento filoséfico americano en las raices
precolombinas, la tradicidn comienza con la escolastica de los colonizadores. Es mas,
podriamos decir que hasta la irrupciéon de Fanon, marcando cierto grado de inflexidn en su
pensamiento, todo lo escrito por Zea refiere a la tradicion de pensamiento de criollos y
blancos. Incluso concebird, como veremos luego, que a diferencia del “negro”, los pueblos
originarios no tienen en América voz propia, sino que siempre necesitan alguien que hable de 'y
por ellos.

Mas alla de esto, intentaremos mostrar muchos elementos que llaman, en la filosofia
de Leopoldo Zea, a un despertar de la situacién de colonialismo (espafiol o sajon, externo o
interno) que él mismo describe. Esa misma preocupacion lo acercara a las teorias de la
dependencia planteada por las ciencias sociales en las décadas de 1960 y 1970, con su visidn
de una periferia subordinada econdmica, politica y culturalmente a los paises centrales; y a la
filosofia de la liberacion, que consolidada en la década de 1970 propone —entre otras cosas—
comenzar a pensar precisamente desde esa periferia subordinada y oprimida. Este
acercamiento se hace mas patente a partir de La filosofia americana como filosofia sin mds, de
1969. Ademas de las dependencias econdmicas y politicas, su foco estara puesto en las
dependencias epistemoldgicas. Su esfuerzo por defender la existencia de una filosofia
americana con elementos originales, las herramientas que ofrece para una necesaria toma de
conciencia que al mismo tiempo sea autovaloracion (lo cual sera una acciéon imprescindible

para los pensadores de-coloniales), su trabajo de archivo y su prédica constante por una

ser la propia de esta nuestra América, al decir de Gaos. El punto de vista propio sobre la mas propia
realidad, incluyendo, la conciencia de la relacion de dependencia. Conciencia de la relacion de
dependencia que, dentro de esta interpretacién, va a permitir ofrecer el punto de vista de los
dominados sobre sus dominadores, cambiando asi el enfoque del conocimiento de la historia y su
interpretacion, la vision de los vencidos, que diria Miguel Ledn Portilla. Ya no sera Europa, o el mundo
occidental, el que dé sentido a la historia de la relacién de este mundo con los pueblos de la periferia,
sino seran éstos los que partiendo de un enfoque propio den su sentido a esta misma historia.” Zea, L.,
Filosofia de la historia americana, op, cit., p. 9.

24Cfr. Mignolo, Historias locales..., op. cit., p. 178.
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unidad latinoamericana, asi como su propia evolucién; lo hacen uno de los autores
imprescindibles, precursores de esa generaciéon de pensadores de la posguerra que busco,

desde distintos caminos, filosofar sobre la identidad latinoamericana.

4.2. El americano y su sentimiento de inferioridad

“En torno a una filosofia americana”?, publicado en Cuadernos Americanos el afio 1942, es el

segundo articulo de Leopoldo Zea sobre este tema del que tenemos noticias?®®, y en él esboza
una de las grandes preocupaciones —si no la central— que lo acompafiara durante toda su obra:
la bisqueda de la identidad latinoamericana. Esta busqueda se desarrollard a partir de tres
ejes centrales, intrinsecamente unidos: la posibilidad de una cultura americana (es el gentilicio
que usa en este articulo), la de una filosofia americana y, por fin, el sentimiento de inferioridad
que parece embargar al americano cada vez que se enfrenta a esos dos temas. Debemos decir
que, a pesar de que posteriormente haya una evolucidn en sus planteos, las nociones de
cultura y de identidad que asume Zea son sumamente esencialistas y abstractas. Hoy no
tendria sentido preguntarnos, como lo hace el autor, si existe una cultura mexicana o
americana, o cualquier otra en particular, como si fuera algo fijo y objetivable, o si parte de la
humanidad ostenta o no una cultura propia. Por otro lado, pensar en una cultura americana
suena a una generalizacion inmensa, si consideramos todos los matices que tiene
Latinoamérica. Zea pensd América como “en espejo” y desde una concepcién moderna vy
eurocéntrica influenciada por el hegelianismo. Considerd una supuesta unidad cultural en
Europa (ligada a la modernidad), que en la década de 1940 habia entrado en crisis por la
guerra finalizada y la que se estaba desarrollando. Frente a eso, Zea, como americano que se
pregunta por su identidad, no se reconoce en las culturas precolombinas sino en la europea,
impuesta en la conquista y posterior colonizacién.?’ En este reconocimiento se siente un
imitador, e incluso un mal imitador de esa cultura, por la imposibilidad que nace del intento de

adaptar la circunstancia americana a la concepcién del mundo europea.

“Ameérica se siente inclinada hacia Europa como el hijo hacia el padre; pero al mismo tiempo
se resiste a ser su propio padre. Esta resistencia se nota en que a pesar de que se siente

%5Zea, L., “En torno a una filosofia americana”, op. cit.

26 Sagbemos de uno anterior, «América y su posible filosofia», Letras de México, México, 1941; del cual
En torno a una filosofia americana es una ampliacion, cfr. Margarit Mitja, R. M., “La Historia de las Ideas
en José Gaos y en Leopoldo Zea”, Revista Praxis, Escuela de Filosofia de la Universidad Nacional de Costa
Rica, n°® 57, 2004, p. 164.

27 Para el americano, la cultura precolombina carece de sentido vital, a pesar de ser mestizos la parte
indigena de la cultura quedd absolutamente subsumida, segln Zea, por la europea. Cfr. Zea, L., América
como..., op. cit., p. 27.
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inclinada hacia la Cultura Europea al realizar lo que ella realiza se siente imitadora, no siente
que realice lo que le es propio, sino lo que sélo puede realizar Europa. De aqui este sentirnos
cohibidos, inferiores al europeo. El mal estd en que sentimos lo americano, lo propio como
algo inferior. La resistencia de lo americano hacia lo europeo es sentida como incapacidad.
Pensamos como europeos, pero no nos basta esto, queremos ademas realizar lo mismo que
realiza Europa. El mal estd en que queremos adaptar la circunstancia americana a una
concepciodn del mundo que heredamos de Europa, y no adaptar esta concepcion del mundo a
la circunstancia americana. De aqui que nunca se adapten las ideas y la realidad.
Necesitamos de las ideas de la Cultura Europea pero cuando las ponemos en nuestra
circunstancia las sentimos grandes porque no nos atrevemos a adaptarlas a esta
circunstancia. Las sentimos grandes y no nos atrevemos a recortarlas, preferimos el ridiculo
de quien se pone un traje que no le acomoda. Y es que hasta hace muy poco el americano
queria olvidar que lo era para sentirse un europeo mds. Lo que equivale a que un hijo
olvidase que es hijo y quisiese ser su propio padre, el resultado tenia que ser una burda
imitacion. Y esto es lo que siente el americano, que ha tratado de imitar y no de realizar su

personalidad.”?®

En esa imposibilidad de ser lo que se pretende se origina su sentimiento de inferioridad.

“El americano se siente europeo por su origen, pero inferior a éste por su circunstancia. Se

transforma en un inadaptado, se considera superior a su circunstancia e inferior a la cultura

de la cual es origen.” ?°

Para Zea el americano, quien vivié intentando copiar una cultura que se encuentra
desencantada de si misma, se siente “huérfano” (tema que reaparecera explicitamente en
obras posteriores en las que creemos ver la influencia de Héctor Murena, con quien en cierto

730 asi como con los planteos de todo el grupo

sentido se identifica como “desterrado
parricida).®! Esa cultura europeo/universal, tal como la concibe el autor, vio interrumpido su
desarrollo por las catastrofes bélicas del siglo, y frente a eso el americano tendria que

III

reconocerse a si mismo como adulto, y colaborar en la tarea del “rescate”. Para ello deberia
dejar de lado la autoimagen de no haber podido desarrollar en su historia mas que una mala
copia de la cultura y la filosofia europeas, y reconocer que su copia no fue mala sino distinta, a
partir de las circunstancias propias.3? Esta idea de que la mala copia puede representar en
realidad una riqueza, una reinterpretacion desde un punto de vista diferente y particular, venia
siendo desarrollada por Zea desde principios de la década de 1950. Aparece ya en América
como Conciencia, del afio 195333, Tiene la intencidn de salvar la originalidad del pensamiento

latinoamericano, se va repitiendo aunque tomando expresiones mas profundas y concretas a

lo largo de toda la etapa que estamos analizando. Por ejemplo, en la tercera parte de E/

28 7ea, L., “En torno a una filosofia americana”, op. cit., p. 67-68.
Ybid., p. 69.

30Cfr. Zea, L., La filosofia americana..., op. cit., p. 105.

31Cfr. Zea, L., América en la historia, op. cit., pp. 20 ss.

32Cfr. Zea, L., La filosofia americana..., op, cit., p. 74.

3Cfr. Zea, L., América como..., op. cit., pp. 5 ss.
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pensamiento americano (que, recordemos, es escrito veinticinco afios después de la aparicién
de la primera version del libro, titulada Dos etapas del pensamiento en Hispanoamérica),
afirma que el aporte del pensamiento latinoamericano al universal tiene sus raices en que es
una expresién concreta de lo humano situado en América, y por ende porta experiencias que
no son captadas por el europeo. Esta conciencia que el americano va tomando de si es un paso
mas de la conciencia que el “hombre” en general (siempre engloba a la humanidad bajo el
concepto de hombre) va tomando de si mismo. Asi, la irrupcién del pensamiento
latinoamericano esta llamada a romper con el concepto hegemodnico de humanidad, que
proviene de occidente.?* En el final de América como conciencia ya expresaba la confianza de
que América debia jugar su papel como generadora de una cultura superadora de la crisis de
posguerra, ofreciendo otros valores a la antigua cultura europea, a partir de su propia
experiencia. Para ello, tendria que superar tanto su complejo de inferioridad como todo
resentimiento, y expresar su verdad auténtica y sinceramente.®® Unos pocos afios mas tarde,
en América en la historia, insiste en la originalidad de la cultura americana, pero siempre
dentro de aquella cultura mas general de la que América formaba parte: Ia
europeo/occidental. O sea, la riqueza radica en la diversidad, pero siempre dentro de un todo
del que se es parte.?® Mas alld de que el planteo todavia se sitia en un plano abstracto, en
especial por su concepcién un tanto esencialista de cultura, observamos que Zea se fue
aproximando, con el correr de los afos, a posiciones cercanas a las de-coloniales. Por ejemplo,
no podemos sino encontrar una relacidon entre el texto al que acabamos de referirnos y el de
Fanon que utilizara como epigrafe del ultimo capitulo de La filosofia americana como filosofia

sin mas:

“Si queremos transformar a Africa en una nueva Europa, a América en una nueva Europa,
confiemos entonces a los europeos los destinos de nuestros paises. Sabran hacerlo mejor
que los mejor dotados de nosotros. Pero si queremos que la humanidad avance con
audacia, si queremos elevarla a un nivel distinto del que le ha impuesto Europa, entonces
hay que inventar, hay que descubrir. Si queremos responder a la esperanza de nuestros

pueblos, no hay que fijarse sélo en Europa.”?’

Ha sucedido un cambio profundo en el pensamiento de Zea durante los dieciséis afios que
separan a las dos obras. En La filosofia americana como filosofia sin mds, precisamente en el

capitulo que estamos citando, comienza a hablar de la existencia de un mundo no-occidental

34Cfr. Zea, L., El pensamiento latinoamericano, op, cit., p. 175.Cfr. también Zea, L., América como..., op.
cit., p. 193.

35Cfr. Zea L., América como..., op. cit., p. 105.

38Cfr. Zea, L., América en la historia, op. cit., p. 11.

377ea, L., La filosofia americana..., op. cit., p. 100.
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que en su resistencia a la enajenacidén le mostraria a occidente su propia autoenajenacion
(viene influido, como se ve a lo largo del libro, por Herbert Marcuse y Jean-Paul Sartre).
América ya no es la parte marginada de occidente que reclama su inclusién, ni su cultura
apenas una variante de la europea. Hay un pensamiento que presiona desde afuera a la
cultura occidental en crisis, y ese lugar donde se genera, el de las colonias, es el que
representa la esperanza de generar un mundo distinto. Pero esto no serd posible si el
americano no renuncia a ese sentimiento, de algin modo impuesto por el colono que cred al
colonizado (esto también lo toma de Fanon), de ser un occidental desterrado por una culpa
que no ha cometido pero que lo mantiene en la subordinacién. Desterrado de un mundo
occidental creado por los occidentales, acorde al orden de valores por ellos establecido, pero
que no le permite gozar de ellos en plenitud.*®

En esa misma época, entrando en lo que consideramos la segunda etapa de su
pensamiento, comienza a tener una tibia mencién en algunas de sus obras de la cuestién
indigena, pero casi siempre como algo del pasado y ajeno a la busqueda intelectual y politica
del latinoamericano (que vendria a representar al habitante occidental de América, no
reconociendo en él por lo tanto demasiado vinculo con los pueblos originarios). Volveremos
mas adelante sobre el tema, pero diremos aqui que esa vision un poco mas ampliada de la
historia, que incluye al indigena, le permite abordar ciertas raices del sentimiento de
inferioridad mas arcaicas que la compulsiéon a la imitacidon de algo que nunca se alcanzard
(tema que veremos, aparece con fuerza en la primera obra de Rodolfo Kusch, La seduccidn de
la barbarie: andlisis herético de un continente mestizo).>° Esas raices son las que se hunden en
el origen de la dominacién, aquel mecanismo tan estudiado por las corrientes pos y de-
coloniales que consiste en la justificacion de la dominacién por la postulada sub-humanidad
del dominado, y la consiguiente destruccidn epistémica (y a menudo fisica) de aquel hombre
que no se asemeje al modelo.”® Los europeos que llegaron a América no vieron més que
primitivismo.*! El planteo de Zea sigue siendo en este punto abstracto, ya que no se respalda
en la cantidad de documentos que estaban disponibles y que mas tarde fueron utilizados por
ejemplo por Pagden o Quijano (desde posiciones y disciplinas distintas). Sin embargo, Zea

comienza a esbozar lo que podriamos llamar intuiciones sobre la cuestion colonial y el indigena

38Cfr. Ibid., p. 111.

39 Kusch, R., La Seduccion de la Barbarie: andlisis herético de un continente mestizo, Obras Completas,
Tomo |, Editorial Fundacion Ross, Rosario, 1997.

40Cfr. Zea, L., El pensamiento latinoamericano, op. cit., p. 188.

41Cfr. Ibid., p. 19.
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que serdn retomadas con fuerza por autores latinoamericanos que lo sucedieron.*? Como
veremos cuando analicemos el modo en que aborda la cuestion del colonialismo y el
neocolonialismo, Zea no llegaré al concepto de colonialidad del poder*®, creemos que en parte
por soslayar el componente racial. Pero de todos modos las conclusiones a las que ha arribado
en esta etapa, en la que se acerca a las teorias de la dependencia, le son necesarias para el
desarrollo de sus propias tesis, dentro de las cuales la toma de conciencia de las situaciones de
dominacidn y sus consecuencias son un primer paso, imprescindible, para la emancipacién.

La emancipacion mental/epistemoldgica precede y hara posible la liberacion politica y
econdmica. En este punto va ganando peso una categoria central en las ultimas obras del
periodo que estamos estudiando, culminacion de la segunda etapa: enajenacién* Podriamos
decir que a partir de la Tercera Parte de El pensamiento latinoamericano, influenciado ya por
la teoria de la dependencia y la naciente filosofia de la liberacién, el concepto de
enajenacion/alienacion reemplaza al de emancipacion mental, central en las dos primeras
partes (correspondientes a la primera etapa de su pensamiento), asi como en sus primeras
obras. Esto se da, como intentaremos mostrar, porque Zea ha profundizado en la raiz
epistémica de esta supuesta falta de identidad o, en el caso de la alienacién, de la falsa
identidad. Si durante la historia de sus ideas, América Latina no habia podido alcanzar una
verdadera emancipacién mental por sufrir una yuxtaposicion de culturas impuestas vy
superpuestas (la hispanica a la indigena primero, la iluminista y la positivista después), habia
llegado el momento de la desalienacidn, que procedia de la mano de la critica. La
yuxtaposicion de culturas y filosofias, sin verdadera asuncidon de las que se pretendia
abandonar como vetustas, tiene para Zea una estrecha relacién con el colonialismo primero; y
con el neocolonialismo que surge casi como una opcién de las burguesias americanas,
(auto)sometidas ideoldgica y econdmicamente a las europeas. El fildsofo debe ser quien
primero tome conciencia critica de las causas del subdesarrollo de América latina: el
colonialismo y el neocolonialismo, que se expresan en la cultura y en la filosofia como
enajenacion. Tomar conciencia de la alienacién serd la forma de cancelar el subdesarrollo. Si se
pretende alcanzar el desarrollo al estilo occidental, pero sin tener en cuenta la propia historiay

la propia realidad, es decir, aplicando criterios politicos y econédmicos fordneos de manera

42 por supuesto que no es el Unico, muchos en esa generacién de intelectuales de la posguerra van
reparando en estas mismas cuestiones. Pero de entre ellos elegimos tres, para profundizar un poco mas
en su influencia en los desarrollos posteriores.

43 Cfr. el capitulo primero de esta tesis, punto 1.2.

4 Varias veces utiliza alienacién en lugar de enajenacion, pero en el mismo sentido: el de estar
compelido a vivir la vida que le corresponde a otro, sin poder desarrollar la propia, lo que termina en
una simple y devaluada imitacién que en el fondo siempre deja insatisfecho a quien imita y le origina el
sentimiento de inferioridad ligado a la imposibilidad.
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acritica, nunca podrd romperse la dependencia. Por eso, se necesita primero esa toma de
conciencia que lleve a romper con un modo de ser y de vivir impuesto como universal por la

colonizacion de occidente.

“«No hay alienacion sin mistificacidn y sin mistificacion aceptada», dice el sociélogo Joseph
Gabel. Esto es, no es el estado de dominacién o colonizacién el que origina la alienacion, sino
la aceptacion y utilizacidn, por los propios dominados, de la légica en que se apoya esta
dominacidn. Se mantiene la alienacion, cuando el colonizado, por una u otra razén como el
de asi convenir a sus intereses (los que ha logrado dentro del estrecho ambito de la
colonizacién), se niega a tomar conciencia critica de la realidad y acepta sin objecion la |dgica
del dominador. Si, por el contrario, el colonizado niega esta aceptacién -tomando conciencia
critica de la falsa conciencia en que se apoyaba- y decide participar activamente en la

produccion de la historia del mundo, se da inicio a la etapa de des alienacién con la que

podria ponerse fin a la colonizacién, esto es, cancelar el subdesarrollo.” 4

Esto era posible recién a esas alturas del siglo XX, cuando confluian en el pensamiento
latinoamericano los dos componentes que constituyen a la filosofia: la actitud critica frente a
la realidad y la conciencia de la historicidad. Zea toma esta idea de Gramsci.*®

Durante la época de los “emancipadores mentales” —aquellos intelectuales que
quisieron sacudirse la herencia hispanica en el siglo XIX— existidé el primer componente (la
actitud critica), pero la falta de conciencia de historicidad les impidié la asuncion del pasado
como constituyente de esa realidad criticada. Los “emancipadores mentales” se equivocaron,
porque en su afdn desesperado por desterrar de los pueblos cualquier herencia hispana
negaron el pasado sin asumirlo, y asi se entregaron a la tarea de arrancarse parte de su propio
ser. * Veian claro que no puede haber emancipacidn politica sin emancipacién mental, pero
apostaron esta vez por el predominio absoluto de los nuevos ideales (tempranamente los de la
Ilustracion, un poco mdas adelante los positivistas), también provenientes de la nueva etapa de
la modernidad que en Europa se vivia desde la segunda mitad del siglo XIX. Esto dio como
resultado una yuxtaposicion acritica de ideas, que aunque representara un incipiente ejercicio
filoséfico, no lo era plenamente.”® En concreto, se tomaban las ideas (politicas, sociales,
cientificas, estéticas) y se las pretendia aplicar sin mas a la realidad americana. Este proceso,

en forma concomitante, generaba un nuevo colonialismo. En este punto, y tal vez

4> Zea, L., El pensamiento latinoamericano, op. cit., p. 211.

46 “Gramesci, criticando a una filosofia que se jacta como tal por separar lo histérico de lo filoséfico, dice:
«No se puede separar la filosofia de la historia de la filosofia ni la cultura de la historia de la cultura. En
el sentido mas inmediato no se puede tener una concepcién de mundo criticamente coherente sin la
conciencia de su historicidad, de la fase de desarrollo que representa y del hecho de que esta en
contradiccién con otras concepciones o con elementos de otras concepciones».” Ibid., p. 210.

4Cfr. Zea, L., América como..., op. cit.,, p. 71.

48Cfr. Ibid., p. 210.
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apartandonos un poco de lo que venimos desarrollando, quisiéramos advertir sobre el caracter
“despolitizado” del pensamiento de Zea, algo que consideramos como una de sus mas serias
falencias, al menos en su primera etapa. Suena contradictorio, porque el pensamiento politico
y social es para Zea la caracteristica de la filosofia en Latinoamérica. Pero para él todo se
desarrolla al nivel de las ideas, como si ese fuera el motor de la historia y no las luchas
concretas por el poder. No se tiene en cuenta, por ejemplo, que junto con el deseo de
desterrar el pasado se dio, en las nuevas naciones, un exterminio real, tal como habia ocurrido
en la conquista. Mas resumiendo ahora el problema de la filosofia, frente al sentimiento de
imposibilidad de filosofar desde América, Zea afirma que al menos desde la época de la
emancipacion politica los americanos han filosofado, en tanto tuvieron una actitud critica
frente a su realidad. Pero el ejercicio pleno de la filosofia estaba madurando para él recién en
esa segunda mitad del siglo XX, con la conciencia de la historicidad. En las paginas finales de E/
pensamiento latinoamericano intentara sostener esta idea presentando el desarrollo de la
filosofia de la liberacién de autores contemporaneos como Augusto Salazar Bondy o Enrique
Dussel, como una especie de deconstruccion de la situacién de dominacién.*® Sin dudas,
podemos ver aqui una concepcién muy cercana a la de los autores de-coloniales, en tanto
resaltar la necesidad de una descolonizaciéon del dmbito epistemoldgico, como requisito
necesario para la emancipacién politica, social y econémica.>® Zea habla de llevar a cabo una
destruccién critica de la légica con la que racionalmente se justifica el colonizador y su

aceptacion acritica de parte del colonizado.

“Pero éste no es sélo un problema latinoamericano, sino problema de todos los pueblos que
han sufrido y sufren la dominacidn colonial; y la solucién no esta sélo en la desaparicion fisica
de la misma, sino en la destruccién critica de la légica con la que racionalmente se justifica el
colonizador y la aceptacidn acritica de tal justificacion por el colonizado. Destruir esta logica y
absorber las contradicciones que la yuxtaposicién colonial ha originado, tiene que ser obra
del pensamiento latinoamericano en Latinoamérica, como lo estd siendo el pensamiento que
sobre realidades parecidas hacen otros hombres, en otras regiones de nuestro planeta
sometidas a formas de dependencia semejantes, expresidn ya de un solo y poderoso centro
de poder. Concientismo, como lo llama el lider africano N'Krumah, conciencia critica, toma
de conciencia, como lo venimos llamando nosotros, ha de ser la expresion de la filosofia
sobre la que venimos interrogando. No ya una posibilidad, sino una realidad expresa ya en la

misma interrogacién.”>!

4Cfr. Ibid., pp. 205 ss.

S0Cfr., por ejemplo, Mignolo, W., “Mas sobre la opcidn descolonial”, en Palermo, Z. (comp.),
Pensamiento Argentino y opcidn decolonial, op. cit., pp. 7-29.

51 7ea, L., El pensamiento latinoamericano, op. cit., p. 212.
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En este sentido, considera que la filosofia de la liberacion es un instrumento de des-
enajenacion, y dentro de ella especialmente una linea desarrollada en Argentina, que incluia
como camino la asimilaciéon de la historia. Dentro de esta corriente menciona a Arturo Andrés
Roig, Mario Cassalla, Hugo Assmann, Horacio Cerutti, Juan Carlos Scannone, Osvaldo Ardiles,
Anibal Fornari, Daniel E., Guillot, Rodolfo Kusch, Julio de Zan, Amelia Podetti, Ricardo Pichtar,
Hugo Biagini, Andrés Mercado y Carlos Duek. La circunstancia histérica del peronismo es la que
seglin Zea habria posibilitado el surgimiento de estos pensadores.>?

