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Cerramos puntualmente el afio 1987. Llega-
mos a nuestro numero 14, Cuatro afios de vida
activa. Quienes viven en América Latina pueden
imaginar con facilidad las dificultades de una re-
vista de horizonte latinoamericana. Pero no es
momento de repasar sinsabores, sino de afirmar-
se en los logros para seguir adelante. Creemos
que nuestra linea de pensamiento provoca fe-
cundas y positivas convergencias. Pero es mu-
cho todavia lo que debemos convocar y reunir
en lo mis elemental para bien cumplir esta tarea
de contribucién a la unidad de la Patria Grande
Latinoamericana, a sus transformaciones necesa-
rias en la “‘opcién preferencial por los pobres™ y
en la vocacién abarcadora de la *“‘evangelizacién
de la cultura”,

En este numero de fin de afio, SIGNOS se ini-
cia con una primera impresién vivida del reciente
sinodo sobre los laicos, realizada por nuestro
compaiiero Pedro Morandé, que tuvo el honor
de participar allf como asesor laico. Es bien sabi-
da la importancia que para NEXO tiene esta
temaética, verificable en nuimeros anteriores.
Acordes con el espiritu de nuestro Editorial de
NEXO 13, queremos subrayar la novedad ecle-
sial de los ‘“‘movimientos, que es una de las
atenciones mds significativas del Sfnodo.

No tuvimos tiempo de recoger aqui el comen-
tario al IX Congreso de la Central Latinoame-

ricana de Trabajadores (CLAT) celebrado en Mar

del Plata, el pasado noviembre, pero lo haremos
extensamente en el préximo NEXO. La “C'Qx}-
versacién” se refiere a los desafios y la com-
prensién de asuntos tan candentes como los so-
cialismos y la Iglesia. Y la primera perspectiva
son las reflexiones con que Juan Carlos Scan-
none prosigue sus inquietudes de Nexo 6 (In-
forme:. Trabajo, Cultura, y Liberacién). Esta vez
es sobre el fundamento antropolégico y las

mediaciones histéricas necesarias de la Doctrina
Social de la Iglesia.

La otra Perspectiva se abre finalmente al “di-
namismo evangelizador de las culturas’’. Es del
ecuatoriano Julio Terdn Dutari, cuyo pensamien-
to nos es presente sin embargo desde los orige-
nes mismos de Nexo. Es una recapitulacién
oportuna, en el momento que tal serd el centro
de la pré6xima IV Conferencia Episcopal Latino-
americana de 1992,

El Informe trata del “problema de la filosofra
latinoamericana”; asunto de vital importancia,
en tanto que la filosofia es el lugar mds radical
desde donde una sociedad puede racionalmente

“sintetizarse”, Una sociedad sin filosoffa, indica
incapacidad de sintesis consciente de si. Cierto,
no hay sociedad viviente si no se ;sintetiza: en al-
gin grado. Y la mejor sintesis, siempre es aproxi-
mada y precaria. So6lo. Dios sintetiza todo, por
Creador.

As{, publicamos dos ponencias al IV Congreso
de Filosofia Latinoamericana realizado en Bogo-
t4, Colombia. Estas ponencias dan una vision sin-

. tética de todo el proceso de la cuestién, y perte-

necen a dos de los mds destacados pensadores
del Grupo de Bogotd: Germédn Marquinez Argo-
te y Roberto Salazar Ramos. Seguimos asi nues-
tra politica de hacer calados ‘‘globalés’’ en nuestra
realidad. Una nueva problemdtica queda incor-
porada a Nexo para su debic a prosecusion.

- El cierre del ’87 nos obliga a agradecer todas
las voces de aliento que nos llegan, Deseariamos
también mds voces de critica a lo que publica-
mos. La critica es buena brijula y picana para
andar estos largos caminos de América Latina.

_Gracias por los alientos y las criticas. No cabe
.mads que desear felices Pascuas de Navidad y que
-el Afio Nuevo nos depare ampliar mds los hon-
‘zontes
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hacia la santida_d.
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nes de la Iglesia y el mundo obrero. Un repaso desde Bu-
chez, a comienzos del siglo XIX, hasta Solidarnosc en
1980, a la basqueda de un nuevo modelo de justicia social
en libertad, centrado en el acontecimiento cristiano.
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La Doctrina Social de la iglesia requiere de mediaciones
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ta de una interpretacion global de la actual situacion his-
torica en el mundo y en latinoamérica. Hacia un didlogo
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nas, la teologfa y la filosof(a, en el que una antropologia
cristiana puede dar la clave interpretativa.

por JUAN CARLOS SCANNONE
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Patria Grande catélica, que hoy se expresa en la religiosi-

dad popular,

por JULIO TERAN DUTARI
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SIGNOS

Una vivencia profunda de catolicidad

EL SINODO
- SOBRE EL
LAICADO

'PEDRO MORANDE

1. El Sinodo como -
experiencia pedagogica

Es muy dificil ofrecer en unas
pocas lineas una idea aproximada
de lo que significa estar presente en
un Sinodo de Obispos. Durante un
mes de reuniones de gran variedad e
intensidad, la convivencia entre los
participantes adquiere dimensiones
multiples. Desde la asamblea sino-

grupos y el encuentro interpersonal,
todas lus instancias estdn a disposi
cién de los participantes para au-
mentar su conciencia cristiana y pa-
ra clarificar su misién. Pienso que
nadie puede haber salido del Sino-
do con la misma idea con que llegé.
El Sinodo tiene en si’ mismo una
légica educativa. Todos, al final, re-
ciben mds de lo que aportan, puesto
que tienen la posibilidad de descu-
brir que la realidad de la Iglesia es
siempre mayor que la de los proble-
mas particulares que le preocupa-
ban.

profunda de la catolicidad de la
Iglesia, con su variedad de lenguas y

nentes étnicos y sociales, de caris-
mas y de opciones vocacionales,

dal hasta la reunién de pequeiios.

El Sinodo ofrece una vivencia

de tradiciones culturales, de compo- -

reunidos todos en el simbolo de co-
muni6n que hace presente el pastor
universal. Nadie sobra o est§ de.

més. Nadie puede quedar indiferen-
te frente a los gozos y las angustias
de las numerosas iglesias particula-
res: La particularidad de cada cual
representa una riqueza de la comin
condicién humana que descubre su
verdad y su belleza a la luz del mis-
terio de Cristo muerto y resucitado.

* La prensa escasamente se ha in-
teresado en transmitir algin aspecto
de esta realidad comunional que
constituye el Sinodo. Antes bien,
transmite la imagen de una suerte
de reunién parlamentaria que quie-
re pronunciarse acerca de las reivin-

dicaciones que traman sus miembros.

Con esta imagen nada puede enten-
derse. Desde luego todos son li-
bres para expresar sus opiniones
acerca de los temas de la convoca-
cién. Pero el Sfnodo no es un inter-
cambio de opiniones. Para ello bas-
taria que cada cual manifestara des-
de su propio pais cual es su opinién
sobre algin tema especifito. Venir
a Roma durante un periodo prolon-
gado, que implica naturalmente sa-
crificios para todos, es un acto de
peregrinacion. Es un acto de obe-
diencia al Espiritu que predispone a
escuchar y a recibir. Y quienes tal
vez, por alguna razén particular, no
lo habian entendido asi en un co-
mijenzo, experimentan prontamente
una transformacién. El Sinodo es
en si mismo una realidad eclesial,
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con toda su riqueza y también con
todo su misterio. A pesar de la po-
pularidad o prestigio de uno u otro
de los padres sinodales, al final, el
protagonista es uno sélo: la Iglesia,
que no incluye ciertamente s6lo a
los miembros que estdn en el aula
sinodal, sino a todo el Pueblo de
Dios extendido por el mundo.

2. El adi6s a una
teologia del laicado

Una de las preocupaciones del
Sinodo fue, sin duda, especificar
las caracteristicas particulares de los
fieles laicos. Se habfa dicho en la
época precedente que la definicién
del laico era puramente negativa, es
decir, s6lo podfa afirmarse de él
que no era parte del ministerio or-
denado. Y se agregaba que una de-

- finicién negativa no podria dar ori-

gen a una participacién mds activa
de los laicos en las tareas de la Igle-
sia. Desde un punto de vista pura-
mente l6gico, no hay manera de es-
capar de una definicion negativa del
laicado, puesto que efectivamente,
su diferencia especffica, se define
negativamente en relacién a los mi-
nisterios ordenados. Pero el Sfnodo
tomé justamente conciencia de que
esta aparente contraposicion entre
clero y laicado queda superada si la




£/ aula del Sinodo donde se hizo sentir en forma concreta la universalidad de la lg

del mundo entero.

reflexién teolégica fundamenta la
diferencia especifica a partir del gé-
nero préximo, es decir, de la co-
min vocacién y mision de todos los
bautizados. Como defini6 el Conci-
lio, la diferencia del ministerio or-
denado respecto a la condicién co-
min de los cristianos no es de gra-
do, sino de naturaleza. De modo
que quien recibe las sagradas 6rdenes
no se diferencia por un mayor gra-
do de participacién en la vocacién
y misién de la Iglesia, sino por una
funcién distinta, definida a partir
de la potestad sagrada y de la espe-
cifica dedicacion al servicio de la
unidad.

Puede decirse, en consecuencia,
que el estado laical no representa
una categoria cualificada del fiel
cristiano, sino que corresponde a la
situaciéon ordinaria de todos los
miembros del pueblo de Dios. No
parece justificarse, entonces, el de-
sarrollo de una ““teologfa del laica-
do” como se intent6 en el pasado.
Cualquiera sea lo que se quiera de-
cir bajo este nombre, no podria ser
otra cosa que una eclesiologia de
comunidn que se refiere a todos los
incorporados a Cristo por el bautis-
mo y llamados a formar un pueblo
santo. Tampoco podria decirse que
la “secularidad” es propia o espe-
cifica de los laicos. La secularidad

s una caracterfstica de la Iglesia

como tal, en tanto ha sido consti-

.

tuida en sacramento de salvacién
para el mundo y que, por esta mis-
ma razén, comparte los gozos y las
angustias de todos los hombres y
de todos los pueblos. Estar en el
mundo no es una caracteristica es-
pecifica del laicado, sino que re-
presenta la condicién comin de to-
do el pueblo de Dios, convocado de
entre los pueblos seculares para
anunciarles a ellos la Buena Noti-
cia de la salvacién en Cristo.

3. Espiritualidad y carisma
de los fieles Iqieos

El Sfnodo no avanzé mucho en
la necesaria elaboraciéon de una teo-
logia de los carismas. Tal vez ello
se ha debido a la prudencia que pa-
recia aconsejable sobre esta mate-
ria, puesto que se ha producido, co-
mo dijeron algunos padres sinodales,
una enorme ‘“‘inflacién” en el uso
de la palabra carisma. Con todo, se
habla de los carismas desde la pers-
pectiva de una eclesiologia de co-
munién. En el mensaje que dieron
los padres sinodales se lee: “Jesiis
resucitado es nuestra fuerza. Su Es-
piritu renueva la historia y difunde
sus dones para que la familia huma-
na se consolide en la comuni6én de
la cual la Iglesia es sacramento. En
razén de su pertenencia a la Iglesia,
los fieles laicos son testigos y artifi-
ces de esa unidad que nace del mis-

lesia, con presencia de sacerdotes y laicos

“terio de la Trinidad y de la comu-

-ma del discernimiento de los caris-

nién eclesial”.

Este mismo criterio se discutié
también respecto del importante te-

mas y del papel rector que en esta
materia cabe al obispo. Si los caris-
mas son dones del Espiritu para la
edificacion de la Iglesia como sacra-
mento del misterio trinitario, el dis-
cernimiento debe realizarse también
desde la experiencia de la comunién
eclesial. Si el obispo recurre a su
autoridad pastoral para este discer-
nimiento, debe hacerlo como quien
preside la comuni6n de su Iglesia lo-
cal. No es, por tanto, un discerni-
miento individual, sino de toda la
comunidad. En una polémica inter-
vencién, uno de los padres sinoda-
les previno, en este sentido, acerca
de la influencia que pudieran tener
las consideraciones politicas en el
discernimiento de los obispos. La
garantfa de que ello no ocurra, sélo
puede residir en la profundidad v ri-
queza de la comunién eclesial que a
él le toca presidir como pastor. De
suerte que todos los miembros del
pueblo de Dios tienen una cuota
importante de responsabilidad en la
delicada tarea del discernimiento.
Mientras m4s viva sea la comunién,
mayor serd la garantia de que se
respetard la dimensién escatologi-
ca implicita en todo don del Espi-
ritu.

~
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Habrfa que afiadir, sin ¢mbargo,
que la santidad que se despierta con
el acto de escuchar atentamente la
voz de Dios en el misterio de co-
munién eclesial estd también inti-

mamente vinculada con la situacion

histérica especffica por la que atra-
viesan las personas y los pueblos en
donde la Iglesia se ha encarnado.
Varios padres sinodales insistieron
especialmente sobre este punto y
las beatificaciones proclamadas du-
rante el transcurso del Sinodo lo
confirman de una manera solemne.
El compromiso con la justicia, la so-
lidaridad con los pobres, la predilec-

cién por los débiles y desamparados

y la defensa de la dignidad del hom-
bre no son consecuencias secun-
darias de un determinado tipo de
espiritualidad, sino que son con-
sustanciales a la dimensién tempo-

ral que tiene necesariamente toda.

espiritualidad. La manifestacién del
hombre nuevo, revestido de la liber-
tad de los hijos de Dios, de la que
habla el apdstol, representa en si
misma un principio de transforma-
cion de la realidad que nace del mis-
terio de la comunién eclesial. Por
ello, el desarrollo de cualquier for-
ma o metodologia de crecimiento
espiritual no puede menos que to-
mar conciencia de que todos los
cristianos estdn llamados a ser sig-
nos de la cercanfa de Dios para el
hombre, en el misterio del Verbo
encarnado.

Hay quienes, seguramente, que-
rrdn  politizar indebidamente esta

exigencia, hasta el lfmite de con-
fundir una corriente de espirituali-
dad con la adhesién a una ideolo-
gia politica. El Sinodo valorizo lar-
gamente la dignidad de la actividad
politica, como también su dimen-
sién misionera. Pero no son los dis-
cursos ideol6gicos los que salvan,
sino la misericordia divina que apela
a la libertad del hombre, transfor-
mdndolo progresivamente conforme
a la conciencia que va adquiriendo
de su dignidad. La vocaci6n del cris-
tiano es siempre una y la misma: a
la santidad. Pero ese llamado se rea-
liza en la historia y en las circuns-
tancias especificas que hacen la vida
cotidiana de las personas y de los
pueblos. La vocacion a la santidad
no es un ilamado a escapar del mun-
do, sino a convertirse, como miem-
bro del cuerpo de Cristo, que es la
Iglesia, en sacramento para su salva-
cion,

En esta dimensioén de la santidad
suscitada por el Espiritu, el Sfnodo
se ocup6 también del tema de los
movimientos de variado tipo que
han contribuido a revitalizar fuerte-
mente la vida de la Iglesia, tanto a
nivel parroquial, como en el dmbi-
to de la familia, del trabajo, de la
formacion, de la cultura, de la ju-
ventud, de los pobres, de los enfer-
mos y tantos otros. En el aula sino-
dal estaban presentes varios funda-
dores de importantes movimientos,
como también encargados o repre-
sentantes de ellos. Su sola presencia
en el aula ya era un signo importan-

te del reconocimiento y valoracion
que por ellos tiene la Iglesia. Perso-
nalmente, pienso que sin ellos jamés
se hubiera llegado a realizar un Si-
nodo sobre los laicos. Anticipando
la teologia del Concilio o siendo.
uno de sus primeros rasgos, los mo-
vimientos han contribuido de mane-
ra decisiva al despertar de la con-
ciencia del pueblo de Dios para un
renovado impulso evangelizador.

La prensa dio a este respecto una
imagen completamente distorsiona-
da, inventando conflictos allf donde
no los habfa o transformando en
querellas clericales la necesaria re-
flexion teol6gica que debe acompa-
fiar al discernimiento de una reali-
dad eclesial muy variada y que ha
tomado en serio la libertad de aso-
ciacién que tienen todos los bauti-
zados.

4. Algunos temas
especiales del S{nodo

Hablar de los fieles cristianos lai-
cos es, en cierta medida, hablar
de toda la Iglesia. No s6lo desde el
punto de vista de su dimensién
cuantitativa, sino también por el he-
cho de que los ministerios ordena-
dos estan al servicio del crecimiento
y santidad de todo el pueblo de
Dios. No es de extrafiar, por tanto,
que en el Sinodo sobre los laicos
hayan aparecido una enorme canti-
dad de temas que, en parte, ya fue-
ron tratados en Sinodos anteriores
o bien, debido a su complejidad, es-

=

\

Al finalizar una de las sesiones plenarias el clima real de comunion se refleja en los rostros.
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perarén una futura ocasion. Entre
tales temas, destacaron por su im-
portancia el papel de la familia en la
edificacién de la Iglesia, en el des-
pertar de la vocacién a la santidad
y en el desarrollo de la espirituali-

dad de los bautizados; la juventud,

que no sélo es esperanza para el ma-
fiana, sino también vitalidad y fuer-
za del presente, especialmente en
paises jovenes desde el punto de
vista de su estructura demogrifica;
la parroquia, lugar ordinario de con-
gregacion del pueblo de Dios y de
su vida sacramental, desde el bautis-
mo hasta la muerte; la formacién,
que incluye realidades tan diferen-
tes y complejas como la catequesis,
la formacion pastoral y misionera,
pero también las instituciones de
educacién catélica, desde los jardi-
nes de infantes hasta las universi-
dades y academias cientificas; la
politica, entendida en su sentido
amplio como el 4mbito de los asun-
tos pulblicos y que incluye tanto los
problemas relativos al ejercicio del
poder como también la actividad
profesional, industrial, laboral, cien-
tifico-técnica, gremial y, en general,
todo aquello que se ordena al bien
comiun de las personas y de los pue-
blos; el rol de la mujer en la Iglesia
y en la sociedad, con su amplia ga-
ma de situaciones sociales y cultura-
les diferenciadas segin los pueblos.
‘Como se ve, de la séla enunciacién
de estos temas se percibe ya su mu-
tua interrelacion. ;Como hablar de
la formacién sin referencia a la fa-
milia y de ésta sin referencia a la
mujer, y de ambas, sin referencia a
los asuntos publicos?

La prensa centr6 su atencioén en
el tema de la mujer y de su partici-
pacion en los ministerios. Salié de-

fraudada. Otra vez, pensaba que los
obispos se comportarian como diri-
gentes gremiales portadores de rei:
vindicaciones. No cabe duda que, du-
rante los primeros difas, algunos
obispos no resistieron la tentacion
de hablar en el Sinodo como si se
dirigieran a la prensa. Sin embargo,
la actitud de ellos cambi6é rdpida-
mente. La mayorfa de los padres si-
nodales que se refirieron sobre el
particular, lo hicieron en el contex-
to mds amplio de la vocacién y mi-
sion de los fieles laicos. Todo lo que
se dijo acerca de la participacion de
los “christifideles” en la comunién
y mision de la Iglesia vale por
igual y sin ningin tipo de discrimi-

nacién para hombres como para
mujeres. Otro tanto habrfa que de-
cir de la actitud con que la Iglesia
enfrenta la defensa de la dignidad
del hombre, de sus derechos perso-
nales y sociales, del Bien Comiin y
de 1a sociedad. Lo que se dice de los
varones es igualmente dicho de las
mujeres. En lo relativo a los minis-
terios no-ordenados se pidi6 tam-
bién que ellos fueran distribuidos
sin discriminacién de sexo, puesto
que estan abiertos a todos los fieles
laicos. S6lo se recomendd pruden-

cia pastoral alli donde las circuns-

tancias particulares de la cultura lo-
cal aconseja no innovar innecesaria-
mente, ni mengs romper con tradi-
ciones, a veces centenarias.

abordaron temas concretos en rela-
cién al trabajo, la ciencia y la cul-

.tura, la politica y la economia, a la
-familia y de numerosas otras inicia-
‘tivas de defensa y compaiiia de los
" mds desposeidos o incapacitados, se
‘tomd conciencia de que los laicos
“catllicos estdn presentes, y de ma-
_nera activa, en numerosisimas dreas :

de la convivencia social y de la vida
de la Iglesia. La pregunta por la par-
ticipacion se invirti6 entonces y fue
dirigida a los obispos. No se trata de
como incentivar a los laicos a una
mayor participacién y a asumir ma-
yores responsabilidades, sino mas
bien de c6mo los obispos acompa-
fian a los laicos en todas las activi-
dades en que ellos estan comprome-

5. Participacion de los fieles laicos
en la Iglesia y en la sociedad.

De todos los temas tratados,
pienso que el que tendrd probable-
mente mayor impacto serd el de la
participacién de los laicos. Todos

los obispos que hablaron, manifes--

taron, no sélo su deseo, sino tam-
bién la urgente necesidad de que los
laicos participen activamente de la
vida de la Iglesia y en todos los dm-
bitos de la vida social. No hay acti-
vidad alguna en que no se vea la
conveniencia y urgencia de esa par-
ticipacién. Sin embargo, podrfa se-
fialarse que con el transcurso de las
sesiones y en la medida en que se

E! Cardenal Jacinto Thiandoum, relator del Sinodo y figura clave en su desarrollo.

tidos. Desde luego, es frecuente que

_en muchas de ellas los laicos partici-
_pen de manera organizada, sea a tra-
.vés de movimientos o de organiza-
-ciones especificas. Pero también es

frecuente que lo hagan a titulo per-
sonal, no obstante lo cual, conside-
ran su actividad como una necesa-
ria consecuencia de su compromiso
bautismal. De modo que el proble-
ma no. radica tanto en la participa-

-cion de los laicos en las estructuras
-eclesiales (aspecto que ciertamente

es también de gran importancia)
cuanto en las posibilidades reales
que tienen los obispos de acompa-
fiar la actividad de los fieles que les
han sido confiados.
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Con este vuelco en el tema de la
participacién se ha abierto un cami-
no de mayor comprension de la
eclesiologfa del Concilio y de ma-
yor conciencia respecto a las tareas
de la Iglesia frente a la sociedad. La
Iglesia no tiene que ir hacia el mun-
do, porque estéd en él. Lo estdn los
obispos, pero también y funda-
mentalmente los fieles laicos, que
constituyen la mayorfa del pueblo
de Dios. De su testimonio concreto
de fidelidad a las promesas bautis-
males y del acompafiamiento pasto-
ral de los obispos a todo este pue-
blo de Dios, surgirdi en gran me-
dida el milagro de comunién
y unidad “para que el mundo crea”.
Tal unidad es siempre obra de Dios.
Pero El no actua a pesar del hom-
bre, sino apelando a su libertad
y a su dignidad humana. Si los pla-

.nes pastorales de las didcesis respe-
taran cada vez mas las actividades
que los laicos desarrollan y por li-
bre iniciativa, como respuesta a su
vocacién a la santidad y movidos
por los dones del Espiritu se habrd

no de una renovada evangelizacion.
La tarea especifica de los obispos
es el gobierno de su didcesis en el
servicio a la unidad. No es tanto la
de diseflar y ejecutar actividades,
cuanto la de acompafiar aquellas
que el pueblo de Dios desarrolla
movido por su consagracién bau-
tismal.

[}
6. Hacia una “nueva
evangelizacion’’ de las
culturas del hombre

Tanto los temas discutidos en el
Sinodo, como la experiencia misma
de comunidn eclesial vivida en esta
ocasién, encontraron su punto de
convergencia en el horizonte de la
“nueva evangelizacion” a que tantas
veces ha convocado el Santo Padre.
En este espfritu se celebr6 solemne-
mente los XXV afios de la apertura
del Concilio Vaticano II. En este es-
piritu se conmemoré el dia univer-
sal de las misiones y el Papa entreg6
personalmente el crucifijo a un nd-
mero significativo de catequistas.
En este espiritu se procedié tam-
bién a la canonizacién de beatos y
de mdrtires, religiosos y laicos, que

Finalmente, también en este espi-
ritu, se estd celebrando el afio ma-
riano, que es el necesario anticipo

dado un paso inmenso en el cami-

murieron por la confesién de su fe.-

del advenimiento del tercer milenio
cristiano. El tema de la vocacién y
misién de los laicos no podfa sustra-
erse de esta renovada conciencia
misionera suscitada por el Espfritu.
Los laicos vinieron al Sinodo justa-
mente a ofrecerse como instrumen-
tos de esta nueva evangelizacion.
Por su insercién bautismal en el
cuerpo de Cristo ellos participan de
la misién de la Iglesia, comenzando
por tomar en serio su propia santi-
ficacién. Este hecho fundamental es
el que ha querido potenciar el Sino- -
do, dando a la experiencia de comu- -
nién eclesial un renovado sentido .
sacramental para el mundo. Los lai-
cos estdn llamados a dar un testimo-
nio creible, desde su propio estilo
de vida, de que la vocacion a la san- .
tidad es un permanente llamado a

-descubrir la alegria y la belleza de -

la vida humana reconciliada en Cris-
to. Aun en medio de las angustias
y sufrimientos, de las situaciones de '
injusticia o de opresion, de la po-
breza extrema o de la opulencia,
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La reunién plenaria finel.

Cristo se hace presente por medio

de la Iglesia revelando al hombre su

verdadero rostro y dignidad. Ser

portadores de esta Buena Noticia a .
todos los ambientes de la vida hu-

mana con el testimonio de la pro-

pia transformacién en el misterio

de Cristo, es la Gnica manera de

participar de la triple dimensién de

su ministerio: profética, sacerdotal

y real. El sinodo ha sido un mo-

mento extraordinario de conversién

en este sentido y, al mismo tiempo

que ha significado una renovacién

de los compromisos bautismales ha
vuelto a ponerla confianza y la cre-
dibilidad de la Iglesia en quien es su

camino, su verdad y su vida: Cristo

muerto y resucitado, Seflor de la

historia y luz de los pueblos. Acep-
tar desde lo mds profundo de la li-
bertad humana su ministerio libera-

dor respecto del pecado y de la

muerte es abrirse a la posiblidad de

que su Espfritu renueve la faz de la
tierra. [J




CONVERSACION

LA IGLESIA, EL
MINOTAURO Y LOS
SOCIALISMOS

Entrevista a ALBERTO METHOL FERRE

DESDE LA APARICION DEL MUNDO INDUSTRIAL
Y MAS PRECISAMENTE, A PARTIR DE LA REVOLUCION FRANCESA,
LA IGLESIA SE PLANTEA VIGOROSAMENTE
LAS RELACIONES CON LA CLASE OBRERA. AL COMIENZO DEL SIGLO XiX
CON BALLANCHE PRIMERO Y BUCHEZ DESPUES,
NACE UN SOCIALISMO CATOLICO, QUE HABRIA DE SER AHOGADO POR EL
MOVIMIENTO DE PINZAS DEL INTEGRISMO
Y EL MARXISMO. ESTE REPORTAJE ES UNA NUEVA VERSION DEL YA
APARECIDO EN LA REVISTA AMAUTA, DE BUENOS AIRES,
QUE REALIZARA ANA GAMMALSSON GUGLIALMELLI.

Lo =R =

Amauta: Comencemos por una pre-

guntl_z amplia. ;Cémo se ubica la’
Iglesia en el mundo contempord-

neo?

Methol Ferré: Bien. ¢Dénde co-.
mienza lo contemporineo? En la.
Revoluci6n Francesa. Todas las filo-.
soffas de la historia vigentes, todas:

las sociologfas, parten desde una in-
terpretacién del significado de la

Revolucién Francesa. Hegel, Com--
te, Marx, etc., reflexionan y elabo-’
ran toda su comprension de la his-’
toria a partir de la Revolucién Fran-
cesa. También para 1a Iglesia es un.

hito fundamental. De alli provie-
nen las dos corrientes que la han
dividido. De una parte, los que tie-
nen una perspectiva negativa de la
Revolucién Francesa, de otra los
que la tienen positiva, se entiende

en relacién al significado de la Igle-.

sia y su mensaje.

De un lado, el integrismo o tra-
dicionalismo, filosofia de la histo-
ria que ve a la Revolucién Francesa
como un momento central de un
proceso histérico moderno de nega-
cién de Dios, Cristo y la Iglesia. Ahf
estd todo el tradicionalismo cat6li-

co de De Maistre, de Bonald, Dono-
so Cortés, que terminé hace poco
en escoldsticos como Marcel De
Corte —belga—, o cerca de nosotros,
en el argentino Meinvielle o el chile-
no Osvaldo Lira... y tantos otros.
Las formas de nacionalismo inte-
grista se caracterizan por no acep-
tar la Revolucién Francesa. No en
sus desmanes tales o cuales, sino
en su significacion politica radical.

Por otro lado, en oposicién a la
anterior, la otra corriente sostiene
que la Revolucion Francesa acci-

- dentalmente tuvo contradicciones
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con la Iglesia, sustancialmente es un
resultado de la incidencia del cris-
tianismo en la historia occidental.
Un resultado politico de la evange-
lizacién. Para esta corriente, la de-
-mocracia solo se desarrolla, y 'vive
enraizada directa o indirectamente
en la Iglesia, Tal pensamiento co-
mienza desde 1817 con Ballanche,
sigue con Tocqueville, Ozanam,
etc. Esta Ifnea de interpretacién his-
térica se fue bifurcando ante la
irrupcion de la revolucion industrial
y el nacimiento de la clase obrera,
en_“democracia cristiana” y otra lf-
nea de “‘socialistas” catdlicos.
Dentro de la Iglesia, primero he-
gemonizé el *“integrismo”, luego la
“democracia cristiana”. Més adelan-
te veremos. ;

— ¢ Qué papel tuvo la Iglesia, el ca-
tolicismo, en el movimiento obrero?

La historia del movimiento obre-
ro tiene cuatro etapas fundamenta-
les, dadas por cuatro procesos revo-
lucionarios: el de Paris de 1848; la
Comuna de 1871; el Octubre sovié-
tico de 1917 y el polaco de Soli-
darnosc de 1980.

En el Paris de 1848 se condens6
la efervescencia inaugural, las ten-
dencias de reivindicacién socialistas
nacientes. El envolvente comin fue
el clima ‘‘saintsimoniano”, prove-
niente de Saint Simon, el primer
tedrico de la sociedad industrial y
cientifica. Enemigo de las aristocra-
cias terratenientes, da el sello a los
veinte afios que preceden el 48. De
alli provienen las vertientes decisi-
vas de Buchez —el primer socialista
cat6lico—, de Proudhon, del socia-
lismo colectivista de Blanqui, luego
de Marx y Engels, de la social-de-
mocracia,de Luis Blanc, etc. Tam-
bién un positivista como Comte.
Se puede afirmar sin vacilacién que
en esas primeras variantes estdn
planteados todos los problemas y
todas las tendencias esenciales de
nuestro tiempo, de los socialismos
inclusive. Los nacimientos deciden.

~Ud. le asigna una gran importan-
cia a la obra de Buchez.

—Efectivamente. Buchez por los
afios 20 fund6 con su amigo Bazard
la Carboneria francesa. Era un ma-
terialista. En 1825 los dos amigos
descubren a Saint Simén, que mue-
re ese mismo afio. Se agrupan con

s

* Saint Simon, el primer tedrico de
la sociedad industrial,

sus discfpulos en torno al peri6dico
“El Productor”, son fervientes saint-

' simonianos, y anuncian una nueva
"era de la organizacién industrial
"ajena al liberalismo individualista.
"Ya desde 1829 Buchez se separa de

“telier”.

los ‘“‘saintsimonianos”, rechazando
su “pantefsmo cristianizado” y se
convierte a la Iglesia. Para superar la
“época critica” que vivfan, y alcan-
zar una nueva ‘‘época orgdnica”,
elabora un socialismo autogestio-
nario y cuyo sostén serd el cristia-
nismo, pero no ‘“‘un nuevo cristia-
nismo” como Saint Simon, sino
formas nuevas, renovadas de la Igle-
sia Catolica. Asi contrasta el “indi-
vidualismo” protestante con el
“socialismo” catélico.

Buchez fue el inspirador desde
1840 del primer peri6dico de la cla-
se obrera, dirigido por obreros *“L’a-
Lanz6 también *L’Euro-

peen” que en 1847 se transformé
en la “Revue Nationale™, que lleva-
ba por subtitulo “Organo de la de-
mocracia cristiana”. Expresién que
se difundi6 en 1848. Luego los
“demdcratas cristianos’’ —en su sen-
tido mas amplio— han sido dem6-

£/ asalto a la Bastilla. La Revolucion
Francesa en el origen de la historia
contempordnea.
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' cratas pero no socialistas como Bu-
.chez. En la revolucién de 1848
.Buchez tuvo un papel relevante.
‘Pero el fracaso del 48 ser4 el fin del
- “buchezismo”. En la Iglesia se con-
solida la hegemonfa integrista. Del
“socialismo de Buchez s6lo quedaron
"algunas esquirlas, que ni siquiera lo
recordaban. Ni Péguy, por ejemplo,
ni el mismo “personalismo comuni-
.tario” de Mounier, etc. Pero sélo
.ahora los obreros polacos de Soli-
1darnosc dicen que esta historia no
-estd concluida. El Concilio Vatica-
‘no 1l y la- Laborem Exercens posi-
bilitan rumbos que hacen que sea
probable que haya sonado una nue-
.va hora para la linea de Buchez.

. —En la segunda mitad del siglo
. XIX predominaron las tendencias
. socialistas ateas.

—En la historia hay varios so¢ialis-
mos. Después de 1848, hegemoniza
-el socialismo libertario de Prou-
dhon. Anarquista y ateo. Eso hasta
la Comuna de 1871. El socialismo
materialista y atéo marxista co-
‘mienza a hegemonizar sobre los
otros, a partir de la II Internacional
fundada en 1889 y se objetiva en el
"programa de la socialdemocracia
alemana de 1891. De ese mismo
-afio es la “Rerum Novarum”, la fa-
-mosa enciclica de Le6n XIII. Pero
“ésta no tiene sello ‘‘bucheziano”,
viene de Ketteler. El mas represen-
tativo de ese mundo catélico es en
mi opinién un Toniolo, donde la
“democracia cristiana” trasciende al
_integrismo. No es superfluo que la
doctrina social cristiana empiece su
elaboracién como tal cuando el
‘marxismo comienza su hegemonia
en los socialismos. Primero predo-
miné la tendencia socialdemécrata,
“pero luego tom6 a partir de la II1
Internacional y en la Revolucién de
Octubre, un cardcter colectivista
dictatorial. El anarquismo pasa a se-
gundo plano definitivamente. La
-hegemonia marxista se divide en la
polaridad bolchevique-socialdemo-
crata. Luego del 45 es el apogeo del
bolcheviquismo, con el ejército rojo
en Europa Oriental y la revolucién
.china de Mao. El marxismo desem-
boc6 en la URSS en un Estado tota-
-litario. Desde los afios 50 el pensa-
miento occidental hace un gigantes-
co esfuerzo para desconectar al
marxismo del totalitarismo. Se in-
tenta divorciar la experiencia stali-
“nista del marxismo en cuanto tal.
Se piensa que existen recursos den-



tro del marxismo suficientes para
recrear democritica y libertaria-
mente, una revolucién socialista, no
totalitaria. Ese es el gran esfuerzo
del pensamiento occidental entre
1959 y 1968.

—(Ahi se encuadra América La-
tina?

Si, llegamos a nuestra actuali-
dad. Incluso Fidel Castro, en las
etapas iniciales de la revolucion
tenfa aires libertarios, de revolucién
con ‘“‘pachanga”, aparecfa como va-
riante ajena a la dictadura burocri-
tica soviética... la interpretacion de
Sartre, la guerrilla del Che, y una

cantidad de cosas més no eran stali- .
nistas. Por ahi ingres6 el cubanismo

al conjunto multicolor en que en-
tran los Marcuse, Reich, la revolu-
cion sexual se enrosca con la econd-
mica, el estructuralismo y lo existen-
cial, Althusser y Garaudy, los mil
nombres y consignas que agitaron a
la generaci6n de los afios 60. Pero
entre el 68 y el 73 todo esto se de-
sarbola, se agota. Garaudy, pope del
marxismo francés en libertad, ter-
mina haciendo la peregrinacion ala
Meca. Althusser ahorca a su mujer y
lo encierran en un hospital psiquis-
trico. Nico Paulantzas, se tira de un
sexto piso con sus obras completas,
que no le sobreviven. En sintesis: el
marxismo de esos afios termina en
la nada, sus novedades se esfuman
infecundas. Todo el laberinto de los
neomarxismos, desemboca en el Mi-
notauro. El marxismo muestra his-
téricamente que no hay otra legiti-
midad . que el :Minotauro de la
URSS. Que los caminos al socialis-
mo marxista s6lo son los de la
URSS. Las distintas variantes mar-
xistas han terminado en la nada por
su incapacidad para crear algo dife-
rente politicamente, histéricamente
eficaz. ;

—¢Qué significa entonces 19687

—El agotamiento del marxismo.
Eso son los fuegos artificiales de
1968. Fuegos que fueron sangrien-
tos en América Latina, desde el Che
a los montoneros. Se produce la
gran incineracién de neomarxistas
libertarios... todo eso finaliza en el
escepticismo o recuperado por el
aparato soviético. Vuelve la social-
democracia con Bernstein o Lasalle.
De este modo, se revela lo sustanti-
v0; no hay nueva alternativa marxis-
ta libertaria.

—Mientras tanto, ;qué sucedic en
la Iglesia Catdlica?

.—En la historia de la Iglesia Caté-
lica, el integrismo fue hegeménico
durante la mayor parte del siglo
XIX. Pero, progresivamente, dentro
de la Iglesia va# perdiendo fuerzas.
Ya desde Le6n XIII hasta la segun-
da Guerra Mundial, hay como un
“empate histdrico” entre el integris-
mo declinante y la democracia cris-
tiana (no me refiero, est4 claro, sb-
lo a los “partidos”). Pero luego del
45 ya se impone francamente la de-
mocracia cristiana y el integrismo se
vuelve sobrevivencia histérica.

El obispo Ketteler, aporté una nuevs
optica sobre la cuestion obrera desde la
lglesia. o

~(Como se ubica en este panora-
ma el Concilio Vaticano II?

—Visto desde este dngulo de inter-
pretacién politica —que por supues-
to no agota ni mucho menos el sig-
nificado y riquezas del Concilio—,
el Concilio implica la plena asun-
cién de la Revolucion Francesa por
el conjunto de la Iglesia. Pero no se
trata de un Concilio del siglo XIX,
sino del siglo XX, es decir, tiene
ya-planteada la cuesti6n del socia-
lismo. Por eso, asumir y trascender
hoy la Revolucién Francesa desde
las categorias religiosas, s6lo es po-
sible si también estdn las bases de
la superacién del planteo socialis-
ta marxista. Y esta significacion la
pondré en claro Solidarnosc. Sobre
este punto creo haber sido explicito
en mi articulo “‘Karol Wojtylaen la
comprensién de nuestro tiempo”
publicado en Nexo 11].

El Concilio se plantea implicita-
mente la cuestibn del socialismo.
Pone las condiciones para su com-
prensién y juicio catélicos. El ““des-
hielo” catdlico coincidia con el
“deshielo marxista”. Eso permiti6
la aparicién de ‘‘cristianos para el
socialismo”. Estos tomaron el socia-
lismo hegemoénico que era el socia-
lismo marxista, porque no conocfan
ningin otro socialismo: su pasado
era “integrista”. Entonces, diciendo
que son “‘cristianos para el socialis-
mo” en realidad eran ‘cristianos pa-
ra el marxismo”. Y finalmente,
van a correr el destino de todos los
movimientos marxistas libertarios
que terminaron en la turbamulta ge-
neral...

—...Comidos por el Minotauro...

—Efectivamente, terminan comi-
dos por el Minotauro. Es que el
marxismo como movimiento crea-
dor en la historia se ha terminado:
Pero cuando parecia que el Mino-
tauro quedaba solo, de tanta indi-
gestion, el Minotauro est4 atracado.
Gorbachov quiere salir del atraque.
Lo haré en la medida que salga de la
anquilosis marxista. Y de la anqui-
losis marxista ya sélo se sale salien-
do del marxismo.

—Y, entonces, ;cudl es el camino?

—Lo que vivimos hoy es el agota-
miento hist6rico del socialismo co-
mo necesariamente ateo. En el
ateismo marxista estd implicito el
totalitarismo y la degradacién de la
‘“voluntad de poder”. Marx lleva
en si a Maquiavelo y ... a Nietzsche.
Pero eso es la destruccién de lo me-
jor de la herencia socialista, que es
ética, cristiana. El socialismo como
tal ya no se siente hoy necesaria-
mente ateo. Hubo un tiempo en
que socialismo y -atefsmo se iden-
tificaron. Eso hoy estd muerto, no
lo cree nadie mis: ni los mismos so-
cialistas ateos lo creen. Nuestra épo-
ca ya no siente eso como b4sico. Es-
tamos asistiendo a la agonia del so-
cialismo dogmaticamente ateo. O
sea, del marxismo mismo, al que le
es intrinseco el ateismo. Separar
Marxismo y atefsmo es una ilusién
imposible, s6lo oportunista.

Hoy se vive en el mundo el ago-
tamiento del marxismo, lo que ha
dejado al mundo casi sin pensa-
miento. Marx es el gran referente
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del siglo XX. Ahora ya no hay més
esa referencia, ni para amigos ni pa-
ra enemigos. Al morir el marxis-
mo como vigencia historica, hasta
sus propios enemigos no saben qué
diablos pensar. Se entiende, un pen-
samiento que ‘tenga: dindmica crea-
dora potencial. Hay una atonfa his-
térica sorprendente en la Gltima dé-
cada que tiene alli su explicacién
esencial. Es la década m4s vacfa de
pensamiento que haya habido en
los ultimos dos siglos. El gran silen-
cio de la muerte de Marx. Un gi-
gante. S6lo sentimos vivo hoy a
Karol Wojtyla, al sucesor de Pedro,
no al conjunto de la Iglesia, que to--
davia esta desorientada, confusa,
sin paso firme.

—¢Usted no cree que pueda haber
influencia del “‘milenarismo ”’ del fin \
de siglo en este parate?

~No, lo terminado es el milena-
rismo marxista. Como esperanza y
como inteligencia. Hay una perple-
jidad en el agotamiento de catego-
rias de interpretacién que ya no sir-
ven para interpretar los aconteci-
mientos del hoy. Nuestra actualidad
historica rebasa las ideas existentes.
Por eso son ideas que ciegan, que
no ven.

Para mfi, en lo que nos atafie, los
“‘cristianos marxistas’” montaron un
presunto caballo ganador, pero sélo
estaba dopado. Como dijo Claver
“Los cristianos marxistas, por te-
mor de ser los Gltimos cristianos, en
realidad son los ltimos marxistas”.

—Entonces, jcudl es el rumbo,
hoy?

—Se replantea nuevamente la ver-
dad de las posibilidades abiertas
por las variantes socialistas anterio-
res a Marx. Pero no es automdtico
ni son todos. Proudhon, Blanc, fue-
ron derrotados por Marx. No hay
regreso. Buchez no, fue derrotado
por una Iglesia integrista. Ahora, el
Concilio Vaticano 11, con la eclesio-
logia del Pueblo de Dios, puso las
bases para que la herencia de Bu-
chez pueda hoy desplegarse. Claro,
ya no es Buchez tal como fue, sino
retomado postmarxisticamente. Es
una de las grandes tareas que tene-
mos delante. Hacer que llegue la
hora de la reaparicion de las poten-
cialidades de Buchez. .

—; A qué vincula esta reaparicion?

Buchez es el protagonista de la revolucién de 1848 en Paris. Fue el primer pensador
orgénico de un soclalismo catblico, shogado luego por el integrismo y aplastado por
el marxismo. Hoy su relecturs es posible a partir del acontecimiento de Solidarsnoc

en Polonis. Es de ahi de donde hay que partir.

—Al acontecimiento histérico de
Solidarnosc. Es un acontecimiento
sin antecedentes: masivamente la
clase obrera de un Estado socialista
marxista, proclama que ese Estado
no la representa, que ese partido no

. es representativo, y levanta tres cru-

ces en los astilleros Lenin...

Solidarnosc nace en el interior
de la hegemonfa marxista, y se afir-
ma como un socialismo de partici-
pacién, autogestionario, libertario y
democritico, de inspiracion cristia-
na. Pero no tenfa condiciones para
revisar toda la historia de los socia-
lismos y de la Iglesia, para poder
desplegarse teSricamente de modo
fecundo, para proyectar su praxis.

Solidarnosc hizo lo que antes

. no pudo nadie. Trotsky, Djilas hi-

cieron la critica intelectual, sin
romper los marcos del marxismo,
pero no fueron acompafiados —por
lo que fuere— por los trabajadores.

.Ahora la clase trabajadora dice
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con su praxis, ni Marx ni Lenin la

interpretan, su partido tampoco:,

termina gestando la nueva clase en
un Estado Totalitario por encima
de la clase trabajadora. En Solidar-
nosc es ante todo la prictica de una
clase obrera no alienada en el capi-
talismo. Acé eran hijos de un Esta-
do marxista-leninista de cuarenta
afios. Esto significa la crisis més ra-
dical del marxismo desde su naci-
miento. Su repudio masivo por la
praxis de la. clase obrera. Por eso
Solidarnosc marca una nueva época
en la historia del movimiento de los
trabajadores y de los socialismos.
En esta fase estamos entrando. De
ah{ el odio de los marxistas y los
“cristianos marxistas’ a Solidarnosc
que los vuelve anacrénicos, reta-

‘guardia. La actual ‘“‘transparencia”

de Gorbachov, en comparacién con
Solidarnosc es todavia opacidad,
primitivismo. No llegan ni siquiera
a la “primavera” de Praga. La his-
toria no es lineal. Hay aconteci-
mientos que vienen después, pero

\




_que son por esencia anteriores. Lo.

que no les quita su inmensa impor-
tancia y originalidad. En suma, lo
“polaco” se les ha vuelto mis que
indigesto, insoportable.

(Por qué podemos comenzar a’

pensar nosotros el significado de
Solidarnosc? En América Latina
desde Medellin y Puebla, pero m4s
eéspecificamente por la gran expe-
riencia de la clase trabajadora en el
“peronismo”. Allf la clase obrera
argentina no se sinti6 interpretada
ni por el marxismo, ni por la social-
democracia. Tomé la doctrina so-
cial de la Iglesia, a pesar de ser an-
terior a sus grandes evoluciones des-
de la Mater et Magister y el Concilio
hasta la Laborems Exernes. Por esa
anterioridad y porque el marxismo
no habfa cafdo en la crisis mundial
de hoy, el movimiento obrero ar-
gentino tuvo sélo energia para afir-
marse en su particularidad, pero no
tanta como para pensarse en la tota-
lidad de la historia de los trabajado-
res, los socialismos y la Iglesia. Que-
d6 exhausto a mitad de camino: no
le servia lo antiguo, pero tampoco
estaba en condiciones de inventar
lo nuevo. As{, los dos poderes mun-
diales hegemonicos pretendieron
eliminarlo: lo envolvieron en la ce-
rrazén de “fascismo obrero” o de
“populismo™, no entendfan el nue-
vo fenémeno, que s6lo desde Soli-
darnosc empieza a esclarecerse. Y
alli saltan los esquemas dominantes.
Ahora ya tenemos m4s libertad de
asumir la revisién histérica total.

Nuestra circunstancia. no sélo lo’
permite, sino que lo exige. Desde el
peronismo se puede entender a Soli-’

damosc, y desde Solidarnosc se
comprende mejor las potencialida-
des de los trabajadores argentinos.
No es extrafio que desde el Rio
de la Plata recuperemos ahora a
Buchez. Los caminos estin abier-
tos.

—Solidaridad se gesto en un pai's
con tradicion catdlica. ;Esa seria la
similitud con el peronismo que se
dio en América Latina?

—Ahf{ estd. No son episodios lo-
cales, sino de alcance universal.
Todas estas acciones deben elevar a
la teorfa, para poder proseguirse co-
mo  praxis verdaderamente creado-

ra. Entonces viene la rememoracién

de Buchez, de sus perspectivas auto-
gestionarias, que puso en valor no

El ergentino Ma-
nuel Ugarte, pun-
to de partida de
un soclalismo Ii-
bertario y catbli-
co, profundamen-
te nacional debe
ser asumido co-
mo nuestro fun-
demento.

s6lo la raiz cristiana, sino la necesi-
dad de enraizamiento ‘“‘nacional”
para realizar una via socialista liber-
taria y democrdtica. Por eso es ficil
no sélo enlazar a Buchez con Péguy
y Mounier, como ya dijimos, sino
con la visién nacionalista latinoame-
ricana de Manuel Ugarte. En la Clat,
un Mdspero percibe esa nueva vfa,
pero hay lastres, hay inercias de las
mentalidades subalternadas de la
hegemonia marxista anterior. Bu-

chez y Ugarte son las nuevas refe-

rencias forzosas, si no, no habré
nueva vertebraciéon. Ugarte, el pri-
mer socialista con perspectiva lati-
noamericana —impulsor de la ‘‘Pa-
tria Grande”~ no fue por azar cris-
tiano, catélico. Este aspecto de

Ugarte no fructific6 en el conjunto

de su pensamiento, aunque le sostu-
vo, porque la circunstancia hist6ri-
ca se lo inhibfa. No estaban madu-
ros los tiempos. En mi opinién, s6-
lo ahora, después del Concilio y
Solidarnosc, después de Puebla, es-
tamos en condiciones de unificar
la tradicién ‘‘bucheziana” con la de

América Latina, con Ugarte, con los
grandes movimientos nacionales y
populares. M4s allé de 1o “democra-

tico-cristiano™. Aquf confluyeii va-

rias dindmicas histéricas, de Haya
de la Torre a Per6n, que pueden
gestar una nueva sintesis a escala de
América Latina. Creo que, desde
otro dngulo, la Iglesia se mueve en
esa direccion. Hay una gran exigen-
cia de creacién histérica, es nuestro
desafio.

—~¢Es decir que en esa sintesis
quedan afuera los “cristianos para
el socialismo”, que en realidad
fueron ‘para el marxismo ’?

—Los cristianos marxistas son ma-
los eclécticos y falsas respuestas a
problemas reales. Muchos los quie-
ren eliminar para eliminar asi al
problema real que los motiva. No.
Los cristianos marxistas revelan la
necesidad de responder bien la cues-
tién del socialismo en América La-
tina. Hay que responder mejor, sin
subalternar a la Iglesia. Asi, tene-
mos hoy los dos rostros de esta his-
toria. Por un lado, si el Minotauro
busca la “transparencia”, y se mira
al espejo, muere. Por otro, Buchez
y Ugarte sefialan el camino latino-
americano, sus rafces cristianas y

-~ .sus rumbos nacionales y populares
« Bitonces, manos a la obiz. =
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HORIZONTES

Desde el eclipse hasta su vigencia actual

DOCTRINA SOCIAL:
FUNDAMENTOS

MEDIACIONES Y

JUAN CARLOS SCANNONE

HACIA LA DECADA DEL 50, DESPUES DEL

““DESLIZAMIENTO TEORICO’ DE MUCHOS CATOLICOS QUE ABANDONARON
LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA PARA

OPTAR POR LOS ANALISIS MARXISTAS, SE PRODUJO UN VERDADERO OCASO

DE LA MISMA. AHORA, EN OTRO MARCO CREADO A PARTIR DEL VATICANO I,

MEDELLIN Y PUEBLA LA DSI CONFIRMA SU

VIGENCIA. EL PROBLEMA FUNDAMENTAL QUE SE PLANTEA NO SE REFIERE

SOLO A SUS FUNDAMENTOS, QUE SON CLAROS,
SINO A LAS MEDIACIONES QUE LA HAGAN EFICAZ EN.LA HISTORIA.
CAMINOS PARA UNA RESPUESTA.

Ubicaremos nuestras consideraciones acerca de algu-
nos “instrumentos’ de la Doctrina Social de la Iglesia
(DSI) en América Latina (AL) relacionindolas con la
historia reciente de esa misma DS en nuestro Conti-
nente.

Como sabemos, antes de Puebla y del espaldarazo re-
cibido de Juan Pablo II la DSI fue cuestionada en AL,
de modo que el Documento de Consulta previo a Pue-
bla pudo hasta llegar a hablar de “un cierto eclipse”
de la misma en AL “‘durante los ultimos decenios”™ pre-
vios a esa fecha (1978)!. Por su parte el libro Fe cris-
tiana y compromiso social, editado por el Departamento

de Accion Social del CELAM reconoce tanto la descon-

fianza que en AL habia suscitado el término “doctri-
na” como ‘el menosprecio, no sblo del término, sino
de la idea de una DSI”, que se habia dado entre noso-
tros?. Recordemos que también en AL se hablaba en ese
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entonces de la “DSI como ideologia™, como luego lo
iba a hacer Chenu3.

1

1) Cf. Documento de consulta. (Preparacién de la III Confe-
rencia General del Episcopado Latinoamericano), Bogots,
1978, n. 747 y la nota 89, .

2) Cf. Fe cristiana y compromiso social. Elemeéntos para una
reflexién sobre América Latina a la luz de la Doctrina So-
cial de la Iglesia, Buenos Aires, 1983, pig. 150-154. Sobre
ese cuestionamiento de la DSI en AL y en otros lugares
ver también: G. Farrel, Doctrina Social de la Iglesia, Buenos
Aires, 1983, pig. 15; J. M. Mayeur, “L’influence de I’en-
seignement social de I'Eglise depuis 1931”, en: O. Hoffe
(compilador), L Eglise et la question sociale qujourd hui,
Fribourg, 1984, pig. 45.

3) Aludo a M. D. Chenu, La “doctrine sociale” de I'Eglise
comme idéologie, Paris, 1979.



