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INTRODUCCION

PRETENDO EN ESTE LIBRO repensar una parte importante de la tradicién de Nuestra
Ameérica: estudiar el origen, desarrollo, la situacién y tareas acruales de la filosofia
en América Latina. Entiendo en este caso por repensar la reflexién sobre cémo surgi6
en forma heterogénea la filosofia entre nosotros, céomo se ha hecho en gran parte
homogénea a nuestra cultura, examinar una de sus lineas de trabajo y su coyuntura
y cometidos actuales.

La filosoffa es en mi opinion un tipo de orientacién en el mundo: una orientacién
racional, con pretensiones universales, que se lleva a cabo la mayor parte de las
veces mediante conceptos y que se presenta argumentadamente. Una de las tesis
centrales de este libro es que la filosoffa entendida en sentido estricto surgié
inicialmente como un producto heterogéneo a nuestras culturas autéctonas, pues
no se encontraba entre sus posibilidades originales. Fue implantada en Nuestra
América vy, sin embargo, entretanto se ha convertido en un producto bastante
homogéneo a nuestras culturas, es decir en una parte de nuestra tradiciéon. Hablo
de Nuestra América en el viejo sentido de Marti: para distinguirla de otra que nos
es ajena por su distinto origen, desarrollo y productos culturales, y comprendo
dentro de ella también al Brasil al que no abarcan en rigor las expresiones,
“Hispanoamérica”, “lberoamérica™ o “América Latina”. El subtitulo de mi libro
anuncia que me centraré en la parte de nuestra filosoffa que conozco mejor: la
latinoamericana'.

Mi libro esta compuesto por articulos que fueron escritos en distintas ocasiones, pero
que se agrupan en forma bastante orgénica’.

I Debe advertir sin embargo que el cuarto de los trabajos de este libra se refiere en verdad al ensayo y no a
la filosofia y que en el séptime trabajo trato de la teorfa de la racionalidad de un fildsofo espaiol, aunque
muy vinculado a Nuestra América.

La gran mayorfa de cstos trabajos son inéditos: algunos han sido reelaborados para esta publicacion.

r
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{Existi6 una filosofia en la América precolombina?! La respuesta a esta cuestién
depende por cierto de lo que se comprenda por filosoffa. Si por ella entendemos las
respuestas a las grandes preguntas que la humanidad se ha formulado, entonces la
filosofia ha existido en casi todos los pueblos de la humanidad, como queria Paul
Radin’. Podemos en efecto encontrarla en las culturas superiores: en este sentido
hay una visién de lo realmente real en Lao-Tzu y en Shankara, una concepci6n de
cémo es el conocimiento posible en Al-Ghazali, una légica indosténica en la India,
una ética budista, una visién del arte y de la belleza en China y el Japén, v asi en
adelante. Pero también podemos encontrar concepciones gnoseolégicas, éticas y
estéticas etc. en otras culturas no tan desarrolladas. En este sentido, ha existido sin
duda filosofia en las viejas culturas americanas: en las superiores y en muchas de las
inferiores. En realidad, fue tan sélo un interesado prejuicio occidental sostener que
la gnoseologfa, la ética, la estética, la vision del derecho y la justicia etc. s6lo habfan
comenzado con el mundo griego. En forma preteorética y no-filoséfica podemos hallar
muchas de estas disciplinas antes o fuera de Occidente®.

Pero la situacion cambia radicalmente si realizamos una consideracién histdrica v
examinamos cémo surgié la filosofia griega y cuéles son sus caracteristicas, y luego
y a partir de ellas analizamos si en las otras culturas se dio algo semejante. Este es
el tema del primero de los articulos que componen este libro: “/Pensamiento
filoséfico o pensamiento mitico precolombino”, en el cual sigo este procedimiento
y sobre la base de los rasgos que detecto en la filosoffa griega examino si se puede
hablar de que hubo por ejemplo filosofia entre los nahuas, llegando a una respuesta
negativa. En tres anexos discuto luego algunas preguntas y criticas, complemento
mi presentacién considerando los planteamientos de Martin Bernal y Eric A.
Havelock v doy respuesta a dos réplicas. :

Mi conclusion es la siguiente: hay diferentes tipos de orientacién en el mundo. La
orientacion filosofica es sélo una de ellas, pero antes y después hubo y hay otros tipos
de orientaciones como el mito, la religion, la ciencia y en cierta manera el arte y la
literatura. Las orientaciones prefilosoficas y nofiloséficas también han desarrollado
gnoseologias, éticas, estéticas, visiones del derecho y de la justicia etc. Lo que
distingue unas disciplinas (las prefilosoficas y no-filoséficas) de otras (las filoséficas)
es el proceso que las separa al que Weber ha llamado de racionalizacién del mundo:
en las sociedades tradicionales la orientacion del mundo se estructura sobre la base
del mito, la religién, las costumbres, ciertas précticas recibidas etc., mientras que
en la filosoffa la orientacién es, como hemos dicho, racional, con una pretensién
universal, por medio sobre todo de conceptos y en forma argumentada.

“

3 Cf. sulibro El hombre primutivo como filsefo [ 1927). Buenos Aires: Eudeba, 1960. Otros viemplos de esta posicién
se los puede encontrar en los reader “multiculturales™ de Gary E. Kessler Voices of Wisdom. A multicultural Reader.
Belmont [California): Wodsworth, 1994; o de Helen Buss Mitchell Raices de ia sabiduria. 2 vols. México:
International Thomson, 1998.

4 Cf. por ejemplo en relacion a la ética el libro de Peter Antes y otros autores Ethik in nichichristlichen Kulturen
Stutrgart: Kohlhammer, 1984
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Sostengo por lo tanto que en un sentido estricto la filosoffa es un producto griego
y occidental. Como resultado del choque de culturas y luego del proceso de
colonizacién del mundo ella fue llevada a paises, regiones y 4reas donde las culturas
autéetonas no la tenfan y fue implantada alli, de modo que en todos estos casos
surgié un género de filosofia al que podemos llamar heterogénea: heterogénea por
serlo a la cultura en que fue injertada. Cuénto y cémo se desarroll6, dependié en
gran parte de las caracteristicas de la cultura a la que llegé y de las circunstancias
histéricas y materiales.

Podemos pues hablar de filosofias heterogéneas en casos como los de la filosofia en el
mundo islamico v en Nuestra América, en Africa y en el Japén. A estudiar este
género de filosofias estd consagrado nuestro segundo articulo y en él comprobamos
que este tipo de filosoffas desarrollaron algunos problemas especificos y recurrentes
que no se hallan en las filosofas homogéneas a sus culturas. Estos problemas son los
de encontrar equivalentes a la filosofia en la tradicion original del caso, el intento
de instrumentalizar la filosoffa a favor del nacionalismo o de la liberacion, el ensayo
de convertir la reflexion sobre la propia identidad en filosofia y el de hacer pasar la
“sagacidad filosofica” por filosofia. ‘

Un ejemplo especialmente impresionante de la sustirucion de la experiencia
estética autoctona original por la estética filosofica occidental es el caso de la
concepcion de la belleza traida al Perd y defendida por Diego Dévalos y Figueroa
a principios del siglo XVII, y la concepcion del arte culrivada por la poetisa anénima
un poco después. Se trata de dos concepros estéticos fundamentales extraidos
béasicamente del repertorio del platonismo renacentista, que sin duda poco o nada
tenian que ver con la experiencia estética precedente. Al mismo tiempo es esencial
senalar que Déavalos y Figueroa y la poetisa andnima no se limitaron a mirar hacia
el pasado occidental sino que realizaron dos aportes notables al desarrollo de la
estética occidental moderna.

iQué comprendian por América los americanos cuando en el siglo XIX cortaron los
lazos que los unian como sdbditos a Espafia, se declararon libres e independientes
y empezaron su existencia en forma auténoma’ Bolivar entendia por América por lo
general a los pueblos que habfan sido colonizados por Espana y que estaban en trance
de emanciparsele. El proceso posterior tiene tres etapas y adopta un curso al que
denominariamos dialéctico. En un primer momento se afirma América como una
realidad distinta de Espafa y se la orienta politicamente por los Estados Unidos. En
un segundo momento se niega América entendiéndola como barbarie y se pasa a
aspirar a ser Europa o los Estados Unidos. Y por fin en un tercer momento se reafirma
América, Nuestra América, como una realidad diferente tanto de Europa como de
los Estados Unidos v se fija como tarea alcanzar nuestra autonomia cultural: Marti
sostiene que es preferible estudiar la historia de los incas a la de los arcontes de
Grecia v que nuestro vino asi sea agrio es nuestro. El surgimiento de la idea de
Nuestra América en los ensayistas latinoamericanos decimonénicos es asi el tema

-
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de nuestro cuarro articulo. Fue la percepcién de que somos distintos a Europa y a
la otra América la que posibilité desde fines de siglo XIX y comienzos del XX que
se empezaron a desarrollar una filosoffa auténoma entre nosotros con la generacién
de los patriarcas de la filosofia de Nuestra América.

Francisco Bilbao ha sido uno de nuestros préceres mas ilustres y, a la vez, uno de los
menos exitosos y mas desconocidos. No se sentia tanto chileno como un ciudadano
de Nuestra América y luché durante toda su vida en Chile, el Perd, a favor de
México v en Argentina. Fue un activista incesante, pero al mismo tiempo un teérico
considerable que siempre buscé apoyar sus propuestas practicas en puntos de vista
fundamentados filoséficamente. Nuestro quinto trabajo quiere mostrar su maltiple
actuacién -teérica y practica- en el Peri, la que dio lugar al inicio del radicalismo
peruano y trajo consigo la abolicién de la esclavitud. En este sentido, y en contra de
las acusaciones que se han levantado en su contra por ser un visionario iluso, su
fidelidad a la filosoffa llevé a resultados précticos enormemente fecundos y
rangibles.

Afirmar lo anterior no significa cegarse ante las limitaciones teéricas y précticas de
Bilbao: en cuanto a las primeras, su pensamiento era demasiado dependiente del de
sus maestros F.R. Lamennais y Edgar Quinet, lo que se expresa por ejemplo en su
antijesuitismo que hoy nos resulta obsesivo y hasta trasnochado. Y en cuanto a las
segundas, su vehemencia lo llevd a hacer prosperar, sin quererlo, la candidatura
conservadora de Manuel Montt v a hacer estéril el debate sobre la tolerancia de
cultos que él mismo habfa desencadenado en el Peri. En las limitaciones tedricas
se nos revela la falta de autonomia y madurez del joven pensamiento nuestro-
americano v en las practicas el peso del carécter personal.

Dos de las grandes cotrientes filosoficas del siglo XX han sido la fenomenologia y el
existencialismo -que ademas han estado estrechamente emparentados, por lo que
se las podria tratar bajo un solo rubro como movimiento fenomenolégico. Se trata de
dos de las orientaciones mas exitosas entre nosotros. A Nuestra América llegaron
en la década de los afios 30, tuvieron su mejor momento en la década de los afios
50 y empezaron a palidecer hacia 1967. Pero es curiosamente después en la década
del 70 y en los anos posteriores cuando, a la vez que decrece su aceptacion en la
comunidad filosofica, se realizan los trabajos de exégesis fenomenoldgica y existencial
mas serios € importantes. No son sin embargo éstos los mejores trabajos inspirados por
estas corrientes sino —a nuestro parecer- aquellos otros de carécter libre y creador.
La leccién que se puede extraer de esta consideracion es bastante simple: la
recepcion de la filosoffa europea, anglosajona y forénea no debe ser meramente
pasiva y esclavizante sino mas bien critica y a partir de nuestros propios problemas
e intereses.

Una de las lineas de trabajo més interesantes en Nuestra América es la teoria de la
razén y de la racionalidad. En nuestro séptimo articulo examinamos tres teorias
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distintas: la de nuestro compatriota Francisco Miré Quesada Cantuarias, la del
espanol Jestis Mosterin y la del mexicano Luis Villoro en sus virtudes y limitaciones.
Se trata de tres teorfas que muestran el alto grado de homogeneidad que la filosofia
ha adquirido entre tanto en Nuestra América -Francisco Romero hubiera dicho
que en estos casos la filosofia se ha normalizado casi plenamente-, por lo que deben
ser examinadas con todo rigor y exigencia, con los mismos que habitualmente se
emplea para comentar criticamente la filosofia europea, sin ningiin complejo ni
condescendencia.

Nuestro octavo texto se refiere al enfrentamiento entre Leopoldo Zea y Augusto
Salazar Bondy a propésito del libro de este dltimo (Existe una filosofia de Nuestra
América’ (1968). Nos parece que las criticas de Zea a Salazar muestran claramente
la vitalidad de la filosofia latinoamericana tltima, pero también que se requiere de
una mayor maduracién en el terreno del método y de la limpieza en el manejo
conceptual: muchas de las objeciones de Zea reposan en malentendidos y en una
comprensién inadecuada de los concepros utilizados por Salazar.

Nuestro tltimo articulo versa sobre la “Situacién y tareas actuales de la filosofia en
América Latina”. Segin nuestro anilisis hay en estos momentos cinco corrientes
vivas de filosofia en Nuestra América: 1. La fenomenologia v el existencialismo. 2.
Los rezagos del marxismo. 3. La filosofia analitica. 4. La filosofia de la liberacién
latinoamericana y 5. La filosofia inculturada. Podemos articular estas corrientes en
dos frentes: uno “universalista” y otro “regionalista”. Critico al primero por su
asuncion acritica de la filosoffa occidental v por no pensar los problemas desde una
perspectiva latinoamericana y al segundo por instrumentalizar la filosoffa y por su
déficit en el nivel metédico y en el conceptual. No obstante, creo que en los dltimos
tiempos se advierten intentos por mejorar esta situacion: la filosofia analitica estd
prestando mucha mayor atencién a pensar los problemas latinoamericanos®, y por otro
lado en la filosofia de la liberacion también se aprecia un mayor cuidado metodolégico
y conceptual®. Pero en cualquier caso considero que aun siguen siendo tareas
preeminentes y actuales de la filosofia de Nuestra América: 1. La de terminar de
apropiarnos de la filosoffa occidental, 2. La de someterla a critica, y 3. La de replantear
los problemas filoséficos y reconstruir el pensamiento filos6fico teniendo en cuenta los
més altos estindares del saber, pero al mismo tiempo nuestra situacion peculiar y
nuestras necesidades concretas’. Nada ganamos si pretendemos innovar toralmente

Ademas de los ejemplos que ofrezco en el texto de mi articulo guiero agregar ahora trabajos postenores
realizados en Argentina v México. Quisiera llamar la atencion sobre los libros de Carlos Sanriago Nino Un
pais al margen de la ley. Estudio de la anomia como componente del subdesarvollo argenting (Buenos Aires: Emecé,
1992), de Luis Villoro Estado plural y pluralidad de culturas (México: Paidos, 1998) y de Leén Olivé Razon v sociedad
(México: Fontamara, 1996).

6 Asi se lo puede comprobar del dltimo libro de Enrique Dussel Etica de la liberaciin en la edad de la globalizaciin
v la exclusion (Madrid: UAM/UNAM/Trotta, 1998).

Plantée por primera vez estas tareas en mi libro Repensando la tradicion occidental. Filosofia, histora y arte en el
pensamiento alemdn: exposicim y critica. Lima: Amaru, 1986: XII ss.

-
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la filosofia ignorando la tradicién occidental y desconociendo los estdndares
metodolégicos y conceptuales de la filosoffa, o si simplemente nos contentamos con
imitar mediocremente el pensamiento occidental pasando por alto nuestra propia
realidad. Tenemos derecho a tener nuestros propios problemas y nuestro destino no
se limita a cultivar la virtud de la sumisién (R. Sierra Mejia)®.

Lima, mayo de 1999

8 La tltma frasc aparece en una carta dirigida al autor i 1° de julio de 1997.
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(PENSAMIENTO FILOSOFICO O
PENSAMIENTO MITICO PRECOLOMBINO?

LA COSMOVISION NAHUATL Y
EL SURGIMIENTO DE LA FILOSOFIA

A Walter Garaycochea Villar y
Oscar Barreda Tamayo

EN ESTE TEXTO tratamos de indagar si en el mundo precolombino existié un
pensamiento filos6fico o s6lo un pensamiento mitico. En realidad, esta interrogacién
cubre Gnicamente un grupo de casos de un problema maés vasto: el saber si se puede
emplear la nocién de filosoffa para formas de pensamiento no-occidentales. Este
problema surge en las culturas heterogéneas o hibridas: culturas que funcionan con
dos o més codigos culturales: el o los c6digos que tenfan originalmente las culturas
no-occidentales y el coédigo que adoptaron de Occidente cuando se vieron
expuestas al impacto de Occidente y del colonialismo europeo. Debido a este
choque dichas culturas asumieron, entre otras cosas, la filosofia occidental. iSon las
formas de pensamiento original también filosofia’ De hecho a veces se ha ofrecido
una respuesta positiva a esta pregunta. Asi Miguel Leén- Portilla ha escrito un libro
notable La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes’. Afos antes Placide Tempels
habfa escrito otro libro famoso La philosophie bantoue (1943). En el caso del Japén son
innumerables los intentos que han hecho después de la Restauracién Meiji para
tratar de presentar el confucianismo y el budismo como filosoffas®.

Quisiera realizar ahora una precision que es fundamental: cuando hablamos de
filosofia podemos usar la palabra en un sentido amplio (Kant se referia a un concepto
césmico o mundial de la filosoffa) o estrecho (Kant utilizaba aqui la expresion de un
concepto escolar de filosofia o segun las escuelas)’. En un sentido amplio la filosoffa
concierne a las grandes preguntas que la humanidad se ha formulado, y se ha
practicado de hecho en casi todos los pueblos. Un buen ejemplo de una investiga-
cién sobre filosoffa en un sentido amplio es el viejo pero todavia (til libro de Paul
Radin El hombre primitivo como filosofo (1927)%. Radin investigé aqui la visién del

I (México, 1956).

Cf. al respecto nuestro articulo «Las filosofias heterogéneas. Los casos de la filosofia en Nucstra América en
Africa y en el Japén». en este mismo volumen.

3 Cf. Cnitica de la Razom Pura, A 839 / B 867 y Logica, Introd. 111

4 Bucnos Aires: Eudeba, 1960: trad. de la rercera edicién de 1957.

[
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mundo del hombre primitivo: lo que pensaba sobre la libertad, el bien y el mal, el
ideal humano, el destino, el sentido de la vida. Asimismo lo que denominaba
aspectos superiores del pensamiento primitivo: el analisis de la realidad y el mundo
exterior, la naturaleza del yo y de la personalidad humana, la especulacién pura, la
sistematizacién de las ideas, la naturaleza de Dios, las tendencias monoteistas y las
actitudes escépticas y criticas. Aqui no cabe, por cierto, pronunciarse sobre la
exactitud de estas reconstrucciones.

Pero ademas existe un concepto estrecho o estricto de filosoffa: el tipo de
pensamiento que surgi6 en Grecia hacia el siglo VI a. C. con los presocraticos, y
después con Sécrates, Platén, Aristételes y las escuelas postaristotélicas.

Lo interesante € importante no es por supuesto preguntar si en el mundo precolom-
bino existi6 filosoffa en sentido amplio, sino en un sentido estricto: si en €l hay algo
realmente semejante a la filosoffa que comienza en Grecia con los presocréticos, 0
sea que participe, aunque sea de un modo aproximado, de sus rasgos.

Para tratar de responder a esta pregunta procederemos de la siguiente manera: en
la primera parte de este texto expondremos los planteamientos principales del libro
de Miguel Le6n-Portilla La filosofia ndhuatl. En la segunda parte consideraremos la
visién helénica tradicional del mundo, y luego en la tercera el surgimiento de la
filosoffa griega. Lo haremos asi a fin de contar con puntos de vista claros sobre lo que
es peculiar de la filosofia frente a la cosmovisién helénica originaria. Premunidos asf
de nociones lo suficientemente informadas y defendibles, procederemos en la cuarta
parte de nuestra presentacién a ofrecer una respuesta a la pregunta que expresa el
titulo de este texto.

LA LLAMADA FILOSOFIA NAHUATL

El libro de Miguel Leon-Portilla La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes procede,
en su primera edicién, de 1956. En su tercera edicion de 1966, el autor lo revisd
integramente y le agregé un nuevo capitulo, el sexto, en el que estudia el problema
de los origenes y de la evolucién del pensamiento néhuatl. Las reimpresiones
posteriores no ofrecen ningin cambio’. El libro se ha convertido entretanto en un
clasico dentro del género, habiendo sido traducido al ruso en 1961 y al inglés en dos
ediciones de 1963 y 1966.

5 Nosotros utilizamos la tercera: México: UNAM, 1979.
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Miguel Leén-Portilla posee una sélida formacién filolégica y pudo apoyarse en las
muchas investigaciones que antes de ¢é| se habian hecho sobre el tema. Por ello en
su introduccién comienza refiriéndose a la cultura y filosofia ndhuatl, haciendo un
estudio de las fuentes disponibles al respecto, y al status questionis: a los investiga-
dores anteriores del pensamiento nshuatl. Entre ellos destacan algunos alemanes,
los mexicanos Alfonso Caso y Angel Marfa Garibay y el francés Jacques Soustelle.

En el capitulo I Leén-Portilla va directamente a su tema, tratando de la “Existencia
histérica de un saber filoséfico entre las nahuas”. El entiende por filosofar en sentido
estricto la percepci6n explicita de problemas en el ser de las cosas.

“Es menester admirarse y dudar de las soluciones ya hechas -fruto de la tradicion
o de la costumbre- para poder preguntar racionalmente sobre el origen, ser y destino
del universo y del hombre. Son filosofos quienes experimentan la necesidad de
explicarse el acontecer de las cosas, o se preguntan formalmente cudl es su sentido
o valor, 0 yendo avin mas lejos, inquieren sobre la verdad de la vida, el existir después
de la muerte, o la posibilidad misma de conocer todo ese trasmundo -mds alld de
la fisico- donde los mitos v las creencias habian situado sus respuestas. Inquietarse
y afanarse por esto es filosofar en sentido estricto”. (pp. 55-56).

Para Leén-Portilla hay pruebas ciertas de que tal inquietud y afin aparecieron entre
los nahuas. Sefiala que hay poemas en que se plantea lirica y draméticamente a la
vez las mas apremiantes preguntas de la filosoffa de todos los tiempos. Cita asf este
poema como un testimonio de una serie de preguntas sobre el valor de lo existente:

“iQué era lo que acaso tu mente hallaba?
{Dénde andaba w corazon?

Por esto das tu corazén a cada cosa,

sin rumbo lo llevas: vas destruyendo w corazon.
Sobre la terra, iacaso puedes ir en pos de algo?”

Otro poema ahondarfa en la pregunta sobre la urgencia de encontrar algo
verdaderamente valioso en tlalticpac (sobre la tierra), planteando abiertamente el
problema de la finalidad de la accién humana:

“(A dénde iremos?

Sélo a nacer venimos

Que alld es nuestra casa:

Donde es el lugar de los descamados®.

6. Ximoavan: una de las formas de concebir el mas allé.
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Sufro: nunca llegé a mi alegria, dicha.

{Aqui he venido sélo a obrar en vano?

No es ésta la region donde se hacen las cosas.
Ciertamente nada verdea aqui:

abre sus floves la desdicha”. (p. 59).

Para Ledn-Porrilla

“Los pensadores nahuas se vieron impelidos a la bisqueda racional ante la realidad
estrujante del sufrimiento y la urgencia de encontrar una explicacion a su vida y a
sus obras amenazadas de exterminio por el anunciado fin del quinto Sol, que habia
de poder término a todo lo existente”. (p. 59).

Por ello se plantearon cuestiones como éstas:

“iSe llevan las floves a la region de la muerte?

(Estamos alld muertos o vivimos aun’?

iDonde estd el lugar de la luz pues se oculta el que da la wida?
(p. 59).

Para el autor estas preguntas implican una abierta desconfianza con respecto a los
mitos del mas alla. Si sobre la tierra nada florece y verdea, excepto la desdicha, y
si el més alld es un misterio, cabe esta pregunta sobre la realidad de nuestra vida:

“{Acaso de verdad se vive en la tierra?

No para siempre en la tierra: solo un poco aqui.
Aungue sea jade se quiebra,

aungue sea oro se rompe,

aungue sea plumaje de quetzal se desgarra,

no para siempre en la uerra: sélo un poco aqui”.

iNo queda entonces algo que sea realmente firme o verdadero en este mundo? El
pensador néhuatl se hace esta pregunta, escribe Leon-Portilla, dirigiéndola a quien
tradicionalmente se cree que da la vida, a Ipalnemohua:

“;Acaso hablamos algo verdadero aqui, dador de la vida?
Solo soniamos, sélo nos levantamos del sueno.
Solo es un suefio...

Nadie habla aqui de verdad...”. (p. 60).

Y en una exhortacién moral de los Huehuetlatolli o charlas de los viejos, surge una
interrogacion angustiosa:

2
(3%

“;Acaso son verdad los hombres?

Por tanto ya no es verdad nuestro canto.
iQué estd por ventura en pie?

iQué es lo que viene a salir bien?”. (p. 61).

Verdad en nahuatl, neluliztli, significa etimoldgicamente la cualidad de estar firme,
bien cimentado o enraizado. Leén-Portilla concluye que la preocupacién nahuatl
al inquirir si algo “era verdad” o “estaba en pie” se dirigia a querer saber si habia algo
fijo, bien cimentado, que escapara al sélo un poco aqui, a la vanidad de las cosas que
estan sobre la tierra (tlalticpac), que parece un suefio.

El cree que rambién comprueba la existencia de una filosofia nahuatl el que
Sahagin haya sostenido que en el antiguo México habfa sabios o filésofos. Estos eran
los tlamantinime. Sahag(n describe en un texto al sabio o filosofo tlamantini por estos
rasgos: ilumina la realidad como “una gruesa tea que no ahuma”: es una visién
concentrada del mundo: un tlachialoni, instrumento de contemplacién; “de él son
los codices”; “es escritura y sabiduria”. En relacién a los hombres: es maestro, es
camino que posee la sabidurfa trasmitida, “hace a los otros tomar una cara y los hace
desarrollarla”, “les abre los ofdos... es maestro de guias”. Como moralista, el sabio
“pone un espejo delante de los otros, los hace cuerdos, cuidadosos...”. Tiene un gran
interés por el mundo fisico. Ademés estudia “lo que nos sobrepasa, la regién de los
muertos”. Finalmente, “gracias a él la gente humaniza su querer y recibe una
estricta ensefianza” (p. 71).

En contraposicién al sabio hay un falso sabio cuyos rasgos también ha fijado Sahagun.

Ledn-Portilla concluye este capitulo tratando de mostrar, comentando otro texto,
que entre los nahuas habia inclusive una cierta diversificacion del saber. Existian
sacerdotes y sabios (astrénomos, poseedores de codices v del saber, conocedores del
calendario y la cronologia). Los sabios estan “predestinados a saber”, tlamatinime,
que en nahuatl quiere decir los conocedores de las cosas: del cielo y de la region de
los muertos” (p. 80).

A partir del capitulo II el autor pasa al estudio directo del pensamiento v doctrina
de los damatinime. Primero examina la imagen nahuatl del universo: su origen, ser
y destino. Advierte que la primera formulacién de las ideas cosmolégicas de los
nahuas se llevé a cabo sobre la base de metéforas y urilizando los ropajes del mito.
Mas agrega que la presencia de mitos no debe desorientarnos, ya que segiin Werner
Jaeger hay auténtica mitogonia en las filosofias de Platon y Aristételes.

“Lo que sucede es que en los primeros estadios del pensamiento racional comienza
éste a formular sus atisbos a base de simbolos capaces de cautivar la atencién. La
elaboracion racional es el andamiaje; los mitos ofrecen el contenido simbélico que
hace posible la comprension”. (pp. §3-84).
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Los nahuas recibieron la antigua imagen del universo de los toltecas, elabordndola
a su manera. Esta imagen implicaba la existencia de tres planos distintos del
universo. Horizontalmente est4 la tierra con las cinco direcciones: el centro y los
cuatro rumbos o cuadrantes de colores. Arriba y abajo de la tierra est4n los inmensos
travesafios o piso superiores e inferiores; por encima los astros y los dioses; por debajo,
la regién de los muertos. Lo que estd “sobre la tierra” (en tlaticpac) puede verse, es
tangible, cambia y es perecedero. En cambio, lo que estd “sobre nosotros en los
travesafios celestes” (Topan), y lo que est4 abajo, “en la regién de los muertos”.
(Mictlan), es invisible e impalpable, nadie puede decir que lo conoce. “De las
superficie de la tierra han brotado los hombres. Sobre la tierra viven y deben hacer
merecimientos en su calidad de macehualtin (“merecidos por la sangre y el sacrificio
de los dioses™)".?

La tierra con su existencia intermitente, ha dejado de ser ya cuatro veces. La edad
presente es la del Sol de Movimiento (Ollin Tonatiuh). Tanto el hombre personal-
mente, como todo lo que estd sobre la tierra, tendrdn que acabar. El hombre, por
la muerte, ird a Topan o a Mictlan, tal vez a la regién de los muertos o quizds a lo
que estd por encima de nosotros, al misterioso mundo de los dioses. La tierra con
su sol de movimiento tendrd también un fin violento. Para retardar el cataclismo final
se practican diversas maneras de sacrificios y itos. Se llega a pensar que el hombre
puede colaborar con los dioses en su obra de conservar la vida del sol y de tlalticpac,
con todo lo que existe sobre la tierra”. (“El pensamiento prehispdnico”, p. 37).

“Las ideas metafisicas vy teoldgicas de los nahuas" son estudiadas en el capitulo I11.
La metdfora suprema en que se expresan estas ideas es Ometéotl, “el dios de la
dualidad, el inventor de si mismo, generacién-concepcion césmica, duefio del cerca
v del junto, invisible como la noche concepcion cosmica, duerio del cerca y del junto
invisible como la noche e impalpable como el viento, origen, sostén y meta de cosas
y hombres™.

Frente a la amenaza del cataclismo universal, los tlamantinime ofrecen una intuicién
salvadora:

“Hay un modo 1inico de balbucir de tarde en tarde “lo verdadero” en la tierra. Este
es el camino de la inspiracion poética: “flor y canto”. A base de metdforas,
concebidas en lo mas hondo del ser, o tal vez “provenientes del interior del cielo”,
con floves y cantos, es como puede apuntarse de algin modo la verdad”. (Id., p.
319).

7 M. Leén-Portilla. «El pensamiento prehispanico-, en: VV.AA., Estudios de historia de la filosofia en México.
Meéxico: UNAM, 1973; p. 37.
8 La filosofia ndhuatl..., p. 319.
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Pero
“iqué “flor y canto” mds elevado pudiera pensarse para expresar el origen del
universo que el verlo como el resultado exterior de una misteriosa ¥ continua
fecundaciin en el seno mismo del principio dual? (Id. p. 319).

“El es simultdneamente “madre y padre de los dioses”, alld “en su encierro de
turquesas, en las aguas color de pdjaro azul, en el que mora en las nubes, en la tierra
y en la region de los muertos, el sefior del fuego y del anio”, aquél “en cuya mano
estd el Andhuac”. El espejo de la noche y el dia que ahuma e ilumina a las cosas:
que les da verdad y las hace desvanecerse “en la region del olvido”... Ometeotl,
concepcion metaférica de Dios, a base de lo mas elevado y bello, las flores y el
cano”. (Id., pp. 319-320).

Los capitulos IV y V estudian, respectivamente, “El pensamiento nahuatl acerca del
hombre” y “El hombre nahuatl como creador de una forma de vida”. Para referirse
al hombre el pensamiento néhuatl ide6 la expresion metaférica “el posible duefio de
un rostro y de un corazén”. Los tlamatinime elaboraron una doctrina sobre el albedrio
y destino de hombre, sobre su bondad moral (“lo conveniente y recto”), para
culminar con sus ideas sobre cémo formar “un rostra sabio y un corazon firme como
la piedra”. Para escapar de la indigencia existencial, el tnico medio son “la flor y
el canto” “que mete a dios en el corazén del hombre y lo hace verdadero, nace ¥y
verdea principalmente en lo que hoy llamamos arte™.

El pintor, el escultor, el cantor, el poeta poseen “un corazén endiosado” por tener
en sf mismos su verdad. “Un hombre semejante, realizando el supremo ideal de los
sabios nahuas, era llamado también con frecuencia a ocupar las mas elevadas
dignidades de director en las Calmécac {centros nahuas de educacién superior) y
sumo sacerdote Quetzalcoarl”™".

En su conclusién escribe Leén-Portilla

“Por esto en todos los érdenes de la cultura néhuat! hallaremos siempre presente el
arte: “la divinizacion de las cosas”, como el factor decisivo. comprendemos ahora
que siendo la belleza, lo divino, v esto a su vez, lo verdadero, lo auténticamente
enraizado, todo el pensamiento filosofico nahuatl gir6 alrededor de una concepcion
estética del universo y la vida. Conocer la verdad fue para los tlamatinime expresar
con floves y con cantos el sentido oculto de las cosas, tal como su propio corazon
endiosado les permitia intuir.

Cultura y filosofia de metdforas, no aspiré a develar por completo el misterio, pero
hizo sentir al hombre que lo bello es tal vez lo vinico real...

9. Id.,p. 320

10. Id.. p. 321.



Tal fue, segiin parece, el alma del pensamiento filosifico ndhuatl... “Flor y canto”,
camino del hombre, que consciente de su propia limitacién no se resigna a callar
sobre lo que puede dar sentido a su vida”. (Id., p. 322).

11

LA COSMOVISION HELENICA TRADICIONAL

iCusl era la cosmovisién helénica tradicional? Examinemos aqui someramente su
imagen del mundo, luego su imagen de lo divino y, finalmente, su imagen del
hombre.

Veamos ante todo la imagen griega tradicional del mundo. Recordemos previamen-
te que en el Oriente se representaba el cielo bajo la imagen de una vaca gigantesca
a lo largo de cuyo cuerpo va el sol en una barca, o como el cielo raso de una
habitacién que descansa sobre columnas, o como una gigantesca hembra divina que
se inclina sobre un hombre tendido, mientras el dios aire surge entre los dos. Segin
Wolfgang Schadewaldt -a quien seguimos parcialmente en esta caracterizacién:

“El griego debe haber conocido en sus tiempos mds tempranos algo asi como un
roble-mundo, que corresponde al germdnico fresno-mundo Yggdrasill. Pero ya muy
pronto no construyé él su interpretacion del mundo sobre las asociaciones de la
fanuasia que salta sobre los diversos ambitos del mundo, sino sobre la simple vision
de lo dado que estd ante sus ojos. Lo que primeramente lo guia es la evidencia
mgenua, el “fendmeno”. Y él busca fijarla de antemano con todas las construcciones
a las que llega. La frase fijada mds tarde por el astronoma del siglo cuarto, Eudocio
de Knido: “conservar los fenomenos” (diasosai ta phamomena), se convierte en el
principio traductor de toda la consideracion griega del mundo, en el principio de su
ciencia natural, tal como esta frase, creo yo, sigue siendo un principio de nuestra
ciencia natural. El fenomeno aprehendido clara y puramente se convierte en el punto
de partida de la formacion constructiva de hipétesis, que en su desarrollo posterior
hacia una aproximacion cada vez mayor a lo verdadero trata de fijar siempre la
imagen ampliada y profundizada del fenomeno. Y asi recuérdese lo ya conocido,
cémo ya en Homero en la lliada, y también luego en el poeta Hesiodo (desde el 700
a.C.) se dibuja un modelo del mundo en el que la tierra es un disco liso, rodeado
por la cormiente del mundo, el Océano, sobre él el gigantesco hemisferio del cielo (que
estd formado de materia firme, mineral), debajo de él en igual dimension v distancia
el Tartaro, que se diferencia porque el espacio superior del cielo es un espacio de
luz, el Tartaro en cambio es un espacio de tinieblas. Hesiodo idica mclusive la
distancia cuando de manera sencilla dice que un yungue lanzado desde el cielo
necesitaria para su viaje a la tierra diez dias, vy tantos dias también para su viaje al
fondo del Tararo. El modelo cosmico del mundo, ya conocido en Homero, parte
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del fenémeno de la tierra lisa, tal como se presenta a los ojos, y de la arqueada

béveda celeste; y complementa este fensmeno constructivamente, pero hacia
abajo™!.

Los griegos se “explicaron” los diferentes fenémenos recurriendo al mito. Asi por
ejemplo para explicarse la salida del Sol por el oriente luego de haberse puesto por
el poniente, concibieron la idea de que navega toda la Noche por el Océano, un rio
circular que rodea la superficie terrestre, como hemos dicho. La circunnavegacién
la efectiia de oeste a este en un recipiente de oro donde también caben su carro y
caballo®. Todavia a mediados del siglo V a. C. Estesicoro de Himera nos trasmite
una variante del mito escribiendo:

"Helios, el hijo de Hyperion,

descendio a su dorada copa a fin de que, habiendo
atravesado el Océano,

pudiese llegar hasta las profundidades de

la sagrada y oscura Noche

Hasta su madre, su legitima esposa y sus

queridos hijos”. (Ibidem).

Segan Estesicoro la madre del Sol es la Noche, como ya habfa sugerido Hesfodo.

“En efecto en la presentacién hesiodica del origen de los dioses de la Noche engendra
al Eter (el elemento incandescente de las partes superiores de la boveda celestial)

y al Dia, es decir en esta concepcion es la potencia de la oscuridad la que engendra
la luz". (Gémez-Lobo, p. 34).

Esta referencia sc encuentra en la Teogonfa (700 a. C.). La casa de la Noche se halla
en un enorme hueco, probablemente de las mismas dimensiones de la béveda
celeste, bajo la superficie circular de la tierra.

“Alingresar el Sol (0 el Dia) al lugar subterrineo no ilumina sino que éste permanece
oscuro en perfecta coherencia con la idea de que alli habitan el Sueo y la Muerte,
potencias naturalmente ligadas a las tinieblas. No se especifica empero el medio como
se logra neutralizar el efecto normal de los rayos solares”. (Id., p. 35).

Hablemos ahora de los dioses griegos. Inicialmente los helenos tuvieron, como
muchos otros pueblos, una imagen animélica v bastante tosca de los dioses. Pero

11 “El modelo del mundo de los gricgos™, en: W. Schadewaldt, La actualidad de la antigua Grecia. Barcelona: Alfa,

1981; pp. 108-109.
12 Cf. A. Gémez-Lobo, Parménides. Buenos Aires: Charcas, 1985 p- 33.
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pronto se les dio figura humana, apareciendo por medio de una imagen bella “no
porque lo divino es bello, sino porque la belleza es la vislumbre de lo divino”". En
la visién homérica, los dioses olimpicos principales estdn determinados por el espiritu
y se elevan por sobre los dioses bajos y sobre los poderes de la naturaleza; y las
potencias de la existencia que circundan por fuera y penetran en el interior del
hombre se exhiben en modelos divinos vivamente actuantes (W.F. QOtto).

Como dice Homero en la lliada, mediante una reparticién originaria les tocaron a
los tres dioses Zeus, Poseidén y Hades los tres grandes é4mbitos del mundo: el cielo,
el mar y el submundo, mientras la tierra es un campo coman™.

Aparentemente la religién olimpica griega era politeisia, pero segin W. F. Otto esto
es s6lo un error de apreciacién: en el fondo los dioses expresan una unidad: Ares
muestra al mundo bajo su aspecto destructor y agresivo, Afrodita bajo su aspecto
amable, Hermes desde el ambito de la noche y de la inteligencia ingeniosa, Atenea
como el 4mbito de la accion diestra y experta en la artesania y de la accién espiritual
decidida, etc. Zeus es lo divino mismo como el “padre de los dioses y de los hombres”.
En la lucha de los dioses, Zeus no participa en las disputas sino que esta por encima
de ellas riendo alegremente. Y en Hesfodo, Solén y Séfocles es el dios de la armonia
reguladora que determina la convivencia, el dios de la justicia como principio
equilibrante y portador de la vida'.

Pero al lado de la religién olimpica encontramos en Grecia también précticas
religiosas anteriores ligadas a las divinidades cténicas, a los muertos y a los héroes.
Asf en las mismas Iliada y Odisea se narran practicas purificatorias: después de la
peste se lleva a cabo una gran purificacién en el campo griego y los residuos de las
impurezas se arrojan al mar; cuando Patroclo sale a combatir, Aquiles purifica su
copa antes de ofrecer una libacién por el amigo; después de matar a los pretendien-
tes, Odiseo purifica su casa con fuego y azufre'.

Finalmente, refirimonos a la imagen griega tradicional del ser humano. En Homero
el hombre se estaba dado a si mismo de una manera ingenua-concreta. El cuerpo es
una pluralidad de miembros en los cuales vive el halito, la psyché, que se percibe
preferentemente cuando se exhala el Gltimo aliento. De entre los miembros
destacan ante todo aquellos 6rganos internos en los que se hacen perceptible
inmediatamente los movimientos del animo del hombre. El corazon (étor) golpea y
salta en la excitacién, el diafragma (phrénes) se encoge convulsivamente. Se lo
considera como la sede del pensamiento. Por Gltimo ahi estd el thymds: el bullir y

13 Schadewaldt, Op. cit., p. 121.

14 lliada, 13. 187 ss.

15 Schadewaldt. 1d.. p. 122.

16 Cf. M.P. Nilsson, Hustonia de la religiosidad griega. Buenos Aires: Eudeba, 1961; p. 173.

fluctuar de los impulsos y movimientos internos. Por la fuerza, grandeza y pureza del
thymds se diferencia al hombre superior del bajo. Es aqui donde atacan los poderes
peligrosos que rodean al hombre, sobre todo la ira que lo sobrecoge como un poder
extrafio encegueciéndolo y llevéndolo a la desgracia. Para Homero ia excelencia o
virtud del hombre reposa tanto en sus brazos como en su consejo'’.