En sintesis, para Zea al americano lo habita un sentimiento de inferioridad frente a
Europa, en lo que hace a su filosofia y a su cultura. Este sentimiento lo llevd a pensar que no ha
producido ni una filosofia ni una cultura propias, porque en la comparacién, considera que no
llega a dar la talla de lo que pueda ser llamado con propiedad un verdadero sistema filosdfico,
o una cultura original. Ademas, ha introyectado a lo largo de una historia, que aun no ha
asumido, una racionalidad colonial que hundiendo sus raices en la justificacién de la conquista,
lo lleva a permanecer en el lugar de inferioridad que el dominador le ha asignado. Frente a
esto, la posicion de Zea es que, por un lado, siempre ha existido el ejercicio de la filosofia en

Ameérica, porque:

“la filosofia latinoamericana del pasado histérico de esta América ha sido el resultado de una
actitud critica frente a su realidad (como se ha visto ya la tuvo la generacion de los

emancipadores mentales), por ello es auténticamente filosofia, como lo es ahora la de los

criticos que se enfrentan a ella con conciencia critica.”>3

Y ademas, que tanto la filosofia como la cultura no son inferiores sino diferentes a la europea
porque cada una de ellas hunde sus raices en las circunstancias en las que han sido producidas,
lo que les otorga originalidad. Esas diferencias, radicadas en su circunstancia, son una riqueza y
un aporte a la cultura universal, en especial en la época de crisis que se estaba transitando. Por
ultimo, habia ahora si llegado el momento de una filosofia americana en plenitud, de la mano
de la naciente conciencia de la enajenacion que se sufriera durante siglos. Es la hora, dice con
Fanon, de que los pueblos colonizados alcancen la légica, la cultura y el tipo de humanidad que

occidente no pudo alcanzar.>*

S2Cfr. Zea, L., El pensamiento latinoamericano, op. cit., p. 212.
53 Ibid., p. 210.
S4Cfr. Ibid., p. 213.
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4.3. Historia y colonialismo

En América en la historia (1957)* puede verse el nicleo de la evolucién del pensamiento de
Zea a lo largo de las tres décadas que estamos estudiando, como desarrollaremos a
continuacién. Iremos profundizando la concepcién de historia del autor, muy ligada al
hegelianismo, en la cual la historia no es crdnica sino hermenéutica, es la conciencia histdrica
que un pueblo adquiere al tomar conciencia de los hechos y comprenderlos desde su presente.

Leido desde nuestro presente, y después de las experiencias pos y de-coloniales, la
primera impresién que causa es de un autor que estd transitando adn por una nocién
abstracta y acritica de cultura— la misma que mostraramos en el punto 4.2, demasiado ligada a
generalizaciones y esencialismos®®— y todavia cautivado por los ideales politicos de la
modernidad europea, de la que quedaria excluida la peninsula ibérica. De hecho, llama la
atencién el cambio del gentilicio: en esta obra no se habla de América o de Latinoamérica, sino
de Iberoamérica. No es casual, si tenemos en cuenta que una de las preocupaciones centrales
del libro es intentar comprender las diferencias entre la América sajona y la ibérica, frutos de
la modernidad y de la cristiandad, respectivamente; y encarnacién de un ideal de sociedad la
primera y de comunidad, la segunda. Zea se mantiene en el plano por el que ha optado tedrica
y metodoldgicamente desde los inicios de su trayectoria intelectual: la historia de las ideas. Sin
embargo, en algunos pasajes de esta etapa parece abandonar el plano predominantemente
abstracto y descubrir que detras de la exclusion y la dependencia hay una imagen de mundo
construida no sin violencia por occidente. Aparece una nocién de la historia como impuesta a
los demas pueblos, situados por esa misma construccion en la periferia; y con un rol asignado a
cada pueblo para el servicio del bienestar de cierta parte de la humanidad en detrimento de la
otra. Alli cobrara fuerza la idea de colonialismo, que por el momento es considerado como una
suerte de desviacion no deseada de una cultura occidental destinada a ser universal y a elevar
a la humanidad entera desde sus valores de libertad, soberania y derechos para todos.
Retomaremos esta idea a lo largo de este apartado. La obra tiene en si misma el valor de
representar el esfuerzo por releer la historia moderna desde la perspectiva americana, y
visualizar a América no ya desde la historia europea, sino desde si misma, tal como sefialara
Dina Picotti.>” Sin embargo, el autor se choca con los limites que le imponen su marco teérico y

su método (aquellos que venimos abordando desde el comienzo del capitulo, basicamente el

55 Zea, L., América en..., op. cit.

56 VVéase como ejemplo la siguiente cita: “La muerte de la cultura occidental no solo es la muerte de la
cultura occidental, como en el pasado fue la muerte de otras muchas culturas, sino algo mas grave, algo
que no habia sucedido con esas otras culturas, es la muerte de la cultura.” Zea, L., América en la historia,
op. cit, p. 111.

S7Cfr., Picotti, D., “América en la Historia”, op. cit.
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hegelianismo con su dialéctica), que se encuadran dentro de lo que Michel Foucault llamaria la
tradicion de las grandes filosofias del siglo XIX, a las que contrapone el historicismo.>® Una
disciplina histdrica la primera, que se maneja en forma precisa y ordenada al nivel de las ideas,
pero que soslaya las fuerzas sociales y politicas reales, con sus relaciones y sus
enfrentamientos. Frente a esta, el historicismo como la consideracion de los acontecimientos
en los cuales se deciden de una manera siempre provisoria las relaciones de las fuerzas. En
Gltima instancia, segln Foucault, la guerra operaria como eje fundamental del historicismo.
Esta ultima mirada de los acontecimientos histdricos es la que se echa de menos en la historia
de las ideas de Zea, en la cual parece que alguna entelequia, o una suerte de operador cultural,
de pronto decide que el positivismo —por poner un ejemplo— serd el encargado de erradicar al
antiguo orden mental (el ibérico colonial), o que el paso de una situacidn politica o econdmica
a otra tiene que ver con el imperio de ciertas ideas. Su misma nocién de cultura como entidad
abstracta en estas primeras obras y mas cercana a un cierto funcionalismo a partir de la
década de 1960 (en tanto la liga a la solucion de los problemas que se le presentan a la
humanidad en determinadas y particulares circunstancias), es dependiente de esa vision de la
historia.

Analicemos en concreto algunos puntos del libro que, si bien parece haber sido
concebido como inserto en una tradicion occidental y occidentalizante, se sitia en América y
busca desde alli un “occidente autéctono”, ofreciendo herramientas para comenzar a pensar la
colonialidad, que se manifiesta al menos como sentimiento de inferioridad.

Retomando los planteos de su obra anterior, América como conciencia (1953), la
preocupacién de América en la historia es la posibilidad de participar, como americanos, en la
creacidén o recreacion de la cultura occidental, abandonando el rol imitativo que considera
habriamos tenido hasta el momento.>® América solo debe imitar a Europa en su originalidad,
definida como la “capacidad para enfrentarse a la propia realidad para tomar conciencia de sus
problemas y buscar las soluciones adecuadas.”® El problema del continente, argumentard en
distintos tramos de la obra que iremos analizando, es que en lugar de imitar el espiritu de la
cultura europea, esto es, su originalidad, se comenzé por imitar e imponer los frutos de ese
espiritu: los sistemas politicos, las constituciones, la filosofia, la legislacién, el arte, etc.®’ La

imposicidon de esos frutos —que es vista por Zea como una cuestion interna, llevada a cabo por

8Cfr. Foucault, M., Defender la Sociedad, Buenos Aires, Fondo de Cultura Econdmica, 2000, clase del 25
de febrero de 1976, pp. 157 ss.

9Zea, L., América en..., op. cit., p. 12.

pid., p. 13.

1Cfr. Ibid., p. 14.
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los dirigentes de las nuevas naciones—, trajo como resultado la situacién de subordinacién® y
la negacién absoluta de la realidad propia. Esta idea es muy importante, como hemos visto, el
mal de América radica para Zea en no asumir su pasado, mientras que la verdadera negacion
dialéctica, la que reclama, consiste en una superacién “asuntiva” del pasado, no en su
amputacion.

Ahora bien, reparemos en esta operacidn que realiza el autor de separar el espiritu de
los frutos. ¢Es acaso posible? Dicho de otro modo: los frutos de la Europa moderna (sus
sistemas legales, sus ciencias, sus organizaciones politicas) éno son acaso un producto
necesario de su espiritu moderno? Hemos visto en la primera parte de esta tesis cémo la
colonialidad, que nace con la invasidon/invencion de América, no es separable de la
modernidad: ambas se fundan y sostienen mutuamente. Unas pdginas mds adelante, Zea
narrara con gran lucidez como el capitalismo liberal llevard a Inglaterra al expansionismo,
precisamente para dejar de generar la pauperizacidon que ese modo de produccién acarreaba

al interior de su propio pais.

“La expansién del capitalismo sobre el resto del mundo habia frenado el peligro que se hizo
patente en las primeras etapas de su crecimiento en Inglaterra. Este crecimiento iba a
continuar, pero no ya a costa de la miseria de los propios nacionales; otros pueblos pagarian
el costo del mismo... la diferencia entre los centros capitalistas metropolitanos y sus

dependencias coloniales y semicoloniales aumentd de manera considerable.”%

Este movimiento neocolonial de expansidon era justificado con el racismo, y sustentado

mediante alianzas con las fuerzas conservadoras de los pueblos neocolonizados, para

mantener la estratificacion social dentro de los mismos.

“Tratando de justificar esa desigualdad, se recurrié a diversas teorias, tales como la de la
inferioridad de las razas que formaban los pueblos coloniales... Para evitar que los pueblos no
occidentales alcanzasen otro plano que no fuese el de subordinados, los representantes del
capitalismo occidental en esos pueblos, los representantes del progreso, no tuvieron
impedimentos morales para establecer alianzas con los representantes de las fuerzas

retroactivas en esos pueblos, con las fuerzas que equivalian al feudalismo en Occidente.”®*

Finalmente, el positivismo racista de corte darwinista y sobre todo spenceriano, que
enmascara la lucha por la vida detrds de la libre competencia, termina negando el caracter de

humano a la parte de la humanidad sometida.®®> ¢No alcanza a ver Zea, siguiendo su misma

82Cfr. Ibid., p. 18.

53 Ibid., p. 80.

5 Ibid., pp. 80-81.

8 Cfr. Ibid., pp. 79-85.
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linea argumental, aquella que aqui hemos resumido (desde el moderno mandato del progreso
hasta la pauperizacion de parte de la humanidad que acarredé como consecuencia), que espiritu
y frutos se compenetran en una unidad inescindible, tal como el liberalismo y la pobreza? En
este punto, debemos decirlo, se comporta de una manera acritica con la “cultura” occidental,
muy cercana a la de los emancipadores mentales que tanto critica. El liderazgo del mundo que
pretende que occidente ejerza en la defensa de los valores democraticos y humanos, en una
supuesta cultura universal, es la contracara del liderazgo que occidente impuso con su
expansionismo mediante el comercio, el modo de produccién y la guerra. Visto de este modo,
el colonialismo que critica en esta y otras de sus obras es concebido —aunque nunca se lo diga
tan explicitamente— como una desviacién, un defecto dentro de un espiritu moderno cuyo
principal valor es la emancipacion de la humanidad. En otras palabras, un efecto no deseado
de la cultura occidental. De hecho, afirma que los pueblos van descubriendo lo injusto del
colonialismo en la medida en que se occidentalizan,®® y que en este sentido occidente se ha
convertido en el maestro del mundo, ensefidndole a otros pueblos valores que no tenian,

entre ellos el derecho a manejar sus destinos.

“Este mundo, el occidente, al expandirse, ha ensefiado a otros pueblos valores que ahora

estos reclaman para si. El occidente, acaso sin desearlo, se ha convertido en el maestro del

mundo.”®’

El problema de occidente, en todo caso, radica para Zea en su exclusivismo, que tiene dos
caras: la negacién del caracter plenamente humano para otros grupos y, como consecuencia,
el no dejarlos participar plena y activamente de su cultura. Mas alla de esto, estad confiado en
que si occidente corrige esos aspectos, pueda darse un orden internacional, universal, acorde a
sus valores. Adelantamos ya que Zea no se quedd en esta etapa de su pensamiento, en la cual
pareciera considerar que los pueblos no han luchado por su libertad antes del advenimiento
del liberalismo; y que instalados en una pasividad que recuerda antiguas teorias sobre los
americanos, debieran solicitar y esperar el permiso que ahora occidente les niega para devenir
sujetos de cultura. Es una etapa que parte de las mismas inquietudes pero que lleva a
conclusiones muy disimiles a las que ya hemos mencionado aparecerdn en sus libros de la
década siguiente, y que abordaremos mds adelante. Podriamos llamar esta actitud falta de

reciprocidad cultural, en la que aunque intenta explicar el colonialismo como una desviacién

6 “sEs este un movimiento antioccidental? No; ya se ha dicho, es simplemente un movimiento

tendiente a cambiar la situacién que el mundo occidental habia asignado a los pueblos no occidentales.
Esto es, un movimiento contra el colonialismo por lo que el mismo tiene de injusto en un orden que
habla de libertad, democracia, soberania y dignidad de la persona humana.” Ibid., p. 96.

%7 Ibid., p. 99.
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cultural de occidente, la salida del mismo solo podria provenir de los valores que occidente ha
sustentado. Siguiendo sus conclusiones, a las “culturas” de los pueblos subordinados solo les
quedaria “progresar” en el sentido que la cultura occidental/universal les marca, mientras que

no tienen mucho que aportar, o sus aportes son mas bien variantes situacionales.

“...Europa es y serd el centro de la auténtica cultura, la cultura universal por excelencia, la
cultura europea, y de la cual la cultura occidental, ahora representada por Norteamérica,
es s6lo una de sus expresiones. Europa ayer, hoy y siempre, aunque ya no posea el
control politico y econémico del mundo, sera la que sefiale el derrotero de la auténtica

cultura. Una cultura que no se limita a la técnica y al dominio de la naturaleza [frutos],

sino una cultura que tiene como eje el espiritu creador del hombre.”%®

No hay aqui, por supuesto, una vinculacién necesaria de la cultura con la tierra, en el sentido
inescindible que encierra la geocultura que concebird Kusch pocos afios mas tarde, y que
estudiaremos en el Ultimo capitulo de la tesis. Pero ademas estamos muy lejos del citado texto
de Fanon que utiliza como epigrafe del ultimo capitulo de La filosofia americana como filosofia
sin mds, casi contemporaneo a los escritos de Kusch®. Es importante valorar entonces lo que
va sucediendo en el Leopoldo Zea de esos afios de posguerra, como su “latinoamericanismo
ilustrado” se va acercando a una opcién por lo americano, como él mismo diria en el titulo de
uno de sus libros, “sin mas”’°. En esas obras, correspondientes a la que sefialdramos como
segunda etapa en su pensamiento, la edicion definitiva (1974) de EI pensamiento
latinoamericano, y La filosofia americana como filosofia sin mds, se ira dando el cambio de

perspectiva del que habla Picotti y que, debemos decirlo, aqui apenas aparece enunciado.

En general, cuando Zea habla de historia, pareciera que se desdibujan los limites entre
ese concepto y el de cultura. Sin embargo, ya en América en la historia (1956) tiene una visidn
mas clara de lo que ha significado la operacidn historiografica occidental como invencién de
una historia universal. Al punto que afirma que la historia que hacen los occidentales con
pretensidon de universalidad, no es mdas que la historia occidental, una parte de la historia
universal.”! Existid una operacién, diriamos nosotros, epistémica, que buscd imponer esa
historia, La Historia, por parte de occidente, no sin la resistencia de otros pueblos que
reaccionaron de manera mancomunada, de modo que las historias particulares terminaron

formando parte de una historia comun, la historia del hombre.”? El reconstruir la historia

particular de “nuestra América, la América ibera” fue, precisamente, el objetivo declarado de

581bid., p. 159.

8 Cfr. la nota 37 de este mismo capitulo.
70 7ea, L., La filosofia americana..., op, cit.
"ICfr. Ibid., p. 114.

2Cfr. Ibid., p. 10.
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la obra. Historia donde tuvieran sentido nuestras experiencias, que acaso pudieran resultar
validas para otros pueblos en situaciones semejantes.”> Como se aprecia, en este propdsito
inicial del libro hay un tratamiento de la historia local que en principio diverge del que se le
diera a la cultura local. No esta de mas recordar que cuando Zea habla de historia (la
referencia a América ibera lo corrobora), esta invocando implicitamente un comienzo: el de la
llegada del europeo.

Volviendo a su critica de la concepcién occidental de la historia, dice que el filésofo y el
historiador europeo interpretaron su historia siempre en relacién con los otros pueblos, siendo
no solo el protagonista central, ’* sino llegando incluso al extremo de negar la historicidad de
los pueblos no occidentales, como hiciera Hegel. El mundo occidental moderno que nacié en el
siglo XVI buscé desplazar su pasado de cristiandad, pero también a todo otro mundo con el
que se encontrara, poniéndolo fuera de una historia que progresa necesariamente, una Unica
historia fuera de la cual todo lo demas tendria que desaparecer. Esto se ve claramente, como
lo hemos analizado en otro punto de esta tesis pero presente ahora en los escritos de Zea, en
la filosofia de la historia planteada por Hegel (una historia eurocéntrica y teleolégica) y su
relacién con los considerados pueblos sin historia.”> América es un producto de la cultura
occidental, Europa le otorga un sentido incorporandola a la historia, su historia, al tiempo que
con su invenciéon del Nuevo Mundo es la primera en negarle la propia.”® Con una apoyatura
adicional en las ciencias de la naturaleza, la modernidad asi concebida divide a los hombres
segln capacidades supuestamente naturales. Los privilegios existentes, entonces, no tienen un
origen en la historia (como por ejemplo en el caso de la nobleza premoderna) sino en la
naturaleza.”’ Filosofia de la historia y ciencias se conjugan en la idea del progreso, segun el
autor, para imaginar un hombre occidental que se ve como predestinado a un triunfo
permanente sobre los demas pueblos, en orden al progreso —cuyo Unico protagonista es él
mismo’®-y la acumulacién.”

Todo esto lo traemos a colacién para demostrar que, mas alld de permanecer en
muchos tdpicos fuertemente ligado a una filosofia y una cultura eurocéntrica, dentro de las

cuales Yy apenas como variante se reconoce, comenzamos a encontrar en Leopoldo Zea una

3Cfr. idem.

74Cfr. Ibid., p. 28.

SCfr. Ibid., pp. 56-58.

SCfr. Zea, L., América como..., op. cit., p. 29.

77 “En |a sociedad moderna, como en la antigua y la medieval, siguen existiendo privilegiados; solo que,
en esta ocasion, los privilegios tienen un origen natural, no histérico. Los privilegios no se heredan, se
adquieren; representan esfuerzos concretos realizados por hombres igualmente concretos, cuya
capacidad se hace patente en los mismos.” Zea, L., América en la historia, op. cit., p. 47.

8Cfr. Ibid., p. 44.

SCfr. Ibid., pp. 54-55.
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critica a la modernidad, originada en la propia situacion de dependencia politica, econdmica y
epistémica americana, que apunta a los mismos nucleos que serdn luego abordados por la
vision de-colonial, entre ellos la subordinacién del otro, la negacidn de la humanidad plena, el
eurocentrismo; en fin, todo lo que configura la colonialidad del poder. Sin pretender
enarbolarlo como un antecedente necesario, si podemos afirmar que en el espiritu de su
busqueda histdrico-filoséfica se podrdn afirmar pensadores cuyos planteos serdn mas radicales
con respecto a la identidad colonial americana y sus causas, pero que estan partiendo de
presupuestos similares y del mismo humus, una sensibilidad nacida de visualizar los elementos
no solo econémicos y politicos de la dependencia sino, en un plano mas profundo y si se
quiere, antropoldgico, fundamentos epistémicos de un sentimiento de inferioridad e
impotencia del que el americano, especialmente el intelectual y el politico que vive mirando a
Europa, no se puede desmarcar ni puede comprender sin repensar la historia. Y lo que es mas
importante, no se comprende si no se comparte con el pueblo que es fruto de esa situacién de
colonialidad, mas alld de la misma segregacién interna que se da en estas ex colonias y que
también es pensada por muchos intelectuales poscoloniales como Spivak®. Diriamos, desde
una posicion de-colonial, si no se la piensa desde la diferencia colonial. En este sentido, Zea
esta proponiendo un pensamiento situado y no solo enuncia una originalidad posible, sino que
la actualiza en su obra. Desde ese mismo poner en acto que nace, como lo destacamos ya en
varias oportunidades, de no sentirse inferior sino diferente, aborda a su modo el proceso de
decolonizacidn, cuyo origen esta en la conciencia.®! Al iberoamericano le falta conciencia de la
historia, esa que construye dia a dia como todos los hombres, que es parte de la historia
occidental pero vivida desde circunstancias concretas. Le falta tomar conciencia de su histdrica
lucha, junto a la de otros pueblos, para que se le reconozca su humanidad.®? Esa falta de
conciencia es la que lo llevé a aceptar una situacion marginal, pero con respecto a una historia
qgue no es totalmente suya sino en la forma de una afioranza o de un futuro poder ser (aqui
habla del latinoamericano como el hijo del europeo desterrado). En ese olvido cayd la
originalidad, la capacidad de hacer de lo propio algo universal;® y de él nacié el rechazo del

pasado y el sentimiento de imposibilidad: el americano “ha hecho de su presente la

80cfr. Spivak, G., “Estudios de la Subalternidad: Deconstruyendo la Historiografia”, en: Rivera Cusicanqui
S. y Barragéan R. (comp.), Debates Post Coloniales: Una introduccion a los Estudios de la Subalternidad,
SEPHIS; Ediciones Aruwiyiri, La Paz, Bolivia, 1997.
http://www.cholonautas.edu.pe/modulo/upload/spivak.pdf (acceso 26 de julio de 2015).

81Cfr. Zea, L., América en..., op. cit., p. 93.
82Cfr. Zea, L., América como..., op. cit., p. 51.
8Cfr. Zea, L., América en... op. cit., pp. 31-32.
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imposibilidad de su futuro”.®* Pero habia llegado, plantea como otros representantes de su

generacioén, el momento de la historia en el que se impone una toma de conciencia.

“Antes de aceptar la responsabilidad que nos corresponde dentro de los pueblos del mundo,
es menester que tomemos la de nuestras concretas situaciones. Por ello es necesario que
tomemos conciencia de nuestra situacion, pues sélo asi podremos hacernos responsables de
ella. Hasta ahora parece ser que lo hemos evitado. Acaso llevados de un complejo de
inferioridad o, simple y puramente, por irresponsabilidad. Cualquiera que sea la causa, es
menester que también la conozcamos. Porque de otra manera, si eludimos el conocimiento
de nuestra situacion concreta, eludimos también nuestra responsabilidad. Pues, iquién va a
responder por nosotros, por nuestros compromisos, por los actos que hemos realizado como
pueblos?” &

Después de un largo recorrido histdrico, el americano tomaba verdadera conciencia de si
mismo y de su valor, en plena crisis cultural desatada por la Segunda Guerra Mundial y en
coincidencia con una supuesta toma de conciencia, aunque en sentido inverso, del europeo.®
Porque para Zea, la historia no es crénica sino hermenéutica, la conciencia histérica de un
pueblo, y esta se adquiere al tomar conciencia de los hechos y comprenderlos, colocandolos
en el lugar que les corresponde en el presente.!’” En este punto vuelve a tributar a Hegel, de
cuya dialéctica toma la idea de la Aufhebung, el momento de negacién que es propiamente
supresion, asuncién y sublimacién. América aun no ha asumido su pasado, y en ese sentido es
que no tiene historia propiamente tal. Esta carencia se origina en el enmascaramiento de su
primera realidad no asimilada: la colonia.®® ¢Por qué ese pasado colonial sigue siendo un
presente que no se decide a ser historia, tomando la forma de la dependencia y la
enajenacion? Aqui es donde le faltan instrumentos de analisis, para poder responder esa
pregunta hay que mirarla desde fuera del sistema. Siguiendo a la visidn de-colonial, lo que no
permite asumir el pasado colonial como tal es, precisamente, la colonialidad del poder. Mas,
de todos modos, Zea fue capaz de proponer a la filosofia americana una tarea importante: el
tomar conciencia de que toda situacidn de subordinacion y dependencia econdmica y politica
parte desde un nivel epistémico. Esta tarea, que es la que define a la historia de las ideas segun
el autor, es dificil pero imprescindible. Y es en alguna medida adoptada por las corrientes de-
coloniales, en su esfuerzo de asumir la colonialidad histérica desde sus raices, para poder
desarticular una episteme de colonizado. Es lo que se propone también Zea, aunque como
hemos visto con ciertas ambigliedades, sobre todo cuando se mantiene en el terreno de las
841bid., p. 27.

8 Zea, L., América como..., op. cit., p. 93.

86Cfr. Zea, L., El pensamiento..., op. cit.,, p. 179.

87Cfr.Zea, L., América como..., op. cit., p. 10.
8Cfr. Zea, L., El pensamiento..., op. cit.,, p. 20.
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puras ideas, sin tener en cuenta los condicionamientos del poder sobre esas mismas ideas.
Pero también hemos encontrado momentos en su pensamiento en los que esos
condicionamientos aparecen con fuerza, y son precisamente los momentos en los que su

critica a la cultura moderna, de la que no deja de sentirse parte, se hace mas aguda.

4.4. El mestizaje como posibilidad y la invisibilizacion de lo indigena

Una buena parte de América en la historia, lo hemos dicho, trata de las diferencias que existen
entre la América del Norte, sajona; y la América ibérica. Los dos ultimos capitulos de la obra se
dedican a describir y analizar estas diferencias, desde la perspectiva de la influencia del
puritanismo en la conciencia norteamericana y del catolicismo y el modernismo en la ibera. A
medida que avanza en la comparacion, se vislumbra el cometido profundo del autor. Se trata
de una revalorizacion de la cultura ibérica, que en medio de lo que entonces se leia como la
crisis de una cultura occidental que se habia vuelto extremadamente individualista y
materialista, podia aportar elementos comunitarios y espirituales. De pronto —y recordemos
que en esta obra considera a la peninsula ibérica como ajena a occidente propiamente dicho—

el iberoamericano descubre que su historia sera occidental, pero sin dejar de ser no occidental.