Pues bien, para consolidar ahora la revalorizacién de
la DSI que se ha ido produciendo en AL y para que ella
encuentre los caminos eficaces a fin de contribuir a la
transformacién de nuestro Continente en mds humano y
mds cristiano, conviene recapacitar brevemente tanto
acerca de las causas del mencionado cuestionamiento
como de los factores que han ido provocando su supe-
racién. Ese primer paso de nuestra exposicién nos ayu-
dard a plantear el tema de los instrumentos de la DSI,
que podemos describir como las mediaciones (teéricas,
pricticas, institucionales, personales..) para que la
DSI sea realmente eficaz en la transformacién de AL
segun el espiritu de Cristo. Finalmente nos detendremos
en dos de esos instrumentos, de indole doctrinal el pri-
mero, y de indole teérica el segundo.

. HISTORIA RECIENTE DE LA
IIDS'II EN llALll

A) Causas de su relativo “‘eclipse’’
antes de Puebla

Si resumimos, distintas apreciaciones que se han he-
cho acerca del por qué del mencionado casi “eclipse”,
podemos afirmar que ellas se centran en el problema de
las mediaciones histéricas de la accion cristiana y del
discernimiento cristiano de la realidad social.

1) En primer lugar, hubo laicos cristianos compro-
metidos que intentaron aplicar méds o menos inmediata-
mente —es decir, sin mediaciones— la DSI en un progra-
ma politico. Pero como la DSI no se mueve en el mismo
plano que los proyectos histéricos del liberalismo capi-
talista o del socialismo marxista, no constituye por si
misma “una tercera via”. De ahi que, segin la opinién
de algunos, cuando se les dio a esos cristianos la ocasién

de acceder al poder politico, se encontraron sin una al-

ternativa tedrica propia suficientemente elaborada
en el mismo plano que los otros proyectos hist6ricos.
De ese modo habrian confundido la posibilidad de acce-
der al gobierno, con una alternativa de transformacién
histérica, sin caer en la cuenta de que ésta implica —en-
tre otras cosas— un cuerpo teérico suficientemente com-
pleto y concreto de propuestas de instituciones juridicas,
econémicas, politicas, etc.?. De ahi que, sin ese “cor-
pus” de mediaciones, se recurrid, para encontrarlas, al
acervo liberal capitalista dominante o, en algunos casos,
se las buscé en el marxismo.

2) En otros varios casos se dio lo que Henrique de Li-
ma Vaz llama “un deslizamiento te6rico”*. Pués desde
los fines de la década del 50 hasta-Medellin, muchos cris-
tianos comprometidos que rechazaban el status quo re-
clamaron de la DSI las mediaciones necesarias —que ella
no podia darles totalmente sélo por si misma— tanto pa-
ra hacer un andlisis de la situacién latinoamericana como
para transformarla segiin el sentir del Evangelio. Al no
encontrar mediaciones teéricas y practicas elaboradas
seglin las orientaciones y directivas de la DSI y la antro-
pologfa cristiana, se produjo dicho “deslizamiento”, por
ejemplo, en miembros de la “Agao popular” en Brasil,
de la Democracia Cristiana en Chile, etc: Algo mds tarde
les sucedi6 lo mismo a algunos grupos de sacerdotes

Articular las mediaciones entre la Doctrina Social de la Igle-
sia, con la historig concreta de los hombres y sus necesidades
supone, simulténeaments, estar abierto a los ‘signos de los
tiempos”’ con fidelidad al Magisterio.

.comprometidos con el cambio social. Tanto unos como
otros asumieron en forma acritica elementos y catego-
rias del asf llamado ““andlisis marxista”®.

3) Un tercer factor que confluy6 en el mismo resulta-
do fue el tipo de exposici6n segin la cual a veces algunos
teéricos de la DSI la sistematizaron, déndole la aparien-
cia de un sistema mds o menos cerrado, ahistérico y
abstracto, que parecfa no referirse principalmente al
Evangelio sino casi exclusivamente a cierta concepcién
ahistérica y deductiva del derecho natural, en la cual sin
embargo se¢ sospechaba la introduccién subrepticia de
elementos histéricos y culturalmente condicionados. Ta-
les exposiciones daban la impresién de una doctrina que
no tenia suficientemente en cuenta la realidad histdrica
cambiante, no se dejaba fecundar por sus desaffos nue-
vos ni estaba abierta a la creatividad de las comunidades
cristianas, sino que pretendia alcanzar la historia y la

, praxis por un camino meramente deductivo.

4) Cf. A. Gaete, “El pensamiento social de la Iglesia como
pensamiento critico y creador”, Mensaje n. 265 (1977),
707-714,.8n especial pég. 710 ss.

5) Cf. H. de Lima Vaz, “Cristianismo ¢ pensamento utépico.
A propésito da Teologia da Libertagao™, Nexo Nro. 5
(Afio 1985).

6) Cf. A. Gaete, “Los cristianos y el marxismo: de Pio XI a
Paulo VI”’, Mensaje n. 209 (1972), pég. 340.
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4) Por dltimo, se puede afiadir que el pensamiento
filosofico social catélico, prevalentemente neoescoldsti-
co, no habfa puesto énfasis en elaborar categorias filo-
soficas suficientemente adecuadas tanto para pensar la
historia y su transformacién como la accion histérica. De
ese modo no se habian planteado las distintas mediacio-
nes, cada vez més concretas, que en el orden de la précti-
ca historica llevan de los principios éticos universales e
inmutables hasta su aplicacién a la complejidad de una
vida social como la actual y de un trénsito histérico tan
répido como el que vivimos.

Como es fécil apreciar, en todos esos casos se toca, de
un modo o de otro, el problema de las mediaciones his-
téricas de la acci6n cristiana en el mundo.

B) Algunos factores de la actual
revalorizacion de la DS| en AL

Estimamos que también entre esos factores se en-
cuentran varios que de alguna manera apuntan también
al problema arriba mencionado de las mediaciones. Ellos
son: 1) la actual conciencia mayor de la Iglesia a ese res-
pecto; 2) la evoluci6n acaecida en el estilo del magisterio
social; 3) el desafio de la teologfa de la liberacion, con
sus aciertos y desaciertos, a la reflexién teolégico-social
latinoamericana.

1) Con respecto a lo primero, se dio en el Concilio y
luego, bajo su influjo, una toma de conciencia cada vez

mis explicita y profunda de la misién de la Iglesia con -
respecto al mundo contemporaneo: testimonio de ello es -
Gaudium et Spes que, por otro lado, serfa impensable -

sin la preparacién dada en ese punto por las enciclicas
sociales de Le6n XIII a Juan XXIII, pasando por el ma-
gisterio social de P1o XII.

Pues Gaudium et Spes explicita la relacién teolégica
que hay entre la vision moral de la DS cat6lica y su
significacion eclesiolégica, de modo que la tarea de de-
fender y promover la persona humana y las ensefianzas
sociales que la explicitan con respecto a la sociedad
contempordnea se muestran como perteneciendo al
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corazén mismo de la misién actual de la Iglesia, y no
como un aspecto meramente marginal de su ministerio
pastoral’. Tal conciencia floreci6 luego en afirmaciones
como las de los Sinodos de 1971 y 1974 acerca de la
“accion en favor de la justicia y la participacién en
la transformacién del mundo... como una dimension
constitutiva de la predicacién del Evangelio“‘-;o como
“parte integrante de la evangelizacién”,” ; y las afirma-
ciones de la Redemptor Hominis (Nro. 15) que explici-
tan no sé6lo la dimensién eclesioldgica sino también cris-
tolégica de dicha tarea: “la Iglesia, que estd animada
por la fe escatoldgica, considera esta solicitud por el

~hombre, por su humanidad, por el futuro de los hombres
sobre la tierra y, consiguientemente, también por la
orientacion de todo el desarrollo y el progreso, como un
selemento esencial de su misién, indisolublemente unido
con ella. Y encuentra el principio de esta solicitud en Je-
sucristo mismo”’.

En AL tal toma de conciencia se profundiza en Mede-
liin y Puebla, donde la Iglesia se preocupa, a la luz del
Evangelio, de mediaciones histéricas, como son, por

.

7) Bryan Hehir elabora ese punto en su ponencia: “From the
Pastoral Constitution of Vatican II to the “Challenge of
Peace’. Continuity and Development”, presentada en la
“Pontifical Council for Culture Conference — Gaudium et
Spes and Culture” (21-23 de noviembre 1983), organizada
por la Universidad de Notre Dame (US.A.), cuyas actas
fueron publicadas por J. Gremillion con el t{tulo: The
Church and Culture since Vatican II. The experience of
North and Latin America, Notre Dame, 1985. Sobre la pe-
culiaridad de Goudium et Spes Cf, K. Rahner, “Zur Theo-
logischen Problematik einer ‘Pastoral-konstitution’ ”, en:
Schriften zur Theologie VII, Einsiedeln-Ziirich-Kéln,
1967,613-636. .

8) Cf. “La justicia en el mundo”, L Osservatore Romano (ed.
sem. esp.) n. 154 (12 de dic., 1971), p. 6.

9) Cf. Documento de Puebla (DP), Buenos Aires, 1979,
n. 1254,

Ya pasaron los tiempos de Ilos
“deslizamientos teéricos” que
condujeron a muchos catblicos
latinoamericanos a la peticién
de principios al anélisis mar-
xista, de lo que resulté, en
buena medida en una radica-
lizacién ‘‘foquista’’, abstracta
y de corte élitista.




Desde Juan XXIII con “Mater et Magistra” y particularmente con “Octogesima adveniens” de Pablo VI y “Laborem

Exercens’” de Juan Pablo 11, el Magisterio de la Iglesia se caracteriza por un estilo més encarnado con la realidad viva

de los pueblos.

ejemplo, las estructuras sociales y la cultura como esti-
lo de vida de un pueblo®.

2) Un segundo factor que ayudd a la revalorizacion
de 1a DSI en AL fue el estlo que fue adoptando el
magisterio social, sin dejar su continuidad con docu-
mentos anteriores. Se traté de un estilo cada vez mds
pastoral e histérico y del reconocimiento bien explici-
to de la diversidad de situaciones y de la funcién de las
comunidades cristianas particulares en el discernimien-
to de las mismas, aunque no sélo a la luz del Evangelio
sino también de la tradicion de ensefianza social de la
Iglesia, segin lo dicen, por ejemplo, la Octogesima Ad-
veniens y Puebla.

En la misma linea se sitGa el énfasis antropolégico
puesto por Juan Pablo II en su reafirmacion de 1a DSI,
no s6lo porque tal énfasis responde a la sensibilidad
histérica del hombre contempordneo sino también por
dos razones de tipo metodoldgico: a) por basarse més
en la teologia de la creacién y enla cristologfa que en el
mero derecho natural; b) porque, aunque ahonda en la
realidad historica actual de la humanidad y en sus
conflictos histéricos llegando hasta el plano humano
radical y constitutivo y aun hasta el que sélo la luz de la
Revelacién descubre, con todo lo hace “desde dentro”
de la realidad histérica concreta, y no por una mera
aplicacién en cierto modo extrinseca de los principios,
que con ello cobran una mayor vigencia iR

3) Un tercer factor que en AL provocé, como de re-
bote, la necesidad de una revalorizacién de la DSI y de
su reactualizacién e inculturacién en nuestro Conti-
nente fue el desafio producido por la teologfa de la li-
beracion.

Segin Gustavo Gutiérrez la teologfa de la liberacion

surgi6 precisamente para responder a la problemitica
que se plantearon los cristianos comprometidos en la
década de los afios 60 —a la que hicimos alusibn mds
arriba, citando a Lima Vaz—, y se autocomprendié co-
mo una reflexi6n a la luz de la Palabra de Dios hecha
desde y sobre ese compromiso '?.

Aqui no hablaremos de las distintas corrientes de la
teologfa de la liberacién, ni de sus méritos, riesgos o
desaciertos. Solamente haremos notar que ella vino a
responder a una necesidad sentida por muchos y a ocu-
par un espacio mediador entre el Evangelio y, eventual-

. mente, las ensefianzas sociales de la Iglesia, por un lado,

y la realidad y praxis histéricas, por el otro. Segin
Clodovis Boff la relacién entre la DSI como sistema

 abierto y la teologfa de la liberacion no es de oposicion,

sino de mayor determinacién histérica: la DSI asf com-
prendida seria la primera mediacion entre el Evangelio
y la situacién social, mediacién verdadera pero todavia
insuficiente desde el punto de vista- de la practica social

10) Acerca del problema de las mediaciones historicas cf. mi
artfculo: “Pastoral de la cultura hoy en América Latina™,
Stromata 41 (1985), 355-376.

11) Acerca de la primera de esas caracteristicas metodologicas
of. O. Hoffe, “Réflexion épistémologique sur I'enseigne-
ment social de 1'Eglise”, en: O. Hoffe (compilador), op.
cit. en la nota 2, pig. 60, donde cita al Cardenal Baum;
sobre la segunda cf. R. Buttiglione, L komo e i lavoro.
Riflessione sul’enciclica “Laborem Exercens”, Bologna,
1982, pdg. 86 ss. Ver también mi articulo “Trabajo, cultura
y evangelizacién. Creatividad e identidad de la ensefianza
social de la Iglesia”, Stromata 41 (1985), 17-32.

12) Cf. Teologla de la liberacion. Perspectivas, Salamanca,
1972, pdg. 93 ss. :
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y, por ello, abierta a ulteriores determinaciones hist6-
ricas'3. Seglin su opinién la teologfa de la liberacién
da un nuevo paso en el camino de tales determinaciones,
ya que asume la mediacién socioanaliti¢ca para la lec-

‘tura de los signos de los tiempos, propugna un pro-

yecto de sociedad altemativo al capitalismo como media-

cién de la utopifa cristiana de una. sociedad mds justa,

més fraternal y mds humana, y plantea la organizacién
de los explotados como mediacién prdctica para lograr
su realizacion.

Justamente en este punto se dio —segin nuestra opi-
nién— el arriba citado ‘“deslizamiento teérico” (y el
prictico correspondiente) en algunas corrientes impor-
tantes de la teologfa de la liberacion. Tal deslizamiento
no consistié6 en buscar un grado mayor de especifica-
cién tanto en la interpretacién de la historia a la luz. de
la fe, por mediaci6n de las ciencias sociales, como en el

ordeh de la praxis de caridad social, por medio de pro-

yectos alternativos y de estrategias organizativas. Ni si-
quiera se dio el deslizamiento en cuanto se buscé una
alternativa al status quo capitalista liberal dominante en
AL segiin la opcion preferencial por los pobres y oprimi-
dos, reconociéndolos como sujeto histérico, aunque no
exclusivo, de la liberacion. Ese deslizamiento se dio,
tanto en el orden del andlisis social como en el del pro-
yecto histérico y en el de la extrategia pastoral y social
porque, en vez de buscar las mediaciones histéricas en

una linea congruente con la antropologfa cristiana y las

orientaciones y directivas de la DSI, se recurrié al instru-
mental teérico y a las estrategias pricticas del marxismo,
para asi lograr eficacia historica.

El hecho de que, junto con el método de anilisis y
de transformaci6n se introdujeran subrepticiamente ele-
mentos de la antropologfa marxista incompatibles con la
fe cristiana, provocé un triple desaffo: primeramente, el
de redescubrir mds hondamente la comprension cristia-
na del hombre y la DSI que en ella se funda; en segundo
lugar, el de plantear el problema de una ulterior determi-
nacién, concretizacion e inculturacién de la DSI en nues-
tras Iglesias particulares; y, tercero, la toma de concien-
cia de la urgencia de otras determinaciones todavia ul-

teriores, que ya no serfa parte de la DSI sino sus instru- -

mentos tedricos y pricticos en orden a una operatividad
eficaz, aunque abierta a los pluralismos legitimos.

II.LEL'PROBLEMA DE LAS
MEDIACIONES DE LA “DSI” EN “AL"

Con lo arriba dicho hemos planteado histéricamente
el tema de los instrumentos o las mediaciones de la DSI
en AL. En lo que resta de nuestra exposicién no vamos a
tratar de todos ellos, incluyendo aun los mds especificos,
pues necesariamente serian cada vez mds plurales y més
técnicos. Sin lugar a dudas ellos son necesarios, tanto en
el campo del andlisis cientffico-social e histérico-cultural
de la realidad como en el campo de las distintas media-
ciones institucionales de indole jurfdica, cultural, social,
politica, econémica, pedagégica, etc., como asf también
en el de los proyectos histéricos que mueven a los pue-
blos y de las ideologfas que los animan. En todo ello se

abre un espacio inmenso de tareas para los laicos en AL,
las que no competen ni al magisterio social ni a la re-
ﬂexxén teologica. .
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Sin embargo el sesgo que fuimos dando a nuestro
planteo hist6rico del tema nos sugiere pistas bien deter-
minadas de reflexion. Pues se trata de instrumentar un
avance en el camino de especificacion histérica en conti-
nuidad con lo ya realizado en ese sentido por Medellin,
Puebla y algunos episcopados nacionales. Ello exige:
1) una continua actualizacién de la DSI con respecto a
las circunstancias nuevas y cambiantes de AL, en conti-
.nuidad con la tradicién de la misma; 2) el cada vez ma-
yor enraizamiento de la DSI en la cultura y la historia de
nuestro Continente, es decir, su inculturaci6n; y 3) su
mayor operatividad a través de la formulacién de “prin-
cipios intermedios operacxona.hzables”14 y de las direc-
tivas pastorales de accién correspondientes.

En lo que sigue distinguiremos —como ya lo insinua-
mos mds arriba— aquellos “instrumentos” de la DSI
que siguen siendo parte de ella, aunque en un nivel mis
particular, local y contingente, por un lado, y, por otro,
algunos instrumentos que ya no forman parte del magis-
terio, ni siquiera local, aunque pueden eventualmente
ayudar a su elaboracion, y que, sin embargo, todavia no
se mueven en el nivel politico o especificamente técni-
‘co, aunque puedan inspirarlos. Ambos tipos de instru-
mento responden a la urgencia mds arriba indicada en
relacion con las mediaciones historicas.

1. Instrumentos doctrinales més especificos '

No estard de mds recordar el texto ya aludido de la
Octogesima Adveniens (parrafo 4). Alli se habla de la
actual diversidad de situaciones que hace dificil propo-
ner una palabra Gnica y una solucién con valor univer-
sal. De ahi que incumba a las comunidades cristianas
el andlisis objetivo de la situacion de su propio pais
(podriamos afiadir: y de la propia macroregién socio-
cultural, asi como de la propia regién dentro de la uni-
dad nacional). Les toca asimismo esclarecer la situa-
cién asi analizada, a la luz de la Palabra de Dios, y de
ahi deducir principios de reflexién, normas de juicio y
directivas de accién segiin las ensefianzas sociales de la
Iglesia. Pablo VI sintetiza luego esa mision con el tér-
mino “discernimiento” al afiadir: “A estas comunidades
cristianas toca discernir, con la ayuda del Espiritu San-
to, en comunién con los obispos responsables, en dij-

- 13) Cf. “Doctrina social de la Iglesia y teologia de la liberacién

{Ppricticas sociales opuesta.s"” Conciliurn n. 170 (1981),
468-476. Sobre el mismo tema ver también: Joseph Kardi-
nal Hoffner, “Soziallehre der Kirche oder Theologie der
Beftemng"” (conferencia de apertura de la Asamblea Ple-
naria de la Conferencia Episcopal Alemana, Fulda, 24 de
setiembre 1984), Bonn, 1984.

14) La feliz expresion “axiomas intermedios operacionaliza-
bles” la tomo de D. Mieth, quien la usé en su exposicién
presentada en el ‘“Primer Seminario de didlogo entre econo-
mistas latinoamericanos y alemanes” (Tiibingen, del 25-11 al
9-111-1985). Puso como ejemplo algunos axiomas elabora-
dos por el Episcopado Norteamericano en: “First Draft of
the US. Bishops’ Pastoral Letter on Catholic Social Tea-
ching and the US. Economy”, Origins. N. C. documentary
service 14 (1984), 337-383.



logo con los demds hermanos cristianos y todos los
hombres de buena voluntad, las opciones y los compro-
misos que conviene asumir para realizar las transforma-
ciones sociales, politicas y econoémicas que aparezcan
necesarias con urgencia en cada caso. En esta buisqueda
de cambios a promover, los cristianos deberdn, en pri-
mer lugar, renovar su confianza en la fuerza y la origi-
nalidad de las exigencias evangélicas.” Estimamos que
Medellin y Puebla intentaron eso mismo en un nivel
continental. De ahi que el Documento de Puebla se ins-
pire en el citado pérrafo para describir la DSI (cf. DP
473), refiriéndose a la atencién a los signos de los
tiempos, su interpretacion a la luz del Evangelio y del
Magisterio de la Iglesia, las opciones concretas y su
efectiva actuaciéon para responder histéricamente a las
interpelaciones que le presentan las circunstancias
cambiantes. En consecuencia afirma en el pérrafo si-
guiente (DP 474) que toda la comunidad cristiana estd
llamada a hacerse responsable de dicha respuesta histo-
rica, de modo que en su elaboraci6n y aplicacién los lai-
cos han de ser activos colaboradores de sus Pastores,
aportdndoles tanto su experiencia cristiana como su
competencia profesional y técnica:

En forma congruente con lo dicho afiade el Docu-

mento mds adelante (cf. DP 1226 y 1227) que la comu- :

nidad cristiana, conducida por sus obispos, ha de “esta-
blecer el puente de contacto y didlogo con los construc-
tores de la sociedad temporal”. Ese didlogo se da, como
todo didlogo, en ambas direcciones, de modo que “la
problemitica trafda por ellos desde su propio ambiente
temporal” ayudard para que la Iglesia encuentre “los
criterios, las normas y los caminos por los cuales profun-
dizar y actualizar la ensefianza social de la Iglesia en el
sentido de la elaboracién de una ética social capaz de
formular las respuestas cristianas a los grandes proble-
mas de la cultura contemporédnea.” Segun nuestra opi-
nién aqui estd Puebla dando una reéspuesta directa a
nuestra cuestion acerca de los instrumentos de la DSI

en AL.

En continuidad con ello han seguido trabajando dis-
tintos episcopados latinoamericanos: aqu{ desearfamos
hacer menci6n solamente, como ejemplo de algunos do-
cumentos del Episcopado Argentino, como fueron el Do-
cumento de San Miguel, de 1969, que dio pasos nuevos
acerca del tema de la religiosidad popular con respecto
a Medellin y al mismo magisterio universal, “Iglesia y
Comunidad Nacional”, de 1981, etc.

También puede ayudarnos el ejemplo de lo que se ha-
ce en otras latitudes. Segin se afirma, el episcopado nor-
teamericano se inspir6 en la metodologia de Medellin y
Puebla tratando a su vez de adaptarla y perfeccionarla,
para laelaboracién de sus documentos “Challenge of Pea-
ce” y el que estd terminando de preparar acerca de la
economia de los Estados Unidos. Nosotros, a su vez, po-
drfamos inspirarnos en ellos para seguir en la misma ta-
rea, referida a nuestra realidad latinoamericana. Por eso
voy a referirme a algunos comentarios acerca de “Cha-
llenge of Peace” hechos por Bryan Hehir, uno de los ex-
pertos que colaboraron en su confecciéon'® , pues me ayu-
dardn a expresar mi propio pensamiento sobre los que he
llamado “instrumentos doctrinales mds especificos”
delaDSIen AL.

Bryan Hehir afirma que los obispos norteamericanos
no sélo tenfan la intencién de ayudar a los cat6licos a
formar su conciencia, sino también de contribuir

-al debate pablico ya iniciado sobre la moralidad de

determinadas politicas (se trataba del armamento,
luego se trat6 de la economia; en nuestro caso proble-
mas semejantes podrian ser el del modelo de desarrollo o
el de la deuda externa, etc.). Dicha intenci6n los oblig6 a
confrontarse con problemas y opciones técnicas compli-
cadas, aunque para .enfocarlas desde el punto de vista
moral. El mismo autor comenta la decision expresa de

-los obispos de llegar a ciertas conclusiones més especifi-

cas en su servicio magisterial, llevando asf la aplicacion
ce los principios éticos universales a lo concreto de op-
ciones de politica (por ejemplo, militar). Tomaron esa
decisién teniendo en cuenta sus responsabilidades pas-
torales especificas como pastores de tal nacién, la cir-
cunstancia de un debate ya generalizado sobre esos te-
mas, la necesidad de indicar el rol de los principios mora-
les en opciones de politica especifica y el riesgo de man-
tener sus ensefianzas en el mismo nivel de generalidad
que el magisterio universal, Pues ello hubiera llevado a
embotar la significacién real de los principios en esa si-
tuacion concreta, a perder la oportunidad de que la
Iglesia contribuya decisivamente en una cuestién moral y
social tan importante y a desaprovechar el desarrollo teo-
l6gico sobre esa materia. Como vemos, segun el comenta-
dor, esa decision de mayor especificidad fue fruto de
un juicio pastoral prudencial de los obispos acerca de su
misién especifica en una determinada situacion histérica
y geogréfica. Claro estd, agrega Hehir, que esa voluntad
de mayor especificidad estuvo acompafiada por la volun-
tad de flexibilidad en la interpretacién que luego los

‘fieles debfan dar de su magisterio, segin los principios

generales de interpretacion. Pues, segin el mismo co-
mentador, tenfan conciencia explicita de que a mayor
especificacion se da una menor autoridad moral, dada la
complejidad de la situacién a la que se referian y a la
mezcla de principios y de hechos, que aumentaba el nt-
mero de juicios prudenciales contingentes y abiertos a
debate. Claro que eso no quita la autoridad pastoral que
guia prudencialmente la aplicacién de los principiosala
realidad histérica compleja: no la quita, pero la diversi-
fica, matiza y en parte, relativiza (dado un posible cam-
bio de la situacion, la aportacién de nuevos datos, o de
interpretaciones mds ajustadas de la realidad histérica,
etc.). Ese es el precio de un magisterio pastoral'® mds
especifico y, por eso mismo, en muchos casos mis efi-

caz.

15) Comentamos afirmaciones de la ponencia de B. Hehir citada
més arriba, en la nota 7. Como es sabido, la pastoral “Cha-
lienge of Peace” trata del desaf{o de la paz ante una posible
guerra nuclear.

16) Tales juicios pastorales son prudenciales, no doctrinales;
sin embargo son hechos por los pastores en cuanto tales, no
en cuanto técnicos ni s6lo como meros ciudadanos. Acerca
del *“magisterio pastoral” sobre problemas seculares concre-
tos ver lo que dice el Cardenal G. B. Montini (luego Paulo
VI) sobre el de Pfo XII en: “Le Magistére pastorale de
S.S. Pie XII”, La Documentation Catholique 54 (1957),
cc. 114548 (traduccion de L Osservatore Romano del
13-14 de mayo 1957).

Nexo, cuarto trimestre, diciembre 1987 - 2{




A1)

Otro aspecto sefialado por Hehir es el método de ela-
boracion: se traté de un didlogo no s6lo entre los obis-
pos, sino de éstos con las comunidades, los expertos, los
poderes publicos, la Universidad, la ciencia y la técnica,
didlogo que no concluy6 con la publicacién del docu-
mento. .Sobre todo esimportante su observacién acerca
del didlogo con las ciencias: éste ayudé a los cientfficos
a tomar conciencia o acrecentarla acerca de las cuestio-

"nes morales que estdn en el corazén de la ‘misma cien-

cia y no s6lo en su aplicacién ulterior, y a la Iglesia le
dio la oportunidad de usar los recursos de las ciencias
para expresar mejor en qué consiste el problema humano
que ella plantea en términos éticos.

No se crea que este excurso nos aparta de nuestro
tema referido a AL. Pues las palabras de Hehir, aunque
se aplican a su situacién, no dejan de responder a necesi-
dades de la nuestra, como lo muestra lo dicho mds arri-
ba acerca de los factores que provocaron el “‘deslizamien-
to teérico” al que aludia Lima Vaz.

Antes de pasar a tratar de otro tipo de “instrumen-
tos”’, ya no magisteriales, sino tedrico-criticos, deseo
afiadir que, aunque los documentos episcopales locales
son .importantes,. ellos no bastan por si mismos, ni si-
quiera en el nivel pastoral en que se mueven, si no se pro-
longan a través de una amplia y continuada difusi6n tan-
to a través de los medios de comunicacién social y por su
“traducci6n” al lenguaje popular!’ como también y so-
bre todo a través de la educacién en todos los niveles,
desde los niveles popular, catequético y elemental hasta
los niveles universitario, de formacién sacerdotal y de
lideres y de formaci6n de especialistas en la DS. Todos
ellos son instrumentos de la DSI en AL que no deben ser
olvidados en la planificacién pastoral.

Por otro lado conviene no olvidar que los Pastores
han de guiar el discernimiento y eventualmente asumirlo

1nagisterialmente, pero que el sujeto del mismo es toda la -

comunidad cristiana.

2. Un instrumento te6rico-critico:
la elaboracién de una interpretacion
interdisciplinar global de la actualidad

Algunos comentadores de la DSI como Rocco Butti-

glione afirman que el lugar epistemolégico de ésta se da
en el punto de conjuncién de la antropologia cristiana
con las ciencias sociales, es decir, en el lugar en el cual
éstas Gltimas son juzgadas y unificadas por aquella an-
tropologia. De ahi que, segilin esa opini6n, la DSI serfa el
resultado de la integracién de las diversas ciencias huma-
nas hecha en base a la antropologia cristiana’8.

Por nuestra parte dirfamos que el lugar epistemolégi-

co de la DSI es el punto de conjuncién de la antropolo-
gia cristiana (tanto la revelada como la natural en ella
implicada como presupuesto) y la ética que en ella se
funda, con las realidades sociales —y no solamente con
las ciencias sociales—, en especial, contemporineas. Sin
embargo -estas ciencias son.obviamente mediaciones ne-
cesarias si se quiere -comprender dichas realidades tam-
bién en un nivel critico-cientifico como lo reclama la
conciencia histérica contempordnea. Por tanto, al me-
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nos podemos afirmar con Georges Cottier la bipolari-
dad de la DSI, que se sitia entre dos polos, a saber, entre .
el cuerpo de verdades y principios éticos conocidos a la
luz de la Revelacién y la recta razén, por un lado, y el
conjunto de juicios practicos y prudenciales acerca de la
situacion y la accién concretas, por el otro. Cottier
afiade: “La DS ocupa el espacio entre esos dos polos;
segin que ella se acerque a uno o a otro de ellos, re-
quiere de afirmaciones netas e indudables o de parece-
res (avis) mds o menos coyunturales”!. Recordemos

lo que afirma la nota previa de Gaudium et Spes acerca
de sus elementos permanentes y contingentes.

Pero, sea lo que fuere, segin el nivel de conciencia
contemporanea, la DSI —precisamente por esa bipolari-
dad mediadora— no puede dejar de confrontarse con las
ciencias del hombre, la historia, la sociedad y la cultura,
que analizan e interpretan la realidad histérica, aunque
sea demasiado afirmar, como Buttiglione, que ella es el
lugar y el resultado de la unificacién de dichas ciencias
desde la antropologia cristiana.

Ademids la DSI debe confrontarse también con las

* ideologfas, los modelos sociales y las estrategias que in-

tentan transformar esa realidad social o se oponen a
ello, para criticarlas y discernirlas a la luz del Evangelio
y la comprensiéon del hombre que él implica. Con res-
pecto a las ciencias dice la “Instruccién sobre algunos
aspectos de la teologia de la liberacién™; “es evidente
que el conocimiento cientifico de la situacién y de los
posibles caminos de transformacién social, es el presu-
puesto para una accién capaz de conseguir los fines
que se han fijado. En ello hay una sefial de la serie-
,dad del compromiso” (cf. VII, 3); con respecto a las
ideologias asevera el Documento de Puebla: “la Igle-
sia como Madre y Maestra, experta en humanidad, debe
discernir e iluminar, desde el Evangelio y su ensefianza
social, las situaciones, los sistemas, las ideologias y la
vida politica del Continente. Debe hacerlo, aun sabiendo
que se intenta instrumentalizar su mensaje” (DP 512),
y luego afiade: “para el necesario discernimiento y jui-
cio critico sobre las ideologias, los cristianos deben apo-
yarse en el ‘rico y complejo patrimonio que la Evan-
gelii Nuntiandi denomina Doctrina Social o Ensefianza
Social de la Iglesia’ ’,la que “se deja interpelar y enri-
quecer por las ideologias en lo que tienen de positivo y,
a su vez, las interpela, relativiza y critica” (DP 539 y
540).

Pues bien, un instrumento precioso para ayudar al
pueblo de Dios en AL y al magisterio social de las Igle-
sias de nuestro Continente en dicha tarea de discerni-
miento doctrinal y ;prudencial de la situacién y de las
ideologias, puede ser la elaboracién, en un nivel cienti-

17) Una tal “traduccién” se realiz6, por ejemplo, con el libro
publicado por el Departamento de Acci6bn Social del
CELAM citado al comienzo de la nota 2: cf. Fe cristiana y
compromiso social. Versién popular, Lima, 1982, .

18) Cf.op.cit.enlanotall,pdg.21-30, = = |

19) Cf. “Le statut épistémologique des documents du Magistére
dans le domaine social”, en: 0. Hoffe (compilador), op. cit.
en la nota 2, pdg. 80-81.




fico interdisciplinario y por medio de grupos de exper-
tos, de una interpretacion global de la actual situacién
historica mundial y latinoamericana, prolongando
mds en concreto las lineas trazadas por Juan Pablo Il
y por Puebla, respectivamente. Se trataria, por tanto, de
ir elaborando dicha interpretacién global como una es-
pecie de teorfa critica de la sociedad, cultura e historia
actuales, en orden a su evangelizacion liberadora y li-
beracion integral. Tal interpretacién tedrico-critica
de AL debe ser fruto del didlogo interdisciplinar de las
distintas ciencias humanas con la teologia y la filoso-
ffa, en el cual la antropologfa cristiana es un elemen-
to clave de andlisis, hermenéutica y discernimiento.

Claro estd que no se trata del tnico instrumento de la
DSI en AL que conviene proponer para su operatividad
eficaz, pero pensamos que es el presupuesto tedrico de
otros instrumentos que pueden moverse en niveles mas
pricticos, de orden institucional, educativo, politico,
técnico, etc. Ocuparfa un lugar mediador entre la DSI,
aun la especificada en el nivel local, y aquellos otros ins-
trumentos mds practicos y, por supuesto, por tratarse
de una teorfa, estaria abierta al debate®°.

Es de notar que tanto Gustavo Gutiérrez como Rocco
Buttiglione —probablemente inspirdindose en la formula-

ci6én de Habermas, pero déndole distinto contenido— ha-

blan de la necesidad de una “teorra critica”. El primero
se refiere a la teologia de la liberacién como “una teo-

ria critica, a la luz de la Palabra aceptada en la fe, ani-

mada por una intencién practica e indisolublemente
unida, por consiguiente, a la praxis histérica”?!,y el se-
gundo afirma la necesidad de una *“ciencia de la historia”
o “teorfa critica de la sociedad” actual que ayude a
aventar la antigua objecién contra la DSI como mera-
mente indicadora del “deber ser” ante una realidad po-
co dispuesta a ofr las prédicas morales®?. En su comen-
tario a la Laborem Exercens el mismo autor afiade: “En
la Laborem Exercens el Papa, naturalmente, no puede
(y tampoco debe) proporcionar esa teoria. Pero delinea
una antropologia en base a la cual una tal teorfa puede
surgir, delinea una comprension desde dentro del trabajo
humano que puede proporcionar a esa teorfa una ade-
cuada base filosofica”?®. Pues —como lo dijimos méds
arriba— se trata de una comprension antropol6gica y
ética de la praxis y la historia hecha “desde dentro”, y
no desde un “deber ser” exterior.

También Lima Vaz en el articulo en el que habla del
#deslizamiento te6rico” nos dice que la que él llama
“pre-historia de la teologia de la liberacién” (desde fines
de la década de los 50 hasta Medellin) se caracterizo co-
mo “periodo de busqueda de una conceptualizacion
adecuada —de una teorfa— para la praxis social de los
militantes cristianos, provenientes en gran parte de la
Accion Catélica, que se vefan confrontados con el de-
saffo de una realidad sometida a un proceso cada vez
mas profundo y abarcante de transformacién”?*. Pues
bien, creemos que la “teorfa” entonces buscada, corres-
p_qpq‘e a la “teorfa cristiana de la historia” y “la teorfa
di:,]g practica historica del cristiano que proclama su
fw la Encarnacion”, teorias de las que Lima Vaz ha-
bla en el mismo trabajo, a cuyo nivel —segan afirma— la
Instruccion sobre 1a teologfa de la liberacion revela su
ravedad. De ahi su proposito de situar la En-
I de la Iglesia en la actualidad de un tiempo

histérico especifico y original”, “tiempo que estructura
y da cadencia a la historia humana en cuanto ‘sobre-
asumida’ (aufgehoben) en el designio salvifico de Dios en
Jesucristo o en cuanto historia de salvacién”, “dimen-
si6n del tiempo que se descubre solamente a los ojos de

la fe y cuya interpretacién es esencialmente teolégi- -

ca”?%. Estimamos que todas esas afirmaciones apuntan
en la misma direccién: hacia una interpretacién critica
cristiana de la historia y de la practica historica concre-
tas. Se tratarfa de una lectura cristiana de los signos
de los tiempos, pero hecha en un nivel reflexivo, criti-
co e interdisciplinar, como servicio a la DSI y como su
eventual instrumento.

Sea lo que fuere de las propuestas, en eso coinciden-
tes, de los autores mencionados, al menos podemos
ciertamente afirmar que la interpretacion global de la
actualidad histérica mundial, latinoamericana y nacio-
nal es importante para la aplicacién de los principios
fundamentales de la antropologia y la ética cristianas a
la realidad latinoamericana y, por ende, para la concreti-
zaci6n de las orientaciones y directivas del magisterio so-
cial a nuestra circunstancia. Segin se dé esa interpeta-
cién global, dicha aplicacién se hard de un modo o de
otro. Por ello conviene que el juicio prudencial de las
comunidades y de sus pastores pueda servirse de una in-
terpretacion critica de la situacion a nivel cientifico
interdisciplinar (y al mismo tiempo inspirarla), aunque
ella no le baste.

De ahi que, aun prescindiendo de la concepcion que
Gutiérrez se hace de la teologia de la liberacion, de la de
Buttiglione sobre la DSI en su relacién con la integracion
de las ciencias sociales o de la de Lima Vaz acerca de la
teorfa cristiana de la historia, aun prescindiendo de todo
ello, sigue siendo plenamente vilida la necesidad por
ellos sefialada desde distintas posiciones teologicas.

Dicha teorfa interpretativa de la actual historia con-
creta de AL podrfa servirle a la DSI como mediacién
te6rico-critica en una doble direccion, propia de su lugar
de instrumento o mediacién. Por un lado, puede servir
para que desde la DSI no s6lo se juzguen las ciencias so-
ciales y las ideologfas, sino también para que desde allf
puedan inspirarse indirectamente?® teorias estrictamente
cientificas, modelos técnicos, ideologias y estrategias po-

20} Por tratarse de una teorfa, estaria sujeta a discusion segn
los argumentos que se presentaran a su favor o en su contra,
y de ella serfan responsable solo los que la propusieran res-
petindose asf por tanto el legitimo pluralismo hermenéuti-
co dentro de la Iglesia en cuanto a la interpretacién te6ri-
ca global concreta de la actualidad hist6rica.

21) Cf. op. cit. en la nota 12, pig. 34.

22) Cf. op.cit. en la nota 11, pig. 86-87.

23) lbidem, pég. 87.

24) Cf. art. cit. en la nota 5, pég. 8.

25) Ibidem, pég. 6 s. (con bibliografia).

26) Para ahondar en la comprension de ese influjo indirecto ver
mi artfculo: “La racionalidad cientffico-tecnolégica y Ia ra-
cionalidad sapiencial de la cultura latinoamericana”, Stro-
mata 37 (1981), en especial pig. 160 5.
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liticas, auténomas y plurales, pero iluminadas no sélo
por la antropologia cristiana sino también por una inter-
pretacion de los signos de los tiempos hecha a la luz del
Evangelio y las ensefianzas de la Iglesia.

También en la direccién opuesta dicha interpretacion
global de la realidad histérica, social y cultural latinoa-
mericana puede prestar un servicio teérico a la DSI, al
magisterio social local y al discernimiento de la comu-
nidad cristiana, en cuanto interpretaria globalmente los
distintos aportes de las ciencias humanas acerca de la
situacion, a la luz de la comprension cristiana del hom-
bre, la sociedad y la historia.

Por lo dicho queda claro el rol imprescindible que
en dicha teorfa desempefiaria la antropologia cristia-
na. Pues ésta entra en la constitucién misma del instru-
mento critico adecuado a la comprension de la totalidad
social en vistas a su transformacién®”. De ahf que com-
partamos en este punto las criticas de Buttiglione a Clo-
dovis Boff, en cuanto éste descuida en su libro Teologia
e Pritica el mencionado rol critico de la antropologfa
cristiana y, en ésta, la mediacion filos6fica® .

Pues para un juicio teoldgico interpretativo y critico
de la situacién y la praxis histdricas y para la lectura
teologica de los signos de los tiempos a la luz de la Pa-
labra de Dios no bastan las solas ciencias sociales —aun-
que ellas sean una mediacién imprescindible en un nivel
cientifico—; no bastan porque ellas son siempre parcia-
les: la- reflexion teol6gica necesita también de la media-
cién de un conocimiento humano-global como es el filo-
sofico (que corresponde, en un nivel reflexivamente cri-
tico al conocimiento sapiencial).

Algunas corrientes de la teologia de la liberacion
muestran su deficiencia precisamente en los dos puntos
siguientes: en primer lugar, no tienen suficientemente
en cuenta la comprensién cristiana del hombre (y la
DSI en ella fundada) como instrumento critico para ana-
lizar, juzgar y valorar la realidad histdrico-social y el ca-
mino de su transformaci6n a la luz del Evangelio; y, en
segundo lugar, también para juzgar las mismas ciencias
sociales, sus categorfas y sus métodos en los presupues-
tos antropoldgicos que ellos conllevan. De ahi la asun-
cion acritica del andlisis marxista y, con éste, aun sin
pretenderlo, de elementos de la concepcién antropol6-
gica (del hombre, la sociedad, la historia) que le sub-
yace?®.

La enciclica Quadragesimo Anno distingue la “doc-

trina de re sociali et oeconomica” propia del magiste-
rio y la “disciplina socialis catholica” mds pragmitica,
vasta y contingente, que constituye, sin embargo, una
real colaboracién con aquél®®. Pues bien, pensamos que
en la circunstancia. actual otro tipo de colaboracién im-
portante con la DSI podrfa estar dada por la arriba men-
cionada interpretacion teérico-critica interdisciplinaria
de la actualidad historica. Ella intentarfa llevar al nivel
‘critico-reflexivo la lectura pastoral y sapiencial de los
signos de los tiempos sin pretender agotar su riqueza y
poniéndose a su servicio. Tal propuesta estaria en la If-
nea del “gran esfuerzo de didlogo interdisciplinario de la
teologia, la filosofia y las ciencias, en pos de nuevas sin-
tesis’’, que propugna Puebla (cf. DP 1240).
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Por supuesto que esa mediacion teérica de la DSI en
AL supone ademds mediaciones institucionales y perso-
nales que la posibiliten, como pueden ser centros de ela-
boracién de la ‘misma o equipos interdisciplinares de in-
vestigacion y reflexién, interconectados entre si, en los
cuales no pueden faltar te6logos especializados en DSI
y tedlogos y filésofos de la historia. Asimismo supone las
mediaciones comunicativas que la intercomuniquen con
los distintos estamentos y las distintas funciones dentro
del pueblo de Dios en América Latina.

A modo de conclusién

No ha sido nuestro intento especificar aqui todos los
instrumentos que pueden servir a la DSI hoy en AL,
sino que, a la luz de la reciente historia de la DSI en
nuestro Continente, del magisterio social actual tanto
universal como latinoamericano, y del surgimiento de la
teologfa de la liberaci6n y la problemadtica por ella plan-
teada, hemos tratado de enfatizar la necesidad de dos ti-
pos de instrumentos: 1) la de instrumentos pertenecientes
a la misma DSI en un nivel local, que la vayan actualizan-
do, inculturando y ddndole un grado mayor de especifi-
cacién, a través de principios intermedios operacionaliza-
bles y de directivas pastorales mis determinadas, aunque
dadas en continuidad con las ensefianzas sociales del
magisterio universal y respetando la legitima autonomia

.de lo temporal y el legitimo pluralismo de los cristianos;

y 2) la elaboracion interdisciplinar de una interpretacién
tedrico-critica de la situacion histérica latinoamericana
actual en orden a su transformacién, que sea fruto de
una lectura de los signos de los tiempos a la luz del Evan-
gelio mediada por el andlisis cientifico y la reflexi6n
critica, en los cuales la antropologia cristiana sea un ins-
trumento hermenéutico y critico clave.(J

27) Cf. R. Buttiglione, op. cit., pig. 30. Por nuestra parte distin-
guimos entre las antropologias cristianas teologico-filosofi-
camente (te6ricamente) elaboradas y la comprensién cris-
tiana del hombre revelada, y ensefiada por la Iglesia *‘exper-
ta en humanidad” —como tal, anterior a sus elaboraciones
teéricas—, la cual también puede ser lamada “antropologia
cristiana”, Esta sirve de norma para la critica tanto de las
antropologias teologicas y filosoficas positivamente elabo-
radas como de las implicitas que sirven de metateoria a
las ciencias humanas.

28) Acerca del libro Teologia e Pritica. Teologfa do Polftico e
suas mediagoes, Petrépolis, 1978, cf. lo que digo en mis tra-
bajos: “Teologia de la liberaci6n. Caracterizacion, corrien-
tes, etapas”. Stromata 38 (1982), 340, en especial pig.
31-33, y “Elmétodo de la teologia de la liberacién™, Theo-
logica Xaveriana. n. 73 (1984), 369-399, en especial pdg.
385 ss.

29) Sobre este particular ver, ademds de los articulos citados en
la nota anterior: “El papel del anilisis: social en las teolo-
glas de la liberacién contextuadas”, cuya traduccion alema-
na se publico en la Zeirschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenchaft 69 (1985), 259-280, y que apare-
cers en Stromata 42 (1986). :

30) Cf. Acta Apostolicae Sedis 23, 181-183. Sobre este punto
cf. 3. Y. Calvez y J. Perrier, Eglise et société economique.
L ‘enseignement social des Papes de Leén XIII d Pie XII
(1878-1958), Paris, 1959, pdg. 18 s.




La formacion de la religiosidad latinoamericana

EL DINAMISMO
EVANGELIZADOR
DE LAS CULTURAS

JULIO TERAN DUTARI

LA OBRA MISIONERA EN AMERICA LATINA
REQUIERE QUE TOMEMOS CONCIENCIA DE UNA ENORME TAREA HASTA AHORA
INSOSPECHADA: LA EVANGELIZACION DE LAS CULTURAS.
ESTO SUPONE ARROJAR LUZ CLARA SOBRE NUESTROS ORIGENES REALES EN
LA HISTORIA Y FUNDAR SOBRE ELLOS NUESTRA
IDENTIDAD CULTURAL, LO QUE IMPLICA ASUMIR EN TODO SU SIGNIFICADO
EL SACRAMENTO DEL BAUTISMO.
EN EL NACE ESA RELIGIOSIDAD POPULAR, EXPRESION DEL
MESTIZAJE INDIGENA E HISPANICO.

S ———
—

El tema que presentamos encierra todo un programa
misionero. “‘Inculturar la fe y evangelizar las culturas™
he aqui’ la férmula que redefine hoy dra la misién de la
Iglesia frente al mundo. Es una férmula de estructura di-
namica, en la que puede insertarse la accion entera de la
Iglesia Catdlica frente al tercer milenio cristiano de la hu-
manidad. Ya se nos ha presentado a esta Iglesia que por
naturaleza se sabe misionera; y hablamos ahora del *“‘pro-
grama misionero” por excelencia, que ella misma —tras
una bisqueda iniciada en el Concilio— ha llegado a esta-
blecer frente al apremio de los tiempos cambiantes, des-
cubriendo otra vez su originalidad mds propia.

- Desde aqui’ brotan con espontdnea floracién las mi-
siones “ad gentes”, también en el contexto latinoameri-
cano, que es el de un continente donde el evangelio ha
mﬁ_p_lr_ado cinco siglos de cultura: una cultura en crisis
que hoy exige ser de nuevo evangelizada a través de un
nuevo inculturar aqur’ la fe cristiana. Todo esto nos estd

___—.

pidiendo lanzar el impulso evangelizador e inculturizador
mas alli de las propias fronteras patrias, hacia nuevas
“misiones”, pero siempre dentro de la gran Iglesia uni-
versal sin fronteras.

Para captar ahora el dinamismo completo de este pro-
grama misionero, dividiremos el estudio en cuatro partes.
La udltima tratard de nuestras responsabilidades actuales.
Las tres primeras se dedicardn a un anilisis histérico-sis-
temdtico de los contenidos filos6ficos y teolégicos del
tema.

En el programa misionero de la Iglesia, que estamos
presentando, se pueden considerar tres aspectos concep-
tuales, relacionados con tres etapas dentro del reciente
proceso de renovacién conciliar; por esto, examinaremos
primeramente la idea de inculturacion de la fe, contenida
en los mismos documentos conciliares; en segundo lugar,
la idea de evangelizacion de las culturas, explicitada por
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-PQb[lo VI sobre todo en “Evangelii Nuntiandi’’; y como

tercera parte la unién inseparable de ambos conceptos .

en una sola férmula, de relacién —més que dialéctica—
expresamente dialégica, conforme se esboza en el docu-
mento de Puebla y se desarrolla ampliamente en el pen-
samiento y el mensaje reiterado del Sumo Pontifice
Juan Pablo II. i

1. INCULTURACION DE LA FE

Tan sélo hace diez afios se emple6 por primeré vez la .

palabra “inculturacién” en un texto oficial de la Igle-

[}

sia, el mensaje final del Sinodo de los Obispos de 19771 .
Sin embargo, el asunto que se designa con ese término
(y otros parecidos) venia tratindose abundantemente "
desde lps dias del Concilio. En los documentos concilia- *

res adquiere el tema de la cultura una importancia del
todo inusitada, cuando se la ve en relacién muy estrecha
con la fe, con el evangelio?, y por consiguiente con la
misién misma de la Iglesia, concebida alli de un modo
tal que incluye el penetrar las culturas de los pueblos y
dejarse penetrar por ellas.

No deja de ser interesante advertir que esta preocupa-
cién por las culturas aparece en sus inicios muy vincula-
da al convencimiento acerca de la universalidad de la
Iglesia. A la hora de convocar el Concilio habra declara-
do Juan XXIII que “la Iglesia no se identifica con ningu-

na cultura, ni siquiera con la cultura occidental, a la que -

ha estado tan unida por su historia” 3.

1.1. En “Lumen Gentium” y
’Sacrosantum Concilium”

En esto mismo insiste la gran Constitucién Dogmatica
del Concilio sobre la Iglesia, cuando habla de la catolici-
dad del tinico Pueblo de Dios, argumentando que, por no
ser terrestre sino celestial el Reino de Cristo (a quien se
dieron todas. las naciones), “la Iglesia al introducir este
Reino no arrebata a ningtin pueblo bien alguno tempo-
ral, sino al contrario, las facultades, riquezas y costum-
bres propias de los pueblos, en lo que tienen de bueno,
las favorece y asume; al recibirlas las purifica, las fortale-
ceyeleva” 4,

Asi se perfila lo esencial del concepto de incultura-
cion. Y el propio término “culturas de los pueblos” se
usa para significar estos “bienes culturales”, poco des-
pués en la misma Constitucién, cuando se habla del ca-
rdcter misionero de la Iglesia: “Con su trabajo” (es de-
cir “por la predicacién del Evangelio™) “logra que todo
lo bueno, que hay sembrado... ... en los ritos propios y
culturas de los pueblos, no solamente no desaparezca, si-
no que cobre vigor, se eleve y se perfeccione”®.

Muy unida a esta Constitucién sobre la Iglesia estd
(incluso en la cronologia de los textos) la que se dedica
a la Liturgia, ya que la obra litirgica expresa ‘el Miste-
rio de Cristo y la naturaleza auténtica de la verdadera

Iglesia”®. Todo el documento sobre la Liturgia estd bajo -

el lerfla .de una adaptacién y reforma que se habian he-
cho indispensables; para esto se proclaman ciertos prin-

cipios, que coinciden en todo con los de la incultura-

cién;, que acabamos de ver, frente a “la mentalidad y
tradiciones™, “las costumbres”, ‘el genio y las cualidades
pecpliares de las distintas razas y pueblos™, es decir, fren-
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te a las culturas, como luego manifestard el Concilio: To-

do lo que en esas culturas “no esté indisolublemente li- -

gado a supersticiones y errores”, la Iglesia lo “estudia
con simpatia”, lo ‘“conserva integro”, y aun “lo acepta
en la misma Liturgia”, armonizdndolo con el auténtico
espiritu littirgico ?.

Aplicaciones especiales de estos principios se sugieren
con respecto al uso de la lengua verndcula® —y sabemos
que la lengua es el medio en que se articula una cultu-
ra—, a la apertura ante los varios estilos artisticos®, y
también a la posibilidad de incorporar ciertos elemen-
tos propios de los pueblos de misiones en los ritos li-
turgicos de iniciacién!®,

1.2. En “Gaudium et Spes”

Si de este modo el Concilio da nuevas férmulas a prin-
cipios generales de adaptacién que rigen invariablemente
la vida de la Iglesia desde sus comienzos, la Constitucién
Pastoral sobre la Iglesia en el mundo de hoy expresa por
su parte una captacién muy actualizada de estos princi-

"pios y les presta alcances insospechados. Ante todo, los

enmarca en un nuevo modo de mirar hacia el mundo y
hacia la Iglesia misma: De un lado se contempla el mun-
do centrado en el hombre, ya que lo que interesa es
“prestar un servicio al hombre”!! y conocer de verdad
“la condicién del hombre en el mundo moderno’'?;
queda a la vista el hombre marcado por su dignidad de
persona y de ser social, que desarrolla una actividad, por
cierto amenazada siempre y problemdtica hoy dia, pero
conforme con el plan de Creador!®, actividad resumida a
continuacién por este mismo documento en el concepto
de “cultura”, segin la forma de entenderla en el pensa-
miento filoséfico y antropolégico actual*. De otro la-

1) Asi lo ha recordado el Boletin del Pontificio Consejo para
la Cultura, “Iglesia y culturas™ 1987, N, 7, pig. 3. Frente al
término “aculturacién”, de uso en la Antropologia Cultu-
ral, se ha impuesto este otro en los ambientes eclesidsticos,
aunque no en forma definitiva: todavia el 26 de abril de
1979, Juan Pablo II hablaba, ante la Comisién Biblica Pon-
tificia, del neologismo “aculturacién o inculturacion” (ci-
tado por P. Poupard, Théologie de P’évangélisation des
cultures, en: Stromata 41 1985 284-285), y més reciente-
mente en octubre de 1986 el Cardenal Garrone, Presidente
del Consejo Pontificio para la Cultura decfay “la acultura-

cién consiste en insertar nuestra fe en la realidad” (Boletin '

citado, pag. 7).