Mientras los grecistas del siglo XVIII y comienzos del siglo XIX acentuaron en el
hombre griego clasico la serenidad, la armonia y el equilibrio, autores como
Friedrich Nietzsche y Bachofen han reaccionado en contra, indicando que se
encontraba poseido por una serie de temores y poderes negativos. AGn mds: que
tendia al pesimismo. La prueba estarfa en los frisos de los templos griegos en que se
narran batallas terribles entre los dioses, titanes y centauros, y ademds en testimo-
nios literarios como el famoso dicho homérico que compara la fugacidad de la vida
humana a las hojas de los 4rboles o la afirmacién de Teognis segin la cual la mayor
fortuna humana es no haber nacido y el segundo mayor bien, en caso de haber venido
al mundo, es ir lo méas pronto posible a la tumba.

Wolfgang Schadewaldt sostiene ademés que, a diferencia de lo que ocurre en otras
culturas, la griega se hallaba dominada desde Hesiodo por la idea de la justicia que
reina tanto sobre los poderes divinos como sobre los hombres. Zeus es quien la
administra, como ya manifestamos. Luego la justicia se convirti6 rapidamente en un
poder que regula la vida de la polis o ciudad-estado y también la del individuo, quien
con la hybris, el orgullo desmedido, comete una transgresion fatal.

Los dos grandes fundamentos de la cultura griega fueron la religién olimpica v la
polis. La primera dio una unidad a las diferentes ciudades-estados, donde se
hablaban distintos dialectos y regian diferentes constituciones. En cuanto a la polis
escribe Jean Pierre Vernant:

“La aparicion de la polis constituye, en la historia del pensamiento griego, un
acontecimiento decisivo, sin duda, tanto en el plano intelectual como en el terreno
de las mstituciones, solo al final llegard a sus ultimas consecuencias; la polis conocera
madltiples etapas y fuerzas variadas. Sin embargo, desde su advenimiento, que se
puede situar entre los siglos VIII v VII, marca un comienzo, una verdadera
creacion; por ella, la vida social y las relaciones entre los hombres adquieren una
forma nueva, cuya onginalidad sentiran plenamente los griegos™'.

17 Segun Schadewaldt, Id., p. 1i7.

18§ Lous origenes del pensamuento grniego. Buenos Aires: Eudeba, 1965; p. 38.
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EL SURGIMIENTO DE LA FILOSOF{A GRIEGA

1. La crisis de la sociedad y de la cultura griega en los siglos VII-VI

Examinemos ahora cémo emerge la filosoffa. Ella surge cuando una serie de
transformaciones producen una crisis generalizada en la sociedad y la cultura
griegas: en lo social, lo econémico, lo juridico, lo politico y sobre todo en lo religioso.
Veamos cémo se produjo esta crisis en todos estos sectores de la vida griega por
separado.

Luego de la caida del Imperio Micénico los griegos se vuelcan hacia el exterior
dirigiéndose hacia las costas jénicas, Egipto, Italia, Espana y hasta hacia Africa. A
este respecto existia una exigencia demogréfica: el aumento de la poblacién imponia
importar cereales, ya que la agricultura griega favorecia cultivos més lucrativos
como el olivo y el vino. El objeto de la expansion griega por el Mediterréneo era
triple: la bisqueda de bienes alimenticios, de tierras y de metales®. Un resultado
inesperado y de enormes consecuencias de esta expansion fue que’los griegos de las
colonias, sobre todo de Jonia, entraron en contacto con tradiciones mitoldgicas
ajenas (mesopotamias, egipcias, etc.). Ello los llevé a compararlas con la mitologia
griega y a relativizarla?.

Segun J.P: Vernant no es facil apreciar exactamente los cambios de la estructura
social que provocaron esta reorientacion de todo un sector de la economia griega
hacia el comercio maritimo. Grecia dejé de ser asi un pafs aislado y desprovisto de
riquezas mineras, como lo habfa sido en la Edad oscura, entré en contacto con las
culturas orientales, y asumi6 en el decorado de su cerdmica muchos elementos
tomados de estas culturas.

En el campo econémico y en el social tuvo consecuencias decisivas la invencién de
la moneda por los griegos en el siglo VII. Vernant explica que en el Oriente habia
existido la moneda solo en la forma de lingotes de metal precioso que se trocaban
por mercancias. En cambio, ahora va a aparecer la moneda acufiada, con una
leyenda y garantizada por cada ciudad-estado. La moneda

“iug6 en toda una serie de niveles, un papel revolucionario. Aceleré el proceso del
que ella misma era un efecto: el desarrollo dentro de la economia griega de un sector

19 Id.. pp. 38-53.
20 J.P. Vernant, Los origenes del pensamiento griego. Buenos Aires: Eudeba, 1965: p. 56.
21 G.S. Kirk. The Nature of Greek Myths. Harmondaworth: Penguin, 1980; p. 295.
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mercantil se extendié a una buena parte de los productos de consumo corriente.
Permitic la creacion de un nuevo tipo de riqueza radicalmente diferente a la riqueza
en tierras y en ganado, y de una nueva clase de ricos cuya accion fue decisiva para
la reorganizacion politica de la ciudad. La moneda produjo en el plano psicologico
y moral el verdadero efecto de un shock del que se percibe el eco dramatico en la
poesia de un Soldén o de un Teognis. Si el dinero hace al hombre, si el hombre consiste
en un deseo insaciable de riqueza, entonces resulta problematizada toda la tmagen
de la areté, de la excelencia humana.

El nuevo tipo de riqueza llevé a cambios en la aristocracia, al avasallamiento del
démos vy la oposicién entre la poblacién rural y la urbana. El hombre bien nacido quiso
ademds ser rico y para ello se lanzé al tréfico maritimo, traté de aumentar sus tierras
a costa de sus clientes o deudores y acentué su vigilancia al rendimiento de las
mismas. La desposesién de los campesinos “hace de la cuestién agraria el problema
clave de este periodo arcaico”. (Vernant). Mientras en las ciudades se agolpaban
los nobles, en las aldeas periféricas y el campo vivian y trabajaban los campesinos
encargados de alimentarlos®.

La justicia deja de ser en este momento un asunto cdsmico para transformarse en

soctal: -
“ella debe establecer entre los ciudadanos un justo equilibrio que garantice_la
xeunomia: la distribucion equitativa de las obligaciones, de los honores,- del poder
entre los individuos v las fracciones que componen el cuerpo social. La dike, de ese
modo concilia y armoniza esos elementos para hacer de ellos una sola y misma

comunidad, una ciudad unida”.

El castigo del homicidio pasa, de ser un asunto privado de los gene: la venganza de
sangre, a constituirse en una cuestién publica que merece una represién organizada
por la ciudad. Aparecen entonces los jueces que van a representar a la comunidad
en su conjunto, con lo que se transforman los conceptos de prueba, testimonio y juicio
en forma radical.

“En efecto, el juez tiene que establecer una verdad en funcion de la cual tendra que
pronunciarse en adelante. No pide a los testigos que juren, solidarizandose con una
de las partes, sino que informen sobre los hechos. En virtud de esta concepcion
enteramente nueva de la prueba v el testimonio, el proceso pondrd en juego toda una
técnica de demostracion, de reconstruccion de lo plausible y lo probable, de
deduccion a partiv de indicios o de senales, y la actividad judicial conmbuwird a

22 Mythe et pensée chez fes Grecs. Paris: Maspero, 1965; T. 11, p. 117,
23 Los origenes, pp. 57-58.
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elaborar la nocién de una verdad objetiva que, dentro del cuadro del “prederecho”,
el proceso antiguo ignovaba”. (Vemant, Id., p. 64).

Los cambios juridicos y politicos se expresan sobre todo en la reforma de la polis
ateniense por Solén a comienzos del s. Vi: 594/593 a.C. Es la primera vez que en
Grecia se va a promulgar una legislacion que tiene éxito. Antes, en el 624 a. C.,
Dracén habia intentando crear un nuevo orden, pero sin mayores resultados. Solén
pudo lograrlos disminuyendo las tensiones entre los ricos y pobres mediante el
perdén de las deudas. Se cuenta que luego de promulgar sus leyes vivié diez afos
fuera de Atenas a fin de de que no lo obligaran a cambiarlas. En sus poemas, que
tienen la forma sobre todo de la elegfa, ha relatado cuan dificil le fue introducir un
equilibrio entre los partidos. Unicamente se han conservado algunos fragmentos, de
los cuales el 3° sobre la armonia dice:

“Nunca nuestra ciudad morird por decreto de Zeus

ni por voluntad de los dioses siempre felices;

Quienes tratan de hundir la ciudad, estipidamente,

son sus propios vecinos, pensando en ganancias,

y el juicio injusto (adikos ndos) de los caudillos del pueblo

llamados a pagar con dolor su enorme transgresién (hybris megale) ™.

Aqui se observa la responsabilidad de los miembros de la polis: es la mentalidad
puesta en las ganancias de los ciudadanos y el juicio injusto de los caudillos, los que
hunden a la ciudad. Este juicio injusto y la transgresion aparejada, van luego a jugar
un papel enorme en la tragedia. Hybris no es aqui todavia la arrogancia sino la
transgresion, un concepto juridico.

En el frag. 1° la elegia de las musas, Solén afirma:

“igual se presenta el castigo de Zeus; y no siempre con todos,
como el hombre moral, se enfada iguakmente,

pevo jamds se le oculta del todo aquel que, en su pecho
alberga mjusticia y siempre al final la descubre.

Paga éste enseguida, el otro mds arde; uno escapa,

y no le toca el destino que envian los dioses;

no obstante, ¢l vuelve al cobro; y sin culpa pagan la pena

los hijos de aquél o su posterior descendencia”.

(Id., p. 69).

24 En: Lincos griegos arcaicos. Barcelona: Seix Barral, 1966; p. 73. Trad. dc Juan Ferraté, corregida por D.S.
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En este fragmento surge el concepto de imputabilidad juridica pero no de un tipo
individual, sino familiar. Al hombre se le oculta muchas veces dénde se encuentra
la transgresién que acarrea la pena, pero no asi a Zeus. La sancién se produce porque
hay que restablecer el equilibrio alterado.

En el fragmento 10 Solén sostiene:

“De la nube procede la fuerza de nieve o granizo,

y el trueno se forma a partir del ravo brillante;

y una ciudad con hombres que han llegado a ser demasiado grandes
empieza a morir, y el pueblo cae en servir a un

monarca por su propia ignorancia;

Y a quien se exalté demasiado no es facil después contenerlo,

y hubiera sido mejor pensar antes en todo™™.

La comparacién con el hecho natural significa que los sucesos de la polis tienen una
necesidad casi natural. Solén percibe lo social con una legalidad que le es fnsita.
Una idea semejante se la encuentra en el fragmento 11:

“El mar se revuelve por obra del viento y si nadie lo agita
es de todas las cosas la mads justa®.

El fragmento mas impresionante es quizas el 16:

“Lo mas dificil es captar la invisible medida del conocimiento
que, sola, mantiene los limites del todo”.

En Solén la medida es el concepto mas amplio, estando emparentado con el del
derecho. El concepto de medida nos conduce al de la simetria que es un concepto
matematico y estético: aquello que posee una medida comun?.

Hablemos finalmente de la crisis religiosa. Ya mencionamos la comparacién entre
las mitologfas de otros pueblos con la griega, que llevé a la relatividad de ésta, como
se puede observar posteriormente en los fragmentos de Jenéfanes de Colofén. Aquf
queremos referirnos ahora a las criticas a la religién olimpica que se muestran en la
literatura griega y a las transformaciones religiosas.

25 Id.. wad. de J. Ferraté corregida por D.S., p. 79.

26 Id., wad. de ). Ferrat¢ corregida por D.S.. p. 79.

27 Las citas y comentarios anteriores han sido tomados de: W. Schdewaldr. Die Anfange der Philosophie bei den
Grnechen, Francfort: Suhrkamp, 1978; pp. 113-119.
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Las criticas a la religién comenzaron relativamente temprano, quizds atn antes del
siglo VII a. C. Estasino de Chipre (que puede haber vivido en el siglo VIII a. C))
sostiene en su fragmento 1° que Zeus provoco las guerras de Tebas y de Troya para
aligerar un tanto a la tierra de una humanidad que crecia en namero y en maldad.
En los himnos homéricos (que podrian provenir en parte del siglo VII) encontramos
de una parte una seria y respetuosa veneracién de divinidades faltante en Homero,
y de otra una actitud burlesca. Asf en el “Himno a Apolo” (III) se dice que Hera
se vengé del nacimiento de Atenea, ocurrido sin su colaboracién, dando a luz al
monstruo Tifeén (311 ss.). En el “Himno a Hermes" (IV) se narran las picardias del
dios, el autor del himno se rie de los signos de las aves y ataca el negocio gue se hace
con el ordculo de Delfos. En el “Himno a Afrodita” (V) se afirma que Zeus se venga
de ella infundiéndole amor por el mortal Anquises.

En el mencionado Estesicoro de Himera, nacido hacia el afio 600, encontramos la
misma actitud ambigua frente al mito. De un lado lo trata en serio en La Destruccion
de Troya vy La Orestiada; pero de otro hace referencias burlonas. Asi por ejemplo
escribe una narracién cémica sobre el parto de Zeus con la asistencia de Hefesto que
abre la cabeza del padre de los dioses a martillazos. Estesicoro presenta ademas a
Hércules como a un gran glotén y bebedor. Asimismo afirma que la guerra de Troya
tuvo lugar por un simulacro de Helena, y que Artemisa no transformé a Acte6n en
un ciervo sino que le eché encima Una piel de venado para azuzar luego a sus perros
contra él a fin de causarle la muerte. Aquf hay una “clara racionalizacién de una
saga”®. Estesicoro tiene una actitud negativa frente al culto a los muertos: sus
fragmentos nos hablan de la inutilidad de los lamentos por un fallecido (frag. 23) y
de la rapidez con que se desdibuja la imagen de los difuntos (frag. 24).

En la lirica se observa un proceso de pérdida del antiguo senudo del valor y una
creciente tendencia hacia el goce de la vida y hacia el bienestar. Asi Mimnermo ({l.
630 a. C.) habla de la nulidad de la vida y de las penurias que trae la vejez:

“;Y qué vida, y qué goce, quitando a Afrodua de oro?
Morirme quisiera, cuando no importen ya mds

los amores ocultos, los dulces obsequios, la cama,
cuanto de amable tiene la flor de la edad

para hombre y mujer; pues tan pronto llega la triste
vejez, que hace al hombre feo y malo a la par,

sin cesar le consumen el alma los viles cuidados,

ya no se alegra mirando a los rayos del sol,

los muchachos le odian, lo vejan también las mujeres;

28 W. Nestle, Histona del espiritu griego. Barcelona: Anel, 1961; p. 46. Las reterencias antenores y posteriores
proceden también de este libro
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tan terrible dispuso Dios la vejez”.
(Frag. 1, Ferraté, p. 57).

“Lo mismo que un sueiio, dura un tiempo muy breve

la juventud preciosa; vy la triste y deforme vejez

pende enseguida encima de nuestra cabeza,

hostil a la vez y canalla, que cambia la faz de los hombres
y, abrazandolos, dania su vista y su mente”.

(Frag. 5, Ferraté, p. 59).

En Arquiloco (fl. 650 a.C.) encontramos la idea de que la muerte hace inttiles los
honores y la fama:

“Nadie de honor ni fama, una vez muerto, goza
entre sus convecinos: en vida, preferimos

buscar de los vivientes la simpatia; el muerto

lo peor de todo, siempre y en todas partes, sufre”.
(Frag. 60, Ferraté, p. 129).

Y hallamos la visién de que la amistad s6lo dura en vida:

“Un mercenario e?amigo. Glauco, mientras combata”.
(Frag. 13, Ferraté, p. 109).

Siménides de Amorgos (fl. 625 .C.) habla de la fatalidad de la vida humana:

“Muchacho es Zeus tonante quien prescribe

de todo el desenlace, y quien lo pone

por donde él quiere. En cambio, entre los hombres
no cunde el tino, no, que pasajeros,

vivimos como bestias, ignorantes

del término que Dios le dard a todo.

Pero mientras discurren lo imposible,

sustenta la esperanza a los humanos:

unos aguardan porque venga el dia,

otros confian en que cambie el ano”.

(Yambo 1, Ferraté, p. 143).
Dijo una cosa muy bella el poeta de Quios:

“Como brotan las hojas, igual se suceden los hombres”.
Pocos son los mortales que prestan oido

y guardan en su corazon la sentencia; y es que en todo vive
la misma esperanza, que prende en el pecho del joven.
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Necios, esos que piensan asi y que no saben que es corto

el tiempo que duran la juventud v la vida

del hombre. Tii, desenganiate, y ya que vivir tiene un término, esfuérzate,
v déjale al alma que goce del bien”.

(Elegia 6, Ferraté, pp. 153-155).

De estos versos brota una profunda decepcién sobre el sentido de la vida humana
y sobre la asistencia que los dioses prestan a los hombres.

En Alceo, un aristécrata que nacié en Mitilene entre los afios 630/620 a.C., se
compara al Estado con una nave que esté a punto de encallar:

“No acierto a ver de dénde sopla el viento;
rueda la ola unas veces de este lado

y otras de aquél; nosotros por en medio
somos llevados en la negra nave,

50, o el mal tiempo; el agua llena
la senting hasta el pie del mastil,

deja el velamen ya ver a través

con grandes desgarrones a lo largo,

se ha aflojado la entena y el tmon...

los dos pies se me quedan enredados

entre las jarcuas, y eso es solamente
lo gue me salva; el cargamento todo
por la borda salté...”.
(1, Ferraté, p. 271).

En otro poema Alceo alaba el vino como el tnico remedio y verdad que tiene el
hombre:

“Bebe conmigo, embridgate, Meldnipo.
iQué piensas, que una vez pases al freo

del Aqueronte, habrds de ver de nuevo
la pura luz del sol? No esperes tanto.

Ya Sisifo, el més sabio de los hombres.
se creyé haber la Muerte sometido;
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pero cruzd, siguiendo a su destino,
dos veces, con ser sabio, el Aqueronte;

v lo tiene penando el rey Cronida

_bajo la tierra oscura. No, no esperes:

si acaso, es siendo joven, cuando debes
gozar de lo de aqui que Dios te envia”.
(20, Ferraté, p. 291).

Teognis de Megara (fl. 520 a.C.) es considerado un representante de la poesia
politica. Era un aristcrata que fue incapaz de adaptarse a las nuevas circunstancias
y que vivio desposeido de sus bienes por la revolucién democrética. Aconseja a su
amigo Cirno y le explica que aunque recorriera el mundo buscando gente decente,
apenas lograria llenar un barco con los que encontrara, y que para tener €xito en
este mundo corrupto hay que comportarse con la prudencia de una serpiente y el
cardcter cambiante de un pdlipo que se adectia al medio en que se encuentra. Su
actitud religiosa era muy pesimista no confiando en lo razonable de la voluntad y
accién divinas. En su opinién, los dioses lo decretan y determinan todo, incluso lo
hybris de los hombres cuando no quieren concederles un sitio sobre la tierra.
Ironizando escribe lo siguiente, que puede mostrar lo debilitada que estaba la fe a
finales del siglo VI:

“Quendo Zeus, me asombra tu gobierno. Tu serior sobre todo,

honor y fuerza poderosa tienes unidos en la mano.

En verdad conoces el corazon y el sentido de cada hombre,

Tuvo es el supremo poder, rey sobre todo lo que vive.

Y cémo puedes entonces querer, Cronio, que el mismo destino

tenga el hombre soberbio que el justo,

ya sea que su sentido se oriente a la honestidad o a la violencia cuando son
tentados los hombres para la accion injusta’”

Y en forma totalmente pesimista expresa asi la sabiduria del sileno:

“No haber siquiera nacido seria lo mejor para los hombres terrenos;
no haber visto nunca el brillo cegador de los rayos del Sol;

vy una vez nacidos, llegar lo antes posible al Hades,

v descansar arropados de cerca por la Tierra”.

El nuevo sentimiento de la vida se manifiesta también en el hecho de que Esopo,
nombre colectivo a quien se atribuyen las fabulas griegas, sea segun la sabidurfa
popular un esclavo ciego vy feo totalmente alejado del ideal aristocrético anterior’’.

29 Tode lo anterior y las citas de Teognis segin W. Nestle, Historia del espintu griego; pp. 46-49.
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Posteriormente se producen profundas transformaciones religiosas que dan lugar a
un nuevo sentimiento religioso. Este est4 caracterizado por tres rasgos. Primero, por
un temor de naturaleza sagrada a la impureza que da lugar a un sentimiento de culpa.
Su fundamento es el miedo de haber cometido una transgresién moral. As{ en la
Eudpica, un poema ciclico, se cuenta que después de un sacrificio a Apolo, Artemisa
y Letona, Aquiles es “purificado del homicidio” por Odiseo. Aquiles habfa martado
a Tersites quien se habia sentido ofendido por su amor a Pentesilea. Individuos y
colectividades enteras se sometian igualmente a ritos de purificacién. El segundo
rasgo del nuevo sentimiento religioso es la experiencia del “entusiasmo” que recorre
Grecia: oleadas de profetas y profetisas, baquidas y sibilas “poseidos por Dios”. De
esta manera se suplant6 la mantica simbélica de Delfos por una méntica extética
venida del Oriente. Y el tercer rasgo es que gracias al sentimiento de inseguridad
reinante se genera el deseo de una vida de ultratumba. El mismo se expresa en el
culto a Deméter en los misterios eleusinos, en el culto 6rfico y en las celebraciones
dionisfacas. El orfismo postulaba la dualidad antropoldgica del hombre que estarfa
constitufdo por un alma que habria caido en un cuerpo como castigo por sus culpas.
Por ello mismo habria que salvar al alma que procederia de Dionisio por medio de
las “purificaciones”. La teologia ¢rfica también contribuyé a que los dioses pierdan
fuerza y personalidad y a que se confundan con la naturaleza®.

2; El surgimiento de la filosofia segtin Nietzsche, Ortega y Gasset v G.S. Kirk

El surgimiento de la filosofia griega se ha convertido hace un buen tiempo en un
objeto de amplias discusiones en el campo de la filologia clasica y de la filosoffa. Un
nombre notable es en ambos el de Friedrich Nietzsche. Filélogos importantes que
han participado en este debate son F.M. Cornford”, ]. Burnet, P.M. Schuhl, O.
Gigon, ].P. Vernant y G.S. Kirk, entre otros mas. De los filésofos hay que mencionar
a José Ortega y Gasset, Martin Heidegger y H. G. Gadamer. En América Latina ha
tratado el tema filolégicamente C. Eggers Lan (en un informado perc discurible
articulo de 1967, al que luego nos referiremos en forma breve). Nosotros recorda-
remos aqui algunas de las ideas de Nietzsche, y expondremos con un mayor detalle
las tesis de Ortega y Gasset y de G.S. Kirk. No vamos a criticar en este lugar estos
planteamientos, porque ni es nuestro prop6sito ni estamos en condiciones de sentar
una tesis propia sobre el parricular.

30 Todo lo antenior segin Nestle, 1d., pp. 49-53; renunciamos a introducir las correcciones que serfan necesarias
en esta presentacion.

31 En sus libros de 1912 From Religion to Philosophy y de 1943 Prncipium sopientiac, que dejara inconcluso antes
de morir y que editara Guthric en 1952; entre ambos existen considerables diferencias.
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a)  Las ideas de Friedrich Nietzsche

{Como superar la crisis de la cultura griega’ -dejemos aqui la de la sociedad griega.
Nietzsche se ha referido al tema en su asi llamado NachlaB de los anos setenta.
Segin este autor la crisis de la religién olimpica condujo a dos tipos de respuestas.
Una trat6 de salvar al miro: fue la tragedia, y la otra rompi6 més bien con la tradicién
mitica: era la filosofia, que la reemplazé por la creencia en la verdad y luego por el

pathos de la verdad.

“Son las épocas de gran peligro en las que aparecen los filosofos

~cuando la rueda corre cada vez mds rapido- ellos y el arte toman el lugar del mito
en desaparicion. Pero son arrojados muy lejos, porque la atencion de sus contem-
pordneos solo se dirige a ellos lentamente”>.

“... bajo el influjo prepotente de la boesia tragica, los mitos homéricos vuelven a
nacer con figura distnta, mostrando con esa metempsicosis que también la cultura
olimpica ha sido vencida entre tanto por una consideracion mas profunda aun del
mundo... De ese mito moribundo apoderdse ahora el genio recién nacido de la
maisica dionisiaca: y en sus manos volvis a florecer, con unos colores que jamas
habia mostrado, con un perfume que suscitaba un nostdlgico presentimiento de un
mundo metafisico... Mediante la tragedia alcanza el mito su contenido mds hondo,
su forma mas expresiva; una vez mas el mito se levanta, como un héroe herido, y
con un vesplandor wltimo y poderoso brilla en sus gjos todo el sobrante de fuerza,
Junto con el sosiegor lleno de fuerza del moribundo™.

Sobre la filosoffa naciente escribe Nietzsche una y otra vez que pretende librarse del
mito 0 que estd contra el mito (por ejemplo Werke, 111, 4. p. 137, 143). Y en cuanto

a como se genera en la filosofia griega la creencia y el pathos de la verdad redacta
esta anotacion:

“Sobre la mentira”

Herdclito. Creencia en la eternidad de la verdad.
Decadencia de su obra ~de una vez decadencia de todo
conocimiento. '

Y qué pasa con la verdad de Herdclito!

Exposicion de su doctrina como antropomorfismo.
Relacion de Herdclito con el cardcter popular griego,

Es el cosmos helénico.

T e
32 Anotacion del verano de 18

72 -nicios de 1873, en: Werke. Knusche Gesamtausgabe. 111. 4. Berlin: De Gruyrer,
1977 p. 9.

33 El nacimiento de la tragedia {1871). Madnd: Alianza, 1973; pp. 98-99.
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Concretando lo anterior Ortega expresa que el proceso de enriguecimiento de la
vida, del descubrimiento de la libertad vy de la invencién de la razén, condujo al
cuestionamiento de las creencias tradicionales:

Surgimiento del pathos de la verdad. Surgimiento ocasional del conocimiento.
La falsia e ilusion en que el hombre vive.

La mentira y el discurso de la verdad — Mito poesia.

Los fundamentos de todo lo grande y viviente reposan sobre la ilusion.

El pathos de la verdad lleva a la decadencia (alli se encuentra su grandeza”).
Sobre 1odo decadencia de la cultura.

Empédocles v los sacrificios. Los eleatas. Platon necesita la mentira para el
Estado..."*.

b)  Lasideas de Ortega y Gasset

La explicacién que ofrece Ortega del surgimiento de la filosofia es demasiado
detallada v larga como para que la podamos exponer aqui integra; pero cuando
menos quisiéramos presentar sus lineamientos principales. El filésofo espanol la
propuso principalmente en su libro inconcluso Orngen y epilogo de la filosofia®. Segin
Ortega hacia el siglo VII se produce un enriquecimiento material y espiritual de la
vida en las colonias griegas, hecho gue tiene enormes consecuencias®. Una de ellas
fue la siguiente: el hombre anterior habfa vivido inmediatamente de cara a Dios o
desde Dios; en cambio ahora se interpone entre ambos el cismu 3, Otra consecuen-
cia es que el enriquecimiento de la vida trajo consigo la libertad, porque el hombre
no siguié estando impulsado entonces s6lo por sus necesidades, sino que pasé a poder
decidir sobre su propia vida. Tampoco continud estando determinado Gnicamente
por la tradicion, sino que, al entrar en contacto con otras creencias que las
habituales, quedé en libertad de poder dudar®. Y la tercera y mds importante
consecuencia es el surgimiento de la razén: previamente el hombre se habia visto
obligado a aceptar lo que “se decia” por la gente desde tiempo inmemorial, o sea que
la tradicidn era un principio que dominaba por completo el pensamiento individual.
En cambio, ahora surge la posibilidad de que un pensamiento funde su verdad en
la evidencia, o sea que el principio que mueva adoptarlo sea la razon®.

“La razén nace de verse el hombre obligado a elegir por su propia, personal cuenta
y riesgo entre esas multiples posibilidades de modos de pensar, de hacer, de ser, a
fin de convertir una de ellas en suya, y en la cual va a embarcar momentdnea o
continuadamente su vida. En la creencia, el hombre no elige su modo de creer ni de
pensar, sino que, por el contrario, estd desde huego sumergido en su fe, sin que sepa
por dénde ha entrado en ella ni ocurrirsele querer salir de ella”. (T. IX, p. 136).

Fragmento del verano de 1872 - fines de 1874, en: Werke, I11, 4, pp. 63-64.

1943.45. 1953, en: Obras completas. Madrid: Revista de Occidente, 1965: T. IX. pp. 347-434

IX, p. 414; Cf. tambi¢n lo que la nigueza significa desde la perspectiva de Ortega: 1d.. p. 129 v 135.

37 Id., pp. 414-417.

3% Id., pp. 414-417; Ci. también ¢l T. VIl de las Obras completas de Ortega. Madrid: Revista de Occidente,
1965; pp. 287-288. La oposicion entre el pensar “moderno” y el tradicional la romé Ortega probablemente de
Max Weber.

39 Obras completas. Madrid: Alianza, 1988 T. XIi. p. 89.
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“Hacia 600 a.C. gran parte de las minorias griegas mds alerta comenzaron a dudar
grave y extensamente de las opiniones recibidas, tradicionales, sobre “lo que hay”
v de que hasta entonces se habia vivido; esto es, comenzaron a no creer que
“efectivamente hay lo que” aquellas opiniones decian que “hay”. Por ejemplo, los
dioses y todo lo que de ellos viene: los derechos politicos “por la gracia de Dios”, los
deberes y las normas, los conceptos oraculares, etcétera. Esta duda respecto a los
contenidos concretos de nuestras opiniones “establecidas” los llevé pronto a
funcionalizar la duda, esto es, a dudar, por principio, de toda opinion tradicional
sobre “lo que hay”... En tal situacion el hombre o degenera disolviéndose en la duda
o reacciona enérgicamente, y parte en busca de algo que bien puede decirse que “lo
hay efectivamente”. (T. IX, p. 770).

Ortega sostenia que la filosoffa nacié de este proceso de secularizacién, propiamente
hacia el afo 475 a.C. con Parménides y Heraclito. Antes, pensadores como Tales
o Jenéfanes habfan llevado a cabo una labor cientifica muy considerable el primero
y una critica acerba de las divinidades homéricas el segundo. Parménides y
Heraclito no combaten mas contra la religion olimpica, que para ellos constitufa un
pasado concluso ya, sino mas bien contra las nuevas tendencias religiosas como el
orfismo. No obstante, el pasado no les era algo meramente negativo, sino que de ¢l
reivindicaban la “sabiduria” de los siete sabios por ostentar un carécter individual
y mostrar creaciones intelectuales inéditas (la astronomia con un fundamento
matematico, la tirania, la legislacion individual, etc.).

La situacion a la que se vieron confrontados Parménides y Heraclito era para Ortega
la siguiente: las creencias tradicionales habian perdido su validez y asimismo las
instituciones juridicas, politicas, sociales, etc., que se asentaban sobre aquellas. Era
absolutamente indispensable buscar una nueva realidad sobre la que apoyar la
propia vida. Esta nueva realidad tenfa que poseer las siguientes caracteristicas:
debia hallarse mas all de las opiniones habituales y, por lo tanto, ser independiente
del hombre.

Ortega encontraba que, pese toda su diversidad, las respuestas de Parménides y
Heraclito tenfan en comin el hecho de satisfacer estos requisitos: ambos pensaban
en el logos o razén como en la nueva realidad buscada.

“Que el logos es el pensar “comun” frente al privado, es una de las pocas cosas en

que coinciden los grandes contempordneos y antagonistas: Parménides y Herdclito”.
(T. VIII, p. 210).
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La experiencia del logos debe haber sido para ambos algo casi divino, comparable a
la de la vieja Andnke o necesidad. Pero a diferencia de la Andnke mitica, que era
trascendente, sagrada y oculta, la necesidad del logos era algo que se manifestaba
abiertamente a los hombres que quisieran hacer su experiencia. Esto explica, segiin
Ortega, por qué el vocablo Andnke es uno de los que més se repiten en el poema de
Parménides, y por qué Heraclito sentia una superioridad aplastante sobre sus
antagonistas. Y sin embargo no era que creyera en Dios, pues no crefa més en los
dioses.

Pero aparte de esta comunidad, Parménides v Heraclito tienen radicales diferen-
cias, porque cada uno postulaba una realidad nueva muy distinta: el primero la
estdrica del ser y el segundo la realidad dindmica del devenir. El eleatismo se impuso
a continuacién, aunque Ortega crefa que en nuestro tiempo habia llegado la hora
del heraclitismo*. Con el descubrimiento del logos v la postulacién de una nueva
realidad que en cada caso era distinta (estatica y dindmica), pensaba Ortega que
Parménides y Heréclito habfan reemplazado a la vieja realidad de los dioses.

c)  Las ideas de G.S. Kirk

En su libro The Nature of Greek Myths*, G.S. Kirk rechaza la tesis ~formulada entre
otros por John Burnet -del reemplazo en la historia griega de un periodo en que
predominé el mito por otro en que prevalecio la filosoffa; y asimismo el planteo de
que exista un pensamiento mitico -el que encuentra presente sobre todo en la
filologia y filosofia alemanas de los siglos XIX y XX. En su opinién, los mitos en
general vy los griegos en particular son mucho menos irracionales de lo que
cominmente se cree; de alli que no tenga mucho sentido oponer en la historia
helénica un periodo mitico totalmente irracional a otro caracterizado por el
advenimiento de la razén. Kirk sostiene ademas que no hay una forma de
pensamiento especificamente mitica que estuviera emparentada con el suefio o que
utilizara predominantemente imégenes visuales.

Para él no hubo un progreso simple e ininterrumpido de lo irracional a lo racional,
de los suefios a la légica, de lo visual a lo conceptual, sino un proceso largo y lleno
de avances y retrocesos que debe haber durado muchos cientos de afios. En ¢l
tuvieron un rol importante el contar historias, las preocupaciones sociales, la
emigracion, la escritura, el conservadurismo y la religion. Para reconstruir este
proceso Kirk indica qué se entiende por un pensar racional v filoséfico y luego trata
de establecer qué actitud mental se encuentra implicita en los mitos griegos.

El autor sostiene que el desarrollo de la filosofia dependié no sélo de un modq de
pensar -que en la filosofia es racional y sistemdtico-, sino también de la generalidad

40 Obras completas. Madrid: Revista de Occidente, 1964; VI p. 34.
41 Harmondsworth: Penguin, 1980; la primera edicion es de 1974.
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de sus objetos— que en ella son abstractos en lugar de particulares. Y que dependis
asimismo de una clase especial de actitud por parte de los pensadores: la de una
indagacion ilimitada y amplia (p. 289). Si esto es correcto, piensa que la emergencia
de la filosofia en Grecia no s6lo se debi6 a la racionalidad de los mitos griegos, sino
a un proceso complejo con factores que no son meramente observables.

“El rechazo de las explicaciones miticas y tradicionales del mundo implicaba un
cambio radical de actitud hacia lo que es mteresante ¢ importante en el mundo, una
ulterior extensién del pensar de lo particular a lo general, y un deseo de ampliar

el dmbito del razonamiento de 1o practico a lo rerico” (p. 289; subrayado
nuestro).

{Qué actitud mental se enconrraba implicita en los mitos griegos? Uno de sus rasgos
bésicos es que ya en la época de Homero los mitos eran empleados como paradigma
o exempla: ejemplos familiares v tipicos aplicados a ciertas situaciones indicando
formas de reaccionar frente a ellas. Esta utilizacién representa, segin Kirk, una
extensién de la funcién primaria de los mitos como mapas para orientarse (charters).
Asi en la lliada se le menciona a Aquiles, en la escena de los enviados de la rapsodia
novena, la historia de Meleagro; v en la Odisea se le recuerda constantemente a
Odiseo lo que le pasé a Agamenén a su regreso de Troya -tanto Aquiles como
Odiseo estaban en situaciones potencialmente semejantes a las de estos dos
personajes. Estos son ejemplos ofrecidos dentro de la propia accién de los poemas
homéricos, pero externamente éstos constituian un enorme repositorio de ejemplos
que atin en el siglo V a.C. se segufan utilizando, pese a que la edad heroica hacia

tiempo que habfa transcurrido. Todavia los grandes tragicos emplearon a su manera
estos ejemplos de conducta.

La tendencia a usar paradigmas miticos como normas de comportamiento tuvo
segin Kirk efectos contradictorios. De una parte limité el surgimiento de un
pensamiento independiente, pues al concentrarse éste en ejemplos especificos e
idealizados impidic a los hombres desarrollar principios generales de conducta. Pero
de otra parte, al suponerse que situaciones particulares podian ser clasificadas como
semejantes o desemejantes a ciertos paradigmas, se logré un grado muy promisorio
de generalizacion, aunque sin llegar a la abstraccién real. Por cierto, lo que por
entonces estaba en juego no era considerar si los ejemplos miticos eran verdaderos,
sino si eran apropiados o pertinentes para una situacion dada.

Otro rasgo bdsico de la actitud mental implicita en los mitos griegos era la
acepraciin consciente de elementos sobrenaturales, lo que no esta ligado a un modo
de pensar mitico sino en rodo caso religioso. Aun aceptando que, por ello, existia
en los mitos griegos un grado muy considerable de irracionalidad sistematica, Kirk
sostiene que en sf mismo el pensamiento religioso homérico no se oponia al
Pensamiento racional, sino que més bien implicaba un cierto nimero de cambios en
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las asunciones bésicas sobre la naturaleza de la realidad (en especial sobre la
relacién entre causa y efecto).

Finalmente el autor firma que los mitos griegos presuponian asimismo un modo
poérico de pensar la realidad que operaba por estadios emocionales y logicos para
conseguir un fin cuasi-intelectual con medios impresionistas y no consecuenciales.
Pero afiade que ya en época de Homero este modo poético habia sido largamente
suprimido, con lo que en los mitos sélo sobrevivia el modo religioso de pensar el
mundo.

Para Kirk antes de que la filosofia pudiera hacer progresos ulteriores se debia
desechar el modo religioso de pensar que bloqueaba el desarrollo de un pensamiento
racional sistematico y ademas la actitud ante los mitos como paradigmas o exempla,
que impedia la formacién de una aproximacién flexible al mundo y al objeto propio
de la indagacion filosofica -abstracto en lugar de particular. No obstante, Kirk
sostiene que la visién del cosmos que crearon la religién v los mitos constituyd un
factor decisivo para el desarrollo del pensamiento presocratico (una idea para la que
ha sido seguramente estimulado por Cornford).

Segin nuestro autor quienes primero rechazaron concientemente la tradicién de las
explicaciones miticas fueron los milesios Tales, Anaximandro y Anaximenes.
Aungue continuaron estando muy influenciados por las concepciones miticas,
representan el inicio de nuevas orientaciones de investigacion. En efecto, el objeto
de la investigacién milesia fue el mundo como un todo. Fue la indole y universalidad
del principio al que buscaban, antes que la introduccién de un nuevo modo de
pensar, lo que distinguié a los milesios de quienes empleaban los mitos.

iQué fue lo que estimulé a Tales, Anaximandro v Anaximenes a buscar este
principio? Kirk cree que no se trata simplemente del proceso de despersonificacién
de los mitos naturales, sino del efecto de la comparacién que realizaron los milesios
entre los mitos griegos, los mesopotamios y los egipcios. Efectuar esta comparacion
s6lo fue posible en este momento v en este lugar: a fines del siglo VII y comienzos
del siglo VI a.C., en las costas jonicas. Este cotejo proporciond a los primeros
pensadores un modelo antropomérfico para su visién de cémo mantiene el mundo
su unidad, siendo estimulados también por la forma como Hesiodo habia organizado
los mitos empezando con el principio del mundo y concluyendo con el establecimien-
to de un cosmos ordenado. No obstante, Tales, Anaximandro y Anaximenes
rechazaron el modelo hesiédico en sus detalles.

“Los milesios parecen haber asumido mconcientemente que el desarrollo del mundo
es semejante al de una familia humana o dwina. La clase de unidad que buscaban
aqui era la conferida por un ancestro, por ejemplo Ourano ¥ Gea. Esto es lo que
llamo modelo genético, que es enteramente antropomorfico”. (p. 296).
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Kirk sostiene que las investigaciones de Tales, Anaximandro y Anaximenes eran
cientificas sélo en cierte modo, pero no de una manera cabal, ya que solo
esporddicamente aplicaron la idea del experimento como algo necesario para
verificar sus teorias. (Era esta protociencia asimismo una protofilosofia! En un
sentido débil si, pero hay tres razones para ser precavido al aplicar esta denomina-
cién. Primero, porgue el pensamiento implicito en sus investigaciones estaba muy
lejos todavia de ser sistematico, y continuaba estando fuertemente contaminado por
modos religiosos v poéticos de pensamiento. Aun el sucesor de los milesios Heraclito
de Efeso, podia escribir: “Lo sabio, que es solo y tnico, no quiere y quiere verse
llamado por el nombre de Zeus". Segundo, los milesios habfan limitado estrecha-
mente los objetos primarios del pensamiento a los constituyentes concretos del
mundo material; es decir que la abstraccién habia hecho por entonces progresos muy
pequefios a partir de la edad hesiédica. Y tercero, la actitud fundamental de los
milesios en sus investigaciones habria continuado siendo antropomérfica y mitica en
aspectos fundamentales.

Para Kirk, si queremos ver cémo se liberé la filosofia del mito, debemos avanzar més
allé de los milesios. La movida fundamental le parece haber sido hecha a fines del
siglo VI 'y comienzos del V, y estarfa en conexién con Pitdgoras, pero sobre todo con
Hericlito, quien es bien conocido por el énfasis que puso en la inevitabilidad del
cambio cientifico. Fue Hericlito en efecro quien rechazé inequivocadamente el
modelo genético al afirmar lapidariamente: “Este orden del mundo, el mismo para
todos, no lo hizo Dios ni hombre alguno, sino que fue siempre, es y serd...”. Para Kirk
este fue el paso decisivo para la emergencia de la filosoffa. Es cierto que en Heréclito
todavia hay un elemento fundamental: el fuego, pero cuyo objetivo bésico era
nombrar y explicar el trabajo de un constituyente directivo fundamental dentro de
la naturaleza. Lo denominé logos, entendiendo por tal la proporcién o medida
reinante en el universo. En muchos aspectos el Efesio identificaba el logos con el

fuego.