“Asi, por lo que a la América ibera respecta, va surgiendo una nueva actitud de la cual es
fruto este mismo trabajo: la toma de conciencia de la propia realidad. Se va abandonando
ese inutil empeiio de hacer a la América ibera una América occidental ciento por ciento, y se
va aceptando, como elementos positivos, raices culturales no occidentales que forman su
mestizaje cultural.”®°

Y este no ser totalmente occidental debia ser considerado como una riqueza cultural. Aparece
entonces el tema del mestizaje como una capacidad de asimilacion de la diversidad cultural,

gue constituye una verdadera originalidad del americano del sur del rio Bravo.

“Los pensadores iberoamericanos empiezan a no dolerse ya de no ser ciento por ciento
occidentales y ven, por el contrario, en ese tanto por ciento que tiene sus pueblos de no

occidentales, la base para la participacion de Iberoamérica en la creacién de una cultura mas

amplia y auténticamente universal.”®°

Claro que aqui debemos hacer una salvedad. La historia del latinoamericano parte, para Zea,

en lo ibérico. El componente indigena es un “complemento ontolégico” del latinoamericano,

8Cfr. Zea, L., América en..., op. cit., p. 191.
0OCfr. Ibid., pp. 224-225.
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como titula uno de los apartados de El pensamiento latinoamericano. Un complemento, o sea
que cuando hablamos de latinoamericano, no incluimos en ese concepto a los pueblos
originarios. Volveremos sobre este tema para profundizarlo, digamos aqui que para el autor,
esas peculiaridades del latinoamericano que positivizan su diferencia provienen de su herencia
ibérica, no de su pasado indigena.’® La colonizacién que llevaron a cabo los iberos se extendié
sobre tres campos: el cultural (con la instauracién de la cristiandad)®, el politico y el
econdmico. En cambio, la colonizacién de la Europa occidental —inglesa y francesa
principalmente— abarcd solo los aspectos politicos y econdmicos. Por eso la primera originé el

mestizaje, se entiende que cultural (aunque también el bioldgico), porque:

“La expansion ibera llevaba, ademas de la intencion politica y econdmica, una intencién
cultural: la de incorporar a los pueblos conquistados a la comunicad cristiana. La expansion
occidental, por el contrario, solo aspiraba a mantener su predominio econdmico y politico y,
solo en forma secundaria, el cultural, lo cual como ya expusimos antes, se ha realizado a

pesar suyo en muchos casos.”*?

Mientras que en la cultura mestiza iberoamericana predomina un sentido humano de la
comunidad, que inclina sus sistemas politicos hacia el caudillismo; en la cultura moderna
occidental predomina el individualismo, y su sistema politico prevalente es la democracia. La
primera funda comunidad, la segunda, sociedad. En la primera, los vinculos son naturales y
necesarios, en la segunda, civiles.®® No seria del todo aventurado encontrar en estas
distinciones un eco de las Ideas para una historia Universal en clave cosmopolita®® de Kant, con
una referencia implicita a la insociable sociabilidad del hombre mas cercano a lo natural, que
se inclina al caudillismo antes que a la sociedad civil. Después de todo, detrds de la teoria
kantiana hay una concepcién de progreso a la que Zea adhiere. Pero de todos modos, en este
punto estd mas interesado en resaltar elementos de un humanismo ibérico que permitiera al

americano revalorizar su cultura, al tiempo de reivindicar su originalidad.*®

91Cfr. Ibid., p. 226.

92 “pero antes, poco antes de que esto Ultimo sucediese [la expansidn occidental], hubo un momento en
que el mundo ibérico parecio el lamado a imponer su visién del mundo a todo el orbe: la Cristiandad, o
el catolicismo en su expresion nata de universalidad... El orbe cristiano deberia ser el orbe de todos los
pueblos del mundo, tal es la misién de Europa y, dentro de ella, la de los pueblos iberos”. Ibid., pp. 236-
237.

%3 Cfr. Ibid., p. 243.

%Cfr. Ibid., p. 273.

% Cfr. KANT, |., Idea de una historia universal..., op. cit.

% En el primer capitulo de la Introduccién de El pensamiento..., titulado Dialéctica del pensamiento
latinoamericano, Zea escribe todo un apartado, La herencia ibera, en la que retomara este tema. Cfr.
Zea, L., El pensamiento..., op. cit., Introduccion.
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En sintesis, lo importante en el momento cultural y politico que se transitaba era,
segln el autor, que Latinoamérica podria oficiar de puente entre los pueblos conquistadores y
conquistados, esto es, entre el mundo occidental y el resto del mundo, gracias a su condicién

de mestiza.

“lberoamérica sabe ya que la historia es algo que hacen todos los hombres, y con ellos todos
los pueblos. Sabe, también, que en esta Historia tiene una parte, sin importar nada que sea o
no la principal. Sabe que su mestizaje, no tanto etnoldgico como cultural, puede ser el punto
de partida que la coloque dentro de esta historia en una situacién, posiblemente, especial.
Algo que muchos pensadores occidentales han previsto ya para esta América. Una América
puente entre dos mundos, que parecian contradictorios. Puente entre pueblos
conquistadores y pueblos conquistados. Puente entre Oriente y Occidente, entre el mundo
occidental y el resto del mundo. Por ello, en la historia de la humanidad, en la que hacen

todos los hombres, acaso esta historia iberoamericana de mestizaje cultural y racial tenga

una gran importancia.”®’

Tomar conciencia de esta realidad deberia ayudarnos a rescatar nuestro espiritu, y ya no
sentirnos inferiores sino diferentes.®® Volveremos a encontrar ideas similares en las ultimas
obras de Kusch.

Como sefalaramos en otras ocasiones, y mas alla de las intenciones, esta obra de Zea
esta cruzada por ambigliedades, que seguramente serian reflejo de perplejidades de un autor
que, por un lado quiere reivindicar el valor de la cultura y la filosofia occidental y reclama su
reconocimiento como parte de la misma, y por otro tiene ante sus ojos el rol subalterno que el
mundo occidental, productor y producto de esa cultura y esa filosofia, asigné a Latinoamérica
y a otras partes del mundo. Aboga por una asuncién del pasado y de la condicién mestiza que
fuera despreciada especialmente por la influencia del positivismo del siglo XIX*°, pero extiende
ese pasado que debe ser asumido solo al momento de la llegada del europeo, y define el
elemento mestizo a ser considerado solo con el componente ibero.

Curiosamente, en la misma ciudad y casi el mismo afio en que Ledn-Portilla publicaba
que en la base de la cultura mexicana estaba el nahuatl, y lo erigia como autor de una
verdadera filosofia, Zea dejaba entrever en América en la historia que el punto de partida de la

cultura y la filosofia latinoamericana estaba en Espafa. ¢Qué lugar ocupa en el pensamiento

97 Zea, L., América en..., op. cit., p. 191.

%Cfr. Ibid., p. 191.

% En la Segunda Parte de El pensamiento latinoamericano, muestra con crudeza el racismo que se
justificd en el positivismo y el spencerianismo adoptado por autores importantes como Gonzalez Prada,
Sarmiento, o René-Moreno en Perd, Argentina y Bolivia respectivamente. En general, se iba pasando de
la idea de regenerar al indio, a la de la necesaria extincién del indio y el mestizo en favor de las razas
“superiores”. Cfr. Zea, L., El pensamiento..., op. cit., pp. 110-122.
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de Leopoldo Zea la presencia en América de los pueblos originarios, tan valorada por la opcién
de-colonial y autores anteriores a esta, como Ledn-Portilla y Rodolfo Kusch?

A pesar de que el autor presenta de una manera critica las afirmaciones surgidas desde
el spencerianismo sobre la necesidad de la desaparicion del indio y del mestizo, ya que lo toma
como una pretensién de borrar el pasado, tiene en el fondo el convencimiento de que si bien
al mestizo hay que incorporarlo a la historia como un elemento original y positivo, el indigena
esta destinado a la desaparicion. De hecho, cuando habla del latinoamericano no lo incluye
dentro de esta categoria: latinoamericano es el criollo, y dentro del territorio que a él le
pertenece hay todavia vestigios de una humanidad que tiene dos caminos: desaparecer por
asimilacién, o desaparecer lisa y llanamente por extincién. Suena duro a nuestra sensibilidad
actual, y es bien contrario a posiciones pos o de-coloniales, ya que da no solo como un hecho
sino casi como una situacion de derecho el despojo de los pueblos originarios de las tierras que
habitaron durante siglos.

El indio es el otro de la realidad latinoamericana, “el complemento ontoldgico del
americano” deciamos arriba, usando sus palabras. Esta alli. Es un pasado, explica en la tercera
parte de El pensamiento latinoamericano (esa parte que sefiala una inflexidn en la filosofia de
Zea), que infructuosamente ha tratado de erradicar la generacién de los emancipadores
mentales. Porque su presencia fue econdmica y politicamente necesaria, al ser el

secularmente explotado:

“El pasado cuya permanencia se hizo posible al ser mantenidas las estructuras sociales en
que descansaba: la explotacion del hombre por el hombre, la explotaciéon que inicio el
colonizador sobre el colonizado y continué el democrético y liberal hombre de la
civilizacion de los siglos XIX y XX.”100

Es decir, el indigena fue la primera victima de la colonizacidn, y luego de la subcolonizacién
promovida ya por los centros de poder locales. De la mano de autores como Luis Villoro
(México) o Francisco Miré Quesada (Peru), aparece por primera vez el indigena como
preocupacion en la obra de Zea, pero esa preocupacion se reduce a como salvar el abismo que
separa al latinoamericano de ese otro con quien comparte el continente y que, ademas,
comienza a despertar en él — en el latinoamericano— una cierta fascinacion.'®® El hecho de
reconocer al indigena como el extrafio, desplazado y explotado, despierta en el espiritu
humanista de Zea una reflexién en favor de la toma de conciencia de su presencia, y de la

integracion de esas poblaciones marginadas, a las naciones. Un verdadero humanismo es el

100 7e3, L., El pensamiento..., op. cit., p. 183.
101¢fr. [dem.
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que posibilitara salvar la brecha: esta postura asimilacionista es la mas avanzada que hemos
encontrado en el autor con respecto a las culturas indigenas de América y es, a pesar de
mantenerse en el espiritu del etnocentrismo occidental, un cambio con respecto a las
posiciones que sustentara con anterioridad, y que directamente invisibilizaban a los pueblos
originarios como una realidad presente.

Ya hemos sefialado cémo en América como conciencia afirma que para el
latinoamericano, la cultura precolombina carece de sentido.'®* En estricto rigor, esa carencia
de sentido puede ser cierta, siempre que se considere —como de hecho lo hace Zea— que el
latinoamericano es solo el criollo o el mestizo. En este ultimo caso, el del mestizo, es discutible
que la cultura precolombina carezca de sentido. Pero en el mismo libro encontramos el
sustento de la afirmacién: desde la época de la Conquista la cultura indigena fue condenada a
su desaparicion, bajo la justificacion de ser catalogada como demoniaca. La ciudad de Cusco,
en su materialidad de construcciones superpuestas, es ofrecida como ejemplo y metafora de lo
que supuso la superposicion de una cultura fordnea sobre la autdctona. Pero desde ese
entonces, y como consecuencia de ese juicio de demonizacidn, el indigena no tiene voz, o esta
es parcialmente interpretada. El europeo cubre la realidad, sobreinterpretdndola, pero en
algunos casos esa cultura enterrada va surgiendo en devociones, fiestas o en expresiones
como el barroco americano.’®® Luego, las generaciones liberales y positivistas de las nuevas
naciones, tuvieron dentro de sus programas de occidentalizacién el objetivo de erradicar al
indigena de los territorios. Estas generaciones de americanos también intentaron cubrir toda
realidad que no pudieran erradicar.

Zea planteara mas tarde otro camino que ayudaria a salvar la brecha: la unién hacia
una misma meta, la descolonizacién, entendida en esta etapa como liberacion, del
latinoamericano con el indigena.*** Este camino seria compartido ademds por el negro, que en
Aimé Césaire y Frantz Fanon encontrara su voz. Sin embargo, el indigena para Zea no ha
recuperado su voz, sobre él hablan otros. Y si el indigena asimila la cultura no indigena, deja de
serlo, se expresa como latinoamericano.'® Esto no sucede con el negro, que no quiere ser
como el blanco: Zea supone que el indigena si. Y tiene razén en gran medida: politicas que
podriamos Ilamar de nacionalizacion, en los distintos paises latinoamericanos, sumadas a la
discriminacién, llevaron a muchos indigenas a buscar occidentalizarse. Asi fue como se
olvidaron lenguas originarias en manos del idioma nacional impuesto en la escuela, o se

perdieron modos de propiedad no solo en manos de la legislacion civil sino también por

102¢fr, 7ea, L., América como..., op. cit.,, p. 27.
193¢fr. Ibid., pp. 55-58.

104Cfr. Zea, L., El pensamiento..., op. cit,, p. 184.
105¢fr. Ibid., p. 187.
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cambio de habitos culturales. Pero precisamente este es el punto que no se analiza, el por qué
el indigena quiere, en una etapa histdrica al menos, dejar de serlo. ¢Se trata de la atraccidn
que ejerce una cultura considerada superior? De algun modo Zea asi lo considera. ¢O se trata
de una estrategia de supervivencia? Desde el momento histérico que estamos transitando, y
mas alld que las motivaciones siempre son complejas, la hipdtesis de las estrategias de
supervivencia (que tanto desarrollaria Kusch, como veremos en el préximo capitulo) parece ser
una de las explicaciones mas plausibles. Nos referimos a que hoy cada vez mds nos
encontramos con grupos de pueblos originarios que no solo no quieren ser blancos, sino que
viven como una riqueza la diferencia cultural. Ademas, parecen haber recuperado la voz. Y
este es un componente esencial de las opciones de-coloniales, componente que de seguro por
los condicionamientos de época, Zea no pudo ver dentro de sus prondsticos mas bien fatalistas

sobre los pueblos originarios.

4.5. En la resistencia al dominio el dominado encuentra su humanidad

Hacia el final de nuestro recorrido por la obra de Zea, comprobamos una vez mds que su
pensamiento es insistentemente dialéctico. En La filosofia americana como filosofia sin mds,
una respuesta ya consolidada a la inquietud inaugural de itinerario intelectual sobre la
posibilidad de una filosofia original, doblemente afirmada en su propio titulo (recordemos que
sin mds en Zea equivale a universal), aborda de lleno el tema de la desalienaciéon del
pensamiento y, desde una postura que se manifiesta mucho mas politica, de la vida misma del
americano. Desde esa dialéctica que menciondabamos, la dominacién occidental habria traido
en si su propia antitesis, se universalizé (globalizé, dirilamos hoy), pero le ensefio a toda la
humanidad sus derechos como tal, y en ese periodo de posguerra, la humanidad se los estaba
reclamando. Mas de la mano de esa emancipacion, surge en esa misma época otra busqueda
que, segun Zea, se hace central: la de la palabra propia, original. A él, como filésofo, le toca
encarnar esa busqueda desde su disciplina, que no es cualquier disciplina. Porque la filosofia es

palabra, hacer y tener filosofia es tener logos, verbo, palabra.

“Verbo, Logos, Palabra, diversas expresiones de un mismo y grandioso instrumento mediante

el cual el hombre no sélo se sitia en el Mundo y el Universo, sino que hace de ellos su hogar.

Mediante el Verbo deja de ser un ente entre entes, para transformarse en su habitante.”*

Es la primera frase del libro, para seguir unas lineas después:

106 7ea, L., La filosofia americana..., op. cit., p. 9.
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“El poseedor de este Verbo, Logos o Palabra lo es el hombre, insistimos. Y es, entre los
hombres, el fildsofo el que hace de este instrumento la virtud de su existencia. El filésofo es
el hombre que quiere saber del ser en la nada, del orden en el caos. Y quiere saber porque en

ello le va su propio ser, su existencia.”*?’

Y por eso, poseer y practicar la filosofia es signo de humanidad. Retoma asi una idea que ya
aparecia esbozada en El pensamiento latinoamericano®. Alli decia que negar el verbo a
nuestro pueblo (negar la filosofia americana) era aceptar el sentido de la primera forma de
discriminacién racial que conocemos. Ahora profundizaba esa idea, la pregunta por la
existencia de esa palabra filoséfica original nos remonta a la discusidon entre Sepulveda y Las
Casas, sobre la humanidad del americano'®. Y entonces aparece el Zea mds cercano a una
opcién de-colonial, el que advierte que seguir preguntandose si hay filosofia latinoamericana

es insistir en auto-probarse la propia humanidad.

“Cuando nos preguntamos por la existencia de una filosofia americana, lo hacemos
partiendo del sentimiento de una diversidad, del hecho de que nos sabemos o sentimos
distintos. éDistintos del resto de los hombres? ¢No seria esto una monstruosidad? éUn
Verbo, un Logos, una Palabra, distintos de lo que hasta ahora han sido? ¢ De dénde nos viene
esta extrafia preocupacion? ¢Por qué llevamos a la historia de la filosofia una interrogante
qgue nunca antes se habia planteado y, de hecho, hacemos una extraia filosofia?... En ultimo
término preguntar por la posibilidad de una filosofia es preguntar por el Verbo, el Logos o la
Palabra que hacen, precisamente, del hombre un Hombre. Y este preguntar, decia, nos ha
sido impuesto, nos fue planteado y los hombres de esta América, porque también lo son, no
hacen sino replantear el problema. Fue la Europa que se inicia en la historia de la llamada
modernidad -una modernidad que implica un nuevo redescubrimiento del hombre, pero, al
mismo tiempo, la aparicion de un hombre que hace de su redescubierta libertad un
instrumento o justificacién para imponerla a otros, negandoles este derecho- la que impuso

el problema.”?10

Siguiendo a Zea, cuando se pregunta para auto-probarse la propia humanidad, sin correrse al
mismo tiempo del modelo impuesto, el de la civilizacién como supuesta Unica forma de ser
humano, siempre se sale perdiendo, al no valorar la diferencia, no asumir la propia historia y
no reconocer el aporte del hombre americano a la humanidad. En fin, lo que hoy podriamos
llamar, a la construccién de un pensamiento fronterizo que sea capaz de romper la
interpretacién monolitica y monocorde de la realidad, ofreciendo otros modelos sin pretender

imponerlo a su vez como el Unico. Insistir en la imitacion, por el contrario, lleva al fracaso por

17 fdem.

198Cfr. Zea, L., El pensamiento..., p. 209.

109¢fr, Zea. L., La filosofia americana..., op. cit., pp. 12-13.
10 1pid., pp. 10-11.
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el absurdo: reafirma la supuesta incapacidad.'** En esa misma época de posguerra, en la cual la
busqueda de la palabra original se hacia central,’'?> Rodolfo Kusch arribaria, como veremos en
el préximo capitulo, a conclusiones similares. Curiosamente, como preparando el terreno a las
corrientes que aparecerian aflos mas tarde en Latinoamérica y como originalidad frente otras
que surgieron de forma similar y con las mismas motivaciones en otras ex colonias, Zea abarca
aqui un ciclo de colonialidad (aunque no lo llame asi) que, con la cuestion de la humanidad de
la raza colonizada en el centro, recorre desde la conquista hispano lusitana hasta la aparicion
de voces descolonizadoras (como la de Fanon, muy importante en esta obra) y emancipadoras,
como las de la filosofia de la liberacién, en estas latitudes periféricas. Deberiamos también
rescatar el espiritu de busqueda de un espacio que, con diferencias incluidas, Zea llama a
construir en comun: sin polemizar abiertamente, pero con firmeza, La filosofia americana
como filosofia sin mds parece ser una respuesta a los planteos de quien fuera uno de los
iniciadores de las corrientes anti-dependencia en Latinoamérica, Augusto Salazar Bondy. Y
bien, como afirmando la dialéctica de la cual ambos autores (y muchos cultores de la filosofia
de la liberacién) hicieran su método de analisis, del conflicto surgieron algunas de las mejores
herramientas de las que se valieron filésofos posteriores que reflexionaron en la misma linea.
Esta necesidad de politizar la epistemologia, o desde otra perspectiva, romper la episteme
dominante como condicidn necesaria para el cambio en las relaciones de poder, es uno de los
legados con los que, mas alld de las ambigliedades que le hemos criticado en esta etapa de su
pensamiento, Leopoldo Zea funda bases para el desarrollo posterior de la visién de-colonial, al
punto que autores como Mignolo o Dussel lo citan como fuente, con aprecio y respeto. A esto
debiéramos agregar que, de la mano de planteos como el de los autores afroamericanos, el
pensamiento de Zea comienza, hacia el final de la etapa que hemos abordado, a flexibilizar la
dialéctica que lo mantenia ligado a esa suerte de monismo que él mismo reafirmaba en obras
anteriores. Es asi que comenzd a considerar que el hombre no occidental estaba ayudando al
occidental a desenajenarse de lo que él mismo habia creado como cultura y técnica. La libertad
de los otros, su rebeldia y su violencia, hizo patente en la historia el rebajamiento del
occidental en la posguerra, asi como la resistencia a la enajenacién del no occidental le hizo
patente su autoenajenacion.!®® Ya no es occidente el maestro de los enajenados al mostrarles
sus derechos, sino que las victimas de la dominacién colonial son las que pueden, desde su
propia experiencia, romper la suficiencia occidental. Este es el fendmeno que intentan mostrar

las visiones de-coloniales, a un nivel epistémico hay rupturas que surgen desde fuera del

Uit Ibid., p. 24.
12¢fr, Ibid., p. 23.
13Cfr. Ibid., pp. 96 ss.
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pensamiento occidental, como la cuestion étnica, la negritud; formas de pensar desde otras
l6gicas o fuera de lo utilitario como el buen vivir, los derechos de la tierra, etc. El proceso que
va generando el pensamiento fronterizo es, al menos, mas complejo que la dialéctica, porque
las diferencias no se dan solo a nivel de lo mismo, como negacidn, sino que irrumpen desde
fuera: hay otro. En la resistencia al dominio el dominado encuentra su humanidad y reclama
los valores que el dominador le ensefié como universales, decia Zea; !'* pero avanzando en su
pensamiento se va descubriendo, tal vez mas alld de los propdsitos que el autor se planted,
que reclama valores que le son propios, porque “el hombre occidental y la cultura occidental
no son sino una expresion del hombre enmarcada en una absurda pretensiéon de
universalidad”.!® Disefios globales, dirlamos hoy. Paraddjicamente inspirado en Sartre, un
europeo que prologa Los condenados de la Tierra''® de Fanon, Zea pone en evidencia que no
habia manera de justificar el despojo, el sometimiento y el asesinato del colonizado, todos
actos definidos como crimenes por el propio occidente, sin despojarlo antes de su
humanidad.’'” Esta misma relacidén se replicé en lo que podriamos llamar el colonialismo
interno, y que Quijano describe como colonialidad del poder: el criollo latinoamericano
planted con el indigena la misma relacién que el colonizador con el no occidental, mirandolo
como un instrumento o una cosa. El hijo del inmigrante europeo hizo lo propio con el criollo,
observamos en el siglo XX. Histéricamente, no hubo en Latinoamérica una praxis politica
encaminada a la afirmacidn de la condicién humana, que pudiera subsanar ese desgarramiento
interno.™® Pero se comenzaba a operar una descolonizacién de la conciencia (Fanon), como via
de des-enajenacion, en la cual muchos ya no aceptaban la idea de hombre del occidental sino
que proclamaban otras, las propias,''® al tiempo que luchaban por dejar de ser un instrumento
de otros fines. El colono habia creado al colonizado, y la “cosa” colonizada se convertia en
hombre en el proceso mismo en que se liberaba, escribe siguiendo a Fanon.'?° En esa hora, la
tarea consistia en construir un mundo nuevo, no destruyendo el del victimario sino rompiendo
la subordinacién. Y para ello habia que abandonar la existencia inauténtica, ese pretender ser
lo que no somos, esto es, ser occidental en un mundo creado por occidente, donde la colonia
es parte necesaria del imperio. Esto solo llevaria a seguir aceptando la subordinaciéon, como
parte del orden que el occidente habia establecido. Un colonizado en un imperio creado por

los colonizadores.

H4Ctr. Ibid., p. 38.

1S1bid., p. 79.

116 Cfr. Fanon, F., Los condenados..., op. cit., Prélogo.
1¢tr. Ibid., p. 85.

Y8¢tr. Ibid., p. 87.

19¢fr. Ibid..,p. 102.

120¢fr, Ibid., p. 108.
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“No siendo lo que libremente deberia ser, como hombre entre hombres, sino lo que ha
sido impuesto como complemento ineludible del imperio de quienes se consideran a si
mismos como la expresidn del hombre por excelencia. La expresion ante la que los otros

hombres han de justificarse para ser tales. Lo que, pura y simplemente, Augusto Salazar

Bondy llama conciencia mistificada.”*?!