2) Se habla en nuestro tema de la “inculturacién de la fe”, pe-
ro igualmente suele hablarse, con fundamento en los docu-
mentos oficiales eclesidsticos, sobre inculturacion del evan-
gelio y de la Iglesia misma. Las diferencias no dejan de tener
su importancia, pero quedarin sin considerarse en este tra-
bajo.

3) Enciclica Princeps Pastorum (28 de noviembre 1959), N. 17.

4) Lumen Gentium (LG) 13.

5) LG17.

6) Sacrosantum Concilium (SC) 2.

7) SC 37.- Cfr.40,1.

8) SC 36, 54, 62.

9) SC123.
10) SC65.
11) Gaudium et Spes (GS) 3.
12) GS 4-10.
13) GS 33-39.
14) GS 53-62. En los mimeros 54-56 se descubren las condicio-

nes de la cultura en el mundo de hoy.
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do este documento del Concilio contempla a la Iglesia
puesta en relacién con ese mundo desde una actitud de
dar y recibir ayuda: ella quiere ayudar a cada hombre, a
la sociedad entera, y por ende a esa esforzada “activi-

. dad humana” global que se analiza luego como “‘cultu-
ra”1%; pero también la Iglesia es ayudada por el mundo:
al describir este hecho de muiiltiples facetas, la Constitu-
cién Pastoral pondera cudn itiles para comunicar el men-
saje de Cristo han sido “los tesoros escondidos en las di-
versas formas de cultura humana” y establece que esta
“predicacién acomodada de la palabra revelada” (es de-
cir la que ahora llamamos “inculturacién) “debe perma-
necer como ley de toda evangelizacién™, con la cual “se
promueve el intercambio de la Iglesia y las diversas cul-
turas de los pueblos™ 6.

Esta “ayuda” que viene del mundo y de sus culturas
no significa suplir una falla en la constitucién dada por
Cristo a su Iglesia, sino llenar un requisito constitutivo
“para comprenderla mds hondamente, manifestarla me-
jor y acomodarla a nuestro tiempo con mds éxito™!”.

En el largo pasaje central dedicado a la cultura’® se
sistematizan las relaciones entre ésta y la Iglesia, elabo-
réndose asr’ el contenido mds analitico y completo del
futuro concepto de “inculturacién’: Primero en el nivel
de fe y cultura'®, ya que la fe no aparta de la auténtica
tarea cultural sino proporciona miltiples estimulos y ayu-
das para ésta; y —en sentido inverso— la cultura con sus
progresos, a pesar de sus riesgos actuales, opera como
ung preparacién para la fe en Cristo, que en cuanto Ver-
bo de Dios ha estado desde el principio iluminando a la
humanidad y estd hoy salvdndola con la caridad divina.
Después estdn las relaciones en el nivel de evangelio y
cultura?®, donde vemos que Dios ha hablado desde el
principio segin la cultura propia de cada época, y asi’lo
ha hecho la Iglesia en su historia, puesto que por su uni-
versalidad no estd ligada exclusivamente a ninguna civili-
zacién o cultura y puede entrar en comunicacién con to-
das para enriquecimiento reciproco; la evangelizacion re-
nueva las culturas, combate y aleja sus errores y males,
las purifica y eleva, las fecunda, las fortifica, perfeccio-
na y restaura; en resumen, las promueve, educando al
hombre en lo 1ntimo de su libertad?! .

1.3. En “Ad Gentes”

El ultimo documento aprobado por el Concilio fue el
Decreto sobre la actividad misionera de la Iglesia, que
pudo recoger y perfeccionar entonces ideas de los otros
documentos, también en torno a la inculturacién, atn
sin el nombre. Asi, entre los principios doctrinales,
aplica a “los gentiles” lo que “Lumen Gentium” ha di-
cho en general de las culturas de los pueblos, afirmando
que “cuanto habia ya de verdad y de gracia en los gen-
ﬁlﬂ!f, 4 manera de presencia secreta de Dios, (la actividad
misionera) lo libera de los contagios del mal y lo restitu-
¥e a su Autor, Cristo” 22,

Recuerda el gran principio de todo esfuerzo por “in-
sertarse en todos estos grupos” (es decir, por “inculturar-
88%), que no es otro sino el tener los mismos sentimien-
‘ﬁ_i con que Cristo por su encarnacién se su’ietd a deter-
- minadas condiciones sociales y culturales®®. Evocando
“la economia de la encarnacién” define a las j6venes

El jesuita Matteo Ricci, su accién misionera en China, entre
fines del slglo XVI y comlenzos del XVIl, constituyd una
de las expresiones méximas destinadas a potenclar desde el
Evangslio (y desde /a clencia de Occidente) las posibilidades
de las antlguas culturas.

iglesias particulares de esos paises como ‘“‘enraizadas en
Cristo y edificadas sobre el fundamento de las naciones
que fueron dadas a Cristo en herencia”, de modo que en
éstas ““la vida cristiana se acomodard a la 1ndole y al ca-
ricter de cada cultura”?; asi la plena implantacién de
la Iglesia se dard con una congregacién de fieles estable y
firmemente “integrada en la vida social y cultural del
pafs”, hasta tal punto que los elementos tradicionales
de toda la Iglesia queden “‘asociados a la cultura propia...

... en una mutua irradiacién de energias”?s.

As1’ es como en los territorios de misién, toda la ‘““co-
munidad de fieles, dotada con las riquezas de cultura de
su propia nacién, debe arraigar profundamente en el pue-

15) GS 4043.
16) GS 44.
17) Ibidem.

18) GS 53-62: Segunda Parte de la Constitucion (“Algunos pro--

blemas mds urgentes”), capitulo segundo: ‘Progreso de la
cultura™.

19) GS57.

20) GS58.

21) El namero siguiente (GS 59) insiste en este servicio de la
evangelizacion a la cultura desde y hacia la verdadera liber-
tad, lo cual implica que no pertenezca a la autoridad pGbli-
ca (ni civil ni eclesiastica, por supuesto) “el determinar la
{ndole propia de las formas culturales”. Toda la seccién que
sigue (GS 60-62) amplia la misma perspectiva bajo la optica
de los derechos culturales, de la educacién integral y de la
armonia que debe buscarse entre desarrollo humano y for-
macién cristiana,

22) Ad Gentes (AG) 9, con referenciaa LG 17,

23) AG10.

24) AG 22, con nueva referencia a LG 13,

25) AG19.
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blo”; y este arraigo de la inculturacién conlleva en todos
un identificarse con los valores civiles y patriticos, sin
nacionalismo exacerbado y —por lo contrario— con un
amor universal a la humanidad ?; conlleva en los sacer-
dotes un armonizar las exigencias comunes de su forma-
cién con el esfuerzo por encontrar la cultura, por cono-
cer bien y juzgar “las especiales condiciones sociales,
econémicas y culturales del propio pueblo”?’; conlle-
va en los religiosos el considerar “cémo pueden aplicar-
se a la vida religiosa cristiana las tradiciones ascéticas y
contemplativas cuyas semillas han sido colocadas por
Dios alguna vez en las antiguas culturas ya antes de la
predicacién del Evangelio””; conlleva en los laicos, que
ya suelen participar mds de los tesoros culturales de su
pueblo, un deber de procurar que en las tradiciones y
ambientes culturales “la fe de Cristo y la vida de la Igle-
sia no sea extrafia a la sociedad en que viven, sino que
comience a penetrarla y transformarla”, para lo cual
“deben conocer esta cultura, sanearla y conservarla, de-
sarrollarla seglin las condiciones actuales y finalmente
perfeccionarla en Cristo”?; por fin, la inculturacién

asi descripta conlleva en quienes hacen teologia la deli- .

cada tarea de procurar que “en cada uno de los grandes
territorios socio-culturales... ...se sometan a nueva inves-
tigacion los hechos y las palabras reveladas por Dios”,
de manera que “la fe pueda llegar a la inteligencia”, se-
gin el antiguo programa de toda reflexién teoldgica, y
se abran “los caminos para una adaptacién mds profun-
da en todo el dmbito de la vida cristiana” 3gero evitdndo-
se todo sincretismo y falso particularismo™".

Especial atencién merece desde este punto de vista el
misionero mismo, quien debe realizar en su persona la in-
culturacién: “se adaptard generosamente a las costum-
bres extrafias de los pueblos y a sus circunstancias varia-
bles”!; tendr4 “gran estima de sus lenguas, costumbres
y acervo cultural”, junto con “un conocimiento acepta-
ble de los pueblos, culturas y religiones™ pasadas y pre-
sentes, del orden moral y de las ideas sagradas sobre
Dios, el mundo y el hombre; aprenderd los idiomas como
vehiculo hacia el pensamiento y la intimidad de la
gente 32, -

2. EVANGELIZACION DE LAS CULTURAS

Antes de la Exhortacién Apostélica “Evangelii Nun-
tiandi”” de Pablo VI (diciembre de 1975), el programa
misionero propuesto por el Concilio, como acabamos de
analizarlo, se resumia cada vez més entre los medios ecle-
sidsticos —aunque no todavia en documentos oficiales—
con el vocabulario de la “inculturacién”, al que se unran
como complemento 16gico indispensable varios térmi-
nos: Se hablaba de inculturar la fe, el Evangelio, la Igle-
sia... También en este nivel de lenguaje, como en otros
muchos, ese gran documento, en que Pablo VI recogio,
amplié y promulgé los resultados del Sfnodo de Obispos
de 1974 sobre evangelizacion, significa un esclarecimien-
t<l>li;iecisivo de problemas vitales para la Iglesia postcon-
ciliar.

En cuanto a nuestro tema se refiere, el Sumo Ponti-

fice consigue allf dos logros de extraordinaria importan- .

cia: ante todo, hace que la acci6n de la Iglesia frente a
las culturas quede indisolublemente vinculada con lo mds
medular de la misién eclesial misma, que él redescubre
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Ahf donde llegé el Evangelio, florecieron las expresiones
de una cultura nueva. Un arte, generalmente de origen po-
pular, plasmé formas expresivas, como este ‘‘Cristo pen-
sante”, manifestacién primitiva del arte polaco.

como “evangelizacién; en segundo lugar, no designa es-
ta accién de la Iglesia en la cultura con el nombre de
“inculturacién del evangelio”, como pudieran haberlo
esperado muchos, sino mds bien —sin cerrar la puerta a
esas y otras expresiones que pronto habria de afiadirse—
consagré como fundamental el término de “evangeliza-
cién de la cultura y de las culturas”.

Por eso conviene recordar ahora de qué modo en este
documento se presenta primero el evangelizar como mi-
sién bdsica de la Iglesia; aparecen luego las culturas como
el correlato primordial de la evangelizacién; y se estable-
cen finalmente las relaciones entre evangelio y cultura,
entre evangelizacién y culturas de los pueblos.

26) AG 1S,
27) AG16.
28) AG18.
29) AG2lL.
30) AG22.
31) AG2s.
32) AG 26.
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2.1. Evangelizar es la mision de la Iglesia

En primer lugar el Papa proclama, del modo mds en-
fitico, que evangelizar es la misién de la Iglesia®; y es-
to lo deduce del hecho —ya subrayado por el Concilio—
de que la Iglesia no hace sino continuar la misién de Je-
sis. Ahora bien, no puede caber aqui duda de que
Jesus es el primer evangelizador y lo es por misién fun-
damental®. Y se concluye de allf que “existe un nexo
{ntimo entre Cristo, la Iglesia y la evangelizacién”, de
modo que es posible escuchar ahora el mensaje de
Cristo sin la IglesiaS .

La afirmacidn sustancial y solemne es ésta, dicha tam-
bién en nombre de los Padres Sinodales enviados a Roma
por las Iglesias particulares: “Nosotros queremos confir-
mar una vez mds que la tarea de la evangelizacién de to-
dos los hombres constituye la misién esencial de la Igle-
sia”. “Evangelizar constituye, en efecto, la dicha y vo-
cacién propia de la Iglesia, su identidad mds profunda.
Ella existe para evangelizar”®.

Desde luego tendremos presente que evangelizar no
es un término vago o abstracto. El capitulo III del docu-
mento analizado precisa con mucho sentido histérico su
contenido esencial, centrado en la salvacién por Jesu-
cristo y orientado a una comunidén plena con Dios, pero
por lo mismo incluido en una “interpelacién reciproca’’
con la vida humana concreta, personal y social, lo cual
lleva consigo ‘“‘un mensaje, especialmente vigoroso en
nuestros dias, sobre la liberacién como aspecto funda-
mental de la promocién humana”7,

Se plantea entonces la pregunta: ;dénde estdn, hist6-
ricamente situados, los hombres a los que busca esta mi-
sién evangelizadora de la Iglesia? La respuesta la encon-

trard Pablo VI en el concepto de culturas, ya elaborado

como tema teolégico por el Concilio, segiin vimos antes.

2.2. Las culturas son el destinatario
histérico de la evangelizacion

Lo que anunci6 Jesus en su predicacién fue el Reino
de Dios, un concepto biblico que ciertamente acentiia en
perspectiva escatoldgica una trascendencia sobre los rei-
nos fterrestres, centrados en la dimensién politica y
orientados a la actividad socio-cultural® ; mds aun, Evan-
gelii Nuntiandi realza la preferencia que entre los “hijos
del Reino” tienen para Jesis los pequefios y los pobres,
cuya evangelizacion constituye el signo de especial im-
portancia para comprobar la venida de este Reino®. Sin
embargo, no deja de recordarse que el mismo concepto
de Reino de Dios tiene una connotacién intrinseca al he-
cho de constituir vida comunitaria, “que no ‘puede que-
darse en algo abstracto y desencarnado™?® y que por lo
MISMO encontrara su concrecion historica en las comuni-

ades de cultura, trascendentes ellas mismas a la pura di-
N politica y a las estructuras estatales.

‘A esta conclusion llega Pablo VI cuando analiza més
#ﬁl 4 quién va dirigida la evangelizacién de la
ia. Entramos con esto al corazén del documento,
muy bien medido y agudo, que se titula

‘%ﬁzar”“ - Comienza ponderando la com-

2 g e e Y

La inculturscién se expresa en un nuevo arte. Talla en made-
ra de los tres Rayes Magos, en Uganda.

plejidad de la acci6én evangelizadora, lo fragmentario y
provisional de muchas definiciones que no alcanzan to-
da la profundidad y totalidad de esta accién de Dios,
renovadora de la entera humanidad®?. El quiere, en cam-
bio, proponer de acuerdo con el Sinodo una visién glo-
bal que integre tantos elementos contrastantes, pero
mutuamente enriquecedores®® . Es en este contexto don-
de se sitiian aquellas declaraciones programadticas, tan fa-
mosas ya, acerca de la cultura: ““Si hubiera que decirlo
en una palabra, ...la Iglesia evangeliza cuando... trata
de convertir al mismo tiempo la conciencia personal y
colectiva de los hombres, la actividad en la que ellos es-
tén comprometidos, su vida y su ambiente concretos™;
“alcanzar y transformar con la fuerza del Evangelio los
criterios de juicio, los valores determinantes, los puntos

33) Evangelii Nuntiandi (EN) 13-16.

34) EN6-12.

35) EN 16.

36) EN 14.

37) Evangelii Nuntiandi 25-39. Sobre las relaciones que aqui
guardan estos conceptos basicos, cfr. Julio Terfn Dutari:

“Dimensiones de una evangelizacion reconciliadora: libe- -

racion, salvacién y promocion humana”. Lima 1986,
pig. 22-25,

38) Cfr. EN 8-10.

39) Cfr.EN6y 12,

40) EN 23,

41) EN 17-24.

42) EN 17.

43) EN 24,

44) EN18.
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de interés, las Ifneas de pensamiento, las fuentes inspira-
doras y los modelos de vida™* . “Posiblemente podria-
mos expresar todo esto diciendo: lo que importa es evan-
gelizar —no de una manera decorativa, como con un bar-
niz superficial, sino de manera vital en profundidad y

hasta sus mismas rarces— la cultura y las culturas del-

hombre”%

Asf queda establecido c6mo, para que alcance en ple-
nitud al hombre en todas sus dimensiones, desde las més
intimas hasta las comunitarias y colectivas, desde lo ma-
terial hasta lo espiritual, desde lo temporal hasta lo eter-
no, una auténtica evangelizacién estd destinada por na-
turaleza a penetrar y transformar en la historia las cul-
turas de los pueblos. Estas son el destinatario primor-
dial de la evangelizacion®’.

\

2.3. Relaciones entre evangelio y cultura

Enuncia ahora este documento pontificio el principio
rector de las relaciones entre evangelio y cultura, desen-
trafiando la misma idea de donde parti6 el Concilio,
como hemos recordado antes: El evangelio, la evangeli-
zaciébn, es independiente con respecto a las culturas
histéricas porque no se identifica con las realidades de
la cultura; pero no es incompatible con éstas y por el
contrario es capaz de impregnar todas las culturas sin so-
meterse a ninguna, porque el Reino de Dios, anunciado y
trardo con el evangelio, tiene que vivirse por hombres
hondamente enraizados en una cultura, no puede
construirse sin tomar elementos de la cultura humana,
ya en los aspectos permanentes de ésta, ya también en
sus cambiantes formas histéricas. El drama de nuestro
tiempo, como el de otras épocas, es por consiguiente
el que se rompan los vinculos entre evangelio y cultura.
La evangelizacién debe restituirlos; lo cual significa para
el Papa que debe “regenerar las culturas™®. En este tér-
mino se implica algo mds profundo, que ‘‘Evangelii
Nuntiandi” ya no desarrolla: las culturas histdricas ne-
cesitan la redencién del Evangelio.

Pero ciertamente presenta el documento muy valiosas
pautas para indicar cémo por la evangelizacion penetra el
evangelio en las culturas. Es la via que ya conocemos gra-
cias al Concilio y que muchos resumian por entonces
como “inculturacién’’ (palabra que tampoco aparece en
esta exhortacién apost6lica). Evangelii Nuntiandi habla
sobre esta penetracién cultural del evangelio en muilti-
ples pasajes, pero sobre todo en dos contextos muy no-
tables: indiquemos primero el contexto de las religiones
no cristianas, en las cuales hay que apreciar las *“semillas
del Verbo”, puestas desde antiguo en su equipaje cultu-
ral, que constituyen una auténtica “preparacién evangé-
lica” y un obligado punto de referencia al evangelizar®;
pero ante todo encontramos el contexto mds abarcante,
el de las Iglesias particulares, ya que aparecen aqui’ prdc-

ticamente definidas como “encarnacién” de la Iglesia .

universal en una concreta porcién de humanidad circuns-
cripta por una cultura histérica’®, de tal modo que las
Iglesias particulares se ven asi’ “‘profundamente amalga-
madas, no sélo con las personas, sino también con las
aspiraciones, las riquezas y l'mites, las maneras de orar,
de amar, de considerar la vida y el mundo, que distin-
guen a tal o cual conjunto humano”5! .
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Tienen una “funcién” evangelizadora de cultura, que
se describe en términos de “asimilar lo esencial del men-
saje evangélico y trasvasarlo, sin la menor traicion a su
verdad esencial, al lenguaje que esos hombres compren-
den”®2, Se trata evidentemente de un aspecto decisivo
en todo encuentro cultural, expresado ahora con cate-
gorras hermenéuticas y lingiiisticas, que el Papa mismo
se toma el cuidado de ponderar: El “trasvase” compren-
de el campo de las expresiones litiirgicas, pero también el
de la catequesis, la formulacién teoldgica, las estructuras
eclesiales secundarias, los ministerios. Por otra parte, el
lenguaje “debe entenderse aqui no tanto a nivel semanti-
co o literario cuanto al que podrra llamarse antropoldgi-
co y cultural”, hasta el punto de que la evangelizacion
tome en cuenta el pueblo concreto, su lengua, sus signos
y sfmbolos, las cuestiones que plantea, pero sin vaciar ni
desvirtuar el evangelio bajo pretexto de traducirlo y
adaptarlo® .

" Esta auténtica evangelizacién de la cultura queda ex-
puesta entonces como un “traducir el tesoro de la fe en
la legrtima variedad de expresiones de la profesion de fe,
de la oracién y del culto, de la vida y del comportamien-
to cristianos, del esplendor del pueblo en que ella se in-
serta”; y el doble movimiento, mutuamente enriquece-
dor, que aqur se implica, entre Iglesia universal e Iglesia
particular, se mira activado por la capacidad “de beber
en el patrimonio universal para lograr que el pueblo se
aproveche de él, asi como de comunicar a la Iglesia uni-
versal la esx}:eriencia y la vida de su pueblo, en beneficio
de todos™>*.

3.SINTESIS ENTRE INCULTURACION Y
EVANGELIZACION DE LAS CULTURAS

Podria creerse que “Evangelii Nuntiandi”, por lo que
respecta a las relaciones entre evangelio (o evangeliza-
cién) y cultura, no afiadié nada fundamentalmente nue-
vo a cuanto habra ensefiado el Concilio, que ha quedado
resumido por nosotros bajo el titulo de “inculturacién”.
Esa opinién seria engafiosa, pues —ademds de lograr el
extraordinario mérito de haber concentrado en la evan-
gelizacién de la cultura toda la misién trascendente y so-
brenatural de la Iglesia— el Stnodo de 1974 y la exhorta-
cién apostélica que lo siguié han introducido notables
impulsos renovadores del tema, que fueron acogidos de
un modo pionero, excepcionalmente rico, por el episco-

pado de Ameérica Latina en su Asamblea de Puebla. Es

45) EN 19,

46) EN 20, con referencia a GS 50.

47) Los textos en que fundamos esta interpretacion nuestra
son anteriores a los del Capitulo V del documento, donde
se hablard de “los destinatarios de la evangelizacion” en el
plano de identificar los diversos grupos (culturales) que de-
ben evangelizarse.

48) EN 20.

49) EN 53, con referencia a LG 16.

'50) EN62.

51) EN63.

52) Ibidem.

53) Ibidem.

54) EN 64.
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toda una sintesis entre lds ideas de inculturacion y el
programa de evangelizar nuestra cultura lo que en Puebla
se disefia bajo la palabra y la presencia iluminadoras de
Juan Pablo 11, quien después seguird desarrollando esa
sfntesis con un talante dialdgico.

3.1. Enel documentb de Puebla

El episcopado latinoamericano emprende en Puebla
la labor sistemdtica de hacer hoy realidad para nuestro
continente el programa misionero de la Iglesia, que he-
mos visto trazado por el Concilio, los Sfnodos y los Pa-
pas. Al querer asi’ trasladarlo a nuestra situacidn histé-
rica, la Iglesia de América Latina se ha hecho también
capaz de tomprenderlo mejor, llevindolo a expresiones
mds completas y sintetizadoras.

Puebla quiso enlazarse directamente con “Evangelii
Nuntiandi””: Insiste de modo significativo en que esa mi-
sién ‘evangelizadora es la vocacién primordial del Pueblo
de Dios’; declara su sentido y caracterfsticas®, sus cri-
terios y signos®” su destino universal®®. En este punto
lanza aquella clarinada que ha podido convocar este
nuestro tercer Congreso Misionero Latinoamericano: nos
ha llegado la hora de proyectarnos con la evangelizacién
mds alld de nuestras propias fronteras, sin dejar de sentir-
nos fortalecidos por la generosa ayuda que siguen pres-
tdndonos las Iglesias hermanas®? .

. Ast entra Puebla a tratar la evangelizacidn de las cul-
turas, con particular reconocimiento de la exhortacion
apostdlica de Pablo VI: elabora un concepto de cultura
con la base de Gaudium et Spes y de Evangelii Nun-
tiandi pero profundiza mucho mds, con la ayuda de la
filosofia, la antropologia y las ciencias histéricas actua-
les®®; establece las relaciones entre la cultura, por un la-
do, y la Iglesia, el evangelio y la fe, por otro, baséndose
en el principio de encarnacién formulado por San Ire-
neo: lo que no es asumido no queda redimido®! . En este
contexto es donde ha expresado la Iglesia latinoamerica-
na su “opcién pastoral” por “la evangelizacion de la
propia cultura, en el presente y hacia el futuro”?.

Después viene el gran pasaje en que, desde esta opcién
evangelizadora de nuestra cultura, se despliega la mirada
sobre la historia de salvacién en América Latina, primero
en torno a los diversos tipos culturales y a las etapas del
proceso evangelizador que los envuelve hasta marcar su
identidad historica esencial, constituyéndose la fe de la
Iglesia en la matriz cultural de los nuevos pueblos; luego,
acerca de los problemas y desafios planteados hoy a la
accion evangelizadora® . Finalmente se estudian —segiin
elmétodo de ver, juzgar, actuar— tres puntos clave en
nuestro tema: la religiosidad popular, la promocién hu-
mana liberadora, las ideologias junto con la politica®;
¥ al proceder de este modo ha mostrado Puebla muy en
concreto cudles son prioritariamente esos “drdenes de la
cultura™ que hay que evangelizar entre nosotros, y en

mppa estan inspirados por la religion o la irreli-
4 - t !l m‘ ‘I=‘ i

S de todo este tratamiento de la evangeliza-
tura desde nuestra propia realidad histéri-
'stado Puebla impulsos nuevos, que se per-
(81 tenemos en cuenta ciertas pistas, dadas
“onferencia General por el Documento de

Trabajo en que el CELAM recogid los aportes de los di-
versos episcopados locales. Se habla alli® de que toda
evangelizacién de cultura comprende varios momentos:
uno, en el que se busca encarnar la fe asumiendo las ma-
neras de sentir y pensar propias de la cultura respectiva,
momento llamado en este lugar “inculturacién”, de
acuerdo con el uso lingiifstico ya introducido oficial-
mente para entonces®’; otro, de transformacién de la
cultura, en cuanto conciencia colectiva y en cuanto es-
tructuras de la sociedad, con una nueva visién evangéli-
ca de las relaciones para con Dios y para con el prdji-
mo; tercero, el momento de constante renovacién de la
cultura, que la dinamiza para darle vigencia histdrica se-
guin los signos del plan de Dios.

En conformidad con tales pistas, podemos decir que
ciertamente estdn presentes, en el enfoque que hace Pue-
bla de la evangelizacién de nuestra cultura, estos tres mo-
mentos. Asi'se explicaria cémo, por mds insuficiente que
haya sido en nuestra historia la “inculturacién” (primer
momento) entendida como uso de las expresiones cultu-
rales autéctonas®®, sin embargo insiste este documento
en que la fe transformd el fenémeno cultural americano,
ya que “ha sellado el alma de Ameérica Latina’, pues “el
evangelio encarnado en nuestros pueblos los congrega en
una originalidad histérica cultural”, como “religidn del
pueblo, vivida preferentemente por los pobres y senci-
llos”, pero aglutinante de todos los sectores sociales®®
Esto se entiende mejor, si se advierte el empefio que po-
ne Puebla en subrayar qué importante es, para esta evan-
gelizacion de la cultura, “una profunda actitud de amor
a los pueblos”, mds aun que el solo conocimiento ana-
Iitico™, en cuyo nivel hermenéutico y lingiirstico suele

55) Documento de Puebla (DP) 348.

56) DP 349-361.

57) DP 370-384,

58) DP 362-369.

59) DP 368-369.

60) DP 385-393.

61) DP 400-407.

62) DP 394-399,

63) DP 408-443. En cuanto al sentido por el que el proceso

evangelizador plasma la cultura de nuestros pueblos, fr.’

DP 445-446.

64) DP 444-562.

65) Cfr, DP 389.

66) Documento de Trabajo (DT), Notas sobre algunos temas,
N. 146.

67) Cfr. Mensaje al pueblo de Dios, del Sinodc.de Obispos de
1977, citado en cuanto a este uso lingiifstico por el Docu-
mento de Consulta para Puebla (que precedi6 al Documen-
to de Trabajo), (DC) N. 604, donde “irculturacién” parece
significar un mero “uso de la cultura’ ¢ onsiderada sobre
todo como lenguaje total), lo que puer.e comprobarse en el
N. 1054 que habla, con ese término, -de una adaptacion de
la catequesis, y en el N, 1130 dorde se encuentra esta im-
portantisima afirmacion: “la Iglesia no tiene que hacer so-
lamente un esfuerzo de ‘inculturacién’, sino que debe de-
fender y promover la cultura de nuestros pueblos latinoa-
mericanos en las que el cristianismo fue un elemento cons-
tituyente”, ’

68) Cfr. DT 29, que declara injustificable el pesimismo de no
pocos misioneros ante el mundo cultural indigena y lamen-
ta Ia marginalizacién de las culturas indigenas y sobre todo
africanas.

69) DP 445447,

70) DP 397,
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entenderse la inculturacién™ . El momento de transfor-
macién de las culturas implica también un fuerte cuestio-
namiento de éstas por el evangelio, un juicio de Dios so-
bre sus idolatrias, es decir sobre el pecado instalado en
sus valores y estructuras, punto en el que Puebla mucho
ha insistido ™. Por iltimo, el tercer momento se enuncia
en Puebla como un renovar constantemente las culturas,
sobre todo en tiempos criticos de transicién entre anti-
guas y nuevas sintesis culturales, gracias a la presencia ac-
tiva del Resucitado, centro de la historia, y de su Espifi-
tu™. Es lo que ha querido hacer entonces el episcopado
latinoamericano con su esfuerzo sistemdtico por inter-
pretar los signos de los tiempos de Dios en nuestra actual
situacién cultural tan contrapuestamente abordada y juz-
gada. Todo ello se ha hecho posible en una visién de las
culturas que, al hallarse iluminada por la fe, resulta mu-
cho mds critica y menos optimista que lo que suelen ha-
cer tantos filos6fos y antropdlogos de hoy, sin caer por
eso en la exagerada posicién negativa de quienes miran
sélo aspectos de opresién y de conflicto en nuestros he-
chos culturales, reducidos entonces a cierto enfoque so-
cio-econémico-politico de tipo bastante maniqueo,

3.2. En el pensamiento de Juan Pablo Il

Bien conocida es la importancia creciente que ha ido
dando el Sumo Pontffice Juan Pablo II al tema de la cul-
tura. Jalones significativos en este proceso han sido su

discurso en la UNESCO (Par{s 1980, al afio siguientede -

la Conferencia de Puebla) y su creacién de un nuevo or-
ganismo de la Santa Sede, el Pontificio Consejo para la
cultura, en 1982, Sus multiples mensajes en todas partes
del mundo y entre los m4s variados circulos de personas,
pero sobre todo ante los intelectuales y los universita-
rios, asi’ como ante los grupos étnicos particulares, insis-
ten continuamente en las ensefianzas de la Iglesia sobre
la cultura, que hemos resumido aqui’ nosotros, y las desa-
rrollan con ulteriores aportes propios, referidos a ciertos
parametros mayores de su pensamiento pontificio, como
son el hombre, la reconciliacién, el trabajo™ . Y sobre to-
do —me atreverfa a decir— este Papa ha ido descubriendo
mds y mds que en la relacién de evangelio y cultura en-
tra absolutamente toda su preocupacién de pastor uni-
versal, sobre la base de un planteamiento que es el mds
adecuado para captar la atencién y asegurar la colabora-
cién de cuantos buscan salida a los angustiosos proble-
mas de la humanidad actual, por encima de todos su

muchisimos frentes y fronteras. i

En su forma de referirse a la cultura desde la perspec-
tiva de la Iglesia, Juan Pablo II emplea las dos expresio-
nes: evangelizacién de la(s) cultura(s), preferentemente,
y también inculturacién; manifiesta incluso cierta ten-
dencia a unir los dos términos dentro de una misma rela-

cién dialdgica: el didlogo entre evangelio y cultura. Al es-

tablecer ast un nuevo modo de hablar mds equilibrado,
que es recogido por nuestro Congreso como titulo para
el presente trabajo™ , parece querer el Papa invitarnos a
excluir conscientemente dos peligros que habrian podido
notarse en el uso aislado de cada uno de esos términos

dentro de la recepcién dada por el gran publico a los te--

mas culturales debatidos en la Iglesia. ’

En efecto, el término “‘inculturacién” puede inducir a
ciertos espiritus apresurados a pensar en un reduccionis-
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mo culturalista de la fe, del evangelio, de las realidades
eclesiales. Pero también la “evangelizacién de las cultu-
ras” puede entenderse falsamente como un sometimien-
to de éstas a,la Iglesia, acaso como una clericalizacion y
hasta como una forma sutil de restablecer el tan despres-
tigiadg modelo eclesidstico-politico de “nueva cristian-
dad”

El vincular intimamente los conceptos de incultura-
cién y evangelizacién tiene, en el centro del pensamien-
to pontificio, la funcién primordial de insistir en un
dilogo auténtico entre el evangelio o la fe de la Iglesia,
por una parte, y las culturas vivientes de los pueblos,

 por otra, de tal manera que mediante el didlogo se con-

serven, se robustezcan y se beneficien las dos partes en
cuanto tienen de mds valioso. Quiere recorddrsenos asi
que no basta un encuentro entre el cristianismo y las di-
versas formas culturales de nuestra humanidad pluralis-
ta, en el cual las Iglesias particulares e incluso la Iglesia
universal asimilasen cada vez mds los usos y costumbres
hoy vigentes, abandonando antiguas prdcticas pura-
mente eclesidsticas que hubieren perdido su arraigo y su
poder significante y motivador, mientras por el otro
lado la sociedad civil, también en los pafses no occiden-
tales, aceptase en mayor grado la presencia —por lo co-
mun secularizada— de impulsos civilizadores originaria-
mente cristianos; ni basta tampoco la utilizacion cada
dra més esmerada de formas expresivas de ese lenguaje
total que existe hoy en los diversos ambitos culturales,
para trasmitir y seguir manteniendo tradiciones, creen-
cias y ritos, meramente revestidos de otro ropaje simbb-

71) Cfr. en el mismo sentido DT 721, donde incluso se dice que
la identificacion del mensaje y del contenido evangelizador
. con el lenguaje antropolégico de la cultura (como la pedfa
EN 63) “no se realiza solo ni ante todo por via del conoci-
miento cientifico, sino por la encarnacion afectiva en el gru-
po humano cultural, via del amor que permite comprender”

72) DP 404-406 y lugares paralelos y ampliatorios.

73) DP 393y 407.

74) Segin el N. 7 del citado Boletin “Iglesia y Culturas”,
pag. 10, solo en el afio 1986 hubo 24 discursos en los que el
Santo Padre tratd explicitamente los problemas de la cultu-
ra; entre éstos constan los mensajes dados en visitas pastora-
les a la India, a Colombia, Nueva Zelandia, Australia ;la car-
ta a los Presidentes de las Conferencias Episcopales de Eu-
ropa, las exhortaciones al Consejo Pontificio para la Cultu-
ra, a religiosos, a jovenes, a periodistas, a directores de Aca-
demias Diplomdticas, a estudiantes y personal académico; la
alocucion para la jornada mundial de 1a paz, etc.

75) Ya en otras ocasiones recientes se ha elegido como sintesis
de la reflexion teologica un titulo semejante. Asi en el
congreso internacional de teologia sobre ‘‘evangelizacion de
la cultura e inculturacién del evangelio” celebrado en Bue-
nos Aires (septiembre de 1985) con el auspicio del Pontifi-
cio Consejo para la Cultura y del CELAM, para conmemo-
rar el cuarto centenario de la llegada de los jesuftas al terri-
torio rioplatense. Cfr. Stromata 41 (1985), nimero 3/4, ex-
traordinario y dedicado todo a este congreso.

76) Estos dos peligros con evidente referencia a las precaucio-
nes insinuadas por el Papa, los menciona el Cardenal Pou-
pard en su discurso presentado al congreso internacional de
Buenos Aires, reproducido en el niimero de Stromata que
hemos citado en la nota anterior, pdg. 292-293 y 296-297.
Cfs. También DP 407: la evangelizacién consiste en “invi-
tar a las culturas no a quedar bajo un marco eclesidstico, si-
no a acoger por la fe el sefiorfo espiritual de Cristo, fuera
de cuya verdad y gracia no podrin encontrar su plenitud”.
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Algo que nos ha remarcado con fuerza Juan Pablo |1 desde “Laborem Exercens” es que el punto de partida de la cultura

es el trabajo, por el cual el hombre modifica y mejora las condiciones naturales. Darle a Jos hombres Ia dignidsd que mere-
cen en tanto hijos de Dios, forma parte del proyecto evangelizador en América Latina. '

lico mds accesible a los nuevos pueblos misionados o las
nuevas generaciones de .los antiguos pueblos. Mds alld de
todas estas preocupaciones, que a veces pueden ser muy
justificadas y urgentes, el Papa nos inculca la tarea de
promover un didlogo con las mismas caracteristicas muy
serias y comprometedoras que ha tenido la insercién del
Dios trino en nuestro mundo histérico: libertad en todos
los agentes involucrados, promocién de la verdad, del
bien, de la belleza, sobre todo del amor misericordioso y
reconciliador; generaciéon abundante de auténtica vida;
unidad cada vez mds compleja gracias a una liberadora
superacién de conflictos y a una integracién respetuosa
de la diversidad; paz y justicia basadas en la dignidad in-
violable de las personas y las comunidades a través de
SU convivencia social, que haga siempre mas cercano y
activo el advenimiento histérico del Reino de Dios es-
catolégico™ .

Esta concepcién francamente dialdgica, y por tanto
interpersonal en el sentido de las personas individuales y
sociales, ofrece ademis la posibilidad de profundizar en
4Spectos reciprocos bien fecundos, implicados en la rela-
€i6n de evangelio y cultura. Desde esta oOptica podrfamos
N;!diar en el pensamiento del Papa temas tan interesan-
tes, como los problemas y los enriquecimientos mutuos
m plantean entre culturas locales y civilizacién uni-

“Isal, o paralelamente entre inculturacién de las Iglesias
particulares y evangelizacion de la cultura por parte de la
{BIESIa universal; igual cosa, entre culturas autéctonas y

b “ X 'erg'que ya el evangelio se habfa encarnado, como
i cuestion suscitada en la cinco veces centenaria evan-

gelizacién de América Latina y en la misién evangeliza-
dora que hoy dia tienen las iglesias latinoamericanas
frente a otros pueblos™.

El punto mds delicado, y tal vez el eje de toda esta te-
mdtica es la comprobacién de que la fe y la cultura se ne-
cesitan la una a la otra, hoy con mds fuerza que nunca.
Resuenan todavia las palabras de Juan Pablo Il aqui en

77) Cada uno de estos temas y algunos otros similares pueden
documentarse profusamente con ayuda de los indices anali-
ticos de discursos y escritos de Juan Pablo 1I referentes a
-1a cultura; de particular utilidad para nosotros resultan los
andlisis y estudios elaborados sobre los abundantes men-
sajes que se dirigen a los pueblos de América Latina,

78) Algunas de estas cuestiones se tocan en los mensajes de la
reciente visita pontificia a Colombia (cfr. la edicién del Se-
cretariado Permanente del Episcopado Colombiano 1986,
SPEC) como en el N. 618: “didlogo entre ciencia y fe, cul-
tura cristiana, cultura local y civilizacion universal”.
N. 626: “el augurio de que, en benéfico intercambio, lle-
guen a la Iglesia universal los dones de las variadas, ricas y
originales culturas latinoamericanas, en las que el cristianis-
mo se ha encamnado de manera profunda”. N. 685: “un
plan segiin el cual los nativos pudieran vivir la religi6n cris-
tiana y asimilar los valores de una cultura foranea sin per-
der la propia”. N. 692: “el tercer milenio de la historia de la
Iglesia espera mucho de América Latina, a quien la divina
Providencia, en sus arcanos designios, podria llamar s de-
sempeiiar un papel relevante en el mundo y en tods la obra

de evangelizacién ‘ad gentes® ™,
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Colombia: “La Iglesia necesita de la cultura, lo mismo
que la cultura necesita de la Iglesia. Lo he dicho ya en
otras ocasiones y lo repito ahora a vosotros”’®. Explica
en ese mismo discurso la razén profunda: La cultura
siempre supone y exige desde su misma raiz una vision
integral del hombre (que por lo demds —afiadimos noso-
tros— suele ser intentada y ofrecida por los elementos
religiosos de cada gran configuracién cultural historica);
pero es Gnjcamente la fe cristiana la que puede propor-
cionar a cualquier cultura ese ultimo y radical funda-
mento que necesita para alimentarse y sacar inspiracién
definitiva® ., En direccién inversa, también la fe necesita
de la cultura, porque “la fe no es una entidad etérea y
externa a la historia, que en un acto de pura liberalidad
ofrezca su luz a la cultura, queddndose indiferente ante
ella”. Sélo en la realidad cultural concreta es donde vive
y toma cuerpo la fe; sin esto, habria una fe muy defi-
ciente, porque mal acogida, poco pensada, infiel al evan-
gelio; en suma, una fe decapitada y, m4s aun, en pro-

ceso de disolucién®! . : :

Por este camino llega Juan Pablo II a lo que juzgamos
representa su mds alto logro en esta linea de pensamien-
to, como también lo dijo hdce un afio en Medellin: La
fe, por el hecho mismo de trascender la cultura y revelar
asf el destino divino-y eterno del hombre, “crea y ge-
nera cultura”®?, Esto es lo que el mismo Papa, con-

cordando con el episcopado latinoamericano en su docu-

mento de Puebla, ve realizado —a pesar de todas las im-
perfecciones— en nuestra realidad latinoamericana y an-
hela que se realice ahora en otras partes del mundo; tam-
bién con la colaboracién decidida de las Iglesias de este
continente®?,

Aspecto vital y dificil constituye, para toda creacién
cultural inspirada por la fe, el que se refiere a la libertad
y a la liberacion. Por eso no podfa faltar la idea de este
equilibrio entre evangelizacién e inculturacién dentro
de las dos importantes instrucciones que sobre aquel te-
ma emitiera recientemente la Sagrada Congregacién para
la Doctrina de la Fe, orientadas en todo por el pensa-
miento del mismo Sumo Pontifice. Se alude alli a la
creacién multiforme de cultura que en los pueblos cris-
tianos ha estado promovida por una fe que es experien-
cia radical de liberacién y libertad; e igualmente, ante
‘“una nueva fase de la historia de la libertad™, se pro-
clama que hoy esta misma experiencia cristiana de la li-
bertad, nacida del amor de Dios, necesita imprimir su
marca en las relaciones entre los pueblos, animando la
vida de las culturas®. Mds aun, en virtud de su apertu-
ra misionera, la Iglesia estd indicando vias liberadoras
para que surja una nueva cultura en que el trabajo alcan-
ce su plena dimensién humana, gracias al esfuerzo de una
inculturacién integral y de una evangelizacién que sea
verdadera regeneracién de las culturas® .

Pero todo esto deja al descubierto para Juan Pablo 11
una multitud de cuestiones que necesitan esclarecerse
por el empefio conjunto de teélogos, fildsofos y cienti-
ficos sociales en una verdadera reflexién interdisciplinar
desde nuestras realidades de hoy. En su discurso de ene-
ro de 1987, dirigido al Pontificio Consejo para la Cultu-
ra, el Papa acaba de insistir en la necesidad de nuevas in-
vestigaciones sobre la evangelizacién de la cultura y en
particular sobre la inculturacién, ya que —segin dice
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allf refiriéndose a esta tiltima palabra— “este neologismo
encierra una apuesta capital para la Iglesia, sobre todo en
los parses de tradiciones cristianas... ...y no sélo en los
llamados paises de misién”. Por eso encarece la impor-
tancia de un estudio sobre este tema confiado por €l con-
juntamente a la Comisién Teoldgica Internacional y al
Pontificio Consejo para la Cultura, por “demanda expl{-
cita del Sfnodo Extraordinario de Obispos’®.

Dos acentos nuevos de preocupacién pueden hallarse
en los enfoques propuestos al estudio de estos altos orga-
nismos por el Sumo Pontifice, quien ha venido subrayén-
dolos a través de sus continuos mensajes. Son aspectos
no tan dolorosamente expresados por los documentos
conciliares, que abundaban mds en la ténica de “gozoy
esperanza”. El primero es la urgencia por superar la sepa-
racién existente entre el Evangelio y las culturas vivas,
problema que en zonas enteras de la humanidad sigue
teniendo rasgos inmensos y dramdticos; el segundo as-
pecto es la autocritica en un examen de conciencia que

"se pregunta si hemos hecho realidad el impulso creativo

del Concilio, con discernimiento, resolucién y animo de

" vasta colaboracién®. Estos dos aspectos nos introducen

ya a los cuestionamientos y consideraciones que consti-
tuyen la dltima parte de este trabajo.

4. RESPONSABILIDADES
HISTORICAS DE AMERICA LATINA

A nosotros, catélicos latinoamericanos, que no hemos
sido parte accidental en la reciente reflexién de la Iglesia
sobre su programa misionero de evangelizar las culturas,
nos toca también ahora reinterpretar y vivir nuestra his-
toria de salvacién a la luz de este imperativo, para servi-
cio del mundo entero. Por eso intentaremos, para con-
cluir, presentar un resumen de nuestras responsabilidades
histéricas de cara a la evangelizacién y a la inculturacién,
con alcances universales, mucho mds alld de nuestras pro-
pias fronteras.

4.1. Cinco siglos de evangelizar
las culturas en América Latina

Desde hace casi medio milenio tiene lugar en estas tie-

79) Discurso a los intelectuales y al mundo universitario, en el
Seminario de Medellin. SPEC, 606.

80) Ibidem 619. El aprecio por la contribucion de otras religio-
nes al sustento de sus respectivas culturas también lo ha ma-
nifestado Juan Pablo II con ocasién de sus visitas a diversos
pafses de tradicion no cristiana.

81) Ibidem 620, con referencia especial a su discurso de 1980
ante la UNESCO.

82) Ibidem 620. Aqui retoma el Papa una gran intuici6n insi-
nuada ya por el Concilio y por Pablo VI, como hemos sefia-
lado arriba con las citas correspondientes, pero que no ha-
bfa obtenido aiin tan fecundo desarrollo.

83) Cfr: vgr. la homilia sobre los quinientos afios de evangeli-
zacién, en Cartagena, Campo de Chambacu, especialmente
SPEC 681-696.

84) glst;‘uccién sobre libertad cristiana y liberacion (1986)

85) Ibidem 96.

86) Evangelizacién e inculturacién. Discurso de Juan Pablo II
el 17 de enero de 1987, N. 543, En: Iglesia y Culturas. Bo-
letin del Pontificio Consejo para la Cultura. N. 7, pig. 9.

87) Ibidem,N. 4.
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rras un encuentro cultural de miltiple estructura, como
los que aparecen tantas y tantas veces en la historia de la
humanidad, pero con caracteristicas muy peculiares. Una
de i éstas, absolutamente fundamental, consiste en la
preocupacién evangelizadora, presente desde el principio
en todas las etapas de ese proceso y en cada una de las
amplias regiones variadisimas donde se ha desarroliado.
Aungue no pueda decirse que ésta sea la clave dltima y
exhaustiva para descubrir el sentido de los complejos y
ambiguos hechos de ese formidable encuentro de cultu-
ras (en el que ha existido, como siempre en los grandes
vuelcos de la historia, si bien en menor grado, confron-
tacién sangrienta, dominacién, represién y en ciertos
aspectos exterminio), sin embargo es indudable que el
evangelio y la fe cristiana intervienen en profundidad
como factor benéfico primordial y auténomo para la
plasmaci6n de las nuevas realidades culturales.

Lo que encierra esta dimensién profunda del encuen-
tro de culturas en nuestra América, puede expresarse di-
ciendo que acd vino un evangelio inculturado en el cris-
tianismo ibérico, el cual penetré aquf en miiltiples cul-
turas de fuerte contenido religioso, acontecimiento mul-
tisecular del que ha resultado un nuevo conjunto cultural
rico y pujante, pero problemdtico, de inconfundible rai-
gambre catdlica.

Ese cristianismo ibérico era un milenario complejo
cultural, fruto sedimentado de confrontaciones entre an-
tiguos pueblos, fenicios, cartagineses y romanos, celtas,
godos, drabes, judfos, dentro del marco politico de una
unidad recién conquistada; alli’ la fe cristiana se habia

constituido inicialmente en Gltimo aglutinante, y habia

asumido la especificidad catdlica desde los remotos tiem-
pos en que el arrianismo antirromano cediera el terreno
a la ortodoxia combativa.

El siglo XV, que en Oriente y Occidente de Europa ve
resquebrajarse importantes fundamentos de la sintesis
cultural construida por la fe durante la Edad Media, con-
templa en cambio c6mo esta avanzada ibérica de la cris-
tiandad despliega un florecer prometedor. El descubri-
miento de enormes tierras incalculables, integra todo un
nuevo mundo en el gran impulso civilizador de Espafia y
Portugal, donde 1a fe jugaria su papel predominante en
8iglos de oro. Desde el Concilio de Trento, la conduccién
de una Reforma Catolica del occidente cristiano esta-
Ifa asociada a este imperio cultural ibérico, lo que no
hubiera sido posible sin la extraordinaria riqueza de ex-
periencia religiosa, mistica, evangélica y misionera que
brot® en esos pueblos y se extendi6 hasta las regiones re-
cién incorporadas a su influjo.

Las culturas autéctonas impactadas en este nuevo
mundo por aquel movimiento eran miltiples y de muy
diversa contextura. Jamds se habian encontrado entre
81, al menos en toda la compleja extensioén y anchura que
abarca el mar Caribe y la tierra firme, centrada en el ist-
mo panamefio, desde la Mesoamérica de los Aztecas,
Mayas y Quichés, hasta la cordillera andina de los Incas,
Aymaras y Araucanos, con los amplios territorios gua-
ranies y de otros némadas entre los grandes rios del sur
Y del oriente. Cada una de estas grandes formaciones
politico-culturales se habra ido organizando a través de
innumerables luchas y* conquistas, a lo largo de procesos
entrecruzados en los que la aculturacién, inculturacién,

transculturacién y demds fenémenos antropoldgicos y
sociales, ofrecen hoy objeto de interminable estudio

“a los cientfficos. En todas esas culturas y sus transforma-
“ciones cumplian una funcién muy notable los valores re-

ligiosos, de ordinario institucionalizados y siempre meti-
dos en el alma misma de los pueblos.

Mientras se sigue discutiendo hoy més que nunca so-
bre el sentido de las culturas amerindias y de sus dramd-
ticos encuentros con el viejo mundo en lo que toca a las
dimensiones politicas, sociales y demas no ha progresado
mucho la investigacion en cuanto al intercambio entre
Europa y América sobre el terreno especificaniente reli-
gioso. Se nos quiere imponer una visién ideologizada en

“la que aparece la fe catdlica, de un lado, casi sélo como

elemento justificativo de la agresién y la suplantacién de
los europeos; y de otro lado la religiosidad indigena, co-
mo uno mds de tantos elementos culturales autéctonos
que fueron pisoteados y sustituidos por factores hostiles.
Frente a tal desfiguracién de los hechos, es indispensable
que las conmemoraciones del quinto centenario nos ha-
llen vigilantes a los catélicos, que debemos profesar y
saber fundamentar esa ‘visién pastoral” de nuestras rea-
lidades histéricas esbozada por Puebla® y retomada por
Juan Pablo 1I. Este ha proclamado en sus visitas a
nuestros pueblos, por ejemplo en el Ecuador ante la Pon-
tificia Universidad Catolica y otros intelectuales, que
nuestra herencia espiritual “es el resultado de un fecun-
do encuentro entre la fe catolica y la religiosidad indrge-
na”, “encuentro que ha creado una cultura... autéctona
portadora y transmisora de grandes valores humanos,
ennoblecidos por el evangelio”® .

Debemos insistir, por tanto, en que a través del en-
frentamiento de los pueblos, con su marcada compo-
nente socio-politica, cargada de luces y mds todavia de
sombras®, se ha cumplido un verdadero acontecimien-
to espiritual gracias al encuentro, mutuamente fecundo,
de experiencias religiosas por una y otra parte, el cual ha
producido un original fruto mestizo: la religiosidad lati-
noamericana® . Esta es la auténtica “matriz cultural”
que ha inspirado la modelacién y el desarrollo de nues-
tras presentes nacionalidades® .

Se trata de una misma matriz cultural, marcada por la
fe catdlica, vigente y actuante a lo ancho y largo de esta
unidad innegable que llamamos América Latina, aunque
dotada de muchas variedades regionales, a veces bastante
diferentes. En ese “radical substrato catélico” mestizo **

88) Cfr.DDP, sobre todo 3-14;408414 ;444 453,

89) Menssje de Juan Pablo II en Ecuador. Copilacibn de sus dis-
cursos. 7: al mundo de la cultura, N. 2. Quito (PUCE)
1985, pig. 68.

90) Cfr.DP6.

91) Cfr. Juan Pablo 11, homilia en Cartagena de Indias, (Campo
de Chambaci): “El Episcopado... asumid como tarea evan-
gelizadora no secundaria, el proceso de transformar las con-
diciones sociales del indigena, elaborando un plan segin el
cual los nativos pudieran vivir la religion cristiana y asimilar
los valores de una cultura foranea sin perder la propia. De
ahi arranca la religiosidad latinoamericana verdaderamente
mestiza'. SPEC 685. (El subrayado es nuestro).