Lo que estaba implicito en el acto de Heréclito era sustituir la unidad del elemento
material que habfan buscado los milesios por una unidad dindmica, que explicaba el
proceso del cambio y del movimiento. Una vez que se establecié la coherencia del
mundo como explicitamente dependiente de una ley universal del cambio, el
pensamiento racional sistematico fue capaz de extenderse a todos los aspectos de la
experiencia, de pasar del estadio meramente fisico a otros 4mbitos como los de la
psicologia v la ética.

iQué persuadié a Heraclito para alterar radicalmente la orientacion de la investi-
gacion existente en su época’ Una posibilidad es que hubiera percibido las
limitaciones y dificultades con las que se enfrentaba la indagacién de los milesios.
Pero Kirk se inclina por otra posibilidad que representa una dltima intervenci6n
crucial del pasado mitico. En Homero y Hesiodo Zeus dirige a los hombres y a la
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naturaleza gracias a la intervencién de la Dike o justicia, que constituye una regla
cuasipersonificada de regularidad y que ests emparentada con la figura més antigua
atn de la Thémis. La innovacién introducida por Heraclito se basé en reemplazar
el modelo genético empleado por los milesios por otro que le proporcionaron Zeus
vy Dike, con lo que sustituyé una visién analitica y sincronica del mundo por otra
histérica y diacrénica. Al hacerlo, estaba proponiendo la idea de un mundo regido por
leves causales, algo que constitufa un pre-requisito de la especulacién racional en
torno a la cosmologia, la ciencia y la metafisica (H. Lloyd-Jones). De otro lado,
Heraclito parece haber rechazado totalmente la teogonia mitica a fin de concen-
trarse en lo que comienza a parecer una visién despersonificada del reino de Zeus.

En suma. en el desarrollo de la filosoffa no habria habido un solo paso critico sino dos
(el de los milesios v el de Heraclito) -y quizds otros mas. En el pensamiento del Efesio
encontramos ya muchos elementos de la filosoffa, pero faltaba una légica sistematica
que fue forjada por obra de Parménides, los sofistas, Sécrates, Platén y Aristételes.
Kirk sostiene que, pese a retrocesos parciales en Parménides y Sécrates, este estadio
del proceso ya est4 sustancialmente libre de los efectos del mito. En cualquier caso,
el autor piensa que persiste un misterio: qué fue lo que condujo a que los griegos de
los tiempos prehistéricos comenzaran a tratar a sus mitos de un modo nuevo, mas
consciente y menos serio. A la larga perdieron asf algo que después fue compensado
con creces con la ganancia representada por el surgimiento de la filosoffa.

3. “Explicacion” mitica y explicacion filésofica del mundo

Aristételes sostenfa que los hombres comenzaron a filosofar movidos por la admira-

cion:

“Los hombres empiezan en la actualidad y empezaron la primera vez a filosofar por
obra de la admiracién. Desde un principio se admiraron de las cosas al alcance de
la mano en que no hallaban salida. Luego fueron progresando poco a poco en el
mismo sentido v viendo que no hallaban salida en cosas mayores, como en las fases
de la luna v cosas veferentes al sol, y en las estrellas y en el origen del universo. Ahora
bien, el que no halla salida y se admira, reconoce su ignorancia™.

La idea que aquf se expresa es bastante clara: los hombres comenzaron y comienzan
a filosofar por la admiracién. Esta nace en la vida cotidiana cuando se descubre un
problema al que no se halla salida. Asf sucedié en un inicio de la filosofia en Grecia
(donde las creencias tradicionales le habfan fallado al hombre helénico, anadiria-
mos nosotros). Al principio los problemas fueron aquellos al alcance de la mano, pero
luego se refirieron a cosas mayores como las fases de la luna, el sol o el origen del todo
O universo.

_—

42 Metafisica, 982b 13 ss.; trad. de José Gaos. en Antologia filosofica. México: Casa de Espana en México, 1960:

hemos corregido la dluma linea de la traduccién.
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Aristételes agrega a continuacién algo extraordinariamente tmportante:

“Ahora bien, el que no halla salida y se admira, reconoce su ignorancia (es por lo
que el filomito es en cierto sentido fildsofo, ya que el mito se compone de cosas que
causan admiracion)”. (980 b 17-20).

En consecuencia, para Aristdteles también el mito nace de la admiracién, por lo que
el amante de los mitos es en cierto sentido asimismo un amante de la sabiduria, ya
que el mito estd compuesto de cosas que nos admiran suscitando una explicacién
que es, precisamente, el mito.

Antes de continuar, quisiéramos dejar indicado que adherimos al puﬁto de vista
expuesto por G.S. Kirk segin el cual el mito tiene distintos tipos de funciones. Hay
los siguientes: 1. mitos de tipo narrativo sin contenido especulativo, 2. mitos de tipo
funcional, iterativo y validatorio, 3. mitos de tipo especulativo y explicativo, y 4.
mitos de tipo escatolégico®. Por consiguiente, al hablar aqui de la funcién
“explicativa” del mito no pretendemos que sea ella la Gnica o siquiera la mas
importante.

Comparemos ahora las respuestas que ofrecen Homero, Hesiodo y Tales a la
cuestién de la génesis del mundo. En Homero encontramos que Hera habla en estos
términos:

“Voy a los confines de la fértl terva para ver a Océano, génesis de los dioses, y a

la madre Tetis..."*.
O que el sueno manifiesta:

Facilmente adormeceria a cualquier otro de los sempiternos dioses y aun a las
corrientes del rio Océano, que es la génesis de todas las cosas, pero no me acercaré
ni adormeceré a Zeus Cronion, si él no lo manda™.

En Hesfodo hallamos que luego del Caos se genera Gea o la Tierra que es sede y
origen de todo:

“En primer lugar se generé el Caos. Luego Gea, de amplio pecho, sede siempre
firme de todo, (en lo mads profundo de la uerra de amplios caminos, el sombrio

Tadrtaro), vy Eros el mas bello de los dioses immortales™.

43 Ci. El mito. su significacion ~ funciones en las disuntas culturas. Barcelona: Barral, 1973; pp. 298-306.

4 lliada, X1V, 201, en: Homero. lliada. Odisea. Himnos. Barcelona: Raiz y Rama, 1943 p. 229. Trad. de Luis Scgala
Estallela, corregida por D.S.

45 lliada, X1V, 244, en: Id.. p. 230: hemos corregido una linca

46 Teogonia, 116120, en: Hesiodo, Teogonia. Trabajos y Dias. Escudo. Certamen. Madrid: Alianza, 1986; p. 32 Trad.
de Adelaida v Maria Angeles Martin Sanchez. corregida por D.S.
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De los que primero filosofaron y de Tales concretamente, escribe Aristételes lo
siguiente:

“De los que primero se pusieron a filosofar, la mayoria han pensado que los
principios de la indole de la materia son los unicos principios de todos los seres.
Aguello de que estdn hechos todos los seres, el principio de que se generan y el
término en que se corrompen, permaneciendo la sustancia, bien que cambiando de
accidentes, es lo que constituye, segin ellos el elemento y el principio de los seres.
Por eso piensan que nada nace ni muere, pues que esta naturaleza subsiste
eternamente.

Tdles, el iniciador de esta filosofia, afirma que es el agua, por lo que también
declaraba que la tierra flota sobre el agua. Probablemente, juzgaba ast vfendo que
lo que nutre a todas las cosas es himedo, hasta el punto de que el calor mismo nace
de esta humedad vy vive de ella, y que aquello de que todas las cosas nacen es el
principio de todas las cosas. Juzgaba, pues, asi, por esta razon y porque los gMes
de todos los seres tienen la naturaleza himeda y el agua es el principio de la
naturaleza de las cosas humedas.

Hay quienes opinan que asi juzgaban acerca de la naturaleza también los primeros
y mds antiguos que trataron de los dioses mucho antes de la generacion actuaI: En
efecto, hicieron del Océano y de Tetis los padres de toda generac@ v a los dlqses
Jjurar por agua, a saber, por lo que ellos, los poetas, llamaron Estigia; ahora l?ien,
lo mas antiguo es lo mds venerable y lo mds venerable aquello por lo que se jura.
Es posible, en suma, que sea oscuro si esta opinidn acerca de la mturalezq resulta
una opinidn primitiva y antigua; en todo caso, asi se dice que se pronuncid Tales
sobre la causa primera™.

En relacién a esta exposicion de Aristételes hay que indicar: 1. que como es
conocido el Estagirita proyecta su visién de la filosoffa sobre la historia de ésta; por
lo tanto, es incorrecto conceptuar la respuesta que ofrece Tales como si se hubiera
referido sélo a la causa material de todas las cosas. 2. Es ampliamente aceptado que
con toda probabilidad Tales no se refiri6 al “principio” sino a la “génesis”‘de todas
las cosas®. 3. Hay que destacar que es el propio Aristételes quien vincula la
respuesta de Tales por la génesis de todas las cosas a la de Homero.

iCual es la génesis de todas las cosas? Homero afirma que es el Océano, Hesfodo que
lo es Gea y Tales el agua. {En qué se distinguen estas tres respuestas! Se puede
establecer (y se ha establecido) las siguientes diferencias:

47 Metafisica, 932 b 6-984n 3; trad. de José Gaos, ens Id, pp. 175-176.
48 Cf. por ejemplo. W. Schadewaldt, Die Anfinge der Philosophie bei den Griechen, pp. 224-226.
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»
Primero, las “explicaciones” miticas de Homero y Hesiodo ofrecen como respuesta

a la pregunta por la génesis de todas las cosas una entidad natural personificada: el
Océano o Gea. La explicacién de Tales apunta en cambio a una entidad abstracta:
el agua®.

Segundo, la “explicacién” mitica de Homero se basa en la tradicién mitica a la que
recoge Y fija: la génesis es el Océano; en el caso de Hesfodo es la Tierra. No sucede
asi en el de Tales, quien ofrecfa una explicacién nueva. De acuerdo al testimonio
de Aristételes apoyaba en razones sus afirmaciones de que la génesis de todo es el
agua y de que la tierra flota sobre ella (“Probablemente, juzgaba asi viendo que lo
que nutre a todas las cosas es himedo, hasta el punto...” etc.).

Tercero, en un mundo mitico no existen alternativas genuinas al pensar estableci-
do: se puede creer que la génesis de todas las cosas es el Océano o que lo es Gea,
pero en fin de cuentas se trata sélo de dos variantes ligeramente distintas dentro del
mismo repertorio de creencias vigentes. En este sentido, el mundo mitico es un
“mundo cerrado™'. En cambio, el mundo donde funciona la explicacién filoséfica
admite alternativas genuinas: no sélo que se puede establecer que la génesis de
todas las cosas son lo ilimitado, el aire, el fuego, etc., sino cuatro elementos o raices,
infinitas homeomarias, etc. El mundo que comienza con la filosoffa resulta asi un
“mundo abierto”.

Quisiera sefialar expresamente que en un comienzo la explicacion filoséfica del
mundo no es de caracter irreligioso o antirreligioso. En efecto, es conocido que el
mismo Tales sostenfa que “todo est4 lleno de dioses”%. No entraremos a comentar
esta frase sino que meramente diremos que apunta a una teologfa racional y no
revelada como se ha formulado muy a menudo dentro de la filosofia. Es s6lo muy
posteriormente, y Unicamente en algunos periodos, que se ha establecido una
verdadera oposicién entre la vision filos6fica y religiosa del mundo (por ejemplo en
la época iluminista o dentro del perfodo positivista o neopositivista).

La distincién entre la “explicacién” mitica del mundo y la filoséfica nos permite
rechazar posiciones extremas sobre el momento en que comienza la filosoffa; asi la
de O. Gigon para quien empieza con Hesfodo®. O la de C. Eggers Lan quien hace
remontar dicho inicio incluso hasta Homero™.

49 W. Schadewaldt, Op. cit., p. 226.

50 W. Schadewaldt, Op. cit., p. 227.

51 Cf. Robin Horton, “African tradicional thought and Western Science ", en: Africa. London, Vol. XXVII, 1967;
p- 156 ss.

52 Diels-Kranz, A 22.

53 Cf. su libro Los ongenes de la filosofia griega. Madrid: Gredos, 1971; pp. 13-45.

54 Cf.su trabajo “Sobre el problema del comienzo histérico de la filosofta en Grecia', en: Anales de Filologia Clésica.
Buenos Aires, T. X, 1967; pp. 5-67.
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4.  Recapitulacién
Pensamos que los desarrollos anteriores pueden haber hecho claro lo siguiente:

1. Que en los siglos VIl y VI a.C. se produjo una gran crisis de la cultura griega
por multiples causas, en especial por haber perdido su validez las creencias religiosas
olimpicas sobre las que se apoyaba dicha cultura. Y 2. que la filosoffa surge como un
intento de explicacién racional del mundo que aspira a sustituir la “explicacion”
mitica que habia fracasado.

Considerando los planteos de Ortega y Kirk sobre el surgimiento de la filosoffa,
podemos llegar ademds a las siguientes precisiones: a) el proceso de emergencia de
la filosoffa no representa simplemente el paso de un periodo dominado por lo
irracional a otro en que prevalezca lo racional, pues también el mito muestra algunos
aspectos racionales, proporcionando en algunos casos una “explicacién” de los
fenémenos -hay mitos que como hemos manifestado no son explicativos. b) No
obstante, el proceso de emergencia de la filosoffa esté ligado al surgimiento del légos
o razén (sobre todo en Parménides y Heréclito) como instancia explicativa de los
fenémenos que renuncia a las creencias tradicionales proponiendo en su lugar
planteos que hay que justificar argumentativamente. ¢) Mientras el mundo del mito
es “cerrado”, o sea de opciones “explicativas” muy limitadas, el de la filosofia es
abierto, es decir que presenta un nimero muy grande de posibilidades alternativas.

Podemos entender mejor el contexto mas amplio en que se sitdan las tesis anteriores,
si recordamos algunas ideas fundamentales de la sociologfa de la religion de Max
Weber. Segiin el gran soci6logo alemin, la magia fue sustituida histéricamente por
la religion. Existen dos criterios para juzgar el nivel de racionalizacién que ha
alcanzado una religién: el grado en que ha borrado la magia, y la unidad sistemética
que ha logrado conferir a la relacién entre Dios y el mundo y a la propra relacién érica
con el mundo. En las religiones superiores encontramos en efecto una comprension
del mundo depurada de la magia y una preocupacion por el problema del mal en el
mundo y de como justificar la discribucién desigual de los bienes entre los seres
humanos, lo que constituye un problema érico fundamental (J. Habermas). No
obstante, el proceso de racionalizacion de todas las grandes religiones sélo fue
llevado hasta el final por una tradicion: la occidental. De alli que segin Weber
Gnicamente en Occidente liberé este proceso las estructuras de conciencia que
posibilitaron muy posteriormente la comprension moderna del mundo®.

Weber no se refiere al proceso de racionalizacion de la religion griega que
desembocé en el surgimiento de la filosofia. No obstante, sus ideas generales -que

55 Cf. Gesammelte Aufsatze zur Religionssoziologie. 1. Tubinga: Mohr, 1978: nos hemos atenido a la interpretacién
de ]. Habermas en su Teoria de la accion comunicativa. Madrid: Tecnos, 1978, T. 1, pp. 197-284.

acabamos de recordar- ademas de algunas observaciones aisladas suyas, nos pueden
ayudar a c_omprender mejor este proceso. Aplicando estas ideas hay que entender
que la religién olimpica griega logré un alto grado de racionalizacién: ya hemos
expuesto todas las criticas que se expresan en la lirica griega. Vimos tarr.lbién cémo

estas criticas y la introduccién de corrientes religiosas orientales, dieron lugar a la
crisis de la religién olimpica.

g/ebf:r observa que el racionalismo alcanzé una forma especifica y peculiar en
Séqzc:lz, L(:;[:ﬁofrl:leiau;?ieconsecuencia de su concepf:ibn caracterfstica de la ciencia:
: . ga tuvo una fundamentacién matemética, Gnicamente la
geométria helénica tuvo una “demostracién” racional, en Grecia surgen propia-
mente una mecénica y una fisica, el experimento cientifico tuvo sus primeros
E?ante_os en el mundo clasico griego, el pragma tucidideano no tiene par en la
c;:;g::;ir;ﬂa de las cultur-as anteriores®. Todas estas obser.vaciones muestran
: que, aunque sin duda el proceso de la modernidad de la cultura
occidental sélo tuvo lugar mucho tiempo después en la Edad Moderna, no hubiera
podido cumplirse sin el surgimiento de la forma especifica que alcanzé el rlacionalismo
en Grecia, 0 sea sin la emergencia del ldgos o razon.

IV
{PENSAMIENTO FILOSOFICO O PENSAMIENTO MITICO PRECOLOMBINO?

Miguel Le6n-Portilla sostiene que ha habido una filosofia ndhuatl que se diferencié
claramente del pensamiento religioso y mitico tradicional. Lo probaria el que entre
los n‘ahuas se problematizd este pensamiento religioso y mitico, con lo que ellos
habnan ingresado a un proceso de racionalizacién. También lo acreditarfa lz;
ex:sFencia de los tlamantinime: sabios o fildsofos con caracteristicas bien definidas
Y, finalmente, el que entre los nahuas existié una cierta diversificacion del saber:
los conocimientos de los tlamatinime no eran simplemente los de los sacerdotes sinc;
que se referfan a la astronomfa, los cédices, el calendario y la cronologia, etc.

En nuestra opinion, los argumentos aducidos por Le6n-Portilla no son concluyentes.
Los tesru.rnonios que trae a colacién demuestran sin duda que entre los nahuas se
habfa iniciado un proceso de racionalizacién. Aiin mas: que éste se encontraba
bascapte avanzado, pero no al punto de llevar a un descreimiento masivo y a la
neces@ad de reemplazar las antiguas creencias religiosas no sélo por otras r:uevas
creencias n_n’.ticas. sino por un nuevo tipo de saber -la filosoffa. No se dio entre ellos
ni la posibilidad de comparar la propia tradicién mitica con otras muy diferentes,

56 Gesammelte Aufsdttze zur Religionssoziologie, 1, pp. 1-2.
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como sf sucedié en Jonia; ni tampoco la introduccion de corrientes religiosas
radicalmente distintas, como los misterios eleusinos, 6rficos y dionisfacos que,
llegados del Oriente a Grecia, minaron allf las creencias tradicionales olfmpicas. Lo
que parece haberse presentado entre los nahuas fue simplemente la aparicion de
voces aisladas que, en efecto, cuestionaron la comprensién religiosa tradicional del
mundo, como también sucedié en Grecia con los representantes de la lirica griega

de los siglos VII y VI a.C.

El segundo argumento tampoco logra probar su cometido. Miguel Leén-Portilla
consigue acreditar que entre los nahuas existieron en efecto tlamatinime: sabios con
rasgos bien definidos. Pero lo que queda en claro también es que dichos tlamatinime
eran figuras bastante tradicionales y que conservaban la tradicién: eran los
poseedores de los cédices, de la sabidurfa trasmitida, quienes aconsejaban y
reconfortaban los hombres llevandolos a reflexionar sobre su conducta y los
orientaban para adquirir y desarrollar una cara _el ideal educativo tradicional de
los nahuas. Eran maestros v guias, y estudiaban la regién de los muertos. Dejemos
para dentro de un momento su interés por el mundo fisico. Los presocréticos se
colocaron en cambio contra la tradicién griega: son conocidas las criticas de
Jenéfanes a la concepcion religiosa trasmitida, sus “tiradas” y las de Heréclito contra
Homero y Hesfodo, las extravagancias de Pitagoras y Empédocles, los procesos a los
que fueron sometridos, antes de Socrates, Anaxéagoras y Protagoras por sus Opiniones.
Ni por asomo eran ellos figuras tradicionales que conservaran lo trasmitido, por lo
que suscitaron en muchos casos un gran revuelo e irritacién.

El tercer argumento es menos convincente todavia: la diversificacién del saber pudo
haber existido, pero es insuficiente como criterio, pues lo decisivo es que el
conocimiento de los tlamatinime parece haber sido bastante tradicional, aun en el caso
del referido al mundo fisico: tena un sentido religioso, la cosmologia nahuatl era a base
de metéforas y con el ropaje del mito. Otra cosa es lo que acontecié en la Hélade. Como
sefiala Ortega y Gasset ya los “siete sabios” de la antigua Grecia exhibian creaciones
intelectuales inéditas (la astronomia con un fundamento matematico, la tirania, la
legislacién individual, etc.). Este rasgo se acentu6 con los filasofos presocréticos
quienes, o sentaron las bases de disciplinas totalmente nuevas (la fisica, la 16gica, la
metafisica, etc.), o cambiaron radicalmente la orientacién de disciplinas ya existentes
in nuce al conferirles una fundamentacién racional (la ética, la geometrfa, la teologfa,

etc.).

Para probar que entre los nahuas existié una filosofia, lo mejor del libro de Ledn-
Portilla es a nuestro parecer el capitulo primero”, al que nos acabamos de referir.

[

57 “Existencia historica de un saber filosofico entre los nahuas”, pp. 55-82.
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El resto del libro es muy informativo y escrito con un admirable conocimiento, pero
no abona este propésito. Se refiere a: la “Imagen néhuat! del universo” (capt. 1I),
“Ideas metafisicas y teolégicas de los nahuas” (capt. 1), “E] pensamiento néhuatl
acerca del hombre” (capt. IV), “El hombre nahuat! como creador de una forma de
vida” (capt. V). En estos capftulos el autor reconstruye la vision nahuatl del
universo, de los dioses y del hombre -la clésica division de los objetos de la
metaphysica specialis: mundo, dios y hombre. La reconstruccion muestra que la visién
que de la realidad en su conjunto tenfan los nahuas era por entero igualmente
tradicional, y equiparable en muchos aspectos a la visién helénica también
tradicional existente antes del surgimiento de la filosoffa. Leoén-Portilla nos ensefia
asi que los nahuas sélo reelaboraron la vieja imagen mitica tolteca del universo, que
su concepcién de los dioses no se apoyaba en argumentos racionales -como sf sucede
en Jenéfanes o en Empédocles- sino en creencias fruto de la revelacion, y que dieron
respuesta a la interrogante existencial del hombre, proponiendo que el ser humano
se divinice mediante la flor y el canto. Los nahuas pensaban que lo que confiere
sentido 2 la vida humana es la creencia en Dios y emprender el camino hacia él
divinizandose. Su nocién de verdad no poseia un caracter gnoseoldgico sino una indole-
veligiosa: la verdad en que el hombre podia afirmarse era Dios. Evidentemente, su
visién de la realidad no era filos6fica sino una cosmovision religiosa.

El libro de Leén-Portilla se cierra en su tercera edicién con un capitulo (el VI)
dedicado a “El problema de los origenes y evolucién del pensamiento nahualt”, con
una “Conclusién” en que el autor sefiala que “todo el pensamiento filoséfico ndhuatl
gir6 alrededor de una concepcién estética del universo” (p. 322), v con dos
Apéndices. Estos textos no afiaden para el problema que examinemos nada nuevo
a la tesis del capftulo 1.

Debemos agregar que en un articulo posterior, Leén-Portilla defendié su libro La
filosofia ndhuatl de algunas criticas que se le habian formulado. Curiosamente este
articulo lleva como titulo “El pensamiento prehispanico™. Lo que se puede
interpretar como que su autor acepta que a las concepciones néhuatl prehispénicas
no les calza el nombre de filosofia, sino meramente el de pensamiento. No obstante,
en la Introduccién y en la seccién primera del texto Leén-Portilla defiende el haber
aplicado “el concepto griego-occidental de la filosofia” “a las normas peculiares del
antiguo pensamiento néhuatl” (p. 14). Reconoce que la filosofia es en efecto un
producto griego, pero cree que la aplicacién de su concepto a una realidad distinta
como la del pensamiento néhuatl es legitima, ya que la filosoffa es uno de esos
conceptos claves que “parecen haber ampliado su connotacién original, adquirien-
do nuevo sentido de comprensién o aplicabilidad universal” (p. 15). No obstante,
Leén-Portilla admite que existe en este lugar un problema epistemolégico. Sefiala

58 Aparecié en V.V.A.A.. Estudios de historia de la filosofia en México. México: UNAM, 1973; pp. 11-72.
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empero que, presuponer que al estudiar el pensamiento prehispénico se pueda
“prescindir de la propia e inalienable mentalidad” (p. 16), le parece una forma de
participar ingenuamente de un prejuicio cientificista. En realidad, aquf se pondria
de manifiesto una dialéctica interna. Al acercarnos a un objeto de estudio extrafio
a la cultura occidental, en un primer momento inevitablemente proyectariamos
sobre él nuestras propias categorias, que le son sin duda ajenas. O sea que en cierta
forma “inventariamos” el objeto investigado (E. O’Gorman). Pero luego percibirfa-
mos la consistencia peculiar e intrinseca del mismo objeto. “En este sentido creemos
poder hablar de una filosofia prehispanica, y lo que es més importante, poder
aprehender hasta cierto grado su contenido propio y distinto” (p. 19).

Es evidente que nuestras objeciones no van en esta direccién. No objetamos a Ledn-
Portilla por aplicar al pensamiento nahuatl el nombre (y el concepto) que le es
extrafio, de filosoffa -lo que en efecto ya constituye de por si un problema- sino
porque las concepciones nihuatl son en verdad pensamiento religioso y no pensa-
miento filoséfico: concepciones tradicionales que se orientan por el mito y no por el
logos.

2. El caso inca

Ahora quisiéramos mencionar las dificultades y algunas orientaciones existentes en
el estudio del pensamiento inca. Probablemente, el mayor obstaculo sea que la
cultura inca fue predominantemente oral, de modo que las fuentes para estudiar su
pensamiento son sobre todo las relaciones y crénicas indigenas y espafiolas posterio-
res a la conquista. Contamos también con obras de arte de un rico contenido
simbélico, pero con respecto a las cuales el margen de inseguridad para la
interpreracién es muy grande. No disponemos en cambio de codices 0 manuscritos
indigenas originales, como si sucede en el caso de las culturas prehispénicas de
México.

Es sorprendente lo poco que se ha investigado el pensamiento inca. El pensamiento
néhuatl se lo viene estudiando desde el siglo XVIII con Eguiara y Clavijero, como
nos ensefia Leén-Portilla®. De modo que existe una amplia tradicion de investiga-
cién en que apovyarse al respecto.

En cambio, no sucede asi en el caso el pensamiento inca sobre el que hay muy pocos
trabajos de real importancia, como algunos de Julio C. Tello, Luis E. Valcarcel,
Antero Peralta, E. Mendizibal Losack y M. Luisa Rivara de Tuesta, entre otros més.

59 La filosofia ndhuatl, p. 28 ss.
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Una dificultad artificial pero perceptible en los estudios sobre el pensamiento inca
en el Perd, es que parece constituir una cuestién de prestigio el que este
pensamiento posea una indole filoséfica. En este sentido, no se lo investiga
desprejuiciadamente para tratar de establecer después si su cardcter es mitico o
filoséfico, sino que se juzga a priori que tiene que ser filos6fico. Sobre este particular
es muy caracteristico el comienzo de un trabajo de Antero Peralta:

“¢Filosofia incaica?

Tal como suena, vy filosofia de primera mano: una auténtica aspiracién al saber
universal, un efectivo saber de la razén humana que explica, para su gente i su
momento, la realidad total i el puesto del hombre en el cosmos™®.

Frente a este apasionamiento hay que elogiar la ponderacién de Marfa Luisa Rivara
de Tuesta quien ha estudiado las concepciones sobre dios, mundo y hombre en la
cultura incaica, pero sin pretender que hayan constituido una filosofia sino sélo un
pensamiento que “no es exclusivamente mitico sino que logré principios abstractos
de indole racional”®.

Quisiéramos indicar expresamente que los estudios sobre pensamiento incaico no
se deben confundir con los que actualmente se realizan sobre pensamiento andino
(quechua y aymara), con los que guardan, claro est4, algunas conexiones.

3. Consideracién final

En nuestra opinién, no ha habido pues una filosofia prehispénica o precolombina sino
s6lo una visién mitica del mundo, de dios y del hombre similar a la que tenfan los
griegos antes del surgimiento de la filosofia. Podemos denominar a esta cosmovisién
una forma de pensamiento. Esto no significa descalificarla. En efecto, hay muchas
formas de pensamiento y la filosofia sélo es una de ellas. A su lado hay otras: el
pensamiento mitico, religioso (que tiene como uno de sus elementos al mito),
estético, cientifico, técnico, la Sagesse o experiencia de la vida, entre otros més®.
Cada forma de pensamiento significa una forma de comprension total del mundo
equiparable a los otros. No obstante, la comprension filoséfica del mundo representa
en algunos aspectos un enriquecimiento frente al pensamiento mitico, como ha
puesto de relieve por ejemplo ]. Habermas: es conciente de que es sélo una
interpretacion del mundo, mientras la comprensién mitica confunde la interpreta-

60 “Veta filosofica en el Pensamiento Inca”, en: Humanitas. Arequipa, N° 2, julio-dic. de 1964; p; 21.

61 Cf. “Wiracocha (dios), Pacha (mundo) y Runa (hombre) en la cultura prehispénica (incaica)”, en Kuntur.
Lima, N° 3, ene-feb. de 1987; p; 23.

62 Este planteo es una variacion de una idea de Ortega, Cf. “Tesis para un sistema de filosofia”, en: Revista de
Occidente. Madrid, ano 111, 2a. época, N° 31, oct. de 1965; pp. 1-8.
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cién, que ella misma es, con el mundo. Y ademéas permite distinguir entre naturaleza

y cultura y entre los aspectos subjetivos, objetivos e intersubjetivos de la experiencia,
. . : o

algo que no sucede en el pensamiento mitico, entre otras cuestiones mas®.

Presentar asi las cosas no significa por cierto degradar el pensamiento mitico

prehispanico, sino sélo tratar de ver claro y en forma racional. Y tratar de ver claro
y en forma racional es hacer filosoffa.

63 Cf. Teoria de la accion comunicativa. Madrid: Taurus, 1988; T. I, pp. 69-110; esp. 76-82.
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ANEXO 1!
SOBRE ALGUNAS PREGUNTAS Y CRITICAS

I. La argumentacién que contiene el texto es circular: la determinacién que
ofrece la filosofia es tan estrecha que luego no es de admirar que solo calce a la
filosofia griega y occidental.

Respuesta: El procedimiento que sigo me parece correcto y perfectamente defendi-
ble. Distingo, con Kant, entre un concepto amplio de filosoffa que se habria dado en
todo el mundo, y otro estrecho segtin el cual la forma de pensamiento a la que
denominamos filosoffa surgié en Grecia de donde luego se extendi a todas partes.
Trato de establecer entonces bajo qué condiciones y con qué caracteristicas se
produjo el emerger de la filosofia en Grecia. Y finalmente aplico estos resultados al
caso del pensamiento nahuatl sacando en claro que no es filosofia.

En realidad, los argumentos ofrecidos por Ledn Portilla para acreditar la existencia
de una filosoffa entre los nahuas son prima facie plausibles, v es sélo un examen como
el que hago el que en segunda instancia me lleva a descartar dicha tesis, {Por qué
habria de ser un procedimiento como el que he seguido circular?

2. {Por qué reservar el nombre de filosofia solamente para la forma de
pensar surgida en Grecia con la denominada Escuela de Mileto?, ipor qué no se
va a poder aplicarlo al pensamiento néhuatl o inca?, ino es ésta una manera de
argumentar tributaria del etnocentrismo occidental o eurocentrismo?

Respuesta: Podemos sin duda aplicar el nombre de filosoffa toméndolo en un sentido
amplio al pensamiento nahuatl o inca, pero creo que no podemos hacerlo entendién-

I Cuando lei este trabajo en las “Jornadas de Filosofia” organizadas por el Centro de Estudios Andinos
“Bartolomé de las Casas” ¢l 8 de mayo de 1992, no se me permiti6 responder a las preguntas y criticas gue
me formularon los participantes y asistentes. actitud contradictoria con los usos filosoficos gue demandan
el didlogo v debate después de presentar tesis u observaciones. Preparé entonces (julio de 1992) no sélo el
texto sino este Anexo. pero por decision de la persona encargada por ¢! Centro Las Casas de la publicacion,
tampoco se le dio cabida en ella. (Nota de abril de 1999).
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dolo en un sentido estrecho, a no ser que queramos producir una peligrosa
confusién. Los nombres son por cierto producto de circunstancias convencionales

y no naturales, pero hay razones histéricas para emplearlos respetando su origen

cuando, como en el caso de la filosofia, proceden de una situacién con rasgos
claramente identificables. Y yo no creo que sea rendir tributo a ninguna forma de
etnocentrismo reconocer que la filosoffa ~-tomando esta palabra en un sentido ahora
estrecho- nacié en Grecia con la denominada Escuela de Mileto.

Por lo demas, si se llamara filosoffa a la visién néhuatl o inca también habria que
designar asf a la visién helénica tradicional del mundo. iCémo habria que
redenominar entonces a la actividad intelectual que empieza después con Tales,
Anaximandro, Anaximenes y sus sucesores’

3.  Con un planteamiento como el que Ud. propone, su texto niega raciona-
lidad al mundo andino y descalifica su estudio. En cualquier caso, Ud. considera
que los mitos son falsos v la filosofia verdadera.

Respuesta: Quisiera aclarar que yo no me he referido a lo que se denomina hoy en
forma en exceso vaga e indiferenciada “mundo andino”, sino sobre todo a si la visién
nahuatl del mundo pueda ser designada como filosofia. Lejos estd de mi la idea de
negar racionalidad a esta visién: por el contrario, he partido de una posicién muy
amplia ante los mitos como la de G.S. Kirk para quien, como vimos, ellos tienen
también un funcién explicativa. En este sentido, creo que se puede y debe estudiar
la vision del mundo, de los dioses y del hombre de los nahuas y de los incas, pero sin
incurrir en el quid pro quo de tomarlas como lo que no son: filosoffa.

Por otro lado, v como lo digo al final del texto, pienso que el pensamiento mitico
constituye una comprensién total del mundo al igual que la filosoffa. Una de las
consecuencias de esta afirmacion es que, por ello, de ninguna manera podriamos
considerar que el mito en su conjunto sea falso y la filosoffa verdadera, ya que se trata
de dos comprensiones totales del mundo que son en gran parte inconmesurables.

Debo afadir sin embargo que la lectura del libro de ]. Habermas Teoria de la accién
comunicativa, me ha llevado a variar la redaccién final de mi trabajo, frente a las
versiones preliminares de Arequipa y Cusco, en el sentido de que en el pensamiento
filoséfico se produce no obstante un enriguecimiento de la experiencia humana con
respecto al pensamiento mitico. Este enriquecimiento se lo adquiere, claro est4, al
precio de alejarse el hombre de la naturaleza. Que existe y es mostrable podra
incomodarnos o né, pero no deberfa cerrarnos los ojos ante esta situacion efectiva.

4, Al efectuar un juzgamiento como el que Ud. realiza, ino esta aplicando
ilegitimamente al pensamiento preshispénico categorias occidentales?
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Respuesta: Por el contrario, estoy tratando de que no se aplique al pensamiento
prehispénico conceptos que no le corresponden, como el de filosoffa, sino que,
dentro de lo posible estoy invitando a que se lo estudie desde s mismo y que a partir

de esta investigacion se desarrolle las categorias hemenéuticas que le son pertinen-
tes o adecuadas.

5. Finalmente, quisiera agregar algunas palabras de descargo. He sostenido en
mis libros y trabajos que el anatopismo, o sea la tendencia a no partir de la realidad
nacional y de sus posibilidades para formular los propios proyectos (individuales y
colectivos), sino de realidades ajenas y posibilidades fantasiosas, domina también
la filosofia peruana. En efecto, ella ha estado y en parte sigue estando orientada a
forma casi exclusiva por la tradicién filosofica europea y norteamericana menospre-
ciando la tradicion filoséfica nacional®. En la discusién luego de la mesa redonda
que cerrd las “Jornadas de Filosofia™ del Centro Las Casas, uno de mis componentes
me corrigié manifestando que la palabra anatopismo habia sido acufiada por Victor
Andrés Belaunde en una polémica con José Carlos Mari4tegui para criticar el
europefsmo de éste. Y ademés pretendié ponerme en evidencia: sélo en apariencia
mis estudios sobre pensamiento peruano le concederfan valor a éste. En realidad le

negarian sus mériros, siendo asi una clara muestra de un falaz interés en la tradicién
filoséfica nacional.

Ambos puntos son, por cierto, carentes de todo fundamento. Si mi objetante hubiera
leido m1 obra Repensando la tradicion nacional 1, se hubiera podido enterar en el
“Prologo™ (p. XIV) que la expresion anatopismo fue empleada por primera vez por
Belaunde en 1912, por lo que no tiene caso afirmar que la acun¢ para polemizar
contra Maridregui. Si hubiera aunque sea hojeado mi libro mencionado, hubiera

podido sopesar las siguientes lineas que anticipan objeciones tan deleznables como
las suyas:

“si nuestra critica a los pensadores (peruanos) elegidos puede parecer exigente en
extremo o hasta demasiado dura, ello se debe que no queremos ser mdulgentes con
sus vespectivas filosofias que contienen pensamientos que merecen ser repensados.
Adems se sabe y se ha hecho un lugar comun afirmar que la critica es el mejor

homenaje que se puede rendir a un filssofo” (p. XXII).

Por Gltimo, si a mi oponente le interesara en verdad mi posicion frente al
pensamiento peruano y me hubiera hecho el honor de estudiar mi trabajo mencio-
nado, se hubiera enterado de que reivindico alli muchos puntos de vista de Iberico
(por ej. Vol. 1, 84, 90, 108, 130, etc.); que de Salazar escribo: “Con la realizacién
de su proyecto (filosofico), Salazar ha abierto un horizonte filoséfico de la mayor

———

-

< Cf al respecto mi libro Repensando la tradwion nacional 1. Lima: Hipatia. 1988; Vol. 1, XIV ss.
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importancia” (Vol. 2, 860), lo que después razono en dicho texto; y que de Mir6
Quesada sostengo que es “el més importante de los filosofos peruanos de cualquier
época” (Vol. 2, 835) y que tiene “la posibilidad de ser uno de los mas importantes
de Latinoamérica” (Vol. 2, 836). i{Cémeo asi pudo aseverar entonces mi objetante
que no reconozco méritos a la filosofia peruana!l

Leer los libros antes de juzgarlos podra ser tedioso y aburnido, pero todavia sigue
siendo una conditio sine qua non para una critica a ser tomada en serio.
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ANEXO0 2
SOBRE LOS PLANTEAMIENTOS DE MARTIN BERNAL
Y Eric A. HAVELOCK

QQUISIERA EN ESTE ANEXO referirme a la posible objecién de que mi visién de la filosofia
es etnocéntrica a la luz del libro de Martin Bernal Black Athena, y llenar ademas un
vacio en mi texto sobre una de las razones para el surgimiento de la filosoffa en
Grecia.

1

En los dos primeros volimenes publicados de su obra anunciada en cuatro Black
Athena. The Afroasiatic Roots of Classical Civilization® Martin Bernal ha sostenido que
hay dos modelos para estudiar el mundo griego: el primero ve a Grecia como un
fenémeno esencialmente europeo o ario, y el segundo como un fenémeno levantino
surgido en la periferia del 4rea cultural egipcia y semitica. Segiin Bernal el modelo
ario es relativamente reciente: se desarrollé recién en la primera mitad del siglo XIX
y admite dos variantes. En su forma amplia niega la verdad de los asentamientos
egipcios y cuestiona la de los fenicios. Y en su forma extrema florecié en los dos picos
del antisemitismo de los afios 1800 y las décadas de 1920 y 1930, y niega incluso la
influencia cultural fenicia. Segin el modelo ario el mundo griego fue auténomo y
proporcioné las bases de la civilizacién europea que, por lo tanto, no debe nada a
los pafses de 4reas subdesarrolladas como el Oriente Medio o Africa que han tenido
en consecuencia muy poca o ninguna influencia -segiin la variante del caso- en “la
gloria que fue Grecia o la grandeza que fue Roma” o en la Europa que emergi6 como
su sucesora.

El modelo antiguo era el convencional entre los griegos de la época clasica vy
helenistica. Segin este modelo la cultura griega habrfa nacido de la colonizacién
de Grecia ocurrida hacia el afio 1500 a. C. por parte de los egipcios y fenicios quienes

3 Vol. I: The Fabncation of Ancient Grece 1785-1985. New Jersey: Rutgers University Press, 1987; y Vol. II: The
Archeological and Documentary Evidence,1991.
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habrfan civilizado a los habitantes nativos. Posteriormente Grecia habrfa continua-
do tomando una serie de préstamos culturales de las culturas del cercano Oriente.

Bernal propone retornar al modelo antiguo pero modificindolo. En su opinién,
habria un base real para afirmar el modelo antiguo de la colonizacién egipcia y
fenicia de Grecia. Sin embargo, su comienzo serfa méas temprano: en la primera mitad
del segundo milenio a. C. Admite asimismo que la civilizacién griega es el resultado
de las mezclas culturales creadas por estas colonizaciones y por préstamos posterio-
res. Por otra parte, acepta en forma tentativa la hipétesis del modelo ario de
invasiones -o infiltraciones- desde el norte por hablantes indoeuropeos entre el
cuarto y tercer milenio a.C. No obstante, sostiene que la poblacién temprana
hablaba un lenguaje indo-hetita que dej6é pocas huellas en Grecia; pero que, en
cualquier caso, no puede ser usado para explicar los muchos elementos no-europeos
en el lenguaje posterior.

Bernal piensa que si €l tiene razén no sélo habria que repensar las bases fundamen-
tales de la “civilizacién europea” sino ademds que enfrentar el hecho de que la
historiograffa occidental estd penetrada de un pensamiento racista y chauvinista.
En su opinién, el modelo antiguo de Grecia no muestra mayores deficiencias o
debilidades en cuanto a su poder explicativo y s6lo fue desechado por razones
externas: a los eruditos del siglo XVIII y a los escritores romanticos del siglo XIX les
era simplemente intolerable que Grecia ~que no sélo era el epitome de Europa sino
su infancia- hubiera surgido como el resultado de la mezcla de elementos nativos
europeos vy de otros productos de la colonizacién africana y semita. En el primer
volumen de su libro Bernal estudia “La fabricacién de la antigua Grecia entre 1785
v 1985” v en el segundo “La evidencia arqueolégica y documental”.