Hemos encontrado algo que quizds no estaba en nuestro propdsito inicial: la evolucion del
pensamiento de Zea, desde una especie de liberalismo occidental convencido en su primera
etapa, a una posicién que, sin dejar de tributar a la tradicién occidental, termina en una
filosofia de la liberacidon pero con elementos muy cercanos a la opcidn de-colonial en la
segunda. La filosofia americana como filosofia sin mds, libro que junto al ultima parte de E/
pensamiento latinoamericano mas se aproxima a estas Ultimas posiciones, cierra con la misma
cuestion con la que se inicid el itinerario, la de la posibilidad de una filosofia de nuestra
América. Con un cuarto de siglo de camino, la respuesta de Zea es ahora mucho mas

concluyente:

“... no solo es posible sino que lo ha sido o lo es, independientemente de la forma que
la misma haya tomado, independientemente de su autenticidad o inautenticidad. En

esta filosofia, en lo que ha sido posible realizar, estd la base de lo que se quiere seguir

realizando.”*??

Aguello que se quiere seguir realizando, o al menos lo que él y otros autores de su generacién,
a veces desde diferentes perspectivas, pretendieron seguir realizando, era una filosofia que no
solo tuviera como funcién el hacer consciente una realidad de subordinacidn, sino ofrecer
formas de superar esa condicion, “[una] filosofia de la accién encaminada a subvertir, a

cambiar un orden en el que la auténtica esencia del hombre ha sido menoscabada”.*?®

4.6. {Hay en Leopoldo Zea elementos que preanuncien la opcién de-colonial?

El estudio de Leopoldo Zea desde una perspectiva de-colonial ha resultado tan complejo como
asombroso y enriquecedor, precisamente por la evolucidn de un pensamiento que, partiendo
de un iluminismo desarrollista convencido de los beneficios de occidente, termina
practicamente proponiendo una ruptura epistemoldgica en nombre de la autenticidad de un

filosofar emancipatorio.

2Upid., p. 111.
221pid., p. 117.
1231pid., p. 119.
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La respuesta a la pregunta que hemos elegido como titulo de este punto es compleja,
bastante mas, diriamos, que en el caso ya analizado de Ledn-Portilla. Tal vez en la raiz de esa
complejidad encontramos el por qué los autores de la opcidn lo citan y a Ledn-Portilla no. Lo
de este ultimo es mucho mas original, se aparta de los cdnones de lo que normalmente se
considera filosofia, y consciente de ello defiende la produccién intelectual nahuatl, recogida
por él mismo como fuente, como verdadera filosofia.'?* En cambio Zea, a pesar de manejar un
concepto muy amplio de filosofia y de optar él mismo por trabajar en la linea de la historia de
las ideas, se mueve dentro de un pensamiento filoséfico que podriamos denominar
normalizado y, por supuesto, canénicamente occidental, aunque no totalmente disciplinado
en sus contenidos. Pero al comienzo de este parrafo ya tenemos una primera respuesta: los
mismos autores de la opcidn de-colonial lo reconocen como un filésofo importante, que ha
abierto caminos. Y esto se debe en primer lugar, sin dudas, a que al igual que Ledn-Portilla

piensa desde la frontera y la subalternidad.

“Zea y O ‘Gorman se sitlan como historiadores y fildsofos al margen de la disciplina, a
pesar de que la cuestidn étnica no alcanzd su propio pensamiento [...] Zea y O ‘Gorman
contribuyeron, no obstante, en la valoracion del pensamiento “desde la marginalizacién y
el barbarismo” o, como diria Kusch, desde la “ubicacion filoséfica”, donde ubicacion no se
refiere solamente a ubicacidn geogréfica sino también histdrica, politica y epistemoldgica.
En otras palabras, contribuyeron a poner de manifiesto los limites de la civilizacién y la
ascension de la teorizacion “barbara” (judia, poscolonial marginalizada, femenina,

afroeuropea o afroamericana, amerindia, homosexual, etc.)”*?

Para Mignolo, la filosofia de Zea puede considerarse como formando parte de la
“razdn subalterna”, una practica tedrica que si bien coexiste con la colonia, fue reimpulsada
por los movimientos de descolonizacidon de posguerra, precisamente el periodo que estamos
considerando. Surge de la necesidad de repensar y desconceptualizar las historias contadas, y
que generaron divisiones conceptuales como cristiano y pagano, civilizado y bdrbaro, moderno
y premoderno y, mas aca, desarrollado y subdesarrollado. Todas estas divisiones cartografiaron
la diferencia colonial. Las teorizaciones que surgen de esta gnosis fronteriza que es la “razén

subalterna” no son mds que un proceso de pensamiento que la gente que vive bajo una

124 podria haber influido también el hecho de que se le haya criticado que, en la conmemoracién del
quinto centenario de la llegada de Coldén a las Antillas, Ledn-Portilla haya asumido una postura
conciliatoria del tipo “encuentro entre dos culturas”, que asi como no cayo bien en medios intelectuales
mexicanos, pudo haber causado un efecto refractario entre los autores de la aiin menos que incipiente
opcion de-colonial. Como esos hechos estan fuera del periodo que investigamos, no profundizaremos en
ellos. Pueden leerse algunas criticas a la postura de Ledn-Portilla en O ‘Gorman, E., “La falacia histdrica
de Miguel Ledn Portilla sobre el «encuentro del Viejo y Nuevo Mundos»”, Quinto Centenario, vol. 12,
Universidad Complutense de Madrid, 1987, pp. 17-31.

125 Mignolo, W., Historias locales..., op. cit. p. 178.
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situacién colonial desarrollé para negociar su vida y su condicién subalterna. América en la
historia, por ejemplo, con su preocupacién por la relacion entre los americanos y el
occidentalismo, hoy seria identificada como un discurso poscolonial en tanto respuesta a la
situacion de colonialidad desde los mérgenes externos de occidente.'?®

Como hemos dicho en reiteradas ocasiones, Zea estaba consciente y preocupado por
la situacion de colonialidad, aunque no la vinculd explicitamente al componente racial. Pero
tan consciente estaba que consideraba que América Latina se enfrentaba, en ese entonces y
en el contexto tedrico de las filosofias de la liberacién, a dos luchas: la de clases y la de
descolonizacidon. En esto hemos visto una verdadera evolucidn, desde los analisis que
criticdramos por demasiado despojados de contextos politicos e histéricos, como si todo se
resolviera a partir de los movimientos del espiritu; hasta sus posiciones de principios de la
década de 1970. Pero tal vez aquel punto de partida tan idealista le haya permitido arribar a
una suerte de anticolonialismo epistémico, del cual debe ser uno de los precursores dentro del
pensamiento latinoamericano. Esta es, como sabemos, una de las ideas centrales de la vision
de-colonial. Junto a esta descolonizacién del pensamiento, Zea propuso desde sus primeros
escritos la autovaloracidon del americano, al tiempo que expuso las consecuencias —y no
siempre con la misma claridad, las raices— del sentimiento de inferioridad, que al parecer se
puso rotundamente en evidencia en la posguerra. Evidentemente, esto estuvo ligado a la
construccion del Tercer Mundo, fruto de la division geopolitica planteada por politicos y
cientistas sociales de la misma época y que hemos estudiado en el capitulo segundo.

Junto a la autovaloracién, y explorando motivos que la fundamenten, su filosofia
siempre buscd hacer pie en la historia, dejando planteada una verdadera filosofia de la
historia, como ya hemos dicho.'?’ Este intentar ver y comprender los hechos desde el presente
fue planteado por Zea como un verdadero trabajo de la autoconciencia, que debe ser
completa. Esto es, no puede dejar afuera por una negaciéon simple a ninguno de los
componentes ni momentos de la historia, sino asumirlos, Unico camino hacia una existencia
auténtica como pueblo. Y aqui cobra sentido la denuncia que resuena fuerte en todos sus
escritos, ese afan por la imitacion que coloca al americano siempre en desventaja. Pero

volviendo a la pregunta inicial, en esa tarea de comprension de la historia podemos ver

126Cfr. Ibid., pp. 165 ss.

127 para Enrique Dussel, |a filosofia de la historia americana es el aporte central de Zea, y tiene caracter
definitivo en tanto lo sitia como uno de los grandes autores latinoamericanos del siglo XX. Proyecto en
el que el filésofo se ha mantenido durante mds de cincuenta afios, desarrolldndolo de una manera
ejemplar e inimitable, aun leyéndolo en forma positiva y situacional. Cfr. Dussel, E., El Proyecto de una
Filosofia de la Historia Latinoamericana, op. cit., p. 207.
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también un antecedente del modo de proceder de los autores de-coloniales, que con su
historizacion buscan desnaturalizar las situaciones dadas.

Para construir esa filosofia de la historia americana que lo sitia como un autor
destacado y original, y en este afan de no dejar nada sin ser asumido, Zea se valié de una
cantidad de materiales notable, textos de los mds variados autores, lugares y épocas de estos
siglos de historia americana. Lo deciamos al comienzo del capitulo, y lo resaltamos en sus
conclusiones: el autor es un verdadero archivo de la memoria intelectual americana. En su
afadn por demostrar que la actividad filoséfica en sus variadas formas, pero especialmente en lo
que toca a la filosofia politica, ha estado presente en América desde sus inicios, sobre todo
desde la época de las naciones independientes, recogio, analizé y confronté una gran cantidad
de textos y autores, situandolos siempre en la problematica a partir de las cuales surgieron y
se desplegaron.

Finalmente, y a pesar de reconocerse hijo de la misma, Zea fue siendo cada vez mas
critico de la cultura occidental moderna, sus dispositivos de cosificacidn, su racionalidad
instrumental y su espiritu racista y expansionista. En este punto, y mas allad de esos elementos
de critica, nos aporta la cuota de realismo que invita a no perder de vista que, cualquiera sea
nuestra postura frente al fendmeno de la colonialidad, no podemos sino pensarla desde
nuestra situacion. Asi como también es cierto que no podemos ir mas alla de ciertas fronteras,
aunque nada nos impida quedarnos a pensar precisamente desde ese suelo fronterizo. Somos
hijos de la filosofia occidental, y no podemos sino pensar desde sus categorias, que son algo asi
como la matriz basica de nuestros propios desarrollos filoséficos, un lado de la frontera. Zea
estda entre los autores latinoamericanos que se mueven dentro de una epistemologia
occidental, pero proponiendo un lugar de enunciacién deferencial como una afirmacién de la
diferencia, aunque permanezcan dentro de la fundacidon epistemoldgica cuyo contenido
objetan.!?® La pretensidn de Zea, esa que consideramos la motivacién de todo su trabajo, fue
que los filésofos que podriamos llamar centrales (desde la perspectiva periférica que se nos ha
asignado), los representantes de la comunidad filoséfica hegemdnica, consientan en
aceptarnos en primer lugar como interlocutores, y en segundo lugar (y este orden se refleja en
la evolucidn del pensamiento de Zea), como quienes, llegando desde donde llegan, portan una
diferencia que enriquece a toda la filosofia. Mas para ello, hace falta un primer paso dentro de
la propia psicologia del americano: autoafirmarse.

En el siguiente y ultimo capitulo profundizaremos en la obra de un filésofo que

tensiond hasta el extremo esta gnosis fronteriza. Porque en la préctica filoséfica de Rodolfo

128Cfr. Mignolo, W., Historias locales..., op. cit., p. 194.
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Kusch percibiremos una unidad poco comun entre la teoria que elabora y su metodologia de
trabajo. A diferencia de Zea, su punto de partida (sobre todo desde su segundo libro, América
profunda)’®® es el pensamiento indigena y popular, no entendiendo esto ultimo como lo
mestizo, ya que a esta categoria le dard otro significado. Pero ese pensamiento indigena y
popular no sera solo su objeto de estudio, sino que todo su esfuerzo de encaminara a asumirlo
como su herramienta para comprender la realidad americana y, mas alla de ella, a lo humano
en general. Claro que no fue ingenuo de pensar que seria una tarea fécil, sino critico y reflexivo
sobre su proceder como intelectual formado en una tradicidn que no se puede y no se debe
negar o dejar de lado sino que, a imagen de lo que hiciera el pueblo como forma de
resistencia, habra que “fagocitar” para, desde alli, plantear una nueva epistemologia y una

nueva subjetividad, americanas ambas.

129 Kusch, R., América profunda, Buenos Aires, Biblos, 1999.
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Capitulo 5: Rodolfo Kusch: La necesidad de “ensayar una palabra nueva”

La vida académicamente productiva de Rodolfo Kusch fue mucho mas corta que la de los
autores considerados en los capitulos anteriores. Por eso vamos a recorrerla integramente,
siempre desde la perspectiva que nos hemos planteado: encontrar en ella elementos que
preanuncien a la opcién de-colonial. En especial, seguiremos prestando atenciéon a la
constitucién de las subjetividades y los enfoques epistémicos que son, precisamente, dos de
los elementos mas destacables de la filosofia de Kusch.

Rodolfo Kusch nacié en Buenos Aires, el 25 de junio de 1922, y murié en la misma
ciudad, adonde se habia trasladado desde su hogar en Maimara para intentar un tratamiento
contra el cancer, en 1979, apenas un afio después de editado Esbozo de una antropologia
filoséfica americana. Este, su ultimo libro, representa una sintesis de su pensamiento que, ala
vez de reflejar los avances en un cuarto de siglo de vivencias y reflexiones, muestra una sélida
coherencia entre el comienzo y el final de su obra.

Si bien hay una evolucién en su pensamiento, de la cual haremos referencias
importantes a lo largo del capitulo, no encararemos el analisis de su obra de una manera
cronoldgica, sino que iremos entretejiendo referencias a distintos libros, de épocas diversas, a
lo largo de nuestra argumentacién. Esto es posible porque, mas alld de la mencionada
evolucion, la obra exhibe una fuerte coherencia.

Luego de una pequefa introduccién sobre la profunda vinculacién entre su obra y sus
elecciones de vida, nos sumergiremos en el andlisis de su pensamiento, segln una secuencia
que partird de un encuadre de su trabajo filoséfico, sus consideraciones sobre la identidad
mestiza del americano y su concepcién de la historia. Llegaremos asi a los dos tépicos que
consideramos centrales para nuestro trabajo —y para el desarrollo de la visiéon de-colonial-, la
nocidén de “geocultura” y la propuesta de un nuevo orden epistémico a partir de ella.
Finalmente, y como en los autores anteriores, una conclusién sobre los elementos que

emparentan al trabajo de Kusch con la opcién de-colonial.

5.1. Una encarnacidn del pensar fronterizo

Analizar el pensamiento de Rodolfo Gunter Kusch es adentrarse en el mundo de uno de los

pensadores americanos que consideramos mas originales y profundos del siglo XX. Kusch
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encarné eso que Mignolo llamara pensamiento fronterizo' y que hemos descrito en el primer
capitulo. Integrdé en su pensamiento conceptos de la filosofia, la psicologia y la antropologia
europeas, de los que tenia profundos conocimientos y desde una posicién cada vez mas critica,
con elementos que extrajo de, como titula en uno de sus libros, el pensamiento indigena y
popular. Kusch también conocié con profunda empatia el pensamiento indigena y popular,
dejandose interpelar por quienes eligid, en un momento de su vida, como compafieros de
“suelo”. Entendemos esto desde su propia percepcidon de la cultura, que no solo es una
tradicidn, sino también una opcién, la de uno mismo en plena libertad para plantar una accion,
encontrando el fundamento vy fijando desde alli el itinerario.? Asi, su opcidn por pensar desde
una geocultura® americana lo llevd a vivir en las entrafias mismas de la América indigena y
campesina, la que consideraba América profunda, para nutrir desde ese suelo y en compaiiia
de los otros su filosofia.® Pero también fue él mismo encarnacién de ese pensamiento
fronterizo, ya que nunca dejé de ser porteio, y abordaba con mas facilidad el lenguaje del café
de Buenos Aires que los escritos de Santa Cruz Pachacuti, los simbolos del ritual andino o los
relatos de una pastora de la Puna. Mas la opcidn por pensar desde las categorias indigenas y
populares, y la empatia que generd con sus interlocutores en el campo, lo llevé a encontrar
ese elemento humano profundo y comuin que hermana, en un suelo que se va ampliando en
distintos planos de su obra desde lo local a lo subcontinental pasando por lo nacional, al
campesino con el citadino.® Hermandad conscientemente negada por este Ultimo, pero
inconscientemente pujante en su vida, como él mismo lo fue experimentando vy, a partir de alli,
reflexionando. Se podria decir que Kusch es un fenomendlogo, en tanto va reflexionando sobre
los propios contenidos de la conciencia, y los que le van revelando los otros, a partir de sus

palabras, sus productos o sus acciones. Muestra acabada de esto es su obra Indios, portefios y

! Deciamos en la nota 7 del primer capitulo que entendemos por “pensamiento fronterizo” aquel que se
fuera desarrollando desde el momento mismo de la invasiéon europea y, hundiendo sus raices en las
culturas pre-modernas, sobrevive a los siglos de modernidad y aflora en la actualidad, presentdndose
como alternativa a un pensamiento moderno/occidental que, detrds del discurso del desarrollo,
pretende imponerse como global. Profundizaremos este tema en el capitulo primero.

2Cfr. Kusch, R., Esbozo de una antropologia filoséfica americana, Obras completas, Tomo |ll, Editorial
Fundacion Ross, Rosario, 2000, p. 419.

3 Abordaremos ampliamente este concepto en el punto 5.5 de este capitulo.

4 Rodolfo Kusch pasé los Ultimos afios de su vida en una pequefia localidad de la Quebrada de
Humahuaca, llamada Maimarj, junto a su familia.

> “En Kusch parece anidar la confianza utdpica en que los elementos residuales de la cosmovisién
indigena se expandan entre los sectores populares nacionales, produciendo una “fagocitosis” (una
transculturacion desde abajo) que genere nuevas bases para la futura cohesién social y cultural de la
nacion.” Mailhe, A., “La cultura popular como objeto de debate. Notas para una lectura comparativa de
las obras de Ezequiel Martinez Estrada y Rodolfo Kusch a la luz de otras reflexiones en América Latina
(1939-1960)”, Paola, Maria Cristina Liendo (comps), Artilugios de la tradicién. Historia e ideas en
América Latina, Cordoba, Universidad nacional de Cérdoba - Horacio Elias, 2009, p. 100.
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dioses®, compilaciéon de reflexiones radiales en las cuales jugd dialécticamente con las
diferencias y las similitudes entre el capitalino de clase media y el habitante del interior del
pais, portador de la cultura popular. Escogimos estudiar en este trabajo, por el tenor de los
temas, varias obras que abarcan todo el itinerario intelectual del autor, comenzando por La
seduccidn de la barbarie: andlisis herético de un continente mestizo’, su primer libro, de 1953;
hasta el Esbozo de una antropologia filoséfica americana®, su ultimo libro, de 1978.° De ese
mismo afo estudiamos también un articulo, que fuera impreso post mortem en 1981,
“Aportes a una filosofia nacional”.?’ Asimismo, tomamos elementos de América Profunda
(1962)%, El pensamiento indigena y popular en América® (editado por primera vez en México,
en 1970, como El pensamiento indigena americano, y a la vez primer y Unico libro del autor

traducido al inglés y publicado en Estados Unidos), el articulo “Una ldgica de la negacion para

713

comprender América”?® (1973), adelanto del libro La negacién en el pensamiento popular®

(1975), y Geocultura del hombre americano® (1976).

5.2. Breve encuadre de su trabajo filoséfico

A pesar de la constante presencia de lo indigena en sus escritos, coincidimos con Graciela

Maturo en su articulo “Rodolfo Kusch: La busqueda del si-mismo a través del encuentro con el

®Kusch, R., Indios, portefios y dioses [1966], Obras completas, Tomo ll, Editorial Fundacién Ross, Rosario,
1997.

7 Kusch, R., La Seduccion de la Barbarie: andlisis herético de un continente mestizo, Obras Completas,
Tomo |, Editorial Fundacion Ross, Rosario, 1997.

& Kusch, R., Esbozo de una antropologia filoséfica americana, Obras completas, Tomo Ill, Editorial
Fundacion Ross, Rosario, 2000.

° En 1987, y a instancias de su esposa Elizabeth Lanata, que recopila material escrito y grabado, aparece
en Buenos Aires un libro pdstumo, Las religiones nativas, editado por Impresos Artes SRL. No sabemos
de cuanto consto la tirada, pero conservamos uno de los ejemplares originales que nos fuera cedido por
la misma Elizabeth. Afios después la obra aparecid en el cuarto y ultimo tomo de las Obras Completas
que estamos utilizando en esta tesis.

10 Kusch, R., Aportes a una filosofia nacional, Obras Completas, Tomo |V, Editorial Fundacién Ross,
Rosario, 2003.

11 Para América profunda utilizaremos en general la edicién de Biblos, Buenos Aires, 1999, por ser la
Unica edicidn critica de la obra de Kusch que conocemos.

12 Kusch, R., El pensamiento indigena y popular en América, Obras Completas, Tomo Il, Editorial
Fundacion Ross, Rosario, 1999.

13 Kusch, R., Una Iégica de la negacién para comprender América, Obras Completas, Tomo I, Editorial
Fundacion Ross, Rosario, 2000.

14 Kusch, R., La negacién en el pensamiento popular, Obras Completas, Tomo lll, Editorial Fundacién
Ross, Rosario, 2000.

15 Kusch, R., Geocultura del Hombre Americano, Obras completas, Tomo lll, Editorial Fundacién Ross,
Rosario, 2000.
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otro” 1®

en que Kusch no fue un indigenista.’” Su trabajo es filoséfico, y aunque totalmente
atravesado por lo politico, no habla de una reivindicacidn social y politica del indigena. En una
lectura atenta de su filosofia podemos atisbar que comprendié que en esta América mestiza
tanto el indigena como el hombre moderno son abstracciones: el hombre real del que Kusch
hablé es el que encontrd en el pueblo, ni totalmente moderno ni totalmente indigena.'®
Dependiendo de la situacién geocultural tendrd mas negada la dimension originaria, o desde
ella resistira, reafirmando su estar siendo, las imposiciones de la sociedad racional y cientifica
que clasifica desde una légica del ser. Kusch quiere rescatar, haciendo visible, una forma de
estar en el mundo que sobrevivid a la modernidad colonial, para replantear desde alli una
epistemologia alternativa. Pero no teoriza sobre las formas de ser en el mundo sobrevivientes
a la modernidad, sino que se afirma, piensa y habla desde una forma concreta de estar en el
mundo, la americana. Es consciente, en consonancia con lo que mas tarde fueron las visiones
de-coloniales, de que un camino de descolonizacién debera partir desde alli, pues las
corrientes civilizatorias solo trajeron nuevas formas de colonialismo. Pero su planteo, siendo
localmente situado, no es “localista” porque no renuncia al universalismo, ya que desde esa
epistemologia alternativa intenta acceder a dimensiones profundas de lo humano. El punto de
vista geocultural de Kusch, dice Dina Picotti'®, supone al suelo en tanto fundante, por una
parte, y lo deformante y corrupto con respecto a cualquier pretensién de universalidad, por
otro; pero también la posibilidad de una universalidad paraddjicamente propia. “La misma
imperfeccién del filosofar hace a la filosofia americana, en tanto nuestra verdad siempre
deforma lo que se pretende instituir formalmente.”?® Ese planteo es a la vez muy radical. No
dird, como Ricoeur en Finitud y Culpabilidad®* —y en gran parte de su inmensa obra—, que el
simbolo “da que pensar” y “da qué pensar”, sino que simbolo y pensamiento (al menos como

lo considera occidente, racionalidad) pertenecen a vectores distintos, uno emocional y otro

16 Maturo, G., “Rodolfo Kusch: La busqueda del si-mismo a través del encuentro con el otro”, Utopia y
Praxis Latinoamericana, Universidad del Zulia. Maracaibo, Venezuela, afio 15. N2 48 (enero-marzo,
2010).

17 “Sin negar desde luego su sensibilidad social, tan aplicable al indigena como a todo hombre
postergado por las inequidades politicas, su interés por la visién del indigena americano no es curiosidad
antropoldgica ni vindicacion de derechos sociales, sino el progresivo descubrimiento de un otro que
revela en si los estratos mas ocultos de lo humano.” Maturo, G., op. cit., p. 44.

18Cfr. Pérez, A. J., “El pensamiento de Rodolfo Kusch: una manera de entender lo americano”,
Mitoldgicas, vol. XVIII, nim. 1, 2003, Centro Argentino de Etnologia Americana, Buenos Aires, pp. 59-66.
Cfr. Picotti, D., "Rodolfo Kusch, aportes de una antropologia americana", Pablo Guadarrama Gonzélez
(coord.), El pensamiento latinoamericano del siglo XX ante la condicion humana. Coordinador General
para Argentina, Hugo Biagini. Version digital, iniciada en junio de 2004, a cargo de José Luis Gémez-
Martinez. http.//www.ensayistas.org/critica/qgenerales/C-H/argentina/kusch.htm# ftnl (acceso el 25
de noviembre de 2015).

20 jdem.