92) Cfr. DP 445. Juan Pablo II en Ecuador, op. cit., pég. 68.

93) DP7.
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se insertan en diverso grado los fuertes aportes culturales
de los grupos africanos, tanto tiempo esclavizados, y de

las posteriores migraciones europeas no ibéricas, asi co- -

mo de las mds recientes de drabes y de asidticos, que han
continuado y ampliado el fenémeno creativo de América
Latina, en este original encuentro de pueblos, con su ba-
se religiosa, donde se incultura el evangelio.

4.2. Nueva evangelizacion
de cultura en nuestros pueblos

En la actualidad, el panorama cultural en los pueblos ‘

de América Latina presenta una crisis alarmante. La rea-
lidad actual es vista con gravisima preocupacién por
nuestros Pastores™. Problemas de toda clase han insi-
nuado la necesidad de una evangelizacion renovada, pro-
puesta ya abjertamente por el Papa como tarea para no-
sotros, ante el préximo quinto centenario latinoamerica-
no y ante el tercer milenio cristiano ** . Tiene que ser una
nueva evangelizacién unida a una nueva inculturacién.
Las dos faenas son inseparables, por la necesidad mutua
que tienen —también y sobre todo entre nosotros—
la cultura y la fe.

Fijémonos primero en la fe de nuestros pueblos y
sefialemos tres grandes razones por las que esa fe necesita
hoy de la cultura:

42.1. La fe cristiana estd perdiendo crecientemente su .

vigencia cultural. Se ha dejado notar aqur'la irrupcién
de esa “modernidad” secularista que domina el am-
biente mundial, junto con los nuevos embates del
atersmo y, por otro lado, el avance de sectas y for-
mas religiosas evasivas, que mds bien separan de la
indispensable referencia a los problemas culturales;
todo esto se hace sentir con especial virulencia en el
dmbito de la justicia social®.

42.2. La religiosidad popular y la sabiduria del pueblo,
formas concretas de la inculturacién del evangelio en-
tre nosotros, deben purificarse y dinamizarse; sufren
de un divorcio respecto de las élites; no han logrado
penetrar, al menos de modo suficiente, en sectores y
campos los mds importantes de la cultura hoy dia;
por lo demds, esta “religién del pueblo” “muestra en
ciertos casos signos de desgaste y deformacidn; apa-
recen 'sustitutos aberrantes y sincretismos regresi-
VOS”_97' y

4.2 3. Los nuevos impulsos renovadores del catolicismo,
canalizados por el Concilio Vaticano II y acogidos por
nuestros episcopados en sus conferencias de Medellin
y Puebla, provienen en buena parte de otras experien-
cias de la fe, muy vélidas por cierto para el hombre de
hoy, pero enraizadas en contextos culturales distintos
del nuestro.

Al mismo tiempo debemos sefialar en las culturas
de nuestros pueblos latinoamericanos algunos indi-
cios, en los cuales se expresa la necesidad que éstas
tienen actualmente de la fe. Aludiremos a los tres he-
chos siguientes:

4.2.4. Las realidades culturales ven muy debilitado su-

.arraigo en la fe cristiana; en algunos 4mbitos publicos
tiende a desaparecer el ethos cultural con sus exigen-
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cias morales y religiosas tan decisivas para la convi-
vencia social. El problema acuciante de las grandes
mayortas desposerdas, planteado en términos de li- -
beracién, se ha revestido frecuentemente —es cier-
to— de un lenguaje teoldgico (“teologias de la libera-
cién”), pero no ha recibido aun de lo especifico cris-
tiano soluciones que puedan traducirse en el campo
econémico, educativo, organizacional, civico, mds
allé de ciertas coyunturales alianzas politicas.

4.2.5. Nuestras formas culturales mds propias estan
sufriendo invasiones y atropellos masivos, despiada-
dos y altaneros. La unica instituciéon con amplios
fundamentos tradicionales y motivadores, de la que
pueden esperar auxilio en esta emergencia, seria la
Iglesia particular de cada regién. Esto tiene aplicacién
especial al caso de las etnias indigenas, que requieren
defensa, animacion y espacios de libertad.

4.2.6. La “adveniente cultura universal”’, con su modelo
de civilizacién cientifico-técnica, identificada por
Puebla como desafio a su opcién de evangelizar nues-
tra cultura®, presenta en realidad una amenazada de
nivelacién irrespetuosa, que puede absorber o elimi-
nar las riquezas de todo tipo en nuestro pueblo, bajo
la hiriente supremacra dominadora de otros pueblos y
de ciertos sectores sociales; pero al mismo tiempo en-
cierra la oportunidad, todavra inédita, de que las di-
versas culturas lleguen a integrarse en la auténtica
comunién que sélo predica nuestra fe cristiana, con
el dogma del tinico y universal Pueblo de Dios resca-
tado por Cristo. Para que esto se logre, es preciso que
en los actuales niveles de conciencia universal se afian-
ce una auténtica libertad religiosa, no una libertad
meramente privada o acaso exteriorizada pero folkl6-
rica, sino un reconocimiento eficaz de la capacidad
religiosa para crear y redimir la cultura.

4.3. Evangelizar las culturas “ad gentes”

Las ultimas reflexiones nos han llevado ya a esta con-
clusién que recoge los anhelos del presente congreso mi-
sional latinoamericano: extender el programa evangeliza-
dor de la cultura, desde América Latina hacia pueblos
no llamados cristianos. Hemos vsto, en efecto, que en el
momento actual de nuestro continente, tanto el evange-
lio cuanto la cultura estan conectados uno y otra con la
problemdtica mundial, que es eminentemente pluralista
y que incluye, en manera del todo novedosa, importanti-
simas dreas no cristianas. Se nos hace, por tanto, impres-
cindible a los cristianos de América Latina volver a

94) Cfr.DP 15-16;2&7;etc.

95) Cfr. Alocucién de Juan Pablo II al CELAM en la Catedral
de Puerto Principe (3 de marzo de 1983), parte III. En
“Vigje Apostolico a Centroamérica”, Madrid (BAC) 1983,
pdg. 208-210.

.96) Cfr.DP 415-419;434443;1100-1113,

97) DP453;cfr, 452,455456;469.
98) DP 420-428.
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plantear hoy los temas de la evangelizacién y los temas
de la cultura en términos universales, con especial aten-
cién al mundo que no tiene en su fisonomia cultural
una expresa referencia al cristianismo ; sabiendo que esa
ausencia de tonnotacién cristiana se debe atribuir, ya
a una pérdida causada por el secularismo (en gran parte
del mundo europeo y norteamericano), ya sobre todo a
la falta de una sostenida, profunda y complexiva mi-
sion “ad gentes” (en extensos ambitos de Asia y Afri-

c¢a).

Ante este doble frente abierto a la evangelizacion de
las culturas, pero de modo particular ante las misiones
“ad gentes”, se perfilan dos posibles funciones para
nuestro catolicismo latinoamericano: una inmediata,
de intercambio y otra, acaso no tan remota, de protago-
nismo.

4.3.1. El intercambio evangelizador de cultura entre
nuestra América Latina y el \amplio mundo no cris-
tiano puede afrontarse desde la Iglesia misma y desde
la sociedad en su conjunto.

Si nos situamos en la posicién de la Iglesia, habrd que
estudiar —como lo esta haciendo ampliamente este con-
greso— qué se debe emprender a nivel de todos los fieles
y en especial de los laicos, a nivel de los ministros orde-
nados y no ordenados, a nivel de estructuras eclesiales, a
nivel de la teologia y de la ensefianza social de la Iglesia;
por ultimo —y creo que este punto merece profundizarse
mas— a nivel de experiencia religiosa: la nuestra confron-
tada con las experiencias religiosas no cristianas de esos
pueblos, las antiguas y las recientes, las encubiertas, di-
fusas o ignoradas.

Si, en cambio, adoptamos el punto de mira de la so-
ciedad civil, comprobamos ante todo la posicién privi-
legiada que tiene hoy América Latina como lugar de en-
duentro, de transicion, de transformacién, entre las for-
mas culturales de oriente y occidente, entre los bloques
Beoldgico-politicos de las dos superpotencias mundia-
les. Cudntas tareas se podrian enumerar aqui de inter-
cambios humanos importantisimos que deben estar ilu-
minados e inspirados, o también criticados y juzgados,
por la fe, ya en lo que toca a las relaciones polfticas y
diplomiticas (pensemos en las amenazas a la democra-
Cia, en el colonialismo y el armamentismo), ya en lo re-
ferente a asuntos econémicos que en su creciente com-
plejidad se han vuelto supranacionales e interestatales
(como la deuda externa y las recesiones periédicas), ya
€n tantos otros vinculos culturales, como los estableci-
dos por los medios de comunicacién masiva y por siste-
mas gducativos intercambiables.

432‘ Finalmente, no podemos dejar de pensar en un
. posible papel protagbnico de las Iglesias latinoameri-
' Canas en la misién evangelizadora de culturas “ad
gentes”. Hay una vocacién que ha comenzado a ha-
cerse o1t en este sentido, a través de hechos en que
Dios nos habla: el nimero de catélicos, que al co-
menzar el tercer milenio cristiano sera mayoritario
éntre nosotros; la situacion historica de una fe que ha
pasado su larga etapa de enraizarse y crecer, confron-
tada ahora por una crisis decisiva que parece exigirle

el herofsmo o la muerte; a pesar de la crisis, el hecho _

de grandes tesoros espirituales que nuestras Iglesias
tienen que ofrecer de su pobreza, como Puebla y el Pa-
Pa lo han recalcado®; por ultimo, la interpretacién
autorizada que nuestros madximos pastores estin dan-
donos de estos signos de los tiempos: Pablo VI que,
en la primera visita de un Papa a estas tierras, las lla-
mé “continente de esperanza”; Puebla, que desde su
preparacién estuvo movida por esta conciencia mi-
sionera universal '%; Juan Pablo II , que en Cartagena
ha dicho cémo la divina Providencia podria llamar a
América Latina “a desempeiiar un papel relevante en
el mundo y en toda la obra de evangelizacién ‘ad gen-
tes’ " 1% y este mismo Tercer Congreso Misionero de
la Iglesia latinoamericana, con sus expresos objetivos.

Ante esta hora misionera de nuestra Iglesia no pode-
mos contentarnos con preparar y enviar cada vez mayo-
res contingentes de misioneros ordenados y laicos a tie-
rras no cristianas; Dios quiera que esto si'lo hagamos por
obediencia a su llamamiento. Pero mucho més alld toda-
via, siguiendo los mandatos del programa misionero mds
actualizado del cristianismo en nuestros dfas, es preciso
que todas nuestras Iglesias, a través de sus personas, es-
tructuras, orientaciones, ambientes y actividades, cobren
conciencia de que estamos comprometidos en una nueva
tarea hasta hace poco insospechada, de evangelizacién
de las culturas, que juzgard de nuestra fidelidad a los
propios origenes y decidira sobre nuestro futuro de na-
ciones libres y verdaderamente humanizadas.

La Virgen Maria, nuestra Madre y Seﬁora, sigue sien-
do la estrella de esta renovada evangelizacién e incultu-
raci6n del evangelio. [J

99) DP 368. Discurso de Juan Pablo 1I en Tumaco, sobre la Igle-

-sia misionera en Colombia. SPEC 355-386 ; especialmente
369: “Vuestra ‘hora misionera’, la de Colombia y la de toda
Ameérica Latina, es el compromiso de una herencia recibi-
da”;y 373: “Cabe esperar que crezca, cada dfa mis, el fm-
petu misionero, a lo cual contribuira sin duda el Tercer
Congreso Misionero Latinoamericano que se celebrard en
vuestro Pafs el afio préximo”. Cfr. También 626: “lleguen
a la Iglesia universal los dones de las variadas, ricas y origi-
nales culturas latinoamericanas, en las que el cristianismo se
ha encarnado de manera profunda”,

100) Cér. DC 1081-1090. i
101) SPEC 692.
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ESCAPARATE

NELSON R. ORRINGER

UNAMUNO
Y LOS PROTESTANTES
LIBERALES

Editorial Gredos. Madrid. 1985 °

Tanto en América Latina como
en Espafia y Portugal, el siglo XIX
presencié un gigantesco divorcio.
Por un lado, la fe profunda de los

pérdida por parte de la Iglesia de las
élites intelectuales, lo que redunda-
ba en una gran pobreza en la crea-
cion intelectual de los cristianos.
Pobreza en la capacidad intelectual,
se expresa en una gran dificultad de
acufiar una adecuada lectura de los

movedor. Sin voces de energimeno,
quizds no hubiera removido. Se le-
vanté como un tragico, un Séfocles
por sobre los coros rutinarios. Una-
muno fue, a comienzos de nuestro
siglo, el gran despertador cristiano
de nuestra inteligencia. Ese fue su
rescate del sepulcro de Don Quijo-
te: “ir a buscar el sepulcro de Dios
y rescatarlo de creyentes e incrédu-
los, de ateos y defstas, que lo ocu-
pan, y esperar allf, dando voces de
suprema desesperacion, derritiendo

resucite y nos salve de la nada”’.
Del sentimiento trigico de la vi-
da (1912) concentra la gran voz de

humildes, del pueblo. Por otro, la:

tiempos, y por ende para generar .
respuestas apropiadas. Ese marasmo -
intelectual de la Iglesia hispanoame- -
ricana, fue sacudido a comienzos -
del siglo XX por un energiimeno re- "

el corazén en ldgrimas, a que Dios

Unamuno para peninsulares y lati-

Miguel de Unamuno.

noamericanos. Era una recupera-
cion, un desafio. por dentro a las
vigencias cientificistas, positivistas,
materialistas a la “inquisicion atea”
de los bienpensantes. De joven,
Unamuno habia escrito en un pro-
yecto de “Filosoffa Logica (1886)
‘Pedid el reino de la ciencia y su
justicia y todo lo demds se os dard
por ailadidura™. Pronto sintié la
petulancia vana de los cientificis-
mos en relacién a las cuestiones del
“sentido”, pronto sinti6 el vacfo de
los socialismos marxistas y los *“‘seu-
dos progresismos™ ante las pregun-
tas esenciales de la vida. ;Qué esel
hombre sin la muerte? Toda la va-
riante secularizante de la moderni-
dad, hegeménica, se caracteriza por
su fuga ante la muerte. Por eso, s6-
lo podia ponerse todo en cuestion,
aceptando que estamos instalados

con la vida en la morada de la muer- |-

te. Esa es la esfinge de la vida, de la
historia entera, su dindmica, sentido
o sin sentido. Con esto, el hombre
solo no puede. ;Quién entonces?
4 Dios? Pero Nietzsche ya habfa tro-
nado: ““;Dios ha muerto!” antes de
internarse en la locura. La gran ma-

rea del nihilismo, que es la conse-
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cuencia y la verdad de la moderni-
dad secularista, habfa comenzado
su marcha. Ya hemos definido en
NEXO 11 a Unamuno como el
“anti-Nietzche” de nuestra cultura.
La contraposicion que Armando
Zubizarreta hace en Tras las huellas
de Unamuno (Ed. Tauros. Madrid,
1969) es justa: “Dostoyevski se ha-
bfa sobrecogido de terror ante un
Cristo abandonado a la descomposi-
cion de Holbein. El Cristo yacente
de Santa Clara, en Palencia, terrible
despojo humano, hace temblar a
Unamuno. Este es el impacto que
recibe un cristiano ante la realidad
de la muerte de Cristo en un siglo
que niega a Dios y pretende matar-
lo. Dios ha muerto’ era la gozosa
comprobacién histérica de Nietzs-
che y la expresién de su voluntad
antitefsta, deicida. Unamuno opone
con desesperada esperanza, en Espa-
fla, Resucitemos a Dios’, expre-
sion de su heroica voluntad religio-
sa y testimonio vivo de la presencia
viva de Dios en el siglo” (pig. 112).
Don Miguel sabfa su nombre.
“;Quién como Dios?”. La espada
flamigera de Unamuno se levant6
desde el corazén de nuestra cultura
popular, desde nuestra religiosidad
popular. Reinicié entre nosotros la
marcha de reencuentro de por lo
menos parte de nuestras élites inte-
lectuales con la Iglesia de Cristo.
En 1909 escribfa ‘Zulueta me dice
que soy el Gltimo catdlico de Espa-
ila, y tal vez asf sea”. Ya sabia des-
de su crisis de conversion en 1897
que “El sobrehombre en que sofia-
ba el pobre Nietzsche, el hombre
nuevo, no es mas que el cristiano,
que no esta hecho, sino que se estd
haciendo’’ (Zubizarreta, op. cit., pig.
151. Carta de Unamuno a Jiménez
Ilundain en 1898).

Don Miguel estaba implantado
hasta los tuétanos en su pueblo, en
la “intrahistoria” de su pueblo, su
savia venfa de la religiosidad popu-
lar. Y justamente, ese divorcio “éli-
tes-pueblo”, que es caracteristico
de los paises dependientes, ponia a
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Unamuno subalterno de una inteli-
gencia protestante y no caf()lica.
Las grandes potencias hegemonicas
tenfan —como hoy— al “protestan-
tismo liberal” como su ideologia
modélica: Inglaterra, Estados Uni-
dos, Alemania, Holanda. Espiritu
catolico e inteligencia protestanti-
zada, tal la contradiccion radical de
Unamuno. Esa fue su “polaridad
constituyente”, su problema. O me-
jor, no meramente “su”’, sino “el”
problema. Pues no es cuestién ex-
traiia, sino la mads comin entre no-
sotros. Corazon catélico y cabeza
protestante, eso es lo normal en las
élites latinoamericanas. El Concilio
Vaticano II ha puesto las condicio-
nes para la superacién de esa anti-
nomia, pues en el fondo implica lo
que ya hemos enunciado como su
esencia: la asuncién y transfigura-
cion de la modernidad en sus dos
fases antinomicas, la Protestante y
la Tlustrada. Unamuno es anterior
al Vaticano Il, pero todavia ese pro-
blema de Unamuno est& en muchos
lejos de superarse. Por allf anda un
BPSeudo-ecumenismo™ que vive de
esta sobrevivencia. Pero volvamos a
lo nuestro. Primero Unamuno se in-
cliné hacia el polo “protestante” y
sofi6 al abrirse nuestro siglo con
una *“Reforma” en nuestra cultura,
quizd pudo hasta imaginarse llegar a
ser nuestro Lutero. Pero pronto vol-
vi6 a su quicio, a la primacfa del
“polo” catdlico. Fue asi nuestro
modernista mds antimodernista.
Nuestro m4s auténtico modernismo
nacié y murié con Unamuno. Tal su
grandeza. Por la fe de su pueblo, lo
maté el mismo Unamuno. Por eso
pudo fecundar a nuestra cultura. Su
paradoja estd cargada de ensefianzas
para nosotros, luego del Vaticano 11
y Puebla.

Hacia falta este rodeo para ubi-
car el interés de la obra de Orringer,
ponerla en sus justos limites, en su
contexto fundamental. Orringer es-
tudia la influencia del protestantis-
mo liberal en Unamuno, més estric-
tamente en Del sentimiento trégi-
€0 de la vida. Ya conocfamos a
Orringer por un estudio similar
—iY tan distinto! - sobre Ortega y

_ Gasset. Se trata de su ya conocido

y sus fuentes germdnicas

| (ed. Gredos, Madrid. 1979). Aqui,

Orringer tuvo que pasar de los fil6-
s a los tedlogos. Y lo hizo muy
‘bien. Toma como eje al te6logo ale-

mén mds influyente de la segunda
mitad del siglo XIX, que fue tam-
bién maestro de Nietszche. Se trata
de Albrecht Ritschl (1822)-1889) y
su escuela: Harnack, Herrmann, K af -
tan, Troelsch, Wobbermin. En este
eje se insertan los protestantes fran-
ceses Vinet, Menegoz y Sabatier.
Asf como los angl6fonos: Channing,
Brooks y Robertson. Podria agre-
garse también —como sello del pro-
testantismo liberal, sin ser te6logos—
a William James y a Emesto Renan,
este ltimo de influencia abrumado-
ra en la imagen “liberal” de Cristo,
en nuestros “patriciados” y su he-
rencia hasta hoy. De estos dos lti-
mos autores no se ocupa Orringer,

La obra de Orringer se despliega
en los siguientes capitulos: Intro-
duccion: Unamuno y la izquierda
protestante. Cap. I El punto de par-
tida: la personalidad perdurable.
II La raz6n teérica contra el afdn de
perdurar. III El camino mistico del
conocimiento. IV Dios y las tres vir-
tudes teologales. V. Historia de la
religion: de sus origenes al catolicis-
mo.VI Moral del Individuo, de la
sociedad, de la cultura. Conclusio-
nes °“El ritschialismo catélico de
Unamuno™. La tesis de Orringer es
que [a filosofia de la religion de
Unamuno parte de una intuicién
protestante de la piedad popular ca-
télica. De ahi el “ritchialismo cato-
lico” de Unamuno, valga ese horro-
roso nombre. Casi simultineamente
a Orringer, el venezolano José Mar-

. tfnez Barrera en su obra Unamuno

y el Protestantismo liberal alemsn
(Caracas. Imprenta Nacional. 1982)
sostiene todo lo contrario, que ‘%l
protestantismo liberal alemén no ha
supuesto una influencia decisiva y
determinante en la trayectoria reli-
giosa de Unamuno”. Lamentable-
mente, con esta dificil comunica-
cion interlatinoamericana, no he-
mos conseguido la obra del venezo-
lano. Las afirmaciones de Orringer
parecen bien fundadas. Sélo que de
estudiar tantas “influencias” uno
corre el peligro de perder la unidad
y originalidad de Unamuno. Todo
autor se puede descomponer en re-
tazos, pero los retazos juntos nunca
son el autor. Ese es el peligro de
Orringer: no estudia suficientemen-
te el sustrato religioso vital de Una-
muno, la “piedad popular catélica™.
Y si ese es el polo dominante, el

_“ritschialismo” de Unamuno pasa

de primer a segundo plano, lo que
no es superfluo. Quiza allf resida la
diferencia entre Orringer y el vene-
zolano.

El verdadero titulo de la obra de
Unamuno es Del sentimiento tré-
gico de la vida en los hombres y en
los pueblos. Es decir, estd alli cla-
ramente formulada una teologia de
la historia, o mejor, una filosofia
cristiana de la historia. Unamuno
no es un mero “individualista™, su
visién de la persona implica una vi-
sién de la cosmogénesis, de la crea-
cién evolutiva —bajo la inspiracién
de Bergson— asi como del proceso
civilizatorio histérico, en particular
de la configuracién de nuestra his-
toria “‘Hispano-americana”, en los
cauces magistrales del portugués
Oliveira Martins. Me atreveria a de-
cir que la vision de Del Sentimien-
to trigico de la vida es una visién
orgdnica de la historia universal,
desde nuestra situacion cultural. Es
el primer gran esfuerzo desde nues-
tra cultura hispanoamericana en el
siglo XX, de una visién cristiana,
totalizadora, enraizada y erizada en
una dindmica de antitesis. Orrin-
ger vislumbra esta perspectiva, pero
apenas se asoma a ella, limitado por
su temdtica. No hay duda, todo
Unamuno se organiza y adquiere su
coherencia de contrarios, desde es-
ta magna obra Del sentimiento
trigico. Toda su inmensa obra se
unifica desde este centro poderoso
y abarcador. Incluso unifica todas
sus reflexiones sobre nosotros, los
americanos de la “hispania” de Oli-
veira Martins y Unamuno. Este re-
coger toda la diversidad de Unamu-
no sobre su centro arquitectonico,

“es tarea todavia no bien cumplida.

En este sentido de totalizacion, los
ensayos mas proximos son a nues-
tro criterio el Unamuno (1944)
ya cldsico de Ferrater Mora, ahora
republicado en Alianza, y el dema-
siado abundante de Carlos Paris
Unamuno. Estructura de su mun-
do intelectual. (Ed. Penfnsula,
1968). Estas dos obras, juntas, fa-
cilitan una perspectiva mds integral.
Aunque todavia falte andar. Nos dan
un marco, para bien situar a Orrin-
ger. De lo contrario, éste queda
“desorbitado”. Del mayor interés
seria comparar la vision historica de
Unamuno con dos antfpodas suyos
como Ortega y D’Ors, lo que nunca

. se ha hecho.
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removedor. La envoltura energumé-
nica se ha evaporado, y queda més
solido, “en” sus antitesis, “por”
sus antitesis. Unamuno afirma que
nadie le influy6 mis que Hegel, con
quien aprendié alemén para enten-
derlo. Atraves6 su “sistema” y here-
dé su espfritu “dialéctico”. Una
dialéctica sin- “‘sintesis” | calmantes
prematuras. La Iglesia Cat6lica his-
panoamericana de su tiempo no es-
taba preparada para comprenderlo.
Asf, qued6 en el umbral de afuera
de la Iglesia visible. Cierto, catdli-
cos hubo que lo amaron. Entre no-

Unamuno sigue siendo un gran:

" Concilio Lateranense:
* Creador y la creatura no se puede

sotros latinoamericanos, donde tu-
vo tanta incidencia, lo més recorda-
ble por su aporte a la comprensién

de Unamuno, es la obra de Hernin

‘Benitez, el famoso cura confesor de
Evita Peron, El drama religioso de
Unamuno (1949). Pero los mis
préximos a su talante y a sus pers-
pectivas histéricas fueron dos caté-
ficos alemanes extraordinarios,
Reinhold Schneider y Erich Przy-
- wara, que también se dejaron envol-
ver por la vordgine de las polarida-
des, cuyo sentido lo enuncia el IV
“Entre el

afirmar una semejanza tanto mis
grande que la desemejanza que se
encuentre entre ellos sea siempre
atn mayor”. Miguel: z,Quién como
Dios?

Bueno, se¢ nos va la escritura.
Puede verse que Orringer no es més

~que un pretexto, para volver a pre-
_sentar a Unamuno. Las generacio-
_nes pasan, y hay que volver a pre-

sentar. Para mi, memoria indeleble
de un primer amor. Tenia como
una deuda, una obligacién. Una re-
censi6n no es saldarla, pero...

AMF -
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PUNTOS CENTRALES

Ed. BAC. Madrid 1985

‘“Tantos afios de. democracia,
desde la manzana de Guillermo
Tell, y sélo inventé el reloj cuct™.
Asf la recuerdo mas o menos, esta
frase sobre Suiza —del incomparable
artista y cineasta Orson Wells— que
recorrid el mundo hace unos cua-

‘como injusta. Suiza es muchas mas
* cosas y de las més contradictorias.
Zona neutralizada en el corazén de
Europa Occidental, es sede de los
m4ds prestigiosos organismos inter-
nacionales. También bajo la inocen-
cia montafiesa del Cucti, se alberga
la actual isla Tortuga de la pirate-
ria financiera internacional, el lu-

~gar donde los banqueros pueden
huir méds fécilmente de la cdrcel,
como Sse mostrara recientemente
la P2, y el plebiscito mas de-
crdtico aza por abrumadora
| mayoria la supresién de las cuentas

o 1Rel ) edmte
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renta afios. Una frase tan brillante ]

Hans Urs Von Balthasar.

“innominadas”. Es también tierra
de asilo de exilios de todo signo,
desde Bakunin y Lenin a Chaplin.
“Tampoco la pulcritud suiza estd di-
vorciada de un pensamiento tem-
_pestuoso. Por ejemplo, los dos mds
-grandes teblogos de este siglo XX
son ' suizos: ¢ protestante Karl
Barth y el catélico Balthasar.

En realidad Karl Barth es parte
del mundo protestante alemin, el
més creador intelectualmente en la
herencia de la “reforma”. Barth tu-

vo su apogeo entre las dos guerras’
mundiales, y llegé a los afios 50.
Gran critico de la teologia liberal
del siglo pasado, enemigo implaca-
ble del nazismo, su influencia en-
ir6 en reflujo desde la sociedad
opulenta nordatlintica de los 60.
En cuanto a Balthasar, no es s6lo
como Barth un alemén, sino mds
hondamente un punto de conjuga-
cién de las culturas alemana y fran-
cesa, es decir, mas ‘“‘europeo” y

_mds universal, ya que es discfpulo

de espfritus tan ecuménicos como el ,
francés Henri de Lubac y el polaco-
alemdn Erich Przywara. La primera
obra de Balthasar fue El apoca-
lipsis del alma alemana en 1937,
como critica al irracionalismo nazi
en cuanto resultado de la historia
moderna espiritual-intelectual de
Alemania, que es desde el dngulo
catélico lo que intentard luego Lu-
kdcs, desde el dngulo marxista, en
El asalto a la Razén (1953). Lue-
go Balthasar fue uno de los te6logos
que preparé el Concilio Vaticano I1,
en particular con su “arrasar los
bastienes” de 1952. Sin embargo, su
apogeo solo serd actualmente, bajo
el Pontificado de Juan Pablo II. Bal-
thasar es el gran te6logo del tiempo
de Juan Pablo II, desplazando la in-

. fluencia de s1 amigo Karl Rahner,
- incontrastable en el perfodo ante-
rior.

Pareciera que este final del siglo
-XX va a ser dominado por la pre-
- sencia de Balthasar en el plano teo-

16gico religioso. Quizd desde Santo
Tomés no exista una obra teolégica
tan impresionante, variada y pro-
.funda. Pero ahora no haremos nin-




guna presentacion global, ni un co-
mentario de sus grandes obras en
varios tomos, como su Gloria o
su Teodramitica. Nos limitamos
a un libro como tal sin pretensio-
nes, pero como siempre en Baltha-
sar centrado en lo esencial. Puntos
Centrales es una buena introduc-
cion al misterio de la Iglesia hoy.
También es una introduccién al
conjunto de la obra de Hans Urs
Von Balthasar. Por lo mismo.

a lo incontenible, es decir tedlogo,
abre asf esta obra: “Llamo Puntos
centrales de la fé’ a los trabajos reu-
nidos en esta obra, porque todos
ellos apuntan al centro de la verdad
cristiana desde diversfsimos aspec-
tos... El cristiano no se sorprende al
experimentar la riqueza de su fe
como algo que se resiste a una siste-
matizacion exhaustiva. Se pueden
ensayar tratados de dogmitica be-
llamente ordenados, pero resultan
como vestidos estrechos o vasos to-
talmente desbordados por el conte-
nido. ‘Teniendo en cuenta este des-
bordamiento, ninglin capitulo de
esta obra se plantea como un todo
cerrado’’. Para Balthasar —y todo
greyente— el fondo de la verdad
cristiana es el mismo Dios insonda-
ble, que se nos da y comunica de
infinitos modos en la historia, que
se manifiesta en el centro y sentido
de esa historia, en Cristo y su Igle-
sia, catolicidad cualitativa abarcado-
ira de todo, desde el Alfa al Omega.

El libro se divide en tres partes,|
I. Catolicidad; II. Cristo y su Igle-,
sia; III. Vida Cristiana. El corazén,’
es obvio, estd en la segunda parte
| “Cristo y su Iglesia”. “‘;Alumbra
todavia Cristo?” S6lo porque alum-
.bra puede también alumbrarnos a
nosotros en la fe de lo que dice,
hace, sufre y promete Jesis, el gran
misterio. Y el centro de la cristolo-
gia es el “Crucifixus pro nobis”, el
misterio de la genuina vicariedad,
el fundamento del “admirable inter-
cambio™ entre Dios y el hombre.
Desde alli se desarrolla todo el capi-
tulo, el Misterio de la Eucaristia,
“La muerte devorada por la vida™,
la Misa sacrificio de la Iglesia, el
sello mariano de la Iglesia, el Espi-
‘fitu y la Institucién. Desde este ca-
‘Pftulo central, sigue la tercera parte

Vida Cristiana, que no pretende

Balthasar, que es hombre atento

ninguna moral cristiana completa,
sino que s6lo toca algunos puntos
importantes, que son hoy materia
de viva discusién, como “El Evan-
gelio, norma y criterio de toda la es-

piritualidad de la Iglesia”, la “Ubi- |

cacién de la mistica cristiana’ y sus
relaciones con la meditacién orien-
tal, “La dignidad de la mujer”
‘Martirio y Misién™ y el magnifico
final de “‘Atenerse a lo inconteni-
ble”,

Dejamos a propésito para lo dlti-
mo, la primera parte del libro, que
en realidad supone las otras dos par-
tes ya mencionadas. Esta primera
parte ‘Catolicidad™ da perspectivas
y criterios esenciales para-la elabo-
racién de un marco histérico actual
de la Ecumene mundial. Es de to-
dos sabido, que para NEXO una de
las cuestiones capitales es la adecua-
da interpretaci6n de la historia con-
tempordnea en sus lfneas bdsicas.
Que alli, en la insuficiencia de esa
interpretacién, estd la mayor falla
en las desorientaciones de muchos
catélicos hoy. Es el talén de Aqui-
les del catolicismo contemporaneo.
Por eso nuestra atencion.

“Catolicidad” se divide en tres
capitulos. 1. Pretensién de Catoli-
cidad; II. Lo Absoluto del cristianis-
mo y la catolicidad de la Iglesia y
I11. El Concilio del Espiritu Santo.
Continuemos nuestro camino, de-
jando lo primero para lo tltimo. El
tercer capitulo se refiere al Conci-
lio Vaticano II. Balthasar ha escrito
mucho y muy bueno sobre el Con-
cilio. Aquf, el tercer capitulo esun
articulo de 1967, demasiado enci:
ma del Concilio, pero a la altura ac-
tual hay perspectivas mas amplias.
Sobre todo, este articulo ya no en-
sambla tan bien con los dos capitu-
los anteriores. En ese sentido, para
ese marco histérico contempordneo
de la Ecumene mundial y la situa-
cién en ella de la Iglesia Catolica,
pueden completarse los dos prime-
ros capftulos con las Ifneas desarro-
lladas por nosotros sobre el signifi-
cado histérico del Concilio Vatica-
eno II en los Nexo 2 y 11. El poder
de despliegue de los dos primeros
capftulos es notable, justamente
porque son una sintesis en profun-
didad. Son la mirada mds abarcadora

' desde el dngulo de la Iglesia Cat6li-

ca, de la dindmica religiosa del mun-
do contemporineo, en sus tensiones

arquitectonicas esencialés. Veamos

pues algo de los dos primeros capi-
tulos, verdadera brujula para la in-
terpretacion adecuada de la historia

_contemporanea.

4 .“Pretensién de Catolicidad™ se
inicia con un examen del ‘“‘certamen
de catolicidad contempordneo”.

. Qué significa esto? Es la lucha,

en la actual Ecumene mundial, de
aquellas comunidades religiosas que
se han elevado por encima de miles
de ensayos concretos y fragmenta-
rios, y que se han hecho asf hist6ri-
camente eficientes, con capacidad
de ser “universales”, es decir “cat6-
licas™. Son las religiones candidatas
a alcanzar la altura universal de la
actual Ecumene mundial. Es un
“certamen de catolicidades” pues
todas ellas afirman que dentro de
una forma terrenalmente limitada
poseen un fondo ilimitado, capaz
de subordinar y encajar todo. Por
un lado, estd la Iglesia Catélica, es-
cindida fenomenoldgicamente en
miltiples confesiones. Por otro la-
do, estdn las “mundivisiones™ reli-
giosas “orientales”” cuya tendencia
més dindmica es el “budismo zen”,
cuya “teologfa negativa” o atefsmo
religioso es muy distinto del aters-
mo marxista, aunque los dos tienen
la misma cerrazén a la fe biblica y
cristiana en Dios. El ateismo comu-
nista es la otra gran propuesta con-
temporinea. Habria un cuarto com-
petidor, que seria el Islam, pero pa-
ra Balthasar se trata de una forma
religiosa hibrida, sin auténtico po-
der dindmico. Esto no es claro, y.
queda demasiado sumario. Asf para
Balthasar hoy existen tres candida-
tos “universales” a la altura de la
Ecumene: la Iglesia Catélica, el bu-
dismo y el marxismo. Nosotros pre-
ferimos cuatro candidaturas, inclu-
yendo al Islam. Estos pretendientes
a la totalidad no cabe considerarlos
como parte de un todo que los en-
globe. Son exclusivistas, aunque
con un exclusivismo, evidentemen-
te, que implica sin remedio “inclu-
$i6n”, por cuanto cada uno de ellos
debe encontrar en sf, de algin mo-
do, “formal” o “‘eminentemente”,
lo que de valioso contienen los
otros. Los grandes “catolicismos”

0 “universalismos” no pueden man-'

tenerse sin entablar un didlogo en-
tre si. A la larga tienen que compe-
tir sobre un puesto que pretenden

cuarto trimestre, diciembre 1957 - 41




1

los tres (o los cuatro) y que no pue-
den ocuparlo a la vez.. Tal la pers-
pectiva de Balthasar,

Cierto, eso desde el dngulo del
protagonista cristiano hacia *‘afue-
ra” (budismo, marxismo, islam),
pues hacia “dentro” estd la gran
cuestion de la cristiandad dividida.
Aqui los criterios de Balthasar son
iluminadores.

Luego, Balthasar penetra el plan-
teo inicial de los “pretendientes a la
catolicidad” desde la teologia bibli-
ca de la historta, a partir de la dia-
léctica que puso nuevamente en Vi-
gor Gastén Fessard, o sea la de
“pagano y judio”, asumida,trans-
figurada, y superada por el “cris-
tiano”. Las dialécticas de sus rela-
ciones, tensiones, absorciones y ex-
clusiones antiguas y nuevas es la
historia universal. Asi Balthasar es-
tudia las “catolicidades” pagana y
judia, para culminar en la “catolici-
dad cristiana” y sus radicales exi-
gencias. Esta catolicidad cristiana,
se retoma y ahonda nuevamente
en todo el espléndido capitulo ‘Lo
Absoluto del cristianismo y la cato-
licidad de la Iglesia™.

En este marco, luminoso y apa-
sionante, puede inscribirse perfec-
tamente la otra obra de Balthasar
que ha publicado la BAC: El com-
plejo antiromano. Ensayo sobre las
estructuras eclesiales. Una refle-
Xion teoldgica preciosa e indispen-
sable sobre el centro de la unidad
de esa catolicidad, que es Pedro, el
Papado. Siempre acechado por
fuerzas que lo niegan y detractan,
siempre necesario para la misién
universal de la Iglesia en toda la
Ecumene. No hay verdadera preten-
sion de. catolicidad sin el Papado.
La roca elegida por Cristo, para edi-
ficar la Iglesia.

Todo este conjunto de “Catoli-
cidad” desemboca necesariamente
en la teologia de la historia. En las
huellas de San Agustin, Balthasar
ya ha escrito su magistral El Todo
en el fragmento (1963), lamenta-

blemente no traducido al caste-
llano.

Quisieramos terminar con las pa-
labras finales de Balthasar, en su

| Gltimo capitulo “Atenerse a lo in-
| contenible™ “Si no pretendemos

detener lo incontenible, sino atener-

‘nos a él, tendremos lo mejor a la

mano. En vez de agarrarse y enco-

gerse, tendremos aquello de‘Ve y
_anuncia a tus hermanos... Y para

saber a qué atenernos, hay que mi-
rar a Dios. Sabemos su arrojo y
aventura hasta la muerte en la cruz
por el mundo. Hemos de mirar de
verdad: theorein; pero lo que nues-
tra “teorfa” ve es su praxis, que nos
invita a comprometemos con el
mismo arrojo. Pero més aun:’ su pra-
xis puede ser llevada a cabo eficaz-
mente sélo por é, por la verdad di-
vina que ha refulgido en ella y co-
mienza por exigir nuestra fé y con-
fianza total. Porque Dios es el Lo-
gos, puede revelarse con este ethos.
También nosotros, que le miramos
con los ojos de la fe, tenemos que
ajustar nuestra ortopraxis a nuestra
ortodoxia, porque la doxia (la fe
que ve y contempla) nos fuerza in-
mediatamente a la ‘praxis”, al se-
guimiento.”™

Por supuesto, volveremos con
Balthasar.

AMF.

GUILLERMO DIAZ PLAJA

EL ESPIRITU

DEL BARROCO

Editorial Critica. Barcelona. 1983

Dilucidar la esencia del barroco,
asumirlo en la totalidad de sus ex-
presiones, desde la literatura hasta
la musica, la pintura y la arquitec-
tura, distinguir sus variaciones loca-
les en las vastas dreas sobre las cua-

les se extendid, no es una mera ta-

rea de investigacion, un ejercicio
mds o menos grato de la inteligen-
cia. Es, mds bien, un esfuerzo de
discernimiento sobre los origenes
de la cultura latinoamericana, sobre
su posible punto de partida. Se tra-
ta, entonces, de una indagacién so-
bre nuestro destino. ]

Lo que resulta claro y transpa-
rente en un primer inventario de la
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cultura fundante en el Nuevo Mun-
do, tanto espafiol como lusitano, es
la dominancia incontrastada del es-
tilo barroco. Entonces ;América es
hija del barroco? Si esto es cierto
;hay en el barroco americano algan
rasgo propio y distinto con respecto
al europeo y al peninsular?

Precisamente, por ese camino an-
dan, en parte al menos, las medita-
ciones de Diaz Plaja sobre ¢l tema
(ya afiosas, porque su primera edi-
cion data de 1940). -

Adelantemos répidamente el
mensaje fundamental del autor: el
barroco es el fruto de un repliegue
del espiritu de aventura del siglo
XVI y 3u nacimiento se produce ba-
jo las sefiales ominosas de la deca-
dencia espafiola.

Es curioso que a lo largo de los
primeros cuatro capitulos (que
constituyen el intento unitario de
interpretaciéon del barroco) la pala-
bra decadencia no aparezca en nin-
gin momento, aunque esté perma-
nentemente aludida. No hay que ol-
vidar que el ensayo fue publicado
al afio siguiente de la instalacion
de Francisco Franco en el poder, en
plena vigencia de la retérica de la
grandeza hispdnica y de devoci6n
acritica a las glorias literarias del
pasado. Tal vez esta misma causa
también explique la omisién de la
cita —que hoy nos parece inevita-
ble— de los anilisis que sobre el
tema hizo Antonio Machado en su
Juan de Mairena, algunos afios

antes, donde se anticipan buena

parte de los enfoques de Diaz
Plaja.
Se podfa en ese tiempo citar

-a un republicano derrotado, que
.murié en 1939 al cruzar los Pirineos

para buscar refugio en Francia?
El cambio del tono cultural es-
paiiol en el trinsito del siglo XV1 al

"XVII lo ilustra el autor en el andli-

sis de un conjunto de datos signifi-
cativos que se pueden agrupar en
cuatro temas: 1) la crisis del arque-
tipo renacentista y el triunfo del
intelectual; 2) nostalgia de la edad
heroica y de la vida ruda; 3) re-
cuerdo de la Edad Media y rescate
de la memoria del rey Pelayo; 4) la
sensualidad barroca.

Lo tipico del Renacimiento, afir-
ma, consistié en haber montado un
arquetipo intemporal (extraido del
modelo greco-latino, pero en forma
dispar, apelando tanto a Atenas,
como a Esparta y Roma) para ge-




i-

nerar en funcién de ello la imagen
del caballero perfecto, tal como la
pinta el italiano Castigliqne en
Il Cortegiano, es decir, alguien que
es “excelente en el militar ejercicio
y en la actividad deportiva —equi-
tacién, carrera, ,jabalina, juego
de pelota, nata¢ién— que pule y afi-
na tan atlética vitalidad (con) el
conocimiento de las letras y de las
artes, de la musica y de la ceremo-
nia, de manera que se produzca un
equilibrio pleno”.

~ El “seiscientos” significa no s6lo
la quiebra del arquetipo renacentis-
ta, sino de todo intento modélico
en el seno de la sociedad. Es, dice
Diaz Plaja, un proceso de indivi-
duacién cada vez mas enérgico, co-
mo el que se percibe en el pasaje de
la obra de Miguel Angel a Bernini o
como, en la literatura espafiola, ha-
bra de expresarse en Gracidn.

La ruptura de esa hermandad
entre las armas y las letras, que era
el eje modélico del Renacimiento,
segiin su Optica, la ha de expresar
Quevedo (tan admirado como cita-
do por Diaz Plaja) en una frase de
la Hora de todos:- “Quien llam6
hermanas las letras y las armas po-
co sabfa de sus abalorios, pues no
hay mis diferentes linajes que ha-
cer y decir”. Lo que resulta, enton-
ces, s que el hombre ejemplar se ha
degéquilibrado, lo militar queda a
un lado, la gloria es desdefiada y se
mira al cielo, ceftido al lema de que
“el mundo es poco”. Por cierto,
s¢ acentia una busqueda de tras-
cendencia que va acompafiada por
€l menosprecio a lo terrenal, pero
€s¢ mismo gesto se compensa por
;gma‘ exaltacién, desconocida hasta
entonces, de la sensualidad, que lle-
P, incluso, a las formas mds tos-
cas.

~ Y qué ha pasado con el 4nimo
de aventura, con el hambre de nue-
vos horizontes, con la vocaciéon mari-
nera de los hispanicos? La respuesta
hay que buscarla (siempre) en las
citas de Quevedo y Gracidn, sin ex-
cluir a Fray Luis de Le6n y a Mira
de Amescua. Al reflexionar sobre la
aventura ultramarina, sobre ‘el so-
berbio especticulo del navio y los
riesgos que lo cifien” en el duodéci-
mo de sus sonetos morales Quevedo
ha de preguntarse: ;Sabéis, en suma
‘que son las velas? Son
“mortajas a volar introducidas”
Y Gracidn agregari: ‘“una nave
es otro que un atatid anticipado™’.

El tema del derrumbe espaiiol,
de su inevitable decadencia, lo ex-
presa con la reproduccién de un so-
neto de Quevedo “al fal gobierno
de Felipe IV”, de cita inevitable:

' Los ingleses, sefior, y los persianos

han conquistado a Ormuz; Las Filipinas

- del holandés padecen grandes ruinas;

Lima esta con las armas en las manos.

El Brasil. en poder de luteranos;
temerosas las islas sus vecinas;

la Valtelina y treinta Valtelinas

serdn del turco en vez e los romanos.

La Liga, de furor y astucia armada,
vuestro imperio procura se trabuque;
el dafio es pronto y el remedio tardo.

) Responde el Rey:

“Destierren luego a Estrada,
llamen al Conde de Olivares Duque,
case su hija y vimonos al Pardo™’.

Corolario de este planteo es el
surgimiento de una fuerte corrien-
te de reivindicacién de la edad he-
roica de los origenes de Roma, he-
cha por campesinos de vida elemen-
tal, que em cualquier momento pue-
den asumir los desafios del guerre-
ro. Del mismo modo, la tan larga-
mente olvidada Edad Media se trans-
forma en el centro de la atencién.
Con ella surge la imagen del rey

‘Pelayo y la batalla de Covadonga,

el primer triunfo militar contra el
Islam, que a partir de entonces se
transforma en una constante de la
literatura espafiola hasta el Roman-
ticismo.

Es hermosa, casi conmovedora, la
descripcion que hace del Templo
portugués de 0 Bom Jesiis do Mon-
te, cercano a Braga, “donde el san-
tuario estd formando parte del pai-
saje que lo envuelve; continta la
naturaleza sobre la que se asienta y,

en vez que la linea dura del ge6me-

tra, le afiade blandos, redondos, or-
gdnicos recovecos..” Aqui hay
ideas ricas para interpretar el barro-
co americano, especialmente su
afirmacién de que “la piedra tiene
un sentido vegetal”.

Simultdneamente, subraya, un
poco por todos lados, desde las
“Soledades™ de Goéngora, hasta los
poemas de Bartolomé Leonardo de
Argensola o los cuadros de los pin-
tores de la época, los bodegones y
las naturalezas muertas, con una
presencia delirante de manjares, que
se transforman en tema favorito.
No es extrafio, dirfamos, en el siglo
en el que se instal6 por primera vez
el hambre en Espaiia. i

- sucede con el barroco americano? ’
- El propio Dfaz Plaja da algunas pau-

* rial, de la pequefiez del hombre, del

" presién consustancial de la cultura

En este capitulo, la gufa para
mostrar una relacién distinta con el
mundo y los hombres, es la idea de
la mujer y su cambio radical desde
la pegfeccion casi mariana con que
nacié6 en la poesia trovadoresca y
se consolid6 en Petrarca y luego en
el siglo XVI, hasta su transforma-
ci6bn “en un fragmento palpitante
de vida, en un poco de carne puesta
a ander”. o0

Queda en pie la pregunta: ;qué

tas nada desdefnables. “América, di-
ce, es, en primer término, una enor-
me presencia fisica. Una realidad
descomunal”.

Aqui, en su opinion surgen otras
vigencias, en las que prevalece la
conciencia de la inmensidad mate-

desborde casi orgidstico de la natu-
raleza. De modo tal, ha de agregar,
que no todo barroco debe ser visto
bajo la forma de un final de la his-
toria, de un alejandrinismo rebusca-
do, sino por el contrario, en ciertos
dmbitos, el barroco puede ser la ex-

(eso dijo Eugenio d’Ors sobre la re-
lacién de Portugal y el Barroco).

En fin, el medio americano, la
presencia imponente de sus paisajes,
la naturaleza vegetal, son anclajes
nuevos para el arte viejo. Pero hay
mds, mucho mds, lo que no se le es-
capa del todo a la perspicacia del
autor, estdn las etnias desconocidas,
“armoénicas unas, feroces otras™, las
altas culturas autGctonas, la presen-
cia masjva del negro, el caldero de ra-
zas en fin, que han de encontrar en
el barroco y precisamente en su for-
ma ornamental y patética, una via
ficilmente transitable como expre-
sién de su propia vision del mundo,
de su concepcion del trabajo, de
la vida y la muerte, de la fiesta co-
mo acontecimiento total de recon-
ciliacién con Dios y con el hombre.
Serfa bueno releer los trabajos de
Pedro Morandé (Contracultura de la
Tlustracién) y de Lucio Gera (Reli-
giéon y Cultura) en las NEXO 7y
10 para prolongar y vertebrar a
Diaz Plaja. .l

Identificar la originalidad del ba-
froco americano es una tarea por
hacer. Es trabajo para historiadores
de la cultura, para arquitectos,
para criticos de arte. Hay que

darle comienzo. O :
LHY. |
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América Latina y la filosofia. Parece cuestion remotisima y, sin embargo, puede que sea o signo esen-
cial de nosotros mismos. Las relaciones de América Latina con la filosof(a no parecen ser muy afortunadas. -
Hay poca filosoffa en estas tierras, aunque aparezca en todos los programas de ensefianza. Parece ser lo més
desvaido, aburrido e inGtil. La calidad no es alta ni original. En todo caso, interesan més los filésofos de :

- wpera”, que de “dentro”. De *“fuera’ vienen las novedades, las “ondas”. Hay filosofia pero no filésofos
nuestros LY qué es esto de hacer filosof(a sin filosofos? {Qué importancia tiene la relacionde América Latina
"y la filosof(a? ¢Acaso nos atrae el asunto a todos? ¢Arroja luz sobre nosotros' mismos? ¢Qué significa su

presencia 0 ausencia? :

Mas aun. (Qué es eso de filosofia latinoamericana y no sblo filosoffa a secas? ¢Qué relacion tiene esta

preocupacién con nuestra historia de dependencias? {Tiene la filosofia algo que ver con nuestra liberacién

y autoafirmacion? ¢Qué importancia polftica y cultural puede tener la filosoffa? Lo normal es que haya

muchfsimos profesores y menos que poquisimos filésofos. Y eso tan minoritario y a primera vista distante

Jtiene mucho que ver con el pueblo desde el cual se piensa?. Pensar los ““principios’ es tarea filosfica. Los

principios no somos nosotros y, sin embargo, sblo hay “principios” si lo son de nosotros. Si no son princi-

pios “en” y “'de’’ nosotros, son nada. Hay principios si estamos involucrados en ellos. Por eso, aunque no lo

sepamos, todos los hombres ~mal o bien— son filésofos en tanto no pueden vivir sin “principios” y una

— cierta conciencia de ellos. As(, la filosofia nos involucra a todos y més todavia si se trata de latinoamerica-

fa, no por accidente, sino por arraigo y vocacién. Esto quiere decir que estamos implicados en este proble-

ma que es intimamente nuestro.

La cuestion de la “filosoffa latinoamericana’’ se ha planteado recientemente. Aparece ligada, de algan
modo, a grandes movimientos nacionales y populares.

En la década del 50 se plante6 en México, en el atardecer de la “revolucién mexicana’’. Es bien conocido
un dicho de Hegel: “El buho de Minerva levanta vuelo al atardecer’’. Quiere decir que la filosoffa llega
siempre tarde en relacion al acontecer histérico. Que es una madurez. Que comprende la historia cuando
ests consumada. De lo contrario ya no serfa filosof(a sino profec(a, que es la Gnica posibilidad de develar
el futuro. Sin embargo la divisién no es tan tajante. Los “principios son del pasado, si lo son también del
futuro; las tendencias del mafiana estén ocultas en el ayer de la actualidad. Entonces, la filosoffa puede ser
no sblo buho, sino también “‘gallo’’ que anuncia el amanecer. Cada pueblo tiene los gallos y los buhos que
se merece. Y en América Latina, tan lejos de una plenitud, si la filosoffa s6lo puede ser buho, serfa aquf na-
da. S6lo habri filosof(a si profetiza con fundamento un mediod(a, si éste es posible. En México fue relativa-
mente las dos cosas, gallo con Vasconcelos y buho con Zea.

Luego, en el PerG de Velasco Alvarado, en 1968, un Salazar Bondy sostuvo que la filosoffa sblo serfa si -
era buho. Y tuvo la polémica con Zea. =

Un intenso rebrote de la cuestién de la filosofia latinoamericana, se produjo en la Argentina, desde C6r-
doba en 1971, en la segunda oleada nacional y popular del peronismo. Aquf ya estaba la incidencia catblica
de Medell(n, las teméticas proféticas de la liberacién. Pero vino el reflejo de la dictadura militar reaccionaria.

Entonces el impulso pasé a Colombia, en 1975, en medio de las agitaciones populares de la ANAPO v las
radicalizaciones guerrilleras. La cuestion se radicd en el “‘grupo de Bogotéd”, de la Universidad de Santo To-
més. Desde alll ha convocado a cuatro congresos de Filosoffa Latinoamericana (1980-1982-1984-19886).
Ahora esta en proceso de autocritica y renovacion.