El libro de Bernal ha provocado una enorme discusién en el mundo académico
llegando hasta el 4mbito publico, y ha suscitado opiniones muy decididas a favor y
en contra. Algunas de las opiniones contrarias han sido reunidas por ¢j. en el
volumen editado por Mary R. Lefkowitz y G. McLean Rogers Black Athena Revisited*.
En esta compilacién de trabajos criticos los autores tratan de mostrar que es un error
intentar revivir el “modelo antiguo” del mundo griego debido a que las viejas
nociones sobre su origen egipcio se basaban en falsas conjeturas y en informacién
equivocada, y que hablar de un “modelo ario” de Grecia es tendencioso y hasta
quizés sea un discurso deliberadamente elegido para sugerir que existen prejuicios
raciales o religiosos al respecto. La verdad es que estos prejuicios no habrian existido
o en todo caso serfa insostenible hablar asi de un modelo tnico. pues los grecistas
de los dos dltimos siglos han cultivado opiniones muy dispares. Los autores de esta
compilacién tratan de demoler las principales afirmaciones de Bernal y de mostrar
que sus métodos académicos son inconfiables.

4 Chapel Hil/London: The University of North Carolina Press, 1996.
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No obstante, otros autores se han inclinado favor de muchas de las tesis de Bernal,
asf por ej. en lo concerniente al racismo que denota la asuncién segin la cual serfa
imposible que la filosoffa acredite influencias orientales o africanas, pues se sugiere
que los egipcios eran incapaces de pensar y argumentar filos6ficamente. En este
sentido se ha recomendado a los historiadores de la filosofia distanciarse de estos
prejuicios y examinar objetivamente las influencias que el pensamiento oriental ha
podido ejercer para el surgimiento de la filosoffa griega’.

En nuestra opinién, Bernal ha tenido en efecto éxito al mostrar que muchos de los
eruditos del siglo XVIII y XIX que rechazaron el modelo que denomina antiguo de
la civilizacion griega obraron guiados por prejuicios raciales y por una visién sin duda
etnocéntrica. Asimismo tiene razén en cuanto a gque muchos de los elementos del
mundo griego vinieron de Egipto (por ej. arquitectdnicos, técnicas agricolas y
algunos “cientificos”), de Fenicia (el alfabeto) vy de ambos dmbitos (por ej.
elementos mitoldgicos). En qué medida tuvo lugar este proceso es algo que deberan
probar estudios de detalle en cada caso.

Bernal no se ha pronunciado todavia con mucha precisién sobre si lo que llamamos
filosofia en sentido estricto, es decir, una orientacién universal y racional en el
mundo (y con el tiempo mediante conceptos abstractos), como la que se desarrollé
a partir de Tales, se pueda encontrar ya antes en Egipto o en el Medio Oriente. En
nuestra opinién, una orientacién semejante sélo surge en el mundo griego luego de
la cnisis de la cultura griega y -segin Erick Havelock- debido al paso de la oralidad
a la escritura. En cambio, si tomamos la palabra filosofia en un sentido amplio, en
el que concierne a una meditacién general sobre las grandes preguntas que afectan
el ser humano, hubo sin duda filosofia en muchas de las grandes culturas orientales,
asi en Egipto, en la Grecia previa a los presocraticos y en muchas otras culturas. Para
nosotros, sostener esta distincion no representa adherir de ningin modo al modelo
ario del que habla Bernal o un criterio etnocéntrico con respecto a la filosoffa.

2

Afirmé en mi articulo anterior que la filosofia nace como una reaccién a la gran crisis
que sacudi6 a la cultura y civilizacion griega en los siglos VII® y VI® a.C. Esta vision
debe ser complementada con la de Eric A. Havelock® segin la cual para el
surgimiento de la filosofia fue esencial el paso de la oralidad a la escritura en el
ambito de la cultura griega, proceso que se desarroll6 a partir del afio 700 a. C. mas
o menos. Este trénsito paulatino permitié el nacimiento del pensamiento conceptual
y su maduracion.

5 Ci por ci. el articulo de Dan Flory “Racism. Black Athena and the Historiography of Ancient Philosophy™,
en: The Phiosophical Forum. New York, Vol. XXVIII, N¢ 3, Spring de 1997: 183-208.

6 Sobre todo en su libro Prefacio a Plawon, Madnd: Visor, 1994,
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Segin Havelock todas las civilizaciones humanas se apoyan en su capacidad de
almacenar informacién, algo que podemos denominar como una especie de “libro
cultural”. Antes de Homero el libro cultural griego se almacenaba en la memoria
oral. En cambio, entre Homero v Platén cambi6 el libro cultural: la informacién se
fue alfabetizando y el ojo sustituy6 al oido. Los resultados de la alfabetizacién solo
se manifestaron plenamente en el helenismo cuando el pensamiento conceptual
adquiri6 fluidez y su vocabulario se normalizé. Platén estuvo en el centro de esta
evolucion: fue su heraldo y su profeta.

Para Havelock la cultura griega se mantuvo sobre fundamentos exclusivamente
orales hasta el afio 700 a. C. aproximadamente. En consecuencia, los primeros
filésofos presocriticos no pudieron haber sido pensadores metafisicos, porque no
disponian del léxico requerido al respecto. El autor los presenta en lo esencial como
habiendo sido pensadores orales, profetas vinculados por muy viejos habitos al
pasado y a formas de expresién que eran también formas de experiencia; y como
habiendo estado empefiados en elaborar un vocabulario y una sintaxis para el futuro
que fuera adecuada para expresar el pensamiento abstracto. Su tarea primaria
habria sido la de inventar un lenguaje que hizo posible los pensamientos venideros.

Para Havelock la tradicién oral pudo mantenerse mas alla del siglo VII® a. C.
Todavia en el siglo V° la primera formacién era oral, y a ella se superponia luego,
en la adolescencia, otra de tipo escrito. Fue sélo en el dltimo tercio del siglo V° y
con posterioridad en el IV®, cuando se produjo la revolucién introducida por la
escritura. Lo que significa que en el siglo V* persistia una mentalidad oral: un modo
de conciencia, un vocabulario y una sintaxis que no eran los propios de la cultura
del libro. De alli.que Platén viera en la mentalidad oral su principal enemigo.

Los relatos de Homero y de Hesiodo cree Havelock que dieron lugar a una
mentalidad a la que denomina homérica por ser la mentalidad dominante: se trataba
del 4rea preservada o significativa de la cultura de la que procedia el 4rea coloquial
y efimera de las tareas cotidianas. El lenguaje coloquial no tenfa un margen muy
amplio de expresién y de ideas. S6lo dentro del lenguaje preservado y significativo,
dotado de vida propia, alcanzaba su méaximo posible el significado dentro de la
mentalidad homérica.

Segin Havelock Platén contribuyé a la destruccién de la mentalidad homérica con
el impulso que dio a la idea de psique -que ya habia sido defendida por Heraclito,
Demécrito y Sécrates-, con la idea correspondiente del objeto en que se piensa, con
su presentacién de la poesia como una mera opinion y correlativamente con su teoria
de las ideas o formas que poseen una objetividad frente al sujeto. Estos puntos de
vista dieron lugar a una revolucién no sélo en la mentalidad griega sino europea en
general, porque originaron un nuevo tipo de experiencia del mundo: la reflexiva, la
cientifica, la tecnolégica, la teoldgica y la analitica. Fue el transito de un mundo
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concreto, de eventos singulares y entremezclados a otro dominado por categorias
abstractas, por lo universal y por lo claramente diferenciado.

De la exposicién que hemos efectuado se observan algunas diferencias entre las tesis

que hemos mantenido en nuestro texto y las de Havelock, pero asimismo una amplia
convergencia entre ambas.
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ANEXO0 3
SOBRE DOS REPLICAS

DESDE LA APARICION del articulo anterior en su versi6n original’ y en otra resumida®
ha sido objeto de sendas réplicas en las publicaciones de Victor Efrain Diaz Guzman
Filosofia y Ciencia en el Antiguo Peni® y de Gustavo Flores Quelopana Etmocentrismo
y filosofia prehuspdnica®. En este anexo quisiéramos referirnos a las mismas.

Segiin Diaz Guzmén no hay por qué exigir que en el mundo precolombino haya
tenido lugar el mismo proceso de racionalizacién que en el griego, “en ese caso
(nuestra filosoffa, D.S.) serfa también griega como ese no es el caso, la filosofia en
América pre-colombina tuvo su propio proceso de racionalizacién como consecuen-
cia natural del proceso de desarrollo de la razén de sus hombres” (32). El autor
sostiene que, por ejemplo, el calendario maya es una sintesis del pensamiento
filoséfico de esa cultura “que sobrepasé lo limites de la astronomia y otras ciencias
conexas de dicha cultura™

Para Diaz Guzmén en la cultura incaica hubo un proceso de cuestionamiento de la
vieja imagen religiosa y mitica y de racionalizacién de la vida. La prueba seria que
en el momento de la invasién espafiola los Incas tenfan un tdnico Dios Universal,
habrian cuestionado a los dioses menores y que “la racionalizacién de la vida los
llevé a una nueva concepcién religiosa” y a un nuevo enfrentamiento con el mundo,
lo que se reflejaria en los éptimos recursos econdémicos obtenidos (34).

7 En:]. 1. Ana Teresa Martinez (Ed.). Biisquedas de la filosofia en el Peni de hoy. Racionalidad, historia y convivencia
social. Cusco: Bartolomé de las Casas, 1992: 161-209.

8  En: David Sobrevilla, La filosofia contemporanea en el Peni. Estudios, reseiias ¥ notas sobre su desarrollo y situacion
actual. Lima: Carlos Matta Editor, 1996: 13-18.

9 Lima: Nosotros, 1998: esp. 12-36.

10 Lima: IIPCIAL, 1999; esp. 13-48.
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Finalmente, el saber de los amautas no serfa tradicional, pues se trataba de un saber
remozado frente al de las culturas anteriores, y no serfa individual, porque “por su
origen, tanto el conocimiento filos6fico como el cientifico son colectivos”. En este
sentido, dicho saber estaba privado de todo culto a la vanidad (35).

En opinién de Diaz Guzmén

“La filosofia en el Antiguo Perii fue un conocimiento emanado del Amauta,
cuyas fuentes inmediatas fueron, tanto los mitos y las concepciones religiosas
de la creacién vy la evolucién del mundo cdsmico, como los conocimientos de
su ciencia en pleno proceso de desarrollo, truncado por la intervencién
espafiola” (43).

En mi opinién, el Prof. Diaz Guzmén no ha comprendido mi argumento, quizés
porque ha empleado s6lo la versién abreviada de mi texto y no la original. En efecto,
su trabajo muestra un malentendido sobre el proceso al que Max Weber denominaba
de racionalizacién del mundo y de cémo el mismo se opone a la concepcién mitica,
religiosa y tradicional del mundo'". Tampoco comprende la naturaleza individual de
la filosofia sobre la que hay abundantes pruebas desde un comienzo -por ej. el
cargcter de “Oscuro” que se atribuye a Heraclito, la reaccién despertada por
Sécrates o el cardcter extravagante que Platén asignaba al filésofo: todo lo que se
explica bien porque éste iba en contra de las “creencias” colectivas. La incompren-
sién del Prof. Diaz Guzmén llega a un extremo -por lo menos en cuanto a las tesis
que sostengo- cuando afirma que la filosofia en el Antiguo Perti tuvo como fuentes
tanto a los mitos y 2 la religién como a la ciencia. Llegados a este punto hay que
recordar que una filosoffa que tiene su origen en el mitoy en la religién no es filosoffa.

2

Gustavo Flores Quelopana afirma por su parte que es una muestra de etnocentrismo
sostener que sélo la filosoffa occidental es filosofia. En realidad, el saber “filoséfico,
puede adoptar diversas formas, y esto sin borrar las concordancias fundamentales
acorde con las especificas manifestaciones culturales” (22). De otro lado, “la filosofia
puede darse también como un saber vinculado a la tradicién religiosa central, que
tiende a la integracién del individuo con el cosmos o Dios y encarnado en un sabio
que no busca resaltar la originalidad individual sino que se desvanece en la
colectividad” (23).

“La filosoffa China e India por ejemplo si bien busca una explicacién total del
universo no comparten ni la tendencia, ni el tipo humano, ni el propésito del

11 Cf. el libro de Wolfgang Schluchter, Die Entwicklung des okzidentalen Rationalismus. Eine Analyse von Max Webers
Gesellschftsgeschichte. Tabingen: C.B. Mohr, 1979.
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filosofar occidental. Incluso dentro de éste la escolastica medieval concibi6
un filosofar que estaba al servicio de un orden trascendente y cuya
fundamentacién dltima estarfa en la voluntad divina” (23-24).

Serfa ademds problematico calificar el pensamiento precolombino como un saber
tradicional sin mds, e ilegftimo compararlo con la cosmovisién religiosa griega dado
que no se tiene en cuenta sus distintas condiciones politicas (25).

Finalmente serfa irreal pensar que otras civilizaciones si lograron crear una filosofia,
mientras que serfa inconcebible que no lo haya conseguido “una civilizacién tan
antigua como la andina” (27).

Para Flores Quelopana en el mundo andino habrfa habido una forma distinta de
filosofar no s6lo como ciencia de lo universal (Husserl), “sino como sabiduria de lo
particular, de la vida y de la existencia, que por ello es un saber vinculado a la
reflexion ética, cosmolégica v reolégica. Por lo demas, la vinculacién entre filosofia
y religién no es desconocida en Occidente y los ejemplos van desde Platén, Pascal,
Kierkegaard hasta Marcel” (27).

Flores Quelopana omite tomar en cuenta la distincién que hago inicialmente entre
filosoffa en sentido amplio y en sentido estricto. Y que yo afirmo que en el primer
sentido la filosoffa se ha dado en numerosas culturas o en casi todas ellas; en cambio
en sentido estricto sélo se originé en Grecia por las razones que ofrezco.

A continuacién comete una petitio principii: suponer aquello que habria que
demostrar previamente: que la filosofia admite diferentes formas o modalidades y
que-serfa una muestra de etnocentrismo reducirlas todas ellas a la forma griega. El
hecho es que histéricamente y entendiendo la filosofia en sentido estricto ella surgié
de la crisis del mundo griego y de las caracteristicas de su trénsito de lo oral a lo
escrito que permitié el nacimiento de los conceptos.

Es verdad que a menudo se habla de filosoffa china e india. Pero somos del parecer
de que aquf se trata de orientaciones del mundo basadas m4s bien en el mito o la
religién, en la tradicién, en formulaciones oraculares y no de filosofia en el sentido
de una orientacién en el mundo que problematiza lo recibido, que se basa en la razén
y es universal, y que es fruto de un esfuerzo individual. René Guenon acentuaba por
ello el caracter tradicional de las doctrinas orientales en general'?,

Es verdad asimismo que en el Occidente se ha dado a veces una vinculacién entre
filosoffa y religion. Pero aqui se debe tener en cuenta: primero, que ello ha sucedido

12 Cf. “La enscfianza tradicional” en, Introduccion general al estudio de las doctrinas hindiies. Buenos Aires: Perseo,
1988:251-254.
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en figuras (como Pascal, Kierkegaard, Marcel) o corrientes més bien marginales;
segundo, que cuando se quiso hacer de la filosoffa una ancilla theologiae se produjo
su rebajamiento; y, tercero, que hay que distinguir ~como casi siempre se ha hecho-
entre el Dios de los filosofos y el del simple hombre religioso y entre la teologia
racional y la que no lo es, de modo que aun aqui las diferencias entre filosofia y
religion no se han simplemente borrado.

En realidad no es problemético calificar al pensamiento precolombino de tradicio-
nal: lo es en tanto no cuestiona los saberes recibidos; y tampoco es ilegitimo
compararlo con la cosmovision griega prefilosofica ignorando las distintas condicio-
nes politicas que para el caso son irrelevantes. Irreal me parece no lo que sostengo
sino exigir que nuestra cultura precolombina haya tenido que tener filosofia sélo por
razon de su antigiiedad o del prestigio -real o né- de la palabra filosoffa.

Finalmente, no entiendo la propuesta de Flores Quelopana de la filosofia como un
saber vinculado a lo particular y a lo religioso. Estoy més en la linea de Aristételes
o de Husserl para quienes el conocimiento filoséfico se da vinculado a lo universal;
y de Descartes cuando sostenia que toda evidencia recibida (por ej. la religiosa)
debia someterse al tribunal de la razén. Concibo también, aunque es una actividad
que me queda muy lejana, que pueda hacerse una teologfa racional desde la filosofia
-y asimismo una teologia no racional aunque fuera de ella. Pero me resulta
inevitablemente sospechoso, confuso y algo patético este saber filos6fico que parte
de “una yuxraposicién entre logos y mythos” (?) (42), que se presenta como una
“necesidad radical del espiritu”, y que encuentra en el historiador Herédoto a un
primer filésofo (46).

3

Para concluir quisiera reafirmarme en que me parece totalmente legitimo y deseable
el estudio del pensamiento precolombino -subrayo que no hablo del pensamiento
andino- como un forma de orientacion en el mundo de caracter tradicional y no
filoséfico -o filoséfico en el sentido amplio de la palabra. Como esclarecer una
comprensién distinta de la nuestra es un problema muy delicado y complejo,
sostengo que se debe ser especialmente cuidadosos en este caso, y que algunos
desiderata existentes son los siguientes:

a) Este estudio deberfa hacerse por conocedores del quechua, del aymara o del
idioma indigena del caso.

b) Estos investigadores deberian tener ademas una sélida preparacién metodologica
y hermenéurica.

—

¢) La reconstruccién del pensamiento precolombino deberfa hacerse sobre la base
de un estudio sistemitico y todo lo completo que sea posible de los testimonios

de los cronistas indigenas y espafioles, a lo que puede unirse otros tipos de
anélisis como el examen lingiifstico y arqueoldgico.

d) Los investigadores deberian estar al corriente de los trabajos que se hacen en
pafses como México, en el Africa y hasta en los Estados Unidos y en Europa sobre
el pensamiento no occidental, al que a veces conceden el rango de filoséfico
-en nuestra opinién equivocadamente. Resulta en este sentido algo patético
que uno de nuestros replicantes cite un libro de Franz Wimmer (1999, 20), pero
que escriba mal el nombre del autor y no refiera su contenido: sucede que no
lo ha leido por estar en aleman. O que ni él ni el otro objetante se refieran a la
amplia literatura que hay hoy en aleman, francés e inglés sobre lo que

actualmente se llama “Interkulturelle Philosophie”, “Philosophie universelle”
o “Worldphilosophy”.

En mi opinién, no tiene caso seguir repitiendo generalidades o citando literatura
atrasadisima de segunda mano o lugares sueltos de uno u otro cronista en favor de
la presunta existencia de la filosoffa precolombina o de la andina en lugar de hacer
un investigacién sélida ~aunque pueda ser discutible- como la de Placide Tempels
La philosophie bantoue (1945) o la de Miguel Le6n-Portilla La filosofia ndhuatl
estudiaba en sus fuentes (1956).
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LAS FILOSOFIAS HETEROGENEAS

LOS CASOS DE LA FILOSOFiA EN NUESTRA AMERICA EN
AFRICA Y EN EL JAPON

INTRODUCCION

QUISIERA INTRODUCIR a través de este texto el concepto de “filosofias heterogéneas”,
que me parece enormemente util para denominar y estudiar el pensamiento
filoséfico no occidental, y ademas desearia proponer algunos de los problemas
peculiares de estas filosoffas v sugerir finalmente las perspectivas de su estudio
comparativo. En una primera parte de mi trabajo, trataré de ofrecer un criterio de
demarcacién para distinguir entre las filosoffas heterogéneas y la griega v occidental:
en la segunda, me referiré a tres casos de filosofias hererogéneas: los de la filosofia
en América Latina, en Africa y en el Japén; y, por tltimo, en una consideracién final,
consideraré los problemas especificos de estas filosoffas y trataré, de hacer claras las
ventajas de su estudio comparado.

LA FILOSOFiA GRIEGA Y OCCIDENTAL Y LAS
FILOSOFIAS HETEROGENEAS

Kant sostiene en su Critica de la Razén Pura (A 839/B 867) y en su Légica (Introd.,
ITI) que podemos distinguir entre un concepto escolar y otro césmico de la filosofia.
Segiin el primero, la filosoffa es el sistema de los conocimientos filoséficos o
racionales a partir de conceptos. De acuerdo al segundo, es la ciencia de los dltimos
fines de la raz6n humana. En este tltimo sentido, la filosofia concierne a las grandes
preguntas: {qué puedo hacer!, iqué debo hacer?, iqué me cabe esperar?, cuestiones
todas que desembocan en la interrogacion: iqué es el hombre! En nuestra época, se
ha oscurecido indudablemente la confianza que Kant albergaba en la razén y en el
espiritu de sistema, confianza propia de la filosoffa moderna y del Idealismo Alemsn.
Y, sin embargo, podemos recurrir a este planteamiento kantiano sobre la filosofia,
reformuldndolo para los fines de nuestra exposicion, y sostener que hay un concepto
estricto de la filosoffa segin el cual es el conjunto de preguntas y conocimientos
filosoficos especializados o profesionales: y un concepto amplio de filosoffa, conforme
al cual es el conjunto de respuestas que se han dado a las grandes interrogantes que
la humanidad se ha planteado -y sin restringir estas preguntas a las que Kant se
referia.
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Podemos determinar lo que constituyen las preguntas y conocimientos filosc?ficos
especializados con una consideracién de tipo histérico sisteméti.co -entendiendo
por sistema en este contexto meramente la organizacién del saber filoséfico. Aunque
se trate de un punto muy discutido, pensamos que existe un cierto conset:mso sobre
que el hombre y la actividad filoséfica surgieron en Grecia v no en el Oriente. En
este sentido Hegel (Cf. Einleitung in die Geschichte der Philosophie?, pp. 227, 232 ss.)
y Heidegger (:Qué es esto, la filosofia?, pp. 22-23) parecen tener razén contra un
pensador como Jaspers, quien postula la existencia de tres grandes tradiciones
filoséficas: la de China, la India y la de Grecia (Cf. Conferencias y ensayos, pp. 7-1.1).
Nosotros denominariamos a la tradicién filoséfica de Grecia filosoffa en sentido
estricto, y a las otras tradiciones filoséficas en sentido amplio.

Luego de su surgimiento hacia el siglo VI a. C., la filosoffa en sent}do ?es-tricto se
desarrollé en Grecia y posteriormente en Occidente. Podemos simplificar este
desarrollo -sirviéndonos de una caracterizacién de Ernest Tugendhat ('-\/orles;.mgeﬁ,
p. 25)- indicando que en la antigiiedad la filosofia pretendié constituir la ciencia
(epistéme) del ser en tanto que ser, que en la Epoca Moderna se present6 como una
teoria de la objetividad de los objetos (Kant) o como una teorfa de la e)ltpe_n.encm
(empirismo), y que en la actualidad aparece como una feor{a del significado
(filosoffa analitica en sentido amplio). Por cierto, la ﬁloso_ﬁa se ha mosFrado en
muchas otras formas: asf en nuestra época se presenta en la figura del marxismo que
no sélo reivindica ser una interpretacién del mundo, sino que ademis busca
transformarlo o la del positivismo légico, que lucha contra la metafisica y trata de
construir una teoria de la ciencia.

Pero también podemos tratar de determinar las preguntas y conocimienrgs pro-
piamente filoséficos sobre las bases de una consideracion sistemétic? de [.a ﬁlo.::oﬁa
-sistemérica en el sentido indicado de una organizacién del sabEjr fl].OSC'!ﬁCO. En el
siglo XVIII Chistian Wolff resumia el sistema tradicignal. f‘]e las ciencias en gcpgral
y de las filosoficas en particular. Segin su sisremanza.cmn las ciencias fll().soflc?as
tenian por propedéutica a la légica y se dividian en tgéncas y practicas. Las ciencias
filosoficas tedricas se subdividian a su vez en ciencias de la fa‘ct'lltad superior del
conocimiento: la metafisica general u ontologia, y la mctafmcal cspgcxal (.que
comprendia a la teologia, psicologia y cosmologia racionales); y en-c1enc1’as reét:n':as
de la facultad inferior del conocimiento (que eran la reologia.. la psncolo’gxa. empirica
y la fisica y las ciencias particulares de la naturaleza). Laﬁ ciencias practicas de la
facultad superior del conocimiento eran la filosofia précn(.:a general (que abarcabzf
la ética, la politica y la economfa) y el derecho natural o f‘llosof{? d‘el derecho; y las
ciencias practicas de la facultad inferior del conocimiento constitufan la tecnologia
o praxis empirica.

Esta sistematizacion fue después abandonada, ya sea porque algunas disciplinas
dejaron de ser estudiadas por la filosoffa para pasar a ser ciencias empiricas (es el caso
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de la economia, de la psicologia o de la politica), no siguieron siendo cultivadas
(como la cosmologia racional), fueron transformadas (por ej. la légica o la filosofia
del derecho que sélo en una parte muy pequefia se cubren con lo que anteriormente
se denominaba logica o derecho natural, respectivamente) o porque se agregaron
nuevas disciplinas (como la estética en el siglo XVIII, la historia de la filosoffa en
el siglo XIX y la filosofia de la ciencia, la antropologia filoséfica y Ia filosofia del
lenguaje en nuestro siglo). Y sin embargo, muchas de las disciplinas que integraban
la sistematizacion de Wolff han permanecido como clésicas de la filosofia, conjun-
tamente con las que se ha venido a agregar después.

Por cierto, el proceso de transformacicn v desaparicién de algunas disciplinas
filos6ficas v el surgimiento de otras nuevas prosigue su curso, de tal modo que la
sistematizacion de la filosoffa es concebida por cada nueva corriente filosofica de
una manera distinta. Asi por ej. Husserl distingufa tajantemente en las Ideas entre
ciencias de hechos y ciencias de esencias puras, y manifestaba que estas tltimas son
la légica pura, la matemdrica pura, la teoria pura del tiempo, la teorfa pura del
espacio, la teorfa pura del movimiento y otras disciplinas més, a las que Husserl no
mencionaba (Ideas I, § 7). Es conocido que el mismo Husserl y otros miembros del
movimiento fenomenoldgico cultivaron ademds la historia de la filosoffa entendién-
dola de una manera peculiar; que Scheler agregé al campo de estudio de la
fenomenologia la ética v la filosofia de la religién, Sartre v Merleau-Ponty la
psicologfa fenomenologica v Alfred Schiitz la ciencia social. Por su parte, el
marxismo ortodoxo se subdivide en materialismo dialéctico e histérico. El primero
comprende el estudio de la materia, de la conciencia, de la dialéctica marterialista,
sus leyes y categorias v del conocimiento como reflejo. El materialismo histérico
abarca en cambio la consideracion de la produccion material, la lucha de clases, las
formas histéricas de comunidad entre los hombres, el Estado, la revolucion social y
la conciencia social (Cf. por ¢j. Dualektischer und historischer Matenalismus. 1974,
caps. 3-16). Ademaés hay por supuesto una érica v estética marxistas, una historia de
la filosofia marxista y otras disciplinas més. De su lado, la filosofia andlitica considera
como algunas de sus partes principales: la teoria del significado, del conocimiento,
de la accion, de la biologia, de lo mental. de lo religioso, de la percepcion, la érica
y la estética (). Hospers, Introduccion al andlisis filosofico, 1966). Estas son las tres
principales corrientes filosoficas contempordneas y es obvio que la exposicion que
hemos hecho de la division de las disciplinas filosoficas variar4 segun los autores y
corrientes a los que tomemos como referencia.

De todo el recuento histérico-sistemAatico efectuado, resulta en mi opinién lo que
podemos considerar como filosofia en sentido estricto en Grecia v en Occidente. Por
lo demas, la filosofia se nos presenta aqui como un producto tipico de estas culturas,

1o que también sucede con los pueblos que asumicron sin més la cultura occidental

como es el caso de los Estados Unidos. En estos casos la filosoffa tanto europea como

la norteamericana oficial es un producto que surge como algo homogéneo a la
cultura occidental.
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Hablo en cambio de filosoffas heterogéneas' para designar a las que se despliegan
en el seno de culturas a las que no pertenecian originalmente como un elemento
propio, sino que han llegado a ellas en un comienzo como una actividad importada.
Se trata del resultado de un proceso por el que la cultura occidental ha entrado en
contacto con otras culturas, casi siempre como consecuencia de la colonizacién
promovida por Europa desde el siglo XV1, proceso que parece haber sido cancelado
sélo en nuestros dias.

La filosofia ~tomando esta palabra en sentido estricto— injertada en el seno de una
cultura extrafia a aquella en que originalmente habia surgido, se ha desarrollado asi
en un nuevo medio como un producto heterogeneo’. Cusnto y c6mo se ha
desplegado, ha dependido en mucho de las caracteristicas de la cultura a la que
llegaba y de las condiciones histéricas y materiales que ésta le ofrecia. La filosoffa,
sostenfa Hegel, es una manifestacion del espiritu absoluto (por ej.: Enzyklopadie
1830, 8§ 572 ss.), y por consiguiente est4 més all4 de las limitaciones individuales
y materiales del espiritu subjetivo y objetivo. Pero el mismo Hegel aceptaba en su
Filosofia de la Historia que la filosofia también es la manifestacién del espiritu de un
pueblo (por ej.: Die Vemunft in der Geschichte, p. 123), por lo tanto que compartia
sus rasgos. Es decir que aunque la filosoffa es uno de los productos més altos del
espiritu humano, y en este sentido puede ser cultivada en cualquier pueblo, no deja
de ser afectada y determinada -por lo menos hasta un cierto punto- por las
condiciones en que se desarrolla.

Pensamos que con la exposicién anterior ha quedado claro el concepto de filosoffas
heterogéneas por oposicién al de la filosofia griega y occidental. En lo que sigue
quisiéramos exponer tres casos: los de la filosoffa en nuestra América, en Africa y
en el Japén, sirviéndonos para ello de algunas exposiciones standard al respecto.
Luego de esta exposicién, en la consideracién final deseamos mostrar coémo las
filosofias heterogéneas se plantean algunos problemas peculiares gracias a la
circunstancia de ser precisamente heterogéneas.

I Tomo prestado el adjetiva <heterogéneo de un planteamiento de critica literaria de Antonio Cornejo Polar
(Ci. su libro Sobre literara v critica latinoamericana, 1982; esp. pp: 53-85). Aunque mi planteamiento sobre las
filosofias heterogéneas tenga comunidades con el de Cornejo, diverge de ¢l. En efecte, Cornejo tipifica a las
lireraturas heterogéneas como aguellas caractenzadas «por la duplicidad de los signos socioculturales de su
proceso productivo: se trata, en sintesis, de un proceso que ueng, por lo menos, un elemento que no coincide
con la filiacion de los otros y crea, necesariamente una zona de ambigiiedad y conflicto (p. 73). Las literaturas
homogéneas son en cambio para Cornejo aguellas que circulan dentro de un solo espacio social cobrando un
grado muy alto de homogeneidad: "es, podria decirse, una sociedad que s¢ habla de si misma" (Ibidem). Las
diferencias con lo que llamo filosofias heterogéncas estan a la vista.

2 Este proceso es estudiado por la antropologia cultural dentro del capitulo destinado a la «transculturacién-,
Cf. por ¢j. M.J. Herkovits, EI hombre y sus obras, pp. 565-585.
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TRES CASOS DE FILOSOFIAS HETEROGENEAS
1. La filosofia en Nuestra América

Para realizar esta parte de nuestra exposicién hemos de apoyarnos en los trabajos
de investigacién de Francisco Miré Quesada sobre historia de la filosofia en
Latinoamérica, trabajos que citamos en la bibliografia. Es mas o menos evidente
que estas investigaciones son pasibles de diferentes criticas, pero no es el caso de
exponerlas aqui.

Miré Quesada parte del “hecho” de “que la filosoffa contempordnea en Latinoameérica
comienza con la importacién de la filosofia europea y que como muy bien sefiala Zea,
esta filosoffa no tenfa nada que ver con nuestros problemas”. Inicialmente esta
filosoffa habria sido utilizada para justificar la accién politica y econémica de
determinados grupos, pero ensefiada desde la catedra habria despertado entusias-
mos y vocaciones.

Propiamente, la filosofia se habria iniciado en Latinoamérica hacia fines del siglo
pasado y principios del presente, y en ella podriamos distinguir cuatro generaciones:
la primera es la de los “patriarcas” o “fundadores”, la segunda es la de los
“forjadores”, la tercera la “técnica” v la cuarta la provisionalmente tltima.

“En América Latina los ‘fundadores’ lanzaron los cimientos del pensamientos en
paises que carecian totalmente de tradicion filoséfica y que, cuando tenfa alguna,
por exigua que fuese, habfa sido comprometida més aiin por la negacion positivista
de la metafisica. Fueron autodidactos que. trabajaron en circunstancias dificiles de
aislamiento e incomprension, pero que, con sus denodados esfuerzos, aseguraron la
normalidad filos6fica del presente, creando el habito filoséfico v también las
condiciones indispensables para que fuese continuado y preservado como actividad
regular” (Armando Correia Pacheco, en: “Los ‘fundadores’ de la filosofia en América
Latina", p. vi). Segin Mir6 Quesada los ‘fundadores’ iniciaron asf una tarea
fundamental de la cultura latinoamericana: el repensamiento del pensamiento
occidental.

La segunda generacion es, como ya hemos dicho, la de los “forjadores”, quienes
habrian formulado el proyecto del filosofar latinoamericano. Miré Quesada habla de
filosofar y no de filosoffa latinoamericana a fin de indicar que la actividad de los
pensadores latinoamericanos no supone que sus ideas sean originales, pero tampoco
Que constituyan un mero repensar. “El proyecto latinoamericano de filosofar puede
precisamente definirse como la decisién de transformar un mero filosofar en un
filosofar que dé por resultado una filosoffa auténtica” (1974, p. 25). Sin embargo, los
forjadores habrian empezado a filosofar con una conciencia escindida: por una parte
con fe en que algin dfa serfa posible hacer filosofia en Latinoamérica, pero por otra
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parte con la duda de sus posibilidades ante la filosofia europea. En este sentido, “La
generacion forjadora crea el proyecto y concibe la filosoffa latinoamericana como el
resultado de un largo esfuerzo de maduracién, como una meta que debe ser
alcanzada en el futuro” (Id., p. 52). Hacer filosofia auténtica era para ellos

plantearse los problemas filoséficos a la europea con un cierto complejo frente a la
tradicién filoséfica occidental.

La tercera generacién se habria bifurcado en dos grupos: el “regionalista” o
“afirmativo” y el “universalista” o “asuntivo”. Lo comiin entre ambos es que los dos
tratan de crear una filosofia auténtica. Las diferencias se pueden expresar asf: el
grupo “regionalista” afirmarfa la existencia filoséfica de América Latina, sostendria
la realizacion de la autenticidad, consideraria que el “ser” del filésofo latinoameri-
cano es ya una realidad. Est4 representado por el grupo “Hiperién” encabezado por
Leopoldo Zea y defiende que la mejor manera de hacer filosofia auténtica es filosofar
sobre la realidad latinoamericana, tratar de dilucidar qué cosa entendemos por
nuestro propio ser, qué cosa significa ser latinoamericano. En cambio, el grupo
“universalista” sostiene que es posible hacer filosoffa auténtica, pero sélo dedicén-
dose al estudio de la filosoffa occidental y llegando a comprender todo lo imporrante
que ella ha sido capaz de producir. Hecho esto, empezar a hacer aportes personales,
a decir cosas interesantes y originales sobre los temas que conforman su contenido.
“De un lado, meditacién sobre nuestra propia realidad; del otro aportes valiosos, en
lo posible originales, sobre los grandes temas de la filosofia universal” (1978, p. 76).
Con una cierta perspectiva sobre la labor que ya ha cumplido esta tercera
generacion, Miré Quesada cree que acrualmente ya se puede sostener que ella ha
realizado el proyecto de hacer filosofia auténtica.

La cuarta y provisionalmente (ltima generacién de la filosofia latincamericana es la
que en afos recientes ha entrado en actividad. Miré Quesada no ha planteado sus
rasgos, probablemente porque atin es prematuro para ello. En cambio, ademés de
proponer y desarrollar parcialmente esta periodificacién, ha trazado un cuadro de
las principales realizaciones de la tercera y cuarta generacién. Las mas altas
expresiones de la autenticidad se encontrarian en los siguientes campos: filosoffa
exegética, filosofia de lo americano vy filosofia politica, filosofia del conocimiento,
filosofia del derecho, légica -aunque en otros textos hace una enumeracion
ligeramente diferente. Hagamos una ligera mencién de estos logros.

Por filosofia exegética entiende Miré Quesada una gran filosofia interpretativa que
pone en cuestién los fundamentos del pensamiento repensado. En su opinicn, lo que
han hecho los exégetas latinoamericanos al explicar los fundamentos dltimos de la
fenomenologia, el existencialismo y la filosoffa analitica “es comparable, y a veces,
superior, a lo hecho en otras regiones del mundo” (Manuscrito, p. 10). Algunas
interpretaciones habrian conducido a planteamientos personales, en especial en el
caso de los dos primeros movimientos, a propésito de los cuales se ha realizado una
meditacién en profundidad sobre la esencia de la filosoffa.
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La filosofia de lo americano ha contribuido a la toma de conciencia de una filosofia
auténticamente latinoamericana y a aclarar el horizonte desde el cual puede
interpretarse la historia. “A través de esta interpretacién se revela el ser del
latinoamericano como un afdn de ser reconocido en su condicién humana y como
una consecuente necesidad de autoafirmarse”. La filosoffa de lo americano se habria
transformado, por gravitacién natural, en la filosofia del Tercer Mundo y, a través
de esta universalizacién, habrfa culminado en uno de los aspectos més significativos
y creadores del pensamiento latinoamericano: en la filosofia de la liberacion. “La
filosoffa es conocimiento racional que puede y debe ser puesto al servicio de la
liberacién de los oprimidos en su lucha por lograr el reconocimiento humano. La
filosofia no es unicamente ideologia, es instrumento racional de lucha. La univer-
salidad de la razén, no puede consistir en afirmar el poder de los grupos o de las
naciones dominantes. Toda auténtica racionalidad conduce a la liberacién humana.
En este sentido el pensamiento latinoamericano contribuye a aclarar el sentido
tltimo del filosofar y a mostrar la relacién profunda entre racionalidad y condicién
humana” (1978, p. 81). La filosofia latinoamericana culminarfa asf en un humanismo
universal que, en la practica, s6lo puede realizarse mediante la liberacion de todos
los oprimidos del mundo.

En la filosofia del conocimiento, Latinoamérica habria realizado cuatro contribucio-
nes notables a la epistemologia de las ciencias naturales y sociales: 1) haber tomado
parte en el movimiento que ha conducido a superar la interpretacién subjetivista y
operacionalista del conocimiento fisico, mediante una interpretacién realista; 2)
haber participado en la creacién de una filosofia de la accién; 3) haber realizado uno
de los primeros analisis vigorosos, tal vez el primero, del concepto de estructura social
y de una serie de conceptos afines; y 4) haber efectuado una renovacién profunda
de la teoria del conocimiento juridico.

Si desde algunos afios antes de la Segunda Guerra Mundial hay aportes personales
e interesantes del pensamiento latinoamericanc a la filosofia del derecho, Miré
Quesada sostiene que en los altimos lustros dicho pensamiento ha comenzado a
explorar los fundamentos del conocimiento juridico, explicitando asi dos aspectos
que antes no habian sido suficientemente analizados: el concepto de sistema
nomativo y el del fundamento 1égico de la praxis juridica. “Esta explicitacién se hace
después de una larga exploracion de la manera como funciona la deduccién en el
razonamiento juridico, exploracién que comienza al mismo tiempo que se inicia en
Europa, y en forma completamente independiente” (Manuscrito, p. 13). “... en los
actuales momentos, América Larina estd en primera fila de la creacion filosofico-

juridica y ... sus aportes pueden considerarse entre los mejores de la filosoffa
mundial” (Id., p. 15).

En logica, Miré Quesada sostiene que la principal contribucién de la filosofia
latinoamericana es haber desarrollado la primera teorfz matemética contradictoria

79

I



no trivial. Este aporte habria despejado un nuevo horizonte y habria abierto la
posibilidad de desarrollar una logica dialéctica que merezca el nombre de logica.

Por consiguiente, va se habria realizado el proyecto del filosofar latinoamericano.
Miré Quesada cree que hoy en dia los limites de la filosofia de América Latina son
los de cualquier otra filosofia. Son limites que se manifiestan de una doble manera:
como dificultades de la razén para fundamentar sus logros y como dificultades para
penetrar territorios opacos reacios al analisis conceptual.

2. La filosofia en Africa

Al hablar de la filosofia en Africa es necesario hacer en este continente una divisién
entre el Africa negra situada hacia el sur, y el norte de Africa que comprende desde
Marruecos hasta Egipto. En el norte se suele considerar que existe una filosofia que
se remonta a la Antigiiedad Clésica y que ha constituido un elemento de la cultura
mediterrdnea. _

La cultura de los drabes del norte de Africa y de los bereberes arabizados es la cultura
mediterrdnea moldeada por el Islam. De alli ha nacido la filosofia 4rabe (falasifa =
transcripcion drabe del término griego “filosofia”). Aunque se acepta que operaron
influencias anteriores, habitualmente se sostiene que la falasifa surgié gracias a las
primeras traducciones de los textos filos6ficos griegos al 4rabe. En rigor, no existe
pues una filosofia propia y estrictamente isldmica, sino sélo una filosofia surgida en
el Islam o en el mundo isldmico, como sostienen los insignes arabistas Abd al-
Rahman Badawi y Miguel Cruz Hernandez. Esta-filosofia drabe -entendida en este
sentido- tuvo un gran esplendor en la época medioeval ~comenzando con al-Kindi
v alcanzando su apogeo con lbn Sina (Avicena) y con lbn Rushd (Averroes)-,
continué en algunos movimientos posteriores y el dia de hoy tiene una prosecucion
vigorosa en los diferentes planteamientos del socialismo arabe.