21 Ricoeur, P. Finitud y culpabilidad, Madrid, Trotta, 2004.
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intelectual. El primero, que quiere ser negado en América pero que presiona desde la cultura
popular, carga al mundo de signos; mientras el segundo, que es afirmado como el Unico
camino conducente a una verdad estable por la epistemologia occidental, no ve mas que
objetos y decide cosas practicas. Hay pueblos que solo creen en dioses, dira el autor, y otros
solo en la economia.??> En América los encontramos a ambos, y no siempre conviviendo en
armonia.?® En general, por los procesos coloniales y las corrientes civilizatorias que vinieron
con ellos pero perduraron en la época independiente, el mundo de la economia y de los
objetos ha intentado desterrar al simbdlico, siguiendo un patrén al principio impuesto desde
fuera, pero luego interiorizado por las elites politicas e intelectuales locales. Sin embargo,
ambos conviven no solo en América como territorio, sino también introyectados en sus
habitantes —tema que abordaremos en el punto 5.3 de este capitulo, al analizar el mestizaje,
categoria central de La seduccion de la barbarie—. El plan filoséfico de Kusch es resumido por
Maria Rosa Lojo como un esfuerzo por traer a la consciencia la barbarie que permanece en el
sustrato, en la gran historia agregariamos (concepto que analizaremos en el punto 5.4),
porque eso equilibraria las fuerzas, permitiendo salir del sentimiento de frustracion
permanente que habita el mestizo.?* La creacidon de un sistema filoséfico, que es en definitiva
la cuestion que va ganando espacio en los escritos de Kusch a través del tiempo, depende de
cual es el vector que se carga de significado, y esto esta condicionado por una preferencia
cultural.?®

Kusch plantea una epistemologia que se formula desde la negacidn, tomada esta como
indeterminacidn, indefinicion e inestabilidad, frente a la afirmacion caracteristica del
conocimiento y la ciencia occidental, tomada como definicidn, esencializacién, determinacion
y, en ultima instancia, instrumentalizacidn. En este sentido hay una inversion de los términos:
no hay un dominio de la naturaleza por parte del hombre (progreso), sino una intemperie, una
naturaleza que tiene un caracter teolégico porque hace sentir al hombre a merced de la ira de
Dios*® y a la larga lo domina. El pueblo reconoce esta situacidn, y sabe vivir en ella. Es el “estar

siendo” que reemplaza, como categoria central de una filosofia situada en América, al ser.

22Cfr. Kusch, R., La negacion en el pensamiento popular, Obras Completas, Tomo Ill, Editorial Fundacién
Ross, Rosario, 2000, p. 617 ss.

23 para Mailhe, en la obra anteriormente citada, tanto en Kusch como en Martinez Estrada (aunque en
distintas perspectivas) se agudiza la percepcion de la nacion como fracturada en dos areas geoculturales
enfrentadas, y la historia nacional y continental revela la perduracion del conflicto entre masas rurales y
elites urbanas que impide la integracion. Cfr. Mailhe, op. cit., p. 98.

24Cfr. Lojo, M. R, “H A. “Murena y Rodolfo Kusch: «Barbarie» como seduccién o pecado”, Anales de la
literatura hispanoamericana, n° 21, Editorial Complutense, Madrid, 1992, p. 418.

I5Cfr. Kusch, R., La negacién..., op. cit., p. 626.

26 Titulo del libro | de América Profunda, en el que realiza una hermenéutica del escrito del indio Santa
Cruz Pachacuti y desde alli a la cosmovisién americana a partir del sustrato metafisico-religioso indigena.
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Como si viviéramos en estado de “ahora estoy siendo esto”, gerundio que rompe con lo
estatico de las clasificaciones y las esencializaciones para dar lugar a lo mévil e inestable, al
juego de opuestos, al vuelco (pachacuti).?’” El americano aprende a vivir en esa inestabilidad,
recurriendo a un horizonte simbdlico como lo Unico “estable” (pero fuera del mundo de las
cosas y los objetos). El resto es estar como exposicién al destino?®, y de alli algo que podria ser
leido como inaccién e interpretado como pereza, que junto al caudillismo constituyen dos
rasgos distintivos de la inmensa “inconsciencia social” de América, y de los cuales nace una
consciencia especifica y novedosa.?®

Kusch estaba convencido de que habia un estancamiento en el filosofar de
Latinoamérica, debido al empecinamiento en utilizar categorias europeas que no pueden
expresar la experiencia local; al tiempo que los intelectuales latinoamericanos, cémodos
dentro de las disciplinas, no pudieron encontrar la metodologia propia. El desafio que propuso
es olvidarse de las categorias europeas, que menosprecian la experiencia propia, y dar un salto
hacia atras, hacia lo popular, como un salto hacia el “embrionario filoséfico” (“geocultural”).°
El discurso filoséfico es el de una cultura que ha encontrado su sujeto, como veremos mas
adelante; el de una filosofia arraigada en el suelo que en Kusch tiene como punto de partida
una experiencia en terreno, y a veces un estudio documental.3! Pero en este intento de
inversion de la epistemologia occidental, en sus trabajos en terreno, Kusch no enfrenta al otro
como un objeto, sino que intenta ver, sentir y pensar con él y sobre lo que él causa en su
propio pensamiento. En este encuentro con el otro que se manifiesta personalmente o desde
su documento o monumento, tiene sin dudas una centralidad el lenguaje, o mas bien lo que
Mignolo llama lenguajeo, “ese momento intermedio entre el habla y la escritura, antes y
después de la lengua, que las lenguas hacen posible”.3? Porque fruto del didlogo con sus
“informantes”, Kusch bucea en el bilenguaje producido por la insercién de estructuras y
conceptos amerindios en el espafiol impuesto,®® buscando esos “operadores seminales” que

son fuente de significados que a su vez sirven para clarificar, desde un punto de vista

27 E| abordaje de la nocién quechua de pachacuti sera un eje central de la obra El pensamiento indigena
y popular.

Cfr. Maturo G., op. cit, p. 46.

Cfr. Cfr. Kusch, R., La Seduccidn..., op. cit., p. 69.

30Cfr. Pérez, A. J., “Rodolfo Kusch y su critica a la Razédn Occidental”, Mitoldgicas, Vol. XXV, Centro
Argentino de Etnologia Americana, Buenos Aires, p. 29. Pérez a su vez esta haciendo referencia a una
expresion de Kusch en Geocultura del hombre americano.

31Como en el abordaje que en el libro | de América Profunda hace del escrito del indio Santa Cruz
Pachacuti, cfr. Kusch, R., América profunda, op, cit., pp. 31 ss.

32Mignolo, W., Historias locales..., op. cit., p. 327.

3Cfr. Ibid., p. 305.
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cualitativo, lo que estd ocurriendo, dentro del horizonte simbélico que enmarca la cultura.3* Y
desde alli intenta escribir su filosofia y proponer un nuevo punto de partida para la filosofia
americana que, rompiendo con los principios disciplinarios y el monolingliismo de las lenguas
hegemdnicas del conocimiento,®® comience a dar cuenta de lo que ocurre en América. Pero
también de lo que ocurre con la humanidad toda, desde una perspectiva dada por la
resistencia (los “operadores seminales” legitiman la conservacién de las costumbres propias v,
por lo tanto, de la cultura) y, evidentemente, desde la diferencia colonial, como ese pensar
desde la exterioridad del disefio global occidental del que hablan los autores de-coloniales y
que describiéramos en el primer capitulo. Este modo de considerar el lenguaje es un punto
que debemos destacar, porque si bien es innegable la influencia de Heidegger en la filosofia de
Kusch, también lo son las fuertes discrepancias que existen entre ambos®, y el modo de
abordar el lenguaje (tanto lo que se habla como quién es el que habla) es una de ellas. El
lenguaje es el hablar de un pueblo, pero este es para Kusch un sujeto histérico concreto, un
sujeto que estd en este caso en América y que es el sujeto del filosofar americano. Es mas,
tampoco es el lenguaje abstracto de un pueblo en abstracto, es el que se expresa por un sujeto
concreto, que tiene nombre, apellido y una historia de vida, como lo muestran los numerosos
testimonios de informantes casi nunca anénimos. En la introduccion de la voz concreta del
otro radica la principal diferencia entre Heidegger y Kusch.?” “Serda preciso escuchar realmente
a los otros, el simple hombre, cara a cara, incluso en términos de interculturalidad, para que
digan en qué términos sobreviven pese a la inmadurez del pais o de la patria, en suma, para

aprehender su simple modo de ser, o sea su estar.”*®

34Cfr. Kusch, R., La negacién..., op. cit., p. 582

35Cfr. Mignolo, W., Historias locales..., op. cit., p. 319.

36 “Cuando Kusch habla de ser, se escuchan ecos de la filosofia existencialista de Martin Heidegger y su
critica del pensamiento tecnolégico. Cuando Kusch habla de estar comenzamos a desplazarnos a un
terreno no dicho, no nombrado, un pensamiento de América aprehendido desde categorias americanas
en didlogo critico con las categorias occidentales”. Esposto, R. y Holas S., “Rodolfo Kusch: hacia una
condicién postcolonial pensada desde categorias epistemoldgicas situadas”, Dessidences — Hispanic
Journal of Theory and Criticism, Queensland, 4/5 (2008).
http://digitalcommons.bowdoin.edu/cgi/viewcontent.cgi?article=1083&context=dissidences (acceso 31
de julio de 2015), p. 7.

37 Cfr. Rogna, J., “La filosofia antropoldgica americana de Rodolfo Kusch como alternativa real frente al
mandato cultural de la tecnocracia”, Nuevo Itinerario Revista Digital de Filosofia, ISSN 1850-3578, 2013
— Vol. 8 — Numero VIII - Resistencia, Chaco, Argentina. Pp. 197 - 209.
http://hum.unne.edu.ar/revistas/itinerario/revista8/articulo11.pdf (acceso 16 de marzo de 2016), p.
202. Coincidimos con Rogna en que si bien gran parte del andamiaje conceptual de Kusch proviene en
gran medida del de Heidegger, cede ante la presidon ejercida por la cultura propia.

38Kusch, R., Apuntes a una filosofia..., op. cit., p. 30.
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5.3. El mestizaje

Uno de los ejes de nuestra propuesta de investigacion fue estudiar la construccién del sujeto
americano a partir de la visidn y la accién de la filosofia moderna europea y sus criticos. Para
comprender entonces la introyeccién de esa construccidon tanto por parte del colonizador
como del colonizado, y el analisis critico que las visiones de-coloniales y sus antecesores hacen
de esta suerte de razdn colonial es imprescindible aludir a las reflexiones de Kusch sobre el
mestizaje. Estas, como veremos, abren y cierran su obra, ya que aparecen como el tema
central en La seduccion de la barbarie: andlisis herético de un continente mestizo (1953) y
cierran el Ultimo de sus libros, Esbozo de una antropologia filoséfica americana (1978). Todo el
tratamiento que el autor da al tema del mestizaje como categoria central para la formacion de

la identidad nacional®

esta atravesado por la idea de colonialidad que afios mas tarde acufiara
Anibal Quijano para describir las relaciones de poder que se dan en las naciones que fueran
otrora colonia y sus consecuencias en las subjetividades. Lo hemos analizado en el primer
capitulo. Pero el elemento racial que predomina en la visién de Quijano se potencia aqui por
otro que podriamos llamar cultural, y que tiene que ver con la divisiéon ciudad-interior (en
tanto campifia, para nombrarlo de algliin modo) que se hara presente en toda la obra de Kusch,
y que en el primer libro, con especial énfasis, se identificara con la dicotomia civilizacidn-
barbarie o europeo-no europeo, categorias consolidadas en el pensamiento latinoamericano
pero que seran resemantizadas por el autor.*’ La seduccién de la barbarie fue publicado en los
ultimos afos del primer gobierno peronista, movimiento que lo fasciné en tanto volvié a poner
en descubierto, en la movilizacién social, el sustrato bdrbaro de la sociedad mestiza americana.
Kusch, influenciado en alguna medida por la lectura de Heidegger (de quien se diferenciara
explicitamente) aborda la cuestién de la existencia “auténtica” en América, recurriendo a la
dicotomia largamente consagrada en la literatura y el pensamiento argentino: civilizacién y
barbarie. El primer término, civilizacion, representara para el autor la ciudad, lo europeo, el
desarrollo; en fin, la ficcidn. La barbarie, el paisaje, el crecimiento y su principal caracteristica:

la vegetalidad, que le da una verdad profunda aunque negada al hombre americano.

“En la dicotomia de Kusch, la barbarie, que corresponde a lo no europeo, es lo vital,
irracional, natural, oscuro que se califica también como lo auténtico, lo real, lo propio, frente
a la ajenidad, o sea, la "ficcion" ciudadana. Esta "barbarie" ejerceria -apunta Kusch- un
hechizo secreto aun sobre sus mas estentéreos enemigos, impediria nuestra identificacion

39 Cfr. Mailhe, op. cit., p. 97.
0 fdem.
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plena con la "civilizacidon occidental", y representaria, en tanto rostro oculto de nuestra

verdad, un elemento redentor.”*!

Una mentalidad colonizada persistente de un modo alin mas radical en la época de la
independencia lleva al hombre americano a intentar reprimir, negar ese sustrato profundo, en
un intento de imitacién de lo europeo. Esto lo frustra, sume a sus expresiones literarias e

intelectuales en general en una especie de neurastenia; lo somete a una existencia inauténtica:

“Escribir, en América, es una manera de bucear en el vacio la falsa personalidad que somos
en la ciudad. La negatividad de la neurastenia literaria estriba en que todo el talento se

alimenta de un futuro perpetuamente negado porque sabe que el pais no puede ser pensado

en funcidn de los elementos de diagndstico de que se sirve Europa.”*?

La seduccion de la barbarie no busca describir ni denunciar mecanismos de colonizaciéon
impuestos desde un norte imperialista, no mira hacia afuera buscando culpables, sino que
estudia al mestizo que ha surgido de la colonizacion, personaje que se empecina en ser lo que
no es, es mas, lo que no puede llegar a ser, por estar situado en otro suelo y ser fruto de otra
historia. A este mestizo le falta el coraje de mirar de frente ese sustrato bdrbaro que, sin
embargo, vuelve tenaz en los exabruptos, en el sentimiento de frustraciéon y neurastenia v,
periddicamente, en el surgimiento de caudillos y movimientos sociales que desafian el pulcro
orden de la legalidad politica, social y econdmica de la civilizacidn. Esas fuerzas vegetales o
demoniacas no pueden ser reprimidas porque ese hombre que se encuentra fundido en la
urbe, indeciso entre la verdad y la ficcidn, en el fondo no cree en el colonialismo cultural, y
termina actuando desde el inconsciente.”® El americano presiente que un futuro de ficcién (el
desarrollo) no es apetecible ni creible, solo es un objeto de interés, pero nunca de fe.*

Kusch intenta explicar el origen histdérico de este mestizaje. Cuando Espafia llega a
Ameérica su cultura estaba, segln postula el autor, a punto de concluir el ciclo de su vitalidad.
Una integridad envejecida invade y conquista un continente demoniaco, prevital y selvatico. El
mundo anglosajon, en cambio, se hallaba todavia en proceso de integracion y en busca de su
ser cultural. Por eso en la conquista de la América anglosajona todo lo autdctono fue
directamente suprimido, mientras que la América Latina pudo liberar parte de sus fuerzas
autdéctonas, ya que su conquistador adolecia de vitalidad, y solo pudo refugiar su mentira final

en las ciudades, creando la escisidon entre realidad y ficcion, interior y ciudad, que marca al

#Lojo, M. R., “La seduccién estética de la barbarie en el Facundo”, Estudios Filolégicos, Facultad de
Filosofia y Humanidades de la Universidad Austral de Chile, n® 27, 1992, p. 141.

42 Kusch, R, La seduccion..., op. cit., p. 127.

S3Cfr. Ibid., p. 95.

4Cfr. Ibid., p, 74.
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mestizaje americano hasta la actualidad.*® Es decir, el encuentro del europeo (latino en
nuestro caso) con el americano generd un nuevo modo de ser, en el que se mezclan la
civilizacion como ideal y la barbarie como vitalidad. Y esto nos obliga a vivir un divorcio entre
lo que querriamos ser (una ciudad europeamente ordenada) y lo que somos.

Habldbamos de fuerzas vegetales o demoniacas, y es que la razén profunda de esta
escision se encuentra en el paisaje americano, y en este sentido el mestizaje espiritual de sus
habitantes es anterior a la conquista. Kusch plantea la existencia en América de una metafisica
vegetal, en la cual el paisaje es previo al Logos, y de algin modo lo condiciona (en este punto
el Kusch todavia muy influenciado por Heidegger parece tomar una posicién diversa). Su
realidad radica en el demonismo que esconde, y que se manifiesta en el arbol que lleva en si la
magia demoniaca de poder haber sido otra cosa, o estar en otro lado. El paisaje americano —
selva o pampa-— alberga infinitas posibilidades de existencia.*® La persona que, mas alld de su
deseo, ha nacido y hunde sus raices en este paisaje, tiene un destino vegetal (vitalidad y
pereza al mismo tiempo, esta Ultima en tanto dificultad de centrarse en un punto, propia de
una consciencia arborescente, a la vez que tendencia a la contemplacién antes que a la
accion), y lo intenta superar mediante la ciudad.

El tema de la ciudad, como simbolo del orden y la seguridad buscada por el hombre
occidental, es extensamente tratado en el libro Il de América Profunda. En cuanto tal, la ciudad
es anterior a occidente en sus origenes, pero es en occidente donde adquiere la dimensién de
polis, de recinto amurallado en el que se refugia el hombre para poner en vigencia su
humanidad, sustrayéndose de la jra de dios, esto es, de lo imprevisible e inmanejable de la
naturaleza. A partir de este encierro, la historia de la humanidad comenzard a reducirse a la de
ese grupo que se sustrajo de la ira para encerrarse entre murallas.”’ Por ello la ciudad estara
estrechamente ligada a la aparicion y el desarrollo de la modernidad y su racionalidad

objetivadora, cientifica e instrumental.

“Lo importante y lo mas evidente de la ciudad eran las murallas. Ellas separaban a la especie
humana de todo un pasado de miedos y espantos originales. En cierto modo separaba a la

ciudad de la anti-ciudad. En la ciudad se refugiaba una humanidad cabal, vigente vy

racional.”*®

4Cfr. Ibid., p. 81.

4“1 3 idea del destino es la version humana de la vegetalidad, el primer intento de expresar su
participacion del demonismo vegetal del paisaje y la primera confesidn, también, de que el vegetal se
perpetlia en toda forma de su existencia. Representa el primer fracaso de su conciencia de poderio... El
vegetal se trueca, en el mundo humano, en divinidad, en destino, con el caracter de vegetal
hipostasiado. Es la primera forma que participa de la fijeza del espiritu, aunque no llegue a él. Y porque
no llega al espiritu, el americano se mantiene en el demonismo, en la vegetalidad.” Ibid., p. 29.

47Cfr. Kusch, R., América profunda, op. cit., p. 131.

81pid., p. 130.
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En contraste, lo vegetal es la posibilidad pura, in-definida, i-limitada, in-forme. De esta
oposicidn entre posibilidad pura y realizaciéon concreta se derivan las dicotomias por las que
transitan La seduccion de la barbarie y las otras obras de Kusch: América/Europa,
Vegetal/Estructura, Crecimiento/Desarrollo, Seminal/Conceptual, Inconsciente/Consciente,
Estar/Ser, Pereza (como inaccion) /Accion. En este sentido podemos reconocer que, a pesar de
su evolucién, la obra completa tiene una gran coherencia, como si en el primer libro se
preanunciaran casi todos los temas que iria desarrollando en los que vinieron después.

El mestizaje adquiere su verdad carnal durante la conquista. Pero la tesis del autor es
que hay ya un mestizaje anterior a la conquista, representado entre otros simbolos por
Quetzalcdatl, propio de la América precolombina. Quetzalcéatl es el simbolo de la
ambivalencia humana, desarmada ante la exuberancia abrumadora de la tierra, de la que el
hombre parece emerger como un accidente. El habitante de este paisaje apunta a un
desarrollo espiritual, pero no puede lograrlo completamente. Esta ambigliedad, que es
insatisfaccion, se expresa en el Quetzalcdatl, que une sin fundir la verdad de la tierra
(serpiente) con la del cielo (quetzal). De esta yuxtaposicién serpiente-ave no pudo surgir un

tercer simbolo que lo reemplazara.*® Mas:

“Este mestizaje se perpetua porque la escision entre lo perfecto, lo armonioso, lo invasor,
por un lado; y lo demoniaco, la amenaza de destruccidon agazapada en la tierra que espera
siempre el momento de destruir la veracidad de lo afirmado, por el otro, toman con la
invasién europea una oposicién similar a la que existe entre lo blanco y lo negro, lo
consciente y lo inconsciente, lo social y lo insocial, lo luminoso y lo oscuro. A causa de Europa
la oposicidn se perfecciona y toda forma de vida se bifurca entre lo estable y lo inestable,
entre lo que es y lo que no es: se mantienen lejanamente en oposicidn los extremos en que
ya latiera el continente en la época precolombina.”>°

El mestizo, finalmente, es el que fundd a las naciones americanas. El indio, con la conquista, se
habia vuelto un “paria” en su propio suelo, pero gracias a ello se habia reconciliado con el
paisaje, creando lo autéctono. La ciudad, en tanto, generaba una nacién estructurada en
ficcion, mientras a pocos kildmetros campeaba el maldn. Es el mestizo carnal quien opera
como puente entre los opuestos, llevando a la ciudad un trozo del inconsciente social, la
vegetalidad, aunque no logre participar del todo de él. Pero tampoco puede participar del todo

de la ciudad, ya que porta la insociabilidad conectada a lo autdctono, por su pasado enraizado

4Cfr. Kusch, R. La seduccidn..., op. cit., p. 38 ss.
O/pid,, p, 43.
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en el demonismo. El mestizo ha construido la ficcién ciudadana, pero también la aleja del
suelo. El mismo representa una fuerza esencialmente antagénica.>*

En la ciudad, la inteligencia sirve para alcanzar fines. Asi, vivir en ella es medir
permanentemente la inteligibilidad de nuestro fin, mientras que nuestras fuerzas vitales
intentan ser reprimidas. La inteligencia de la ciudad es llevada a la conciencia, dejando el resto
de la vida psiquica en el inconsciente. Se vive asi una dicotomia entre la legalidad social y el
sin-razon vital. En tierra mestiza, la fe en el absurdo desaparece bajo la consciencia aplastante
del orden vy la inteligibilidad.>® Pero la distancia que separa a la verdad y la ficcién es infinita y
dramatica. La superacion exasperada de nuestra realidad auténtica, mediante la conquista de
la ciudad, escinde la actividad cotidiana, la histérica, la politica y la legal.>® La vida del mestizo
esta escindida, y esa escisidn se presenta con mas crudeza en el intelectual. Entre este y la
cultura popular hay un abismo, pero ese abismo estd dentro del propio intelectual, es la
distancia entre su quehacer consciente y su vida cotidiana. “Este es uno de los problemas
fundamentales de nuestra colonizacidon: no podemos llevar nuestra cotidianidad a nuestro
quehacer consciente.”® “La inautenticidad radica en no poder ejercer el pensamiento real con
valentia, sin tener que desviar la intuicion porque alguna cita bibliogréfica nos bloquee el
camino.”*® Algo similar ocurre en la politica. La vegetalidad invade todas las esferas de la
existencia, y los individuos, desde esa vegetalidad inconsciente, crean las masas vegetales
americanas, en forma de una totalidad incomprensible, evasiva, ajena a la clasificacién. Para la
conciencia foranea del politico ciudadano, su indefinibilidad es peligrosa, entonces la condena
esquematicamente: representa el atraso, el “lumpen”, el migrante.*® Es “el margen desechado
de nuestra verdad, que una civilizacion de objetos margina en sus cotizaciones y su
colonialismo.”>’

Esta situacion de escisidon acarrea como consecuencia dos sentimientos en el mestizo:
el resentimiento y el sentimiento de inferioridad. El primero tiene que ver, segun el autor, con
que en América se nos afirman verdades impuestas. Es un continente de afirmaciones (segun
la Iégica que rige en la epistemologia occidental), pero son todas formas afirmadas por otros e
introducidas entre nosotros sin que hayamos participado en su creacién.®® El mestizo quiere

participar conscientemente de esas afirmaciones, pero la escisidn interna hace que en secreto

SICfr. Ibid., p. 44.

S2Cfr. Ibid., p. 50.

S3Cfr. Ibid., p. 58.

54 Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 219.