Esto acaece cuando la cuestibn de la filosoffa latinoamericana .empieza a retornar al Rfo de la Plata
!desde 1986 en Mordén, Buenos Aires) con los augurios de un nuevo empuje nacional y popular. Pero o
indispensable no perder la conciencia de la continuidad histbrica, de los distintos “‘momentos’’ de su desen-
volvimiento, de su itinerario en el continente. El “Grupo de Bogotd’’ ya integra nuestra historia. Ignorarlo
ser(a ignorarnos. Por tal razén, Nexo asume su funcién y nuestro Informe publica las ponencias de Marqui-
I nez Argote y Salazar Ramos, para facilitar una vision de conjunto. Los coloniales lo son, en tanto concien-
cia fragmentaria y sin memoria.

. A damos un primer paso en temética tan vital. Un eslabon. Los gallos sé agitan en bisqueda del vuelo
\ _ del buho. Larga y necesaria marcha. A }"LF
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De la reflexion especulativa a las exigencias ético-politicas

ITINERARIO DEL DESAFIO
LATINOAMERICANO

German Marquinez Argote

Para nadie es un misterio que “filosoffa ]atinoame-"
ricana” es ante todo el titulo de un problema. En qué

consiste tal problema y su recepcion y significacion en
Colombia, es el tema de la presente ponencia. Se trata
de un tema historiografico que. trataré de exponer con la
mayor objetividad dentro de los limites que impone el
tiempo de la exposicién.

1. EL PROBLEMA DE LA FILOSOFIA
LATINOAMERICANA

La expresién “filosofia americana* la acufi6 en 1849
el argentino Juan Bautista Alberdi en un importante en-
sayo titulado “Ideas para un curso de filosofia contem-
pordnea”. Por la importancia del texto, punto de partida
de un largo debate, me permito transcribirlo.

No hay, pues, una filosofia universal, porque no hay una so-
lucién universal de las cuestiones que la constituyen en el
fondo. Cada pais, cada época, cada filosofo ha tenido su filo-
sofia peculiar, que ha cundido mds o menos, que ha durado
mds o menos, porque cada pafs, cada época y cada escuela
han dado soluciones distintas a los problemas del espititu hu-
mano. La filosofia de cada época y de cada pais ha sido por
el comiin la razén, el principio o el sentimiento dominante y
mas general que gobernado los actos de su vida y de su con-
ducta. Y esa razon ha emanado de las necesidades mas impe-
riosas de cada periodo y de cada pafs. Es asi como ha existido
una filosofia griega, una filosofia alemana, una filosofia fran-
cesay como es necesario que exista una filosoffa americana.!

Alberdi niega de entrada la existencia de una filosoffa
universal y afirma la necesidad de que exista una filoso-
ffa americana. Estas afirmaciones crean ante todo un
problema: ;No es la filosofia por su propia naturaleza
un saber universal? Si se regionaliza, nacionaliza o parti-
culariza su objeto, ;no estamos atentando contra su pro-
pia esencia de filosofia? Alberdi parece admitir una cier-
ta universalidad en cuanto a objetivos, procederes, me-
dios y fines que hacen que la filosofia sea “una”. Mds
aun, reconoce en las filosofias ya hechas soluciones for-
males de tipo universal. Pero, “la forma de sus solucio-
nes™ debe contrastarse con los problemas que no son en
todas las latitudes, en todas las épocas y en todos los
pueblos los mismos. Los problemas, creados por las nece-
sidades, constituyen el elemento material que necesaria-
mente localiza o particulariza la filosofia. En este senti-

lberdi que nuestra filosofia ha de salir de
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nuestras necesidades y serd, por consiguiente, una serie
de soluciones dadas a los problemas que interesan a los
destinos nacionales. No importa de dénde tomemos di-
chas soluciones (Alberdi se muestra particularmente
afecto a la filosofia francesa). Lo que importa es la apli-
cacién que hagamos de dichas soluciones a los problemas
propios. En este sentido de aplicacién, que no de crea-
cién, utiliza Alberdi la expresién “filosofia americana”.
-En conclusién, afirma que “Ameérica practica lo que
piensa Europa” y que de este modo aplicativo la filoso-
fia dejard de ser *“una estéril chicana”.

Alberdi pertenecia a la generacién positivista finisecu-
lar. La nueva generacién, que se educd en la que grifica-
mente Alejandro Korn llamé *la cuaresma positivista™,
reaccioné contra los dogmas del positivismo puro bajo
la influencia del espiritualismo de Bergson y de otros fi-
16sofos europeos. Proclamé la vuelta a la metafisica y al
humanismo y expres6 el anhelo de un pensamiento pro-
pio. Hoy se la reconoce como la “generacion de los fun-
dadores” de la filosofia americana del siglo XX. A este
grupo, que empezO a escribir hacia 1910, pertenecen
Alejandro Komn (Argentina), José Enrique Rodé y Car-
los Vaz Ferreira (Uruguay), Enrique Molina (Chile), Ale-
jandro Deustua (Perit), Antonio Caso y José Vasconcelos
(México), entre otros?.

Por lo que hace a nuestro problema es claro que la
primera generacion del siglo XX recogié de Alberdi el
ideal de un. pensamiento propio ;pero aspird, mas alla de
la simple aplicacién o adaptacién del pensamiento euro-
peo, a una filosofia original. Alejandro Korn, por ejem-
plo, plantea el problema en estos términos:

1) Alberdi, Juan Bautista, “Ideas para un curso de filosoffa
contemporénea”, en JQué es eso de filosofia latinoameri-
cana? 3a, ed., Btho, Bogoth, 1984, p. 18. En adelante ci-
taré los textos referentes a la discusién del problema, re-
cogidos en el anterior libro, con la sigla:QEFL.

2) Son conocidas las objeciones que el método generacional ha
suscitado, sobre todo cuando se lo emplea en forma mecs-
nica. No puedo entrar a discutir dicho método, puesto en
vigencia por Ortega y Gasset, frente a otros posibles. Tods
periodizacién es en cierto modo artificial, pero hay necesi-
dad de alguna. Sencillamente, adopto el método de las ge-
neraciones como un “uso”, del cual dificilmente se puede
prescindir, ;
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Filosofia argentina. Me imagino la sonrisa del Igctor ante el
epigrafe. ;Desde cuindo tenemos una filosofia argentina?
;Acaso tenemos-filésofos? ;Si es la filosofia la expresién
acabada del espiritu humano, la verdad filosifica puede

ser distinta de un pueblo a otro?

’ Ingerrogante, este Giltimo, al que Alejandro Korn res-
ponde:

fci rdar de paso que la filosofia no es una cien-
(s:;u:;.lé::o;cﬁa de re\?utirqnunca una forma definitiva;
debemos, por el contrario, apartar las ciencias exactas...
de la apreciacion filosdfica. En cuanto al fondo de la ob-
jecién, bastaré tener presente que la supuesta verdad abso-
luta de cada época historica y de cada region geogrifica la
anuncia de diverso modo. Tenemos una filosofia griega y
otra oriental, tenemos en los tiempos modernos una ’ﬁloso-
fia francesa, inglesa, alemana. Estas denominaciones étnicas
han de tener su razon de ser. ; Por qué, entre tanto, a ejemplo
‘de todo pueblo culto, no hemos de expresar también, en la
medida de nuestras fuerzas, la verdad filoséfica de acuerdo a
nuestra manera de sentir?

i Reconoce Ko que pertenecemos al dmbito de la
cultura occidental a la que por nuestra voluntad hemos
aspirado a incorporamos; afiade que hasta el momento
apenas hemos hecho otra cosa que asimilar y repetir
ideas importadas. Pero:

No podemos renunciar al derecho de discutir las diversas
influencias que llegan hasta nosotros, ni al derecho de adap-
‘tarlas a nuestro medio; no renunciamos tampoco a la esperan-
za de ser una unidad, no un cero dentro de la cultura uni-
versal?,

1 No se trata, pues, de empezar en cero, sino de no seguir
siendo un cero dentro de la cultura occidental; de expre-
sar priginalmente la verdad filoséfica de acuerdo con
nuestra manera de sentir. Lo cual quiere decir que la fi-
losofia, por muy universal que se la suponga, es en buena
medida un saber situado y raizal. José Vasconcelos desde
México expresa esta misma idea con mds fuerza si cabe:
‘:; ‘Toda filosofia implica, por lo menos en parte, una manera de
~ pensamiento que procede de la vida colectiva y en ella arrai-
~ ga... Todo pueblo aspira a dejar huella en la historia, toda na-

:leléx; que inicia una era propia, se ve obligada por ello n}imm,
. por exigencia de su desarrollo, a practicar una revolucién de
- todos sus valores y a levantar una edificacion provisional o

perenne de conceptos. Ninguna raza importante escapa al de-

ber de juzgar por si’ misma todos los preceptos heredados o
”__impcnados para adaptarlos a su propio plan de cultura: o pa-
- fa formularlos de nuevo si asi lo dicta esa soberania que
‘:_':llpita en la entrafia de la vida que se levanta®,

L

‘La generacién de los fundadores fue un grupo de au-

ddidactas, maestros de s’ mismos, que tuvieron que lu-
I sin medios y en solitario por el ideal de fundar la

fia en América Latina al término de la cuaresma

ma, dando mayor importancia al sustantivo que al
v0. Consideran que no puede haber filosofia lati-
ficana si no hay filosofia, y que el problema de
flilosofia en Ameérica es un problema de normaliza-

‘De aqui’ que se la conozca como generacién norma-
Ora. A ella pertenecen Francisco Romero y Carlos
(Argentina), José Carlos Maridtegui (Peri), Sa-
‘Ramos y el transterrado José Gaos (México), entre
s. Irrumpen como escritores al finalizar los afios

te, siendo la mdxima figura Francisco Romero. Este
Ntea en esta forma su ideal normalizador:

Germén Marquinex Argote, autor de esta ponencis y uno de
los fundadores del Grupo de Bogotd,

Veamos lo que entendemos por jnormalidad filosofica! En
este caso. Ante todo, el ejercicio de la filosofia como funcién
ordinaria de la cultura, al lado de otras preocupaciones de la
inteligencia. No ya como la meditacién o creacion de unos
pocos entendimientos conscientes de la ‘indiferencia circun-
dante; tampoco, por lo mismo, como la actividad exclusiva
de unos cuantos hombres dotados de una vocacién capaz de
mantenerse firme a pesar de todo. Como cualquier oficio
tebrico, 1a filosofia permite y aun requiere el aporte: de men-
tes no extraordinarias; hasta el indispensable sentido para los
problemas, la seriedad, la informacion, la disciplina$.

No niega Francisco Romero la posibilidad de que

prospere con el tiempo una filosofia original en Améri-
:ca, pero piensa que de ocurrir alguna vez tan feliz emer-

gencia no serd obra de milagreria, ajena al curso normal
de las cosas, sino como consecuencia de la etapa de nor-
malidad filoséfica. *“La naciente filosofra, concluye, tie-

-ne que ir mucho a la escuela todavia”. Ir a la escuela sig-

nificaba para esta generacidn asimilar profundamente el
pensamiento europeo como condicién sine qua non de
toda posible creatividad. A tal propdsito, escribe José

- Carlos Maridtegui discrepando del proyecto romantico

de Vasconcelos:

Estd bien que América se sienta pre-destinada a ser el hogar
de 1a futura civilizacion, Estd bien que diga: “por mi raza ha-
blara el espiritu”. Estd bien que se considere elegida para en-
sefiar al mundo una verdad nueva. Pero no que se suponga en
visperas de reemplazar a Europa ni que se declare ya fenecida
y tramontada la hegemonia intelectual de Europa... lo que
acaba, lo que declina es el ciclo de la civilizacién capitalista.
La nueva forma social, el nuevo orden politico, se estd plas-
mando en el seno de Europa®.

3) Kom, Alejandro, “Filosoffa argentina”, en QEFL, pp. 22 y os.-

4) Vasconcelos, Joeé, “El pensamiento iberoamericano™, en
QEFL,pp. 49y m. L

5) Romero, Francisco, “Sobre la filosofia en Iberoamérica™,
en QEFL, p. 68.

6) Maridtegui, José, ““;Existe un pensamiento hispancameri-
cano?”, en QEFL, p. 62.
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Sin embargo, Mariategui, tan convencido de la impor-
tancia de la tradicién europea y profundo conocedor del
marxismo, lo traté de “peruanizar”, mds fiel a los dicta-
dos de la realidad nativa que a los esquemas ortodoxos
de la pura doctrina.

En los afios cuarenta, al término de la Segunda Guerra
Mundial, irrumpe una tercera generacién, que Francisco
Miré Quesada ha denominado “generacién técnica”. El
ideal de la nueva generacién fue el de realizar, supuesta
ya la normalizacién, filosoffa sin mds, pero filosofia au-
téntica. La palabra a la orden del dia es “autenticidad”.
Miré Quesada, que junto con Leopoldo Zea, son sus dos
madximos representantes, explica asi su sentido:

« Tanto Zea como yo queriamos hacer filosofia auténtica...,
es decir, hacer una filosoffa que no fuera una mala copia mal
repetida de filosofias importadas; sino que fuera expresxon
de un pensamiento vivo, que emergiera de nuestra propia
circunstancia latinoamericana utilizando todos los medios
disponibles... Nosotros teniamos la conciencia angustiada de
que nuestro filosofar habia sido un mero reflejo del europeo
y queriamos que dejara de serlo para transformarlo en una
irradiacion propia.

Autenticidad significaba para los nuevos fildsofos la
posibilidad inmediata y la necesidad ineludible de tras-
cender al plano de la creacidn, sin triunfalismos, pero
también sin complejos. Mds alli de la normalizacion, as-
piraban a crear un pensamiento propio. El problema era
el del camino a seguir, que se planteaba como la cues-
tién de los temas. ;Existen temas propios, o los temas de

“la filosofia son siempre y en todas partes temas univer-

sales? Universalistas y regionalistas se dividieron dando
lugar a enconadas discusiones en congresos, en encuen-
tros, en revistas. El debate alcanza su mdximo climax en

Juan Baut/sta Alberdi planteé por primera vez, en 1842, I3
necesidad de contribuir al desarroilo de una filosofra latino-
americana.
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la década de los afios cincuenta. Mird Quesada describe
asf su lucha:

Nuestra concepcidn de lo que debfa ser la filosofia latinoame-
ricana diferia de manera irreconciliable. Para €l (Zea) la inica
manera de hacer filosofia auténtica era meditar a fondo sobre
nuestra propia realidad para tratar de desentrafiar el sentido
de nuestra historia, el significado de nuestro proyecto exis- |
tencial. Para mi, la inica manera de hacer filosofia auténtica
era meditar los grandes temas de la filosofra clasica y actual y
tratar de hacer aportes interesantes a la solucmn 0 al trata-
miento de los problemas correspondientes”,

Al fin, como lo cuenta el propio Miré Quesada, uni-
versalistas y regionalistas terminaron reconociéndoge co-
mo trabajadores de dos proyectos no excluyentes, sino
complementarios. Entre los regionalistas estaban los
miembros del grupo mexicano de Hiperién: Emilio
Uranga, Jorge Portilla, Luis Villorio, comandados por
Zea. Entre los universalistas, ademds de Miré Quesada,
Eduardo, Garcia Maynez, Francisco Larroyo, Risieri
Frondizi, entre otros. Creemos que con ellos América
Latina entré efectivamente en una fase efectiva de crea-
cién en el largo camino que va desde el despertar al pro-
yecto y del proyecto a las realizaciones.

Una cuarta generacién empieza a configurarse en la
década de los afios sesenta. Son afios en que hace crisis
el modelo desarrollista y en que la nueva sociologia
latinoamericana toma conciencia del subdesarrollo de
nuestros pueblos en tanto que resultado de su larga de-
pendencia; afios en los que surge una original teologia de
la liberacién, que inspira la Conferencia Episcopal Lati-
noamericana reunida en Medellin en el afio de 1968, y
como reflejo una filosofia de la liberacién; afios también
en que los diversos modelos de marxismo, alentados por
el ejemplo de Cuba, trascienden los 4mbitos universita-
rios e inspiran diversos movimientos populares de libe-
racion. En tales circunstancias la filosofia se cuestiona
la funcién que venfa cumpliendo al interior de la socie-
dad latinoamericana. Dificil definir la identidad de la
cuarta generacién, pero es claro que mds alld del idegl de
autenticidad creadora, lo que se buscaba, como respues-
ta al nuevo reto, era articular la filosofia a los procesos
de cambio que vivia el pueblo latinoamericano. Una de
las figuras claves que inicia el cambio de orientacion de
la filosofia fue el malogrado filésofo peruano Augusto
Salazar Bondy :

Vivimos, escribe, alienados por el subdesarrollo conectado
con la dependencia y la dominacion a la que estamos sujetos
y siempre hemos estado. Nuestra vida alienada como naciones
y como comunidad hispanoamericana produce un pensa-
miento alienado que la expresa por su negatividad. Este pen-
samiento auténtico por alienado es ademas alienante, en
cuanto funciona generalmente como imagen enmascaradora
de nuestra realidad y factor que coadyuva al divorcio de
nuestras naciones respecto a su ser propio y sus justas metas
histdricas.

El anterior pdrrafo condensa el nuevo clima en que
vive la filosofia latinoamericana mds reciente, de la que§
son miembros relevantes Paulo Freire, Adolfo Sanchez}
Vidsquez, Abelardo Villegas, Enrique Dussel, Rodolfo
Kusch, Juan Carlos Scannone, entre otros. Pero hubo
una tesis de Salazar Bondy que suscit6 hondas polémi?
cas:

7) Mird Quesada, Francisco, “Despertar y proyecto del filoso-
far latinoamericano™ en QEFL, pp. 96 y ss.



1 de un pensamiento genuino y original y su
lvimiento no podra.n alcanzarse sin que se
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sobre idenaba a la cultura, y eri especial a la filo-
"et)‘(‘it americana, al limbo del subdesarrollo, mien-
itica celara éste en sus “formas no santas”, es
ual y presiones socioecondmicas-politicas. Pron-

rata- o que el subdesarrollo bisico o infraestruc-
e que generar de por si y necesariamente

a Subdesarrollada, como tampoco produjo

vy a, una teologia o una literatura subdesarro-
N ok el tontrario, el intelectual orgdnico o articula-
SN0 a realidad puede y debe convertirse en un factor
log : cambio. ;
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¥ ' tuo intercambio entre las dos generaciones que
§a.da-, xisten en América Latina ha obrado en doble di-
e [ . La generacién técnica ha aceptado la funcién li-
érica § adela ﬁlosofla como quedd en claro en el docu-
Sl : qg Morelia®, a la vez que la generacion de la arti-
NS n o liberacién ha asumido el ideal de autenticidad

de la generacion que la antecedio.
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fd;' l . Si es posible una filosofia latinoamericana (cues-
llfa tle - t:én de posibilidad).

8, y b . Si existe de hecho, en caso de que sea posit..
biéen!  (cuestion de hecho).

,por! ¢. Cémo es posible, si es que es posible y/o existe
sita- cuestion de modalidad).
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La cuestion de posibilidad, al menos remota, muy
s se atreverian a negarla. La cuestion de hecho o de
ncia fue negada por la mayoria en el pasado, pero
la medida que se va produciendo filosofia auténtica,
egacion se torna mas dudosa. Pero las anteriores
estiones dependen de qué se entienda por filosofia
Hoamericana en tanto que problema modal: ;Apli-
bn? yNormalizacién? ;Creacion? ;Articulacion?

LA RECEPCION DEL

tado

getoz PROBLEMA EN COLOMBIA

lone il

e“::: ‘No creo exagerar si digo que Colombia ha sido un
P ‘ tanto peninsular y pendltimo en cuanto a pensa-

o filoséfico se refiere en América Latina. No tene-
na tradicion filos6fica comparable a la de Argenti-
éxmo o0 Peru. Por lo que hace al debate del proble-
Ue nos ocupa, no tomamos parte en ¢l a su debido
PO, de manera que sélo podemos hablar de reaccio-
lporédlcas y en parte extemporaneas. No voy a en-
dlscutlr las causas de haber vivido de espaldas a
tradicion latinoamericana, defecto que se va sub-
) con el tiempo. Es evidente que nuestra gran tra-
1 es la europea y nadie cuerdamente puede pensar
mper el cordén umbilical que nos une a ella y nos
Frente a este elefante, nuestra propia tradicion
nte latinoamericana es del tamano de una pulguita,
 es nuestra y aunque no fuera mas que por esta ra-
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Cardtuld del primer-numero de la Revista de Filbsotia Lati-
noamericana, publicada en 1975 en Buenos Aires, punto de
partida para una larga trayectoria continental. \

|
|
z6n es importante, nos debiera importar. Dandole la im-
pgrtancm que tiene, voy a tratar de reconstruir la recep-
cion del problema de la filosofia latinoamerjcana en Co-

lombia hasta donde alcanzan mis conocimie tos.

Es de justicia referirnos en pnmer lugar al boyacense
Carlos Arturo Torres. Amigo de Ennque Rodé, partici-
pb de los ideales de la primera generacion latmoamencal
na de los fundadores, que en Colombia llamamos genera-
cién del Centenario, por cumplirse en 1910 los p
cien afios de la independencia. A ella también pert
entre otros, Baldomero Sanin Cano. En 1911 a
Espaiia el importante libro de Carlos Artum‘f i
Fon Los 1dolos del foro que combate son las

pregnaron nuestra vida independiente y
desvivieron y murieron innecesariamer
bianos. Carlos Arturo Torres tiene el
afios ideas muy aceptables de lo que.
tecer filoséfico en América Latil
puede verse en el capitulo VIII
mos!®. Por lo que respecta

8) Salazar Bondy, Augus
Ameérica? cap. IlI,
9) “Declaracion de M
mada en Mg
cisco Mir6 Que:
Leopoldo Zea
universidad

10)



filosofia americana, su posicion es afin a la de los fun-
dadores, una posicién nacionalista cargada de idealismo
y de esperanza en nuestras propias posibilidades:

Empéfiese cada raza, cada Estado, no solamente en desarro-
Iar sus posibilidades, sino en acentuar el sello de su carécter,
en esculpir con labor tesonera su propia fisonomia y su pro-
pia originalidad en el arte, en la literatura, en la filosoffa,
en la ciencia... Los rasgos distintivos de cada pafs, sean cuales
fueren, caracterizan el relieve de su personalidad propia y

¢l encauzarlos y exaltarlos a sus mas altas potencias de fe-

cundidad para el bien, es empefio mucho mas eficiente que el
que se abate a una imitacion mas o menos servil y mas o me-
nos tentada de caracteres extrafios y extranjeras culturas...
Si advertimos la exaltacion de una filosofia elevada, de ex-
pansién armonica, de esfuerzo y esperanza, debemos creer
que toda afirmacion de esa actitud y de esa mentalidad de las
presentes generaciones es un paso en el propdsito, si no de
realizar tan alto ideal, remoto pero no quimérico, a lo menos
dc buscar ¢] camino que conduce a é111,

Son visibles en Torres las influencias de Bergson, por
una parte, y de Rodé por la otra. Como apunta, con co-
nocimiento de causa, Lopez de Mesa “el grupo de mu-
chachos centenaristas leian fervorosamente a Bergson,
Taine y Boutroux; a Goncourt, Fouillée, Bourget y Ja-
net; a Henri Poincaré, Renan y toda la pléyade de los
magos estilistas franceses de entonces, amén de historia-
dores y criticos de filosofia de otras partes, como Bran-
des, Croce, Nietzsche, Gomperz, Hoffding, James y los

bondadosos Guyau, Amiel, Rodé; etc., tan bien amados -

de esa generacion idealista”'2. El positivismo spenceria-

no iba quedando atris. Pero junto a las anteriores in-
fluencias, en el Colegio del Rosario resurgia el neoto-
mismo, restaurado por Leon XIII e impulsado por el
Cardenal Mercier y la escuela de Lovaina, que por estos
afios y hasta 1930 “regia imperialmente la ensefianza
oficial”, en frase de Lépez de Mesa, y que tuvo en Rafael
Marfa Carrasquilla un “caudillo” 3. ;

El antioqueiio Fernando Gonzdlez v el profesor L6-
pez de Mesa, también antioqueiio, fueron en los aiios
veinte y treinta los principales criticos de la anterior si-
tuacién imperial neotomista, que sirvio de respaldo ideo-
légico a la republica conservadora. Por lo que hace a
nuestra cuestion, la nueva generacion hereda de la cente-
naria los ideales de un pensamiento propio: “Lo Grico
que sé, escribe Fernando Gonzilez en 1934, es que la fi-
losofia es un camino, una amistad y no un matrimonio
con la verdad. Esta no se ha casado, es virgen, una virgen
juguetona; quien afirme que ha poseido la verdad es un

viejo sofista™ 4.

Son los afios mas creativos de Fernando Gonzilez, en
los que se proclama fil6sofo de Sudamérica y de la auto-
expresion sudamericana, actitud opuesta a la vanidad imi-
tativa en la que habiamos vivido. Su obra mds importan-
te, aparecida en 1936, es Las Negroides: Ensayo sobre la
Gran Colombia. Dos afios antes en 1934, el profesor L6-
pez de Mesa habia publicado uno de sus m4s leidos li-
bros: De c6mo se ha formado la nacién colombiana, en
el que hacra el siguiente diagnostico de la situacion de la
cultura en nuestro pais:

Es una verdad ineludible el que carecemos de una rica imagi-
nacion aiin. En cuatro siglos no hemos inspirado una religion,
una fllosofia, un drama universal, un poema épico, ni en pin-
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tura un cuadro de composicién original, ni en misica una in-
terpretacion eminente de lo humano. Hasta hoy vivimos de
prestado en grandes proporciones... Més, dando alas a la espe-
ranza, afadia: pero imaginar que tan dilatado y fecundo Con-
tinente no produzca algo original en la alta esfera del espititu
no es admisible dentro de la normalidad del mundo !5,

Por supuesto, la segunda generacién colombiana de
ensayistas autodidactas nada tiene que ver con la genera-|
cién normalizadora de Francisco Romero. Por lo mismo,
Colombia por estas fechas estaba al margen del pensa-
miento europeo contemporaneo. La normalizacion era
una necesidad apremiante y ella debia ocurrir en la uni-
versidad. En este empefio tuvo parte fundamental la Uni-
versidad Nacional, alentada por los gobiernos liberales
de los afios treinta. El grupo normalizador se constitu-
v6 en torno del Instituto de Filosoffa fundado en dicha
Universidad en 1945. Sus fundadores, Cayetano Betan-
cur, Nieto Arteta, Abel Naranjo Villegas, Rafael Carri-
llo y Danilo Cruz, merecen nuestro respeto y gratitud.
Ellos, al principio en forma indirecta, a través de la in-
fluencia de Ortega y Gasset, y posteriormente en forma
directa nos entrocaron con las corrientes m4s vivas del

pensamiento alemén: teoria pura del derecho, fenome- |

nologia, filosofia de los valores, metafisica heidegge-
riana, etc.'6.

Con referencia al tema de la filosofra latinoamerica-
na, la nueva generacion, que irrumpe hacia 1940, es en
Iineas generales universalista. Ello se debe al descubri-
miento y al entusiasmo que suscitb en sus integrantes la
filosofra alemana y a su propdsito normalizador. No des-
conocian lo que se venia creando en América Hispa-
na'’, Mis aun, profesaban especial aprecio por Francis-

11) Ibidem, cap. X: “Hacia el futuro™.

12) Lopez de Mesa, Luis, Escrutinio sociolégico de la historia
colombigna. Academia Colombiana de Historia, Bogot,
1955, p. 295. Sobre la influencia de Rodb en Torres cf.:
Pardo Tovar, Andrés, “De la aventura idealista en América”™
en Revista de las Indias, 73 (1945) pp. 1744 y 75 (1945)
pp. 323-344. ]

13) Lépez de Mesa, Luis, Escrutinio sociologico de la historia
colombiana, p. 295.

14) Gonzdlez, Fernando, £l hermafrodita dormido. Ed. Juven- |

tud, Barcelona, 1933, p. 6.

15) Loépez de Mesa, Luis, De como se ha formado la nacionali-
dad colombiana. Libreria Colombiana, Bogoti, 1934; Cit.
ed. Bedout, 1975, pp. 26-31.

16) Cf. Sierra Mejia, Rubén,*Temas y corrientes de la filosofia
colombiana en el siglo XX, en Cuadernos de filosofia
latinoamericana, 12 (1982), pp. 83 y ss.

17) He aquf algunos titulos de estos afios que muestran un cier-
to interés por la filoso.1a que se producia en América; Ca-
millo, Rafael, “La filosofia en la Argentina™, en El Siglo,
febrero 6, de 1939, Bogota, p. 5; Finlayson, Clarence.
“El movimiento filos6fico en Chile”, en Universidad Cato-
lica lfolivariana, 11 (1939) pp. 220-221; ID., “La filosoffa
en
quia, 70 (1945) pp. 327-332 ; Betancur, Cayetano “La filo-
soffa en América”, en Revista de las Indias, 84 (1945) pp.
229-246; Peiialoza, Walter, “Panorama de la filosofia actual
en el Pera™, en Universidad Nacional de Colombia, 8 (1947)
pP. 105-113; Perdomo Garcra, José, “En torno a la peculia-
ridad de Ia filosofia latinoamericana”, en Bolivar, 6 (1952)
PP. 203-210 ; Valenzuela, Victor M. *;Hay originalidad en
la filosofia del Brasil?”, en Revista de la Universidad de
Antioquia, 123 (1955) pp. 569-576; etc. Son importantes
por estos aiios las recensiones de libros de escritores latino-
americanos hechas por Nieto Arteta, cf. La filosofia en Co-
lombia. USTA, Bogoti, 1985.

Argentina”, en Revista de la Universidad de Antio- |
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Alsjandro Korn marcé la reaccién contre el positivismo y
el retorno a la metafisica, bajo la Influencia de Bergson.

co Romero'®. Pero par influgncia de éste en su propdsi-
to de normalizacion, sus rhiras estaban puestas en Euro-
pa, cuya escuela empezaban a frecuentar. Dentro de este
Ebiente, se plantea Rafacl Carrillo en 1939 en forma

plicita a la cuestion de si la filosofia puede rotularse
con la denominacién de “filosofia americana”. No po-
‘ne en duda la existencia de cultivadores de filosofia en
América, que se dan en grado creciente, pero sin que por
ello “sea dado affimar la existencia de una originalidad
en dicha disciplif8”. Incluso parece negar la posibilidad
de talificacion de la filosofia, acusando de un olvido fun-
Hamental a un publicista mexicano (tal vez Vasconcelos)
que pedia la elaboracién de una filosoffa hispanoameri-
cana:

Si hay una ciencia, escribe, menos apta para constituir el pa-
frimonio de un lugar determinado es precisamente la filoso-
fia. Su mds honda caracteristica, que reside en la investiga-
n de problemas universales, la hace dcpender de esos mis-
8 problemas. Es una ciencia de la generalidad, nunca una
cia de la particularidad. Ahora bien, esta nota que con-
Biste en tener un objeto en total, asi luego sea dividida en una
giversidad de valores lo mds amplia que se quiera, hace ae la
0sofia una actividad universalmente semejante, pudiéndose
fiablar tan solo de naciones o pueblos con mayor talento filo-
fico que otros!?. 1

Para Carrillo, Grecia'y Alemania son los dos pueblos
-__-rfavorecidos por el genio de Minerva hasta el punto de

K &firmar que “Ia filosofia entre nosotros no es posible sin

trabajar en el empefio de lograr una aproximacién a los
Hil6sofos alemanes”.

" La tesis universalista de Carrillo es reafirmada en
11945 por Danilo Cruz Vélez:

- e .

Desde Grecia, la filosofia ha trabajado cinco o seis grandes

temas. Las otras naciones no han hecho sino volver sobre esos
temas, aprovechando lo conquistado en las épocas anteriores.
Amérita tiene que volver sobre esos temas. Por lo tanto, no
se hara una filosoffa mexicana, ni argentina, ni colombiana,
sino filosofia, la cual es siempre universal. No creo que hay
problemas tipicamente americanos®,

Como expusimos en la primera parte, la guerra de los
temas o problemas fue tipica de la tercera generacion la-
tinoamericana. ;Los temas de la filosofia son universales
o existen temas particulares que debe trabajar el filésofo
latinoamericano? Pues bien, en un documentado articu-
lo, escrito en 1945, Cayetano Betancur se aparta del
punto de vista universalista de sus compafieros de gene-
racién, defendiendo la existencia de temas especifica-
mente americanos. Lo que pasa es que no los hemos des-
cubierto. ;

hY

La filosoffa que se cultiva en América ain no ha descubierto
sus temas, Su tematica estd en latencia, y serd necesario que
un futuro historiador, de la estirpe de Dilthey, se encargue de
recoger los hilos dispersos que perfilan nuestra actual concep-
cién del mundo y nuestra metafisica... No es que no exista el
tema americano, sino que el filosofo de América no lo ha he-
cho suyo, no pertenece a su mundo conceptual, no ha traspa-
sado los umbrales de la conciencia filosofica... Ahora bien,
decir que en América existen temas filosbficos propios que
no son, sin embargo, los de su filosoffa, es negar de plano que
haya una verdadera filosoffa americana.

Cayetano Betancur niega al igual que sus compaiieros
de la Nacional la existencia de una filosofia propia, pero
no su posibilidad. Esta viene exigida por la existencia de
temas propios, cuyo descubrimiento deberfa acometer el
filosofo americano, que hasta la fecha no ha hecho sino
repetir los temas de la filosofia europea. “El americano
no filosofa por si mismo ; por una exigencia de una cul-
tura colonial necesita afiliarse a uno de los ‘ismos’ que
en el Viejo Mundo estdn o han estado vigentes. Ser fil6-

.sofo en América es estar en capacidad de saber dentro de
qué sistema se est4 ubicado, a qué doctrina se asiente”’.

Es clara la similitud de la tesis de Cayetano Betancur
con la que por estos afios sostenra el grupo de México
capitaneado por Zea. Betancur agrega que la posibilidad
de que alghn dfa tengamos filosofia americana la atisba
mas por el lado de los “escritores filésofos”, que por el
lado de los *‘sistematicos especializados”.

18) Sobre la influencia de Francisco Romero dan una idea los
siguientes articulos: Carrillo, Rafael, “Logica de Francisco
Romero y Eugenio Pucciarelli”, en Universidad Catblica
Bolivariana, 10 (1939) pp. 473475 ; Betancur, Cayetano,
“Tres estudios de Francisco Romero” en Universidad Catd-
lica Bolivariana 16-17 (1940) pp. 293-299; Nieto Arteta,
Luis, “Inmanencia y trascendencia: la filosofia de Francisco
Romero”, en Universidad de Antioquia, 55 (1942) pp. 231-
241; Cruz Vélez, Danilo, “La filosofia de la persona”, en
El Tiempo, “Lecturas Dominicales”, 15 de octubre de
1944, Bogotd, p. 1. ID., “El Legado de Romero”, en
Correo de los andes, 17 (1982) pp. 27-37 ;Mantilla, Benig-
no, “Francisco Romero ha fallecido”, en Universidad de
Antioquig, 152 (1963) pp. 101-103; Sierra Mejia, Rubén,
“Francisco Romero”, en Ideas y Valores 16 (1963) pp.
71-75. ID., “El pensamiento antropolégico de Francisco
Romero”, en Revista Javeriana (1977), pp; 27-37.

19) Carrillo, Rafael, “La filosofia en la Argentina”, en £7 Siglo,

" 6 de febrero de 1939, Bogota, p. 6.

20) “Danilo Cruz Vélez” (Entrevista de Alvaro Bonilla Aragén)
en El Tiempo “Lecturas Dominicales”, 16 de septimbre de
1945, Bogotd, p. 3. J
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(Aqugllos) son ante todo escritores que casualmente hacen fi-
losofia. Algunos tocan la genialidad en atisbos ocasionales;

pero son incapaces de una larga labor continuada que desa--

rrolle y profundice el tema que lograron advertir en un ins-
tante fugaz... De este tipo humano, sin embargo, habrd de
salir algiin dfa el filosofo de América. Del otro lado, enfila la
serie paciente y disciplinada de discipulos, sumisos a la voz
del maestro, que todo lo esquematizan y a los cuales, sin em-
b’argo, he de confesarlo, poco debe el desarrollo de la filoso-
fia. Hasta ahora no han explorado con la originalidad del pe-
quefio genio, una veta viva de ningin sistema europeo. Si
toman una direccién metddica como la de la escolastica
decadente, o del marxismo, o ¢l benthamismo, o la fenome-
nologia, serd para permanecer en ella como en una carcel !,

En 1949 el profesor austriaco Victor Frankl, radica-
do en Colombia y profesor de la Universidad Nacional,
aludia en estos términos a las dos tesis opuestas que por
estos afios se enfrentaban en América Latina: una, la
autéctona, que ‘“afirma que Hispanoamérica no necesita
en absoluto de la cultura europea, por no tener nada que
aprender de ella, por poseer todo lo necesario para la for-
macién de una gran cultura™; la contraria o universalista,
‘“defendida por algunos profesores colombianos (la alu-
sién es clara), que asevera que el mundo hispanoameri-
cano no posee nada propio de validez universal y que
debe aprender todo de Europa”. La cuestién planteada
en términos extremos, in extremis, le sirve a Victor
Frankl para adoptar una posicion intermedia: la filoso-
fra hispanoamericana puede y debe tener rasgos carac-
teristicos propios derivados de la originalidad de-su cul-
tura. pero a la vez debe sequir nutriéndose de Europa.
Pero ;de qué Europa? Victor Frankl sostiene la peregri-
na tesis de que la Edad Media representa la época juvenil,

comunitaria y orgdnica, de las culturas y que el indivi-
dualismo representa su envejecimiento por pérdida de la
unidad organica. Ve, pues, en el proceso de la filoso-
fra europea un camino hacia la disolucién y muerte, que
los jovenes pueblos americanos deben superar redescu-
briendo su propia edad media. Este seria el espiritu y el
camino del - filosofar * latinoamericano®?. La propuesta
de Victor Frankl era ciertamente regresiva y conserva-
dora, aunque revestida de colores nacionalistas y juve-
niles. A nadie podia entusiasmar. Desde una posicion,
también nacionalista, pero liberal, el profesor Lopez de
Mesa vuelve en el afio 1955 a la carga reafirmando su fe
en una filosofia genuinamente iberoamericana:

Alborea ya la conveniencia de tal advenimiento, y aun se es-

cuchan en el horizonte al vago preanuncio de su génesis...
Dificil sin duda, preconcebir la posible aportacion esencial y
diferencial de la filosofia genuinamente iberoamericana en
el futuro, porque hoy no se ha hecho cosa distinta de corear
escuclas exoticas.

Y refiriéndose al grupo universalista de la Universidad
Nacional afiade:

Por el momento la actual generacion juvenil adhiere con gran
alborozo a algunos pensadores ingleses y alemanes, alemanes
sobre todo... como Whitehcad. Heidegger, Dilthey, Hussel'y
Hartmann o al ameno Scheler... mas ello es que tal situacion
y dicha actividad no satisfacen a la mision historica del conti-
nente. ni de suyo resuelve la aporética de su destino:.. En Co-
lombia. prosigue, predomina en las nuevas gencraciones a la
par que en toda Iberoamérica la opinion de que deben ate-
nerse a lo que filosofen o haya filosofado los pensadores de

la gran cultura occidental, como si un continente de la mag- .

nitud del iberoamericano pudiese rehuir los d.eberes espiritua-
les del razonamiento y declararse en minoridad mental pe-
renne?3,
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.vos, Sudrez, Caro, Rafael Carrasquilla, Uricoechea, Silv

La critica a los universalistas era clara y directa. Qui.
zd hubiera sido ésta una buena ocasidn para entrar en
debate y tratar de confrontar y acercar ambas posiciones
por via de profundizacion, como ocurria en el resto de
América Latina por estos afios en los que las dos tesis, re-
gionalista y universalista, terminaron reconociéndose co-
mo dos proyectos no excluyentes sino complementarios,

De estas escaramuzas se paso en los afios sesenta a un
amago de debate en torno de la filosofia en Colombia)
problema subsidiario del de la filosofia latinoamericana,
cuya solucion dependia en gran medida de las posicioneg
adoptadas frente a aquella. Fuera de algunos articulog
anteriores?*, no muy importantes, la ocasién la dio la
publicacién en 1960 del Proceso de la filosoffa en Co-
lombia, encuesta realizada a los profesores de filosoffa
de 1a época por Jaime Vélez Correa. La importancia del
trabajo consistié en reunir por primera vez las opinioneg
del profesorado sobre la cuestion de si existia en Colomy
bia un auténtico pensamiento filosofico. ;Se puede haq
blar de ‘‘filosofia colombiana™? Jaramillo Uribe, conoy
cedor como pocos de la historia de las ideas filosoficag
en Colombia, responde a la pregunta en términos de traq
dicién filosdfica:

“

Para que en un pafs exista una tradicion de pensamiento filoq
sofico no se requiere que la produccion haya sido voluminosa
en el nimero de escritos, ni que quienes hayan cultivado estg
tipo de saber brillen por su originalidad en la historia del esq
piritu, Lo indispensable es que, siempre y en cada momentoy
un grupo de hombres cuya influencia se hace sentir en el conq
torno social haya mantenido el contacto con el saber filosdq
fico de su tiempo y con el saber filosdfico del pasado. Noj
importa para este efecto el contenido de ese saber... Quiene
se dedican a divulgar estas tendencias del pensamiento reprey
sentaron, ademds, la clase intelectual, la intelligentzia, que ¢
mo cuerpo social es indispensable para que exista todo sabed
y toda cultura?s,

Jaramillo Uribe, en estas juiciosas observaciones quq:
sirven de portico a la encuesta, distingue otra originali
dad y tradicion. La no originalidad no autoriza a neg
una tradicion filosofica en Colombia en el sentido expli
cado. Pero Rafael Gutiérrez Girardot parece negar,
menos en parte, dicha tradicion : “No se puede hablar d
filosofia colombiana..., no hay una nacion espiritual, n
hay una republica de las letras equivalente, paralela y so
porte de la republica nacional”. Parece, sin embargo, ad
mitir una excepcion en “‘esa época brillante’ de los Cue

“El ambiente cultural colombiano, concluye, puede se
lo intenso y movido que se quiera, pero para que hay

21) Betancur, Cayetano, “La filosofia en América”, en Revist
de las Indias, 83 (1945) pp. 229 y ss.

22) Frankl, Victor, “Hispanoamérica y el pensamiento filo
fico europeo”, en Revista de las Indias, . 111 (1949), pp
327-352.

24) Correa Arango, Aurelio, “La filosofia en Colombia”, e
Universidad de Antioquia, 45 (1941) pp. 4146.

25) Jaramillo Uribe, Jaime, “Antecedentes de la filosofia
Colombia”, en ‘“Proceso de la Filosofia en Colombia”, e
Universidad de Antioquia, 143 (1960) pp. 878 y ss. D
buenas sintesis sobre el proceso de la filosoffa en Colomb
escritas muchos afios antes: Torres, Carlos Arturo, Ca
VIII de Idola Fori y Renjifo, Francisco, “La Filosofia
Colombia™, en‘Revista del Colegio del Rosario, 26 (193
PpP- 337,343 y 27 (1931) pp. 407420.
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. Qui-.
ar en| yna filosoffa es an demasiado raquitico”?¢. Danilo!
iones.  Cruz Vélez, en la misma linea, afirma que no ha habido :
to de. en nuestra cultura “un cultivo continuado y riguroso de:
s, re.. |a filosoffa, donde, por tanto, falta tradicién”. Nuestras
e CO- pg;ibilidades, si se quiere “principiar” a filosofar con ri-
rios. | gor, estdn dadas por la filosofia europea cuya problemd-
tica y técnicas debemos incorporar a nuestra cultura?’,
‘aun La misma tesis aparece sustentada por Jaime Vélez
nbia) Sdenz, Benigno Mantilla y Abel Naranjo Villegas, quien
cana, déjicamente se ha consagrado a desentrafiar el senti-
ioneg  do de nuestra historia y la indole del ser colombiano y,
culog. sin embargo, afirma en la encuesta que “nuestra posibi-
jo la. lidad estd todavia en ser epigonos de la cultura a la cual
1 Co-| estamos adscritos, es decir, la europea”?® . Cayetano Be-
soffa tancur, por el contrario, reafirma una vez mds su conoci-
a dell da tesis de la existencia de temas propios “nuestros”, y
ioneg  que el problema estd “‘en que no los vivimos, ni nos va
Jlomy nada en ellos. Tendremos filosofia colombiana cuando
e hay su temdtica nos urja tanto, como, por ejemplo, nos pre-
:ono.,! sionan los problemas polfticos”?®. Andrés Holgurn
ficag. apunta que, aunque la filosoffa como “forma especiali-
e traq zada de ‘expresion” es casi inexistente en nuestra cultura,
la poesia en Colombia ‘‘esta siempre saturada de filoso-
ffa”, posicion muy cercana a la defendida unos afios an-
o filo tes por Julio César Arroyave3®, que recuerda la asumida

1inosa
o ot por Unamuno frente a la filosoffa espafiola.

lel
.:n:;: El trabajo de Jaime Vélez Correa mereci6 en 1961 un

1conq duro juicio del joven filésofo, Rubén Sierra Mejia, quien
ilosb4 o acusa de falta de seriedad, de criterio excesivamente
:’i'ei‘: tolerante en la muestra que presenta de filésofos. Para
reprey  Sierra Mejia apenas si se puede hablar de unos pocos en
ue cog  Colombia: Cruz Vélez, Rafael Carrillo, Cayetano Betan-
sabed cur, Cevallos Nieto y algunos mds. Por lo que hace a
nuestro tema se adscribe al universalismo de sus maes-
tros de la Universidad Nacional:

La filosofia es una disciplina universal que no se deja encerrar
en los estrechos limites de una nacionalidad. La originalidad
que se pueda aportar debe ser reducida a sl0 la manera de
abordar los problemas filosoficos... jacaso América posee
. unos problemas filoséficos diferentes a los de Europa y todo
. el Occidente y que nos han llegado como legado de Grecia?
Se puede elaborar una sociologfa puesto que ésta es una cien-
cia particular, y nuestros problemas sociolégicos son nuestros
¥ tienen caracteristicas propias, pero no una ciencia filosofi-
~ ca. Esto es tan inadmisible como querer una fisica argentina.
Esto evita que podamos hablar de una filosoffa colombiana.

~ Simplemente podemos enumerar filésofos3!.

El autor criticado respondi6 a su critico un afio des-
PUés, en 1962, en la revista en la que fue publicada la
-Critica. Defiende su criterio de seleccidn y rechaza el
Propuesto por Rubén Sierra, “comprometerse con la fi-
losofia”, como ambiguo o inmanejable por subjetivo. En
wto a la supuesta universalidad de la filosofia, apunta
z Correa:
* Nuestro critico obliga a todos los historiadores de 1a filoso-
~ ffa & borrar los apelativos de filosofia “griega”, “rusa”,
* *francesa”, ‘etc. Decir que la filosofia es unadisciplina) uni-
- Yersal es una frase tan ambigua que toca a la simpleza... Con-
" ceder que se puede elaborar una sociologfa americana y negar
~ alli mismo, como lo hace nuestro critico, que se pueda hacer

© Bna ciencia filosbfica americana, es desconocer lo que es la
~ filosoffa32,
I

ara Vélez Correa dentro del quehacer de la filosoffa
N actitudes especificas, métodos propios, problemas
8 y soluciones personales. El caso de la nueva so-
{a americana plantea a nivel filosofico nuevos pro-

~

28) Ibtdem, pp. 896-898.

- blemas de interpretacién de la sociedad de tipo filosofi-
- 0. Abordarlos, ;no serfa hacer filosofia propia de Co-’

lombia en América? Pese a la dureza de la critica y la
~ réplica, debemos saludar que por primera vez se trenza-
- ran en debate dos representantes de la filosofia sobre el

problema que nos ocupa. La diferencia entre ambos esté
en que, mientras Rubén Sierra sélo admitia una posible’

originalidad en el tratamiento de problemas universa-
les, Vélez Correa, en una posicién similar a la de Cayeta-

no Betancur, admitfa la posibilidad de nuevos proble-’

mas a tematizar especificamente nuestros. Seis afios mds
- tarde, en 1967, vuelve a escribijr Rubén Sierra sobre el es-
~tado de la filosofia en Colombia. Se muestra contrario
~al provincialismo de la filosoffa mexicana en referencia
~a Vasconcelos, asi como alaba la figura de Romero ya
" su proyecto normalizador. En referencia a la filosoffa
colombiana denuncia nuestro aquerenciamiento a la re-
peticién escoldstica: “Escoldstica tomista a través de
todos los tiempos, escoldstica positivista en épocas aiin
no olvidadas y en la actualidad escolstica hedeggeriana
o en el peor de los casos orteguiana”.

Algo de estas criticas parece alcanzar a sus maestros;
-les anota en su haber el que en los ltimos afios podamos
contar con algo antes desconocido: el rigor. Pero la filo-
soffa no puede vivir de solo rigor, necesita libertad:
“Con el solo rigor y sin cierta libertad que nos permita,
por asi decirlo, algunas herejias filosoficas, no damos, en
verdad, ninglin paso adelante” 3, ?

Hacia 1970 Danilo Cruz Vélez evoluciona en direc-
cion mds comprensiva hacia la filosofia latinoamericana.
En reportaje concedido en este aflo, responde a la pre-
gunta de si puede haber una filosofia en Hispanoamérica,
valorando positivamente la labor cumplida por la genera-

cibn de los fundadores y siguiente. Ellos repensaron
“con cierta originalidad” algunos problemas, nos dejaron
“obras importantes” y sobre todo contribuyeron a “una
gran agitacién filosofica” que condujo a la normaliza-
cibn. Aunque Cruz Vélez afirma que de hecho ain no
existe una filosofia hispanoamericana, como si una fi-
losoffa griega o una filosofia alemana, no obstante con-
sidera nuestra situacién potencialmente “favorable para
que, a la postre, surja una filosofia que sea una continua-
cibn de la occidental, pero con rasgos peculiarmente
americanos. ;Ojald el dia no esté lejano!™.

26) Gutiérrez Girardot, Rafael, Proceso d.c la filosoffa en Co-

lombia, p. 895. Cfr. del mismo autor: “La lite: :
biana del siglo XX", e;ManuaIde_hm::ﬂ .
t. I, Colcultura, Bogotd, 1980, pp. m“_ T qan

27) Cruz Véiez, Danilo, “Proceso de a filosoffa en Colombia™,
p. 902. S IO LTS

29) Holguin, Andrés, Ibidem, p. 899. ¢ - Ar

para una filosoffa er al”, en Univi
quia, 82 (1946) pp. 483501. .
31) Sierra Mejfa, Rubén, “Proceso de

bia, de Jaime Vélez Correa™, en U Antio-
qu&;us(mjnm“#.__ fid aiaet
32) Vélez Correa, Jaime, “A proposito de un juicio: Prox
’ la flosofta én Colombla®, en Unbversidad de Antioquia,
148 (1962) pp. 102-1 LAy S . . A2
. 3) Sierra Mejfa, Rubén, ado actual de Ia filosoffa en Co-
. lombia™, en Ideas y Valore  pp. 234-236.
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No se trata, en consecuencia, de romper con la tradi-
cibn universal en busca de una imposible originalidad ab-
soluta, pues se filosofa siempre desde una tradicion y la
nuestra sigue siendo fundamentalmente la europea. Pero
admite la posibilidad de ciertos rasgos peculiares debidos
a la diversidad de horizontes. El horizonte americano es
un horizonte “abierto”, en el que podemos movernos
con libertad. Esta es nuestra ventaja mientras que:

“cada uno de los pueblos europeos, en cambio, s6lo pueden
moverse en un horizonte determinado, cerrdndose a los de-
mds. Los ingleses desde Locke se mueven preferentemente
dentro del horizonte empirista: los alemanes por mucho que
luchen por superar el idealismo, no abandonan totalmente los
modelos establecidos por Kant; los franceses vuelven siempre
a los cauces del racionalismo francés. América no rechaza
ninguno de los caminos del filosofar™ 34,

Hasta 1970, segln lo visto en este ya largo recorrido,
el problema de la filosofia latinoamericana y/o colom-
biana se plantea en términos de posibilidades de un pen-
samiento original propio, en sintonia con la problemati-
ca que por estos afios agitaba la tercera generacion lati-
noamericana, dividida entre universalistas y regionalistas
en la cuestion o guerra de los temas. Sin embargo, en los
afios sesenta la cuestién toma un nuevo giro.

Lo que la nueva generacion buscaba, no es tanto el
problema de como ser originales en filosofia, sino qué
funcién debe desempeiiar ésta en los procesos de cam-
bio que vive el pueblo latinoamericano. De lo que se
trata no es de originalidad, sino de articulacién de la teo-
ria y la praxis. Esta nueva problemitica viene dada por
varios hechos ya registrados en la primera parte de es-
te trabajo: emergencia y consolidacion del primer Esta-
do socialista en el continente; aparicién de diversos mo-
vimientos populares de liberacion orientados “por las di-
versas tendencias dentro del marxismo; irrupcion de una
nueva socjologia que liga al subdesarrollo a la dependen-
cia secular de nuestros pueblos; el acontecimiento de la
Conferencia Episcopal Latinoamericana en Medellin en
1968 y la irrupcion de la teologra de la liberaci6n. Por lo
que hace a Colombia, en la administracion Lopez Michel-

sen se vivié un fuerte proceso de politizacién tanto en-

las universidades publicas como privadas que generé un
largo periodo de huelgas inspiradas en un inmediatismo
revolucionario.