Pero usualmente cuando se habia de la filosofia en Africa, se piensa en la que se
practica en la parte negra mas hacia el sur del continente. Se suele sostener que esta
filosoffa procede de africanos de la didspora americana, como el afroamericano
W.E.B. Du Bois (1868-1963). Otro precursor importante es el liberiano E.W. Blyden
(1837-1883) con raices en las Andllas y en los Estados Unidos. Nombres que
asimismo deben recordarse son los del poeta de la Martinica Aimé Césaire, el del
Presidente del Senegal L.S. Senghor y también el del franciscano belga P. Tempels
(1906-1977). En nuestros dias existe un pujante movimiento filoséfico en el Africa
negra, al que aqui me quiero referir.

El filésofo de Nairobi Odera Oruka considera que en la actualidad existen cuatro
corrientes principales:
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1) La emofilosofia. Este es un término acufiado por el filésofo de Benin Paulin
Hountondji para referirse a los trabajos de aquellos antropélogos, socitlogos,
etndgrafos y filosofos, que presentan la cosmovision de los pueblos africanos, sus
mitos, folklore y sabiduria popular como filosoffa. Segin Hountondji la etnofilosofia
“consiste en refugiarse perezosamente tras el pensamiento del grupo, absteniéndose
de tomar posicién uno mismo y de pronunciarse sobre los problemas a los que
respondié a su manera el pensamiento de los ancestros” (Philosophy in the present
situation of Africa, p. 37). Los etofilésofos se oponen a ver la filosofia como un cuerpo
de pensamientos producidos por diferentes individuos y racionalmente argumenta-
do, subrayan la naturaleza grupal del pensamiento africano v aceptan la invocacién
emocional como uno de los Gnicos rasgos distintivos de éste. Autores representativos
de esta corriente son, conforme a Hountondji, Tempels, Césaire, Senghor, Nbiti v
Kagame. Segin Oruka la mayoria de las obras que pretenden describir una visién
del mundo o un sistema de pensamiento de una comunidad particular africana o de
todo el Africa, pertenecen a la etnofilosofia. Estas obras sélo podrian ser denomina-
das como “filos6ficas” en el sentido adulterado del término v tienen como un gran
defecto pertenecer no a la tradicidn critica sino acritica del Africa.

2)  Lasagacidad filosofica. “Se puede sostener que la filosofia africana aun en sus
formas tradicionales puras, no comienza y termina en el pensamiento y en el
consenso folk; que los africanos no son, incluso sin ninguna influencia foranea,
inocentes en relacién a la investigacién critica, légica y dialécrica: que la
escritura no es una condicién necesaria de la reflexion v exposicion filoséficas.
Sobre la base de estas asunciones se puede buscar y encontrar una filosofia en el
Africa tradicional sin caer en la trampa de la etnofilosoffa” (Id., p. 3). La meta es
mostrar que en el Africa hay “pensadores criticos independientes que orientan su
pensamiento y sus juicios con el poder de la razén y de una visién innata antes que
por la autoridad del consenso comunal”. El propio Prof. Oruka dice: “Hemos
encontrado que hay varios sabios con este marco conceptual critico y dialéctico
en Kenya. Perc inferimos que debe haber muchos sabios més en todo el Africa. Su
pensamiento e ideas apropiadamente expuestos y escritos formaria un aspecto
interesante del pensamiento v de la literatura filosofica habituales en el Africa”
(Id., p. 4). Pero al autor no se le escapa que se le podrian formular los dos reparos
siguientes: a) que la sagacidad, aunque involucre una visién y un razonamiento
de tipo filosofico, atin no es filosofia, y b) que el recurso a la sagacidad representa
una recafda en la ernofilosofia.

3) La filosofia nacionalista-ideologica. Esté representada fundamentalmente por las
obras de politicos como Kwame Nkrumah y Julius Nyerere. Se trata de un intento
de desarrollar una nueva teorfa politica -si es posible Gnica- basada sobre el
socialismo y el humanismo africanos. Segiin Nkrumah el “conciencismo” es la
filosofia que debe impulsar la revolucién social en el Africa y representa “La
organizacin de las fuerzas que habran de permitir a la sociedad africana apropiarse
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de elementos occidentales, isldmicos y eurocristianos y elaborarlos de tal modo quei
se integren en la ‘personalidad africana’. Por su parte julius Nyerere_c.o,l:npre_nde e
“socialismo africano” como la posicién fundamental de la “gran faf‘mha (Uja.maa)
de la humanidad. Su principio basico es el de la “justicia distributiva™ en l.a sociedad
tradicional africana nadie explotaba a los otros, sino que todos trab.ajab’aln para
todos. A Oruka le es claro que muchos de estos planteamientos no son ﬁlosc’)ﬁcos en
un sentido estricto, pero subraya que en ellos, a diferencia de lo que sucedia con la
etnofilosofia, se concede su importancia a la filosofia tradicional, se reconoce q’ue
las propuestas que se hacen deben ser de autores m.dwxduales y no de etst
colectivas —aunque estdn enraizadas en la tradicion africana- y se sostiene que la
filosofia debe encarar problemas practicos.

4) La filosofia profesional. Esta posicion rechaza explicitamente la /etnoﬁ]ogofia si’
defiende que el pensamiento filoséfico debe ser un productq de cardcter umvers;\
de la labor de fil6sofos entrenados profesionalmente. Se enfatiza que la filosoffa del e
tener el mismo significado en las diferentes culturas, aunque en cada una de ellas
se pueda acentuar aspectos o una metodologfa d.lsnntas. I?e acuerdo a est;i
tendencia la filosofia africana es la elaborada por los fllésofos afn.canos’. ya sea en e
campo de la logica, metafisica, érica, estética o hi’stona de la filosofia o ein oté'oi
campos; y aunque sea deseable que los trabajos de dichos p?r}sadores sean co oca.(;m
en un contexto africano, no tiene por qué ser asi. La eritica y l,a argumentacion
racional son caracteristicas esenciales dé lo que pasa por ser f1loso‘fla.. En CE;.IlelO, no
lo es la pura descripcién del pensamiento de los distintos grupos etr}ltfosfa gcagos.o
de cualesquiera otros. A esta corriente pertenecen los trabajos del ﬁlosoc? el ercmllri
Paulin Hountondji, del ganés Kwasi Wiredu, del de Ibadan Peter Bodun.rm y osh e
mismo filésofo de Nairobi Odera Oruka. Por cierto, entre todos estos filésofos hay
también grandes diferencias.

2 La filosofia en el Japén

El Japén es un pais peculiar y complejo. Ha recibido la inﬂ}lencia;ie dos de ;zrls
grandes tradiciones de Oriente: de la India, de la que adlopm el bl{ ismo, y sobr
todo de China, de la que tom6 el confucianismo; y ademas del O‘cmdente, a partir
del periodo de la Restauracién Meiji, que comienza en .1868. I“m obstanlte,. estas
influencias no han impedido al Japon adquirir su propia fisonomia y constiuir una
de las cuatro grandes tradiciones orientales -las otras tres son lgs de la ]dea, Chlg‘.a
v, culturalmente hablando, la del Tibet. El hecho de que de.sde fines del suglf) pasa (’)
el Japén haya sido tan permeable a la influencia 0cc1ldentalhha Sc.l'\’ld(l par‘f
caracterizar a este pais contemporineamente como [enlendo.‘aFma japonesa e
inteligencia europea”, y para que se produzcan reacci‘on’es periddicas contra esta
apertura hacia el Occidente. “Al principio predominé la {er?c’le.nma europe;;
después la japonesa, y seguia oscilando entre los dos extremos per}od;cameme cah
generacion, es decir, cada veinte afios aproximadamente. A través de esta marcha
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ondulante, incluso un poco tragica, fueron emprendidas varias sintesis de éxito

diverso, pero desgraciadamente sin resultados positivos hasta nuestros dias” (S.
Ohe, “Jap6n”, en: Panorama del bensamiento contempordneo, 1, pp. 1185-1 186). Esta
oscilacién también se ha producido en el caso de la filosofia japonesa a partir de 1868.

No existe un acuerdo definitivo sobre si cabe considerar filosoffa al pensamiento
japonés tradicional. Hajime Nakamura da una respuesta afirmativa a esta cuestién
(A History of the development of Japanese Thought, 1, p. V). En cambio, el padre Gino
K. Piovesana examina tinicamente el pensamiento japonés posterior a la Restaura-
cién Meiji en su recuento de la filosofia japonesa reciente (Recent Japanese
Philosophical Thought, 1963); lo mismo habia hecho varias décadas antes K. Tsuchida
(Contemporary Thought of Japan and China, cit. por H. Nanamura, Ibidem). En favor
de la posicién del padre Piovesana y de K. Tsuchida habla el hecho de que para
designar el pensamiento filos6fico “occidental” se haya creado una palabra nueva
-kitetsugaku o simplemente tetsugaku- el afio 1874 por Amane Nishi, v el que el propio
Nakamura haya titulado la obra a la que nos referimos A History of the development
of Japanese Thought y no of Japanese Philosophical Thought. En cualquier caso: cabe
designar el pensamiento tradicional japonés como filosofia en sentido amplio y el
pensamiento posterior a 1868 como filosoffa en sentido estricto o especializado
utilizando la terminologia que hemos introducido al comienzo de este trabajo. Aquf
nos ocuparemos sélo de la filosofia en sentido estricro.

Podemos distinguir tres periodos en el desarrolio de la filosofia en el Japén: el del
ascenso (1868-1910), el de la madurez (1911-1945) y el periodo actual (desde 1945
en adelante). Fijamos el afio 1911 como el del inicio del periodo de la madurez
teniendo en cuenta que en este afo publica Kitaro Nishida su primera gran obra
Ensayo sobre el Bien; pero hacemos presente que el padre Piovesana hace empezar
este periodo recién hacia 1926. En éste como en otros Casos es necesario reparar en
que la periodificacién es s6lo un instrumento imperfecto de ordenacion, vy que las
fechas que la organizan son tnicamente referenciales.

En el periodo de ascenso encontramos tres momentos. El primero esta caracterizado,
segiin el padre Piovesana, por el empirismo, positivismo y evolucionismo, y compren-
de desde 1862 hasta 1885 aproximadamente. Dos pioneros de la introduccién de la
filosofia occidental en el Japén fueron Mamichi Tsuda v Amane Nishi. Este Gltimo
fue el creador de la terminologia filosofica japonesa y propuso un eclecticismo en el
terreno moral combinando planteamientos orientales y occidentales. Tanto él como
Tsuda importaron el empirismo y el positivismo. No obstante, el més famoso
representante del materialismo evolucionista fue Hiroyuki Kato.

El segundo momento ests marcado por la introduccién del idealismo anglo-
germano, gracias sobre todo a la accién de profesores extranjeros. Este momento

abarca desde 1886 hasta 1900 y estd signado por una tendencia tradicionalista y

83




92900000

conservadora muy acentuada. Tetsujiro Inoue, el primer japonés en detentar una
cétedra de filosofia en la Universidad de Tokio, atacé al Cristianismo, alenté al
nacionalismo y propuso un realismo de la identidad. Criticd vigorosamente el
materialismo de Kato, contribuyé a formular la terminologia filosofica japonesa -
como antes habfa hecho Nishi- e investigé en detalle el pensamiento confuciano.
Otro nombre importante de este momento es el de Hajime Onishi por sus estudios
de filosofia occidental y sus trabajos de érica.

El tercer momento comprende de 1901 hasta 1925, segiin el padre Piovesana. Esta
caracterizado por el individualismo, pragmatismo y kantismo.

El periodo de la madurez de la filosofia japonesa estd dominado por la gran figura de
Kitaro Nishida. Segin el padre Piovesana la importancia de Nishida estriba en el
hecho de que renuncié a ser un simple popularizador de la filosoffa occidental y traté
de construir su propio sistema filoséfico. Este sistema, pese a que inclufa el método
de la filosofia occidental, era oriental en su tema y en su aproximacién fundamental.
La experiencia bésica de este sistema es la de la nada, para aproximarse a la cual
Nishida trat¢ de crear una “légica del campo o del lugar”. Un discipulo importante
de Nishida fue Hajime Tanabe, el fundador de la Escuela de Kyoto. Era versado en
légica y matematicas y buscéd desarrollar una “logica de las especies”. Mie'mbro de
la misma escuela fue también Tetsurd Watsuji quien escribié una Etica como
antropologia sobre el concepto comunitario del hombre. Seiichi Hatano realizé
importantes estudios sobre historia de la filosofia occidental v elaboré una influyente
filosoffa de la religion. Risaku Mutai buscé superar a Nishida y a Tanabe con su
“tercer humanismo” que muestra tendencias pacifistas ~humanismo s6lo formulado

enl951.

Otras tendencias importantes de esta época son el culturalismo, hegelianisma,
marxismo v la filosofia nacionalista. El socialismo se habria introducido en el Japon
a fines del periodo anterior sobre todo con Shusui Kotoku, pero en este momento
tuvo una continuacién importante con Hajime Kawakami quien comenzd a traducir
El Capital de Karl Marx. Mas importante fue Kiyoshi Miki quien plan'te.c’» un
marxismo antropol égicoy una filosofia de la historia influenciada por el existencialismo.
Miki fallecié en prisién por causas politicas al igual que Jun Tosaka. Entre ?os
filésofos nacionalistas hay que situar a Kivoshi Hiraizumi, a M. Kishira y a Sin'ichiro
Nishi, estos dos tltimos muy infiuenciados por Hegel.

Luego de la guerra podemos distinguir tres tendencias principales en la. filosoffa
japonesa: la fenomenologia y el existencialismo, el materialismo y marxismo y la
filosofia analitica y la epistemologia. El existencialismo ha renido un gran impacto
en la nueva Escuela de Kyoto, representada por M. Kosaka, Koyama y K. Nishitani,
en filosofos de la érica como T. Kaneko y Y. Oshima y en el amplio publico que han
encontrado los escritos de Heidegger y Sartre v las lecciones de Gabriel Marcel. Mas
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importante todavia ha sido el movimiento marxista que lleg a dominar la “Sociedad
Japonesa de Filosofia”, foment la discusién de diferentes aspectos de la problemirtica
de la izquierda -como el de la “libertad bajo el socialismo™-, colaboré en campafas
proselitistas y llegé a contar con importantes figuras. Merecen ser destacadas: el
aristotelista Takashi Ide, el ex-discipulo de Nishida Kenjuro Yanagida y como para-
marxistas los historiadores del pensamiento japonés S. Funayama y H. Saigusa.
Después de 1945 también comenz6 a desarrollarse el movimiento analitico ¥
asimismo la filosofia de la ciencia, que han contado entre sus filas a J. Suetsuma, S.
Ohe y G. Miyake. De los profesores posteriores a la guerra uno de los més importantes
es K. lkegami, quien se ha ocupado con problemas epistemolégicos, de filosofia del
conocimiento y de filosofia de la cultura.

A estas tres corrientes habria que agregar algunas otras conformadas por ej. por los
numerosos estudios destinados a historia de la filosofia y a la filosofia comparada.

Aunque muy escéptico ante las generalizaciones, el padre Piovesana trata de ofrecer
algunas caracteristicas de la filosofia en el Japén al final de su recuento de la misma.
Estos rasgos generales son en su opinion los siguientes: la busqueda de una légica
para el pensamiento japonés, el abuso del método dialéctico, el interés en el hombre
y en lo individual y la preferencia tematica por la ética v la filosoffa de la religion.
Lo que més llama la atencién es la primera caracterfstica que se explica asf: dada
la irracionalidad e incoherencia que dominan gran parte de la historia y de la vida
cotidiana nipona, los filésofos japoneses habrian tratado de compensarla elaborando
una légica peculiar y adecuada al mundo japonés que pueda capacitarlo para
competir con el Occidente. Esto serfa lo que permite entender los esfuerzos de
Nishida por desarrollar una “légica del campo”, de Tanabe por construir una “logica
de las especies”, de S. Funayama por explicar la l6gica de los idealistas japoneses y
de R. Mutai por trabajar una “I6gica del lugar”. Pero es lo que esclarece también,
segin el padre Piovesana, la importancia que una vez tuvo el kantismo y el
neokantismo en el Japén y el actual atractivo de la filosofia analitica y de los estudios
de légica formal. Un dltimo rasgo del pensamiento japonés es su gran interés en la
filosofia de la cultura, en especial por la peculiaridades del Japén v lo japonés, por
la relacion de su historia con la del mundo enteroy por el didlogo entre la civilizacién
occidental y la cultura japonesa.

4. Consideracién final

Pienso que el recuento anterior del pensamiento en Latinoamérica, en Africa y en
el Japén, puede haber sugerido cuéles son algunos de los problemas especificos de
las filosoffas heterogéneas por el hecho de ser tales. Estos problemas o no surgen en
la filosoffa occidental o no surgen con tanta insistencia. Los problemas de la filosofia
en Europa (continental y briténica) y en Estados Unidos son los problemas “clasicos”
Y contemporéneos a los que me he referido antes. De estos problemas también se
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ocupan las filosoffas heterogéneas, pero a ellas se les plantean ademas otrlos quedie1
son peculiares. Los localizaré a continuacién, mostrando cémo se dan. en el caso
pensamiento en América Latina, en Africa y en el Japén. Son los siguientes:

1) Paulin Hountondji ha hablado de una emofilosofia: de un pensamiento h[b:lgg
que “presentandose como un discurso filoséfico, .se reduce, en la prélctlca‘ aUIS::ural”
capitulo particular de la etnologia o, si se preflel.'e, de lg a:;;ro;m ogiai:;a g
(“Que peut la philosophie?”, en: Diemer (.Ed.), Pfubsophy in t9 80p'rel_i]em :necesario
Africa, p. 37; Cf. también su libro Sur la “philosophie afncamg = : ). b(; e cesero
adherir a esta determinacién de Hountondji en relauéf\ al problema ltaqde
deseamos apuntar: bastard con decir que el problemg consiste en ?‘ue se ;lra o
presentar un pensamiento no filoséfico como fi]olséﬁco, 0 lo que e'rr5195 damEste
filosofia en sentido amplio como filosofia en sentido estricto o e:specfi iza i). ue
intento se da muy caracteristicamente en sociedades o culturas no occi Enta ’esocin ‘
no han renido originalmente filosofia, sino otras formas de per}sa:mlentlc;. Es aﬂbie o
en América Latina Miguel Leén- Portilla ha publicado en México tra g;oios?‘ahud[l
filosofia nahudtl estudiada en sus fuentes (1956), Tres fomm' c]isll pfefufrr}wnRivam o
(1956), “El pensamiento pre-hispanico” (1963).. En e‘l Peru “anad )uléaisten o
Tuesta ha escrito el articulo “Pensamiento incalco:_eracoF:ha (s.P. ; xl ot p
trabajos parecidos en Bolivia y en otros paises létlno’ax.nencanfs..dar—lal ::n els sob“;
Hountondji considera como etnofilosofia el trabajo clasico de Placide ’ e( é){ s
La Philosophie bantoue (1943), los de A. Cg_sairle. L.S.jeln]gh;g : ::r']osi ;?Ia:mer;b!es o
‘phi ie africaine’, p. 11 ss.). En el caso del Ja

frllltlrlﬁof };if?;hfagfggcho deipués de la Restauracién Meiji para tratar de presentar
al confucianismo v al budismo como filosofias en sentido estricto.

i i ista i Sgica: nsa-
2) QOdera Oruka ha caracterizado una filosoffa nacionalista 1de3[0g1q. un pg
it i independencia y que busca
i na teoria social en favor de la in
miento que se elabora como u Frroe b g8 -
i “ wame Nkrumah, q
i ta. Es el “conciencismo” de
crear un orden social humanis encis ame s
pretende ser una teorfa de la conciencia revolucionaria postcolonial; y la propu e
ilia” i 2 mo tenninus a quo
ius N i amilia”, planteamiento que parte co
Julius Nyerere de una “gran familia”, _ : e
hombre africano para llegar al hombre universal como terminus ad qulem on una base
filos6fica mas amplia y un rol politico menos acentuado, el e?‘utva ente ;tm e
i i tos de co
i la filosofia de la liberacién. Los pun
cano de esta propuesta africana es de la | g Sk sHee
i in Miré da, en esta filosofia se considera que el p
son evidentes: segiin Miré Quesada, ‘ sevcopal == o]
ici 0s oprimidos co
/ rvicio de la liberacion de .
uede y debe ser puesto al se on: . il
ipmtrumento racional de lucha, y se esclarece la meta tltima d_cl ﬁ]osTfa;lcorr;ia enco
1; humanismo universal. Por lo demas, esta instrumentalizacion de la i 00 en
. ible: éri ayel Afr
sentido mas o menos politico es plenamente comprensible: Amcr:r_a ]T,atlr:] :iendo -
i i i ialismo europeo y lo sigue
e e EE a(:;:]énoéie} ;(Jlk;’n' er y Sequndo Mundos’, de modo que
i iali / de las luchas de poder del Prim g
imperialismo y de

3 Nuestro trabajo fuc onginalmente escrito cn 1984. (Nota de 1999).
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es explicable que aquf se trate de hacer de la filosofia un medio mas para salir del
subdesarrollo y alcanzar una sociedad mss justa.

Otro es el caso del Japon, pafs que nunca fue colonizado, sino que miés bien jugs
un rol considerable como porencia imperialista desde comienzos de siglo hasta su
derrota en la Segunda Guerra Mundial y que luego ha visto renacer su poderio
econdmico. Y, sin embargo, la filosofia también se ha instrumentalizado en el
Japén, aunque en forma distinta a como ha sucedido en América Latina y Africa.
Un filésofo como T. Inoue promovia una moralidad japonesa nacional hacia 191]
y trataba de justificar la politica japonesa en la Manchuria y en China en 1934
(Piovesana 1963, p. 39). Antes del ingreso del Japén a la Segunda Guerra Mundial
otros dos filésofos, K. Hiraizumi v M. Kihira, defendian la superioridad presunta-
mente indudable de la cultura japonesa (Id., pp. 194-195). Aun M. Tanabe
impulsé el nacionalismo con sy “logica de las especies” al subrayar el rol de la
nacidn como especie frente a la humanidad como género y a los entes histéricos
como individuos. De todos estos filésofos el Unico que después de la derrota
japonesa tuvo el coraje de hacer un acto de arrepentimiento publico fue Tanabe
con su libro Filosofia como metangesis (1946), en el que se retractaba de muchas
de sus posiciones previas tratando al mismo tiempo de salvar algunos aspectos para
las generaciones fururas. Su nueva propuesta intelectual era en favor de una
filosofia del arrepentimiento, una critica radical de sf mismo y de toda linea
imperialista en filosofia y en pro de una afirmacién de la dependencia toral del
hombre con respecto al facror religioso. Su planteamiento politico era en ese
momento que el Japon y el mundo entero debian revisar sus posiciones desde estos
puntos vista y elegir la via de la social-democracia (Piovesana 1963, pp. 149-152).

También R. Mutai ha abogado por el pacifismo después de terminada la Segunda
Guerra Mundial.

3)  Un tercer problema es el de Ia identidad cultural o, en casos,
continental. En América Latina es un problema planteado en forma casi prototipica
por la corriente de la “filosofia de lo americano”. Segin Miré Quesada esta corriente
“considera que la mejor manera de hacer filosofia auténtica es filosofar sobre nuestra
propia realidad, tratar de dilucidar qué cosa entendemos por nuestro propio ser, qué
Cosa significa ser latinoamericano” (1978, p. 76). Los fraseos africanos de este
problema han sido y son innumerables: desde la interrogacion del liberiano E, W
Blyden por la “African Personality”, pasando por toda la problemaética de la
“Négritude” de LS. Senghor y la “remise en question” del pensador y politico del
Zaire M. Kalanda, hasta el concepto de la “Authenticité” propuesto por Mobuto
Sese Seko. En el Japén la buisqueda de la identidad cultural de la isla,
Constante después de la Reformacién Meiji y casi cada generacion v cada corriente
ha tratado de dar una respuesta a este problema. Shigeki Nishimura (1828-1902),
E. Inoue (1859-1919), T. Inoue (1855-1944), K. Nishida (1870-1945) T. Watsuji
(1889-1960), T. Tanabe (1885-1962), H. Kawakami (1879-1946), H. Nagata

nacional o hasta

ha sido una
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(19041946), K. Hiraizumi (1895) y muchos otros autores mas, han escrito sobre este
tema. La razdn de que se encuentre esta reflexion en la filosofia en América Latina,
Africa y Japén, nos parece ser bastante simple: se trata de una reaccién frente a la
penetracién y vigor de la cultura occidental que parece imponer sus propias
soluciones a los problemas en detrimento de las culturas nativas, poniendo en peligro
su identidad y la de las naciones o continentes que las portan.

4)  Una cuarta posibilidad que hasta ahora sélo hemos hallado realizada en el
Africa, es entender por filosoffa lo que Odera Oruka ha denominado “sagacidad
filosofica™ la de tomar como filosofia en sentido amplio los razonamientos de
“pensadores” no instruidos ni formados. No obstante, es mds 0 menos claro que en
el futuro es probable que se encuentre equivalentes a la “sagacidad filosofica”
africana en América Latina’ y en el Japén aunque en este tltimo caso hay la
dificultad de la extendida caracterizacion de los nipones como un pueblo que no
observa las reglas l6gicas, carece de coherencia, adolece de una cierta incapacidad
para formar ideas complicadas, etc. (Cf. Piovesana, p. 246).

Existen muchas dificultades para un estudio comparado de las filosofias heterogéneas,
pero al mismo tiempo son bastante evidentes las ventajas que se derivan del mismo.
Ante todo: una filosofia heterogénea es un “producto” complejo. Esta formado por
un elemento propiamente “cultural” y por una cierta base material, y ambos tienen
que ser tomados en cuenta para decidir si la comparacion es pertinente. De hecho,
la comparacién que hemos realizado en un primer intento entre la filosofia en
América Latina, Africa y el Japon no es -pese a todas las matizaciones y precauciones
que hemos tenido- muy lograda. Sucede que hay diferencias muy acentuadas de
caracter histérico, cultural y material entre nuestros tres términos de referencia. Y
o obstante, también hay grandes semejanzas entre las filosoffas en la tradicién
latinoamericana, africana y japonesa, que nos parece gue por altimo hacen viable
la comparacién. Tanto América Latina como Africa fueron colonizadas y aunque
éste no fue el caso del Japén —como ya hemos dicho- pensamos que el parangén es
aqui més pertinente que con la “filosofia” china por ejemplo -v que deja ensefianzas
muy ricas. La tradicién japonesa no es en efecto tan paradigméticamente “oriental”
y otra como la china y en este sentido es mucho més accesible. La ventaja de poder
contar con un término de comparacién como la filosoffa japonesa -tomando aquf la
palabra filosoffa en sentido estricto- es que, al haberse desarrollado el pensamiento
nipén en contraposicién con una tradicion tan fuerte, es especialmente vigoroso y
cargado de propuestas de las que se puede aprender mucho. Por lo demas, al
efectuarse comparaciones se debe ser muy cauto y tener muy presente el consejo del
Prof. Harold Mc Carthy: “hay que buscar semejanzas, pero desconfiar de ellas. Y

| Notm de scuembre de 1999: entretanto un cierto equivalente ha surgido en Aménca Latina en la filosofia
inculturada, que teivindica a la "sabiduria popular” como tema de la filosofia. Cf. ¢l dltimo articulo de este
volumen, p. 258.
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desconfiar porque las semejanzas existen normalmente en un contexto de diferen-
cias y siempre deben ser vistas en relacién a estas diferencias” (Cit. por el padre
Piovesana, p. 262). Una de estas diferencias entre la filosofia en Latinoamérica, en
Africa y en el Japén, es que este pais ofrece una enorme cantidad de recursos
materiales de los que no disfrutan ni América Latina ni Africa. Otra es la falta de
escritura en algunas de las culturas aborigenes latinoamericanas y en muchas del
continente africano. Una semejanza entre las filosofias heterogéneas se da en el
proceso de su desarrollo: atraviesan por una fase de apropiacién de la filosofia
occidental, a la que sigue otra de madurez y luego coexisten corrientes variadas. Asi
en el caso de la filosofia latinoamericana, las generaciones de los “fundadores” vy
“forjadores” son continuadas por la tercera generacion que representa -segun Mir¢
Quesada- la madurez y luego hay una diversificacion de corrientes en la cuarta
generacion. En la filosofia japonesa, la fase de ascenso fue seguida por el periodo de
madurez abierto por Nishida y actualmente hay cuando menos tres corrientes. En
forma parecida, en la filosofia africana, que tiene menos tradicién, se observa que
de la fase de apropiacioén inicial se va pasando a una primera madurez.

Entre las ventajas que ofrece el estudio comparado de las filosofias heterogéneas no
son las menores que el cotejo que se establece permite evitar un cierto provincia-
lismo al juzgar cada cuerpo de filosofia y el que la comparacién posibilita estudiar
las variadas respuestas que se ha dado a los problemas comunes vy aprender de ellas.
Examinando por €j. la filosofia de la liberacién de América Latina y sus equivalentes
africanos, sera dificil sostener ~como a veces se ha hecho- que la primera es un
producto Gnico y sélo propio de Latinoamérica o que es la filosoffa por excelencia del
Tercer Mundo. O frente a la misma filosofia de la liberacién latinoamericana, habra
que plantearle las objeciones que Paulin Hountondji formula a la concepcién de la
filosofia como un instrumento en la lucha por la liberacion: que esta forma de
concebir el rol de la filosoffa constituye una sobrevaloracién de la misma, representa
un rezago del pensamiento de los jovenes hegelianos y de su voluntarismo idealista
y olvida que seglin Marx no es la filosofia sino la praxis politica la llamada a
transformar el mundo (Cf. su art. “Que peut la philosophie!”, en: A. Diemer (Ed.),
Philosophy in the present situation of Africa, p. 48; las objeciones de Hountodji son
bastante més extensas. Cf. también su libro Sur la “philosophie ofricaine”).

Los economistas hablan en los dltimos tiempos de que en el didlogo norte-sur, los
paises mas pobres deberian diversificar sus interlocutores y dirigirse no s6lo a Europa
y los Estados Unidos. Y agregan que aunque el dialogo sur-sur no puede sustituir al
didlogo norte-sur, también tiene su necesidad y sus enormes ventajas. En el estudio
y la préctica de la filosofia, pensamos que ha llegado el momento de que la filosofia
latinoamericana comience su didlogo con la japonesa, la africana v con otras
filosofias no occidentales. En suma, que ha llegado la hora de iniciar el dislogo entre
las filosofias heterogéneas.
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EL INICIO DE LA ESTETICA FILOSOFICA EN EL PERU A
PRINCIPIOS DEL SiGLO XVII

La BELLEZA EN DAVALOS Y FIGUEROA
Y EL ARTE DE LA POES{A EN LA POETISA ANONIMA

En su cELEBRE TESIS doctoral De lo barroco en el Peri (1938) Martin Adén sostuvo que
el genio original espanol era esencialmente barroco: realista, cercano inmediata-
mente a Dios, reacio a toda filosofia sistemética. Pero que en el Renacimiento se
habrfa gestado otra Espafia penetrada de platonismo. Realismo y platonismo serfan
las dos tendencias opuestas que en su juego antitético explicarfan el desarrollo de
la literatura espafiola, que habrfa tenido un auge en el siglo XVII y una progresiva
decadencia en los siglos XVIII y XIX conforme se fue alejando del barroquismo. Este
esquema de la literatura espafiola -sobre cuya correccién no me interesa discutir-
se repite segin Adén en la peruana que s6lo representarfa una variante “en asunto
y nomenclatura” de la hispanica: “Nuestra expresion literaria pasa por tres ejercicios
sisteméaticos: el barroco impositivo, el churrigueresco definitivo y el roméntico
aberrativo” ! -donde tampoco me es importante la correccion de este esquema. Para
mi propésito lo importante me parece ser aquf que Adén detecta que en el siglo XVII
se produce la introducci6n del platonismo o neoplatonismo en la literatura peruana,
hecho que €l atribuye a Amarilis (38 ss.) -atribucién que tampoco discutiré.

Los trabajos posteriores han creido ver en Diego Dévalos y Figueroa al verdadero
responsable de esta introduccién del platonismo o neoplatonismo. Asi en un libro
admirable, Petrarquismo peruano: Diego Dévalos y Figueroa y la poesia de la ‘Misceldnea
Austral' 2, Alicia de Colombi-Monguié ha hablado de este tépico: estudia la poesia
de Dévalos y Figueroa desde la perspectiva de la poética de la imitatio renacentista
y sobre el telén de fondo del neoplatonismo humanista de los tratados y didlogos de
amor. Por su parte, Alberto Tauro del Pino examiné la ideologfa de la Academia
Antartica vinculandola a la inspiracién clésica de su autora’ y Antonio Cornejo
Polar consideré que la fuente indirecta del Discurso en loor de la poesia de la poetisa

1 De io barroco en el Peni. Lima: San Marcos, 1968: 370-371.
2 London: Tamesis Books. 1985.
3 Esquiwvidad v gloria de la Academia Antartica. Lima: Huascaran, 1948.
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anénima es principalmente Platén a través de la criba cristiana. El discurso también
mostrarfa la influencia de Cicerén y Horacio y la de las poéticas y preceptivas
espafiolas’.

La influencia de las ideas neoplaténicas sobre Diego Dévalos y Figueroa y la poetisa
anénima es indudable, pero no deberia oscurecer el hecho de que estos dos autores
estdn ubicados en medio del desarrollo de ideas modernas. Esta es la tesis que
trataremos de hacer plausible en este texto. Para evidenciarlo examinamos la
concepcién de la belleza en Dévalos y Figueroa v la del arte de la poesia en la poetisa
anénima.

1. LA NOCION DE BELLEZA EN DAVALOS Y FIGUEROA

Divalos y Figueroa trata de la nocién de la belleza en el Coloquio VII® de la
Misceldnea Austral (1603), que en parte (fols. 24-25) le ests dedicado aungue luego
(fols. 25-30) se ocupa de otras cuestiones como lo dice su titulo: “Cologuio VII®.
Que trata de la belleza, motivo del Amor; muévese en lo restante del coloquio
algunas curiosas dudas de Amor, con la resolucién de todas ellas™.

Inicialmente Delio realiza una introduccién al tema de la definicion de la belleza
realizando una consideracién que hoy llamarfamos histérica, en la que refiere las
opiniones de Platén, Plotino, Cicerén, Agustin de Hipona y el topos que se
encuentra por ej. en Cicerén y Plinio el Viejo segin el cual Zeuxis recurria al
procedimiento de idealizacién para pintar, seleccionando los mejores rasgos existen-
tes para construfr una figura®.

Es muy probable que Dévalos y Figueroa haya conocido sélo mediatamente a estos
autores, pues su exposicién sélo coincide en forma aproximada con sus textos. Asi
por €j. las dos versiones que ofrece sobre la concepcion platénica de la belleza son
ambas imprecisas. Segiin la primera Platén habria hecho una triparticion de la
belleza sobre la base de una consideracion a la que podemos denominar antropologico-
cognoscitiva: a la vista esté ligada la belleza de los cuerpos. 2. Al oido la de la voz. Y
3. a la consideracion y el entendimiento la belleza del 4nimo. Pero en Platén nunca se

4 Discurse en loor de la poesia. Lima: San Marcos, 1964: 206-207 ss.

5 Empleamos la Gnica cdicién existente del libro en el ejemplar de s Biblioteca l‘_iacmn:\l de Madnd: Misceldanea
Austral. Lima, 1603. Agradecemos a Sonia Rose su ayuda para conseguir la fotocopia respectiva.

6 Este topos sc remonta a Soécrates quien segin Jenofonte recomenda al pintor Parrasio recurnr al procedimiento
de la idealizacion, Cf. Jenofonte, Recuerdos de Socrates, 11, 10. Sepin W. Tatarkiewic: se puede denominar
la tesis de la idealizacién de los rasgos “socrética”, Cf. su History of Aesthetics (La Haya: Mouton., 1970: 1, 102).
Posteriormente se hizo usual atribuir a Zeuxis el haber escogido cuando menos a cinco modelos para pintar
a Helena en ¢l templo de Hera en Croton. La anécdota se la encuentra por ¢. en Cicerdn De mvennone 11,
1 y en Plinio ¢l Viejo Histor. namr. XXXV, 36.
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encuentra esta triparticion formulada de esta manera, sino casi sélo la biparticién
de la belleza en sensible y suprasensible.

Segtin la segunda version ofrecida por Davalos y Figueroa, Platén habrfa propuesto
una segunda triparticién ontoldgica de la belleza: 1. la de los cuerpos vivientes
hermosos (belleza natural). 2. La de los edificios, estatuas v pinturas (belleza
artificial o del arte). Y 3. la belleza de los estudios (belleza de esta actividad humana
ligada al saber). El autor parece aludir aqui al camino del amor que Platén formula
en El Banquete, pero donde la gradacion es muy diferente: el amor puede ser:1. a los
cuerpos bellos, 2. a un dnico cuerpo, 3. a la belleza del alma, 4. a la belleza de las
aspiraciones y costumbres, 5. a la belleza del saber, 6. a la belleza en sf misma (210
a- 212 a). Evidentemente a Déavalos y Figueroa s6lo le llega un eco bastante lejano
de este texto platénico.

Peor todavia sucede con respecto a la concepcién de la belleza de Plotino, con
respecto a la cual nuestro autor sélo dice que éste dividia a la belleza en corpérea
€ incorpérea, sin exponer en verdad los rasgos de dicha concepcién. Con mas
contenido es la referencia a Cicerdn. Segin Dévalos y Figueroa el famoso orador
romano habria sostenido que le belleza se divide en dos géneros: la venustas o gracia
propia de las mujeres “y la otra llamada dignidad viril, que atribuye [Cicerén) a los
hombres, poniéndola en la compostura proporcionada de miembros, con suavidad y
ornato de colores”. En este caso, nuestro autor se apoya mds en textos de Cicerén
que quizds conocié directamente: el De Officiis 1, 36, en el que el orador romano
habla de dos clases de belleza en relacion al decoro: la primera es la gracia (venustas),
propia de la mujer, y la segunda es la dignidad (dignitas), caracteristica del hombre.
Este texto lo combina Dévalos y Figueroa con otro tomado de Tusculanae Disputationis
IV, 13, en que Cicerén definia la belleza corporal diciendo que es una cierta figura
apta de los miembros con un color suave. Ahora bien, es altamente probable que
Dévalos conociera este texto solo por una fuente intermedia, ya que a continuacién
Ciceron agrega que la belleza del alma consiste en la igualdad y la constancia
(aequalitas et constantia) de las opiniones Y juicios, unida a la fortaleza (firmutas) y a
la permanencia (stabilitate), belleza animica que es una consecuencia de la virtud
0 Su esencia misma, mientras el autor ecijano no menciona nada sobre el particular.

A continuacion Davalos sostiene que el mismo Cicerén “y casi todos los demas que
de esto tratan dicen: la belleza que pertenece a los ojos, es aquélla donde mas la vista
agradar se siente; que es una medida conforme en todas las partes con gracia de
colores esmaltados; su fuerza y perfeccion consisten en su moderacién Yy proporcién”
(24). Es decir que aqui se restringe el tema a la belleza ligada a la vista -dejandose
de lado la vinculada al oido y al entendimiento. La belleza visual provocaria un gran
agrado visual y consistiria en la medida proporcionada entre las partes y la gracia
acompaniada de colores. La fuerza y perfeccitn de este tipo de belleza radicaria en
la moderacion Y proporcion. En este texto de Dévalos se expone claramente la
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variante mas famosa de la teorfa clasica de la belleza segin la cual ésta consiste en
la proporcién entre los miembros acompafada de un color suave. Lo tinico nuevo que
se agrega es la gracia, que no aparece en la definicién ciceroniana. La gracia habia
estado presente casi desde el comienzo del pensamiento estético prefiloséfico de los
griegos, pero s6lo habia comenzado a manifestarse tematicamente en el periodo
helenistico. Por entonces, Dionisio de Halicarnaso la habia definido como la
frescura, charme, eufonia, suavidad, persuasividad, oponiéndola a la belleza a la que
caracterizaba como una cierta grandeza, impresividad, solemnidad, dignidad etc.’.
Posteriormente, en la época del alto Renacimiento italiano un grupo heterogéneo
compuesto por el pintor Rafael (1483-1520), los humanistas Giovanni Pico della
Mirandola (1463-1494), Pietro Bembo (1470-1547), Baltasar de Castiglione (1478-
1529) y el filésofo Leén Hebreo (1465-1535) volvieron a referirse a la gracia como
una condicién esencial de la belleza o como un signo inequivoco de ella®. Davalos
y Figueroa probablemente tom¢ la idea de la gracia de Leon Hebreo.

Para nuestro autor de lo anterior extrajo Agustin de Hipona la conclusién de que
la belleza es “la conveniencia de partes bien adornadas de colores, llena de grata
concordia y proporcién, que provoca a ser amada”. La definicién mencionada se
aproxima mucho a la que ofrece en efecto el padre de la Iglesia en una epistola
escrita el afio 387 a Nebridio en la que sostiene que la belleza del cuerpo es “la
congruencia entre las partes con una cierta suavidad de color” (congruentia partium
cum quadam coloris suavitate)’. También en este caso seguramente Davalos no
conoci6 los textos agustinianos. La idea de que le belleza excita el amor es un
fundamental pensamiento platénico.

Finalmente, nuestro autor agrega que como la belleza asi concebida es dificil de
hallarla en un solo sujeto, el artista debe recurrir al procedimiento idealizador de
Zeuxis, recogiendo el topos ampliamente conocido.

Luego de esta introduccién histérica viene la parte mas interesante conteniendo la
opinién del autor. Cilena sostiene en relacién a la historia de Zeuxis:

“Bien pudiera ser, en alguna de las doncellas (en quien no se hallaron en suma
perfeccién sus partes) hallarse un no sé qué de domaire y gracia; con que se
aventgjara a las mds perfectas, y se pudiera llamar bella, pues hay damas, que
miradas por figura no lo son, y no siendo especuladas por partes, si no miradas
Junias, son muy hermosas, y otras al contrario, de manera que sin esa figura, v sin
otra, que formo Luciano (de varias estdtuas de excelentes artifices sacada) tengo por
la mejor definicion de belleza, serlo, la que generalmente agrada” (24).