55 Kusch, R., Aportes a una filosofia..., op. cit., p. 28.
8Cfr. Kusch, R., La seduccién..., op. cit., p. 60.

57 Kusch, R., Apuntes a una filosofia..., op. cit., p. 27.
8Cfr. Kusch, R., La negacién..., op. cit., p. 651.
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las niegue: esa es la raiz del resentimiento.>® Estar resentido es una forma de negarse a una
afirmacidon que se quiere imponer desde afuera. Existe una ldgica del resentimiento, que
consiste en decir siempre no al s/ de los otros, porque se quiere afirmar algo, pero no se sabe
cémo hacerlo.®® Por eso América no pudo, por ejemplo, participar del desarrollo al que la
invitaban las politicas desarrollistas de los afios en que Kusch escribia. El tema es ampliamente
desarrollado en Geocultura del hombre americano, donde entre otras cosas afirma que
“América ha sido creada para perjudicar los intereses de los economistas, porque la economia
no es pensada en términos americanos”.®! Es decir, es una afirmacién impuesta en cuya
formulaciéon no participd el americano, que aunque aspire conscientemente al desarrollo,
ejercera una especie de oposicién inconsciente nacida de su resentimiento. Por otro lado, el
problema del desarrollo no es del campesino o del indigena, sino del ciudadano, que a la vez
siente que ese campesino o ese indigena esta obligado a contribuir con el progreso como él lo
entiende, que en el fondo es el modo que descansa en uno de los mitos que funcionan como
fundamento de la cultura occidental: la oposicidn entre el hombre y la naturaleza, base de la
idea del desarrollo.®? Lo mismo diria, en todo caso, de la idea de liberacién planteada en la
misma época por la izquierda. Lo veiamos mas arriba, es una idea afirmada sin tener en cuenta
si el pueblo se quiere liberar y de qué se quiere liberar, por lo cual estaria destinada al fracaso.
Finalmente, ese resentimiento representaria tal vez, en la interpretacién del autor, una
advertencia de nuestra psique en el sentido de que lo que nos quieren imponer no esta bien, y
que los “enfermos” no somos nosotros. Pero también que tenemos una profunda cobardia para
enfrentar nuestra verdadera concepcidn de las cosas, llevarla a la conciencia e imponerla.®®
Emparentado con el resentimiento, el sentimiento de inferioridad surge de la impresion
general de que América siempre ha dado productos catalogados como inferiores, en todos los
ambitos. Y es que hemos sido estructurados desde el criterio que distingue lo superior o util de
lo inferior o indtil, que ademas retroalimenta y es retroalimentado por la propia experiencia de
frustracion ante lo que aspiramos y no podemos llegar a ser.%* Nuevamente, y siempre segun el
autor, este sentimiento es mas fuerte entre los intelectuales (podriamos agregar, aquellos que

se preguntan constantemente si América tiene o puede tener una filosofia). Acostumbrados a

SSCfr. Ibid., p. 652.

SOCfr. Ibid., p. 659-660.

61 Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 93.

82Cfr. Ibid., p. 119. Recuérdese en este punto los comentarios que se hacen en el capitulo segundo de
esta tesis al texto de Anne Deruyttere, “Pueblos indigenas, recursos naturales y desarrollo con
identidad: Riesgos y oportunidades en tiempos de globalizacién”. La idea de un desarrollo que debe ser
concientizado e impuesto a los pueblos “indigenas” sigue vigente, varias décadas después de lo escrito
por Kusch.

83Cfr. Ibid., p. 43.

S4Cfr. Ibid., p. 34-35.
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un saber acumulativo, el exceso de conocimiento incrementa el sentimiento de inferioridad y
de mutilacién frente al saber de los otros. En realidad, el verdadero problema deberia ser qué
es lo que tenemos que saber.®® “Nuestra solucidn no estd en la conservacién de lo que nos han
dado sino en su pérdida. Asi, habrd que asumir la responsabilidad de empezar todo de nuevo”.%®
Y en este punto podria abrirse una perspectiva distinta, positiva, en tanto el mestizaje nos
proporciona una experiencia original, capaz de cuestionar el modo de pensar y de conocer
impuesto (esta idea, si recordamos, estd también presente en Zea). Por ejemplo, el mestizaje
nos permite intuir que la filosofia no es estrictamente ensefianza, y que no tendria por qué
invertir todas sus energias en mantener minuciosamente un corpus establecido.®’” Pensar
también que aqui se abre la perspectiva de que se dé una nueva sociedad, de indole
imprevisible, que planteara la posibilidad de yuxtaponer los dos vectores, el emocional
simbdlico y el intelectual objetivo, en reemplazo de la evolucidon unilateral de este ultimo
propuesta por los esquemas prefijados.%®

Esperando aun el advenimiento del pensamiento fronterizo y en una muestra de la
coherencia de su obra, Kusch cerraba su ultimo libro lamentando la mezquindad del colonizado,
que quiere ganar por pulgadas su ubicacién en el juego de los otros, pero es incapaz de asumir

por impotencia su propio juego, generando asi disciplinas y saberes que sefiala como estériles.®®

5.4. La gran historia

La historia es otro de los temas abordados por Kusch a lo largo de toda su obra. Siempre
corriendo el riesgo de una simplificacidn en la interpretacion de los hechos, su finalidad no es
tanto realizar una especie de genealogia del estado de situacidn, al estilo de la historia de las
ideas en Zea. M4s bien, su preocupacién es desentrafiar la nocién misma de historia con la que
intenta construir su presente el mestizo americano. Nos parece importante abordar este tema,
porque es otro de los que emparenta, segin nuestro punto de vista, la obra de Kusch con las
visiones de-coloniales, que en general y como hemos visto, realizan andlisis mdas bien
diacrénicos del estado actual de cosas. Hemos visto, por otra parte, que es uno de los puntos
que Zea considera relevante en cierta corriente de pensamiento de la época que estamos

estudiando, dentro de la que incluye a Kusch. El tratamiento de la cuestidn es temprano,

$5Cfr. Ibid,, p. 19-21.

8 Kusch, R., La negacion..., op. cit., p. 640.

7Cfr. Kusch, R., Aportes a una filosofia..., op. cit., p. 29.
88Cfr. Kusch, R., La negacién..., op. cit., p. 629.

89Cfr. Kusch, R., Esbozo..., op. cit., p. 428.
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aparece en la segunda parte de La seduccidn de la barbarie, que comienza con una reflexion
sobre la historia en tanto relato. Hacer historia, nos dice alli, es poner en juego la verdad del
presente. Por eso cuando un pueblo comienza a hacer su historia, crea una primera
autoconciencia de comunidad.’”® Pero, ¢qué historia ha elegido hacer la América mestiza? Una
historia lineal y progresiva, que refleja el devenir ciudadano (civilizatorio) y que, en la practica,

reconoce su origen en la conquista, relegando todo otro pasado a la prehistoria.

“El trazado lineal que hace el americano de su pasado deja en segundo término la posibilidad
de una conquista de la libertad en el limite en que se pierde la palabra escrita, en la
probabilidad de un reverso de esa palabra y de los hechos. La mentalidad mestiza presiente
la dualidad de su historia y opta por la linealidad de la historia ciudadana, remarcando en el
pasado una autoctonia también ficticia, que, no obstante- por aquella gravitacion telurica
que pide, al fin y al cabo, su naturaleza humana- ejerce sobre él un peso que no logra

entender.”’!

Es en América profunda donde Kusch desarrolla una concepciéon que buscara ser superadora
de la idea de historia lineal y progresiva instaurada por la modernidad. Segun Kusch, hay una
manera mas profunda de ver la historia que la heredada del positivismo, y es la que nos

permite dividirla en gran historia y pequefia historia, no sucesivas sino contemporaneas.

“Kusch vislumbra dos historias: la “pequena” y la “gran” historia. La pequefia historia es la
historia del colonialismo y el capitalismo europeo en América, que busca imponer el ser
europeo, frente a un ser americano que resiste y lo niega, y se resiente, porque quiere
afirmar su propio ser; es la historia positiva, afirmativa de la modernidad cientifica, mercantil,
que quiere extenderse al resto del mundo. La gran historia, en tanto, que involucra y absorbe
a la pequefia historia, es la historia del hombre en el gran teatro de la vida, en su dimensién
bioldgica, donde el hombre busca afirmar su yo y crear su propia historia a partir de la
negacion de la historia presente. Kusch concibe el yo y la historia, asi como el ser, como
continuo hacerse. En el momento en que se pretende imponer lo hecho, o forzar un modelo,

se |le estd quitando su libertad al hombre.””?

La gran historia es la que, utilizando el mismo término que Kusch, palpita detras de la
aparicién de los primeros utensilios, llega hasta hoy y durard lo que dure la especie:
simplemente estd ahi. La pequefia historia relata el acontecer puramente humano ocurrido en
los Ultimos quinientos afios europeos, y desde esa perspectiva describe un pasado que va mas
alla, considerdndolo su origen (ya que esta atravesada por la idea de progreso). Es la historia

de los que quieren ser alguien, podriamos decir, del sujeto occidental. Es la historia de los

0Cfr. Kusch, R., La seduccién..., op. cit., p. 71.

bid., p. 74.

2pérez, A. J., “El pensamiento de Rodolfo Kusch: una manera de entender lo americano”, Mitoldgicas,
vol. XVIII, nim. 1, 2003, Centro Argentino de Etnologia Americana, Buenos Aires, p. 64.
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proceres y los descubrimientos, y resalta al individuo por sobre la especie (cuyo sujeto en la
realidad no es el individuo sino las comunidades). Esa pequefia historia, en definitiva: “Surge
de la complicacion adquirida por el hombre detras del utensilio grande, que es, ante todo, la
ciudad, y que data de las primeras ciudades griegas hasta ahora, claro estd, salteando la
‘oscura’ Edad Media.””?

La gran historia supone la simple sobrevivencia de la especie, la lucha cotidiana por
subsistir, alli donde no se da el progreso (o el desarrollo, seglin la terminologia economicista
actual) sino el crecimiento. Es el escenario de la obsesién por conservar la vida. “Por eso hay
prehistoria o gran historia en los suburbios de Paris —como dijo Frazer— y también en nuestra
Plaza de Mayo cuando habia actos politicos.””*

Desde esa perspectiva Kusch combate la nocién occidental de tiempo aplicada a la
historia, asociada a la evoluciéon antropoldgica. La anterioridad que aquellos que niegan la
coetaneidad asignan a la cultura indigena es falsa, porque indigena y campesino cohabitan en
la cultura urbana.”” Parte de la tarea que emprende, y se percibe con claridad en Indios,
portefios y dioses, es presencializar esta coexistencia de culturas que la antropologia ha dejado
atrds, y que tiene como fundamento esa gran historia que se inscribe en el vivir cotidiano y
que por lo tanto es el sustrato profundo de la vida de la humanidad. Adelantando una
conclusién, podriamos asociar esta nocién de la historia con la de transmodernidad acufiada
por Dussel y estudiada en el primer capitulo. Una historia profunda de los pueblos que no solo
es preexistente a la historia moderna, sino que la sobrevive y ofrece ambitos de didlogo y
encuentro, desde una perspectiva mas abarcadora que las puras historias locales pero desde
las formas que ha tomado en cada situacién concreta, en cada suelo diria Kusch. Nociones
como la del buen vivir, o la de la tierra como sujeto de derecho, podrian responder a este tipo
de ldgica.

Junto con la evolucidn y el progreso, la idea de tiempo introdujo, con la colonizacién, la
de rendimiento. Es el modo de valorar al tiempo desde una tecnologia ajena, que habria
nacido para paliar otras necesidades que las del americano, porque lo tecnolégico depende de
lo cultural, de eso que tiene raices en la vida cotidiana y que alberga desde los gestos y las
actitudes més cotidianas hasta las pautas para nuestro quehacer superior.”® Es el tiempo de los
sistemas politicos importados, de una historia montada en el extranjero y ensefiada aqui como
si fuera nuestra (la historia universal). Y como es un tiempo falso para él, y desde la légica de |a

negacion arriba descrita, el americano se sitla en un sentido inverso y simétrico, y por eso no

3 Kusch, R., América profunda, op. cit., p. 119.
"jdem.

5Cfr. Kusch, R., La negacion..., op. cit., p. 629.
8Cfr. Kusch, R., Geocultura..., op. cit.,, p. 89.

128



rinde,”” segun el juicio de una moral utilitaria montada para rendir y que tironea al punto de
hacerle perder al hombre su dignidad. América, con sus necesidades no satisfechas, solo tiene
historia en cuanto fue alienada.”® Por eso no tiene otro camino que reconocer las propias
indigencias, cosa que hicieron las grandes nacionalidades. El solo vivir es ya indigencia, y una
autenticidad cultural no puede darse sino asumiendo esa indigencia humana, el motor de la
“gran historia”, afirmar la mendicidad y partir de alli. Es una forma de crear el mundo, afirma
en este punto Kusch, convencido de que habia llegado ya la hora de la autenticidad.”

En Geocultura del hombre americano Kusch volvié a abordar el tema de la historia,
remarcando dos ideas. La primera, la del “verdadero” sentido de la historia, que siguiendo la
misma linea de razonamiento de sus libros anteriores, es identificado con la historia que
irrumpe en la vida cotidiana, aquella que sentimos propiamente como vida. En definitiva, otra
forma de llamar a la gran historia de la que habldé en las obras precedentes. Y en esta
cotidianeidad, el americano podria preguntarse si la historia, tal como fue contada, ha pasado
realmente, cuando comprueba que América es un mundo de contrastes donde convive la
ciudadania civilizada junto al campesinado, con sus antiguas costumbres. “Saludar a un
campesino es como saludar a una parte de nosotros mismos que alin no superamos.”® La
segunda idea tiene que ver, nuevamente, con el sentimiento de inferioridad. “Uno de los
factores que ponen a nuestra supuesta inferioridad en el tapete es la historia. La historia lineal
con su abajo y su arriba, asi concebida y reiterada por la ensefianza, nos convence de que no
podemos ser ajenos a ella.”®! No podemos ser ajenos pero seriamos invitados siempre en rol
de espectadores, destinados a acompafiar las decisiones y los emprendimientos ajenos desde
un margen. El americano tiene asi el sentimiento de que son otros los que hacen la historia,
entendida esta como el progreso, la toma de decisiones, el marcar los rumbos del mundo,
mientras él permanece pasivo,® rapifiando alguno de sus logros. La historia como un cimulo
de palabras, con hechos cientificamente estudiados que lo sobrepasan y pesan, confirmando
constantemente su inferioridad; la historia de un mundo moderno lleno de cosas que
sobrelleva como residuos y en el cual no cuenta la participacion de su vida. Y por eso, en la
vida colectiva, restituye constantemente el mito, para mantener a cada instante el lugar que se

le ha asignado “casi por milagro.”®3

"7Cfr. Kusch, R., La negacién..., op. cit., p. 681.
8Cfr. Ibid., p. 682.

79Cfr. Ibid., p. 697-698.

80 Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 75.
S1/pid,, p. 49.

82Cfr. Ibid., p. 54.

8Cfr. Ibid., pp. 56-58.
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5.5. La geocultura o el domicilio existencial

Kusch construyd una original figura del mestizo para tratar de pensar, desde una perspectiva
americana y marcadamente argentina, la particularidad de este sujeto americano que no
termina de encontrar su lugar en el mundo. Por un lado, ese mestizo se identifica con un ideal
de humanidad construido por la modernidad europea de la que se siente participe, aunque
desde el margen y el atraso; pero por otro experimenta la imposibilidad de alcanzar dicho
ideal, lo que ocasiona un sentimiento constante de inferioridad y frustracidn. Frente a esta
constatacion, el autor no se queda con simples interpretaciones basadas en cuestiones de
raza, de un mestizaje meramente carnal o del progreso de historias idénticas que avanzan a
diferentes ritmos. Va descubriendo, en un nivel mas profundo, que hay un resentimiento, una
insatisfaccion o al menos la sospecha de que ese ideal no es auténtico, que hay algo que tiene
que ver con el simple hecho de ser (o mejor dicho de estar) en América. Ese resentimiento lo
lleva a la légica de la negacidn que rechaza, en lo concreto de la vida cotidiana, lo que se le ha
afirmado como verdadero, como camino de desarrollo, como progreso humano. Ese rechazo
tiene que ver con una participacion forzada en una historia que al tiempo que se le impone, se
le presenta como la obra de otro. En el fondo, una historia que le muestra constantemente
que ha llegado tarde al reparto de roles protagdnicos, y que solo puede aspirar a un papel
secundario. Y alli es donde Kusch quiere llevar a la conciencia del americano la idea de que esa
historia es apenas un relato, el de una historia local con pretension de disefio global que oculta
otra que a la vez la fundamenta y la trasciende. Aquella que no es una historia de individuos
sino de comunidades, en definitiva, de la especie humana sin distinciones que ha buscado
formas de sobrevivir acordes al suelo que le tocé habitar y de lo que se le fue presentando
como necesidad. Asi, desde una especie de funcionalismo cultural sui generis, que pone mas el
acento en los entramados simbdlicos que en los instrumentos y estructuras, Kusch va
acufiando el concepto de geocultura, esto es, una conjuncion de la cultura, como el “baluarte
simbdlico en el cual uno se refugia para defender la significacién de su existencia”;  con el
suelo, la geografia donde se ha instalado esa vida contenida en el molde simbdlico.®> Esta

”86 constituye una totalidad dificil de

unidad estructural que “apelmaza la geografia y la cultura
penetrar para quien quiera interpretarla, a no ser que la misma unidad proporcione los medios
para hacerlo. Recorrer la obra de Kusch es ser testigo de ese esfuerzo por pensar y sentir cony

desde las categorias del otro sin objetivar, sin juzgar, intentando participar de una geocultura

84 Kusch, R., Esbozo..., op. cit., p. 252.
8Cfr. Ibid., p. 257.
81bid., p. 254.
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que sabe distante, abismalmente distante. Un pasaje de Geocultura del hombre americano
refleja este sentimiento de impotencia que, habiéndolo descrito en la figura del mestizo, siente
descarnadamente dentro de él mismo como pensador. En dicho pasaje describe como, con su
decisidn, el sujeto cultural puede integrar los dos limites dentro de los cuales decide: el inferior
o suelo y el superior u horizonte simbdlico. Pero el intelectual (con quien se identifica
tacitamente a partir del uso de la primera persona del plural) no puede lograr esa sintesis,
porque “en Latinoamérica no somos el sujeto de la cultura, sino solo sujetos pensantes.”®” Y
esta es la consecuencia de haber asumido una cultura que no es la propia, creyendo en su

universalidad.

“Si hay un abismo entre nosotros y la cultura popular es porque ese abismo se da en
nosotros. Se trata de la distancia que especialmente aqui en América se marca entre nuestro
qguehacer consciente, en el asi llamado patio de los objetos (Hartmann), y nuestra vida

cotidiana. No hemos logrado el suficiente grado de autenticidad para trasladar eso que es

cotidiano a nuestro quehacer cotidiano.”%®

Sin embargo el otro, el pueblo, presiona.?® Tal es asi que el concepto de unidad geocultural
acufiado por él le dara pie para cuestionar filoséficamente la posibilidad de un saber absoluto
al modo como lo propone el pensamiento occidental.’® Y finalmente, y en eso radica su mayor
originalidad, para proponer un nuevo enfoque epistémico, la palabra nueva, tema que
abordaremos en el siguiente punto.

Mientras tanto, intentaremos mostrar qué entiende Kusch por los dos componentes
gue se conjugan en su concepcion de geocultura: cultura y suelo. No es facil encontrar en
Kusch definiciones, los conceptos no se dejan acorralar, cuando aparece una categoria
relevante se la va rodeando, como mostrandola desde diferentes perspectivas, pero nunca se
termina de objetivar. Esto tiene que ver con el esfuerzo de Kusch por tratar de pensar desde
categorias distintas a las propuestas por una epistemologia que tiende a definir y objetivar,
amparada en una metafisica del ser. Kusch intenta hacerlo desde el estar, alli donde la
movilidad de lo circunstancial se impone. Rastrear los significados que el autor ha asignado a
un significante dado es un arduo trabajo, hay que recorrer toda la obra. Y sin embargo, es
notable como los diferentes matices guardan una coherencia, sin dejar de percibirse una
evolucién: lo que en La seduccidn de la barbarie aparece casi como intuicién, en Esbozo de una

antropologia filoséfica americana se afirma desde los fundamentos que, podriamos decir, la

87 Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 284.
8jdem, p. 219.

8Cfr. Ibid., p. 285.

OCfr. Kusch R., Esbozo..., op. cit., p. 254.
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palabra y la accién de lo indigena y popular le han prestado. Y esto se debe a la escucha atenta
y es consecuencia también de poner ademas, del entendimiento, el cuerpo, en aquel terreno
que se quiere abordar: compartir la vida con su habitante. Pero entre el principio de la obra y
la madurez ha sucedido algo. El paisaje, tan potente en el primer libro, comenzd a ser
habitado.’® Verdaderamente, para quien comienza a leer la obra de Kusch a partir de E/
pensamiento indigena y popular, y tardiamente aborda La seduccion de la barbarie, es dificil
que pase desapercibida la ausencia de las voces concretas del otro en este ultimo. América
profunda es una transicién en este sentido, porque la voz del otro aparece en el escrito de
Santa Cruz Pachacuti y, si se quiere, en la monumentalidad del Tawantinsuyo. Pero a partir de
alli comienza a ser muy importante el trabajo de campo, y los didlogos con los distintos
habitantes de la geocultura. Y por eso también terminara siendo la etnografia una de las
preocupaciones centrales en el final de su producciéon. No entraremos aqui en ese tema,
escapa a los alcances que nos hemos propuesto. Mas para ilustrar nuestra afirmacion,
sefialaremos que de los cuatro capitulos de Geocultura del hombre americano, el Ultimo esta
enteramente dedicado a una filosofia del trabajo de campo, y es a la vez una especie de
sintesis tedrica de todo lo que venia describiendo en el libro, fuertemente entroncado con el
resto de la obra.

En un mundo signado por la inestabilidad que pone al humano en un sentimiento
constante de intemperie y sometimiento al destino, como el americano, la cultura constituye
un refugio, el baluarte simbdlico citdbamos arriba, dentro del cual la persona puede encontrar
un significado tanto al acontecimiento como a su existencia. Esa es la razén de ser de una
cultura, brindar un horizonte simbdlico que posibilite la realizacion de un proyecto
existencial.’> Porque existir implica, para el autor, ser posible, proyectarse; siempre
enfrentando el riesgo de las circunstancias que se oponen al proyecto, la intemperie de la que
habldbamos. La cultura ejerce esa funcidon de refugio a través de los ya mencionados
operadores seminales, que a nuestra mirada se presentan como conceptos, pero que en
realidad no lo son estrictamente. Mdas que delimitar un objeto, ellos dan un sentido al existir.
Como surgen del existir mismo, constituyen una fuente de significados, pero significados no
denotables, porque estan en un plano de indefinicién. Son seminales en tanto fuente de
significado, y operadores porque sirven para clasificar desde un punto de vista cualitativo lo

que estd ocurriendo, legitimando ademds esa valoracién.®®* Son operadores seminales

1 Hay una lectura de este hecho, en especial desde la perspectiva de las distintas interpretaciones que
tuvo la obra de Kusch, a veces considerada parcialmente, en Mignolo, W., Historias locales..., op. cit., pp.
230 ss.

92Cfr. Kusch, R., Una ldgica..., op. cit.,, p. 552.

93Cfr. Kusch, R., La negacién..., op. cit., p. 582.
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“conceptos” tales como Dios, la naturaleza (en tanto norma), el demonio, la Pachamama, la
suerte y sus conjuros, etc. En dltima instancia su funcidn es advertir lo fasto y lo nefasto en la
vida cotidiana, y corresponden a un area de intuicién emocional. A partir de estos operadores,
la forma propia del pensar popular no tiende a ver solo cosas, sino mas bien significados.’* Es
mas, las cosas mismas dejan de serlo para transformarse en simbolos. Basta con llevar un poco
nuestra cotidianeidad a la conciencia, para darnos cuenta de que esto no ocurre solo con el
indigena o el campesino, la vida del citadino suele estar llena de cosas y acontecimientos que
se vuelven simbolos y, dependiendo de su valencia, rituales de conjuro. Kusch describio
muchas de estas situaciones en Indios, portefios y dioses.

Con las nuevas herramientas conceptuales que Kusch fue adquiriendo a lo largo de sus
reflexiones, puede ahora ofrecer otra perspectiva sobre el estar con el que viene insistiendo,
como contrapartida del ser, desde América profunda. La intuicion ya estaba presente, cuando
describia el estar del quechua como el aferrarse a aquello que podia brindarle alguna
seguridad en medio de la inmanejable ira de dios. La concrecidn sociocultural de ese estar se
encontraba en el ayllu, una estructura comunitaria que brindaba cobijo y que representaba,
sin dudas, una respuesta cultural al sentimiento de desamparo.® En El pensamiento indigena y
popular en cambio, intenta defender la diferencia entre el ser y el estar desde un punto de
vista semantico, distinguiendo el stare, inquieto estar de pie y raiz del término estar, del
sedere, permanecer fijo y quieto, que estaria en la raiz de ser.’® Ahora, con el instrumental
acufiado a partir de sus indagaciones, nos brinda una definicién mds clara del estar,
precisamente desde la perspectiva de la cultura. Estar es el vivir sin mas que rodea una cultura,
entendida esta como universo simbdlico que sirve para encontrar amparo. Dice dénde se hace
lo fasto y se evita lo nefasto, pero no dice qué es un objeto, porque opera en el terreno de la
ética, no de lo gnoseoldgico (como el ser).”’

La cultura es un cdédigo que brinda coherencia al sentido de existir. Desde ella hay que
concebir las necesidades del individuo. Kusch sefala que el desarrollismo habia partido de un
criterio erréneo, porque exigidé una mutacion en el modo de vivir y mird solo al hombre y no a
la cultura que él ha concebido. Entonces intentd obrar suspendiendo al sujeto a desarrollar,
que es cultural. El resultado de esta accion desarrollista fue generar poblaciones marginadas,
incluso la retraccion de poblaciones indigenas que preferirian permanecer en la miseria antes

que perder el sentido de sus vidas.®® A pesar de que las condiciones socioeconémicas de las

%Cfr. Ibid., p. 588.