En tales circunstancias, es precursor y programatico
el trabajo presentado por Daniel Herrera Restrepo en el
Primer Foro Nacional de Filosofia habido en Pasto en el
mes de junio de 1975. Ensél refleja la crisis en que se vi-
via por esos afios:

En los tltimos afios los problemas sociales y politicos han '

dejado sentir todo su peso. Hemos tomado conciencia de que
nuestra vocacion filosofica debe enfrentarse a la realidad so-
cial del paisy. de que nuestros programas de estudios deben
variar fundamentalmente. De esta manera nos encontramos
en plgna crisis: no sabemos qué ensefiar y en las horas de re-
flexion solitaria, aunque con conciencia mds o menos clara
sobre los problemas que debemos atacar, vacilamos sobre la
metodologfa a seguir. Hemos tomado conciencia de que la fi-
losoffa debe contribuir mediante una crftica concientizadora
a la estructura de una sociedad mas justa, en la cual el recono-
cimiento de] hombre por el hombre sea més real y efectivo.
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Vemos aqui perfectamente reflejado el nuevo giro ini-
ciado unos afios antes en América Latina por la cuarta

generacién, alertada por el filésofo peruano Augusto |

Salazar Bondy. Sin embargo, eran ostensibles, posibles o
reales falencias, que tal proyecto liberador en su inme-

diatismo collevaba, a las que apunta agudamente Herre-

ra Restrepo:

Pero me asalta un temor: de nuevo buscamos en fuentes '

extrafias las ideas guias y estamos reduciendo nuestra pro-
blematica a los problemas econdmicos, polfticos y sociales y,
sobre todo, nuestra inquietud parece que se estd dirigiendo
a los aspectos de estos problemas que deben ser estudiados
por politicos, economistas y sociblogos y no a las bases ideo-
légicas y a las consecuencias- humanas implicadas en dichos
problemas3%

En este contexto hay que situar el proyecto de filoso-
fia latinoamericano asumido en 1975 por la Facultad de
Filosoffa de la Universidad Santo Tomas, que tiene sus
primeras expresiones en Introduccién al filosofar de
Jaime Rubio Angulo, 1976; Metaffsica desde Latinoamé-
rica de Germdn Marquinez Argote, 1977, y Etica Lati-
noamericana de Luis José Gonzalez, 1978%. Por ser
tema explicito de la préxima ponencia de Roberto Sala-
zar Ramos, me excuso de adentrarme en la significacion,
validacién o invalidacion del mismo. Sin embargo, quie-
ro apuntar hacia un acierto fundamental y hacia dos
apreciaciones erradas. El acierto, ain hoy vigente, es el
de haberse planteado la funcién de la filosofia como
proyecto de liberacion. Los errores de apreciacién fue-
ron un cierto maniqueismo en la interpretacion global
del pensamiento de la modernidad europea y cierta ims
presién populista de estar empezando en cero una nueva
época del filosofar de los paises pobres o tercermundis-
tas. En el acierto o desacierto tuvo arte y parte muy im-
portante la influencia del pensamiento argentino, espe-
cialmente el de Enrique Dussel, durante los afios setenta.

Al margen de la Universidad Santo Tomds es bien vi-
sible en los afios que anteceden a 1980 el interés por
articular el quehacer filos6fico con las realidades sociales
y politicas que se viven en América Latina y en Colom-
bia desde diversas vertientes filoséficas: la fenomenolo-
gia, el marxismo, teorfa critica de la sociedad, etc. Bas-
te citar algunos nombres importantes: Guillermo Ho-

34) Cruz Vélez, Danilo, “;La América Latina ha dado un apor- |

te a la filosofia universal?” (Conversacién con Lucy Nieto
De Samper), en Colombia llustrada, 1 (1970) pp. 58. En
articulos posteriores Danilo Cruz Vélez ha mantenido la
misma tesis del horizonte abierto: “La filosofia americana
posible”, en Correo de los Andes, 19 (1980) PP. 75-76.

“¢Por qué no existe una filosofia en Hispanoamérica?”” |

(Entrevista a Danilo Cruz de Mercedes Carranza), en El
Tiempo, “Lecturas dominicales”, 16 de enero de 1983,
Bogots, p. 4. “La filosofia en Latinoamérica: ;posibilidad
o realidad?”, en 4l encuentro de la cultura hispanoamerica-
na, Banco de la Repiblica, Bogota, 1985, pp. 138-157.

35) Herrera Restrepo, Daniel, “El proceso filosbfico en Co-
lombia y sus condicionamientos sociopoliticos”, en Fran-
ciscanum, 52 (1976) p. 14..

36) Editados por Universidad Santo Tomds, Bogoti, como tex-
tos para Universidad a Distancia ;existen varias ediciones,
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yos®?, Daniel Herrera® y sobre todo Luis Enrique
Orozco. Este planteaba en forma licida el problema que

se vivia “Queda en plena vigencia —y sin solucién tni-
ca— el problema conceptual que entrafia la pregunta,’

motivo de estas lineas, como articular metodolégicamen-

te las exigencias ético-politicas de la reflexién especula-,

iva con su naturaleza propia, en cuanto ‘saber concep-
tiva (

tual’ distinto de las ciencias y de las ideologias, pero en.

entrecha relacién con éstas”,

Reconoce Luis Enrique Orozco la complejidad y difi-
cultad del problema planteado en términos de articula-
ci6n, que depende de:

la manera como el filédsofo considere las incidencias de las
mediaciones €tico-politicas en el proceso de conceptualiza-
cion propio de la disciplina filoséfica. O, en el caso mds ex-
tremo, que considere a la filosofia como un saber no media-
do, sin supuestos ni interés distinto que el de la bisqueda de
la verdad ‘“‘en si™’, Se trata de un problema que ha acompaiia-
do siempre no sélo a la filosoffa sine a la ciencia en general
y que forma parte del corpus de la filosofia misma. Dicho en
otras palabras: ;puede considerar el filésofo su quehacer co-
mo una actividad neutral, dindose, como de hecho se da, en
gondiciones materiales bien precisas que han hecho pensar a
algunos que la filosofia no es mds que la conciencia del pre-
sente, en cada momento de la humanidad?3?,

Entre otros proyectos de filosofia articulada, se re-
fiere Luis Enrique Orozco a la filosofia de la liberacién,
que en sus desarrollos actuales arranca de las discusiones
del filésofo peruano Augusto Salazar Bondy, pero “en
forma mis renovada y quizds mds critica”, y cuyo ogi-
gen, quizds remoto, de este planteamiento podriamos
situarlo en el pensamiento de Bartolomé de las Casas
(1485-1566) y en su intencién “primera” de hacer del
Pensamiento un arma de combate en orden ala busque-
da de una libertad colectiva.

Un evento en el que se expresé con fuerza el nuevo
enfoque de la filosofia, en tanto que proyecto de libe-
racion, fue el I Congreso Internacional de Filosofra la-
fihoamericana, organizado por la Facultad de Filosofra
de la Universidad Santo Tomds en Bogotd en junio de
1980. Al mismo asistieron importantes pensadores del
émbito americano: Leopoldo Zea, Enrique Dussel, Hu-
80 Assmann, Juan Carlos Scannone, Mario Sambarino,
Hilton Iappiasst, Luisa Rivara, entre otros; asi’ como fi-
I6sofos colombianos: Guillermo y Jaime Hoyos, Julio
César Arroyave, Magdalena Holguin, Rafael Torrado,
Francisco Sierra, Eugenio Ldkatos, Jairo Mufioz, Jaime
Rubio, German Marquinez, Roberto Salazar, Luis José
Gonzilez, etc. Con una asistencia masiva de mds de
$yatrocientos congresistas, el ambiente estuvo por de-
mas caldeado por el fervor un tanto romantico de unos
¥ el gscepticismo de otros frente a un proyecto excesi-
vamente rupturista y falto de fundamentacién. Asi al
menos lo percibian los criticos del mismo no sin cierta
Tazon. Los textos de ponencias y de actas fueron publi-
cados un afio después®®. En esta forma la Universidad
Si_into Tomds inauguré la tradicién de los Congresos de
Filosoffa Latinoamericana, de los cuales éste es el cuar-
10. El segundo estuvo dedicado al estudio.de Ia historia
i€ las ideas en América Latina y el tercero al problema
4@ nuestra identidad cultural. De todos ellos se han edi-

0 Ponencias y Actas®!. El transcurso del tiempo ha
Imado asperezas, ha desvanecido malentendidos, nos ha

Permitido entender mejor y respetar las posiciones con-

trarias. Pienso incluso que ha habido un acercamiento.
Vamos entendiendo que las posiciones son complemen-
tarias o al menos no tan excluyentes como imagindba-
mos. El mismo proceso de acercamiento critico se dio en
el resto de los parses de América Latina, por ejemplo, en’
las discusiones entre Miré Quesada y Zea*® y mds re-

cientemente entre la tercera y cuarta generacién, cuyos

méximos representantes firmaron en 1978 la “Declara-
cion de Morelia” en la que admiten, cada uno desde sus
respectivas posiciones la funcin liberadora de la filoso-
fia como tarea esencial impuesta por las circunstancias
y por la misma esencia teérico-practica de la filosofia®.

Para poner punto final e iniciar el didlogo, nada mejor
que unas recientes apreciaciones de mi coponente, el
profesor Rubén Sierra Mejia, en un reciente escrito re-
ferente al estado actual (1985) de la filosofia en Co-
lombia:

Puede decirse que ahora es un oficio normal en nuestra vida
civil... No se busca primordialmente la originalidad, pues se
sabe que ésta no es cuestion de voluntad sino de talento, y
que ain estamos en una fase que tiene como tarea fundamen-
tal echar bases para una tradicién que quizds genere algtin dia
obras verdaderamente revolucionarias... Dentro de este clima
favorable al cultivo de la filosof{a, lama la atencién el amplio
espectro de corrientes filoséficas representadas en Colom-
bia... Este amplio espectro estd permitiendo una convivencia
de pensamientos contrapuestos, lo que favorece por lo demds
la discusion académica entre las escuelas. El juego campal de
las ideas tendra irremediablemente como resultado la necesa-
ria desdogmatizacion del pensamiento, que es una condicién
para que la cultura, y en especial la filosofia, puedan dar el
fruto critico que les ha sido peculiar en sus épocas de mayor
esplendor44 [

37) Hoyos Visquez, Guillermo, “Sentido de la reflexion episte- '
moldgica. Sobre las ciencias sociales”, en Epistemologia y '
politica. Critica al positivismo de las ciencias sociales en :
América Latina desde la racionalidad dialéctica. Cinep, Bo- '
gota, 1980, pp. 49-58; “Derechos humanos e ideologia”™,
en Controversia, 70-71 (1979) pp. 1943,

38) Herrera Restrepo, Daniel, ademads del articulo citado, cf.;
Hombre y filosofia. Universidad del Valle, Cali, 1972.
Nro. 56, pp. 236-241. “Fe Cristiana y Filosofia actual”, en
Revista Javeriana, 283 (1962).

39) Orozco Silva, Luis Enrique, La filosofia en América Latina,
(aproximacién al problema). Universidad de los Andes, Bo-
goti, 1979, 337 pp. “Introduccién’’; Cf. ademas: “Teolo-
gia de la liberacién y método marxista”, en Revista Jave-
riana, 403 (1974) pp. 256-260 ; “Marxismo y realidad nacio-
nal”, en Hojas universitarias, Universidad Central 1 (1974)
PP- 5368 ; “El filésofo como intelectual organico en Amé-
rica Latina”, en Revista de Filosofia, Zulia, Venezuela, 3
(1978) pp. 15-23; “Marxismo y cristianismo en la practica
de los cristianos latinoamericanos”, en Texto y Contexto,
1 (1984) pp. 163-186.

40) Ponencias: I Congreso Internacional de Filosofia Latinoa-
mericana, junio 15-21 de 1980. Universidad Santo Tomés,
Bogota, 1981, pp. 388. Actas del mismo Congreso, Univer-
sidad Santo Tomds, Bogoti, 1981, 175 pp.

41) Ponencias: I Congreso Internacional de Filosofia Lati-
noamericana, fulio 11-16 de 1982, Universidad Santo To-
mds, Bogotd, 455 pp. Ponencias Il Congreso Internacional
de Filosofla Latinoamericana, julio 9-13 de 1984. Universi-
dad Santo Tomds Bogota, 1985. Actas, del mismo, Univer-
sidad Santo Tomds, Bogotd, 203 pp.

42) Cf.Miré6 Quesada, F., Despertar y proyecto de la filosofia
latinoamericana, F .C.E., México, 1974, 238 pp.

43) Cf. “Declaracibn de Morelis™, ya citada en la nota 9.

44) Sierra Mejia, Rubén, La fllosoffa en Colombia (siglo XX).
Procultura, Bogotd, 1985, “Prélogo”, p. 12.
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(...) no se puede hablar en cualquier época de cualquier
cosa, no es facil decir algo nuevo; no basta con abrir los ojos,
con prestar atencién, o con adguirir conciencia, para que se
ilumincn al punto nuevos objetos, y que al ras del suelo lan-
cen su primer resplandor.

_ ~ Michel Foucault, La arqueologia del saber, Siglo XXI. Mé-
\ jico, 3a. ed., 1974, p. 73,

« INTRODUCCION

Una ‘de las caracteristicas que definen el estado actual
de la filosofia en Colombia es la existencia y convivencia
de un conjunto de tendencias y corrientes. Se trata de un
pluralismo jamds experimentado en la historia cultural
| del pais. Ello puede ser quizd un signo inequivoco de
| que estamos entrando en nuestra mayoria de edad y de
i que la actividad filoséfica se esté encaminando a su “nor-
i malizacién™. La existencia de esa pluralidad de tenden-
~ cias filosdficas puede implicar la presencia de una comu-
| nidad de fil6sofos cuya actividad y vida transcurra en el
; oficio. A esto ha contribuido la apertura de espacios ins-
‘ titucionales donde se ensefia y se cultiva el saber filos6fi-
co. El desarrollo institucional de la ensefianza de la filo-
soffa ha sido un factor positivo en la ampliacién del
conjunto de tendencias filoséficas que forman actual-
mente un ambiente de pluralismo. De otro lado, esta co-
munidad ha creado espacios para el didlogo y la confron-
tacion de ideas. Didlogo y confrontacion que han alcan-
zado en el presente una profunda madurez: hemos
aprendido a escucharnos unos a otros y estamos ya en el
proceso de aprendizaje de la lectura mutua. Creemos,
pues, que la presencia de la filosofia entre nosotros,
cultivada por nosotros, es ya un hecho irreversible y am-
pliativo en nuestra historia.

Al lado de tendencias como la fenomenologfa, el exis-
tencialismo heideggeriano y el vitalismo orteguiano
~tendencias que comenzaron a predominar desde la dé-
cada de los treinta— hemos visto como se van insertando
otras mds actuales influencias filos6ficas: el neomarxis-
Wa}_ filosoffa analitica, la hermenéutica, el estructura-

), la epistemologia francesa, la teorfa critica, etc.
son los nombres que habria que escribir al fren-
ada una de esas corrientes de pensamiento. Algu-

llos ya han fallecido. La mayoria estin actual-
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mente inscribiendo sus nombres dentro de este creciente
proceso de didlogo y reflexion filosdfica.

Junto a las corrientes anteriores, y a comienzos de
la década de los setenta, comenzé a emerger en el pafs
lo que se ha llamado el movimiento de la filosofia lati-
noamericana, cuyo cultivo se ha acendrado en el grupo
de profesores de filosofia de la Universidad Santo To-
mas. La emergencia de este movimiento en nuestro pais
no tiene antecedentes historicos, como s1 lo ha tenido en
paises como Méjico, Perti y Argentina. Aqui ha habido
en alguna forma alegatos aislados sobre la legitimidad o
no de su expresién, como lo ha puesto de presente el
profesor Marquinez en su ponencia, mas no ha tenido la
trascendencia que tuvo en los paises mencionados. Por
supuesto, lo que menos cuenta es el alegato nominal,
mds sf la actitud que subyace en el fondo de la formula-
cion del problema. De todas maneras, el surgimiento de
este movimiento en nuestro pafs a comienzos de la dé-
cada pasada, tiene lugar desligado de la tradicién inter-
na al respecto.

Si ello sucedié ast’ a nivel nacional, no puede decirse
lo mismo de este movimiento a nivel latinoamericano,
especialmente de pafses como Argentina, Méjico, Pert,
Ecuador y Venezuela, para mencionar los que mis so-
bresalen. La denominada filosofia latinoamericana venfa
irrumpiendo con fuerza desde finales de 1a década de los
60, y en los pafses mencionados contaba ya con unos
antecedentes significativos. En Argentina, el movimien-
to se hacia remontar a Juan Bautista Alberdi, que habfa
enarbolado ya desde 1838 el programa de una filosoffa
americana, tradicion retomada por Alejandro Korn con
la postulacién de una filosofia argentina. Un numeroso
grupo de pensadores contemporaneos, conocedores en
cierto modo de la tradicion interna, creada también por
Francisco Romero, Nimio de Anquin, Carlos Astrada,
Risieri Frondizi, etc., emerge con mucha decision recla-
mando para sy el derecho de articular la filosofia a los
problemas concretos que vivia la nacionalidad. Este mo-
vimiento argentino, nominado como el de los filosofos
de la liberacion latinoamericana, tendria un fuerte influ-
jo en el grupo de la Santo Tomés, conocido en e] exte-
rior como el “Grupo de Bogota”, nombre asignado a los
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UNIVERSIDAD SANTO TOMAS
FACULTAD DE FILOSOFIA
» CENTRO DE ENSENANZA DESESCOLARIZADA

La articulacién de un pehsamiento filos6fico /atinoér'nericana, en las dltimas décadas aparece intimamente ligado con el
renovado empuje de los movimientos populares, primero en la Argentina y Peni. De ahi el impulso pasb a Bogoté, donde
se ha mantenido con continuidad poco frecuenic, En los grabados, las tapas de las ponencias de los dos primeros congre-

sos de 1980 y 1982,

profesores de filosofia de la Santo Tomas para identifi-
garlos a nivel latinoamericano.

En Méjico, la tradicion hunde sus raices en Vasconce- -

los y el primitivo grupo del Ateneo. El movimiento se
acendra alli con José Gaos, Samuel Ramos y la funda-
cion del famoso grupo del Hiperion, al cual pertene-
cfan Leopoldo Zea, Abelardo Villegas, Luis Villoro,
entre otros. En el Pert la obra de Francisco Miré Quesa-
da y Augusto Salazar Bondy tendria proyecciones inter-

nacionales, 1o mismo que el trabajo casi solitario de Er-

nesto Mayz Vallenilla en Venezuela.

Baste lo anterior para afirmar que la irrupcion del mo-
yimiento de la filosofia latinoamericana en Colombia,
Bspecialmente en la Santo Tomas, se inscribia dentro de
esta tendencia dada a nivel latinoamericano. Este movi-
fniento enfatizaba el quehacer filosofico como articula-
¢i6n a los procesos de cambio que vensa experimentando
la sociedad latinoamericana, especialmente por parte
de los sectores populares y en el orden politico-cultural.
La intencionalidad de la articulacién de la filosoffa a
esos procesos de liberacion tuvo una fuerte repercusion
en el “Grupo de Bogotd” asumiendo éstos una tarea de

ulgacion a través de la catedra, de la teorizacion y de

blicaciones. El convencimiento de que la filosofia era
£sencial para-articular los procesos de cambio fue lo que
dlevo a los profesores vinculados a la Facultad de Filoso-
fia de la Santo Tomds a “desescolarizar” su ensefianza,
Ereindose as{ el Centro de Ensefianza Desescolarizada,
que tanta significacion interna tendria en la consolida-
Cién del movimiento. La necesidad de profundizar en
la tradicion latinoamericana del pensamiento filosofico,

llevé al grupo a la apertura de la Maestrfa en Filosoffa
de la Problemdtica Latinoamericana y a mantener viva
la Facultad de Filosoffa en forma presencial. El nombre
de Joaquin Zabalza Iriarte, Decano de la Facultad, Luis
José Gonzélez, Director del CED, y Alvaro Galvis Rami-
rez, este Gltimo como Rector, tienen, entre otros, mu-
cho que ver en el apoyo efectivo y el impulso dado al
movimijento. La apertura del Centro de Investigaciones
de la Facultad de Filosofia, dedicada a la recuperacion
de la historia de las ideas filosbficas en Colombia, la
fundacion de las revistas Analisis y Cuadernos de Filo-
sofia Latinoamericana; la creacién de la editorial de la
Universidad, la publicacién de un amplio mimero de tex-
tos de filosofia; la organizacion y realizacion bienal de
los Congresos Internacionales de Filosofia Latinoameri-
cana desde 1980, asi como la creacion de la Biblioteca
Colombiana de Filosofia, son actividades que han sur-
gido de las intencionalidades que movieron originaria-
mente al grupo y de sus intereses filosoficos.

Varios son los interrogantes que surgen alrededor de
la anterior institucionalizacion del movimiento de la fi-
losoffa latinoamericana. Entre otros, podemos formular
los siguientes:

;Qué fendmenos sociales, politicos, culturales y filo-
s6ficos inciden en el arraigo de dicho movimiento en
nuestro pais, especialmente en el grupo de la Santo To-
mds? jPor qué su agrupacién precisamente en esa insti-.
tucién? ;Por qué la confluencia de esos profesores en
torno a la filosofia latinoamericana? ;Tom¢ realmente
dicho movimiento una presencia nacional? ;Qué proce-
sos internos se han desencadenado en torno a la filoso-
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ffa latinoamericana? ;Para dénde va esa tendencia?
(Cudles han sido sus alcances? ;Cudles sus limitaciones?
{Cudles sus perspectivas?

El presente trabajo tiene como objetivo ensayar res--
puestas a los anteriores interrogantes. Al asumirlo, me
han movido bdsicamente dos ideas: la de poder estable-

cer la consistencia y desenvolvimiento interno del proce-:

so, en el cual, desde 1978, yo mismo he participado; de
otro lado, la de poder derivar algunas autocriticas a los
equivocos vividos. Por supuesto, se trata tambien de po-
ner de presente los alcances logrados. Nos referimos a
esos diez afios de “latinoamericanismo filoséfico” que
con tanto esfuerzo y dedicacién hemos venido constru-
yendo. Necesario es también emprender ya un proceso
de reconceptualizaciones y de autocriticas para mirar
retrospectivamente y poder enderezar el camino con una
Optica prospectiva.

Valga el enunciado de las personas que han formado
el Grupo de Filosoffa Latinoamericana en la Santo To-

mds. Los nombres de Jaime Rubio Angulo, uno de los.

principales inspiradores del movimiento —desvinculado
del mismo desde 1983—; Germdn Marquinez: Argote,
de larga militancia pedagégica y filos6fica en la Univer-
sidad; Luis José Gonzdlez Alvarez, quien ha apoyado vi-
talmente la orientacién del movimiento: Joaquin Zabal-
za Iriarte, decano de la Facuitad de Filosofia, quien ha
derramado esfuerzos en la consolidacién de la tendencia;
esos nombres, decfamos, son consustanciales al desplie-
gue y divulgacién de la filosofia latinoamericana en la

Universidad y en el pars, Hay otros nombres, igualmente .
importantes: Teresa Hougthon Pérez, Eudoro Rodriguez -
Albarracin, Roberto Salazar Ramos, Cayetano Pdez,-

Satl Barato, Carlos Fl6rez, José Antonio Sudrez, Jaime
Ronderos, Juan José Sanz,' Fideligno Nino, Gloria Isa-
bel Reyes, entre otros.

Sea el presente trabajo un homenaje a todos ellos, y

a quienes con su apoyo y comprensién han sabido valo- .

rar la bisqueda expresada en la intencionalidad de este
movimiento filoséfico. <

Dificultades de toda indole se han tenido. Desde las -
que surgen -del cardcter mismo de la docencia, hasta las -
que van en el desarrollo de las conceptualizaciones. Es- -
tas ultimas han sido las mds importantes y las mds enri-
quecedoras. El ambiente no ha sido siempre el mds
apropiado para ello. Me refiero a las condiciones inter- .
nas y externas, Podriamos traer a colacién un texto de.
Foucault, tomado de La arqueologfa del saber, para ex-.

presar quizd con mayor claridad uno de esos obstdculos,
vertido en toda su positividad. Refiriéndose a la funcién
que debe ejercer el discurso estudiado en un campo de
politicas no discursivas y el régimen y los procesos de
apropiaci6n del discurso, describe Foucault:

(...) porque en nuestras sociedades (v en muchas otras, sin

duda), la propiedad del discurso —entendidaa la vez como de-
recho de hablar, competencia para comprender, acceso licito
e inmediato al corpus de los enunciados formulados ya, capa-
cidad, finalmente, para hacer entrar este discurso en decisio-
nes, instituciones o pricticas— esté reservado de hecho (a ve-

ces incluso de una manera reglamentaria) a un grupo deter--

minado de individuos (pp. 111-112). :
5

" Entre las mostraciones que hemos podido determinar -
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a lo largo de estos diez afios de equivocos y algunos
aciertos, estd el autoconvencimiento de que no existe,y
mucho menos en la filosoffa, una especie de discurso
ideal, arquetipico, iltimo y atemporal, como dirra Fou-
cault, “al que elecciones de origen extrinseco habrian
pervertido, atropellado, reprimido, propulsado hacia un
futuro quizd muy lejano™. Si no ha sido ese arquetipo
el que ha guiado el trabajo tedrico entre nosotros, tam-
poco lo-ha sido el “juego secundario de las opiniones”.
Creo que, por lo mismo, el trabajo no nos ha sido f4cil
Y porque el esfuerzo ha sido inmenso, llegamos a trazar
un camino con muchas sefiales de equivocos. El recono-
cimiento de dichos equivocos y la identificacién de algu-
nos aciertos, es lo que nos mueve: ahora a la autocritica.
Esperamos que el presente trabajo contribuya a ella.

1. Contexto y problema:
la circunscripcién de la funcién
de la filosoffa

"El movimiento de la filosoffa latinoamericana en Co-
lombia tiene como escenario de despliegue la década de
los setenta. Para ese entonces varios son los fenémenos
que se venian gestando en el proceso histérico contem-
pordneo de la América Latina. Al enunciarlos, los ubica-
remos como trasfondo o contexto de la reaparicién de
dicho movimiento en algunos parses latinoamericanos, y
de su surgimiento en el nuestro.

En la década de los cincuenta, la América Latina ex-
perimentd la intensificacién de la injerencia norteameri-
cana en sus destinos econémicos, relacién que fue forta-
lecida por el triunfo de los aliados en la Segunda Guerra
Mundial. La recuperacién de los mercados latinoamerica-
nos por parte de los Estados Unidos produjo nuevas con-
diciones para el desarrollo econémico. En algun sentido,
esto se manifestd en la necesidad de modernizar las eco-
nomias internas, apareciendo lo que se denominé como
la economia dual: la divisién entre economra moderna
y economia tradicional. De otro lado, este esquema pro-
dujo una cierta injerencia de la politica norteamericana
al interior de nuestras naciones.

Por otra parte, dentro de los esquemas de la guerra
fria, sucesiva a la terminacién de la guerra caliente, se
fue gestando Ia doctrina de la seguridad nacional. Esta
concepcién geopolitica se vio fortificada, por parte de
los Estados Unidos, con el triunfo de la Revolucién Cu-
bana. Las tensiones politicas y sociales al interior de la
América Latina se recrudecieron, asf como las relaciones
con los Estados Unidos se polarizaron: por un lado, en
tomo a las simpatras generadas por el triunfo cubano y
su subsiguiente antinorteamericanismo; por otro, el res-
paldo que los gobiernos de entonces le dieron a los Es-
tados Unidos en su lucha anticastrista, hecho que se evi-
denci6 en la expulsién de Cuba de la OEA.

La victoria de la Revolucion Cubana, en 1959, y otras
manifestaciones militares progresistas, como el golpe de
Estado de Velasco Alvarado en el Peryi, mds adelante, fo-
ment6 un cierto optimismo que expresaba el comienzo
de la denominada segunda emancipacién latinoamerica-
na. El foquismo hizo carrera como mediacién politico-
militar y como mecanismo casi exclusivo para el logro
de dicha emancipacién. No obstante, diversos golpes mi-
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litares de derecha sacudieron el panorama politico lati-
noamericano a mediados de las décadas de los sesenta y
comienzos de los setenta. Pero este mismo hecho inci-
di6 en la radicalizacién del foquismo y en la idealizacién
de la figura del guerrillero. Se pensd incluso en la posibi-
lidad de que un grupo, desde el monte, a la manera de
una cierta aristocracia mesidnica, liberara a los parses de
la América Latina de sus sectores hegemdnicos internos
y del neocolonialismo. El golpismo de derecha desenca-
dené también la busqueda de nuevas alternativas politi-
cas, como la participacion electoral.

El retorno del peronismo en Argentina y la vuelta al
panorama politico de Rojas Pinilla en Colombia —como

movimientos populistas— y el triunfo de la Unidad Po- .
pular con Allende en Chile —como movimiento de iz- -

quierda—, legitimaron la viabilidad de la participacién

demourdtica como alternativa politica. Asi, mientras la

-préctica polftica guerrillera mitific6 al foquismo, cuya
. imagen fundamental estuvo encarnada por el guerrille-
ro, la viabilidad democrdtica mitificé al pueblo, cuya
figura hegemoénica era la del viejo lfder. Este elemento
es importante tenerlo en cuenta, por cuanto en la filo-
soffa latinoamericana se discuti6 ampliamente el proble-
ma de algunas categorias de anilisis de la teoria politica:
pueblo, nacién, grupo, clase, etc. Este hecho enfrent6 a
los filésofos de la liberacién —a los de corte populista
con los de corte marxista—. Los primeros estaban com-
prometidos, en algiin sentido, con el retorno del pero-
nismo al poder, sobre todo en Argentina; los segundos
buscaban vias de expresién polftica muy cercanas al mo-
vimiento de Allende. En Colombia, y con relacién al

“Gru?o de Bogotd”, los anilisis de corte populista tuvie-
ron cierto énfasis.

De una u otra manera, las pricticas polticas de la
década de los sesenta y los inicios de los setenta fue mos-
Frando una mayor cobertura del papel politico que iba
jugando el pueblo latinoamericano en la busqueda de su
liberacion interna y externa. Este hecho incidi6 en la in-
tencionalidad que se le asignarra a la funcion de la filoso-
fia: su articulacién con dichos procesos de liberacién.

" Un vasto sector de la Iglesia latinoamericana fue con-
figurando, asimismo, un nuevo tipo de comprension de
la actividad religiosa al interior de los distintos parses
nuestros: el enunciado de que la busqueda del Reino de
Djos y la salvacién del hombre debfa estar mediada por
la liberacién intrahistdrica, y de que el Reino de Dios im-
plicaba una profunda tensién histérico-escatolégica.
Este movimiento encontr6 en la denominada Teologia
de la Liberacién sus supuestos orgdnicos, y en la forma-
cién de comunidades de base sus précticas politico-pas-
torales. La realizacién de la II Conferencia Episcopal
Latinoamericana en Medellin, en 1968, “oficializaria”,
en cierto modo, la labor de articulacién del cristianismo
con los destinos histéricos que el pueblo venra gestando.
Hubo un profundo acercamiento tedrico-préctico entre
marxismo y cristianismo. Este hecho va a tener una pro-
funda repercusién al interior de la llamada filosofia Ia-
tinoamericana como filosofia de la liberacién. Muchos
de sus representantes provendrian del clero catdlico, o
tuvieron una inicial formacién dentro de ¢l. Este hecho

Il CONGRESO INTERNACIONAL
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Le filosofia no ha sido nunca un pensamiento aséptico y menos en América Latina. Ha nacido en medio de /as tensiones de
Ia historia y de ias reivindicaciones populares, coma el peronismo en Argentins, el velazquismo en Peri, 1a ANAPO en Co-
lombls y tamblén el ‘soquismo”, frecuentemente de orlgen catélico, que terminé en marxista. Reproduccién de las tapas
de las ponencias de ios dos (itimos congresos organizados por ei Grupo de Bogota.
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puede explicar, en algin sentido, la profunda ambigiie-
dad en las formulaciones fronterizas entre filosofia y
teologfa. ;

Por otra parte, cabe destacar también el movimiento

que, en el campo de las ciencias sociales, particularmen- -

te en la sociologfa, se venfa gestando en la comprensién
¢ interpretacién de la situacién latinoamericana en sus

- relaciones con los centros de poder internacional, sobre
todo a partir de la teorfa del subdesarrollo. Surge, asr,
la llamada sociologia de la liberacién, que concebra, bd-
sicamente, que el atraso y subdesarrollo latinoamerica-
no obedecia, mds que a factores ontolégicos de la cul-
tura y la economia de estos pyeblos, a aspectos histo-
ricos ligados a la dependencia econémico-cultural que
habian mantenido con las diferentes metrdpolis de tur-
no. De este modo, se postulaba que la salida o el adveni-
miento al progreso no estaba dado dnicamente por el
- desarrollo, sino por la liberacién interna y externa. Es-
“te aspecto es importante tenerlo muy en cuenta cuando
se hable de filosofia latinoamericana en términos con-
tempordneos, pues muchos de los andlisis de la sociolo-
gfa de la liberacién serfan utilizados por los integrantes
del movimiento de la filosoffa latinoamericana. Ade-
miés, porque esta teorra reforzaba la intencionalidad
de la funcién de la filosoffa en relacién con la libera-
cién.

Tenemos, entre otros muchos factores, dibujado as’
un escueto panorama: foquismo revolucionario, popu-
lismo progresista y/o revolucionario, teologia de la libe-
racion, sociologfa de la liberacién, movilizacién de “ma-
sas”, etc., como actitudes contestatarias frente a la tra-
dicional situacién de dependencia externa y a las hege-
monfas internas vividas secularmente por los pueblos
latinoamericanos. Estos aspectos estardn presentes, de
una u otra manera, en los pensadores de la filosofra
latinoamericana contempordnea.

A nivel nacional, los anteriores movimientos no nos
fueron indiferentes. Por el contrario, los vivimos muy
intensamente. El Frente Nacional, que de una u otra
‘forma se constituy6é en una especie de “dictadura de
partido”, vio surgir en su seno una aguda’ tendencia
foquista marcada esta vez por una ideologfa marxista
=Y no ya liberal—, que buscaba la creacién de ciertos es-
pacios politicos de corte militarista, ante el cierre inau-
gurado por el Frente Nacional. Pero se ensayaron tam-
bién nuevas tendencias démocrdticas, como las represen-
tadas por el MRL, el Frente Unido y, posteriormente, la
Anapo. Cobrarfan cierta fuerza los movimientos guerri-
lleros de tendencias marxista y de inspiracién cristiana.

Significativo fue el movimiento que sacerdotes y fie-
les cristianos representaron en su lucha por la justicia so-
cial y el cambio radical de las estructuras de la sociedad
colombiana. Vivimos también las fuertes tensiones po-
Ifticas del sindicalismo obrero, de asociaciones campesi-
nas e indigenas, profesorales, estudiantiles, etc.

Con relacién al movimiento estudiantil, cbn alguna -
especificidad, vale anotar el cuestionamiento que éste.
hizo de la actividad filoséfica. Era el comienzo de oy

setenta. En la Universidad Santo Tomds, por ejemplo,

- es importante destacar los debates y ‘juicios” que se
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entablaron a los profesores con respecto al tipo de filo-
soffa que se estaba ensefiando, Si bien el curriculo se
nutrfa de una neoescoldstica abierta, el estudiantado exi-
gfa que los planes de estudios contemplasen un pensa-
miento mds acorde con la realidad vivida en ese entonces
por los pueblos latinoamericanos, En cierto sentido, este
cuestionamiento fue muy significativo en tanto logrd
“desquiciar” la tranquila conciencia de los docentes y
del contenido que ensefiaban. Al vivir la crisis estudian-
til y su cuestionamiento, muchos de los profesores en-
traron en la tarea del repensamiento de la funcidn de la
filosofia en el seno de nuestras sociedades.

En la foto Francisco Mir Quesada, el pensador paruano,
que con su compatriota Augusto Salazar Bondy, marcaron
un punto de referencia.

2, Filosofia y dependencia:en torno a
las tesis de Augusto Salazar Bondy

Aceptando que la anterior descripcién sea bastante
escueta, podriamos preguntarnos por las incidencias
efectivas que tuvieron dichos fenémenos en la irrupcién

de la filosofia latinoamericana en nuestro pafs.

Permitasenos enunciar una primera respuesta, tam-
bién en términos de una escueta hip6tesis: los fenéme-

:mos descriptos se tornaron en una especie de evidencia
.inmediata. Pero si bien es cierto que esos fenémenos es-

taban “ahf”, como un dato féctico, representando esa
evidencia, la mediacién estrictamente filosofica estuvo
influenciada por los anlisis que venfan haciendo en Mé-
jico, PerG y Argentina, algunos filésofos, entre ellos
Leopoldo Zea, Augusto Salazar Bondy y Enrique Dus-
sel. Fueron estos filésofos, basicamente, los que llama-
ron la atencion inicial de la mayorfa de los profesores

‘que se agruparon en el Centro de Ensefianza Desescola-

rizada y en la Facultad de Filosofia de la Santo Tomss.

De ellos se tom6 la intencionalidad fundamental de] pa-

pel que la filosoffa debfa jugar al interior de Ia historia
actual de los pueblos latinoamericanos. Por supuesto,
el nivel de influencia de esos filosofos no fue Ia misma,
destacindose el papel preponderante que ejercio la obra
de Enrique Dussel.




Intentaremos, a continuacién, esbozar las ideas que
cada uno de los autores anotados antes aport en la for-
mulacién del] “desde-dénde” y el “para qué” de la filoso-
ffa que el grupo de la Santo Tomds hizo consciente.

Uno de los textos mds conocidos del peruano Salazar
Bondy tenfa como titulo una pregunta radical: jExiste
una filosofia de nuestra América? Esta obra fue publica-
da en 1968 y citada por la mayoria de los integrantes
del grupo. En ella Salazar Bondy sostiene que la exis-
tencia pasada y presente de la filosofia en América Lati-
na se ha caracterizado por su inautenticidad. Esta
ocurre

cuando la filosofia se construye como un pensamiento
imitado, como una transferencia superficial y episddica de
ideas y principios, de contenidos tebricos motivados por
los proyectos existenciales de otros hombres, por actitu-
des ante el mundo que no pueden repetirse o compartirse en
razon de diferencias histéricas muy marcadas y que a veces
son contrarias a los valores de las comunidades que las imi-
tan. Quien asume este pensamiento calcado cree verse expre-
sado en él o se esfuerza en vivirlo como suyo, sin poder en-
contrarse en las imagenes que lo conforman. La ilusién y la
inautenticidad prevalecen en este caso y se pagan con la
esterilidad, que denuncia una falla vital y es siempre un ries-
£0 para la vida individual y colectival.

Esta inautenticidad refleja, de otro lado, una ilusién
antropoldgica de un sujeto que cree que los proyectos y
actitudes de otros sujetos pueden dispensarlo de su for-
mulacién consciente. Si la filosofia no es tangencial al
hombre es porque ella tiene que ver con su compromiso
vital, con lo esencial del mismo hombre. En consecuen-
cia, una filosoffa defectiva, inauténtica, no puede sino
poner de presente esa ilusion antropologica: “El hombre
de la conciencia mistificada expresa por esta conciencia
sus defectos y carencias”, es decir, al hombre defectivo
que hace cultura defectiva.

Porque lo cierto es que los hispanoamericanos estamos cla-
ramente en el caso de este existir inauténtico: vivimos desde
un ser pretendido, tenemos la pretension de ser algo distinto
de lo que somos y lo que podrfamos quiz4 ser, o sea, vivimos
alienados respecto a la propia realidad que se ofrece como
una instancia defectiva, con carencias mfltiples, sin integra-
cién y por ende sin vigor espiritual?,

La historia de la filosofia en América Latina, para Sa-
lazar Bondy, no ha sido mas que la historia de una con-
ciencia enajenada y enajenante cuya funci6n ha consisti-
do precisamente en darle a nuestras comunidades nacio-
nales “una imagen falsa y superficial, por remedada, del
mundo y de la vida, de su mundo y de su vida™. Asf, esa
historia de la filosofia aparece como la historia de un
pensamiento defectivo, inauténtico, enajenado y super-
ficial. En ella no se manifiesta el vigor espiritual propio
de la conciencia filoséfica auténtica. Al respecto, afirma:

El pensamiento hispanoamericano ha obedecido de hecho a
motivaciones distintas a las de nuestro hombre y ha asumi-
do intereses vitales y metas que corresponden a otras comuni-
dades histéricas. Ha sido un novela ;’hghda y .no la crénica
veridica de nuestra aventura humana?.

Al preguntarse por las causas de esta defectividad,
Salazar Bondy responde enfaticamente: *‘se hard claro
que para explicar el fendmeno de nuestra filosoffa es
indispensable utilizar conceptos como los de subdesa-
rrollo, dependencia y dominacién”. Existe una corre-

lacién entre el estado de nuestras economias subdesarro-
lladas y la carencia de vigor de nuestro espiritu, pues “no
hay base para un sello propio del pensamiento capaz de
neutralizar el impacto forineo y Ia tentacién imitativa”.
Es por ello que “las producciones espirituales en conjun-
to carecen, ademas, del vigor necesario para insertarse
como aportes novedosos en el proceso mundial de la ci-
vilizacién, del modo como las economias y las socieda-
des de nuestros pafses no tienen una vigencia directiva
en el proceso mundial del poder”*.

La directividad filos6fica es débil, escudlida y palida,
asi como las manifestaciones de raquitismo de nuestras
economias. Nuestro vivir como cultura es un vivir “‘ha-
cia afuera”, donde la voluntad se vive heterénomamente:
“este rasgo puede ponerse en relacion con la receptivi-
dad y el caricter imitativo de la filosoffa” y de las otras
manifestaciones de la cultura. Y escribe:

Finalmente, advirtamos que la unidad de la problematica fi-
losofica hispanoamericana tiene un punto esencial de susten-
tacién en la coincidencia del status de nuestros paises como
naciones subdesarrolladas y sujetas a lazos de dominacion,
hecho que da en todas ellas, como tono agregado a sus carac-
teristicas hispanoindias o mestizas de varios ordenes, una

constante negativa a través de la historia 5,

Negativamente, pues, la filosofia en América Latina

_ha sido la expresi6én de una conciencia defectiva. Positi-

vamente, y siguiendo a Hegel, Salazar Bondy cree que la
filosofia “es la filosoffa de su tiempo, un eslabén en la
gran cadena de la evolucién universal”. Como tal, ella
“s6lo puede dar satisfaccion a los intereses propios de

” ey

su tiempo”, “es un producto que expresa la vida de la

‘comunidad”. No obstante, esta funcién positiva de

la filosoffa puede fallar, y, “en lugar de manifestar lo
propio de su ser, puede desvirtuarlo o encubrirlo. Se da
segn el caso de una filosofia inauténtica, de un pensa-
miento mistificado”®. Tal es el caso de lo que la filoso-
ffa ha significado para los pueblos latinoamericanos.

Pero surge, sin embargo, un interrogante inevitable:
si éste ha sido un papel, ;tiene que seguirlo siendo nece-
sariamente? Salazar Bondy responde: (1

La filosofia tierie, pues, en Hispanoamérica una pos d
de ser auténtica en medio de la inautenticidad que la r V.

afecta: convertirse en la conciencia licida de nuestra
cién deprimida como pueblos y en el pensam

1 led

1) (Existe una filosoffa de
Méjico. 1968, p. 104,
2) Ibdd, p.117.
3) Ibd, p.119. i
4) Ivbdd., p. 123. s
5) Entre los rasgos negativ
za a la filosofia en ér
sentido imitativo de Ia re

quiénes practican la filosoffa y el conju
dad. .~ 41 ab souediony sh nguny |
6) Ibd.,p.114.
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desencadenar y promover el proceso superador de esa condi-
cién. Ha de ser entonces una condicion de nuestro status an-
tropoldgico o, en todo caso, consciente de él, en vistas a su
cancelacién?,

El caracter esencial de la filosoffa en nuestra América
no ha de ser su manifestacién mistificada como concien-
cia enajenada a posteriori. Su funcién fundamental pue-
de estar asimismo en su positividad como conciencia an-
ticipatoria, en tanto que “no tiene per qué ser sélo un
pensamiento que sanciona y corona los hechos consu-
mados, Puede ganar su autenticidad como parte del mo-
vimiento de superacion de nuestra negatividad histérica,
asumiéndola y esforzdndose en cancelar sus rafces”®, Ser
la conciencia de la trascendencia de las actuales condicio-
nes de vida del hombre latinoamericano, buscando nue-
vas formas de vida, manifestaciones inéditas que “perdu-
rardn o darin frutos en la medida en que el movimiento
iniciado pueda extenderse y provocar una dialéctica gene-
ral, una totalizacién de desenvolvimiento, eso que en el
terreno politico-social son las revoluciones”?®, es tal vez
el papel positivo y auténtico que la filosofia tiene que
jugar al interior de nuestra cultura.

Como filosofia, ha de sumergirse en su “sustancia his-
torica’ para buscar en ella “el sustento de los valores y
categorias que la expresen positivamente y le revelen el
mundo”. De este modo, la constitucién de “un pensa-
miento genuino y original y su normal desenvolvimiento

no podrén alcanzarse sin- que se produzca una decisiva .
transformacién de nuestra sociedad mediante la cancela-
cién del subdesarrollo y la dominacién”'. El comien--

zo de la autenticidad radica en que la filosofia sea un
pensamiento de la negacion de nuestro ser negado y de
la necesidad de cambio. '

Salazar Bondy termina sus reflexiones con una expre-
sibn que se convertird en una especie de programa para
los pensadores de la filosoffa latinoamericana contempo-
rdnea: “las naciones del Tercer Mundo como las hispano-
americanas tienen que forjar su propia filosofia en con-
traste con las concepciones defendidas y asumidas por
los grandes bloques de poder actuales, haciéndose de este
modo presentes en la historia de nuestro tiempo y asegu-
rando su independencia y supervivencia”!!.

Dicho programa le traza a la filosofia una funcion
fundamental: la de ser filosofia de la liberacion. Pero no
solo de la liberacion en términos politicos, sino, bésica-
mente, de la liberacion de las ataduras histdricas que le
impiden al hombre la conquista de su autonom{a inte-
gral.

De Salazar Bondy brotard esa vertiente que enfatiza-
rfa la filosofia latinoamericana como filosoffa de la libe-
racion. Tradicién que, de una u otra manera, deja en el
pasado la pseudo polémica.: planteada alrededor del si o
el no de la filosoffa latinoamericana. O en otros térmi-
nos, el problema deja de ser nominal y se asocia ahora
intimamente a la comprension critica del despliegue mis-
mo del destino historico del hombre latinoamericano. Y
el proyecto que lo enmarca estaria dado por una teleo-

logia de la liberacion. La filosoffa se concibe como arti--
culacién con ese proyecto liberacionista. Esta direccién”

del pensamiento filoséfico va a estar presente en los
planteamientos del grupo de profesores de la Santo To-
1nas vwuluv Luuvavie suliudiliciiidl de g f].lOSOffa
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E! mexicano Loopoldb Zea plantea una ‘‘filosofia latinoame- .
ricana, como filosofia sin méds”, es decir, un pensar que re-
fleje un determinado tiempo, un determinada hombre y
una determinada cultura, sin pretender ‘“‘originalidades
exoticas”,

Pero, de una u otra manera, este movimiento buscari
entroncarse con la més primitiva tradicién critica latino-
americana y con los enunciados que J. B. Alberdi venia
planteando desde 1838. Aunque en contexto diferentes
y con problemiticas diferentes, el proyecto de Salazar
Bondy radicalizarfa el formulado por Alberdi en Mon-
tevideo cuando polemizaba con el profesor Salvador
Ruano, quien consideraba que la filosofia era un saber
universal. El planteamiento de una “filosofia de la nacio-
nalidad” era para Ruano una cosa de poca sustancia y
no tenia ninglin sentido hablar de una “filosofia nacio-
nal”. Alberdi, en contra del “universalismo abstracto”
de los ilustrados, representado por Ruano, sostendrfa
la necesidad de una filosoffa americana:

Aun cuando la filosofia es una en todos los tiempos y pafses,
pues que la verdad es una en todos los instantes y en todos
los lugares, hay sin embargo momentos y lugares en que la fi-
losoffa se ocupa exclusivamente de la indagacién de ciertas
verdades, que son las que importan en ese momento y a ese
lugar, por medio de cierto método, de cierto proceder, que es
el que conviene a la verdad en investigacion: y de ahi es que
la filosofia se divide en distintas épocas en distintos ramos,
que la costumbre ha hecho que se llamen filosofia diversas; es
asf como se llaman filosofia griega, filosofia oriental, filoso-
fia alemana, filosofia escocesa, filosoffa francesa, a los distin-
tos ramos, a los distintos momentos de una misma e idénti-
ca filosoffa 12, ;

7) Ibdd., p. 126.
8) Ibdd, p. 125.
9) Ibdd., p.124.
10) Ibdd., p. 125.
11) Ibdd., pp. 131-132.
_12) Alberdi, J. B., Escritos postumos: “Polémica con el profe-
: sor Ruano”, Imprenta J. B. Alberdi, Buenos Aires, 1900,
t. XII1, p. 114, Citado por A. A. Roig, Teoria y critica del
;er;sam(l;ento latinoamericano. FCE, Méjico, 1981, pp.
89-290.




Alberdi cree llegado el momento de articular la inteli-
gencia americana a la estructura de la sociedad recién
emancipada, puesto que “sus elementos, mal conocidos
hasta hoy, no tienen forma propia y adecuada”. Por lo
mismo,

Es tiempo de estudiar su naturaleza filosofica, y vestirles de
formas originales y americanas. Que la industria, la filosofra,
el arte, la lengua, las costumbres, todos los elementos de la
civilizacidén, conocidos una vez en su naturaleza absoluta, co-
miencen a tomar francamente la forma propia que las condi-
ciones del suelo y de la época le brindan. Depuremos nuestro
espfritu de todo color postizo, de todo traje prestado, de to-
da parodia, de todo servilismo. Gobernémonos, pensemos, es-
cribamos y procedamos en todo, no:a imitacién del pueblo
ninguno de la tierra, sea cual fuere su rango, sino como lo
exige la combinacién de las leyes generales del espiritu huma-
no, con las individuales de nuestra condicién nacional 3.

Por supuesto, el proyecto alberdiano se enmarca den-
tro de la necesidad de la emancipacién mental, obra que
completaria lo que préceres y héroes militares de la
emancipacion lograron. En Salazar Bondy es un proyec-
to totalizador, més radical, més integral, en tanto se trata
de aguzar todos los sentidos para una efectiva liberacion.
Por ello el problema no se centra en la discusién nomina-
lista de si filosoffa latinoamericana si’ o no, sino en darle
una funcién auténtica a sus expresiones y manifestacio-
nes: la de la anticipacion de la conciencia critica, y no,
como en Alberdi, en la consumacién de un hecho.

3. El “sin més” de la filosoffa,

segin Leopoldo Zea

Ante la pregunta que Salazar Bondy habia formula-
do: jExiste una filosofia de nuestra América?, el mejica-
no Zea responde taxativamente: La filosofra americana
como filosoffa sin mas, Zea considera que la pregunta
que interroga por la existencia de la filosofia americana
apunta o parte del “sentimiento de una diversidad, del
hecho de que nos sabemos distintos”. Es decir, no se tra-
ta de la delimitacién de la pregunta a partir de una cir-
cunscripcion geogréfica, sino antropoldgica. Al respecto,
escribe: '

;Qué clase de hombres somos que.no somos capaces de crear
un sistema, que no somos capaces de originar un filosofo que
se asemeje a uno de tantos que han sido y son claves de la
historia de la filosoffa? ;Qué clase de hombres somos? En
esta pregunta estarf el centro del problema, el porqué de un
preguntar por nuestro supuesto derecho a una especial pre-
gunta. Y esa pregunta alude, consciente o inconscientemente,
a un preguntar que nos fue impuesto en los mismos inicios
de nuestra incorporacién a lo que el mundo occidental lla-
ma historia universal, esto es, la historia de ese mundo que, al
expandirse, ha hecho de los objetos de su expansién parte de
su agresiva historia. En Gltimo término preguntar por la posi-
bilidad de una filosofia es preguntar por el verbo, el logos o la
palabra que hacen, precisamente, del hombre un hombre. Y es-
te 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 4

El replanteamiento del problema apunta a la determi-

nacion de la esencia de lo humano. Para Zea, la historia-

del pensamiento latinoamericano puede caracterizarse
por su permanente recurso a dicho replanteamiento; el
latinoamericano que busca redefinirse histSricimentc,

pero cuya redefinicion es siempre defectiva, en tanto
pretende ser-otro-que-él-mismo. Ese “ser otro” concebi-
do como imitacién: ser como el europeo, el norteameri-
cano, etc. Pero ser hombre, afirma Zea, “no es ser yan-
qui, francés o inglés. Ser hombre es ser, simplemente, lo
que se es, latinoamericano, como el yanqui es yanqui, el
francés, francés y el inglés, inglés”!°. Se trata de tener
en cuenta la propia realidad que vivimos para poder pen-
sarla y responder a sus problemas.

El punto de partida de esas posibilidades de ser lo
constituye la realidad propia que se vive. Hay que ser,
pues, originales.

Ser originales implica... partir de s{ mismo, de lo que se es, de
la propia realidad. Y una filosofia original latinoamericana no
puede ser aquella que imite o repita problemas y cuestiones
que son ajenas a la realidad de la que hay que partir. Pero ser
original no quiere decir, tampoco, ser tan distintos que nada
se-tenga que ver, pura y simplemente, con la filosofia. En l-
timo término, la problemética que la realidad concreta plan-
tea a toda filosofia tendra que culminar en soluciones o res-
puelsgas que también pueden ser véilidas para otras realida-
des’®.

La originalidad de tal filosofia no radica enla creaciéon
de nuevos y extrafios sistemas, de “‘nuevas y exoticas so-
luciones”, sino en el tipo de respuestas que dé a una de-
terminada realidad y que un determinado tiempo ha ori-
ginado: “una filosofia cuyas soluciones no han sido nun-
ca consideradas como la solucién por excelencia y, por
ende, como la tnica y posible soluciéon”!”.