-

Tatarkiewicz, Id.: 245 y 256.

Tatarkiewicz, Id. 1II (1974), 117-121.

9 Cf. David Sobrevilla, “La estética agustiniana”, en: Logos. México, N° 19, 1978: 7.51. La cita aparece en las
pp. 14-15.
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Este texto lo corona una definicién tipicamente moderna de belleza: “lo que
generalmente agrada”, que muestra con claridad el proceso de subjetivizacion de la
belleza caracteristico del pensamiento moderno. Quisiera indicar expresamente
que en este contexto no entiendo por proceso de subjetivizacion de la belleza el que
se la conciba por necesidad como algo arbitrario, sino el que se desontologice la
belleza, la cual deja de ser una caracteristica de los objetos —una proporcién o
luminosidad como en la época antigua y medieval- pasando a convertirse en algo
que percibe el sujeto'. No obstante, en el caso de la definicion de la belleza que
expone Dévalos ella si se presenta como algo arbitrario, ya que se la identifica como
el agrado que por lo general provoca un objeto. Es conocido que en el pensamiento
moderno seria s6lo Kant quien en su Critica del Juicio (1790) separarfa claramente
entre lo bello y lo meramente agradable. Por lo demds, ya en el pasaje anterior se
introducfa este proceso de subjetivizacién de la belleza visual al afirmar que es la que
mas agrado produce a la vista, consistiendo en la proporcién de todas las partes “con
gracia de colores esmaltados”.

El texto que examinamos me parece muy notable por mostrar a continuacién
claramente una de las grandes contribuciones del pensamiento iberoamericano a la
formacién de la estética moderna: se trata de la introduccién de la nocién del “no
sé qué”. En la anécdota de Zeuxis se hablaba tan sélo del proceso de idealizacion
empleado por el pintor: selecciona los mejores rasgos de sus modelos construyendo
con ellos una figura perfecta. En cambio, Davalos y Figueroa nos dice que puede ser
que una de sus modelos no haya sido perfecta. No importa: tenfa un cierto no sé qué
(la belleza y gracia) con que aventajaba a las doncellas mas perfectas. Y la
conclusién es simplemente ésta: algunas damas no son bellas ni en su figura ni en
sus partes, pero si en su conjunto porque tienen este no sé qué, mientras otras
poseeran muchas perfecciones, pero carecen de lo esencial que es este no sé qué.

Erich Kaohler distingue en cuanto al surgimiento del “no sé qué” dos tradiciones: la
agustiniana de cardcter psicoldgico—teologica o mistica y la ciceroniana de indole
psicologico-estética. En la primera estaria el “non se che divino” de Dante y el “non
se che negli occhi” de Petrarca. Cicerén habria hablado de un “nescio quid
preclarum ac singolare”, de un “nescio quid tenue, quod sentire nullo modo,
intelligi autem vix portest”. Este tipo de discurso se habria mezclado en el Renaci-
miento con el de la “grazia” como ingrediente irrenunciable de la belleza, generdndose
una linea que va de Poliziano, pasando por Firenzuola (quien hablaba de un “non
seo-che di grazia”) y llegando a Tasso (quien se referfa a la belleza del alma como
de un "non se che di eterno e divino”). Pero habria sido s6lo el pensamiento espafiol
el que desarrolié la nocién del “no sé qué” como un concepto estético basico.

10 He watade un momento posterior de este proceso en mi articule “De Hume a Kant. El proceso de
desontologizacion de la estética”, en: V. Rohden (Ed.), 200 anos da "Critica da facultade do juizo' de Kant.Porto
Alegre: Universidade Federal de Rio Grande do Sul/Goethe Institut, 1992: 34-49.
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Nombres importantes serfan aqui los de Fernando de Rojas con su Celestina (antes
de 1499), Juan de Valdés (1533), Boscan, Teresa de Avila y Juan de la Cruz. Los
nombres finales de esta evolucién serfan los de Baltasar Gracidn (1601-1658), quien
hablé de la nocién del “despejo” a la que sélo se puede describir como un cierto “no
sé qué”, y el P. Benito Feijoo (1676-1764), quien escribié un texto sobre “El no sé
qué” en que manifestaba que la obra de arte estd hecha con un arte superior al del
espectador o del lector. Por lo demés hay que recordar que otro de los teéricos del
“je ne se quoi” fue el P. Dominique Bouhours (1628-1702) basicamente en su obra
Les Entretiens d'Eugene et de Ariste (1671).

En nuestra opinién, el texto que analizamos de Déavalos y Figueroa se encuentra en
medio de esta evolucién, pero tiene el gran mérito de ser muy anterior a los de
Graciédn, Feijoo y Bouhours. Ademis, es importante senalar que la elaboracién de
este nocién del “no sé qué” no fue un caso aislado en el pensamiento estético
peruano, sino que se la vuelve a encontrar en el Apologético (1622) de Juan de
Espinosa Medrano en favor de don Luis de Géngora. Allf el “Lunarejo” defiende el
estilo gongorino indicando que est4 compuesto por un elemento conciente, el arte,
y otro inimitable, el ingenio natural; y agrega que la belleza de este Gltimo consiste

21

en un cierto “no sé qué”.

Pero sigamos con el andlisis de nuestro texto. A continuacién Delio se manifiesta
conforme con la definicién de belleza propuesta por Cilena, y afirma que ¢l no se
ocupa con las medidas de proporcién recomendadas por Plinio, Varro y Aulo Gelio,
“pues como queda dicho, con todas ellas puede haber tan poco espiritu y gracia, que
no aprovecha”. Con lo que se deja de lado la concepcién clasica de la belleza, por
lo menos su linea aristotélica, adhiriéndose a la concepcién moderna centrada sobre
el sujeto.

Y Cilena le replica que esto concierta con lo que acaba de leer: que belleza perfecta
es la gracia “proporcionada en todas las criaturas, formas y artes suyas, segiin su
capacidad de hechos y gracia que resplandece en el influjo de su simplicidad, con
igual proporcién y orden” (fol. 24). En esta nueva definicién -que no hemos podido
identificar en la literatura anterior- sc¢ combinan puntos de vista antiguos y
modernos: antiguos son la insistencia en la proporcién y el orden que deben tener
los cuerpos para ser bellos, y moderna es la sobreposicién de la gracia, que aqui se
podria describir como el “no sé qué” anterior.

La prosecucién del texto sorprende. De una parte, hay que advertir que, seguramen-
te por un problema de impresién, la continuacién aparece como si prosiguiera el
parlamento de Cilena, cuando en realidad el texto corresponde a Delio. De otra
manera, no se explica que luego vuelva a tomar la palabra otra vez Cilena. Nosotros
juzgamos que el corte hay que hacerlo en “Belleza mundana”. De otra parte, y esto
es lo mas importante, aqui se interrumpe la consideracién moderna de la belleza
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regreséndose a una de carécter neoplat6nico como la usual en el Agustin de Hipona
neoplat6nico y en Le6n Hebreo: segiin ella hay una belleza sensible o mundana que
nos lleva a la belleza divina. En efecto, Agustin de Hipona habia sostenido en su De
ordine (386 d.C.) que podemos remontarnos a Dios por la via racional partiendo de
los sentidos y ascendiendo progresivamente siguiendo la serie placer-belleza-
figuras-dimensiones-ntmero, hasta llegar a la belleza de lo inteligible!’. Por su parte
en sus Didlogos de amor (1535) Leén Hebreo habia sostenido que de las bellezas en
el mundo sensible pasamos a las del mundo inteligible, al conocimiento de la belleza
de nuestra alma y de la del alma del mundo y, finalmente, a la suma belleza del primer
entendimiento divino -esta es s6lo una de sus formulaciones de este topos. De su
lado, Dévalos y Figueroa pone en boca de Delio este discurso:

“Belleza mundana no es otra cosa que rayo de la divina; belleza del cuerpo es
proporcién de los lineamientos, esplendor de colores y conformidad de miembros.
Belleza de dnimo es proporcion de afectos, esplendores y virtudes, y conformidad
de costumbres en el bien. La belleza consiste en ser las partes entre si proporcionadas
y correspondientes al todo, y al fin dicen. Belleza es suma gracia del omnipotente
Dios, que resplandece en todas las cosas por ¢l criadas y formadas, por infusién y
participacion de su suma beldad, la cual deleita los sentidos, y los mueve a excitar
la voluntad de amar y desear la tal belleza” (fols. 24-25).

En este texto hay una clara distincién entre la belleza mundana y la divina. La
primera es basicamente proporcidn: en los cuerpos es la de los lineamientos, esplendor
de colores y de conformidad de miembros: v en las almas la proporcién de afectos,
esplendores y virtudes y la conformidad de costumbres en el bien (pues la voluntad
estd dirigida al bien). Podemos pues decir en resumen que belleza mundana (corporal
0 animica) es la congruencia entre las partes y su correspondencia al todo o fin (y
aqui hay que recordar que Leén Hebreo, el maestro de Dévalos y Figueroa o cuando
menos una de sus fuentes principales, definfa al amor como Aristételes por lo bueno
¥ no sélo por la belleza'? ). En cambio, la belleza supramundana o divina es ya no
proporcién sino la suma gracia divina. Esta se comunica a todas las criaturas de Dios
v resplandece en ellas “por infusion y participacion de la suma beldad, la cual deleita
los sentidos, y los mueve a excitar la voluntad de amar y desear la tal belleza”. Esto
explica ~por lo menos hasta un cierto punto- por qué la belleza mundana sea un rayo
de la divina. Le6n Hebreo habia sostenido que la belleza es gracia “que deleytando
al dnimo con el conocimiento della, lo mueve a amor™, Este es el origen de la
Propuesta de Davalos, quien ademas aprovechd las ideas de otros aurores posteriores
a Leon Hebreo, como las del Conde Rebolledo quien en su Discurso de la hermosura
¥ el amor habia manifestado que “la belleza es un rayo de la divinidad que se esparce

———

1" Cf David Sobrevilia. “La estérica agustiniana”, esp. 10-13.

12 Cf. M. Menénde: Pelayo, Historia, 1, 509.

13 Didlogos de amor. Trad del Inca Garcilaso de la Vega [1590]. Sevilla: Padilla, 1989: 249,
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en las cosas materiales, que las ilustra y comunica més gracia y vivacidad que la luz
a los colores™. En cualquier caso, es obvio el sesgo teolégico que aqui toma la
estérica de nuestro autor: aun la belleza mundana resulta siendo el resultado palido
de la accién desinteresada de Dios -con lo que la precedente idea de la belleza
mundana (corporal y animica) queda inhabilitada y en la sombra.

Finalmente, el texto de Davalos y Figueroa sobre la belleza se cierra con un poema
que no analizaremos aqui.

2. LA NOCION DEL ARTE DE LA POESIA EN LA POETISA ANONIMA

Uno de los temas centrales del Discurso en loor de la poesia (1608) de la poetisa
anénima es, como ha mostrado Antonio Cornejo Polar”, el origen religioso de la
poesia que irrumpe como un don divino. Este tema lo trata la anénima de los versos
61 al 129 de su discurso. Segin ella Dios quedé enamorado del ser humano
concediéndole una serie de dones naturales, asi por ej. el de las artes y las ciencias.
No obstante, lo que caracteriza verdaderamente al hombre es el don de poetizar que
encierra en sf el de todas las ciencias y las artes.

97 Que don es este! Quien el mar grandioso
que por objeto a toda ciencia encierra
sino el metrificar dulce, i sabroso?

100  El don de la Poesia abraga y cierra
por privilegio dado de'l altura,
Las ciencias i artes qu'ai aca en la tierra.

Ya que la poesia proviene de Dios, inacié ella en el cielo o en la tierra? Y cémo habla:
por intuiciones o por conceptos’

118 O Musa mia para mi consuelo
dime donde nacié qu'estoi dudando:
120 nacié entre los espiritus del cielo?

Estos a su criador reverenciando
compusieron aquel Trisagros trino,
qu'ai trino, i uno siempre est4n ca(n)tando.

14 Cit. por Menéndez Pelayo, Historia, 1, 535.

15 Cf. su estudio y edicion del Discurso en loor de la poesia. Lima: San Marcos, 1964. Emplearemos en adelante
esta edicion.
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I como la poesia al ombre vino
125 d'espiritus angélicos, perfetos
que por concetos hablan de contino:

Los espirituales, los discretos
sabran mas de Poesa, i sera ella
mejor mientras tuviere mas Concetos.

Que la poesia tiene un origen divino es una doctrina muy antigua. En el Occidente
se remonta 2 la Teogonia de Hesfodo (22 ss.) v a Pindaro, pero su fuente mas famosa
es sin duda Platén para quien la poesia proviene de la inspiracién o mania divina (Cf.
el Ién, el Fedro y también La Repiblica). De alli que él considerara que la poesia no
es un arte, ya que su produccién no estd dominada por reglas (Gorgias 465a). La
doctrina platénica de la inspiracién poética, denominada también del entusiasmo,
se la encuentra después en la literatura latina en Horacio, Ovidio, Estacio, Plinio,
Quintiliano, entre otros autores mas. Se pierde considerablemente en la Edad
Media v reaparece en el Renacimiento en autores como Ficino y Bocaccio. La idea
del origen divino de la poesia tiene asimismo una larga tradicién en Espafa, a tal
punto que “Diaz Echerri afirma, aludiendo a los tratadistas del Siglo de Oro que
“apenas saben decirnos otra cosa que la poesfa es algo que viene del cielo de carcter
infuso”»'. Cornejo Polar conjetura que la doctrina del entusiasmo debe haberse
difundido en América sobre todo a través del Arte poética (1592) de Diego Garcia
Rengifo, la cual llegé a estas costas antes de 1600 (Id., p. 158).

Relacionado con el tema anterior esta el del arte, un elemento no tan esencial a la
poesfa como la inspiracién divina, pero que en el fondo tampoco puede faltar. La
poetisa andnima lo expresa asf:

310 Porgu'aunque sea verdad, que no es fatible
alcangarse por arte lo que es vena
la vena sin el arte es irrisible.

“Vena" significa en este texto inspiracién. En realidad, la doctrina sobre la
“inspiracién” o “vena” como uno de los elementos imprescindibles de la poesia, y
sobre el “arte” como el otro elemento infaltable complementario, se habfa formado
paulatinamente para constituir desde un cierto momento un planteo basico de la
tradicién poética occidental. Cornejo nos recuerda que en Cicerén y Quintiliano
se la propone con una cierta ambigiiedad y eclecticismo, pero gue luego la
encontramos claramente expresada en el Ars poetica horaciana:

16 Cornejc Polar, Id.: 155.
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408 natura fieret laudabile carmen an arte
quaesitum est. ego nec studium sine divite vena,

410 nec rude quid prosit video ingenium: alterius sic
alrera poscit opem res et coniurat amice.

[Se ha preguntado si es la naturaleza lo que hace a un poema digno de elogio o
si es el arte; yo no veo a qué serviré el trabajo sin una rica vena ni el genio sin
pulir; cada uno pide la ayuda del otro, y ambos conspiran juntos amistosamente.
Trad. de Anibal Gonzilez Pérez].

Cornejo Polar acota que el planteo horaciano triunfé ampliamente en Espafia. Un
autor como Garcfa Rengifo oscila entre el eclecticismo que muestran con respecto
a la inspiracién Cicerén y Quintiliano y la doctrina horaciana del equilibrio entre
vena y arte. En cambio, Alonso Lépez Pinciano o Alonso de Carballo serian casi
puramente horacianos (Cornejo, 197-200).

En cuanto a la posicién de la poetisa anénima sobre la tensién entre vena y arte,
Cornejo sostiene que es poco rigurosa (p. 128) o que “no resuelve la contradiccién”
(p- 200). Nosotros somos de otra opinién: juzgamos que con la tradicién platénica
la autora considera que lo absolutamente esencial para la poesia es el entusiasmo,
pero que sin el arte no logra elaborar el producto final que se transforma en
“irrisible”. Esta misma tensién se la defendié posteriormente en el siglo XVIII en la
doctrina clésica en Francia, donde se juzgaba que una obra de arte requerfa tanto
de “génie” como de “regles™"; o en la Filosofia del Arte de F.W.]. Schelling en el siglo
XIX, quien hablaba de que una obra de arte requiere tanto de “poesia” (el elemento
inconciente) como de “arte” en sentido estrecho (el elemento conciente)’®. Y en
nuestros dias Mario Vargas Llosa nos recuerda que en la creacién novelesca hay dos
elementos: uno irracional (“los demonios") v otro racional: la elaboracién formal, la
distribucién y presentacion de los materiales por medio de las técnicas novelisticas'?.,
Todas estas referencias nos pueden llevar a la conclusién de que, segin una posicién
bastante generalizada en la época moderna frente a la obra de arte poética (y a la
obra de arte en general) y en contra de lo sostenido por Platén, la poesia no sélo surge
de la inspiracién, el entusiasmo o lo inconciente, sino ademds del arte como
elemento conciente y reflexivo. El Ars poetica horaciana abre el camino a esta
concepcion que luego se ha afirmado como una tipicamente moderna. En tanto el
Discurso en loor de la poesia toma esta posicion se aleja de la doctrina platénica sobre
la poesia aproximandose a esta posicién moderna.

17 B. Tocanne, L'ldée de Nature en France dans la seconde moitié du XVlle siecle. Contribution a I'histoire de la pensée
classique. Paris: Klincksieck, 1978: 291 ss.

18 Cf. David Sobrevilla, “La Filosofia del Arte de Schelling” en: Id.. Repensando la tradicion occidental. Lima: Amaru,
1986:127-195. .

19 Ci. David Sobrevilla, “Realidad, teorfa y creacién en Vargas Llosa”, en: Acta Herediana. Lima, Vol. IV, N
1. set. de 1972: 29-39.
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Esta conclusién tiene una implicancia més: si para Platén la poesia no era un arte
por no tener reglas, si se la concibe como obedeciéndolas se la ests pensando como
un arte: como el arte de la poesia. También en este sentido se distancia la anénima
del pensamiento platénico acercandose a la vez a la doctrina poética moderna. En
verdad, ya Aristételes habia concebido a la poesia como un arte sujeto a reglas y en
el Helenismo se habfa vuelto a aproximar poesia y arte por el camino inverso:
afirmdndose que la inspiracién también juega un gran papel en las artes plésticas -
por ej. Di6én Criséstomo habfa sostenido que también lo cumple en el caso de la
escultura. Pero luego se habfa producido una separacién renovada entre la poesia
y las artes en la Edad Media, la cual no incluy6 a la poesfa ni entre las artes liberales
ni entre las mecénicas. Finalmente, el acercamiento definitivo entre la poesfa y las
artes se produjo en el Renacimiento medio y tardio cuando desaparece la separacién
entre la técnica y la creatividad puras fundiéndose ambas, con lo que la poesfa puede
ser plenamente reconocida como un arte®.

La anénima est4 dentro de este desarrollo moderno y no le cabe duda alguna de que
la poesfa es un arte, ya que requiere del conocimiento de reglas y no sélo de la
inspiracién. AGn més: siendo la poesia un don, esté por sobre todas las ciencias ¥y
artes: las completa y supera.

100  El don de la poesfa abraca, i cierra
por privilegio dado de'l altura,
las ciencias i artes qu'ai aca en la rierra.

Esta la comprende en su clausura,
las perficiona, ilustra, i enriquece
105 con toda su melosa y grave compostura.

De alli que el poeta deba tener un conocimiento cientifico y artistico para poder
componer, y que la perfeccion artfstica exija el més alto saber:

106 I aquel gu'en todas las ciencias no florece,
i en todas artes no es exercitado,
el nombre de Poeta no merece.

I por no poder ser qu'esté cifrado
111 todo el saber en uno sumamente,
no puede aver poeta consumado.

_—

X Lo anterior segin la exposicion de W. Tatarkiewicz, “History of the relation of art to poetry”, en: Id., A History
of six ideas. An Essay on Aesthetics. La Haya: M. Nijhoff. 1980: 73-120.
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Pero seralo aquel mas ecelente
que tuviere mas entendimiento,
i fuera en mas estudics eminente.

Es obvio que con esta postura la anénima se aleja de Platon, para quien la gran
poesia proviene sélo de la inspiracién y no es un arte, o de Ficino, para quien la poesia
proviene de las musas o del furor poético?’.

CONSIDERACION FINAL

Antonio Cornejo Polar ha sostenido que la literatura es en América Latina de un
caracter heterogéneo: lo es porque obedece no sélo a los codigos literarios escritos
occidentales sino ademés a los orales precolombinos?. Pero afiadimos nosotros que
lo es también por una segunda razén: los espanoles implantaron en la cultura peruana
original un concepto de literatura al que trajeron de Europa que buscé desplazar al
concepto primigenio de “literatura”, aunque sin conseguirlo plenamente. Una
prueba de esta implantacién de una nocién de literatura totalmente ajena a la
primitiva realidad peruana fue la importacién del platonismo por parte de Dévalos
y Figueroa y su desarrollo por la poetisa anénima.

Pero las obras de estos dos escritores no estdn meramente vueltas hacia el pasado,
sino en medio del proceso de la gestacién de la cultura moderna occidental: la
nocién de belleza de Davalos y Figueroa es cierto que repite muchos topoi de la
tradicién precedente, pero se inscribe en el proceso de la desontologizacion y
subjetivizacion del fenémeno estético. El autor concibe a la belleza como lo que
agrada en general e introduce la idea de la belleza como un cierro “no sé qué” que
va a reemplazar a la “gran teorfa de la belleza” como armonia y proporcién lograda
de las partes”. De su lado en la poetisa anénima la poesia no se concibe sélo como
venida de Dios sino también sujeta al trabajo de la aplicacién de reglas y en tanto

tal como un arte que exige conocimiento y que se encuentra por encima de las
ciencias y de las otras artes.

Dévalos y Figueroa y la anénima resultan asi autores bifrontes o de frontera: por un

lado miran hacia el pasado, pero por la otra hacia el futuro que se inicia y del que
dan testimonio.

21 M. Fiemo, De Amore. Comentario o 'El Banguete' de Plaion. Madrid: Tecnos, 1989: 222 y 225.
22 Cf. sus articulos al respecto en su libro Sobre lteratura v critica latinoamenicanas. Caracas: Universidad Central
de Venczuela, 1982. Asimismo los articulos que estan consagrados a este concepto en ¢l Libro de Homenaie

a Cornejo Polar editado por ]. A. Mazotti y U. Juan Zevalios Aguilar Asedios a la heterogeneidad cultural
(Filadelfia: Asociacion Internacional de Peruanistas, 1996).

23 Cf. sobre la “gran tcorfa de ia belleza” el texto de W. Tatarkiewicz al respecto en: A History of six ideas: 125-
129.
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EL SURGIMIENTO DE LA IDEA DE NUESTRA AMERICA
EN LOS ENSAYISTAS LATINOAMERICANOS
DECIMONONICOS!

INTRODUCCION

DesiGNaMOs POR “Nuestra América” lo que Marti entendia por tal: la América que
es nuestra por origen, historia y productos culturales, a diferencia de aquella que nos
es ajena (la de los Estados Unidos o Canad4). Podriamos hablar también del
surgimiento de la idea de “América espafiola” o “Hispanoamérica”, de “América
Meridional” o del sur (o hasta emplear la expresién posterior de “América Latina"},
pero la expresién martiana nos parece bastante més exacta y nos evita dificultades
innumerables y conocidas. Es mas exacta, porque se refiere a la realidad que designa
en forma positiva como “nuestra” América; y evita las dificultades consabidas de
determinarla a partir de Espafia, de no incluir a México y el Brasil o de precisarla
s6lo por contraposicién a Norteamérica, etc.

{Cuél es la idea de Nuestra América que se hacfa Bolivar? Lo ha precisado Miguel
Acosta Saignes en un texto que integra su libro Accidn y utopia del hombre de las
dificultades’. Segiin este autor cuando Bolivar hablaba de América entendfa por ella
por lo regular los pueblos que habfan sido colonizados antes por Espafia y que estaban
en trance de emanciparsele. Asimismo hablaba de “Sudamérica”, de “América
Espafiola” y de “América Meridional”, distinguiéndola de “América del Norte”. Y
ademés se referfa también al “Nuevo Mundo”, a “toda la América” y hasta al
“continente”. En forma correspondiente era para él “americano” el nativo de los
territorios colonizados por Espafia e involucrados en el proceso de la independencia
-asf en el famoso Decreto de la Guerra a muerte del 15 de julio de 1813. Unicamente
en tres oportunidades -que curiosamente caen todas en el afio 1825 y en relacién
al Congreso de Panaméa- habria empleado Bolivar el gentilicio “americano” para
referirse a los estadounidenses.

1 Dedico este trabajo a la memoria de ese gran intelectual de Nuestra América que fue Antonio Cornejo Polar.
Lo he escrito en el marco del trimestre de invieno en que he estado trabajando come Profesor Visitante en
la Universidad de California-Davis.

2 “ldea de América de Bolivar”, en: 1d., La Habana: Casa de las Américas, 1977: 372-388.
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En lo que sigue mostraremos cémo se va precisando la fisonomia de “Nuestra
América”: primero se la afirma por oposicién a Espafia y con una orientacién politica
hacia los Estados Unidos, luego se la niega presentindosela simplemente como la
barbarie y, finalmente, se la reafirma enuncidndosela en forma definitiva por Marti.
Quisiéramos indicar que esta triparticién no es enteramente satisfactoria, pero que
tampoco es arbitraria, como tampoco lo es la seleccién de los ensayistas elegidos que
se cuentan entre algunos de los més representativos de nuestro siglo XIX.

I

LA AFIRMACION DE LA IDEA DE NUESTRA AMERICA
POR OPOSICION A ESpaNa
Y LA ORIENTACION POLITICA POR LOS EsTapos UNIDOS

Nuestra América se la determina inicialmente por oposicién a Espafia, asf en José
Cecilio del Valle, y luego se la busca orientar politicamente por los Estados Unidos
por ejemplo en José Victorino Lastarria o, en parte, en Francisco Bilbao.

1. José Cecilio del Valle

Luego de ser partidario de reformar el régimen de la dominacién hispanica, el précer
hondurefio José Cecilio del Valle (1777-1834) pasé a abogar por la independencia
de Nuestra América en una serie de textos que publicé principalmente en su
periodico El Amigo de la Patria entre 1821 y 1822. Es en ellos que desarrollé sus ideas
sobre la condicién de América, principalmente frente a Espana.

En su articulo “América” (publicado en los Nos. 18 y 19 de dicho peritdico el 30 de
noviembre de 1821) Valle sefialaba que el nuevo Continente estaba separado por la
naturaleza del antiguo. Sus respectivos habitantes habrfan tenido el mismo origen
v habrian sido libres, iguales y sefiores de las propiedades que poseian y se habrfan
ignorado unos a otros, lo que era una garantfa para ambos.

A continuacién el autor sostenia que ni la raza ni el talento y el conocimiento
muestran una superioridad de los espafioles sobre los americanos. Y que, en caso de
haberla, es meramente relativa y no legitima la conquista. En efecto, si el color de
los espafioles es mas claro que el de los indios, el de los germanos es a la vez més claro
que el de los espafioles. De allf no se deriva justificar el derecho de la casa de Austria
para someter a los espafioles, que “se levantaron contra ella y proclamaron a la de
Berlin™. Y es que, declara Valle, el color no es titulo de superioridad o esclavitud,

3 Obra escogida. Caracas: Ayacucho, 1982 209.

106

“y la esencia del hombre te da derechos imprescriptibles” (Ibidem). Pero tampoco
legitiman Is superioridad o esclavitud el talento y el conocimiento. En este sentido,
las grandes obras de la América precolombina, por ejemplo en Anshuac o en
Tenochtitlan, prueban el talento y los conocimientos allf existentes. Y si se puede
argumentar que los habia més en Espafia en la época de la Conquista, se puede
replicar que en Paris se pudo admirar posteriormente mas conocimientos que en
Madrid, lo que no justifica el ataque francés a Espafia como tampoco autorizé un dia
la riqueza y potencia de Cartago el que hubiera oprimido a la Espafia ignorante y
pobre. Por lo demés, nombres como los del peruano Pablo de Olavide, del
guayaquilefio D4vila o del mexicano Veldsquez prueban que también después de las
Conquista ha existido talento en la América espafiola.

El descubrimiento de América, fruto del genio de Colén, habria sido el origen de los
sufrimientos del Nuevo Mundo y de las riquezas del Viejo. La arbitrariedad vy la
fuerza habrfan producido el sometimiento, hecho que es injustificable y que no
genera ningtin derecho.

Valle contintia considerando las posibles razones para la Conquista. Suponiendo
que el indio americano hubiera sido ignorante y el espafol sabio, entonces como los
sabios son amigos del hombre y no opresores ni detractores, lo que el espafiol debia
haber hecho es trasmitir sus luces al indio y ensefiarle sus derechos, pero no
conquistarlo. Retéricamente pregunta el autor: “Hombres imparciales, {esto es lo
que dicta la razén? {Esto es lo que inspira la justicia?” (Id.: 210). Se dice que el
gobierno de Moctezuma I1° era despético, pero también lo fue el de Carlos IV®; y en
tanto que los mexicanos tuvieron una Constitucién, Espafia no la tuvo. En cualquier
caso, no hay derecho alguno a que un despotismo hubiera sido sustituido por otro,
més opresor atn. Y si se dijera que América ignoraba la religion que profesaba
Espaia, ésta ignoraba la de la Meca, la de Roma, Cartago y otras muchas m4s. En
verdad, la ignorancia de la religion del Antiguo Continente no era titulo para
sojuzgar al Nuevo. Finalmente, una consideracién de la historia comparada de
Europa y América muestra a ambas primero en un estado salvaje y luego con un
diferente grado de civilizacién. En suma, no hay titulo legitimo alguno que la razén
encuentre para justificar la Conquista de América. “El canén fue el que la sometié;
y la fuerza del cafién ha sido siempre FUERZA y jamis DERECHO" (Id.: 211). De
allf que la emancipacién sea legitima: “Las dos Américas han proclamado su
independencia; y este suceso grande, mds memorable que el del descubrimiento,
producira en la marcha progresiva del tiempo, efectos que lo serdn también” (216).

En el texto “Sofiaba el Abad de San Pedro: y yo también sé sofar” (publicado en:
El Amigo de la Patria el 10 de marzo de 1822), Valle considera la marcha del proceso
de la independencia de Nuestra América y traza el proyecto de una confederacién
de la misma. Escribe: -
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“América estaba dividida en dos zonas contarias entre si, oscura la una como
la esclavitud, luminosa la otra como la libertad.

Nueva Espafia, Guatemala, San Salvador, Comayagua, Leén y Panams
formaban una extensién inmensa de territorio sometido al gobierno espafiol.
El nuevo reino de Guatemala, Santa Fe, Caracas, Buenos Aires y Chile
formaban un espacio dilatado de tierra libre e independiente.

Si en el antiguo mundo los paises septentrionales eran el suelo de la libertad,
en el nuevo los australes fueron la tierra venturosa donde broté primero®”.,

(1d.: 232).

Si Europa sabe juntarse en congresos cuando la llaman a la unién cuestiones
de alta importancia, América ino sabra unirse en cortes, cuando la necesidad
de ser, o el interés de existencia mds grande la obliga a congregarse?”. (233).

En consecuencia, Valle precisaba que Nuestra América era diferente no sélo de

Europa sino también de América del Norte y que tenfa titulos suficientes para
emanciparse.

2. José Victorino Lastarria

En su obra La América (3 vols., 1844)° José Victorino Lastarria (1817-1888) sostiene
que América y Europa estan pobladas de distinta gente y tienen condiciones sociales
diversas, pero que sus tradiciones, sentimientos y costumbres praceden de un mismo
origen y se encaminan a.un mismo fin social (p. 3). Los dos continentes estén al frente
de la civilizacién moderna y son enteramente solidarios en la empresa de propagar
esta civilizacion y de realizarla hasta sus tGltimos resultados.

Pero el autor encuentra que entre América y Europa se ha establecido una relacion
desbalanceada: mientras la primera estudia a Europa, la sigue paso a paso y la imita
como su modelo, el Viejo Continente desconoce al Nuevo, lo desdefia y aparta de
él su vista. O mejor dicho: tiene un solo interés en América y es el comercial. En

realidad considera a los gobiernos americanos como bérbaros v salvajes y basa sobre
este pretendido hecho su afan intervencionista.

En verdad, América y Europa son en politica dos polos opuestos: mientras el Viejo
Continente consagra el principio de la soberania del Estado, el Nuevo rinde culto
a la del individuo (161). De alli que los pueblos de Hispanoamérica dirijan hoy la
vista hacia la América del Norte, a buscar en ella, en sus costumbres y contenidos
la solucién a su problema polftico (122).

4 No hablo de toda América. Hablo de lo que se llama América Espaiola (Nota de Valle).

5 Emplearemos la segunda edicion del primer volumen: Buenos Aires, 1865
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En resumen:

“La Europa i la América son en politica dos estremos opuestos, por més que
la ciencia, la industria i los hombres europeos puedan aclimatarse en América
i ausiliar nuestro progreso. Ese antagonismo, que tiene su base en las ideas que
dominan la existencia i los intereses politicos de ambos continentes, influye
directa i primordialmente en las relaciones internacionales de ambos, porque
ia Europa no conoce el poder ni las condiciones de vida americana. Si
conociera eso, el antagonismo se revelaria menor i seria menos dafioso para
nosotros, porque al fin es cierto que pueden existir provechosamente dos

entidades contrarias en principios, cuando se conocen, se comprenden i se
respetan” (234-233).

Silo anterior es asi, no se deberfa trasplantar a la América simplemente los principios
de la ciencia social europea, sino que los hispanoamericanos deberian hacerse a la
ingente tarea de reconstruir toda la ciencia social como también han hecho los
angloamericanos (193-194).

“Ensefiemos la historia, la filosofia, la moral, el derecho, las ciencias politicas
no bajo las inspiraciones del dogma de la fuerza, del dogma de la monarquia
libre, del imperium unum que rije la conciencia i la vida en Europa, sino bajo
la del nuevo dogma de la democracia, que es el del porvenir, que es nuestro
credo, que es el modo de ser que nos han impuesto el imperio i las
circunstancias i las condiciones que produjeron i consumaron esa revolucién

de 1810, el acontecimiento mas grande de los siglos después del cristianismo”
(194-195).

Esto no significa renegar de los progresos de la ciencia europea ni pretender borrarlos
para empezar de nuevo. No, lo que hay que hacer es apoderarnos de la ciencia
europea y utilizarla, pero adaptando lo aprendido. Hay

“gue imitar, pero no ciegamente sin olvidarnos de que somos antes que todo
americanos, es decir, demdcratas, i por tanto obligados a desarrollar nuestra
vida i preparar nuestro porvenir, como tales; i de ninguna manera destinados
a continuar aquf la vida europea que tiene condiciones diametralmente
opuestas a las de la nuestra” (195).

Por ejemplo sostiene Lastarria que Europa tiene como héroes a personalidades
gue han sido azotes del derecho y de la libertad como César y Napoleon. Los héroes
americanos deben ser otros que nos proporcionen un alto ejemplo. Y agrega que la
filosofia, moral, derecho v ciencias politicas europeas preconizan los dogmas “en que
apoyan su dominacién la falsa civilizacién de que vive el Estado absoluto i dominador
de la vida social”.
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“En la América espafiola, esas ciencias no deben ser falsificadas con los hechos
i absurdos de que vive la Europa, deben ensenar la verdad que alli se desdefia
por irrealizable; deben emanciparse de las conveniencias i dogmas oficiales,
i sobre todo deben esforzarse en propagar el nuevo elemento de la vida
americana, en ensefar i realizar en la pracrica el gran principio que en la vida
anglo-americana domina completamente i hace que la democracia sea all4
una realidad, un modo de ser natural; a saber, que la Providencia ha dado a cada
mdividuo, cualquiera que sea, el grado necesario de razén para que pueda dirijirse
por si mismo en las cosas que se interesan esclusivamente” (196-197).

3. Francisco Bilbao

En su famosa obra Sociabilidad chilena (1844) Francisco Bilbao ( 1823-1865) sostenia
que el pasado de Chile (o el de Nuestra América) es Espafa. Esta es la Edad Media
que tiene como rasgos el catolicismo y la feudalidad®. Estos mismos rasgos los impuso
en Chile (y en Nuestra América). En cambio, la independencia (la revolucién,
escribe Bilbao) ha salido de la edad nueva, de Europa. “La edad nueva estallé en
Francia; luego eslabonemos nuestro pensamiento revolucionario al pensamiento
francés de la revolucién” (15). “Nuestra revolucién, es en fin, la destruccién de la
sintesis pasada y el entronizamiento de la sintesis moderna” (18-19). El punto
culminante de la revolucién del siglo XVIII y de la revolucién americana seria la
libertad del hombre y la igualdad del ciudadano, o, mejor, la igualdad de la libertad
que es la religion universal, el gobierno de la humanidad, la unidad futura. Segin
Bilbao Chile habria tenido dos clases de gobierno: de tradicién del orden antiguo
y de orden republicano. En su opinién, hay que organizar la sociedad revolucionaria-
mente conforme a creencias conformadas por una religién cientifica.

Luego de huir al Peru hacia mediados de 1851, Bilbao envié el articulo "La
definicién” al diario El Comercio que aparecié alli luego el 17 de setiembre de ese
afo. En €l expone el autor cémo la América es hoy el escenario donde combaten las
principales tendencias del presente. En la América del Norte priman el individua-
lismo propio de la raza anglosajona, el protestantismo y hay un pais feudal; en cambio,
en la América del Sur prevalece la sociabilidad caracteristica de la raza latina y de
la colonizacién espafiola y porruguesa, que ha dado origen a un mundo latino-
catélico injertado en el indio primitivo’. Ambas tendencias tienen ventajas y
desventajas. Como aspectos positivos el individualismo da lugar a la constitucién del
hombre independiente y soberano, a la actividad solitaria del yo y al derecho puro;
y como aspectos negativos al egofsmo y a la anarquia. Por su lado, la sociabilidad

6 En: El Evangeliv amenicano [y otros escritos]. Caracas: Biblioteca Ayacucho, 1988: 3.
7 En: Obras completas. Santiago de Chile: Imprenta de “El Correo”, 1898; III: 82.
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acredita a su favor la unién del hombre a la ciudad, o que la vida de cada uno sea
la de todos, la actividad social del todo v el deber; y en contra la abdicacién de la
personalidad y el despotismo. “Individualismo sin sociabilidad es atomismo, es
anarquia i puede ser disolucién; el socialismo sin individualidad es pantheismo,
masa muerta, esclavitud: Ambos son términos, son elementos necesarios del
problema” (III, 83). La solucién de Bilbao le viene inspirada por su maestro
Lamennais y consiste en el solidarismo, “que hallars su interés, su amor, en la
perfeccién de cada facultad, de todo hombre, de todo pueblo, de todo ser” (II1, 84).

Las ideas precedentes las reelaboré Bilbao en sus dos grandes obras de los dltimos
afios de su vida La América en peligro (1862) y El Evangelio americano (1864) teniendo
en cuenta las circunstancias histéricas cambiadas. En el primero sostenfa que la
gloria de América consistia en haber elegido como su destino la forma republicana
-excepto el caso del Brasil, Imperio con esclavos, y el del Paraguay, dictadura con
siervos.

“La América, constituyéndose en repiblicas, en medio del universo esclavi-
zado, es el mas grande fenémeno moral que conocemos en honor de la verdad
y en homenaje al Creador del espiritu libre” (La América en peligro, en: El
Evangelio, 192) ’

En cambio, los pueblos europeos se mostrarian en ese momento como una fuerza
que ha dejado el republicanismo y que ademas amenaza a los pueblos americanos
independientes:

“Los pueblos abdican. Unos mantienen su libertad como la Inglaterra, pero
abdican la justicia cuando se trata del extrafio. Otros abdican su libertad y
reniegan la justicia para propios y extranos: es la Francia, es la Rusia, es el
Austria, es la Prusia.

Los pueblos abatidos para armarse de justicia, y soberbios para arrebatarla al

débil"  (193)
A la fuerza bruta se unirian el maquiavelismo v el jesuitismo:

“la fuerza bruta contra el leén de Hungria, el maguiavelismo contra la mistica
Polonia, el jesuitismo contra Italia, y la fuerza y el maquiavelismo y jesuitismo
conjurados con triple sello saténico, contra la Francia republicana, o mas
bien, contra la repiblica francesa” (194)

Segin Bilbao utopfas contradictorias y despéticas como el fourierismo, el
saintsimonismo y el comunismo habrian fatigado a los pueblos. Se habrian aliado
entonces con los tiranos, que les ofrecen paz y riqueza, como antes se ofrecia pan y
circo, en forma de expediciones coloniales a Asia, Africa y América. Las justifican
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bajo el pretexto de civilizar el otro lado del océano, para lo que emprenden guerras

de congquista. Pero el presunto progreso ofrecido no constituye sino un nuevo acto
de colonialismo.

Las causas del peligro en que se halla América son tres: una causa fisica: la debilidad
del continente es la magnitud del espacio y lo diminuto de su poblacién que ests
aislada. Otra intelectual: América vive en un profundo error, que es el catolicismo
que es incompatible con el republicanismo que exige la separacién absoluta entre
la Iglesia y el Estado. Y la tercera causa es moral: la maligna influencia del catolicismo
sobre la politica que tiene fatales consecuencias: la dictadura maquiavélica de la
religion, el maquiavelismo jesuitico de pretender salvar las formas y la desaparicién
del sentimiento de lo justo al promoverse sobre rodo la caprura del poder. Sin
mencionar a Sarmiento Bilbao lo critica por justificar las dictaduras con su tesis de
civilizacién y barbarie:

“Los civilizados dicen, ved esos bdrbaros (los hombres del campo, huasos,
gauchos, llaneros, los jornaleros, peones, en una palabra, las masas, el pueblo).
{Y queréis instituciones? iNo! Es necesario la fuerza, el poder fuerte, la

dictadura” (244)

La solucién a los males que afligen 2 América es combatir el error dogmético y la
mentira, que es el origen del mal politico moral, segiin Bilbao, lo que exige la accién
individual, colectiva y la politica y social. Hay que reemplazar el catolicismo por la
razén, la justicia y la libertad y adoptarse medidas concretas para realizar un
Congreso Americano.