95Cfr. Kusch, R., América Profunda, op. cit., p. 89.
%Cfr. Kusch, R., El pensamiento..., op. cit., p.529.
9Cfr. Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 227.
%8Cfr. Ibid., pp. 125y 133.
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poblaciones en general han cambiado mucho en los ultimos cincuenta afios, podemos
comprobar la vigencia de estas afirmaciones. Recordemos por ejemplo los casos de resistencia
a tratamientos médicos, como trasplantes, porque chocan con la cosmovision de una
determinada cultura; o la negativa a abandonar los territorios que quieren ser destinados a
actividades extractivas, incluso cuando se ofrecen a cambio otros supuestamente de mejor
calidad o diversas compensaciones.

Este tema es retomado por Kusch en Esbozo de una antropologia filoséfica americana,
cuando analiza la economia de poblaciones aymara a partir de las experiencias recogidas por
Luis Rojas Aspiazu en Cochabamba.?® Alli observé que en zonas aun no deformadas por el
impacto occidental, en las transacciones entre campesinos, el interés comercial tenia una
vigencia menor que las exigencias totales de lo humano.'® Cuestién que no pudo comprender
el desarrollismo, por su incapacidad de ampliar el concepto de necesidad desde el hambre
hasta la caida metafisica: la intemperie o, como analiza en ese libro, la invalidez como el
equivalente concreto, en el lenguaje popular, de la finitud de la metafisica occidental.’®! Asi el
desarrollismo, que constituia “una de las plagas que asuelan América”,'®? fracasé al querer
imponer, junto a un modelo econdmico, una hegemonia cultural, por carecer de categorias
para comprender la alteridad, por la carga politica que le impidid ver qué pasaba con el otro y,

en el caso americano, por la timidez en cambiar los criterios cientificos.'%

“A nivel etnoldgico se prueba que el problema no es el comer, sino el de recobrar la dignidad
del comer. Y este es el problema de nuestra area sudamericana. La dignidad se enreda en la
ética de una cultura. Y para conocer esa ética habrd que recuperar las pautas o, mejor, tomar
conciencia de las pautas culturales de esa cultura. Y hacer esto siempre con el cuidado de
que no se resquebraje la coherencia cultural en la cual se mantiene el necesitado. Si no se
hace asi se corre el riesgo paraddjico de que se destruye una cultura, o sea se comete un

etnocidio por el hecho de dar de comer.”%%4

El caso es que la cultura en América resistid, y aquello que desde fuera o desde una visién

mestiza se lee como atraso y fracaso, Kusch lo leyd como resistencia. Una de las formas de

9Cfr. Kusch, R., Esbozo..., op. cit., p. 10.

100 Fyimos testigos, en estos ultimos afios, de ferias de trueque que se llevaban a cabo en Hito Cajon,
puesto fronterizo entre Chile y Bolivia. Las mismas eran periddicas y resultaban en una ocasion de
encuentro entre las poblaciones atacamefias de ambos lados de la frontera y, eventualmente, de
Argentina. En la ritualidad que envolvia la feria, asi como en la asignacién del valor —que no tiene mucho
que ver con el precio- de los elementos que se trocaban, comprobamos la vigencia de las observaciones
de Kusch, casi medio siglo después.

101¢fr, Kusch, R., Esbozo..., op. cit.,, p. 311.

1021pid., p. 316.

193¢fr. [dem.

104 Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 176.
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resistencia, mecanismo vigente desde la época de la colonizacién, es la que él llama
fagocitacion.
Las condiciones de aparicién de este mecanismo se dan en el ambito de este estar,

ligado a la seminalidad del acontecer y al devenir de la gran historia.

“De la conjuncion del ser y del estar durante el Descubrimiento surge la fagocitacion que
constituye el concepto resultante de aquellos dos y que explica el proceso negativo de
nuestra actividad como ciudadanos de paises supuestamente civilizados. Como es natural,
todo esto deriva finalmente en una sabiduria, como saber de vida, que alienta en el subsuelo
social y en el subconsciente nuestro y que se opone a todo nuestro quehacer intelectual y
politico.”?0°

Kusch opone el concepto de fagocitacion al de aculturacion, que hoy ha perdido algo de la
vigencia que entonces tenia en el ambito de la antropologia. Describia los efectos del contacto
entre culturas, en especial aquellas dispares en capacidades técnicas, produciéndose una
suerte de imposicidon de usos, costumbres, valores e instituciones. Invirtiendo la mirada, se
descubre un mecanismo de incorporacidon que no es sojuzgamiento. La fagocitacion es la
absorcién del ser por el estar propia del pensar popular. EIl hombre, integrado en su estar
como su ambito de pertenencia, posee una fuerza capaz de ser proyectada hacia aquello con
lo que entra en contacto, y en ese encuentro se da la fagocitacion: reabsorberlo y volverlo
propio en coherencia con su si mismo.'% Mientras la aculturacion se produjo en el plano
material, en otros drdenes — en especial en el simbdlico— se dio el proceso inverso, la
fagocitacion de lo blanco por lo indigena. Sugestivamente, este proceso no se restringe a lo
rural o al pasado, sino que seguiria operando, segun el autor, en lo profundo de nuestras

idiosincrasias mestizas.

“La fagocitacion se da en un terreno de imponderables, en aquel margen de inferioridad de
todo lo nuestro, aun de elementos aculturados, respecto de lo europeo... Es cuando

tomamos conciencia de que algo nos impide ser totalmente occidentales, aunque nos lo

propongamos.”1%”

Para Kusch, el proceso de fagocitacion procede de forma dialéctica, surgiendo siempre una
sintesis superadora de la mera imposicidon o pérdida, segin el punto de vista. Sintesis que
tampoco es un sincretismo, si entendemos este como una suma de elementos yuxtapuestos.

Aqui se trata de una verdadera incorporacién en un universo simbdlico que, dada la unidad

105 Kusch, R., América profunda, op. cit., p. 21.
1%¢Bordas, N., Filosofia a la intemperie, Buenos Aires, Biblos, 1997, p. 46.
107 Kusch, R., América profunda, op. cit., p. 135.
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profunda que aln existe en la cultura popular entre lo sagrado y lo profano, tiene
consecuencias en todos los ambitos de la vida.
“Indudablemente, la fagocitacion asi tomada, como hecho universal, se produce en un
terreno invisible, en aquella zona que Simmel coloca por debajo del umbral de la conciencia
histérica, ahi donde se disuelve la historia consciente, diriamos, la pequefia historia, y donde

reaparece la gran historia, en ese puro plano del instinto. La fagocitacion no es consciente

sino que opera mas bien en la inconsciencia social, al margen de lo que oficialmente se

piensa de la cultura y de la civilizacién.”*0®

Madura su distincidén entre ser y estar, y la caracteristica del americano como estar-siendo o
estar para ser de la que hemos hablado, Kusch esboza una explicacion desde esa forma de
resistencia que denominara fagocitacion: estar siendo significa e implica que lo habitual (el
estar) se fagocite al ser.®®

Sin embargo, no es la fagocitacion, en tanto inconsciente, la Unica resistencia que
ejerce el habitante de estas tierras. Hay otra resistencia cultural basada en criterios
conscientes y criticos, pero regidos por otro tipo de apreciacién, por ese vector emocional al
que nos hemos referido anteriormente y que en realidad no es irracional, sino que opera
desde una racionalidad otra. Mas en ultima instancia, si se da una resistencia es porque existe
un organismo cultural de respaldo.!'® “América resiste por motivos culturales a la presién de
otras culturas porque tiene cultura propia.”!'! A estas alturas de nuestro trabajo se puede
percibir ya el peso inmenso de esa afirmacidn, en un ambiente intelectual e ilustrado que
todavia seguia interpretando, desde una visién demasiado apegada a una imposicién colonial,
que el problema de América residia en el hecho de carecer de una cultura propia. La respuesta
dada por Kusch es la inversa: América no se desarrolla segin los patrones occidentales,
precisamente, porque tiene una cultura propia y original, su habitante tiene una geocultura, y
eso no representa un problema. El problema mas bien estd en intentar copiar modelos de
desarrollo originados y utiles en otra u otras culturas. Aqui no cabe el sentimiento de
inferioridad, sino que la diferencia colonial, percibida y experimentada, se presenta como una
riqueza, como la posibilidad de abrirse, incluso, a una dimensién epistémica distinta. Es el
pueblo, desde esa capacidad de resistencia, quien debe proporcionar al intelectual la base
energética para sus especulaciones.’? Y el aporte de una ldgica y unas concepciones
prekantianas, que ponen el ritual por sobre el objeto, inversas a las que elaboran espacio y
tiempo para colocar los objetos. Porque lo central de una cultura que no es de consumo es el
198/bid., p. 146.
109¢fr. Kusch, R., La negacidn..., op. cit., p. 658.
H1O0¢fr, Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 118.

Uipid., p. 142.
12¢fr. Ibid., p 96.
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ritual, como habia percibido en los intercambios entre campesinos. Y todo otro quehacer
econdmico no representa aqui sino una forma de coloniaje.'*3
La cultura real no es universal. Pero sin embargo tiene una dimensiéon de universalidad:

7114

el suelo, ese “margen de arraigo que toda cultura debe tener”*** y sin el cual no tiene sentido

115 punto de apoyo

la vida. No hay otra universalidad que la de estar caido en un suelo,
espiritual, simbolo del arraigo cultural que fija a la cultura en el lugar en que esta. El suelo es el
que a la vez fundamenta y, por su gravidez, deforma. Ninguna idea universal resiste esa
deformacién local, y sin embargo es en esa deformacidon donde podemos encontrar la verdad:
desde esa deformacién una filosofia, americana en nuestro caso, adquiere valor.'® El suelo,
como sostén y molde de la cultura, tiene en esta América de lo mdvil y lo imprevisto, en fin,
del estar, la propiedad de deformar y corromper la intuicidon de lo absoluto, que es tal para
otro suelo, no para el nuestro.'” Lo mismo sucede con el contrato. El suelo, como gravidez del
pensamiento que no concibe el absoluto porque no logra desprenderse del estar, esto es, de lo
circunstancial, de aquello que se nos oculta como fundamento, provoca el fendmeno de la
comunicacion. Porque nadie es realmente, sino que todos estamos, y necesitamos reunirnos
para buscar, en el didlogo, la palabra que brinde el sentido a la existencia. Por eso para Kusch
la comunidad, en América, no es contractual, sino que surge de una instalacién dialogante a
partir de la conciencia del estar.!® Sin embargo, a medida que el mestizo asciende
socialmente, se cree individuo de una sociedad contractual, perdiendo de vista la comunidad
en busca de disponer “lo que yo quiero”, propio de una posicién individualista.!* Si se
recuerda, Zea llega a afirmar algo muy parecido, aunque no recorra el mismo camino y mas
que poner el acento en la cultura popular lo ponga en la iberoamericana, con su sentido de
comunidad frente al de sociedad propio de la cultura anglosajona. Incluso sus conclusiones son
similares en cuanto al rol que le tocaba representar a América en el momento histérico. Para
Kusch, el camino politico de América debe consistir en recuperar sus simbolos, afirmados en su
suelo y su pensar deformado. Mas como este es en realidad el problema de todo hombre,
desde el estar siendo americano se puede inferir que la posibilidad de salvacién esta en el

Tercer Mundo, ya que el exceso de ontologizacion de occidente lo aleja de lograr una

L3Cfr, Ibid., p. 94-96.

H4Ctr. Ibid., p. 106.

YUSCfr. idem.

18Cfr. Kusch, Esbozo..., op. cit., pp. 258-2509.
Uer. fdem.

H18Cfr. Kusch, R., Esbozo..., op. cit., p. 366.
H19¢fr. Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 43.
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seguridad simbdlica.’®® Hace falta un nuevo pensar, cuyo suelo deberia ser encontrado en la

frontera.

5.6. De la critica a la creacion, o una filosofia que encuentra su sujeto

Acorde con cierto optimismo que todavia imperaba en la época y que hemos visto en los
autores estudiados, Kusch pensd que frente al fracaso de las politicas desarrollistas (que tan
certeramente habia vinculado con el pensamiento moderno que dominara los ultimos cinco
siglos de historia occidental), el terreno estaba preparado para un verdadero “pachacuti

filosofico”.

“Todo esto lleva a pensar que conviene superar ya el periodo critico en el que nos hallamos
embarcados. La critica de lo ya dado no hace mas que consolidar al enemigo. Todos estamos
ya de acuerdo y por eso mismo debemos ensayar la palabra nueva. Ahora bien, la experiencia
de campo me ha hecho notar que lo nuevo que tenemos que decir, estd en lo popular y en lo
indigena. Estos nos orientan en el planteo de un nuevo verbo.”*?

Ademds, es un convencimiento no menor, ya que el optimismo se profundiza cuando vemos
que para el autor, la capacidad de generar una filosofia nueva, propia, habiendo descubierto
su sujeto auténtico, era un paso que podria abrir la puerta a los cambios politicos. Dato
importante para nuestra busqueda, porque lo acerca a uno de los planteos mas relevantes de
la opcidn de-colonial, y que hemos venido estudiando a lo largo del trabajo. Nos referimos a
aquel que afirma que de los cuatro pilares en los que se sostiene la matriz colonial de poder, a
saber: la economia, la autoridad, el racismo (mas género y sexualidad) y el conocimiento (mds
la subjetividad), este ultimo es el fundamental y, por lo tanto, aquel que hay que transformar
primero para poder superar la situacidon de colonialidad. Si aceptamos que en el presente, con
un capitalismo globalizado y consolidado, la lucha se ha trasladado especialmente al control
del conocimiento y la enunciacién, **? la visién de Kusch tiene aun mas vigencia y lo conecta
mas con los planteos de-coloniales.

A lo largo de todo este extenso capitulo nos hemos encontrado con definiciones y
reflexiones sobre lo que el autor pensé acerca de la filosofia y la epistemologia que en ultima
instancia la fundamenta. En este punto, entonces, intentaremos sintetizar algunos de los

tépicos mas importantes.

120¢fr, Kusch, R., Esbozo..., op. cit., pp. 370-371.

121 Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 221.

122 Esto estd explicado con claridad en el prefacio escrito por Mignolo a la obra de Zulma P. (comp.),
Pensamiento argentino y opcion descolonial, op. cit.
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En primer lugar, aunque sea afirmado en uno de sus ultimos ensayos, debemos
consignar que para Kusch los americanos hacemos una diferencia notoria entre el filosofar,
como puro pensamiento, y la filosofia, en tanto disciplina. El pensar es auténomo, toma la
forma del “pa’ mi”, siempre constrefido por las instituciones pero que finalmente surge de un
sujeto geoculturalmente situado. La filosofia, en cambio, en tanto actividad disciplinar, tiene
que ver con esas instituciones importadas que presionan al pensar. Es lo que llamariamos el
“pensar culto”. A los intelectuales americanos, hijos de la ideologia reinante en el nacimiento
de las naciones y su ideal civilizatorio, algo les imposibilita sondear lo que Kusch llama la “pre-
patria”, esa mera estancia donde quedd enterrada la verdad de este pueblo y que el afan de
pulcritud impide escarbar.'? Alli radica el margen desechado del que hemos hablado antes. Y
de ahi resulta que la distancia entre occidente y América es la que media entre el pensar culto
y el popular. El primero es abstracto, y termina pensando sin realidad, o sin ver la realidad:
monta el pensar sobre una parte del mismo, pero pierde la totalidad. '?* En el caso americano,
se ha impuesto una légica que bloguea la decisidn seminal, para evitar que el operador seminal
sea fuente de decisiones (lo cual no seria civilizado). En esto se define el colonialismo mental,
en la negacidn intencional de pensar la totalidad de lo que somos.’®® “En esto radica el
problema de la colonizacidn. Esta consiste en transferir el es del modelo cientifico al propio
ser, el de la posibilidad de uno, y se es al modo de la ciencia pero no como se deberia ser.”*?®

El desafio del americano, entonces, no es el de una filosofia que le diga todo lo que se
tiene que hacer, sino de una que, a medida que se va realizando, vaya descubriendo las areas
que la colonizacién ha suprimido. Y un punto de partida es reconocer que la ciencia no dice
mas que una parte de la verdad, ya que rechaza lo plurivoco por una simple razén de
comodidad.’®” Como hemos visto, este punto es profusamente desarrollado en Esbozo de una
antropologia filosofica americana, libro en el que Kusch practicamente desarrolla una teoria de
la alteridad mientras reflexiona cémo se resuelve la oposicidn entre el intelectual —americano—
y aquel sobre el que se pretende pensar, cuando ambos pertenecen a una realidad
pluricultural. Qué pasa con el hombre cuando se desgarra entre dos culturas, si intenta no
provocar respuestas sino recibir la humanidad del “informante”. Reconocer que alli hay un
inconveniente seria ya superar el modelo del imperio, porque comunicarse con el otro

implicaria una reflexion a partir de la propia falta, sobre aquella parte que permanece

123¢fr. Kusch, R., Aporte a una filosofia..., op. cit., 23-26.
124Cfr. Kusch, R., La negacidn..., op. cit., p. 599.

125¢fr. Ibid., p. 602.

126/pid, p. 667. El resaltado estd en el original.

27¢fr. Ibid, p. 570.
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negada.?® Pero es dificil pensar cuando la reflexién queda siempre en sus comienzos, porque
algiin esquema importado le impide llegar hasta las Ultimas consecuencias.'*® Mientras que
como contrapartida, es muy dudosa la contribucién que un filésofo pueda hacer a una filosofia
que fuera pensada, en sus origenes, en otro dmbito geocultural®®’, lo cual vendria siempre a
reforzar el sentimiento de inferioridad, y de que en América no se hace filosofia.

Planteada esta situacidn, el autor se muestra optimista. Recuperar lo negado es
recuperar la potencialidad del pensamiento americano, y esto es una apuesta al futuro.
Mientras se redescubre lo popular, asoman formas inéditas que surgen de la “amplitud
milagrosa de ser hombre”, al tiempo que se descubre que el didlogo es, ante todo, un
problema de interculturalidad.'®! Una interculturalidad dialégica, asi fundamentada, es uno de
los aspectos de la transmodernidad de la que nos hablan las visiones de-coloniales. Mas, équé
es lo que lo popular puede mostrarnos, que nos permita construir una epistemologia no solo
descolonizada, sino también de frontera? En primer lugar, el vector emocional del
pensamiento del que hemos hablado antes, aquel que mas cargado de ética que de
gnoseologia, colma al mundo de signos y es capaz de convertir lo estatico de los objetos en
simbolos del devenir nunca totalmente controlado de la vida. Desde ese vector, se planteara la
capacidad de recuperar para el pensamiento una conciencia mitica que, como vislumbrara
Cassirer, es constitutiva de la conciencia en general.'3? En segundo lugar, estrechamente ligado
a esto, comprender la colonizacién —y la modernidad en general— en tanto fendmeno que ha
privado al hombre de advertir lo natural del mundo, al tiempo que lo poblaba de entes. Para
Kusch, todo el quehacer histérico de la invasion espafiola y la implantacién liberal criolla
posterior consistid en la instalacion de entes (cuestion que analiza y que sostiene desde
América profunda en adelante). Frente a esto, lo que propone no es una arqueologia como la
que realizara Foucault para buscar una episteme, sino profundizar en nuestra capacidad total
de ser a través del acontecer (en otras palabras, del estar siendo), sin permanecer atados al
pensar estatico de origen helénico.’®® Para lograr esto, el pueblo que ha sido custodio de ese
vector emocional del pensamiento debe ser la base energética de las especulaciones
intelectuales.’®* Como hemos podido percibir en este recorrido por su obra, lo que Kusch
sostiene no es plantear un panorama analitico de lo que piensa el pueblo, sino asumir desde

un principio el pensamiento popular como propuesta para un pensar: desarrollar un

128Cfr, Kusch, R., Esbozo..., op. cit., pp. 213-214.

129¢Cfr, Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 106.

130Cfr, Kusch, R., Aportes a una filosofia..., op. cit., p. 23.
131¢fr. Kusch, R., Esbozo..., op. cit., pp. 246-251.

132¢fr, Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 222.

133Cfr. Ibid., p. 226.

134Cfr. Ibid., p. 19.
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pensamiento filoséfico a partir de lo popular. Confiaba en que se estarian dando en ese
momento histérico y por primera vez, una analitica real de lo que como pueblo le ocurre al
americano. Para lograrla habia que sortear las contradicciones planteadas desde afuera, pero
asumiendo la condicidon de ser pueblo, y pueblo afectado por esa percepcidon de ser una
deformacién del modelo impuesto por la filosofia imperial. De esa distorsion asumida es de
donde surgiria la necesidad de un sentido.*®> Sumirse en el pensamiento popular, dird, supone
asumir una tradicion elaborada por una masa anénima en medio de la cual el intelectual anda
cotidianamente. Significa compartir no solo gestos y lenguaje, sino también el sentido que
hace a todos, y por eso contiene también una potencialidad filoséfica, como un principio
ordenador de sentido. Solo desde alli surgiria una filosofia dindmica que buscaria
constantemente el sentido de lo que nos rodea. Esto da inseguridad, porque resquebraja lo
que occidente nos ha dicho del hombre, pero seria asumir el lugar filosdéfico, constituido como
punto de arranque y a la vez camino que orienta a la indagaciéon, donde se filtra la alteridad a
través de la reflexion, haciendo vislumbrar un sentido que en general se le escapa a lo
pensable.’®® Un pensar no colonial deberia partir desde alli, desde lo deformante hacia lo
absoluto y no al revés, de lo absoluto a lo deformado (el humano y la sociedad de la colonia,
considerados asi por la antropologia que elabora el modelo desde la ciudad imperial).'*’ De ahi
la importancia de la geocultura para una filosofia que suponga lo fundante, lo deformante y lo
corrupto (el suelo), respecto a cualquier pretensién de totalidad.**®

La filosofia para Kusch es el discurso de una cultura que encuentra su sujeto,
recogiamos antes. Y el problema en América consistia en saber quién es ese sujeto del
filosofar. A lo largo de su obra, y como cerrando el itinerario, Kusch afirmaria que el verdadero
sujeto de la cultura es el pueblo americano. Pero como hemos visto, esta afirmacién no es
exclusiva, sino que el filésofo puede optar por pensar con y como el pueblo, aunque no sin
dificultad. Depende de su decisiéon cultural, esa que integra el suelo con el horizonte
simbdlico.'* Para ello, tendrd que dejar de resistir a la presién que ejerce el pueblo no solo
desde afuera, sino también desde su interior, liberandose del peso de haber asumido una
cultura que no era la propia como la Unica posibilidad de humanizarse. Y esto tendria, para
Kusch, consecuencias a nivel politico, porque: “Filosofar es programar el amanecer al cabo de

la noche. Plantearse la liberacidn que ocurrird seguramente al dia siguiente.”**°

135Cfr. Kusch, R., Esbozo..., op. cit., pp. 373-375.
136Cfr. Ibid., pp. 379 ss.

37¢fr. Ibid., p. 372.

138Cfr. Ibid., p. 258.

139Cfr. Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 284.
140¢fr, Kusch, R., La negacidn..., op. cit., p. 662.
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5.7. éHay en Rodolfo Kusch elementos que preanuncien la opcién de-colonial?

A pesar de las notables influencias que pudimos encontrar de filésofos y pensadores europeos,
especialmente de Heidegger, que sin dudas lo inspira en sus planteos iniciales, la originalidad
del pensamiento de Kusch es tal que incluso lo apartara durante mucho tiempo de los circuitos
de la filosofia normalizada. Pero por otro lado, mientras los trabajos de Ledn-Portilla y de Zea
los podrian acercar al ambito de la historia e incluso de la literatura en el caso del primero, los
de Kusch lo ponen eminentemente en la tradicién de una filosofia especulativa, con Ia
particularidad de que sus especulaciones estan fuertemente arraigadas en su trabajo y en su
vida en terreno. Esto lo ha acercado mucho a la antropologia, es cierto, pero hay que hacer
una lectura muy parcial de su obra —lectura que muchos han hecho— para considerar a Kusch
un (mal) antropdlogo. Cierto es que, como nosotros mismos destacaramos, hace una profunda
reflexion sobre la etnografia y su dificultad para no convertir al otro en un objeto, segun la
tendencia de la epistemologia occidental en la que la mayoria de los intelectuales americanos
se forman. Pero eso es parte de su propia problematizacién sobre el abordaje que tanto la
filosofia como otras disciplinas han venido haciendo de la realidad americana, a partir de
instrumentos que no le sirven por no ser propios. Y también de su preocupaciéon porque su
especulacidn filoséfica no se transforme en una pura abstraccién sin el otro concreto como un
contrapeso deformante. En ese sentido, descubrimos una gran coherencia entre lo que Kusch
propone y lo que hace, entre su teoria y su método. Y si lo que la opcidn de-colonial sefiala
como esencial para la descolonizacién es el cambio radical de la perspectiva epistemoldgica,
sin dudas Kusch es un referente. Lo es desde un pensamiento a todas luces fronterizo
concebido, de manera consciente y adrede, desde la diferencia colonial. Podemos encontrar
este concepto implicito en toda su obra. Pero ademds nos atreveriamos a decir que su
coherencia radica también en que es muy dificil de comprender en toda su profundidad si no
se tiene la experiencia de terreno, y no como mero observador “objetivo”; si no se tiene al
menos una aproximacién empadtica al pueblo tomado no como un otro, sino como un
cohabitante de una geocultura compartida. O, yendo mas alld, de la que uno también forma
parte.