De este modo, concluye Zea, si tenemos algo que imi-
tar de la filosofia europea, no son las soluciones que ella
ha dado a los problemas que su realidad le ha planteado,
sino su actitud:

Si algo habria que imitar, no serfan los frutos, sino el espiri-
tu, la actitud, el énimo que habrian hecho posibles tales fru-
tos. Los grandes sistemas filosoficos europeos, como todas
sus otras expresiones filosdficas, no han surgido del espfritu
de competencia por parecersc a alguien, por semcjarse a al-
guien, sino simplemente ante una realidad cuyos problemas
le han obligado a reflexionar, a pensar, a filosofar !®.

Lo importante es filosofar, pura y simplemente filoso-
far. Filosofar es “enfrentarse racionalmente a los proble-
mas que nos plantea la realidad, buscando a tales pro-
blemas la solucién mds amplia y adecuada”'®. Este filo-
sofar no implica eludir la filosoffa europea para que se
origine una filosofta propia de esta América, sino entrar
en didlogo con ella y con la realidad de la cual se parte.

No basta querer alcanzar una verdad americana, sino tratar
de alcanzar una verdad vilida para todos los hombres, aun-
"que de hecho no sea lograda. No hay que considerar lo ame-
ricano como fin en si mismo, sino como lfmite de un fin mas

13) Alberdi, J. B., Fragmento preliminar al estudio del derecho,
Hachette, Bs, As., 1955, pp. 55-56; citado por Roig, op.
cit., p. 289.

14) Zea, L., La filosoffa americana como filosofta sin mds. Si-
glo XXI, Méjico, 1974, 2a. ed., p. 12.

15) Ibid., p. 25.

16) Ibd., p.33.

17) Ibdd., p. 34.

18) Ibdd., p. 35.

15y Ibid., p.So.

Nexo, cuarto trimestre, diciembre 1987 - 63




amplio. De aqu{ la razdn por la cual todo intento de hacer
filosoffa americana con la sola pretencién de que sea ameri-
cana, tendrd que fracasar. Hay que intentar hacer pura y
simplemente filosofia, que lo americano se dard por afia-
didura®®.

Pero asi’ como lo americano no es un fin en sf, Zea
sostiene que tampoco la filosofia lo sea. Ella ha de ser
“un instrumental que nos pueda ser util para resolver los
problemas de nuestra realidad”. Las exigencias que la fi-
losofia plantea en América a sus filésofos son, seglin
Zea, las siguientes:

Primero, la conciencia de que son parte de una gran unidad
cultural que la expansion occidental ha hecho expresa, par-
tes de lo que hemos llamado humanidad; segundo, la con-
ciencia de que siendo partes de esta gran unidad nada de lo
realizado, nada de lo hecho, ninguna experiencia puede ser-
les ajena, y, no siéndolo, puede y debe apropiirsela, no como
curiosidad o recuerdo sino como instrumento para enfrentar
los problemas de su propia realidad. Lo original, si ello ha de
tener alguna importancia, se daré por si solo, independiente-
mente del instrumento y lo que es més, por la forma como
este instrumento ha sido y puede ser usado?!,

Finalmente, Zea aspira a una filosofia de la historia
*en la que pueda saberse de la forma original, en el senti-
do de origen, en que se sitGa el hombre de Ameérica en
relacién con la accibn que en la historia han realizado
otros hombres, otros pueblos, otras naciones??. Pero
una filosofia de la historia que evite el punto de llegada
de la filosofia de la historia de Hegel: la ontologia. La
Historia nos abre al horizonte de comprension a partir
del cual es posible tener una idea clara de si mismo, la
idea que nos es propia, captar lo que nos caracteriza, co-
mo pueblos determinados, qué es lo que nos hace ser
lo que somos, hasta poder hablar de nosotros en la histo-
ria, de América en la historia. Ser4 ése el papel de una fi-
losofia auténtica, ligada al anilisis de la inmanente his-
toria de los hombres: la que se exprese unificando las
m4ds altas manifestaciones de su historia, “mostrando lo
mds acendrado de su humanismo”.

La autenticidad de nuestra filosofia no podra, asi, provenir -

de nuestro supuesto desarrollo, como tampoco le ha venido
a la filosofia occidental, en cuyos creadores se hace cons-
ciente la enajenacién. Esta vendria de nuestra capacidad
para enfrentarnos a los problemas que nos.plantean hasta sus
ultimas rafces, tratando de dar a los mismos la solucion que
se acerqzue més a la posibilidad de la realizacion del nuevo
hombre?3,

.

De Leopoldo Zea es preciso retener, pues, algunas
ideas que van a estar presentes en los andlisis que el gru-
po de la Santo Tomas llevarian a cabo. En primer lugar,
la correlacion entre el problema de la existencia de la fi-
losoffa latinoamericana y su profunda problemitica an-
tropolégica. El planteo de la pregunta implica al mismo
tiempo el cuestionamiento por el tipo de hombre que so-
mos. En segundo lugar, que lo importante, con relacién
a la pregunta por la filosoffa latinoamericana, no-radica
en su tematizacibn geografica ni en la bsqueda de ori-
ginalidades ingenuas, sino en la articulacién de la filoso-
ffa a la realidad que los hombres de esta América viven.
En tercer lugar, la bisqueda de una filosofia de la histo-
ria que centre sus anilisis en la manera c6mo el hombre
latinoamericano ha vivido su pasado y se proyecta en sus
perspectivas. La autenticidad de la filosofia pasa ahora
por su poder de articulacion organica.
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Augusto Salazar Bondy y Leopoldo Zea se constitui-
rfan, de este modo, en el trasfondo de la conciencia in-
tencional.de una filosoffa entendida como filosoffa de la
liberacion, a pesar de algunos supuestos no coincidentes
de los cuales ambos parten. Si bien Salazar Bondy enfa-
tiza que el caricter defectivo de la filosofia y la cultura
latinoamericanas radica en las tradicionales relaciones de
dominacién que los centros de poder internacional han
mantenido con la América Latina, fruto de lo cual ha si-
do el subdesarrollo econémico y espiritual de nuestros
pueblos, Zea apunta —sin desconocer lo anterior— al
hecho de que la historia latinoamericana es la creciente
toma de conciencia del cardcter humano de los pueblos
latinoamericanos y de sus posibilidades. En ambos es da-
ble observar la preocupacién por darle a la filosofia un
papel positivo: la articulacién como un discurso critico
que emerge desde la propia realidad y que tiende a la
bisqueda de la autonomfa humana al interior de una his-
toria signada por la dominacion, la dependencia y el sub-
desarrollo. Para ambos la filosofia es necesaria como

conciencia critica de la sociedad y de la historia. La filo-

sofia es retrospectiva, perspectiva y prospectiva critica.

Los anteriores andlisis, pues, no pasaron desapercibi-

dos para el grupo de profesores de la filosofia latinoame-
ricana de la Santo Tomds. Esos textos, tanto el de Sala-
zar Bondy como el de Zea, estan en la base de los ana-
lisis del ‘“desde-d6nde” y el “para-qué” de la filosofia
en América Latina.

4. El '"desde-d6nde” de la filosofia:
la recepcion del problema en el Grupo de la
Santo Tomés

En 1976 el profesor Jaime Rubio publica el primer li-
bro sistematico del grupo?, Introduccién al filosofar,
tendiente a la descripcién de la situacion y del proceso
de opresion por los que pasaba el pueblo latinoamerica-
no y a la derivacion de un nuevo modelo filosofico. Si-
guiendo globalmente la descripcién heideggeriana de la
cotidianidad —bajo la influencia de Dussel-—, intenta una
caracterfstica de los elementos mas peculiares “desde-
donde” transcurre la cotidianidad del hombre latinoame-
ricano, encontrandose con la situacion de dependencia,
dominacion y subdesarrollo. Parafraseando a Heidegger
cuando afirma que la historia de la metafisica no ha sido
m4s que la historia del olvido del ser, Rubio sostiene que

“La historia del ser latinoamericano se realiza como la
historia de la ocultacion del ser. El olvido del ser se da

20) Ibdd., p.58.
21) Ibvdd., p.77.
22) Ibdd., p. 102.
23) Ibdd., p. 153.
24) En ese mismo aiio, y con independencia del grupo de la
Santo Tomas, habfa elaborado mi monografia de grado pa-
ra obtener la licenciatura en filosofia en la Universidad San
Buenaventura con el tftulo: Hacia una filosofia de la libera-
cién latinoamericana. Algunos de sus capitulos fueron pu-
blicados al aiio siguiente en los Nros. 55-57 de Francisca-
num (1977).




en el devenir historico existencial del pueblo latinoame-
ricano durante largos afios de colonizacién”?*.

En otro texto publicado al afio siguiente, Antropolo-
gfa filosofica, Rubio sigue utilizando las categorfas pro-
venientes de la sociologfa de la dependencia para carac-
terizar la situacion latinoamericana: ‘‘Nuestra situacion
es una postmodernidad dependiente en vias de libera-
¢i6bn” % . Esta situacion, escribe, esta patentizada por un
doble hecho:

Primero: se da en América Latina una toma de conciencia ca-
da vez mads radical y extendida de esta nuestra situacion de
dependencia y subdesarrollo. Aun'mds, la toma de conciencia
de que nuestro subdesarrollo no es un estadio atrasado con
respecto a los estadios alcanzados por el mundo desarrollado
sino un producto de la dependencia...(...).

Segundo: de esta toma de conciencia nace en grupos cada vez
mayores una opciobn radical de ruptura con la dependencia y
por la liberacibn. Por lo cual surge a distintos niveles praxis
de liberacién?7.

El esquema dependencia-subdesarrollo operaba en tér-
minos mecanicos como creciente toma de conciencia por
la liberacion: “En el pueblo latinoamericano asistimos a
una toma de conciencia cada vez mayor de su situacion
en el mundo como grupos y comunidades dependientes
y por lo mismo subdesarrollados. A esta toma de con-
ciencia le es connatural un deseo, el deseo de libera-
cién” %,

Este marco mecanicista, tomado literalmente de la so-
ciologia de la dependencia y trabajado en términos de fi-
losoffa por Salazar Bondy y el grupo argentino, se fue
repitiendo en cada uno de los representantes del grupo
de profesores del movimiento de la filosofia latinoame-
ricana en la Santo Tomds. Se suponfa que toda depen-

En esta foto historica de 1935 aparecen de izquierda a derecha (atrés) Xaviér
Adelante, sentados, Maria de Maeztu, José Ortega y Gasset, Juan Zaragueta y Manuel Ga
Ortega y muy particularmente de Xavier Zubiri, ha sido honda en América Latina. 3

dencia econdmica generaba automaticamente ciclos de
depresién y subdesarrollo al interior de las naciones su-
je.tas en el proceso. Que este subdesarrollo creaba condi-
ciones ol?jetivas de explotacion y su consiguiente secuela
de miseria y opresién politica. Que esta explotacién y
opresiéon implicaba, correlativamente, el surgimiento de
una subjetividad critica y revolucionaria de esas condi-
ciones. Y esta subjetividad critica se expresaba en las
movilizaciones politico-espirituales hacia la conquista
del poder y la liberacion. En consecuencia, el “deseo de
liberacion” cerraba el ciclo de la dependencia y el subde-
sarrollo, promocionando .asimismo a los sujetos depen-
dientes y subdesarrollados a la liberacién-revolucion.
Por supuesto, nos crefamos cerca de un movimiento que

25) Introduccion al filosofar, USTA-CED., Bogotd, 1976, p.
25. La formulacién del devenir histérico como ocultacién
del ser, supuesto .heideggeriano que estd presente también
en las primeras obras de Dussel, impidi6, de una u otra ma-
nera, el enriquecimiento de los anilisis a partir de una con-
cepcion del devenir histérico como develamiento del ser.
Creo que este delineamiento conceptual nos hubiese permi-
tido una confrontacién mucho mis productiva del didlogo
con la tradicién y con la propia realidad.

26) Rubio Angulo, J., Antropologia filoséfica, USTA-CED.,
Bogotd, 1977, p. 13. Al caracterizar el pensamiento del pro-
fesor Rubio en esta etapa, queremos llamar la atencion de
que se trata, justamente de una etapa en su evolucion in-
telectual. Creemos que el autor ha evolucionado y actual-
mente estd desarrollando una prolifera labor. Los comenta-
rios que aqui haremos corresponden a su obra publicada
dentro de los lineamientos de la filosoffa latinoamericana
que él defendié y contribuyé a impulsar.

27) Ibld.

28) Ibdd., p.6.

Zubiri, Lui; Recaséns Sitges, José Gaos.
rcia Morente. La infl m
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tendria repercusiones cosmicas: la segunda emancipacion

latinoamericana. Y la filosofia latinoamericana como fi-
losoffa de la liberaci6n serfa la conciencia de esa perspec- .

tiva histérica.

En los trabajos que el profesor Germén Marquinez -
publicé posteriormente, en los mios, en los de Eudoro -
Rodriguez. Luis José Gonzilez, Joaquin Zabalza, Teresa °

Houghton, etc., el esquema operaba del mismo modo.

* En Metaffsica desde Latinoamérica, aparecida en

1977, Marquinez, por ejemplo, se pregunta: ;en qué
mundo vivimos? Y se responde: en un mundo fruto de la
incorporacién-dominacién del occidental. “Subdesarro-
llo, dependencia y liberacién son hoy las instancias uni-
tarias m4s vivas en Latinoamérica. Ello ha hecho posible
la alienacién, en muchos aspectos, con los pueblos po-
bres del Tercer Mundo™?°. La unidad de los pueblos la-
tinoamericanos aparece moldeada por esos tres factores.
“En la década del 60 se toma conciencia del subdesarro-
llo. Al terminar la misma, caemos en la cuenta que el
subdesarrollo se debe a la secular dependencia primero
polftica, después tecno-econémica y cultural. Finalmen-
te, en los pocos afios que llevamos corridos en la década
del 70, surgen por todas partes proyectos liberadores

No obstante, es de anotar, que los elementos contex-
tuales son tomados como reforzadores de una nueva in-
tencionalidad asignada a la filosoffa: la de la liberacion.
Cabria preguntar si esta liberacion era entendida sblo
en términos politicos o si dicha categorfa asumia lo poli-
tico proyecténdolo desde el punto de vista metafisico.

Otro integrante del grupo, Luis José Gonzalez, escri-
be en su obra, Etica latinoamericana (1978), el mismo
diagnéstico, valorandolo desde una perspectiva moral:

Nuestro pueblo es un pueblo subdesarrollado econémica,
cultural y polfticamente. Pero, ;qué significa el subdesarro-
110? No se trata de una situacibn de simple atraso, como se
tendia a pensar en la decada de los 60. El subdesarrollo de
nuestros pafses se revela como un fenémeno de dependencia

y dominaciébn con dos dimensiones: una interna, la explota-

¢cién de un grupo social por dentro del mismo pafs —“colo-
nialismo interno”—, y otra externa, la explotacién de los
pafses pobres por los paises ricos —*neocolonialismo exter-
no’l_-' ?

Por eso hoy se habla de la necesidad de liberacibn y no de
simple desarrollo; porque vivimos en estado de opresibn y
no de simple atraso. La doble dependencia opera en toda la
vida social, econdmica, cultural y politica del pueblo median-
te estructuras injustas de desigualdad y explotacién3! .

Eudoro Rodriguez, en articulo publicado en 1979,
aunque llama la atencidén sobre el uso indiscriminado de
las categorias de la sociologia de la dependencia, enuncia

la situacion en los mismos términos: “La conciencia de -
la crisis latinoamericana ha sido generada por la percep-

cibn objetiva del caricter dependiente de nuestra estruc-
tura —proceso en lo econémico, politico e ideolégico, en
cuya configuracién han sido establecidas relaciones de
dominio y explotacién— desde la época de la Conquista
hasta nuestros dias”3?. '

Si ello se ha dado asf, el problema del desarrollo lati-
noamericano es, por lo mismo, “el problema de su libera-

¢i6n, de alcanzar la autudeterminacion histérica y estruc-

66 - Nexo, cuarto trimestre, diciembre 1987

9 30

tural que le permita acceder con dinamismo propio y ori-
ginal en el concierto de los pueblos libres*3.

Los problemas correlativos a la naturaleza de la de-
pendencia, el subdesarrollo, sus incidencias efectivas al
interior de la conformacién social, las categorias de ani-
lisis para su determinacion, etc., se asumieron con caric-
ter de evidencia empirica. En realidad, nos falté un ma-
yor espacio teorico-filosofico y critico para entrar a ope-
rar con profundidad en el “desde-d6nde” y en la natura-
leza de esa “cotidianidad” histérico-situacional de la cual
hablamos. Creo que, en parte, este hecho le valid a la fi-
losofia latinoamericana la acusacién, con alguna razén,
de ser un sociologismo disfrazado con un cierto ropaje fi-

loséfico. Pero la critica era, en algtin sentido, éxagerada.

Al comienzo de los aflos 70, un grupo de pensadores argen-
tinos, con Dussel, Scannone (en Ia foto), Kusch, Cullen, Ar-
diles, De Zan, Roig, Cerruti, Casslla y el uruguayo Ardaso,
lanzan la revista Nuevo Mundo.

5. El “para-qué” de la filosoffao la
blsqueda de la articulacion

Como ha quedado descripto, el ““desde-dénde™ de lare-
flexién filosofica nos apuntaba, con esa relativa claridad
y evidencia puesta de presente, a la situaciébn de depen-
dencia, subdesarrollo y opresién de la cultura latinoame-
ricana. Dicha situacién nos remitia, asimismo, a la pro-

‘blemitica del “para-qué” o finalidad del proceso: la res-

puesta se centraba en la liberacion. La funcién de la filo-
sofia como actividad analitica y critica no podfa ser otra
que la articulacién a ese proceso de liberacion. Pero esta
liberacion debfa ser fundamentada, salirse de los solos
cauces sociales y politicos, debfa expresarse filosofica-

29) Marquinez Argote, G., Metafisica desde L.iinoamérica.
USTA-CED., Bogotd, 1977, p. 52. En 1973 Enrique Dussel
habia publicado, bajo este mismo esquema, Caminos de li-
beracién latinoamericana. Ed. Latinoamericana, Buenos Ai-
res; América Latina, dependencia y liberacién. Ed. Fernan-
do Garcfa Cambeiro, Buenos Aires, y Método para una filo-
soffa de la liberacién. Sigueme, Salamanca, aparecidos estos
dos dltimos en 1974, fueron bastante utilizados por la ma-
yoria de los integrantes del Grupo.

30) Op. cit., p.52. .

31) Gonzalez Alvarez, Luis José, Etica latinoamericana, USTA-
CED., Bogotd, 1978, pp. 207-208.

32) Rodriguez Albarracin, Eudoro, “Hacia una filosoffa en
perspectiva latinoamericana”, en Cuadernos de Filosofia
Latinoamericana (1) (1979), p. 19.

33) Ibd, p. 30.




mente, pasar de¢l dmbito de la descripcién sociol6gica y
penetrar en la tradicién misma del pensamiento filosé-
fico.

El programa trazado por Salazar Bondy, sobre la ne-
cesidad de que los pueblos del Tercer Mundo forjasen su
propia filosofia en contraste con las concepciones asumi-
das y defendidas por los grandes bloques de poder del
presente, como una manera de hacernos actuantes en la
historia de nuestro tiempo y asegurarnos nuestra inde-
pendencia y supervivencia, va a ser tomado por la mayo-
ria de los integrantes del grupo desde los lineamientos y
andlisis que venia desarrollando en Argentina Enrique
Dussel, entre otros, sobre todo a partir de la publicacién
de Para una ética de la liberacion latinoamericana, cuyos
dos ?‘nmeros tomos aparecieron en Buenos Aires en
1973% . Un poco mis adelante, se sumarfa a la influencia
de Dussel la de otros pensadores argentinos contempo-
rneos, cuyos trabajos se publicaron en la Revista de
Filosoffa Latinoamericana: J. C. Scanonne, Rodolfo
Kusch, C. Cullen, Osvaldo Ardiles, De Zan, A. A. Roig,
H. Cerutti, el uruguayo Arturo Ardao, el argentino Ma-
rio Casalla. La mayoria de estos autores publicaban sus
articulos en la revista Nuevo Mundo de Buenos Aires. El
movimiento argentino de los filosofos de la liberacion
comenzé a converger y a expresarse en el II Congreso
Nacional de Filosoffa realizado en 1970 en Mendoza, y
cuyas Actas fueron publicadas por Sudamericana en
1973%,

Salazar Bondy y Zea quedan ahora, un poco en el
trasfondo, es decir, en el descubrimiento del contexto y
en la intencionalidad que de allf se podria desprender pa-
ra la filosofia. Pero ni Salazar Bondy ni Zea desarrolla-
ron obras que llamasen la atencion por el manejo erudito
de la tradicion filosofica clésica. El abordaje critico de la
tradicion filos6fica lo facilitara la obra de Enrique Dussel
y la recuperaciébn “anabdsica’, como diria Miré Quesa-
da, de la tradicion clasica de la filosofia: Descartes,
Heidegger, Ricoeur, Gadamer, Foucault, Levinas, Zubiri,
Girardi, Mounier, etc. Ademéas del recurso a la tradicion
cldsica, el proceso se encaminé casi simultaneamente al
estudio y recuperacion del pasado del pensamiento filo-
s6fico latinoamericano —donde Zea volvi6 a tener inci-
dencia—, buscando en él cierto arraigo a la labor que se
estaba haciendo en el presente. Esto explica el porqué de

la fundacién de una maestria en filosofia de la problem4-

tica latinoamericana. La preocupacién por la recupera-
cibn del pasado filosdfico interno se particularizarfa un
poco mas tarde en la fundacion del Centro de Investiga-
ciones de la Facultad de Filosofra, dedicado al rastreo de
la historia de las ideas filosoficas en Colombia. A esta la-
bor se dedicaron Germén Marquinez, Roberto Salazar, y
mis tarde Gloria Reyes y la asesorfa de Daniel Herrera.
La apertura al pensamiento latinoamericano se fomentd,
ademds de la lectura de las obras de los filésofos latino-
americanos contempor4neos, en la organizacioén y reali-
zacién de los Congresos Internacionales de Filosofia La-
tinoamericana que, desde 1980, se vienen implementan-
do bienalmente. A estos actos de dialogo han asistido:
Zea, Mir6 Quesada, Dussel, Scannone, Assmann, Japia-
ssu, Enrique Hernandez, Maria Luisa Rivera, A. A. Roig,
entre otros.

La tarea filosofica se enunciaba como posible en la
- Juptura y superacion del horizonte de la subjetividad

moderna, acusada de ontold abrirse cammo
como metaffsica, cuyo Mm&?‘q&
en el otro como exterioridad ; es decir, se trataba de la
busqueda de una metafisica mlﬂﬁ'ﬂwﬂ
y de una antropolog{a profundamente ml-r. -
i - clEsteBhel oh Ky
identificar Hi neceadad dui ilb aper :

. rizonte ontolégico de la modemidﬁk, ) tent

mismo el rebasamiento de la racionalids

" hegemonia de la subjetividad desplegada como ir

manifiesta en América como conquista, d
subdesarrollo .y opresion. La ruptura con esa racic
dad de la totahdad se esbozaba, de igual modo, «
racionalizacion del “deseo de liberacién”, La inter
lidad y el esquema operativo de mi primer tnbde se en-
marca en esos lineamientos: 1)

LT
ARA
Plantear el problema de la filosoffa de la liberacién latino-
americana es plantear la problemdtica de la liberacion del
hombre latinoamericano. Es pensar desde aquf, desde la
“sin-razon”, desde el ‘‘sin-sentido”, desde la ‘‘barbarie”,
desde el “no-ser”, desde las “sombras”, desde lo “otro”, pa-
ra enunciarlo originalmente. Nosotros hemos sido encasilla-
dos por el “buen-sentido” de la “razén” europea, dogmati-
camente universalizada.

Es nuestra mision actual asumir la responsabilidad de ubicar-
nos auténticamente como ‘‘otro”, de esclarecernos como
distintos en la historia de las culturas y proyectar nuestro
nuevo camino como un camino distinto del recorrido por
Europa. Nuestra reflexion no se ubica como un momento
de la continuidad del devenir del Espiritu Absoluto, sino que
debe escapar a esas categorias.

La filosofia latinoamericana sdlo es posible cuando parte
de la ruptura del espacio onto-teoldgico del logos occidental,

34) El tomo 1II de esta obra fue publicada en Méjico por Edi-
col en 1977, debido al exilio, con el titulo Filosoffa ética
latinoamericana. La Universidad Santo Tomds edit6 los to-
mos IV y V los afios 1979 y 1980, respectivamente. Este
hecho puede servir como referencia para hacer notar el
interés que los andlisis de Dussel habfan despertado en la
mayorfa de los miembros del Grupo.

35) En mi monograffa, mencionada antes, aparecen citados to-

dos esos autores: Salazar Bondy, Zea, Dussel, etc. Asimis-
mo, gran parte de los artfculos de Nuevo Mundo, el Il Con-
greso Nacional de Filosoffa y de la Revista de Filosofta
Latinoamericana.

36) Es interesante observar cémo en el proceso del movimi
se escribieron dos introducciones a la filosofia. Una de Jai-
me Rubio, ya citada, que tenfa como proyecto nM
un nuevo modelo de filosofar, desligado del moddo
gico, Otra de Eudoro Rodriguez Albarracin,, apar
1981: Introduccién a la filosofia Iannoamencana g
liza el esquema heideggeriano de la descripcion
de la cotidianidad, para remontarse a la mo!
necesidad de la existencia de una filosoffa latin¢
tratando de delimitar sus relaciones, asimisn
torfa, la cultura, la polftica y la ciencia. Ea !
cién, 1983, el autor especifica el |
losoffa latinoamericana, sino de una
va latinoamericana. En una edicién n
observar como el problema de la fi
es tratado ya tangencialmente conv
una introduccién genérica de la
terpretado como un p
ta como perspectiva, en
por la direccién de esa
ejemplo el m“




descentrando la “mismidad” para realizar su posibilidad, De
tal modo que desde el inicio es una filosofia de denuncia37.

Veremos c¢6mo los anteriores enunciados se estructu-
raron sin la suficiente critica al esquematismo que le
servfa de fundamento. A pesar de que la intencionali-
dad de lo descripto en la cita anterior buscaba articularse
como una ruptura en el plano de lo epistemoldgico, el
esquema utilizado correspondfa de una u otra manera,
al esquematismo de la geopolitica contemporénea par-
tiendo, para su actual estructuracion, del expansionismo
europeo del siglo XV. El esquema se convirtio, de algin
modo, en el logar comiin y en un comodin sospechoso.
Y fue el andlisis dusseliano el que sirvio de base para el
desarrollo de la concepcién de la labor destructiva del
arkhé de la ontologfa moderna y de sus subsiguientes
manifestaciones®. En realidad y ya a cierta distancia,
necesario es este reconocimiento a manera de honesta
autocritica. Vislumbramos la simplicidad del esquema
y, sin embargo, lo utilizamos literalmente, en muchos
casos. Ello a pesar de las crfticas que desde el comienzo
nos atrevimos a formular. Valdria la pena caracterizar,
brevemente, el punto de partida y los esquemas configu-
rados por Dussel.

Segtin el pensador argentino, en Para una ética de la
liberacion latinoamericana, y siguiendo a Salazar Bondy,
el andlisis de las condiciones de posibilidad de la filoso-
ffa latinoamericana no podia hacerse desde el pasado
histérico de la propia filosofia latinoamericana, puesto
que ésta estaba ‘“‘viciada en lo esencial de la alienacibn

propia de toda cultura colonial: era un pensar que estu-

diaba el pensar europeo y que de esa manera desemboca-
ba en la realidad europea que aquel pensar pensaba”.
Esta inautenticidad del pensar latinoamericano se expli-

caba por dos razones:

Porque pretendia pensar, y como el pensar es pensar la reali-
dad, el pensar latinoamericano era a lo més estudio y casi
siempre mera repeticion superficial; pero, y es lo més grave, al
pensar el pensar europeo se ignoraba la realidad latinoame-
ricana y se hacfa pasar aqui por realidad la realidad metropo-
litana, imperial, moderna, dominadora. El fildsofo inautén-
tico se transformaba en sofista, en pedagogo domesticador.
de sus alumnos y de] pueblo (en verdad poco lleg6 al pueblo)
para que aceptaran la cultura del nordatlantico como la cul-
tura universal, la finica, la verdadera. Eticamente se tornaba
culpable, aunque no tuviera conciencia refleja de dicha culpa-
bilidad, porque era responsable de la alienacion cultural del
latinoamericano4°.

La filosofia europea es equiparable, para Dussel, a la
filosoffa de la dominacion, como expresion de una tota-
lidad dialéctica alienante, como horizonte encasillador
de lo distinto. Una filosoffa que funda los entes como
posibilidades onticas dentro de una misma totalidad. La
labor de la filosoffa latinoamericana serfa entonces, se-
gan Dussel, el abrirse camino para ir “mds alld” de la Eu-
ropa imperial “al planteo de la cuestion del otro”. Sur-
gira, de este modo, y ante nosotros, “un dmbito més
alla del fundamento ontologico europeo que nos permi-
tird pensar la cuestion latinoamericana, nuestro ser dis-

tinto y la ética de la liberacién que necesitamos para que .

nuestra accion ilegal se nos presente con la dignidad de

un gesto supremamente moral, digna de los héroes, no de:

los que dominan y conquistan, sino de los que crean las
patrias y liberan a los oprimidos”. El lenguaje populista
no puede dejarse pasar por alto cuando se leen los ante-
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riores enunciados. Enfrentada la filosoffa latinoamerica-
na a la filosoffa europea, segtin se desprende de lo ante-
rior, ésta opondria a aquella un nuevo tipo de fundamen-
tacion: -

Desde la “alteridad” surge un nuevo pensar no ya dialéctico
sino analéctico y, poco a poco, nos internamos en lo desco-
nocido para la filosofia moderna, para la filosofia europea
presente, para el pensar logologico, instaurando una antropo-
logfa latinoamericana con la pretensién de ser la cuarta edad
de la filosofia y Ia real filosofia contemporénea post-imperial,
vélida no sblo para América Latina, sino igualmente para el
mundo frabe, el Africa negra, la India, el sudeste asidtico y la
China. Filosofia de los oprimidos a partir de la opresién
misma*!,

Oposicion irreconciliable entre totalidad y exteriori-
dad; ontologia y metaffsica; dialéctica y analéctica; lo
mismo y lo otro, etc. Se trata de superar lo primero en
beneficio de lo segundo. He ahi expresado, en términos
mesidnicos y apocalipticos, el programa de Dussel y su
tarea: la liberacién de la filosofia de los lastres de la filo-
soffa europea para que fuese posible la filosofia latino-
americana. Pero no se trataba solamente de la liberacion
de las taras de la tradicion filosofica, sino de la efectiva
liberacién de los paises del Tercer Mundo, iluminada por
la filosofia latinoamericana. La inauguracion de esta
nueva filosofia estarfa a cargo, por supuesto, de Dussel.

El despliegue de esa cuarta edad de la filosofia ten-
drra tres momentos metbdicos iniciales: la ascension dia-
léctica del ente al fundamento ;el descenso demostrativo
del fundamento al ente, y el pasaje metafisico del ente,
que es el rostro del otro, a la alteridad. “Esos momentos
buscan destruir las categorias encubridoras de la filoso-
fia europea moderna, ideologizacion dominadora de di-
cha cultura”*?. El cuarto y quinto momentos estan
destinados a la “justificacién desde el otro del pro-yec-
to ontolégico éticamente juzgado™ y a la mostracion de
“la moralidad analéctica de la praxis como servicio”.
El camino se orientaria, posteriormente, al analisis ana-
léctico de la antropologia vista como erdtica, pedagé-
gica, politica y teologica. La nueva filosofia seria, asi,
una metafisica-ética, cuyo horizonte fundamental es la
liberacion.

El enunciado basico del circulo dusseliano lo podrfa-
mos formular asi: la ontolog{a se constituye en un hori-
zonte cerrado, dominador, expansionista, ideologico, jus-
tificador del imperio y la opresién de lo mismo; esa ideo-

37) Salazar Ramos, Roberto, Hacia una filosofia de la libera-
* cién: latinoamericana, Universidlad San Buenaventura,

1976, pp. VII-VIIl.

38) En el trabajo citado anteriormente, escribfa que su intencio-
nalidad era la de ensayar una destruccién de la totalidad
y la mismidad, fundamentando asi “la filosofia latinoame-
ricana que despliega Enrique Dussel y su escuela. Pero es ne-
cesario, en virtud de que buscamos la superacion de esas
mismas categorias onto-teoldgicas, categorras que al fin y al
cabo fundamentan la reflexién dusseliana por no haber roto
atin con lo que denuncia y destruye, buscar nuevos sende-
ros. De modo que nuestra visién podria convertirse en una
radicalizacion de la destruccion ya iniciada” (p. 1X).

39) Dussel, Enrique, Para una ética de la liberacién latinogme-
ricana, op. cit., p. 11.

40) Ibdd.

41) Ibdd., p. 12.

42) Op.cit, t.1L,p.9.




logia legitimadora, expresada como ideologfa, es la sub-

jefividad moderna que arranca con Descartes y que ter-

mina con Levinas inclusive, incluyendo a Heidegger, Hus-

serl y Ricoeur. La metaffsica, como horizente antropol6--
gico, en cambio, es el horizonte de la alteridad, de la ex-

terioridad, del otro, que se expresa como voluntad de’
sgrvicio y no de dominacion. La filosoffa legitimante de

dicha apertura seria la filosoffa latinoamericana -la

cuarta edad— que elabora Dussel. En este horizonte es

posible la irrupcién del otro como plenamente otro, no

como simple ente bntico. Se instaurarfa, asi el horizonte

de la liberacién., .

Hasta aquf, suscintamente, la intencionalidad dusse-
liana. Cabria preguntarse, ahora, en qué sentido el esque-
matismo y las pretensiones del filosofo argentino fueron
utilizadas por los més representativos integran;es del gru-
po de la Santo Tomés.. - '

Tomaremos bdsicamente, para el efecto, los andlisis
desarrollados por Jaime Rubio, German Marquinez y
Luis José Gonzalez. .

En la presentacion de su texto, Introducci6n al filo-
sofar, el profesor Rubio: entrecomilla una frase sin ci-
tar su autor. Por supuesto, el enunciado es de Dussel*® :
“El pensar filos6fico que no tome debida cuenta crftica
de sus condicionamientos y que no se juegue historica-
mente en el esclarecimiento y la liberacion del pueblo
latinoamericano es ahora, pero lo serh mucho mésen
el futuro, un pensar decadente, superfluo, ideolégico, en-
cubridor, innecesario”.

La premisa planteada impone como condicién que el
pensar filosbfico debe jugdrsela en el esclarecimiento del
proceso de liberacién del pueblo latinoamericano. Si di-
cho pensar se manifiesta asi, entonces ser4 necesario, no-
vedoso, importante, des-encubridor y profundamente
filosofico. El profesor Rubio, siguiendo los anteriores li-

neamientos, concebird el pensar filos6fico como devolu-

¢ion, como retorno a su fuente, al pueblo, que toma de
él sus “dfanes” y “angustias”. Filosofar latinoamericano
como filosoffa de la liberacién que ‘“‘pretende pensar
desde la exterioridad, m4s alld del sistema imperante, del
sistema pedagbgicamente dominador, del sistema polfti-
camente opresor. Pretende articular su discurso desde la
alteridad”® . Por supuesto, esa alteridad es el pueblo.

En consecuencia, existe la necesidad de superar el
modelo filos6fico presentado hasta ahora como el mo-
delo por excelencia, el que no se la juega, el que encu-.
bre, domina y justifica la dominaci6n. Este modelo a su-
perar es el del filosofar propio de la modernidad. Siguien- -
do Ia versién dusseliana del primitivo planteamiento hei-
deggeriano, Rubio sostiene que la modernidad, fundada
por Descartes, es la expresion del cogito como “yo pien-
80", “yo conquisto”, “yo decido™. Voluntad de pensar
y de dominio que se expresa, para el caso latinoamerica-
no, en la expansién imperialista moderna. Esta moderni-
dad “elabora un modelo cientffico-técnico de razém .
orientado por la voluntad de dominio, expresiva dé las-
necesidades sociales de un pueblo en expansi6n. Segin -
esta manera de concebir mundo, hombre y ciencia, el*
saber no es otra cosa que la dominacibn sobre las criatu--
ras previamente reducidas a cosas. La matematizacion

universal del saber convierte la cualitativo de los entes en
simple cantidad”*®. Dentro de este modelo, el filosofar
se vierte como “heroisnto de la razbn individual”. Fil6-
sofo y pueblo-ya no seréin elementos correlativos, pues-
to que el primero se convertiri ahora en un obstaculo
(el sujeto individual abstracto “‘para cualquier proyecto
comunitario”. “El My_»a,m.‘nmﬁn obliga-
dos a abandonar ‘este mundo’ ”. La consecuencia de
este modelo la enunci ] profesor Rubio: “La tarea
del filésofo en América Latina se realizard en contra de
la comunidad™*, "w{:_;?éﬂﬁl‘?,i.f:i? n_grl.'nmi: BN
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En este proyecto d
biendo Rubio, la fi
“La universalidad tr:
como verdad, como la
‘concreta de cualquie:
clorismo”, es decir,
dimensién del filosof:
Rubio, pues, “desde el 1
europeo-dominad @i,
imposible y un contr:
secas. Para esto es indisper
respetar los cdnones del
tratar y a estudiar los p
filosoficos posibles”*%
ser inaugurado: la :

El ¢énfasis que los ai
carfcter latinoame;
si tenemos en cue
comienzo, se le dio
entre “filosoffa e _
na”. La una se crefa incom
y siguiendo en cierta fon
necesaria la muerte de la fil
se posible el advenimiento
losoffa: la latinoamerican

la tradicion filosofi
losoffa se le vefa ¢
hegemonfa de la

lo siguiente: ‘“‘entende
cicio filosdfico cap:
no. Este ser se ma
cos, psiquicos y cul
de estos .simbolos{
ser y el esfuerzo
estrictamente

iterpretacion
el deseo de

do™*®, Este u también la
situacibn,  situa nte a través de la
produccién de Empalmando con
Ricoeur, Rubio mos percatarnos del

método que terpretacion de este hom-
bre”#®, La hermenéutica serfa, asi,
mental de la filosofia latinoamericana.
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al fllosofar, op. cit, p. 16.

49) Antropologta filostfica, op. cit.; p. 16.
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El horizonte de la interpretacion estarfa dado por la
liberacion. Liberacibn entendida como superacién me-
tafisica, “en el sentido de que superamos la totalidad
dominadora y nos disponemos para aceptar la revelacion
del otro”. Esta liberaci6n permitiria, asimismo, el adve-
nimiento del hombre nuevo, categorfa universal que en-
globarfa a los hombres oprimidos del Tercer Mundo y a
los mismos dominadores. “Es una especie de hombre lo
que debe desaparecer: el opresor-oprimido, oprimido-
opresor. Tiene que aparecer y permanecer el hombre, el
hombre sin adjetivos a quien, para reconocerlo tendria-
mos que llamar el ‘hombre nuevo’ .

Paul Ricoeur,
punto de partida
para una herme-
néutica que per-
mita liquidar la
herencia liberal-
' iluminista.

Rubio inicia también el recorrido de la destruccion
de los supuestos filoséficos de la ontologfa moderna,
intentada ya por Dussel y recurriendo a sus esquemas,
apoydndose :asimismo: en los analisis de Freud, quien
desplazé el centro de interés de la conciencia al deseo.
Al final del camino frerdiano, escribe el profesor Rubio:
-“a] criticar y destruir el falso ‘cogito’ cartesiano hemos
destruido toda una tradicion filosofica que se fundamen-
ta sobre la ‘conciencia’. Hemos puesto en tela de juicio
la filosoffa como reflexién”*. Siguiendo ahora a Ri-
coeur, la arqueologia debe dar lugar a la aparicion de una
hermenéutica teleologica. Se trata de concebir la filoso-
fia como interpretaci6bn, no como reflexion.

Si solamente retuviésemos en qué sentido la reflexién es
liberacién y por qué la reflexiéon —la filosofia reflexiva— es
interpretacion, habrfamos recuperado para el discurso filoso-
fico el calor popular del que se ha visto privado desde su ori-
gen americano. El ejercicio del filésofo ya no se inscribird den-
tro de los limites de lo que la ideologia liberal-ilustrada lamo
‘“‘civilizacibn” sino que, al contrario, su esfuerzo se dirigira
hacia la “barbarie” pues en ésta es en donde se manifiesta el
ser del pueblo latinoamericano. Es en la “barbarie’’ en donde
el ser se manifiesta y despliega como deseo y esfuerzo®

Tal como se desprende de lo anterior, la civilizacion
queda ahora sin piso, sin fundamento, pues su racionali-
dad ha quedado al “descubierto”: la conciencia reflexi-

va en que se basaba ha sido mostrada como ideologia
ya no $era- posible que en la.

. dominadora. . En. ndehnte,
barbarie‘%e Gculte - el ser:’
rostro.

ella se ‘ilumina en' su propio
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La filosoffa, expresada como interpretacion, como to-
ma de conciencia, estar{a mediada por “una determinada
comprension de nuestra realidad en las que se entremez-
clan las interpretaciones ideolbgicas, cientfficas y politi-
cas”® . La praxis de liberacién que fomentan los pueblos
latinoamericanos insindan la presencia de un nuevo len-
guaje fruto de esa nueva experiencia. La ventaja de este
nuevo horizonte, para Rubio, es que, desde el plano se-
miéntico, pasando al reflexivo, de aquf al existencial y de
¢éste al hermenéutico, la filosoffa se mantiene en contac-
to con las metodologfas “efectivamente practicas y no
corre el riesgo de separar su concepto de verdad del con-
cepto de método”*>. Porque “por la comprension de
nosotros mismos nos apropiamos el sentido de nuestro
deseo o nuestro esfuerzo por existir ya que la existencia
es deseo y esfuerzo”*. Sélo la mterpretac1bn nos po-
drd garantizar el paso feliz de la conciencia reflexiva
a la existencia. “El resultado serd un ser-interpretado.
El ser latinoamericano inicamente se manifestara en una
arqueologfa . pero este ser permanece implicado en el
movimiento de la interpretacién que €l ha suscitado”. La
filosoffa "hermenéutica, como arqueologfa y teleologfa
tiene, para Rubio, y siguiendo de cerca a Ricoeur, dos
dimensiones: “la experiencia segiin la cual la conciencia
inmediata es conciencia falsa que encubre la verdadera
realidad. Por tal razébn nuestra reflexion ha de ser una
interpretacién como ejercicio de sospecha”. El resultado
de los anilisis arqueologicos sera el encuentro del deseo.

La otra. dimensibn es, siguiendo también a Ricoeur,
la “recoleccion del sentido” de la palabra simbolica
“pronunciada por el pueblo”. Es la filosofia hermenéuti-
ca la que tiene que “elaborar esta teleologia de la con-
ciencia que no es otra cosa que el esfuerzo por interpre-
tar el sentido del lenguaje simbélico, el sentido del que-
rer ser del pueblo que se desdobla en ‘figuras’. Esto nos
indica, también a nivel filos6fico, que la filosofia debe
ser siempre una repeticion creadora de la arqueologia

En trabajos posteriores, especialmente en Hermenéu-
tica y critica en el filosofar latinoamericano actual*,
Rubio sigue insistiendo en el caracter hermenéutico del
método especifico de la filosofia latinoamericana. In-
cluso, llega a afirmar, en una cierta actitud reduccionis-
ta, que éste es el método por excelencia de la filosofia
latinoamericana.

El paso de la interpretacion a la liberacidn, en los
andlisis de Rubio, sigue el lineamiento dusseliano anota-

do antes, para desembocar en la “vocacién metafisica

de la filosofia latinoamericana’’. Pero se trata, y desde la
misma optica dusseliana, de una hermenéutica metafisi-
ca fundada en la alteridad —el “pueblo”—, y no en la
subjetividad de la totalidad.
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50) Introduccién al filosofar, op. cit., p. 86.
51) Ibdd., p. 89.
52) Ibdd., p.93.
53) Ibid., p.94.
54) Ibid., p.97.
55) Ibvid., p. 99.

_56) Cfr, 1 Congreso Internacional de Fnlosoffa Latinocmeﬂca- a

na. Ponencias, Universidad Santo Tomis - Centro de Ense-
fianza Desescolarizada, Bogotd, 1981.
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El deseo metafisico tiende hacia lo absolutamente. Otro, Por
eso, desde América Latina la metafisica es ipso facto. Etica
signada por el amor-dejusticia y en tal sentido es una praxis
profética, -

El otro exterior a la Totalidad es el que permite discernir la
equivocidad del proyecto mismo de la Totalidad. Por eso,
este otro, el ‘pobre”, es “ideologicamente ocultable”, Pero
si el “pobre” puede ser ocultado, puedo ver su “rostro”,
tocar sus-condiciones objetivas de explotado. Quien no haya
perdido su sentido de sospecha podra verlo. Pero la vision no
basta.- Es indispensable ir més alli. Es necesario para el hom-
bre replantear constantemente las exigencias de su historici-
dad a través de la reivindicacion del sentido de la praxis por la
actitud metaffsica, entendida como un dejar ser a la alteridad
en su trascendencia radical, es decir, escatologicas?.

Rubio, en el anterior texto, insiste en la argumenta-
cion de Dussel tendiente a demostrar que la metafisica
del rostro de Levinas es insuficiente para fundamentar
una verdadera metafisica de la alteridad. Sin embargo,
ni Dussel ni Rubio, por lo menos este Gltimo en su pri-
mera fase intelectual, logran mostrar adecuadamente
como se da el salto del rostro a la fe en la palabra del
otro. Por supuesto, no basta el enunciado de la sustitu-
cién del ojo por el oido, ni del texto o el rostro por la
palabra.

La funcién de la filosofia pasaria ahora a la temati-
zacién del sentido y las exigencias practicas de la actitud
metafisica como andlisis alterativo del mundo, es decir,
desde el punto de vista del otro, del “pobre”. Dicha filo-
sofia es por ello, fundamentalmente destructora, criti-
ca de la racionalidad ontolégica y posibilitante de lo
fo-pensado. Pero eso ““no-pensado’ es pensado positiva-
mente en tanto reflexién simbdlica, esto es, como inter-
pretacién. Interpretar la fuente simbolica desde el otro
es lo que hace que la hermenéutica tenga como teleolo-
gra la liberacion. “En este sentido la filosofia latinoame-
ricana es un momento analégico en la historia de la filo-
sofia humana”

En el proceso de las ‘tematizaciones hermenéuticas
hay que pasar por la epistemologfa, la antropologia fi-
loso6fica, la politica, la pedagégica, la ética y la teologica.
Dichas tematizaciones son, como hemos visto, las pro-
puestas por Dussel. Rubio en Antropologfa filoséfica
intentard caracterizar dichas tematizaciones.

Toquemos, finalmente, un aspecto que se desprende
de los andlisis dusselianos y que, en algtn sentido, fueron
compartidos por algunos integrantes del grupo, entre
ellos el profesor Rubio. Se trata del problema del suje-
to del filosofar. Para éste, “‘al superar t0do .m i.vavw
filosofico y cultural, al superar el ethos de la moderni-
dad, el 4mbito del sentido que permite concebir al fil6-
sofo como un individuo solitario y egorsta también de-
Baparece”®® . Ese individuo solitario deberd ser sustitui-
do por la comunidad, en tanto “una filosoffa latinoame-
ricana situada comprende que el auténtico sujeto del
filosofar es el pueblo”. Es el pueblo quien crea “su
ethos cultural, es decir, el modo peculiar de habitar en
el mundo, de relacionarse con 1a naturaleza, con los de-

mds hombres y pueblos y con Dios. Se trata de-un estilo -

de vida que implica un determinado sentido de la vida y
de la muerte como su nicleo ético-cultural, nécleo de
sentido que se expresa en determinados modos de vivir

- 60) Ibid,

las relaciones econbémicas, politicas, religiosas, etc. El .
pueblo ‘sabe’ el sentido de la viday de la muerte”®.

El pueblo es el actor del sentido y por ello el sujeto
del filosofar. Del mismo modo, para hablar del pueblo,
para entender qué es el pueblo, segiin Rubio, debemos
estar identificados con é€l, hacer parte de quienes real-
mente orientan su proyecto comun de liberacién. Cuan-
do el pueblo se descubre como naci6n, se convierte en el
sujeto del filosofar. Citando al argentino Cullen, escribe
Rubio, intentando clarificar el paso entre el pueblo co-
mo actor de su sentido y el pueblo como nacién y suje-
to del filosofar: “Al tomar conciencia de la nacién, el
pueblo estd articulando su discurso filoséfico que debe
ser interpretado por el filésofo. Esto es mantenernos, los

filosofos, en la ambigiedad radical”®', Esta ambigiie-
dad radical a la que alude Cullen y que Rubjo transcri-
be, fue la que hizo posible el caricter profundamente
populista del discurso filoséfico de la liberacién. Popu-
lismo que en Argentina estuvo vinculado al retorno del
peronismo al poder, pero que en nuestro pais solo tuvo

una articulacién con el vacio, en el vacio de la militan-

cia no militante. De ahi que el profesor Rubio escribiera

las siguientes frases un tanto ambiguas para el momento

en que viviamos: ‘el filésofo no puede resolver la am-

bigiiedad ni crearla en su riqueza simbélica. El filésofo °
debe ser fiel entonces, al pueblo en su lucha por deve-

nir nacién. Cuando el pueblo descubre que es nacién y,

en segundo momento, descubre que la nacién no es im-

perialista si bien es universal, entonces la filosofia se ha

incorporado a este descubrimiento” %2 .

Siguiendo a Dussel, Rubio postularéd que la tarea mds
proxima del filésofo es la de ser pedagogo, no sofista.
“El filésofo para ser maestro debe comenzar por escu-
char la palabra del otro, debe ser discipulo. Por esto la
filosofia es liberacion. La liberacién es la condicién del
maestro para ser maestro. Esta es su condicién ética en
tanto la vocacion del filosofar latinoamericano es meta-
fisica. Es decir, el acto pedagégico es la construccién de
una ética de la liberacion critica y responsable”%® . Has-
ta aquf el profesor Rubio. Hemos querido detenernos
en sus planteamientos en tanto él se constituyé en uno
de los representantes mds visibles de la filosoffa latino-
americana en Santo Tomds.

6. Hacia la basqueda de una
fundamentacién metafisica

La vertiente interpretativa de la filosoffa latinoameri-
cana, tal como fue expuesta por el profesor Rubio, pre-
sentaba, entre otras, esta dificultad: 1a no explicita de-
mostracién de los fundamentos metafisicos de la herme-
néutica, ni el paso claro de la hermenéutica a la ética.
Es probable que Rubio haya dedicado, en sus ulteriores
reflexiones, gran espacio de su obra para la mostracién
de los anteriores vinculos.

57) Introduccién al filosofar, op. cit., p. 147.
58) Ibid., p. 151.
59) Ibid., p. 208.

$1) Ibid., p. 210.
62) Ibdd., p.211.
63) Ibid., p.215.
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En un texto transcripto por Rubio, de la autoria de

Daniel Herrera, éste da cuenta de la creciente preocupa-

"ci6n de la filosoffa por articularse a los procesos de cam-
bio que la sociedad estaba experimentando:

Pero me asalta un temor: de nuevo buscamos en fuentes ex-
trafias las ideas guias y estamos reduciendo nuestra proble-
mitica a los problemas econémicos, politicos y sociales. Y,
sobre todo nuestra inquietud parece que se estd dirigiendo
a aspectos de estos problemas que deben ser estudiados por
politicos, economistas y sociélogos y no a Ias bases ideolégi-
cas y a las consecuencias humanas implicadas en dichos

problemas®,
3 /

Bueno es reconocer que la problemdtica descriptiva
manejada por el grupo no se agotaba en la mera factici-
dad y positividad de las ciencias sociales. Hubo profun-
dos intentos de ascenso al plano eminentemente filosé-
fico. Y es aqui donde, en una primera instancia, el pro-
fesor Germdn Marquinez se percata del aspecto que al
final del pdrrafo anterior sefialaba Herrera: la actitud li-
gera, folclorista y sentimental que 1la filosoffa latino-
americana iba tomando en su despliegue discursivo. En
este sentido, escribia:

!.-
Ahora bien, las anteriores dimensiones de la filosofia latino- 2

americana han de estar, en el sentir de todos los filosofos
americanos de la joven generacién, apoyados en un nivel ra-
dical de pensamiento que unos llaman ontolégico y otros
prefieren denominarlo metafisico. No obstante, este nivel
radical, que todos suponen y al cual todos remiten, no ha re-
cibido 1a debida atencién. Cuando, en efecto, uno lee escritos
de la nueva generacién y tropieza por todas partes con tér-

” .

minos tales como “ontologia”, “‘ontologico”, “metafisica”,
“metafisico”, unas veces con actitud de rechazo, otras de en-
comio, tiene derecho a que le expliquen lo que bajo esos
términos se esconde. Hay que decirlo, la filosofia de la libera-
cibén estd necesitando salir de un primer estadio un poco re-
térico, un poco romdntico, para encontrar sus propias rai-
ces metafisicas®S.

Las palabras del profesor Marquinez recogen la preo-
cupacién fundamental que se planteaba entonces a la fi-
losoffa latinoamericana como filosofia de la liberacién:
el andlisis de los conceptos y la elucidacién de sus cate-
gorias orgdnicas. Pero un andlisis de los conceptos y cate-
gorias desde el interior mismo de la racionalidad filosé-
fica.

Asf, al exigir claridad y precisién en los conceptos

que se estaban utilizando, el profesor Marquinez llamaba
la atencion sobre la necesidad de emprender una tarea de
fundamentacién metafisica de la filosofia latinoamerica-
na como filosofia de la liberacién. Y él se darfa a la tarea
de la elaboracién de esta fundamentacién. ;Desde qué
perspectivas emprendié esta labor? Si los intentos del
profesor Rubio estuvieron jalonados por una intenciona-
lidad hermenéutica utilizando los esquemas dusselianos
-con un lenguaje tomado de Ricoeur, Gadamer, Heideg-
ger y Levinas, Marquinez abordarfa el problema con el
esquema filoséfico-metafisico de Zubiri, empleando la
intencionalidad y el lenguaje dusseliano. Habrfa que
preguntarse hasta qué punto su propésito se vio co-
ronado, y si en verdad las categorfas zubirianas utiliza-
das podrfan permitirle llevar a feliz término su inten-
cionalidad.