En El Evangelio Americano Bilbao contrapone a Europa y América como
distinguiéndose en aquel momento (1864) por los principios a los que respectiva-
mente favorecian: la primera al del pragmatismo y la segunda al del gobierno de sf
mismo o monocracia:

“El Viejo Mundo ha coronado su pensamiento con la doctrina del éxito. El
Viejo Mundo ha llenado su corazén con el amor predispuesto a todo lo que
triunfa; y practica con sus instituciones, doctrinas, costumbres y en sus actos
la doctrina de la fuerza, la del egoismo nacional como ley suprema, la de la
centralizacién, como forma administrativa del despotismo, porque cree de ese
modo, producir méas fuerza. iSu palabra falsa se llama Estado! La fuerza del
Estado es su religién. Y la palabra americano, la religién americana se llama
selfgovemnment” (85).
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LA NEGACION: NUESTRA AMERICA COMO LA BARBARIE

En un segundo momento Domingo Faustino Sarmiento determina a Nuestra
América como la barbarie y propone que nos civilicemos en el sentido de que nos
europeicemos. Posteriormente iba a orientar su visién por los Estados Unidos. La
oposicion entre civilizacién y barbarie iba a tener un gran éxito e iba a ser adoptada
por muchos otros ensayistas, como por ejemplo por Juan Montalvo. Sin embargo, éste
la iba a alterar y hacia el final de sus dias iba a colocar a Nuestra América sobre
Europa.

4. Domingo Faustino Sarmiento

Es bastante conocido que en Civilizacion i barbarie (1845) de Domingo Faustino
Sarmiento (1811-1888) la oposicién principal que recorre todo el libro es la
designada por el titulo. Mientras la barbarie esté caracterizada por lo estatico o lo
fijo, la civilizacién lo est4 por el dinamismo o lo cambiante. En tanto que la una es
propia del campo, donde priman las grandes extensiones vy la falta de vinculacién
entre los hombres; la segunda se ha desarrollado ligada a la ciudad, donde los
hombres pueden entrar facilmente en asociacién. De alli que en la Argentina se
hayan generado dos sociedades distintas: la del campo vy la de la ciudad, que parecen
“dos pueblos extrafios uno de otro™. El hombre de la ciudad viste el traje europeo y
vive una vida civilizada, “tal como la conocemos en todas partes: alli est4n las leyes,
las ideas de progreso, los medios de instruccién, alguna organizacién municipal, el
gobierno regular etc.” (29). En el campo todo cambia: el hombre se viste otro traje,
“que llamaré americano” (subrayado: DS), y las necesidades y habitos son distintos:
aqui “Todo lo que hay de vida civilizada en la ciudad, est4 bloqueado” (30).

Sarmiento encuentra que la oposicién entre la barbarie y la civilizacién es la que va
dei Oriente al Occidente, y en este sentido destaca las semejanzas que se dan entre
La Rioja y el Oriente (91, 121).

Por cierto, es preciso reconocer que Sarmiento matiza mucho su visién. Asf por
ejemplo Noé Jitrik ha sostenido que en su texto es menester distinguir entre el
“campo pastoril” que se emplea para la ganaderia extensiva y que es el que engendra
la barbarie; y el “campo agricola”, que es méas bien la matriz de los primeros estados
de la “civilizacién™. Y en el cap. VII, “Sociabilidad”, Sarmiento sostiene que es

8§ Facundo. Caracas: Ayacucho, 1977: 29.
9 Cf. su Muerte y resurreccion de Facundo. Buenos Aires: Centro Editor de América Latina, 1983: cap. IV.
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menester establecer diferencias asimismo entre las ciudades: las hay como Buenos
Aires, una urbe civilizada progresista, y otras como Cérdoba, que es retrograda. Pero
estos rasgos no son inalterables: el espiritu de ciudad se puede ganar o perder; y asf
resulta que la accién de Paz hace avanzar a Cérdoba, mientras que la presencia de
Rosas barbariza a Buenos Aires (cap. XI).

Y, no obstante, la oposicién fundamental se mantiene incolume: civilizacién ¥y
barbarie se oponen radicalmente y para ello es esencial comprender el papel que
juega la geografia en el campo y el espiritu de sociabilidad en las ciudades. Es
probable que esta reflexién sobre la influencia del medio geogréfico en el proceso
civilizatorio la haya tomado Sarmiento de Herder, Humboldt, Michelet o
Tocqueville'®. Asimismo de Hegel afiadiremos nosotros.

Por cierto, los gauchos y hasta los indios que se incorporen a la ciudad se pueden
civilizar. AGn mais, es bien conocida la simpatia que se nota por el gaucho en las
péginas de Crilizacion i barbarie que escribié sobre él.

“'Soy gaucho civilizado', dird [Sarmiento, D.S.] (XLV, 288). Pero no era s6la
el gaucho, sino también el romantico que llevaba dentro lo que lo hacia
simpatizar con las costumbres risticas” (E. Anderson Imbert, Sarmiento.

Buenos Aires: Eudeba, 1967: 60)

La opinién del autor sobre el indio fue mucho mas negativa, aunque asimismo
matizada y cambiante:

" “Sarmiento mostré simpatia e interés por el indio americano en distintas
€pocas de su vida de escritor, especialmente en sus obras de juventud, como
lo indican sus censuras al sistema colonizador, que lo convirtié en raza
dominada, explotada, abusada y violada por los dominadores hispanicos.
Sin embargo, ya en sus primeros escritos considerd negativa su contribucion
en la mezcla de razas impuesta por la conquista. Esta opinién se fortificd
posteriormente al conocer la teoria de la evolucién de Darwin, que ubicaba
a los indios en la escala evolutiva como primitivos sobrevivientes de una etapa
anterior ya superada por los pueblos europeos que invadieron el continente
americano” (David E. Zalazar, “Las posiciones de Sarmiento frente al indio”
en: Revista Iberoamericana, N* 127, abril-junio, 1984: 426).

En este sentido, el autor se hacia preocupaciones por el destino de los pueblos
sudamericanos que tenian grandes masas indigenas, pues ellas le parecian destina-
das a perpetuar la barbarie:

10 Cf Paul Verdevoye, Domingo Faustino Sarmuento: educar v escribir opnando (1839-1852). Bucnos Aires: Plus
Ultra, 1988: 365-366.
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“es un hecho fatal que los hijos sigan las tradiciones de sus padres y que el
cambio de civilizacion, de instintos y de ideas no se haga sino por el cambio
de razas. {Qué porvenir aguarda a Méjico, el Peru, Bolivia y otros estados sud-
americanos que tienen atn vivas en sus entrafias como no digerido alimento
razas salvajes o barbaras, indigenas que absorbié la colonizacién, v que
conservan obstinadamente su tradicién de los bosques, su odio a la civiliza-
ci6n, sus idiomas primitivos y sus habitos de indolencia y de repugnancia
desdefiosa contra el vestido, el aseo, las comodidades y los usos de la vida
civilizada?” (La Educacién Popular (1848), en: Obras completas. Buenos Aires,
1896; T. XI, 37-38).

Los viajes que Sarmiento hizo io llevaron a orientarse finalmente hacia los Estados
Unidos como el modelo al que debian aspirar Argentina y los pueblos latinoameri-
canos. Para €l los Estados Unidos era la Repuiblica por antonomasia, la democracia
en marcha cuyo gobierno era irreprochable, aunque a veces sus individuos pudieran
tener “vicios repugnantes” 'l

Criticando a Sarmiento escribe Ezequiel Martinez Estrada con pertinencia:

“Su idea de América se basaba en la civilizacién norteamericana como su idea
de Europa en la de Francia e Inglaterra. América, tal como la sintieron ¥
juzgaron posible Bolivar, Marti y Hostos, no cupo en su concepcién. En
sintesis, €l deseaba europeizar el continente, mas que desespafiolizarlo”
(Sarmiento. Buenos Aires: Sudamericana, 1969: 84)

5. Juan Montalvo

También Juan Montalvo (1832-1889) puso su idea general de la civilizacién o
cultura en Europa y ubicé a la barbarie en Nuestra América. Enrique Anderson
Imbert ha mostrado cémo Montalvo aspiraba a escribir en un espafiol castizo y
rechazaba la lengua popular: “No me entienden porque no prohijo ese idioma
triorquida, ese monstruo nacido de tres padres de diferente naturaleza, esa jerga
americana compuesta de castellano, francés y quichua”. Remedaba el habla
popular ecuatoriana, pero sélo en forma caricaturesca, empleaba americanismos
entrecomillados y si a veces llegé a defender el quechua fue por nostalgia y por el
sentimiento de la originalidad de la cultura americana en Europa (I1d.: 29-35).
Nuestra América era para él ““la inocente América”, un conjunto de “pueblos en
infancia”. Semisalvaje, semibarbaro, son sinénimos de hispanoamericano” (1d., 70);

—_—

IL Cf las citas en Paul Verdevoye, Op. cir., 410-416.
12 Cit. por E. Anderson Imbert, El arte de la prosa de juan Monalvo. México: Colegio de México, 1948: 29.
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y a si mismo se presentaba como “el barbaro del Nuevo Mundo”, el “salvaje
americano”, el “semi-barbaro” (Id.: 211).

Pero a partir de un cierto momento, Montalvo va a relativizar la oposicion entre la
civilizacién europea y la barbarie americana, y, sin dejar de reconocer la barbarie en
que ve sumido al Ecuador por el General Ignacio de Veintemilla -peor en su opinion
que la que habia sufrido en el periodo de Garcia Moreno-, va a adherir a la tesis de
filosofia de la historia de ]. de Maistre segiin la cual cuando los pueblos llegan a un
cierto grado de desarrollo se vuelven a sumir en un estado de barbarie. Lo ha
advertido asi Arturo Andrés Roig en su gran libro El pensamiento social de Juan
Montalvo™. Alli escribe:

“Con lo que se venfa a justificar la “barbarie” europea, vista como las
consecuencias de una sociedad con sintomas de decadencia v, a su vez, a
dejar las puertas abiertas para una valoracion positiva de nuestras jovenes
naciones americanas en las que la barbarie era de otro sentido”  (Id., 66)

Montalvo sostiene por ej. en Las Catilinarias:

“El Conde José de Maistre sostiene esta extrafia proposicion, que los pueblos
bérbaros no son pueblos primitivos y principiantes, sino al contrario, los més
antiguos y viejos, que han caido a la barbarie por exceso de civilizacion y
sabiduria ... Que las naciones cultas de nuestros dias adelantan hacia la
barbarie por la carrera de la civilizacién, no hay quien lo quite: los pueblos,
como los individuos, tienen un periodo conocido durante el cual se dan a
entender que viven, acometiéndose unos a otros, y llenando la tierra de
sangre, lagrimas y miserias... En este concepto el dictamen del conde José de
Maistre tiene su fundamento: la barbarie es la Gltima pagina de la civilizacion:
testigos Grecia, Roma...” (Las Catlinarias. El Cosmopolita. El Regenerador.
Caracas: Avacucho, 1977: 265).

Finalmente, Montalvo coloca a Nuestra América sobre Europa en su extrafio libro
Geometria moral, publicado péstumamente en 1917 con una Carta Prélogo de Juan
Valera. Aqui Montalvo habla de los grandes amadores de la historia cuyos corazones
tienen la forma de figuras geomérricas: el de don Juan Tenorio, de Juan Francés y
de Lovelace es un poligono, el de Julio César un tridngulo, el de Goethe una
parébola, el de Chautebriand y Lamartine una elipse, etc. El amante americano estd
representado por don Juan de la Flor , cuvo corazon es “no el compendio sino la obra
mayor de la Geometria moral. Todas las figuras, en grandes proporciones, estan
trazadas en €l de mano maestra™. Valera manifestaba al respecto: “Sin duda,

13 Quito: Simén Bolivar, 1995: 66 ss.
14 Geometria moral. Buenos Aires: Eudeba, 1968: 113.
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pretende Montalvo que cuanto produzca América, ya sea malo, ya sea bueno, tenga
mavor ser, goce de superior energia, y logre trascendencia mas alta que cuanto se
produzca en Europa™.
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LoS FRUTOS DEL COLONIALISMO:
LA REAFIRMACION DE LA IDEA DE NUESTRA AMERICA

Eugenio Marfa de Hostos y José Marti debieron sufrir en carne propia los efectos del
colonialismo que se impuso a sus respectivos paises por Espafia y luego por Estados
Unidos. En gran parte como fruto de esta experiencia aprendieron que Nuestra
América no es tampoco los Estados Unidos. Hostos reconocié primero claramente
que no cabe confundir la civilizacion con la cultura europea y Marti, finalmente,
enuncié la idea de que Nuestra América no debe determinarse ni a partir de Europa
ni de los Estados Unidos sino a partir de si misma -sin que esto implique negar la
universalidad que hay en el ser humano.

6.  Eugenio Maria de Hostos

Eugenio Maria de Hostos (1839-1903), uno de los fundadores de la sociologia de
Nuestra América, va no comete el grueso error de identificar la civilizacién con la
cultura europea y la barbarie con las culturas no europeas —~como las protoamericanas.
Asi escribe lo siguiente a propésito de Confucio:
“Con la historia del mundo sucede lo que con la historia de lugares
determinados del espacio: fija la atencién del historiador en los actos de la
porci6n de la humanidad cuya vida expone, prescinde casi por completo de
las otras porciones humanas. De aqui resulta que, para los historiadores de la
vida europea y americana, toda la historia y todos los ejemplos de la historia
estan en la actividad que han desarrollado los hombres de Europa y sus
descendientes los de América. Y de tal manera ha influido en la razén comin
esta exclusion de los hombres que precedieron en la civilizacién a americanos
y europeos, que cuando una historia més reflexiva ha intentado presentar el
cuadro de la vida y la actividad de la especie humana entera, ya las ideas
vulgares se habian cefido de tal modo a la nocién primera de la historia, que
no considera como hombres de la misma especie sino como apariciones
extrafias, a las que, durante siglos antes y después de Europa, fabricaron y

15 Cit. por J.L. Abellin, en su Introduccién a ). Montalvo, Siete Tratados. Madrid: Nacional, 1977: 20.
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siguen fabricando una civilizacién distinta, pero en fundamentos tan buenos
como la civilizacién occidental” (Moral social. Sociologia. Caracas: Ayacucho,
1982: 291)

En este sentido Hostos parte de que hay diferentes civilizaciones o culturas. A la vez,
y como es seguidor de Auguste Comte, reconoce que la civilizacion occidental es
la que m4s alto grado de racionalidad presenta frente a las otras culturas; pero, como
ha nacido en Puerto Rico y ha debido sufrir en carne propia los efectos del

“Hombres & medias, pueblos a medias, civilizados por un lado, salvajes por el
otro, los hombres y los pueblos de este florecimiento constituimos sociedades
tan brillantes por fuera, como las sociedades prepotentes de la historia
antigua, y tan tenebrosas por dentro como ellas. Debajo de cada epidermis
social late una barbarie. Asi, por ese contraste entre el progreso material y el
desarrollo moral, es como han podido renovarse en Europa y en América las
verglienzas de la guerra de conquista, la desverguenza de la primacfa de la
fuerza sobre el derecho, el bochorno de la idolatria del crimen coronado y

colonialismo ejercido sobre su pais, distingue entre racionalizar y conscifaccionar -o anldpéﬁenct]e]du?.nte veinte ;n(l)s 1(mortalgs en el c]orazoE di{ [I:umpé‘ y la

concientizar como dirfamos el dia de hoy. La racionalizacién permite el mayor progrso pw d‘“i ?Idenlzcés)amlemo ¢ la tuerza pruta en el cerebro del continente
: s | ensador .:

material, pero lo que verdaderamente importa es la concientizacién que produce el P

verdadero progreso o desarrollo moral. De alli que bajo la epidermis de su progreso
material la civilizacién occidental no se presente hoy come una verdadera civiliza- . o gy
cién sino como una barbarie latente. - Tese M
. ) . o José Martf se ha referido a lo que denominaba “Nuestra América” en una serie de
i cuan.dg A s iSRG R caris, ervel pnr'nrgr ﬂoreicmuenm textos de su etapa norteamericana (1880-1895). Estos textos son sobre todo “Respeto
de la civilizacion mas completa que ha alumbrado en la Tierra el ser que ' de nuestra América” (agosto de 1883), “Mente latina” (noviembre de 1884),
“Madre América” (diciembre de 1889), “Nuestra América” (1 de enero de 1891) y
| “Las guerras civiles en Sudamérica” (setiembre de 1894). De todos ellos es “Nuestra
América” el més importante por la riqueza de ideas que contiene. A este articulo
hay que agregar, como contraste. los muchos textos que escribié el précer cubano
sobre la América sajona, sobre todo “La verdad sobre los Estados Unidos” (1894).

dispone del destino de la Tierra, la divergencia entre el llamado progreso
material y el progreso moral es tan manifiesta, que tiene motivos la razén para
dudar de la realidad de la civilizacién contemporanea.

Verdad es que el estudio de las civilizaciones comparadas presenta al
hombre de la civilizacion contemporanea en un grado de racionalidad mucho
mis elevado que el hombre de las civilizaciones precedentes... Mas, a pesar
de todo eso, y precisamente por todos esos méritos, duele en la conciencia la
incapacidad de la civilizacién contemporinea, para hacer omnilateral el
progreso de la humanidad de nuestros dias y para hacer paralelos y correspon-
dientes su desarrollo psiquico v su desarrollo fisico.

Marti sostiene que los latinoamericanos deben evitar dos extremos que son
igualmente nefastos: el aldeanismo y el sometimiento a la cultura e intereses
foraneos. El aldeanismo es la variante del etnocentrismo que consiste en creer que
el mundo entero es la propia aldea y en mirarlo sélo con las estrechas categorias
propias. El aldeanismo peca de ingenuo, porque no sabe que hay gigantes con botas
de siete leguas que nos pueden poner en cualquier momento encima. Pero
igualmente funesto es el sometimiento a la cultura e intereses foraneos: en nuestra
América hay quienes se avergiienzan de su origen y que preferirian ir a vivir en
Europa o en los Estados Unidos. Entre nosotros se ha importado las ideas, las leyes
v formas de gobierno con resultados desastrosos: Marti sostiene que hasta las
dictaduras han tenido su origen en este menosprecio de lo propio, pues mientras los

Asi la civilizacion occidental, cuanto tiene de superior a todas las civiliza-
ciones antepasadas, tanto tiene de inferior al destino de la civilizacién” (1d.:

144-145).

“Civilizacién es més que racionalizacién: es conscificacion, porque todo
proceder de la razén de menos a més, es proceder de menos consciencia a més

conciencia, y en vez de hacerse méas consciente a medida que se hace mas ! gobiernos legitimos lo desdefiaban las tiranias lo reconocian, produciéndose su caida
racional, el hombre de nuestra civilizacién se hace mas malo cuanto més al traicionarlo’.

conoce el mal, o se hace menos bueno cuanto mas conoce el bien, o se hace

mas indiferente al bien cuanto mejor sabe que el destino final de los seres de En contra de Sarmiento afirma terminantemente Marti: “No hay batalla entre la
razon consciente es practicar el bien para armonizar los medios con los fines civilizacién y la barbarie, sino entre la falsa erudicién y la Naruraleza” (Ibidem). Y
de la vida" (145-146). . lo que ha sucedido entre nosotros es que ni se ha conocido ni se conoce nuestra

Lo anterior lleva a Hostos a una enérgica denuncia del colonialismo europeo:
S

16 Cf “Nuestra América”, en: Jos¢ Marti, Antologia critica. Nueva York: Las Américas, 1968: 247,
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naturaleza, o sea los elementos peculiares que ia constituyen. De alli que en la
academia, la cdtedra y hasta en el periodismo deba estudidrselos, y que deba
derivarse las formas de gobierno de su conocimiento. El gobierno es mas precisamen-
te el equilibrio entre los elementos naturales de un pais (Ibidem).

Marti traza una sucinta historia de Nuestra América y sostiene que durante la
Colonia el colonizador impuso una forma de gobierno importada que negaba ademés
el derecho del hombre a la razén. La independencia debfa haber representado no
s6lo el cambio de forma sino el del espiritu, pero no sucedi6 asf sino que la Colonia
continud viviendo en la Repiblica y, en lugar de imponerse un gobierno a base de
la razén, es decir, de la razon de todos en las cosas de todos, se ha impuesto la razén
universitaria de unos (la sarmientina de las ciudades) contra la razén (campestre)
de otros. Muchos yerros se han cometido luego: la soberbia de las ciudades capitales,
el triunfo ciego de los campesinos desdefiados, la importacién excesiva de ideas y
formulas ajenas, el desdén inicuo e impolitico de los indios, de los negros y de los
campesinos; pero, no obstante, América se estd salvando por la virtud superior de la
Repiiblica en lucha contra la Colonia, hecha necesariamente con sangre. Pese a las
guerras América progresa haciendo su propio camino:

“no vivimos, no, como siervos futuros ni como aldeanos deslumbrados, sino
con la determinacién y la capacidad de contribuir a que se la estime por sus
méritos vy se la respete por sus sacrificios, porque las mismas guerras que de
pura ignorancia le echan en cara los que no la conocen son el timbre de honor
de nuestros pueblos, que no han vacilado en acelerar con el abono de su
sangre el camino del progreso y pueden ostentar en la frente sus guerras como
una corona” (“Madre América”, en: Id.: 244).

Asi como Holderlin y Nietzsche recomendaban el estudio de lo griego para conocer
mejor lo europeo o lo alemén, Martf sostiene: “La admiracién justa y el estudio il y
sincero de lo ajeno, el estudio sin cristales de présbita ni de miope, no nos debilita el
amor ardiente, salvador y santo de lo propio” (“Madrid América”, 1d.: 244). En la
Independencia “El genio hubiera estado en hermanar, con la caridad del corazén y con
el atrevimiento de los fundadores, la vincha vy la toga;...” (“Nuestra América”, 1d.:
250). El dia de hoy debe hacérselo segin Marti: “Injértese en nuestras repiiblicas el
mundo; pero el tronco ha de ser de nuestras republicas” (1d.: 248). Porque, en efecto,
lo fundamental es nuestro conocimiento ante todo de lo propio y luego de lo ajeno:

“La Universidad europea ha de ceder a la Universidad americana. La historia
de América, de los incas a acd, ha de ensefarse al dedillo, aunque no se
ensefie la de los arcontes de Grecia. Nuestra Grecia es preferible a la Grecia
que no es nuestra. Nos es més necesaria” (1d.: 248).

Por lo demas, el conocimiento de lo ajeno se ha de adaptar a lo propio y no se ha de
copiar sino crear: “Crear es la palabra de pase de esta generacion. El vino de plétano,
y si sale agrio, ies nuestro vino!” (Id.: 250).
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Finalmente, el latinoamericano es ante todo un hombre con una identidad universal
y s6lo luego latinoamericano. En tanto tal, peca contra la humanidad el que fomenta
y propaga la oposicién y el odio de razas (Id.: 252): “Lo malo se ha de aborrecer,
aungue sea nuestro; y aun cuando no lo sea. Lo bueno no se ha de desamar, sélo
porque no sea nuestro” (“La verdad sobre los Estados Unidos”, en: Id.: 179). En este
sentido, no hay que suponerse, por antipatia de aldea, una maldad ingénita y fatal
en los norteamericanos, sélo porque hablan otro idioma y tienen una visién distinta
de las cosas; o que haya de mirarse con conmiseracién a los pueblos menos
adelantados. Pero si hay que reconocer segin Marti que “El desdén del vecino
formidable,... es el peligro mayor de nuestra América” y que, asi como los pueblos
han de poner en una picota a quien azuza odios inutiles, han de poner en otra a quien
no les dice a tiempo la verdad” (“Nuestra América”, en: Id.: 251-152). Para evitar
este peligro Martf recomendaba la unidad de la América nueva.

CONSIDERACION FINAL

En consecuencia, encontramos tres etapas en el surgimiento de la idea de nuestra
América: en la primera se la afirma por oposicién a Espafia (en Valle, Lastarria y
Bilbao) vy se elige una orientacién politica por los Estados Unidos (en Lastarria y
Bilbao). En el segundo momento se niega a Nuestra América presentandola como
la barbarie a la que hay que abandonar (Sarmiento y Montalvo) aproximdndose a
Europa o a los Estados Unidos (Sarmiento). Y en el tercer momento se refirma la idea
de Nuestra América renuncidndose a identificar la civilizacién con la cultura
europea (Hostos) y enunciandose finalmente la especificidad de Nuestra América
y de nuestros productos culturales (Marti). Si existe aquello que Hegel y Marx
denominaban dialéctica en la historia, aqui estamos frente a uno de estos procesos.

La visién de Nuestra América elaborada por Marti no fue aceptada posteriormente
en forma undnime -y aun hoy no lo es: muchos intelectuales latinoamericanos
siguen considerando a Nuestra Ameérica simplemente como un apéndice de Europa
o de los Estados Unidos. Pero en cambio muchos otros recogerian y profundizarfan
la visién de Marti aun en el mismo siglo XIX: asi Manuel Gonzaiez Prada sostenia
que es initil que nos hubiéramos emancipado de Espafia si en la forma nos
limitdramos al purismo madrilefio y no buscaramos nuestra expresién propia'’; y
pensaba que el verdadero Pert no lo forman las agrupaciones de criollos y extranjeros
que habitan la costa peruana, sino las muchedumbres de indios diseminadas en la
cordillera (Id.: 46). Y como es conocido ampliamente Rodé afirmaba en 1900 que
la cultura de Nuestra América estd inspirada por Ariel y recordaba la exigencia
ciceroniana de que cada uno mantenga la originalidad de su cardcrer personal.

17 Cf. Pdpmas libres. Caracas: Avacucho, 1976: 18.
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Francisco BiiBao v L PErU
EL INICIO DEL RADICALISMO EN EL PERU
Y SU APORTE A LA ABOLICION DE LA ESCLAVITUD

INTRODUCCION

FRANCISCO BiLBAO arribé al Perd a fines de julio o a comienzos de agosto de 1851.
Venia huyendo después de una rebelién que habia acaudillado en Santiago de Chile
y habia fracasado, habiéndose dirigido después a Valparaiso. En realidad habfa
estado antes en el Pert, de nifio, entre 1833 y 1838, cuando su padre fue desterrado
por el todopoderoso ministro Diego Portales, por lo que su familia se radicé
temporalmente en Lima -algo parecido le pas6 tiempo después a don Manuel
Gonzélez Prada, quien residié en Valparaiso entre 1855 y 1856, porque su padre,
quien habia sido ministro de Echenique, dej6 por un tiempo Lima temiendo las
represalias del triunfante general Ramén Castilla.

Bilbao habia nacido en Santiago el 9 de enero de 1823. Fueron sus padres Rafael
Bilbao Berney. que habia sido intendente de la ciudad a fines de 1829, y dona
Mercedes Barquin. Tuvo dos hermanos: Luis y Manuel con los que estuvo muy
unido. Francisco estudié filosofia, derecho y latin en el prestigioso Instituto
Nacional a partir de 1839, habiendo renido como maestros cercanos a don Andrés
Bello v a Victorino Lastarria.

Por entonces Chile se encontraba gobernado por regimenes de tendencia oligarquico-
conservadora: entre 1830 y 1840 (en dos periodos) por el del General Joaquin Prieto
(del que habfa sido Ministro Portales), entre 1840 y 1850 condujo el pais por un
decenio (en dos periodos) el General Manuel Bulnes y a partir de 1850 (y también
por un decenio en dos periodos) lo dirigiria don Manuel Montt.

El afo 1840 hizo en Bilbao una profunda impresion la lectura del libro de F.R.
Lamennais El libra del pueblo, que le habia hecho conocer el radical peruano Pascual
Cuevas, exiliado en Chile desde 1836'. En 1843 dio a la imprenta Bilbao su propia

e

I F. Bilbao, “Muerte de Lamennais”, en: Obras completas. Santiago de Chile: Imprenta “El Correa”, 1898: 11,
53. Esta es la tinica noticia que tenemos sobre Cuevas. Citaremos en adelante por la edicién mencionada
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traduccién de otra obra de Lamennais, La esclavitud moderna. Fue sin embargo el afio
siguiente, 1844, cuando se hizo conocido en su pais debido a la publicacion de su
libro La sociabilidad chilena en el periédico E! Crepusculo. Alli sostenia que el pasado
de Chile es Espafia y ésta la Edad Media, que tiene como rasgos caracteristicos el
catolicismo y la feudalidad. De su lado la Independencia habria traido a Chile las
ideas de la libertad del hombre o de la igualdad del ciudadano, o, mejor, la idea de
la igualdad de la libertad que es la religion universal. La obra dio lugar a un proceso,
siendo finalmente absuelto Bilbao del cargo de sedicién que le formulé el fiscal
Mujica y condenado por los de inmoralidad y blasfemia y obligado a pagar una multa
-que fue oblada por sus seguidores-, siendo separado el autor por el Consejo de la
Universidad del Instituto Nacional y prohibiéndosele asistir a clases. La Corte
Suprema dispuso ademds que, en cumplimiento de una Ley de Indias que se referfa
a los libros heréticos que los “herejes piratas” solfan introducir, los ejemplares del
escrito de Bilbao que se hallasen fueran recogidos para ser quemados en presencia
del juez y por mano del verdugo’.

En octubre del mismo afio Bilbao viajé a Europa, desembarcando en febrero del afio
siguiente en Le Havre, desde donde se dirigi6 a Paris. Allf asisti6 a las clases de Jules
Michelet y Edgar Quinet en el Collége de France. Llegaria a conocer personalmente
a ambos y 2 ganar su amistad, asi como la de Félicité Robert Lamennais a quien visité.
Entre 1847 y 1848 pudo viajar a Praga, Viena, Munich, Padua, Milan, Génova, Pisa,
Florencia y Roma.

Cuando en junio de 1848 el joven chileno rtegresd a Paris encontré que una
revolucion se habia producido. El 28 de febrero Luis Felipe habia sido forzado a
abdicar forméndose entonces un Gobierno provisional dominado por los revolucio-
narios. Pero en las elecciones del 23 de abril fue reemplazado por la reaccion
conservadora. El 15 de mayo Blanqui v grupos socialistas realizaron una intentona
revolucionaria sin tener éxito. A fines de junio se produjo una nueva insurgencia
siendo nombrado Edgar Quinet Coronel de unz Legién de la Guardia Nacional.
Bilbao se batié a su lado defendiendo las barricadas hasta que el 25 de junio la fuerza
militar de la Convencién se impuso. Quinet fue exiliado dirigiéndose entonces a
Bruselas. Su discipulo chileno todavia permanecié en Paris preparando un escrito
sobre Los Araucanos.

Bilbao regresc’; a Chile el 2 de febrero de 1850. El 14 de marzo terminé su folleto Los
Boletines del Espiritu, que fue publicado en mayo y le valié la excomunién por parte

de Jas Obras completas en cuatro tomos preparada por Pedro Pablo Figueroa y aparccida entre 1897 (T 1y
I1) y 1898 (T. Il y IV). Agradecemos a las Bibliotecas de la Universidad de California-Davis, a la Nacional
del Pert v a Ia del Instituto Riva- Agtero que havamos podido leer mucho del material que hemos empleado
cn este articulo. (Lima, abril de 1999)

2 Jorge Basadre, Chile, Peni v Boliia independientes. Barcelona: Saivat, 1948: 206.
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del Arzobispo de Santiago, Valdivieso, el mes siguiente. Se trata de una coleccién
de textos cortos en que con un aliento religioso anuncia su autor la inminente
revolucién chilena. Hacia mediados del mismo mes organizé con Santiago Arcos,
Eusebio Lillo y José Zapiola la “Sociedad de la Igualdad”. En sus Estatutos se
declaraba que la Sociedad reconocia la soberanfa de la razén como autoridad de
autoridades (1); ademas, la soberanfa del pueblo como base de toda politica (2); y
el amor y fraternidad universales como vida moral (3)’. La Sociedad estaba
concebida “como una escuela de propaganda y de educacién del proletariado
politico y social™. Su vocero fue el periédico El Amigo del Pueblo que empez6 a
aparecer el 1° de abril y que fue dirigido por Eusebio Lillo. El periddico “comenzé a
publicar la obra de Lamennais Palabras de un creyente, recibiendo la prohibicién y el
anatema del clero. Burlescamente, El Amigo del Pueblo inventé un edicto de un
imaginario Nuncio del Brasil, prohibiendo a su vez la lectura de la reaccionaria
Rewista Catdlica™.

La Sociedad tuvo un enorme éxito provocando la alarma del gobierno del Presidente
Bulnes, que estaba por concluir. El 19 de agosto la sede igualiraria fue asaltada por
matones contratados por el Prefecto de Policia, siendo repelidos. El asalto frustrado
hizo crecer el nimero de los igualitarios que a fines de octubre contaban con mas
de 4,000 miembros. Al mismo tiempo la Sociedad aprobé una declaracién en contra
del candidato Montt, “porque representa los estados de sitio, las deportaciones, los
destierros, los tribunales militares, la corrupcién judicial, el asesinato del pueblo, el
tormento en los procedimientos de justicia criminal, la ley de imprenta, la usura, la
represion en todas las cosas™.

Esta situacién fue aprovechada por el Ministro Antonio Varas para unir a la derecha
chilena entorno a la candidatura de Montt y para declarar el estado de sitio en
Santiago de Chile. Fue asi como habiéndose suspendido las garantias, el 8 de
noviembre se decret6 el arresto de los lideres igualitarios y al dia siguiente se prohibié
la Sociedad y otras semejantes. No obstante, Bilbao pudo huir v refugiarse en la

hacienda Las Palmas préxima a Valparaiso, desde donde traté de reorganizar la
Sociedad.

El 20 de abril de 1851 se produjo una rebeli6n del coronel Pedro Urriola en Santiago
contra el Presidente Bulnes. Bilbao habia participado en las conversaciones
preparatorias del alzamiento y emple6 su experiencia parisina adquirida tres anos

3 Julio Sepilveda Rondanelli, Francisco Bilbao. Precursor del Socialismo. Bosqueio de su wida, de sus obras y de
su tiempo. Santiago de Chile: Boccanegra, 1971: 54.

4 Leopoldo Benavides. "Cronologia de la vida y obra de Bilbac™, en: F. Bilbao, El Evangelio amencano. Caracas:
Avacucho, 1988: 313.

5 Basadre, Op. cir.: 207.

6 Basadre, Op. cu.: 208.
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antes en construir una barricada. En el fragor de las acciones Urriola fue muerto,
fracasando entonces la insurreccién. Bilbao consigui6 huir a Valparaiso, donde
todavia pudo publicar en el periédico El Progreso el articulo “Necesidad de una
reforma”, en donde sostiene que es casi imposible obtener la regeneracion legal de
Chile y que durante las elecciones -que habian tenido lugar el 25 de junio- el pueblo
habfa estado maniatado y habia sido manipulado por los pelucones que hace 20 afios
gobernaban e] pais.

Contra muchos de los insurrectos se dicté sentencia de muerte -que sélo se aplicd
a un sargento. En estas circunstancias Bilbao dej6 su patria embarcandose el 18 de
julio en Valparaiso para el Callao. Barruntaba que nunca mas volveria a pisar suelo
chileno, pues en “Necesidad de una reforma” escribié que habia que enfrentar la
coyuntura diaria y pedir “la bendicién de nuestros padres, pues no sabemos los que
volveran a ver el hogar y no sabemos los que quedaran tendidos en el campo glorioso
que va a fecundizar la libertad de Chile”.

LA AcCION DEL BiLBAO EN EL PERU

Por entonces gobernaba el Perti el general José Rufino Echenigue. Segin el
historiador de la Republica del Perd, don Jorge Basadre, el régimen echeniquista
trajo al pais una cierta bonanza marerial, pero tuvo un caracter extraordinariamente
conservador y hasta ultramontano’.

Poco después de arribar Bilbao al pais El Comercio reproduje su articulo “Necesidad
de una reforma”. Sobre su actuacién posterior en el Pert escribié el procer chileno
en sus “Apuntes cronoldgicos” redactados de memoria en los tltimos afios de su vida
en Buenos Aires lo siguiente:

“Llegado al Perd, procuré organizar una sociedad de jévenes para abolir la
esclavitud, y fortificar el racionalismo. Fui inmediatamente perseguido sin
formacién de causa. Asilado y después de tres meses en la Legacion francesa,
solicité una entrevista del Presidente. Me recibié muy bien y me confesé que
mi prédica contra la esclavitud era envolver al Perd en el desorden y en el caos,
pero con la promesa de no mezclarme en la politica del pais, me dej6 libre” (en:
A. Donoso. El pensamiento vivo de Francisco Bilbao. Santiago: Nascimento,
1940: 178).

7 Historia de la Republica del Peni. 3* ed. Lima: Cultura Antartica, 1946: 1, 254.
8 El Comercio. Lima, 9 de agosto de 1851: 4.
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La Sociedad fundada por Bilbao fue la “Sociedad Republicana”. El précer chileno
ha precisado la razén de la persecucién que sufrié y por quién fue promovida en una
nota a su articulo “La definicién”, publicado en El Comercio el 17 de setiembre de
1851, nota que aparece en la versién que figura en sus Obras completas. Dice alli:

“Este articulo i el haber formado una sociedad de jévenes del pais con el objero
de unificar las ideas republicanas, me valié la persecucién del Gobierno
peruano, bajo el Ministerio del canénigo don Bartolomé Herrera. Asilado en
la Legacién de Francia por el espacio de 3 meses, no se me permitié
permanecer en el Per sino bajo la condicién de no mezclarme en la politica
del pais. Aprovecho esta ocasién para manifestar mi gratitud al sefior Ulises
Ratti Menton, por su noble asilo” (Obras completas, 111, 77).

La lectura del articulo muestra la causa de la persecucién: Bilbao pedia en nombre
del “dogma de la unidad de Dios” “la abolicién de la esclavatura”. Este pedido debe
haber sido considerado como subversivo por Herrera, Ministro de Justicia y Gobierno
del primer gabinete de Echenique; a él se remite probablemente la orden de prisién
de Bilbao. No obtante, éste pudo asilarse en la Legacién Francesa que estaba a cargo
de Ulises Ratti Menton. Por lo demés, la actitud de Echenique hacia Bilbao no debe
haber sido muy inamistosa, cuando lo recibig, le manifesté que juzgaba peligrosa la
demanda de abolir la esclavitud y luego dispuso que el chileno fuera puesto en
libertad bajo la promesa de no inmiscuirse en la politica peruana.

Posteriormente, Bilbao se dedic6 a escribir su Santa Rosa de Lima. Estudios sobre su
vida que fueron publicados en 1852°. Segiin el Diccionario biogrdfico de Chile™, su
hermano Manuel, quien también habfa sido exiliado y habfa venido a Lima publicé
aqui una Historia de Salaverry, una Historia del Peni y ademss edité La Revista
Independiente -don Jorge Basadre refiere que el primer libro fue editado en 1853
(luego ha sido reedirado), no menciona el segundo libro y sostiene que la tercera
publicacion aparecid entre diciembre de este afio y marzo de 1854!". Probablemente
en La Revista Independiente -que Basadre sélo nombra como La Revista- también
fueron publicados algunos articulos de Francisco.

Bilbao continiia asi sus “Apuntes cronolégicos” luego de hablar de su acuerdo con
Echenique:

“Respeté mi palabra. Pero en 1853, empieza la revolucién; mis enemigos me
acusan de conspirar y nosotros tres fuimos mandados a la carcel. S6lo Manuel

e o
9 Lima: imprenta del Correo, 1852; 151 Pp-

10 Santiago de Chilc, 1897: [, 213.

1 Historia de la Republica del Perii. 5a. ed. Lima: Perdamérica, 1964: 111, 1050-1051.
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fue tornado. No habiendo nada contra nosotros, sino odios ocultos, nos envian
a Guayaquil. Allf rompi mi silencio y escribi el terrible folleto: Revolucion de
la honradez. Reimpreso en el interior, fue como un ejército para Castilla, y en
Lima se dio hasta media onza por un ejemplar. En Guayaquil recibf la noticia
de la muerte de Lamennais. Creyendo ya después de seis meses de un destierro
terrible por el clima, que Castilla estaria muy cerca o que la revolucién
estallarfa en Lima, con varios personajes peruanos nos embarcamos. Llegamos
y nada habia, y principia una serie de peligrosas aventuras, que dura tres
meses, porque se ofrecia dinero, vivo o muerto, por mi. Y nosotros conspiran-

do” (El pensamiento vivo, 178-179).

Probablemente se refiera Bilbao con el inicio de la revolucién contra Echenique a
la sublevacién de Domingo Elias en Ica el 21 de diciembre de 1853. Francisco y sus
hermanos debieron ser deportados en abril del afio siguiente, pues aquél escribi6 una
carta a Lamennais en el trayecto el 30 de abril de 18542, y debe haber llegado a
Guayaquil en mayo. Allf recibi6 el précer chileno la noticia de la muerte de
Lamennais” y redacté el folleto Revolucion de la honradez'* contra Echenique y el
texto “El 18 de seriembre de 1854"".

Entretanto quien también se habia levantado contra Echenique en Arequipa en
enero de 1854 era el general don Ramén Castilla, militar de un gran prestigio y
experiencia. El levantamiento habfa ido extendiéndose hacia el norte y habia dado
lugar a la abolicién del tributo por decreto del 5 de julio de 1854. Entusiasmado por
estas noticias Bilbao debe haber regresado al Perti en octubre o noviembre de 1854
—fecha que se puede calcular sobre la base de su dicho de que estuvo unos seis meses
en el Ecuador.

Prosigue su relato asf:

“Se redra de la sierra Echenique, perseguido por Castilla, y en sus apuros
promete libertad al esclavo que lo sirva [a Echenique, D.S.] por dos aros.
Entonces le lancé mi famosa carta en hoja suelta, y por imprenta oculta,
recorddndole que si queria envolver al Pert en el desorden y el caos. Esta carta
produjo muchos resultados: 1° Porque prometi, a nombre de la revolucién y
de Castilla, la abolicién absoluta de la esclavitud y de la mita. 2° Porque
destrui el interés que podia haber despertado Echenique; ¢l [prometié la
libertad, D.S.] al que sirviese por dos arios, y yo a todos. 3° Porque hice ver en
Lima la angustia de su poder” (El pensamiento vivo, 179).