Si algo nos ha llamado la atencién del pensamiento de-colonial, y lo destacamos en el
primer capitulo, es el hecho de que no se queda en la mera critica, sino que intenta mostrar
una potencialidad en el pensar desde la diferencia colonial, la posibilidad de una nueva

perspectiva en el mundo, desde las fronteras de occidente. En este sentido, Kusch parte de
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una descripciéon bastante negativa de un habitante desgarrado, coincidentemente con un
momento social en Argentina —tal vez mas fuerte en las grandes ciudades— en que este
desgarramiento se iba haciendo cada vez mas palpable a nivel colectivo. Otra vez la dicotomia
de civilizacion o barbarie estaba en el tapete. Pero a pesar de los acontecimientos histdricos
que se fueron desencadenando (desde la caida del peronismo hasta la seguidilla de golpes de
estado cada vez mads sangrientos), su pesimismo va mutando en el optimismo de pensar que
realmente un pensamiento y un existir auténtico era posible, aunque no facil. En el medio se
encontré con el habitante de un paisaje transformado ahora en suelo, el pueblo, que le
aportaba a la naturaleza vegetal su cultura hecha de resistencia y vitalidad. Desde alli,
considerd que el habla de ese pueblo no se habia perdido, y se podia pensar originalmente,
desde ella. En la diferencia colonial, que es la que internamente media entre la civilizaciéon y la
barbarie, la filosofia y el pensar en general podrian nutrirse de elementos antiguos pero
nuevos a la vez, transmodernos y plurivocos. En esa nueva valoracion de lo propio, no ya por
oposicidn sino por recuperacion, radicaria la descolonizacién del pensamiento.'*!

“La fuerza de los argumentos de Kusch, ademas de su escritura, proviene de reflexionar
en la doble frontera del Sur Americano racializado en Europa y el Sur Americano racista con
respecto al Indigena y al Negro, que Kusch sélo menciona unas pocas veces, pero que sabe que

esta,” decia Walter Mignolo en un homenaje a Kusch en el 2012, para agregar que:

“La reflexidon de Kusch, entrenado en el pensar filosdfico, parte y se aleja de él. Sin duda que
sus reflexiones se deben a su entrenamiento filoséfico, a sus lecturas de Heidegger, Hartman,
Nietzsche, Hegel, Marx, etc. Pero son reflexiones que sdlo se pudieron dar como se dieron en
el momento en que Kusch desobedece, vuelca en una total desobediencia epistémica y

ontoldgica y reflexiona a partir de la experiencia en vez de sujetar la experiencia a los

dictados de las disciplinas.”**?

Es por eso que Mignolo lo rescata en varias de sus obras, asi como otros pensadores que se
encuadran en la visién de-colonial, al menos en Argentina, como Domingo Ighina o Jorge
Torres Roggero. En la Segunda Parte de su libro Historias Locales/Disefios Globales, titulada

Soy de donde pienso: la geopolitica del conocimiento y las diferencias epistémicas coloniales,

141 “En particular, Kusch construye un mito auratizador del universo andino precolombino como matriz

de una cultura popular (mas aldn: de una concepcion del mundo popular, que atraviesa
transversalmente la sociedad americana, perviviendo residualmente también en los sectores populares
urbanos, aun en los descendientes del aluvidn inmigratorio europeo) En esa direccion, intenta realizar el
gesto politico evidente de rescate de la cosmovision de los subalternos como sujetos plenos.” Mailhe,
op. cit., p. 99.

142 Mignolo, W., Hedor y desarrollo. Homenaje a Rodolfo Kusch (15 de diciembre de 2012), en
http://otrosbicentenarios.blogspot.com/2012/12/el-hedor-y-el-desarollowalter-d.html (acceso 13 de
abril de 2016).
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Mignolo dedicard un extenso punto al pensamiento de Kusch.'*® Sefialaremos algunos tdpicos
que sinteticen lo que venimos considerando fue el aporte del autor a esta corriente. Para
Mignolo, la obra desarrollada por Kusch a partir de América profunda, constituye una
contribucidon para la construccién de un nuevo paisaje epistemolégico que incorpore
categorias indigenas hasta el momento ignoradas o tomadas apenas como objeto de estudio,
pero nunca como la energia para pensar.'** Esto en parte se debid, segun Mignolo (aunque
reafirmando cosas que hemos constatado y dicho) al encuentro de su humanidad de
inmigrante formado en la periferia colonial, con las comunidades amerindias. A partir de ese
encuentro, dirigié su vida intelectual a la comprension de América como un lugar de
enunciacién que él concebia como una politica conflictiva de la diferencia.'*® América profunda
concibe, en la figura de la fagocitacion, el mecanismo por el cual la razén del civilizado es
absorbida por la del barbaro, la razén subalterna fagocita otra razén incorpordndola a la
propia, dando lugar asi a una gnosis fronteriza.**® Mas adelante, avanzando en su reflexion,
comienza a abordar la preocupacidon por el avance del desarrollismo, pero en lugar de
encaminarse hacia las teorias de la dependencia que emergian en la misma época, su
pensamiento se dirige hacia la comprensién de la subalternidad epistemoldgica,
contribuyendo a la descolonizacién del conocimiento.*’

Al comenzar a considerar la cosmologia andina —y agregariamos, el habla de los
suburbios bonaerenses— no solo como un objeto de estudio sino, y sobre todo, desde su
potencial epistémico, Kusch pone su atencién en el lugar de enunciacién del americano, y en
las practicas filoséficas en los margenes de la civilizacidon occidental. Como él mismo las realizo,
filosofando desde los margenes de la disciplina (lo cual le costé la marginacién de su trabajo),
termind encarnando el desplazamiento del filosofar hacia el exterior del mundo
moderno/colonial.'*® Finalmente, Kusch mostrd que pensar desde el seno de la colonialidad
epistemoldgica del saber no puede ser otra cosa que pensamiento fronterizo, sea este
practicado por un amerindio o por un criollo de ascendencia alemana como él; pues la otra

alternativa posible es la reproduccidn de un pensamiento colonizador.*°

143¢fr. Mignolo, W., Historias Locales..., op. cit., Capitulo Il (Entendimiento humano e intereses locales:
el occidentalismo y la discusion (latino)americana), punto 5 (Pensando desde las ruinas de las categorias
amerindias), pp. 220-236.

184¢fr. Ibid., p, 221.

185Cfr. Ibid., p. 223.

148Cfr. Ibid., p. 229.

W Ctr. Ibid., p. 231.

148Cfr. Ibid., p. 135.

149¢fr. Ibid, p. 136.
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Conclusion

I. Ledn-Portilla, Zea y Kusch: antecedentes de la opcién de-colonial

Esta tesis se propuso abordar el pensamiento de Miguel Ledn-Portilla, Leopoldo Zea y
Rodolfo Kusch como respuestas a la problematica de la colonialidad en América,
plantedndonos como objetivo principal analizar en las obras de Kusch y las tempranas de
Miguel Ledn-Portilla y Leopoldo Zea (correspondientes a las décadas de 1950 a 1970),
las herramientas conceptuales y metodoldgicas que pudieran constituirse en
antecedentes de lo que actualmente se denomina visién u opcidon de-colonial.
Contemporanea a las corrientes poscoloniales, la opcidn de-colonial no se reduce a ser
la versién americana del poscolonialismo sino que, mas alld de los valiosos aportes
recibidos, tiene raices propias. El trabajo se concentré en rastrear estas raices en tres
autores quienes, coincidiendo en una época y en una serie de tematicas, pueden
considerarse antecedentes representativos.

Emprendimos nuestro itinerario a partir de las siguientes preguntas: ¢éEn qué
medida la razén moderna eurocéntrica implicaba ya una racionalidad colonial, tanto en
el dominio de la naturaleza como en la concepcién del otro? éCémo influyd esa
racionalidad en la construccién de las subjetividades, la del colonizador/civilizado pero,
en especial, en el colonizado, primitivo, salvaje o bdrbaro? éDe qué manera estas
dicotomias subalternantes subsisten entre los habitantes de territorios que fueron
“colonias de asentamiento”? Y, finalmente, ¢puede considerarse que el abordaje de la
problematica que realizaron entre las décadas de 1950 y 1970 Rodolfo Kusch, Miguel
Ledn-Portilla y Leopoldo Zea haya sido anticipo de lo que seria luego el desarrollo
tedrico llamado opcidn de-colonial?

En el primer capitulo, dedicado a delinear el encuadre tedrico-epistemoldgico,
introdujimos lo que entendemos por opcién de-colonial a partir de la definicion de
algunos de sus conceptos claves, presentados de una manera diacrdnica: colonialidad,
transmodernidad, diferencia colonial, pensamiento fronterizo. Esos conceptos nos
proporcionaron elementos criticos desde los cuales comprender cédmo la razén
moderna, eurocéntrica, pretendié desde sus enfoques epistémicos no solo al
sojuzgamiento y dominio de pueblos sino, sobre todo, la construccién de subjetividades
como condicién de posibilidad de asentar un sistema colonial. En el segundo capitulo

realizamos, desde esa perspectiva, un itinerario por autores, teorias y categorizaciones
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que, desde el primer periodo colonial hasta el neodesarrollismo contemporaneo, fueron
construyendo y naturalizando desde la perspectiva de la modernidad/colonialidad una
subjetividad subalterna para los pueblos colonizados en general, y el americano en
particular. El ndcleo de la tesis se desarrollé en los capitulos tercero, cuarto y quinto,
dedicados a interpelar las preguntas centrales de nuestra investigacién en las obras de
Ledn-Portilla, Zea y Kusch y a analizar si pueden ser considerados anticipos de la opcidn
de-colonial. Dimos relevancia al andlisis de los elementos que ofrecen un enfoque
epistémico novedoso. Cada capitulo referido a un autor estudiado concluyé destacando
las herramientas conceptuales y las inquietudes filoséficas que pueden considerarse
antecedentes del desarrollo ulterior de las visiones de-coloniales. Ofrecemos aqui una
sintesis.

El trabajo de Ledn-Portilla que hemos analizado representa un esfuerzo de
autovaloracion del americano, apoyado en dos argumentos: el primero, que las
producciones culturales de los antiguos mexicanos estaban a la altura de la del europeo
invasor, mas allda de haber sido derrotados en la guerra. El segundo, que esa cultura
derrotada no fue destruida, al punto que solo se puede entender el presente del pueblo
mexicano si se asume el pasado que opera como su sustrato. Ademas, el autor destaca
elementos que esa cultura derrotada pero viva puede aportar a otras culturas, y en
especial a la “gran tradicidon” de occidente.

La consideraciéon de la cultura mexicana como transmoderna, categoria tan cara
a la opcién de-colonial, estd latente en el pensamiento de Ledn-Portilla, tanto en el
contenido de sus investigaciones como en su actitud no confrontativa sino, mas bien,
dialogante y pluriversa. Una cultura que ha preexistido, resistido y que se ha recreado
junto a la moderna; y que en el presente ofrece perspectivas originales al pensamiento.
Hemos resaltado la importancia que para nosotros tiene la nocidn de ventana
conceptual como posibilidad de ampliar los limites del pensar en y desde una alteridad
real, especialmente fructifera en lo que podria ser una gnosis fronteriza. En este sentido,
su obra ofrece un mensaje para el americano contempordneo, animandolo a sentirse
capaz de pensar y de filosofar desde su mestizaje, que le permite ofrecer perspectivas
novedosas.

Finalmente, Ledn Portilla realiza desde el punto de vista de los vencidos un
develamiento de la historia local, consciente de la diferencia colonial que relegd
epistémicamente a las formas de pensamiento no occidentales, que muestra y denuncia.

Al mismo tiempo, intenta traducir esas formas de pensamiento a categorias que puedan
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dialogar criticamente con, por ejemplo, la filosofia occidental, suscitando él mismo
formas de pensamiento fronterizo.

Leopoldo Zea propuso desde sus primeros escritos la necesaria autovaloracion
del americano, al tiempo que expuso las consecuencias del “sentimiento de
inferioridad”, pero sin profundizar en la cuestion de la colonialidad. Mas allda de
reconocerse “hijo” de la cultura occidental y de identificarse en gran medida con esta,
en los Ultimos escritos de Zea puede leerse una creciente critica a occidente, sus
dispositivos de cosificacién, su racionalidad instrumental y su espiritu racista y
expansionista. Creemos ver en su lectura de Frantz Fanon, en lo que hemos llamado la
segunda etapa de su pensamiento, un elemento esencial en esta evolucién de su
posicién frente a occidente. Zea propone en esta etapa un lugar de “enunciacion
diferencial”, aun permaneciendo dentro de una epistemologia occidental cuyo
contenido, en alguna medida, objeta. Zea es considerado por los mismos autores de la
opcion de-colonial como un filésofo importante para el desarrollo de su teoria. Esto se
debe, sin dudas, a que piensa desde la “frontera” y la “subalternidad”. Pudimos
constatar que, sobre todo hacia el final de la segunda etapa de su pensamiento (segun la
division que propusimos), Zea estaba consciente y preocupado por la situacion de
coloniaje, aunque no la vinculara explicitamente al componente racial (esencial para un
analisis de la colonialidad, tal como lo propone Quijano). Como menciondramos en el
trabajo, consideraba que América Latina se enfrentaba, en su contexto histérico, a dos
luchas: la de clases y la de descolonizacion. Esto en el marco de su preocupacion
constante por la relacién entre los americanos y el occidentalismo, que hoy seria
identificada como un discurso poscolonial en tanto respuesta a la situacién de
colonialidad desde los margenes de occidente.

Por ultimo, en su tarea de comprensién de la historia podemos ver también un
antecedente del modo de proceder de los autores de-coloniales, que con la historizacidn
buscan desnaturalizar las situaciones dadas o impuestas.

Rodolfo Kusch propone una filosofia original en muchos sentidos, con una
especulacion fuertemente arraigada en el trabajo en terreno y el didlogo con los
sectores indigenas y populares. Convencido de que ni la filosofia ni las ciencias sociales
en general poseen un instrumental adecuado para comprender lo que acontece en
América, pero que a pesar de ello imponen desde hace siglos sus propias
interpretaciones y soluciones, propone un cambio radical de la perspectiva

epistemoldgica, convirtiéndose en un verdadero referente para la opcién de-colonial.
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Kusch ha elaborado, sin dudas, un pensamiento conscientemente fronterizo, planteado
desde una diferencia colonial considerada, desde su presente histérico, como un valor.
De los autores que hemos estudiado, es Kusch quien plantea con mas claridad
que el factor esencial para la descolonizacion es la transformacién de la perspectiva
epistémica. Pero su propuesta es no quedarse en la critica, sino desarrollar un nuevo
punto de partida del pensar desde las “fronteras” de occidente y, como dijéramos ya, la
diferencia colonial. Esta es la que media entre la civilizacién y la barbarie, entre la
filosofia normalizada y el filosofar situado geoculturalmente, y es la que ofrece a esta
ultima los elementos a la vez antiguos y novedosos, convirtiéndola en lo que los de-

colonialistas llamaron gnosis fronteriza, transmoderna y plurivoca.

Il. Algunas reflexiones finales sobre Ledn-Portilla, Zea y Kusch y la revalorizacién de la
filosofia americana

Hay elementos que unen, asi como otros que separan a los tres autores que hemos
estudiado como precursores del de-colonialismo. En todo caso, hemos destacado varias
preocupaciones o temas nodulares que, mas alla de la perspectiva de cada uno, sefialan
que al menos compartian cierto “ambiente filoséfico” que tal vez tuviera mas que ver
con la época que con afinidades mutuas, pero que de un modo u otro los imbricaba.
Sabemos ademas que, al menos por la lectura de sus libros o algunas menciones que
aparecen en ellos, tuvieron contacto. Encontramos libros de Leén-Portilla y de Zea en la
biblioteca de Kusch. De hecho, descubrimos a Ledn-Portilla a partir de dos citas de
América Profunda, de Rodolfo Kusch: la primera corresponde al capitulo Los cinco signos
de Viracocha, en ella describe un paralelo entre la dualidad de Viracocha (deducida por
él mismo a partir del andlisis de la relacion de Joan de Santa Cruz Pachacuti, de
comienzos del siglo XVII) y la de Ometéotl, simbolo de la deidad nahuatl analizado por
Ledn-Portilla en La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes?, citando la primera edicién
de 1956. La siguiente es una nota del mismo capitulo,® en la que respalda una
interpretacion de la nocion de necesidad del mundo para los quechuas, mostrando que
Ledn-Portilla encuentra el mismo concepto entre los nahuas. Refiere a la misma obra.
Dejamos para estudios posteriores la posibilidad de hablar de una influencia de Miguel
Ledn-Portilla en Rodolfo Kusch, mas lo preciso de las referencias —no del modo de citar,

que en Kusch solia ser cadtico, sino en lo conceptual— nos ofrece indicios de que conocia

1Cfr.Kusch, R., América profunda, op. cit., nota 11, p. 39.
2 Ledn-Portilla, La filosofia ndhuatl..., op. cit.
3Cfr. Ibid., nota 16, p. 45.
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bien la obra del mexicano. En la biblioteca de Kusch, que se conserva en el estudio que
habia armado en su casa de Maimara y donde se encerraba a escribir, se encuentran
tres libros de Ledn-Portilla: La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes (ediciones
especiales del Instituto Indigena Interamericano, México D.F., 1956), Los antiguos
mexicanos a través de sus cronicas y cantares (Fondo de Cultura Econdmica, México,
1961) y Trece poetas del mundo azteca (edicién original, UNAM, 1967). En una
entrevista con Elizabeth Lanata, esposa, compafiera y celosa guardadora de la obra y las
ideas de Kusch, en marzo de 2015, nos comenté que la obra de Ledn-Portilla
“seguramente debid haber sido muy considerada por Gunter —Rodolfo Kusch— por las
investigaciones y analisis, histéricos, culturales, filoséficos, teoldgicos”.* En cuanto a Zea,
en la misma comunicacion, Elizabeth Lanata nos informé que Kusch guardaba en su
biblioteca tres obras: La esencia de lo americano (Editorial Pleamar, 1971), América
como conciencia (UNAM, 1972) y América en la historia (Ediciones de la revista de
Occidente, Coleccion Cimas de América, 1970). No encontramos referencias de Kusch
sobre Zea, pero este hace una mencién explicita de Kusch, cuando lo ubica dentro de la
corriente argentina de la filosofia de la liberacién junto a otros autores en quienes
reconoce un esfuerzo de des-enajenacion de la filosofia frente a la racionalidad
colonizadora. Lo que particularmente consideraba valioso de este desarrollo filoséfico
argentino era el hecho de que incluyera la asimilacién de la historia en sus propuestas.
Ademds, opinaba que el peronismo era la circunstancia que habria posibilitado el
surgimiento de esta corriente de pensamiento.® Probablemente Kusch no se habria
identificado con este encasillamiento de su filosofia dentro de la filosofia de la
liberacidn®, pero si hubiera estado de acuerdo en asumir que las circunstancias del
peronismo, como fenédmeno social y politico, fueron claves en su pensamiento desde su
primer libro, en el que las considerard como una emergencia de la barbarie (en el
sentido positivo que, hemos visto, él le daba). No es dificil vislumbrar que esa
emergencia haya sido una de las provocaciones mas importantes para todo el desarrollo

de su filosofia.

4 Ellizabeth Lanata, entrevista via email, 17 de marzo de 2015.

SCfr. Zea, L., El pensamiento latinoamericano, op. cit.,p. 212.

6 “No sabemos si la cultura popular quiere liberarse, y si lo quiere, en qué consiste esa
liberacidon”, dira como velada critica a tendencias de izquierda que, para él, también se mueven
dentro del paradigma epistemoldgico de occidente. Kusch, R., Geocultura del hombre americano,
op. cit., p. 118. De todos modos, debemos mencionar que en el afio 1973 Kusch publica, junto a
todos los autores mencionados por Zea dentro de la corriente, en la obra colectiva Hacia una
filosofia de la liberacion americana, publicada en Buenos Aires por la editorial Bonum. Aporta al
libro su articulo, utilizado en esta tesis, “Una légica de la negacion para comprender América”.
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Mas si una de las preguntas que atravesaron la obra de Leopoldo Zea, y que
fuera una suerte de leitmotiv en las primeras, versaba sobre la posibilidad de una
filosofia americana y, en concreto, su existencia; para Kusch, ya en su primer libro, la
misma pregunta seria una sefial del sentimiento de inferioridad concomitante con el
mestizaje, esa constante tensidn por ser lo que no se es ni se podra ser: europeo. Esta
tensién por ser europeo lleva a una esclavitud de la ciencia y la filosofia: nadie mas
europeo, mas formal y mas timido, dice, que nuestro sociélogo, nuestro fildsofo o
nuestro cientifico. Estos, en lugar de hacer ciencia, se revisten de la mayor cantidad de
autores extranjeros posible. Asi, lo americano no puede mostrarse en su autenticidad; el
intelectual vive la realidad del mestizaje con mas intensidad que el ciudadano comun,
porque le teme a lo autéctono como a la nada.” Tal vez surja de aqui, pensamos
nosotros releyendo a Kusch, esa obsesién por preguntarnos constantemente si existe,
por ejemplo, una filosofia —incluso una cultura— latinoamericana, y de preguntarnos si lo
que se piensa es realmente filosofia. Obsesidon que como recordaremos se reflejé en las
polémicas de Zea con Salazar-Bondy, evidenciando una preocupacion y una discusion
todavia vigentes a comienzos de la década de 1970.

Por lo demds, hay un elemento muy importante que une de un modo mas
explicito a Zea y a Kusch, y un poco mds implicitamente a Ledn-Portilla: el tema de la
ubicacion filoséfica. Un aporte sustancial al pensamiento universal, situado en
Latinoamérica: desde las ventanas conceptuales de Ledn-Portilla, hasta la geocultura
gue estudia en Kusch, pasando por el esencial peso de las circunstancias y |a historia en
Leopoldo Zea, todas categorias que desde un filosofar situado demostraron -
entendemos— los limites de cualquier pretensidon de universalidad o esencializacidn
abstracta.

Precisamente, para mostrar esa perspectiva particular desde la cual se filosofa y
se piensa la historia en América, hemos visto en el capitulo cuarto que Zea recurre a la
expresion — diriamos mejor al concepto— “visién de los vencidos”, acufiado por Ledn-
Portilla, a quien cita en Filosofia de la historia americana® para ejemplificar el cambio de
la perspectiva de la historia que van tomando los pueblos dominados a partir de la
conciencia de su dependencia. El titulo del libro, y podriamos inferir sin temor su
contenido, resultara para Zea ilustrativo de esta nueva visidon de la historia, contada

ahora desde la situacion de quien ha soportado y sigue soportando la dominacién.

Cfr. Kusch, R., La Seduccién..., op. cit., pp. 104-105.
8 Cfr. Zea, L., Filosofia de |a historia americana, op, cit., p. 9.
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Indudablemente, los elementos étnicos ocupan un lugar central en Leén-Portilla
y en Kusch. Pero el abordaje es diferente, porque mientras el primero se sumerge en el
pensamiento nahuatl para demostrar su caracter de filosofia original, estableciendo una
comparacion con lo que occidente ha llamado histéricamente filosofia y sosteniendo su
argumento en las semejanzas, en tanto ambas intentan dar respuesta a los mismos
problemas humanos; Kusch pondra mas el acento en las desemejanzas. Pero no solo
eso, sino que intentara pensar lo humano desde esas categorias tan ajenas a una
filosofia occidental que carece de instrumentos para pensar América. Esta carencia
aparece de muchas maneras, en varios de sus escritos. La encontramos, por ejemplo, en
Geocultura del hombre americano®, donde afirma que occidente no posee el
instrumental adecuado para pensar a nivel filosofico el estar que caracteriza nuestro
vivir, y que mas que una imposibilidad debida a una realidad indémita, el no poder
comprender América tiene que ver con no poseer formas de pensar adecuadas a esa
realidad.’® Nuestra mentalidad colonizada, afirmarad en Una légica de la negacién para
comprender América, es la que nos causa una cierta ceguera que no nos permite ver qué
ocurre en América.’® Por eso, y desde el pensamiento indigena y popular que en el
fondo no es ajeno al intelectual americano, sino que lo tiene reprimido, es que buscara
esa palabra nueva, necesaria para nombrar lo que nos pasa.

Asi, cada uno de los autores abordados nos mostrd, desde una perspectiva
distinta aunque cercana en muchos puntos, que la opcién de-colonial no es una simple
translocacion de las corrientes poscoloniales a América, sino que cuenta con
antecedentes propios y contemporaneos al nacimiento de dichas corrientes. Tal vez sea
Kusch, por su originalidad y profundidad, el ejemplo mas acabado de aquello, pero el
esfuerzo por encontrar el lugar de enunciacién propio que realizaron Ledn-Portilla y Zea
en las obras del periodo que hemos considerado, sin dudas contribuyé al despertar de
una inquietud filoséfica en una América que poco a poco tiende a despojarse de su
sentimiento de inferioridad, en un movimiento descolonizante. Una de las motivaciones
de este trabajo fue justamente aportar al estudio y revalorizacion de la filosofia
americana como fruto de una cultura que, redescubriendo su potencialidad y su

originalidad, pueda animarse a reconocer y decir su palabra.

%Kusch, R., Geocultura..., op. cit., p. 235.
10Cfr. Ibid., p. 137.
1¢Cfr. Kusch, R., Una légica..., op. cit., p. 549.
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