ﬁlmumu viene de recorrer un sinuoso camino de
El encama, en algiin sentido, el drama de la
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filosoffa espafiola: ha entrado en crisis su esquematis-
mo escoldstico a partir de la lectura de Zubiri, especial-
mente sobre la esencia; Zubiri fue ensombrecido parcial-
mente por los intereses-16gico-matematicos que se des-
pertaron en él; la l6gica matemdtica deja su sitio al
“descubrimiento” de la América Latina; su latinoameri-
canismo —con el ropaje de Dussel— le despierta a su vez
el recuerdo latente del maestro Zubiri® . No vamos a ex-
poner la trayectoria intelectual de Marquinez, s6lo a es-
bozar su pensamiento con respecto a los intentos de
fundamentacién metafisica de la filosoffa de la libera-
cién latinoamericana. Marqufnez es uno de los represen-
tantes mds caracterfsticos de este movimiento en el
pafs y en el Grupo de la Santo Tomés. De ahf el inte-
rés que pueda tener la caracterizacién de su pensamien-
to, en tanto critica positiva de lo realizado y las proyec-
ciones que esto pueda tener para su propio pensamien-
to y el derrotero de la filosoffa latinoamericana en San-
to Tomds y en Colombia.

Hans Gadamer, el discipulo de HeiJegger, marca otro jalon
en /e reformulacién del penssmiento americano.

En un articulo aparecido en 1977 en la revista Fran-
ciscanum®?, Marquinez expone lo fundamental de sus
ideas en tomno a la posible utilizacién del pensamiento
de Zubiri con relacién a la fundamentacién de la meta-
fisica de la liberacién. América Latina aspira, sostiene
Marquinez, a un pensamiento realmente suyo, con voz y
acentos propios, en tanto sin voz y sin acento es iluso-
rio pretender ser y representar algo. Pero ese pensamien-
to y esa voz deben ser postmodernos, en tanto-que es
desde la superacién de la subjetividlad moderna como

64) Citado, p. 28.

65) Es probable que la peticién de aclaraciones las haya dirigido
Marquinez a nivel interno, especfficamente a Jaime Rubio y
a mi, pues €l ya conocfa la monografia que hemos mencio-
nado antes. o

66) Sobre cada una de estas vicisitudes existen obras represen-
tativas. como El s7 y el no de la filosofia moral cristiana;
En torno a Zubirl (1965); Légica matemdtica; Metaffsica
desde Latinoamérica; Filosofia de la religion (1980); El jo-
ven Zubiri y la Escuela de Lovaina (1985).

67) Nro. 55.
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tiene que expresarse el pensamiento latinoamericano
como metafisica o saber acerca de c6mo habérnosla con
la realidad que nos ha tocado vivir y no como ontolo-
gia o teorfa del ser. El primado de la realidad sobre el
ser, la constitucién sustantiva de la realidad y el prima-
do de la inteligencia sobre la razén, son los tres elemen-
tos que Marquinez encuentra como apropiados para ser-
vir de fundamento al desarrollo de una filosoffa latino-
americana entendida como metafisica de la liberacién. Y
estos tres elementos son los que han servido de base y
sustento a la filosofia esbozada por Zubiri. De ahi la
actualidad de Zubiri para Latinoamérica. Para Marqui-
nez, el objeto estd ahf: la situacién latinoamericana;
para la situacién latinoamericana, las categorias estdn
“alli”, dadas por la filosoffa zubiriana. La mediacién
entre ese objeto y esas categorias estaria servida por la
intencionalidad dusseliana. Tal es, a mi juicio, el centro
de los andlisis que el profesor Marquinez realiza en torno
a la fundamentacién metafisica de la filosoffa de la libe-
racién latinoamericana. El arkhé es Zubiri; el objeto
de dicha arqueologia metafisica es la situacién latino-
americana; la intencionalidad pasa por Salazar Bondy,
se posa en Zea y se detiene en Dussel.

Para Marquinez, lo mismo que para Dussel, Rubio y
la mayoria de los integrantes del grupo, el dilema se pre-
senta entre: jontologia y/o metafisica? La ontologia es
acusada de una no cabal comprensién del hombre y de
ideologia del ocultamiento y justificacién de la domina-
cion: la ontologfa moderna aparece descripta como la ra-
cionalizacién del imperialismo nordatldntico. Por lo tan-
to, se hace necesario superar el sustancialismo de la filo-
soffa cldsica, que a la postre dio en el subjetivismo y en
el sujetualismo de la filosoffa moderna. Zubiri ha puesto
de presente, sostiene Marquinez, que la estructura radi-
cal de las cosas reales no es de sustancialidad, sino de
sustantividad. “En la sustantividad no hay dependencia
sino interdependencia posicional. Asf vistas las cosas,
todos sus momentos se necesitan unos a otros, todos se
coimplican y codeterminan, todos son funcién de los de-
mds cada uno desde su posicién. Pero no hay posiciones
importantes y no-importantes, no hay arriba ni abajo, no
hay centro ni periferia”® . Dentro del esquema topol6-
gico-ontolégico, el sustancialismo de las cosas reales se
ha convertido en el patrén vilido para ordenar teérica y
pricticamente esas mismas cosas-sentido. “Se piensa en-
tonces un ‘In Se’ (Superior, Jefe, Imperio) y en un mun-
do de accidentes (inferiores, siibditos, colonias) que exis-
ten en gracia a otro. La sustancia se transforma entonces
en isujetoy y éste lo que hace, naturalmente, es sujetar a
lo que tiene en frente; un mundo de objetos. Sobre este
esquesrgla ‘sujeto-objeto’ estd montada toda la moderni-
dad”®.

Renunciar a la metafisica de la sustancia y del sujeto
es renunciar a la voluntad de poderfo, es decir, a la supe-
raciéon de la modernidad y su fundamento ideolégico,
expresado en la ontologfa imperial. Para aclarar el senti-
do de los términos ontologia y metafisica y determinar
qué es lo que se busca, Marquinez escribe:

Proponemos reservar la palabra “ontologfa” para denotar el
pensamiento moderno desde Descartes hasta Heidegger in-
clusive. Se trata, en el fondo, de una teoria del ser universal
univoco que ha negado nuestra realidad y que nos ha conde-
nado a no ser. Proponemos, por el contrario, emplear la pala-
bra “metafisica” para referirnos a una teorfa alterativa de la

realidad que nos ayude a reconocer lo que hay de suyo en
nuestro mundo, y nos permita desde la realidad propia estar
SI’endO. S6lo desde la realidad se puede ser, cuando se es au-
ténticamente “alguien” 70,

En Metaffsica desde Latinoamérica Marquinez pro-

. pone caminar seis jornadas buscando dicha fundamenta-

cion. El anlisis, en una primera jornada, del entorno, el
medio y el mundo, establece la diferencia metafisica
existente entre el hombre y el animal: el hombre resulta
ser un “animal de mundo”, “abierto a la totalidad de lo
real”. Del entomo, el medio y el mundo, pasamos a la
segunda jornada; la situacién y la habitud. La situacién
es la “manera peculiar de estar en el mundo” mientras la
habitud se nos revela como la “manera de habérnosla
con los problemas que la situacién nos plantea™. En la
tercera jornada se reafirma la disyuntiva: ;ontologfa
y/o metafisica? La ontologia se presenta como ontolo-
gismo o ideologfa de la modernidad. En la cuarta jornada
se reconstituye la supremacia de la metaffsica sobre la
ontologfa. Se trata de una metafisica de la realidad que
parte de las cosas en cuanto reales. La realidad “es siem-
pre y s6lo el ‘de suyo’ de la misma”. De tal manera que
“lo primario no es el ser, en el sentido del papel que po-
damos representar en el concierto o desconcierto del
mundo, aunque este papel sea de letra propia y no escri-
ta al dictado. Antes que actores del gran teatro del mun-
do, somos propietarios y autores (augere) de haberes,
pertenencias, riquezas, bienes y valores”. En tanto ha-
ber, la realidad “se relaciona con lo nuestro originario,
con el subsuelo limpio de maleza ontol6gica opresora, li-
berado de los discursos ‘a priori’ del ontologismo im-
peria]”'fl .

La metafisica de la realidad, en primera instancia, ha
de ser intramundana, en tanto explicacién del mundo de
las cosas reales y de las cosas-sentido radicalmente. En
una segunda instancia, la metafisica ser4 religiosa, en tan-
to considera el problema de Dios™. 'Para Marquinez, y
siguiendo a Zubiri, la realidad funda el sentido, y no el
sentido a la realidad: sin realidad no puede haber senti-
do. Las cosas-sentido nos ofrecen posibilidades de vida,
en tanto las cosas-reales tienen propiedades. La realidad
funda el sentido y el sentido, a su vez, crea las posibili-
dades. Las cosas-sentido no son realidad, puesto que, en
cuanto tales, no tienen esencia real. Realidad y sentido
instauran, asf, una dialectica. La dialéctica de la reali_zdl'd
es la evoluci6n, proceso que arranca con la constitucion
del universo hasta la formacién de la vida y, de la vida, al
hombre. En éste, la materia sensibilizada se inteligibiliza.
“Por la inteligencia el hombre entra en sf mismo en toma
de autoposesién y penetra en el ‘de suyo® de las cosas
apropidndoselas”. PR

La dialéctica del sentido es la historia. “La histb;h_ es
el modo propio de estar y actuar el hombre en el 4mbito
de las cosas reales, individual y socialmente™, La dialéc-

68) Ibld., p.141. _

69) Ibld. :

70) Metafisica desde Latinoamérica, op. cit., p. 21.

71) Ibdd., p. 123.

72) Esta segunda instancia de la metafisica la ha trabajado Mar-
quinez en Filosofa de la religién, USTA-CED., Bogoté
1981. B
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tica histérica es muy distinta de la dialéctica evolutiva:
mientras la primera se funda en hechos, la segunda se
sustenta en eventos o sucesos: ‘Jla historia no es actua-
lidad sino actualizacién por apropiacién optativa de unas
posibilidades dadas o previamente creadas. La dialéctica
histérica no es pura emergencia, sino creacién de posibi-
lidades y apropiacién libre de las mismas” ™.

La ontologfa ha procedido por el camino del des-
censum que “va de la idea del ser a la realidad de las co-
sas”. Es necesario, por lo tanto, invertir el proceso:

Tendriamos entonces una metafisica por ascensum en la que
lo primero serfa lo real y el ser una actualidad segunda de la
realidad; primero estarfan los aspectos absolutos y después
los relativos. Entonces contarfa mds nuestro “de suyo” que
su actualidad o representacién en el concierto de los entes.
Para quien renuncie a pensar desde la ontologia que dicta
quién es quién, la realidad se impone como el Gnico punto
de partida que permite establecer desde nosotros mismos el
sentido de nuestra historia y de nuestra cultura, es decir,
nuestro ser. La pregunta: ;qué somos en realidad? represen-
ta la formulaciébn adecuada del problema que tratamos de
sugerir. S6lo en realidad de verdad se puede ser-alguien en
el m_’hmdo. El ser, cuando es auténtico, se funda en reali-
dad ™%, b

La quinta jornada nos apunta a la metafisica de la al-
teridad como un ir m4ds alld de la realidad desde s mis-
ma. La metaffsica de la alteridad plantea el problema del
hombre como persona: un animal de mundo, de realida-

. des, una realidad personal, una realidad radicalmente
moral, una realidad jurfdica, polftica, etc.

La sexta jornada nos entronca en el problema de la
metaffsica de la alteridad como metafisica de la libera-
cién. Con ella llegamos, asimismo,, al horizonte post-
moderno y a la reiterada necesidad de una metaffsica
desde América Latina. La explicitacién la realiza Mar-
quinez a partir de la interpretacién zubiriana de la pri-
mitiva concepcién husserliana del horizonte. Cuatro se-
rfan estos horizontes de comprension a partir de los cua-
les se circunscribe la racionalidad filoséfica occidental:
el de la physis, la creacién, la subjetividad y la postmo-
dernidad ™. Este otro recorrido desencadenaria asi-
mismo en la necesaria justificacién de una metafisica de
la liberacién.

El horizonte de la physis, propio del pensamiento
greco-latino, piensa la realidad a partir de un arkhé,
realidad que se concibe como la consistencia o no de las
cosas, es decir, del problema del ser. El mundo se con-
vierte en sustancia y en manifestaciones accidentales. El
horizonte de la creacion, tipico del cristianismo, recorre
toda la Edad Media. El mundo es visto ahora como tota-
lidad de lo creado. La provocacién y la extraiieza no es
ya sobre la variabilidad de las cosas, sino su origen divino
mediante un acto libre de creacion. En este horizonte el
pensar filos6fico “‘se desarrolla al interior de un horizon-
te teoldgico, de tipo revelado, que no correspondia a su
especificidad racional”™ .

La ruptura del horizonte de la creacién estd configu-
rada por la aparicién del horizonte de la subjetividad,
que tiene en el cogito, ergo sum cartesiano, su principio
y fundamento. El ego cogito se expresa y se piensa a sf
mismo —citando a Heidegger y a Dussel— como yo con-
quisto, yo quiero, yo decido, yo quito, yo pongo, etc.
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“El ego moderno, cuyo tipo mds caracterfstico es el
burgués, se agita en busca de tener y de poder de donde
recibe toda su eficacia el ser, entendido como ser-alguien
no importa a costa de qué o de quién””’. El despliegue
histérico-cultural de esta voluntad de poder y de tener
puede observarse en las grandes conquistas individuales
que termina en la formacién de las vastas totalidades
imperiales. Este horizonte moderno, de carécter ontol6-
gico, justificé la incorporacién de los pueblos americanos
y del resto del Tercer Mundo a la totalidad dominante
nordatldntica.

El horizonte postmoderno es fruto de la crisis de la
subjetividad ontolégica, y que reclama, a partir de una
cierta metaffsica realista y humanista, una nueva com-
prension del hombre. El centro de interés fundamental
no es ya el ser, sino la realidad. “Por muy importante
que sea ‘ser’ —escribe Marquinez citando a Zubiri—, no
es posible sustantivarlo, absolutizarlo”, en tanto el ser es
un acto posterior de la realidad. La realidad personal
es el objetivo de este realismo humanista y metafisico,
entendiendo dicho humanismo a la manera del “otro”,
segin lo pregona Levinas. “El otro es lo irreductible a
lo mismo, lo impensable, porque es radical alteridad,
‘suidad’ 78, De aquf se desprenderfa el caricter ético
de esta metafisica de la alteridad.

Para Marquinez, muy ligado al cristianismo, el hori-
zonte de Ia postmodernidad se asemeja a las raices cultu-
rales de la tradicion hebrea: “‘creemos que muchas cate-
gorfas de esta tradicién son mds inteligibles para el pue-
blo latinoamericano que las de origen griego y que per-
miten articular una filosofia de la praxis de la libera-
cién” ™. A la manera de Dussel, y dada la perspectiva
anterior, tanto Rubio, Marquinez y Gonzélez Alvarez,
como otros integrantes del grupo, sostienen la legitimi-
dad de recurrir a otras mediaciones, experiencias y sfm-
bolos culturales diferentes a los aportados por la tradi-
cién grecorromana.

De la ontologfa a la metafisica, serfa el recorrido casi
final del movimiento de los diferentes horizontes de
compresién. La metafisica que requerimos, escribe Mar-
quinez, “debe ser antiontolégica. Comprende la moder-
nidad como un proceso de dependencia a todos los ni-
veles del cual depende nuestro subdesarrollo actual”®®,
Bajo los cauces de Dussel, expresa entonces Marquinez
la necesidad de reescribir y reinterpretar el pensamien-
to moderno y su consiguiente praxis de dominacién:

En esta linea estamos en mora de reescribir unahistoria de la
filosoffa tnoderna que nos saque de la repeticién de los ma-
nuales de historia de la filosoffa importados y escritos con
mentalidad europea. Descartes, Kant, Hegel, Marx, Nietzs-
che, Comte, Sartre, por no citar sino unos pocos nombres,

73) Metafisica, p. 138.

74) Ibid., p. 140.

75) “Horizontes histéricos de la metafisica”, en / Congreso
Internacional de Filosoffa Latinoamericana. Ponencias,
op. cit.

76) Ibdd., p. 251.

77) Ibdd., p. 252.

78) Ibdd., p. 257.

79) Ibdd., p. 259.

80) Ibid., p. 263.




¢pueden significar lo mismo para un latinoamericano que pa-
ra un habitante del centro imperial? ;Sus slstemasd sus ideas,
se pueden repetir acriticamente en nuestro medio? 3!,

Para Marquinez, la bisqueda expresa la necesidad del
descubrimiento de un nuevo criterio de racionalidad.
“dado que el de la modemidad fue un ejercicio ideoldgi-
¢o, una expresién de la voluntad de lucro y poder. “‘Su
fundamento fue el ser””. Esta ontologia moderna, en tan-
to totalizante e imperial, “fue y es hoy inmoral™. La me-
taffsica de la alteridad, en cambio. *es en su misma raiz
ética”. “Lo es desde el comienzo mismo porque supone
un compromiso previo y radical con la realidad que se
epifaniza en el rostro del pobre, el desposeido, en una
palabra; el oprimido. El otro es metafisica y es a la vez
ética. La ética se identifica con el proyecto metafisico.
y éste en praxis, teérica y prictica, de liberacion’" 82,
‘Seglin Marquinez, esta metafisica, entendida como afir-
macion universal de la inmediatez del otro en la opre-
sién. no renuncia de ninguna manera a lo universal: pero
“quiere serlo por el camino de las mediaciones latino-
americanas. Y para nuestra experiencia actual, nuestra
situaci6n es de opresi6n en vias de liberacién”®?,

Tendriamos que interrogarnos nuevamente acerca de
si en realidad Marquinez logra su propésito de funda-
mentacién metafisica de la filosoffa latinoamericana co-
mo filosofia de la liberaci6n, y de si los supuestos expli-
citados, de alguna manera, logran romper esa fase retd-
rica del comienzo a la cual él mismo aludia. A manera
de hipétesis, un poco atrevida y en algin sentido des-
considerada, nosotros pensarfamos que falté una mayor
explicitacién. Tenderfamos a pensar incluso que Meta-
fisica desde Latinoamérica fue un texto coyuntural, un
esbozo primario y un asterisco que llamaba la atencion
sobre la necesidad de la radicalidad filos6fica en térmi-
nos metafisicos. En tal sentido, aparecen en esta obra
algunas pinceladas bdsicas para una incursiéon menos co-
yuntural de dicha fundamentacién. La teoria de los ho-
rizontes, trabajada mds en su extensién, podria haber
dado frutos interesantes si esta lfnea de pensamiento se
hubiera profundizado. De todas maneras, gracias al
profesor Marquinez la fundamentacién metafisica de la
filosoffa latinoamericana probé el recurso de Zubiri,
posibilitando as{ la ampliacién del didlogo con los fil6-
sofos de la tradicién.

Otro aspecto que merece destacarse en los intentos
del maestro Marquinez, y que se constituyd también en
un nudo critico, fue el del paso de la metafisica a la
ética. Tal vez el recurso a Levinas, de una u otra forma,
impidi6 una mayor clarificacién de los procesos. Porque
si bien es cierto que la metafisica encierra, desde el pun-
to de vista antropoldgico, la consideracion y el encuen-
tro con el otro, su reconocimiento no basta para afirmar
el cardcger ético de dicha relacién alterativa. De otro la-
do, el profesor Marquinez no encontraria explicitamente
en Zubiri el recurso de un tratamiento profundo del pro-
blema ético. Estos factores, en algiin sentido, se presen-
taron como limitantes para una mayor clarificacién del
paso de la metafisica a la ética. Tal vez los anilisis de
Dussel oscurecieron, en cierta forma, el tratamiento de
dicha problemadtica.

El profesor Marquinez, por supuesto, comparti6
toda esa intencionalidad que concebia el papel de la fi-

- necesidad. de un nuevo criterio de racionali
- comprension de la ética. Gonzdlez Alvarez sentird., de

losoffa como proceso de articulacién de la metafisica en
la busqueda de la liberacién histérico-cultural de los pue-

blos latinoamericanos. Y esta intencionalidad sigue
teniendo su vigencia. T . il
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7. La _bt':squeda de una nueva

Dentro del grupo. ha sido Luis José Gonlﬁﬁmn
ha intentado incursionar mds explicitamente en gj,tm

bito de la ética.Esta incursion se inscribe dentro del n;
de instauracion. o por lo menos para poner de prese e st
da; par {

mo modo. la profunda influencia de la Etica de Dussel.
articuldndola con la primitiva lectura de la obra de E.
Mounier. De este filésofo francés tomar{a Gonzélez la
preocupacién por la elaboracién de un discurso centrado
en la problemitica de la persona, ante la profunda erisis
total por la que atraviesa la cultura. Esta preocupacién
se ve reforzada por el alud de problemas a los que se en-
frenta el hombre de esta América, problemas que van
desde la mds ruda lucha por la sobrevivencia, hasta los
procesos de pujo por el cambio de las estructuras socia-
les, politicas y cconémicas que vuelven indigna la exis-
tencia. Serfa la Etica de Enrique Dussel la que le revela-
rfa a Gonzdlez la éptica a partir de la cual habria que
plantear la problemitica a la que se enfrentan estos

pueblos. &
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Para Gonzélez Alva-
rez, el pensamiento
de E. Mounier (en /a
foto), leido desde la
Etica de Dussel,
constituye un apor--
te fundamental ps-
ra comprender |a
cultura latinoameri-
cana.
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Ahora bien, para Gonzilez Alva
la cual hay que arrancar, s
partir de esta féctica manife
mo podemos descubrir “las
polfticas, economicas,
sociedad®*. La moralic
de las valoraciones. ?




yuxtapuesto a la persona, “‘sino su misma vida evaluada
desde un determinado criterio de perfeccién o de realiza-
cién”. La moral es algo vital, existencial, “‘es la vida mis-
ma en su biisqueda autoevaluada de la perfeccién™®. La
moral es una tension entre la vida personal y su finalidad
fundamental: la realizacién plena. Por supuesto, la mo-
ral no indica solamente un acto individual, sino un hecho
colectivo. Por ello es un fenémeno social.

El hecho moral tiene, :asimismo, un cardcter univer-
sal: es tan esencial al hombre, a todo hombre, como su
sociabilidad, su libertad, etc. ;Dénde radicarra, pues, el
aspecto particular del hecho moral? Gonzilez responde
que en los contenidos mismos de la vida moral, puesto
que éstos pueden vivirse y valorarse de diferentes mane-
ras, segtin las culturas. Por ello la moral puede definirse
como ‘el conjunto de reglas o normas de comportamien-
to que establecen la distincién entre lo bueno y lo malo
como criterio de perfeccién humana”®. Y estas valora-
ciones son vividas y elaboradas segin los diferentes tipos
de culturas.

La ética, por su parte, se constituirfa en el estudio
sistemdtico de la moral, es decir, en filosofia de la moral.
En tal sentido, la teorfa ética no crea la moral. Gonzélez
analiza en su obra los diferentes tipos de ética, desde la
ética de las virtudes, pasando por el epicureismo, el es-
toicismo, la neoplaténica, la kantiana, el utilitarismo, la
nietzscheana y la marxista, hasta llegar a la ética de cor-
_ te cristiano. A partir de allf, Gonzilez Alvarez busca fun-
damentar la moralidad en la vida humana total entendida
como proyecto existencial. Toda ética arranca de la op-
cién y la eleccién del hombre y la vida humana misma.
“La mdxima aspiracién del ser humano, en cualquier
época, cultura y religién, consiste en vivir”. Pero, ;qué
se entiende por vida? “La vida humana es una vida racio-
nal, con un sentido de realizacién singular en un mundo
de valores espirituales, con unas aspiraciones trascenden-
tes, con un deseo de felicidad total y de inmortalidad,
con una conciencia de fraternidad universal”®’. La vi-
da humana es una realidad personal. Siguiendo los li-
neamientos de Mounier, Gonzilez entra a caracterizar las
dimensiones de esa realidad personal, enfatizando en la
dialéctica interioridad-encamacién, comunicacién-afron-
tamiento, libertad-trascendencia, opcién-accién. Toda la
vida personal estd tensionada por la aspiracién a la pleni-
tud o perfeccién tltima, que Gonzilez, siguiendo el eu-
demonismo cldsico, hace radicar en la felicidad. *“La fe-
licidad consiste en el estado de satisfaccién por una ple-
nitud de vida lograda”®®. La perfeccién como felicidad
no es mis que la realizacion de la vida en la dignidad que
caracteriza al ser humano como persona.

Ahora bien: jen qué consistiria la ética, entendida
como alteridad, como fundamento de la libertad perso-
nal? Gonzdlez Alvarez diagnostica sobre la situacién de
la ética generada a partir de una mentalidad autocrética
propia de la totalidad. Asf, escribe:

Los grandes sistemas filoséficos han sido producto y reflejo
de una sociedad, la sociedad occidental. Caracteristicas de
dicha sociedad es su autoidentificacién con el ser, la verdad,
la bondad. Desde los griegos, pasando por el imperio romano,
la cristiandad medieval, el renacimiento, la modernidad, la
Tustracion y el progresismo, hasta €l imperialismo industrial
de nuestros dias, los pueblos occidentales han formado una
totalidad cerrada, desconociendo el derecho, la verdad y la
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bondad de los demds pueblos: los bérbaros, los subdesarro-
llados. La totalidad es el ser; lo que no pertenece a ella es
nada. Ella posee la revelacién del Dios verdadero, que le con-
fiere el derecho absoluto sobre todos los demis pueblos®?.

Es necesario, por consiguiente la bisqueda de una
nueva racionalidad en donde el horizonte ético se estruc-
ture a partir del “si-al-otro”, entendido como *préctica
de la justicia en favor de la vida del oprimido”. Y es des-
de aqui, piensa Gonzilez Alvarez, como debe replantear-
se hoy toda la ética tradicional. El trasfondo de este re-
planteamiento no seri otro que la ética-de-justicia del
cristianismo original. Este horizonte ético debe tomar en
serio e interpretar desde nuestra situacién la moralidad
del pueblo latinoamericano que no puede ser igual a la
de ninguno otro. “Los patrones de comportamiento de
nuestro pueblo no responden a normas ideales de vida,
sino que son resultado forzoso de la dependencia y la
opresiéon en que vive”®®. Partir de la situacién, pues,
es una tarea ineludible para una ética latinoamericana.
La situacién descripta nos dard como consecuencia la
caracterizacién del hecho moral como un fenémeno so-
cial. Es desde ese objeto como habrfa que instaurar una
ética latinoamericana, en tanto andlisis y teorfa de la mo-
ralidad del pueblo latinoamericano.

Dicha ética debe construirse como “ética de la alte-
ridad”, si no se quiere que estos pueblos sigan viviendo
con una “moral de esclavos”. “Es mds, dicha ética no
puede ser simple teorizacién del proyecto de las élites
nacionales, que viven vendidas al dominador extranjero,
sino la voz angustiosa de los desheredados, acallada vio-
lentamente por el sistema que los explota”.

Otra tarea de esta éticaes la

recuperacion histérica de aquellos pensadores que en el trans-
currir de los siglos han defendido los auténticos valores y
aspiraciones de nuestro pueblo contra los intereses de los pue-
blos colonizadores y de las oligarquias nacionales a su servi-
cio. Se hace necesaria una relectura desde esta perspectiva
de los antiguos defensores del indigena y del negro, de los
promotores de la emancipacién cultural, de los constructo-
res de la latinoamericanidad, de los actuales profetas de la
liberacién®1,

;Logra Gonzélez Alvarez darle una fundamentacién
filos6fica a su proyecto de una Etica latinoamericana?
A nuestro modo de ver, el valor manifiesto de su intento.
radica en la bisqueda de un nuevo criterio de racionali-
dad para la comprensién de la valoracién ética. Y este
nuevo criterio de racionalidad debia operar a partir de
la inmediatez universal de los excluidos por la morali-
dad de un sistema dominante y condenados a la indig-
nidad.

85)
86}
87
88)
89}
90)
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Ibld., p. 23.

Ibdd., p.27.

Ibdd., p. 74.

Ibrd. p. 96.

Ibld., p. 98.

Ivtd., pp. 101-102.
Iv1d.




8. Intencionalidades y supuestos

En la intenciorialidad del grupo podriamos identifi-
car la bisqueda de nuevos criterios de racionalidad®?.
Esta racionalidad no podia seguir siendo la de la eviden-
cia inmediata del empirismo; ni la formal, propia del
mundo matemdtico; ni la histérico-universal y absoluta,
a la manera hegeliana; ni la kantiana, en tanto su discur-
s0 se centraba en la razén pura. Porque se trataba, con
respecto a la racionalidad filoséfica, de la identificacién
e interpretacién del cardcter entitativo y sustancial que
la filosofia europea habia tomado, reconocida como
universal en sf y por sf. Frente a ella, y entendida de
esa manera, todo intento de aglutinar nuevas categori-
zaciones y significaciones de la experiencia humana,
quedaba enmarcado o tildado como pretensién pseudo
o afiloséfica, en el sentido en que ya todo estaba plan-
teado y en el supuesto caso de que ya todo estaba di-
cho.

Sin embargo, y contra esa pretensién universalizante,
se buscaba mostrar que dicho concepto esencialista de 1a
filosoffa no hacia mds que hegemonizar una perspectiva
histérica de la lectura de las experiencias mundanas de
los hombres, y de que Unicamente existfa “un solo cri-
terio de racionalidad” como horizonte para la posibili-
tacién de dicha lectura. Era un universalismo que cerra-
ba, de este modo, las posibilidades de expresién del pen-
samiento filos6fico en tanto se buscaba llevar al plano de
la filosoffa esas otras experiencias. Creo que eso coinci-
dfa, en la intencionalidad, con lo que ya habia planteado
Daniel Herrera hacia 1970, texto que no fue conocido
en ese entonces por el Grupo. Herrera polemizaba con
Husserl en torno a las pretensiones de éste al postular
que la filosofia tendrfa que realizarse en la forma de un
racionalismo entendido como ciencia estricta y riguro-
sa. “No creemos que sélo la raz6n pueda dar un sentido
ultimo a la realidad y que sin fe en la razén no habri fe
en Dios, ni en la humanidad, ni en la libertad, mi en el va-
lor del hombre, ni en la capacidad nuestra de llegar a ser
‘auténticos’ y ‘verdaderos’. Creemos que este racionalis-
mo ya pertenece a la historia, que la deificacion de la
razén tan solo constituyé una etapa en el desarrollo de

la humanidad”%3. "

Esta pretensién de deificacién de la razén, autocon-
cebida como el tinico horizonte en el que es posible ex-
presar las posibilidades de la existencia y el mundo hu-
manos, se constituyé en el objeto de la rebelion del gru-
po de la Santo Tomds. Si bien ninguno de sus integrantes
escogié el camino explicito de la fenomenologfa como
mediaci6n, el punto central tenfa que ver con lo que re-
clamaba Herrera Restrepo en la obra mencionada.

Ha llegado el momento de ampliar el concepto de razon para
que queden allf incluidas todas las “‘astucias’ de que se sirve
el hombre total para entrar en contacto con la realidad: lo
emotivo, lo intuicional, lo estético, lo subconsciente, en fin,
todo ese mundo interior, tradicionalmente considerado co-
mo irracional, que constituye nuestro ser concreto. El conoci-
miento racional y deductivo es solo uno de los modos de
nuestro ser-en-el-mundo-real. Como dice Merleau-Ponty,
hasta el mismo cuerpo sabe de ordinario mas del mundo que
nuestra propia razén.

Herrera enunciaba, allif mismo, la tarea del filésofo,
desde esa nueva raz6n ampliada: “la de volver con todo

su ser, como espfritu encarnado, a la realidad concreta
para vivirla y viviéndola describirla y describiéndola, in-
terpretar su sentido y el sentido de la existencia”. Y
agrega:

Nuestro filosofar no tiene por misién el racionalizar el mundo

‘de nuestra experiencia como lo sofié Husserl. Nuestra misién

es la de asumir humanamente este mundo. Al racionalismo le

podemos dirigir la misma critica que Husserl le dirigié a Gali-
leo. Este, segiin Husserl, revistié al mundo de la experiencia
con un manto de ideas y de simbolos y terminé considerando
como el verdadero mundo, no ¢l mundo de la experiencia del
que habia partido para su matematizacién de la naturaleza,
sino este mundo de simbolos y férmulas. El fildsofo racio-
nalista recubre nuestro ser y el ser del mundo de nuestra ex-
periencia con un manto de ideas, de conceptos reduciéndolos

a simples contenidos de conciencia ™,

‘La absolutizacién del *‘universalismo abstracto™ del
logos europeo, para el caso del grupo, operaba a seme-
janza de los esquemas colonialistas. Asi existirfa una me-
tropoli del loges y unas colonias importadoras y consu-
midoras de sus productos. América repetiria. dentro de
este esquema, lo que Europa pensaba. Ese caricter re-
duccionista del logos y de su racionalismo universaliza-
do y fetichizado fue lo que gener6 la rebelién de Salazar
Bondy. Zea, Dussel, etc., y de los integrantes del Grupo
de la Santo Tomds. Por supuesto, se pretendia el hallaz-
go de un espacio dentro de la razén para expresar las
significaciones del mundo: y de la situacion de los pue-
blos latinoamericanos. asi como la formulacién de sus
prospecciones y teleologias.

Esta rebelién no se entendi6, pues,como una actitud
contestataria de tipo geogrifico, en tanto que el dato
geogrifico no definfa el cardcter ni el nicleo que consti-
tufa en latinoamericana a una filosofia®®. Cuando Mar-

‘quinez escribié su Metafisica desde Latinoamérica; o

Gonzilez Alvarez la Etica latinoamericana; Eudoro Ro-
driguez una Filosoffa en perspectiva latinoamericana;
Zabalza Iriarte El derecho, Tomds de Aquino y Latino-
américa; 0 en mis trabajos enunciaba Hacia una filoso-
ffa de la liberacion latinoamericana, el aparente cardcter
y permanente presencia de ese ‘‘adjetivo geogrifico”,
mds que apuntar a lo geogréfico en si, se dirigia al hecho
de la situacién originaria en el sentido del mundo en el
cual se circunscribian las significaciones vitales y reflexi-
vas de quienes intentdbamos hacer filosofia. Quedarse en
el dato geografico implicaba una ingenuidad sospechosa,
una falsa perspectiva. Creo que eso lo alcanzamos a ver
claramente. Al respecto, escribfa Rodriguez Albarra-
cin:

92) En mi primer trabajo, enunciado ya, operaba con el supues-
to de que era necesario desentraiiar la logica de la ontolo-
gia como procedimiento epistémico para la posibilitacién
del ingreso a la racionalidad ampliada a otras subjetivida-
des y experiencias distintas a las concebidas por el logos
occidental. De ahf el recurso a los pensadores de la “filo-
sofia de la diferencia”.

93) Hombres y filosoffa, Cuadernos del Valle, Universidad del
Valle, Cali, 1970, p. 56.

94) Ibdd., p.57.

95) Hernindez, Enrique, “Concepto y método en la filosoffa
latinoamericana actual”, en / Congreso Internacional de
Filosofta Latinoamericana. Ponencias, op. cit., p. 144.
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Vistas las relaciones de dominio y dependencia entre las di-
versas metrépolis y los demas pueblos oprimidos (el colonia-
Hsme, en efecto, abarca Asia, Africa, América Latina e inclu-
so Europa), casi espontdneamente tendemos a descalificar lo
europeo, globalizando el hecho colonialista e identificindolo
en términos geograficos y tildandolo de forineo-opresor con-
sideramos todo lo elaborado desde alld como algo extrafio
y desencajado de nuestra realidad %.

El cardcter “geogréfico” de lo latinoamericano como
“adjetivacién” de la filosoffa no fue, pues, el énfasis fun-
damental. El interés se centr en lo histérico-cultural, en
el sentido de la busqueda de una conciencia filoséfica
de los acontecimientos histéricos. Hubo, inclusive, diver-
sas maneras de postular la perspectiva histérico-cultural
a partir de ciertos objetos especificos. En el caso de Jai-
me Rubio la 6ptica se detuvo en la relacién interpreta-
cién-liberacién; en Marquinez en una metafisica de la
realidad-alterativa; en Gonzilez Alvarez en la ética; en
Zabalza Iriarte en la filosofia del derecho; en Salazar
Ramos lo epistemolégico; en Sanz Adrados en la educa-
ci6n; en Houghton Pérez en la filosofia de la religiosidad
popular; en Rodriguez Albarracin en la politica, etc.

En todos ellos es comun la pretensién del hallazgo
de una conciencia filos6fica de dichos acontecimientos
histéricos manifestados al interior de la cultura latino-
americana. Quizd fue esto lo que se aprendi6 de Salazar
Bondy y de Leopoldo Zea. Y esta intencionalidad co-
menzé a compaginarse con el dominio y el bagaje que
se tenfa de la tradicion cldsica de la filosofia. Se trataba
de una conciencia filoséfica de la historia y de sus pric-
ticas vistas teleolégicamente desde la liberacién. De ahf
la insistencia en la nomenclatura de la filosofia latino-
americana como filosofia de la liberacién®?, sea cual
fuere el objeto especifico que se privilegiase para la re-
flexi6n.

El nuevo criterio de racionalidad buscado, pues, de-
bfa ser otro que el horizonte de la subjetividad ontolégi-
ca, esto es, superar el modelo de racionalidad-universa-
lidad elaborado por los distintos filésofos de la moder-
nidad: “De ahf que a la reflexi6n latinoamericana le sea
ineludible enfrentar las conceptualizaciones ontolégicas
de una cultura universalizada a través del vasallaje y el
dominio, y que expresa en tales abstracciones esa impe-
rializacién y universalizaciéon como hecho obvio, nor-
mal”®®.

Cuando se hablaba de metafisica de la alteridad, co-
mo intento de respuesta-superacién de lo ontoldgico,
se entendfa por ello el entroncamiento y formulacién de
expresiones genuinas de lo situado particularmente, en
tanto el discurso ontolégico no permitfa que “lo otro se
revele como otro, como distincién, como igualdad”,
oculténdolo entonces en sus entrafias bajo formas vela-

dag: barbarie, incultura, salvajismo, etc.®. 'La apari-
cién libre de “lo otro” era lo que se pretendfa positivi- .
zar frente a sus continuas negaciones desde la totalidad .
onto!égica. Se trataba del reconocimiento de que, en las-
relaciones interculturales, en las relaciones histéricas de -
los diferentes pueblos, y al interior de estos mismos, los-

v:fndulos del .todo y las partes no agotaban la universa-
lidad. Es decir, en las situaciones histéricas de las précti-

cas de los distintos hombres, no podsa pretenderse quela’
realidad Qntoléslca, cualquiera que ésta fuese, se agotara
en una Unica lectura de la universalidad. Nadie tenfa
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el derecho de colocar como iinico universal su punto de
vista. Y aqui, pues, se estaba jugando una concepcién
epistemoldgica de la universalidad.

Zabalza Iriarte postulaba el derecho a la pluralidad a -
partir de una concepcién analégica de la realidad, la ver-
dad y la historia. Con relacién a esta tltima, escribia:

Tanto 1a visién univocista de tipo eurocéntrico, como la equi-
vocista descentralizada, son a mi modo de ver defectivas. La
primera, por el eurocentrismo; la segunda, por el agnosticis-
mo metafisico que la impregna, Considerar a Europa como
ombligo' de la historia universal o reducir esta historia univer-
sal a cotos privados sin mas misién que, como los seres orga-
nicos, nacer, crecer y morir, son dos formas reduccionistas
de entender la historia. Se impone, pues, una visién analéc-
tica de la misma 190,

Una analéctica de la historia, de la realidad, de la ver-
dad, del ser. . . He ahi los elementos buscados y necesita-
dos de fundamentacién. Una metafisica analéctica debia
generar una concepcién de la realidad y de la historia de
tipo analégico. Zabalza Iriarte, que se adentra un tanto
en la 6ptica histérica, afirma la existencia de “una his-
toria universal, pero no una historia abstracta, univoca,
eurocentrada, sino concreta, analégica, individualizada
en diversas culturas”. La apertura analégica de las catego-
rias enunciadas tendrian que posibilitar el descubrimien-
to de una finalidad de la historia, la realidad y el ser,
entendida también en sentido analéctico. Con base en
ello, escribfa Zabalza Iriarte que la historia tiene una
finalidad, muestra un sentido:

Pero no el fin o el sentido abstracto. univoco, imperial como
piensa Hegel, sino un sentido concreto, diversificado segun las
distintas situaciones, antiimperial. Este sentido se muestra
en la lucha del hombre y de los pueblos por su liberacién.
Liberacion que debe ser asumida por cada hombre y cada
pueblo en relacion concreta con las opresiones a las que es-
tan sujetos; liberacién que en ninglin caso puede ser im-
puesta univocamente desde un centro imperial, sea del signo
que fuere: una liberacion dictada es en todos los casos una
opresion disfrazada 101,

96) ‘“Hacia una filosoffa en perspectiva latinoamericana”,
op. cit., p. 28.

97) Durante una sesion del I Congreso Internacional de Filoso-
fia Latinoamericana, realizado en la Universidad Santo To-
mds de 1980, se discuti6, no el problema de la existencia
o no de la filosoffa latinoamericana, sino si ésta debfa ex-
presarse como filosofia de la liberacién. En la mesa redonda
intervinieron Mario Sambarino, Hugo Assmann, Enrique
Herndndez, Enrique Dussel, Victor Martin, Hilton Japiassu,
Germdn Marquinez, Roberto Salazar. Un panel se dedicod
también al andlisis del *“Sentido y proyecto del filosofar
latinoamericano”, en el cual participaron Jorge Martinez
Conteras, Gabriel Vargas Lozano, Juan Mora Rubio, Enri-
que Herndndez, Magdalena Holguin. Samuel Guerra Bravo,
Rafael Torrado, Jaime Hoyos Visquez, Carlos Jaramillo
y Francisco Sierra.

98) Salazar, Roberto, “La superacién de la ontologia”, en
Cuadernos de Filosoffa Latinoamericana, (1) (1979),
p- 34.

99) Ibdd.

100) “Leccién inaugural®, en II Congreso Internacional de Filo-
softa Latinoamericana. Ponencias, Universidad Santo To-
mis, 1983, p. 31.

101)Jbdd., p. 32.




Asf, si la historia camina hacia la liberacién, entonces
eéra necesaria *“‘una filosofia de la historia que piense la
libertad a la que el hombre y los hombres oprimidos tie-
nen derecho; una filosoffa que analice las diversas situa-
ciones concretas de opresién e ilumine los distintos cami-
nos de liberacién”'%2. 'Una filosofia que descubra y
enuncie la realidad analégicamente, que postule la com-
prensién e interpretacion del ser del mismo modo:y que
se sujete a un criterio de racionalidad, no univoco ni
equivoco, sino analégico. Y esta filosoffa, en términos
de racionalidad. tendria que ser ella misma anal6-

gica.

Otro de los aspectos que se relevaron en los andlisis
fue el de la relacién entre metafisica’y ética, y de éstas
con la liberacién. Se entendia que las practicas histori-
cas de una determinada unidad histérico-cultural, en este
caso la latinoamericana, no agotaba la reflexién filoséfi-
ca. Es decir, se buscaba mostrar que la historia vivida no
era el tnico horizonte a partir del cual y desde lo cual
debia ‘exclusivamente pensarse. Si bien era cierto que
esas prdcticas histéricas habrian de caracterizarse en tér-
minos de descripciones situacionales —de ahi el recurso

‘a las ciencias sociales, especialmente a la sociologia de la

dependencia—, también lo era el que los anilisis filos6fi-
cos debfan trascender dicha positividad. En consecuen-
cia, lo vivido caracterizado positivamente mediante el re-
curso a las ciencias sociales implicaba la busqueda de una
comprensién que fuese mds alld de dicha positividad. Se
recurrié entonces a la formulacién de una metafisica de
la liberacién. Con ello se queria indicar que la liberacién
no estaba dada exclusivamente en términos sociopoliti-
cos, sino en términos mds integrales, mds metaffsicos,
si se quiere.

Para este ultimo caso, la metafisica de la liberacién
se intent6 expresar en una ética de la liberacién. Porque
no bastaba el saber de la historia, ni el saber de la situa-
cién, era necesario que los nuevos criterios de racionali-
dad buscados permitiesen la apertura de las vivencias.
Esta apertura se crey6 encontrar en una alteridad histé-
rica y en un horizonte' de exterioridad. Tal horizonte se
constituy6 en el tratamiento especifico de la ética, en
tanto se concebia la libertad asumida metafisicamente.
Esta alteridad se nombraba de diferentes maneras: el
pobre, el oprimido, el pueblo, las sombras, el no-ser, la

barbarie, etc. La liberacion se postulé entonces como la
responsabilidad ética del compromiso histérico en la
bisqueda de la autonomia y autodeterminacién de esos
“excluidos” de la totalidad social, y de su asunci6n his-
térica como sujetos plenos. En este sentido escribia
Marquinez: “La ética se identifica con el proyecto me-
tafisico, y éste es praxis, teérica y prdctica, de libera-
ci6n”. Liberacién expresada también como practica
de la justicia. El cardcter de la libertad debia ser igual-
mente redefinido con respecto a los ideales ilustrados y
positivos, en tanto, y siguiendo a Marquinez, la libertad
no es la suma de las libertades individuales, sino una ta-
rea a la que estamos convocados, algo por hacer, es decir,
implica un proceso, un movimiento, una buisqueda, por
lo cual es preferible hablar de liberacién 3. -

Pefmn‘taseme, finalmente, unas digresiones globales.

El movimiento de la filosofia latinoamericana adelan-

tado por el Grupo tuvo dos orientaciones bésicas: una
pedagégica y otra filoséfica.

Esta wltima actividad ha sido desarrollada fundamen-
talmente apoyada en la primera, es decir. fue la actividad
pedagdgica la dinamizadora, en cierta manera, de ' s and-
lisis filoséficos elaborados. Este hecho ha teniio sus im
plicaciones. En primer lugar. que el peso especifico de
las reflexiones filos6ficas hayan tenido un carict<r de
divulgacién, en este caso. de los esquemas y categorias
incorporadas. Una determinada forma de activ1smo ins-
titucional nos debe ser imputada. En realid=d un mayor
espacio teérico interno hubiese desencadenado discusi-
siones muy fructiferas entre los miembros del Grupo.
En cambio. las urgencias pedagégizas y la labor docente
desequilibraron el énfasis en la actividad teérica.

Con relacién al uso de esquemas y categorias. cn se-
gundo lugar. a mi modo de ver. falté un mayor trabajo
de fundamentacién critica. Tal vez porque el recurso a
los esquemas dusselianos condicioné notablemente la
busqueda de perspectivas quizd mucho mas fecundas. Es-
te hecho fue vislumbrado en el mismo proceso!®*. No
obstante. la dedicacién al tiempo pedagdgico obstaculi-
z6 de alguna manera el desarrollo de las criticas. Con clio
no se quiere decir que la labor pedagégica sca incompa-
tible con la actividad teérica del filésofo. Por ¢l con-
trario. En la cdtedra se fucron manifestando algunas in-
consistencias de los esquemas y los conceptos. Lo que
pasa es que el desarrollo de dichos anilisis encuentran
en el espacio-tiempo de la citedra ciertas limitaciones.

De todas maneras, la comprension de que el uso de
csquemas y categorias ofrecta y generaba un conjunto
de problemas. ha permitido la formulacién de un replan-
teamniento de los andlisis en la mayorya de los integran-
tes del Grupo. Se estin desplegando, incluso, contactos
con otras fuentes de pensamiento como mediaciones ne-
cesarias para scguir implementando cen términos filosofi-
cos esa intencionalidad originaria de la articulacion- filo-
sofica con la liberacion. .

El Grupo, en ¢l proceso de enraizamicnto en la tradi-
cién, ha puesto de presente la necesidad del estudio ana-
bdsico del pensamicnto latinoamericano y colombiano. .
Creo que en este campo se han efectuado aportes muy
importantes.

Diez aios de actividad filosofica dedicada a la pedago-
gia y a la reflexi6n sobre lo latinoamericano han suscita-
do, al interior del Grupo, ciertos equivocos. Hemos pasa-
so por fases diversas, de la cual hoy somos, en parte.
conscientes: el romanticismo retérico y maniqueo de la
primera fasc; ¢l intercambio y el didlogo con otros re-
presentantes de la filosoffa latinoamericana y con otras
tendencias a través de. los Congresos, en la segunda fase;
y de la necesaria autocritica de lo pensado, en esta terce-
ra fase. Y es a partir de la reconstitucion y reorganiza-
cion de las categorias utilizadas como podemos entrar

102) /bdd.
103) Marquinez, G., Metafisica, op. cit., p. 226.

104) Cfr. nota 65 supra. ——
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ya, creo, en una fase mds creativa. Si reconocemos que
hemos tenido muchos equivocos, hemos de admitir tam- .

bién que ha habido aciertos. El hecho mismo de la iden-

tificacién de nuestros equivocos creo que nos coloca en-
una genuina actitud filoséfica. Y esto ultimo debemos:

decirlo sin falsas modestias. Porque nos hemos equivo-

cado en muchas cosas, es por lo que permanecemos ain '
en el campo de la filosoffa. Nuestra pretension no ha si-
do la de transmitir y enselar la revelacién de un logos,

porque creo que nadie del Grupo —por supuesto que
existen las “ovejitas descarriadas™ — se ha sentido testa-

ferro y escribano de esa revelacién. La verdad hay que .

construirla, hay que buscarla, hay que hacerla: ella no
se nos da ya hecha de una vez y para siempre. Ni los ob-
jetos se nos revelan por puro acto de buena voluntad.
Esto nos lo ilustra el epigrafe tomado de Foucault.

La intencionalidad fundamental, es decir, el interés

centrado en la articulacion, sigue siendo postulado como
necesidad. Habria que adentrarse en el proyecto —y esto

no es compartido por todos los miembros del Grupo— de -

una critica de la raz6n latinoamericana, como en algiin
sentido lo ha propuesto Daniel Herrera. Pero esta pro-
puesta ha venido dada en el proceso y se desprende de

¢l en tanto significa la reorganizacién y reconceptualiza-

ci6n de las categorias que hemos manejado, inscribién-

dose en esa busqueda de nuevos criterios de racionalidad.
La propuesta de Herrera, en este sentido, es convergente:

nosotros entraremos al mundo de la filosofia cuando pasemos
de nuestro mundo cotidiano, y de la actitud natural corres-
pondiente, al plano de una reflexién que no especula sino
que explicita y revela predicativamente nuestra tipicidad, su
sentido y el sentido y tipicidad de nuestro mundo. Pero esto
implica definir unas categorias y estructurar una 16gica que
difieren de la 16gica y de las categorfas europeas, pero que de
todas maneras implican a éstal5,

Para Herrera, “no sélo es factible, sino necesaria un

critica de la razon latinoamericana, de la experiencia

propia del latinoamericano”. Se trata de un retomar la

“ subjetividad desde otro tipo de racionalidad, o por lo
menos de una razén ampliada que posibilite al critica de
“todos los modos mediante los cuales la realidad se hace
presente a la conciencia y la conciencia a la realidad”.

Hemos enfatizado en estos.diez afios la critica a la cir-
cunscripcion, esto es, a la situacién; hemos insistido en la
necesidad de una critica radical a la racionalidad de la sub-
jetividad moderna y postmoderna; hemos buscado deter-

minados horizontes y mediaciones a partir de los cuales sea
factible la categorizacién de nuestras experiencias. Quiza
sea la re-categorizacién el proyecto m4s inmediato que
tengamos que enfrentar para poder re-conducir todo el
proceso anterior, Quizd en este mismo proceso de re-or-
ganizacién, reordenamiento y re-pensamiento de las cate-
gorias, el didlogo con la tradicién y con el momento pre-
sente se nos reporte con mucha mayor profundidad y sea
mds fructifero. Més fecundo en tanto la critica parta del
delineamiento de la 16gica de nuestra razén y de nuestras
experiencias totales. Porque: “;No serd que hemos sido
incapaces de elaborar las categorias que podrian expre-
sar, aunque sea limitadamente, la riqueza de nuestra rea-
lidad?”"1%, La pregunta tiene una validez de programa,
o mejor, se inscribe en nuestra busqueda. Quizd suene
dura y escandalosa a todos los oidos. Creo que, de algu-
na manera, nosotros ya nos hemos familiarizado con di-
cho esciandalo. Y el escindalo podria interpretarse hoy
como el “horror vacui” de algunas épocas pasadas. (]

105) “Daniel Herrera, o la fenomenologfa como filosoffa de la
ambigiiedad. Entrevista de Roberto J. Salazar™, publicada
en Escritos fenomenolbgicos. Biblioteca Colombiana de
Filosoffa, Universidad Santo Tomis, Bogots, 1986.

106) Herrera, Daniel, “Ser y quehacer de la Facultad de Filoso-
ffa”, en Cuadernos de Filosofia Latinoamericana, (26)
(1986). p. 20.
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FORMACION RELIGIOSA A DISTANCIA

La Diécesis de San Isidro organiza cursos terciarios
de formacién a distancia en teologta, liturgia y cate-
quesis; incluyendo planes monogrdficos de dura-
cién limitada.

Los cursos brindan la posibilidad de un es-
tudio sistemdtico, que se desarrolla en ba-
se a material diddctico preparado al efec-
to, con la asistencia de tutores académicos
y respetando la disponibilidad de tiempo
del alumno.

Solicitar informes, personalmente o por escrito a
Ituzaingé 90, (1642) San Isidro, todos loe dias hébiles
de9al2y 15 a 20 hs. También telefénicamente al

747-5378, de 10 a 12 hs.