12 Obras completas: 11, 52.

13 “Muerte de Lammenais”, en: Obras completas: 1V, 51-56.
14 Guayaquil. 1854,
15  Obras completas: 11 (1897), 277-186.

La descripcién de Bilbao es tan vivida que, aungue no hayamos ubicado la hoja que
dice haber publicado contra Echenique, hay razones para aceptarla y asimismo su
participacién en la abolicién de la esclavitud. Por lo demas, el pedido de cancelarla
lo habia formulado desde 1851, como ya vimos. En consecuencia, Bilbao jugé un
importante papel en la abolicién de la esclavitud, lo que hasta ahora no se habia
destacado.El decreto respectivo fue firmado por Castilla en Huancayo el 5 de
diciembre de 1855.

La narracién subsecuente infla la participacién de Bilbao en la debacle de
Echenique -segin ella fue el précer chileno quien tomé Lima con el apoyo de
Castilla-, aunque sus conclusiones sean correctas:

“Quise enregimentar chilenos, y les lancé una proclama que siento no tenerla.
La persecucién redoblé, pero ya Castilla se acercaba, y a los pocos dfas tuvo
lugar la batalla de La Palma, 5 de enero -1855, al amanecer. Muy temprano
entraban ya dispersos, y Luis, Manuel y yo armados, armamos algunos, hicimos
repicar en San Pedro y el pueblo acudia. Nos dirigimos a la plaza, porque
temiamos se organizase una resistencia en la ciudad, apoyada en la guarni-
cién. Encontramos una masa de pueblo, y entonces hablé, rifle en mano, unas
pocas palabras, que hacen nos dirijamos todos a carrera a la plaza. Sale la
caballeria de palacio, corre el pueblo, pero hacemos pie y Luis rompe el fuego,
y la caballeria huye. Sale la infanteria, y observando ciertos signos creo que
no quieren pelear, y entonces me avanzo solo entre los dos bandos gritando:
cese el fuego. No me engafé. El barallén se rindié, los oficiales me daban sus
. espadas que les devolvia, diciéndoles que huyesen, y la tropa arrojé las armas.
Entonces empezé el desorden incontenible. Saquearon la casa de Echenique.
Yo estaba contento. Luego recibimos el refuerzo de Castilla, y Lima quedé
asegurada.
Fueron, pues, grandes mis servicios a la causa de la regeneracién del Perg,
pero obligué a la Revolucién a libertar a los esclavos y a abolir la mita. Los
propietarios me odian todavia” (El pensamiento vivo, 179-180).

Segiin Don Jorge Basadre la secuencia real fue la siguiente: producida la batalla de
La Palma y ante la noticia de la derrota de Echenique el pueblo se levanté en Lima.
“Los sublevados ocuparon las torres de algunas iglesias; en la toma de la de San Pedro
se distingui6 el emigrado chileno Francisco Bilbao™ (Historia de la Republica del Peni.
6° ed. Lima: Universitaria, 1983: III, 314).

A continuacién Bilbao iba a publicar en El Comercio el articulo “La noticia de la
victoria™®, evaluando el significado del triunfo de Castilla sobre Echenique, y su

16 El Comercio. Lima, 22 de enero de 1855: 2-3.

129

o




folleto El gobiemo de la libertad", que es su trabajo més importante de teorfa politica
y constitucional. En €| recomendaba una serie de medidas muy avanzadas que ya
expondremos y que no fueron acogidas.

El dltimo capftulo de la vida del intelectual y politico chileno en el Perd fue el debate
en el que se involucré en los meses siguientes sobre la tolerancia de cultos y sobre
la necesidad de separar la Iglesia y el Estado. El lo cuenta asi:

“No me acuerdo bien cé6mo inicié o se inicié la polémica sobre la Libertad de
cultos. Pero fue terrible y peligrosa. Se congrega la Iglesia, se rednen los
conventos, se predica, se me excomulga, se hacen procesiones, y mi vida fue
en peligro por el fanatismo de la plebe. Diputaciones constantes se envian al
Gobierno. La policia me pone preso, no quise huir, porque debifa responder de
mis ideas. Soy enviado a la cércel de la Inquisicién, sin juicio, por mis escritos.
La gente acude a visitarme. El Gobierno reprende al magistrado por la tropelia
v soy puesto en libertad, ordenando se sobresea en mi acusacién. Pero la
agitacién redobla, y yo era un compromiso muy fuerte para el gobierno, porque
me tenfa mucha gratitud por mis servicios a la causa vencedora. Entonces
hacen los amigos del Gobierno una suscripcion para enviarme a Europa, v as
fue como sali en mayo de 1854™* (El pensamiento vivo, 180).

La polémica fue en efecto muy intensa y Bilbao entré en ella a su estilo: atacando
a sus criticos, a la version oficial de la religion catélica y al jesuitismo. El Dr. Basadre
cuenta asi su desenlace:

“El fiscal de la Corte Superior, denuncié este araque, llamandolo brusco,
escandaloso v atentatorio a la Constitucion, que sancionaba como Gnica
creencia religiosa del Estado la catélica. Bilbao fue apresado y conducido a
uno de los antiguos calabozos de la Inquisicién. Reclamé de su prisién, ya que
no habia ley que lo condenase, v ya que estaba en suspenso la Constitucién.
El juez decretd la libertad bajo fianza. Amigos de Bilbao le aconsejaron que
abandonara el pafs; convino en hacer el viaje, pero con la condicién de que
se cortase la causa. Asi fue y Bilbao se embarco el 28 de mayo de 1855™ (Historia

de la Republica del Peni. 3* ed. Lima: Cultura Antartica, 1946: I, 292-293)

Posteriormente hablaremos con mas detalle sobre esta polémica y de la salida de

Bilbao del Pera.

17 El Gobiemo de La Libentad. Lima: Imprenta del Comercio, febrero de 1855; XII. 46 p.
18  Bilbac se equivoca al sehalar la fecha de su salida del Perd que fuc en mayo de 1855.
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Al afio siguiente, en 1856, apareci6 en Lima una version hecha en gran parte por
Francisco Bilbao de la traduccién francesa de los Evangetios realizada por su maestro
F.R. Lamennais y provista de notas y comentarios".

El précer chileno nunca mis regresaria a nuestro pafs y falleceria unos 10 afios
después en Buenos Aires el 19 de febrero de 1865, proscrito como habia vivido en
el Peru.

De los intelectuales peruanos de su tiempo Bilbao sélo menciona al liberal Francisco
de Paula Gonzéle:z Vigil® y al conservador Bartolomé Herrera?.

En el Pera el intelectual y politico surefio dejé un discipulo radical: Enrique
Alvarado. Alvarado nacié en Lima en 1835 o 1836, fue periodista v estuvo asociado
a la “Sociedad Republicana", fundada por Bilbao. En 1855 protesté contra el
encarcelamiento de su maestro. Fallecié jovencisimo en Trujillo en el mes de junio
del afio siguiente. Don Jorge Basadre consigna las siguientes frases suyas de
homenaije a Bilbao:

“Noble atleta de la libertad, iSaludi Has iniciado el atague mas franco que cabe
al catolicismo. iLa juventud te bendicei iCuales son tus enemigos’ Los esclavos
de Roma, los que especulan con la ignorancia de los pueblos, los que viven de
la abyeccién de la razén, los jesuitas, los frailes, los lacayos de éstos, los que
esconden su frente entre cenizas y sus manos en sangre; todos estos seres que
no llevan una idea grande en su mente ni un sentimiento noble en el corazdn;
toda esa caterva miserable que teme la luz, que odia el progreso, que persigue
a los hijos del pueblo, que arroja la venenosa baba de la impotencia a los
ap6stoles de la verdad, a los sacerdotes de lo nuevo” (en: Ibidem)

11
LA OBRA ESCRITA DE BILBAO EN EL PERU
1. El articulo “La definicién”

Este articulo aparecié en El Comercio el 17 de setiembre de 18512, Emplearemos la
versién de las Obras completas donde figuran seis secciones -falta la quinta

19 Traduccion nueva de los Evangelios. Gon notas ¥ reflexiones al final de cada capuulo. Publicados en francés en 1846
por F. Lamennais v traducidos al espariol por F. Bilbac. Lima: Imprenta del Pueblo de Pedro R. Rodrigue:,
1856. 4 falictos de 88, 60, 87 y 69 pp
Obras completas: 111, 86.

2l Obras compietas: 111, 77.

El Comercio. Lima, 17 de setiembre de 1851: 4.
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probablemente por un error tipografico?’. Las cuatro primeras llevan como tftulo “La
definicién” y la sexta “El 18 de setiembre i el 20 de abril”.

En la secci6n I Bilbao empieza afirmando que ha habido en la historia dos catastrofes
grandiosas: la caida del Imperio Romano por accién de los barbaros y el espiritu del
Evangelio, y la del mundo monarquico y feudal por el empuje de Francia y la filosoffa.
“Dos dioses, dos imperios; -dos ideas, dos realidades; dos dogmas, dos ciudades.
Hubo dos revoluciones en las cosas, porque hubo dos revoluciones en las ideas” (111,
78). Estas revoluciones habrian sido preparadas por el martirio de hombres y pueblos;
asi los de Socrates y Jesucristo en el caso de la revolucion cristiana. La segunda
habria sido la obra de Galileo y Voltaire, de la Convencién Nacional y de Napoleén.
Al movimiento de esta dltima revolucion se lo ha llamado “la definicién de la
humanidad” segin Bilbao.

La segunda seccién determina los elementos de esta definicién. Segiin Bilbao los
pueblos la estarfan buscando, pero no la hallarfan mientras no definan al Dios de la
nueva humanidad. Los elementos reales de la concepcion futura son: unidad -
paternidad™ —justicia y atraccién de Dios. Dios es uno para esta definicion, por lo
que desaparecen los rasgos contradictorios de la divinidad. Dios es padre, es decir
que terminan los cultos del dolor y los sacrificios sangrientos. Dios es justo, es decir
que desaparecen los dogmas impios de la caida, del pecado original, de las penas
eternas, de la gracia para unos y la desgracia para otros. Dios nos llama, con lo que
se hunde la concepcién de la inmortalidad del mal entronizéndose en su lugar el
dogma de la perfeccién de los seres. Y Dios es amor, por lo que el hombre debe ser
feliz. Con todo lo anterior desaparece la concepcién de un Dios contradictorio, o sea

que se complace en el dolor, que es tirdnico, que permanece alejado del hombre o
que le es ajeno.

Bilbao sostiene en la secci6n tercera que el dogma de la unidad de Dios es “el
principio secreto, instintivo en uno, reflexivo en otros que nos impulsa a la
rejeneracién. Ser unos,ser mas de lo que somos, he ahi en dos palabras el dogma
i la ley” (Ill, 81). En su opinién, de aquf se deriva la necesidad de abolir las
instituciones v privilegios:

“iQué es pedir la abolicién de la esclavatura si no hacer entrar a una raza
desheredada en la ciudad de los hombres? iQué es pedir el crédito social, la
asoclacion, la educacién, si no instalar a las masas, a la mayoria de la

23 Obras completas: 111 77-90. La seccion guinta falta también cn ol texto periodistico.
24 En el texto dice fratemidad. pero la leccion correcta es paternidad, tal como aparece en ol texto de El Comercio.
25 Hemos agregado esta coma que aparece en la version de El Comercic
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humanidad en la posesién de los medios e instrumentos necesarios para la
forma de su personalidad!” (II1, 81).

Pero el articulista no se detiene aquf sino que, anticipando ideas que luego
desarrollaria, sostiene que ademas hay que pedir la unidad del Estado, la abolicién
de las religiones nacionales, de las iglesias privilegiadas, con el objeto de formar “la
unidad de la ciudad futura i cimentar a cada hombre como sacerdote i ciudadano,
soberano en el dogma, soberano en la politica”. Para consagrar la individualidad
soberana hay que pedir la libertad de la palabra, de comercio, de asociacion, de
industria y abolir las aduanas que entraban las producciones de la tierra y de la
inteligencia. La democracia no es sino la sanci6n, la garantfa, el ejercicio mismo de
la verdad y la salvaguardia de los derechos. “il qué es todo esto si no la unidad, la
unidad de la libertad, el acrecentamiento del hombre, su ascensién a la unidad
divina, ultimo i definitivo bien de lo creado i de lo eterno?” (111, 81).

En la seccién cuarta Bilbao expone cémo la América es hoy el escenario donde
combaten las principales tendencias del presente. En la América del Norte prima el
individualismo propio de la raza anglosajona, el protestantismo v hay un pais federal;
en cambio en la América del Sur prevalece la sociabilidad caracteristica de la raza
latina y de la colonizacién espafiola y portuguesa, que han dado origen a un mundo
latino-catélico injertado sobre el indio primitivo (111, 82). Ambas tendencias tienen
sus ventajas y desventajas. Como aspectos positivos el individualismo da lugar a la
constitucién del hombre independiente y soberano, a la autoridad solitaria del yo y
al derecho puro; y como aspectos negativos al egofsmo y a la anarqufa. Por su lado,
la sociabilidad acredita a su favor la unién del hombre en la ciudad, o que la vida
de cada uno sea la de todos, la autoridad social del todo y del deber; y en contra la
abolicién de la personalidad y el despotismo. “Individualismo sin sociabilidad es
atomismo, es anarqufa i puede ser disolucién; el socialismo sin individualidad es

pantheismo, masa muerta, esclavitud. Ambos son términos, son elementos necesa-
rios del problema” (II1, 83).

La solucién de Bilbao le viene inspirada por su maestro Lamennais y consiste en el
solidarismo, “que hallaré su interés, su amor, en la perfeccién de cada facultad, de
todo hombre, de todo pueblo, de todo ser” (111, 84).

“El solidarismo es la consecuencia lejitima de la concepcién de Dios, tal como
se levanta en las intelijencias después de atravesar los limbos de la historia.
El dogma de la trinidad en la unidad, el Dios fuerza-intelijencia-amor; el Dios
indivisible i personal; el infinito amor ha lanzado el nuevo fiat lux i el viejo caos
retrocede. A ti, Lamennais, la gloria de sentar la evidencia del dogma que
debe producir la relijién cientifica i las instituciones del amor que alberguen
a las jeneraciones venideras” (III, 84).
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Segiin Bilbao son sobre todo los pueblos sudamericanos los llamados a extender la
nueva iglesia de la humanidad, a la que se opone el catolicismo, “enemigo necesario
de la soberanfa de la razén” y l6gica e histéricamente de la soberania del pueblo.
Edgar Quinet lo habria mostrado y en el Peri lo acredirarfa la condena de la obra
de Francisco de Paula Gonzélez Vigil.

Los articulos concluyen con un texto sobre “El 18 de setiembre i el 20 de abril” .
Segtin el autor la primera fecha designa el momento en que Chile vi6 la luz y quiso
entrar en la comunién de la humanidad conguistando su independencia con la
razén y la fuerza. Se derramé sangre para lograr para todos el derecho de la
ciudadania, pero después se ha extendido en Chile el manto infernal de la mentira.
Todo medio se emplea legalmente para conseguir fines fratricidas y el partido
conservador guiere hacer de Chile su hacienda. De alli que el 20 de abril se
levantara don Pedro Urriola. “Combatié, murié, fuimos vencidos; pero el pueblo supo
dar su vida por la rejeneracion i es en esto que contamos para aterrar a los tiranos”
(11, 89). Sin embargo, Bilbao manifiesta que no teme por el porvenir de Chile, pues
el descalabro sélo es un eclipse, “son los tres dias del sepulcro, precursores de la
resurreccién” (Ibidem). Concluye diciendo:

“Compatriotas, elevemos el caliz de este dia por la comunién de la humani-
dad. La idea de Dios, es nuestra razén, Cristo es nuestra alma.
Seamos unos i en la unidad tendremos la dominacién del destino. Esta es la

lei” (III, 90).

Este texto muestra una combinacién de algunas ideas de Félicité Robert Lamennais
(1782-1854) con otras de Edgar Quinet (1803-1875), los dos grandes maestros,
amigos e inspiradores de Bilbao. Es el propio précer chileno quien ha explicado en
su trabajo sobre Lamennais cémo éste habfa racionalizado el cristianismo en su
famoso Essai sur U'mdifférence en matiere de religion (1, 1817; 11, 1820; Il y 1V, 1823).
Alli habfa mostrado que la religion es un fenémeno universal que tiene a su base a
Dios al que hay que concebir como el Ser del que todo sale y al que todo vuelve.
“Todas las religiones que se llaman reveladas no son sino satélites o fragmentos
planetarios que descomponen la luz de la razén i que jiran en 6rbitas méds o menos
concéntricas alrededor del sol eterno”. En consecuencia, ante la razén no se
justifica la pluralidad de religiones. La existencia de Dios se puede corroborar
mediante pruebas fisicas, matematicas y metafisicas, ante las cuales queda acredi-
tado que el atefsmo carece de razén. En un momento posterior de su Ensayo
Lamennais habria pretendido probar los viejos dogmas catélicos de la caida, el
pecado original, la gracia, la ciudad de los escogidos y la de los eternamente
condenados, momento en el que Bilbao ya no lo sigue. Pero vuelve a adherirse al

26 Bilbao, Lamennais en: Obras completas: IV, 30-31.
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Lamennais tardio del Esquisse d'une philosophie (1, 11 y 111, 1840; y IV, 1846). Expone

que segiin esta obra la razén universal necesita de una filosofia:

“partiendo del ser infinito personal i creador, atravesando todas las esferas i
estaciones de la creacion encadenada o desarrollandose para representar al
Ser divino, cada vez mias perfectamente fuera de si mismo, llega como
coronacién-de la marcha de la creacion a la presencia de los espiritus libres,
iméjenes limitadas de la personalidad divina, que se encadenan con perso-
nalidades superiores en los mundos ontoléjicos, siendo la lei de las persona-
lidades, el derecho i el deber, cuyo vinculo es el amor. Establece después las
leyes de toda sociedad, emanadas del espiritu del Ser i de la creacién que se
reasumen en la libertad, en el amor, en la perfeccién” (Lamennais en: Obras
completas, IV, 41).

De Quinert proceden la evaluacién de la caida del Imperio Romano, por accién del
espiritu evangélico, y la del mundo monarquico y feudal, sobre todo por obra de la
Revolucién Francesa, como los dos grandes acontecimientos de la historia. Quinet
habfa expuesto su filosoffa de la historia en su libro Le christianisme et la Révolution
frangaise (1845). Su principio general es el de la subordinacién de la politica a la
religion y el caso particular que examina es la relacién designada por su titulo: la
Revolucion Francesa no seria otra cosa que una realizacién del modelo de
revolucién sentado por el cristianismo, que a su vez se cumple en aquélla. También
de Quinet procede la oposicién de Bilbao a la iglesia oficial y posteriormente a los
Jesuitas -el autor francés habia hablado en Le christianisme et la Révolution francaise
de la iglesia romana como de una empresa despérica, antes habia publicado Les
Jéswtes (1843) y L'ultramontanisme (1844), obras muy criticas, y posteriormente
publicaria L'enseigment du peuple (1850) en que exigia la separacion de la Iglesia del
Estado.

Quizas también influyeran en Bilbao algunas ideas anteriores de Quinet, en caso de
haberlas conocido. En efecto, en Quinet hay hacia 1828-30 una influencia notoria
de un autor como F.W.]. Schelling que lo llevé a concebir una filosofia de la historia
de tipo providencialista’. Y hay una carta de Lamennais a Bilbao que prueba el
interés de éste por Schelling®, y una observacion precedente del pensador y politico
chileno sobre cémo Quinet logré escapar del peligro del panteismo, que acredita que
bien pudo haber leido dichos trabajos tempranos.

Pero mas interesante que la combinacion de ideas de Lammenais y Quinet que Bilbao
lieva a cabo, nos parece su aplicacion de las mismas. Por una parte, Bilbao quiere

21 Cf. Willy Aeschimann, La Pensée d'Edgar Quinet. Etude sur la formanon de ses idées avec essais de Jeunesse et
documents inédus. Paris/Ginebra: Anthropos. 1986: 292.293.
28 En: A. Donoso, El pensamiento vivo de Francisco Bilbac Santiago: Nascimento, 1940: 188-189.
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ofrecer una justificacion metafisica de la necesidad de abolir la esclavitud. En
segundo lugar, es fascinante considerar cémo concibe la oposicién entre el mundo
anglosajén (donde prima el individualismo) y el de América del Sur (donde
prevalece la sociabilidad) y cémo quiere superarla mediante la idea del solidarismo
que toma de Lamennais. Y, por Gltimo, su concepcién religiosa -siguiendo ideas de
Quinet- de la revolucién de la independencia y de la del 20 de abril que segin él
estarfa en el momento previo a su resurreccion.

2.  Los “Mensajes del proscrito”

Francisco Bilbao comenzé a publicar sus Mensajes del proscrito en 1851. Armando
Donoso consigna una lista de las publicaciones de Bilbao hecha por ¢l mismo segun
la cual los Mensajes fueron publicados en Lima en un tomo, adjuntindoseles la
Revolucion de Chile *. No hemos hallado este tomo, de modo que emplearemos la
versién de los Mensajes que aparecen en el tercer tomo de las Obras completas™.

Los Mensajes se abren con una “Carta a Santiago Arcos”, que los introduce. Asevera
alli el autor la idea que ya conocemos de que quiere sentar la base metafisica de la
revolucién y que este fundamento es la afirmacién primitiva del ser: el yo pienso
cartesiano. Esta frase le parece incompleta, pues mas bien debe sostenerse: “Al decir
pienso me veo unido a lo que existe i me revelo amédndome a mi mismo i amando al
Ser que se revela en mi. / Luego ser es amar” (OC, II, 5). En su opinién, en las
constituciones de los pueblos debe haber dos partes: “Una impersonal: la libertad,
el derecho, la soberania: el Ser. Otra personal, variable i sometida a las convenien-
cias como es la administracién de los Estados” (11, 6). El sufragio universal le parece
limitado por lo que es anterior al sufragio mismo: la afirmacién del Ser. Y variables
y sometidos al sufragio le parecen ser la discusién sobre los poderes, sobre su
organizacién, sobre las rentas, sobre el trabajo, sobre la educacién. La primera parte
de una Constitucién le parece a Bilbao indiscutible, la segunda debatible. Por lo
tanto, quedan abolidas la anarquia, la concurrencia, la usura, el despotismo del
capital.

Luego de esta afirmacién (I), se refiere Bilbao a “La marcha de la revolucién en
Chile” (II). Al inicio establece una oposicién tajante: Chile habria sido hasta
entonces catolicismo y Edad Media, feudalidad v oligarqufa encubiertas bajo el
nombre de la Repiiblica -una idea que Bilbao propagaba desde su Sociabilidad
chilena. En verdad la Repiblica debe ser filosoffa y porvenir, democracia trasparente

29 A. Donoso, ld.: 184; el tltimo texto debe ser “La marcha de la revolucion en Chile™.
Los Mensajes se encuentran al parecer entre las pp: 1-209, donde empiezan los Estudios sobre la vida de Santa
Rosa de Lima. Organizada con mucho esfuerzo y mérito esta edicién de las Obras compleas de Bilbao por
Pedro Pablo Figueroa, deja mucho que desear: carece de orden y no es completa. Chile le debe a Bilbac
una nueva edicion realmente completa, ordenada vy, si es posible, critica.
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por la coherencia entre el pensamiento y los actos. De allf se genera le necesidad de
la revolucién. Y nacen también dos religiones y dos politicas: la religion de la
obediencia, del dolor, de la gracia y de la autoridad de los privilegios; v la religién
de la libertad, de la alegria y de la justicia y la autoridad universal. En contra de la
politica tradicional, la Sociedad de la Igualdad quiso regenerar Chile: hasta ahora
este pafs habria estado caracterizado por la autoridad de la persistencia y por la
persistencia de la autoridad. La Sociedad de la lgualdad habria buscado la
revolucién dentro de la razén, en la politica y en la distribucién de la propiedad, y
para ello habria predicado la emancipacién del pensamiento, del individuo y del
proletario. Pero la Iglesia y los conservadores (los pelucones) habrfan opuesto la
fuerza y la violencia a la conspiracién que emergié como un deber republicano el 20
de abril de 1851. Lamentablemente la revolucién habria sido vencida porque, al
faltar las masas, no fue revolucién. Lo que ahora se necesita es persistir en ella.

iCuéles son las creencias basicas de la revolucién, sus créditos fundamentales -
donde Bilbao nos recuerda que “crédito” viene de “credere”, creer! De una parte,
la creencia en la libertad que independiza el pensamiento, al individuo v al siervo;
y de otra, la solidaridad que afirma la soberania en la comunién universal, da el poder
a cada uno y a la ciudad, otorga a cada uno la cooperacién de todos y garantiza que
el trabajo y la prosperidad de cada uno redundaré en bien de todos. El derecho a la
vida es el derecho a la propiedad que tiene dos condiciones: el derecho al crédito,
y el trabajo v retribucién de quien no tiene al que tiene. Segin Bilbao la miseria
encuentra su origen en la esclavitud politica y ésta en la servidumbre religiosa. La
evolucién del dogma de la libertad deberia producir la abolicién de la miseria.

“La miseria es no tener tiempo para ser hombre, -para contemplar la faz de
Dios i de la naturaleza; es no saber pensar, ni tener tiempo para pensar, ni para
desarrollar la inteligencia, ni dar alimento i vida al sentimiento, al alma, a la
imjinacién, ni dar a la memoria més recuerdo que el dolor. La miseria es
consagrar al hombre, que es luz divina, en el rango de las mdquinas i de los
animales; es vivir destinado a conquistar con fatiga, con ldgrimas i sangre sin
esperanza de mejorar su suerte un pan mezquino...” (III, 57-58).

La solucién serfa instituir el crédito democratico, que es la fraternidad organizada.
La organizacion del crédito tiene tres partes: 1° el crédito politico, 2° el crédito moral
y 3° el crédito material e instrumentos de trabajo. La organizacién del crédito tiene
por ley a la igualdad. En cambio, sostiene Bilbao que en Chile existe una gran
desigualdad politica y social, que habria sido ocultada por el jesuitismo imperante.
“La lei actual es la forma que el poderoso imprime [=oprime, DS] al débil” (I, 63).
Lo que debe hacerse es mas bien distribuirse el crédito por medios municipales o por

jurados locales. Pero a la vez el individuo debe obligarse a prestar su contribucién
al Estado.

137




En su “Mensaje del proscrito” del 24 de junio de 1852 contesta Bilbao el mensaje del
Presidente Manuel Montt de dicho afio. Sostiene que la paz y el orden reinan en
Chile, pero que han sido impuestos autoritariamente para proteger los privilegios
existentes. Que la Constitucién vigente los consagra y que el Poder Judicial esta
corrompido. Que Montt ha vendido su alma al jesuitismo, pero que a la larga
triunfara la verdad.

El 18 de setiembre de 1852 Bilbao lanzé otro mensaje sobre “La Religién - Libertad”.
Explica que no hay sociedad sin religién, que es el ideal impuesto a la humanidad.
Elideal es la ley, el destino y el fin de Ia vida, lo que es lo mismo que Dios concebido
como libertad absoluta. La verdadera religién serfa pues la libertad. “Ver la libertad,
es ver a Dios, amarla es amarlo, realizarla en la tierra es servirlo. He aqui el dogma,
la moral, el culto, la politica de la nueva humanidad” (II1, 107). Pero segiin el autor,
aunque hablamos de libertad no creemos en ella, por lo que se han desarrollado
instituciones de privilegio que representan un momento de cobardia.

El 29 de junio de 1853 Bilbao volvié a contestar otro mensaje del Presidente Montt.
Dicho mensaje revelaria que Chile se habria colocado al margen de las naciones
democréticas y que continuaria siendo una nacién conservadora que deifica el
egofsmo material. Resultarfa asf que, en lugar de pronunciarse en favor de los
gobiernos de Nueva Granada y de Ecuador, guardaria un silencio oprobioso. Por lo
demas, la Constitucién chilena seria prueba clara de las contradicciones politicas
y sociales del pas: usurpa la soberania del pueblo al admitir una religién del Estado,
que es un poder dentro del poder; y privilegia ademss a la oligarquia chilena. “He
ahf las dos columnas que detienen la corriente del océano democratico” (I11, 123).
Y finalmente Bilbao repite su vieja metéfora de que asi como el Salvador bajo,
permaneci6 tres dias en la tumba y luego resucité, asi ha de resurgir la libertad en
Chile de su avasallamiento.

El 18 de setiembre de 1853 el autor habla sobre “La revolucion” en el
aniversario de la independencia de Chile. Escribe ahi:

“Al proscrito le queda la patria del recuerdo, al desgraciado la patria de la
esperanza, al demdcrata vencido la patria ideal de la justicia. Si los tiranos nos
arrebatan nuestra ciudad i nuestro cielo, no alcanzarin a arrebatarnos la
conciencia del derecho” (III, 154).

En 1854 contest6 Bilbao un edicto del arzobispo de Santiago de diciembre de 1853,
por el que se ordenaba denunciar a los sospechosos de herejia. Lo hace en nombre
de la razén, lo que significa revolucién. “I en verdad, es la revolucién que avanza,
la revolucién en el dogma, la revolucién en la politica, la revolucién en las
costumbres. No podéis retroceder, habéis lanzado la palabra del combate, el enemigo
ataca i venceréis o sucumbiréis segun el campo de batalla...” (III, 166). El enemigo
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es, segdn el autor, el jesuitismo, que realiza concesiones aparentes a todo lo que
resiste por el temor de la iglesia a perder a sus creyentes. Lo que resiste es la libertad,
a la que se califica como mal, viéndose la causa en la independencia de la razén, a
la que se trata de destruir. El jesuitismo busca pues imponer la obediencia ciega
como producto del temor servil nacido de la perturbacién de la conciencia. En
contra recomienda Bilbao la democracia que es “el sacrificio permanente en el foro
de la palabra,... la virtud gobernindose a si misma” (III, 184).

Estos no son todos los mensajes de Bilbao quien por ejemplo escribi6 “La palabra de
Hungria” envidndole al hingaro Kossuth el 10 de julio de 1854 sus mensajes
anteriores; o “Al 20 de julio” con ocasién del aniversario de la Nueva Granada.
Pensamos que sin embargo con la exposicién anterior hemos ofrecido una idea de
lo que queria el autor con estos escritos: exponer la base metafisica e histérica que
encontraba para la necesidad de la revolucién que habia intentado en Chile el 20
de abril de 1851, explicar por qué habia fracasado y cémo, no obstante, sélo se trataba
de un contraste pasajero en la lucha contra enemigos poderosos como el jesuitismo
y la oligarquia chilena.

Este texto muestra un desarrollo mas libre de las ideas de Lamennais y Quinet. La
base metafisica de la revolucién se encuentra en una reelaboracién de la famosa
frase cartesiana “pienso, luego existo”. Segin Bilbao al decir “pienso”, me revelo
unido a le existente y amandome y améndolo. El ser consistiria pues en amar.

De esta base metafisica se desarrolla la doctrina constitucional del autor chileno.
En toda Constitucién existiria una parte invariable que se fundamenta en el ser
antedicho y que se manifiesta en la libertad, el derecho y la soberania. En opinion
de Bilbao, aquélla esta en contra de la anarquia, la competencia y el capitalismo.
Y habria otra parte variable que corresponde a las circunstancias a las que segin
Montesquieu debe acomodarse la ley.

Es a partir de estas doctrinas metafisica y constitucional que juzga a continuacién
el autor la realidad politica de Chile y la revolucién del 20 de abril de 1851. Armando
Donoso ha criticado el procedimiento adoptado por su compatriota en estos
términos:

“No es cosa ficil seguir y entender a fondo las digresiones de Bilbao sobre
historia, politica y religién. Su racionalismo metafisico lo traiciona a menudo
y lo que puede ser claro en quien tuviese ideas bien definidas, en el idedlogo
de La América en peligro, resulta vago, confuso y simbolico. Y es que si la
literatura y metafisica se prestan a divagaciones, las cosas en politica exigen
claridad” (“La vida vy la obra de Francisco Bilbao” en: El pensamiento vivo de
Francisco Bilbao, 39).
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Esta critica es excesiva, pues en Bilbao las ideas estan bien definidas y solo se hacen
dificiles por el afan del autor de ofrecer una fundamentacion filosofica de la politica.

Sobre la base de lo anterior el précer chileno juzga la realidad de Ia politica chilena
en los mismos términos que en Sociabilidad chilena (1844): en Chile priman el
catolicismo y la Edad Media, el feudalismo v la oligarquia encubiertos bajo el nombre
de la Repiblica. Lo que hace falta es filosofia o Hustracion, verdadera democracia
y coherencia entre lo que se pretende ser {una Republica genuina) y lo que se es
realmente (un gobierno del jesuitismo vy la oligarquia). De aqui deriva la necesidad
tanto de la revolucién como de una nueva religion y politica que consagre la
libertad, la alegria, la justicia y la autoridad universal. Esto es lo que explica la
accién de la Sociedad de la Igualdad y el intento fracasado del 20 de abril de 1851.

A continuacién traza Bilbao el programa de la revolucion igualitaria y sostiene
hermosamente que ella busca abolir la miseria, que es la carencia de “tiempo para
ser hombre,- para contemplar la faz de Dios i de la naturaleza” y para poder pensar.
La miseria implica la enajenacion del hombre de sf mismo y el destinarlo a una vida
animal o meramente mecénica y el privarlo de esperanzas para mejorar su suerte. En
contra propone Bilbao un triple crédito: politico, moral y material, a ser repartido por
una instancia municipal o local, pero con la obligacién del individuo de prestar su
colaboracién al Estado. Su pensamiento politico se cristaliza pues en estos momentos
en un préstamo de los fondos piblicos para disminuir la miseria. Pero no por parte
del Estado sino por asociaciones no-estatales, aungue con una contraprestacion
obligada por parte del individuo en favor del Estado. Veremos luego cémo
posteriormente presentaria sus ideas politicas Bilbao en su folleto El gobiemo de la

libertad (1855).

3. Santa Rosa de Lima. Estudios sobre su vida

La biografia Santa Rosa de Lima. Estudios sobve su vida fue publicada por Bilbao en
Lima en 1852, El libro consta de una introduccién, catorce capitulos v un epflogo®.

En la introduccion sostiene Bilbao que asf como la religion es la base y la coronacion
de toda sociedad, la santidad y el herofsmo es lo que més destaca en un pueblo®
-idea esta Gltima que vuelve a repetir hacia el final de la obra (1II, 275). En un

continente pobre en santos como América, Rosa brilla y lo ilumina asi como a su
patria, sostiene el autor.

31 Samua Rosa de Lima. Estudios sobre su vida. Lima: Imprenta del Correo, 1852: 151 pp- En la edicién de s obra
de las Obras complewas sc ha alterado hgeramente el tiwlo a Estudios sobre la vida de Santa Rosa de Lima

32 Obras completas: 1, 209-287. Esta sera la edicién que emplearemos.

33 En: Obras completas: 11, 211,
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En el capitulo I°, Lima en Roma, Bilbao refiere cémo fue santificada Rosa de Lima
el 12 de abril de 1668, entrando asi ella -y con ella Lima- a la Ciudad Eterna.
Veamos, dice luego, su entrada en la tierra y cémo conquisté su triunfo.

Cuenta el autor en el cap. II° que la futura santa nacié el 30 de abril de 1584.

“Sus padres eran espafioles. Gaspar Flores i Maria de la Oliva, de quienes
pocas noticias se tienen, pero que por su conducta respecto de la Santa
parecen haber sido de limitado espiritu, habian tenido once hijos cuyo dltimo
fue la lumbrera de su familia, i la gloria de su pais” (IIl, 217).

Senala que fue bautizada con el nombre de Isabel y que en la partida el parroco puso
al margen, por habérsele borrado el nombre, “Isabel, hija de Estima, por poner hija
lejitima, dando sin querer, a entender que mas bien era hija de la estimacién del
espiritu que de sus propios padres” (Ibidem).

Bilbao narra que viendo  la nifia Isabel dormir, su madre, su ama y otras personas,
creyeron ver una vosa, tal era la belleza de su rostro, la expresién original de su
fisonomia y los tintes puros y encarnados de sus mejillas.

“he alli el orijen de su nombre, que viene a corroborar la particularidad que
notamos en su fe de bautismo, cinco afos més tarde en el pueblo de Quivi se
le confirmé este nombre a despecho de su abuela que como representante de

la rutina, no queria esa innovacién, motivada por el futuro destino de la
Santa” (III, 218).

Posteriormente, la propia Rosa habria encontrado su nombre jactancioso, pero
hallandose de rodillas ante la imagen de la Virgen del Rosario en el templo de Santo
Dominge, habria sentido que el dios nifio también la habria llamado Rosa,
agregindole el sobrenombre de Santa Maria.

En el capitulo III°, “El voto de Sta. Rosa. Empieza su vocacién”, refiere Bilbao que
ésta se inici¢ a los 5 anos de edad cuando jugando su hermano le arrojé lodo en los
cabellos; y como ella se molestara, le habria hecho ver ¢l que no era injuria “cuando
los cabellos eran redes que enlazaban las almas incautas de los mozos” (III, 220). A
partir de entonces habria hecho Rosa voro de castidad a imitacién de Santa Cartalina
de Sena.

A continuacién traza Bilbao el retrato de Rosa, de sus primeros combates y
victorias. Su madre habria querido comprometerla con el hijo de una viuda muy
rica y le habria manifestado que con el matrimonio aseguraria a su familia. Pero
pese a toda la presién materna, Rosa se negé. Su segunda victoria fue haberse
decidido a ser tercera de Santo Domingo, y no a entrar al convento de Santa Clara.
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Lo hizo tomando hébitos en 1606 a la edad de 20 afios en la capilla de la Virgen del
Rosario.

Relata a continuacién el autor chileno el ascetismo de Rosa, sus penitencias y
humildad. Esta la llevaba a humillarse ante su criada, indica, “leccién sublime de
la solidaridad i fraternidad de las criaturas, leccién de amor, que procura elevar lo
que vemos caido, lo que consideramos inferior” (111, 232).

“Este es un instinto magnifico i profundo de que el mal es orijinado por la moral
del hombre i que todos somos bajo cierto aspecto responsables, porque todos
$OmOs un mismo cuerpo i al mismo tiempo propagadores i conservadores del
bien. Asf es como en la politica, el derecho vejado en uno, debe ser
considerado como violade en todos” (111, 232).

En los capitulos siguientes, VII-XI, estudia Bilbao la unién de Rosa con la
humanidad a través de la caridad, con Dios por medio de la via mistica, y con la
naturaleza gracias a la influencia que ejercfa sobre ella para hacer que bendijera a
Dios. Segin el autor la caridad ve al bien, lo ama y practica. El bien puede ser
intelectual (la verdad), moral (la practica de la verdad, el amor y la tranquilidad
de conciencia) y fisico (la salud y los medios necesarios para la vida y para desarrollar
el organismo). En la humanidad habria distintas creencias. La caridad se nos
plantearia como ciencia, religién, politica, como bien social. iCémo poseerla? La
“solucion se llama heroismo i santidad” (111, 235). Rosa veia ante si innumerables
pueblos y razas rebeldes al Evangelio y su corazén se dolia. Lloraba asi por Chile o por
China. Tenia ardientes cuidados por los indios vecinos, quiso fundar una congre-
gacién de misioneros, estudiar teologia y educar un nifio con limosnas.

“Se ve pues, que a pesar de la soledad, vivia en el mundo para mejorar al
mundo. Su soledad, era la concentracién de su fuerza, para propagarla en
seguida. Atendia las necesidades de la época, se mezclaba en la marcha de
los acontecimientos para imprimirles la direccién de su corazén” (111, 237)

Pero si Rosa sufria por los que vivian en la ignorancia de la ley, mucho mis se dolia
por quienes a sabiendas la violaban. Quiso fundar una cofradia dirigida a hacer el
bien, predicaba con la palabra y el ejemplo y consolaba a quienes se desesperaban.
La atormentaba la dualidad de la situacién moral: el hambre de amor y la ausencia
del objeto amado. Pero también la hacia sufrir la dualidad de la situacion
intelectual: avizorar lo infinito y no poder comprender lo finito, o ver lo finito y no
poder entender lo infinito. Para salir de la duda Bilbao plantea como solucién variar
la frase de Descartes: no partir del “pienso, luego soy”, sino del “amo, luego somos”.
Segun €l la afirmacién del amor es la verdad (11l 246). Esta habria sido Ia solucién
de la Santa. Y finalmente Rosa estaba desgarrada por la dualidad a la vez moral e
intelectual, situacién de la que salia al afirmar: “Al amor infinito, a la eterna
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bondad”, con lo que se disipaba el eclipse de su alma y le reaparecia el rostro
luminoso de la divinidad.

A continuacién refiere Bilbao cémo Rosa llegé mediante la practica de la oracién
al grado que la teologia mistica denomina “unién con Dios” desde los doce afios (111,

248).

Por tltimo narra el autor c6mo se unié Rosa también con los seres inferiores: una vez
llevé a los drboles a bendecir a Dios y en diversas oportunidades a las aves.

Rosa habria poseido las tres virtudes teologales clasicas: la fe, e esperanza y la
caridad. La primera viendo a Dios y a sus atributos y creyendo en él. La segunda
sintiendo que habia que habfa que realizar el bien y que se obtendria una
recompensa, pese a que no pareciera. Y la caridad practicando el bien por el amor.

Como tenfa dones proféticos anticipé su muerte. El 1° de agosto de 1617 la acometi
un ataque de tisis falleciendo el 24 del mismo mes. Una multitud admiré su cadaver
y la acompaiié al cementerio.

Posteriormente Bilbao habla de la “Necesidad de los Santos” (cap. XIII). Habia
definido a la santidad como “el holocartusto permanente del egoismo en las aras del
amor divino”. La ley a cumplirse se expresa en dos proposiciones: 1° Practicar nuestro
derecho, y 2° practicar nuestro deber. El primero -el derecho- que es idéntico en
todos los hombres, pues todos son iguales -es mi ser, mi bien, mi persona con sus
facultades. El derecho es libertad. “Hacer respetar mi derecho en todo hombre,
verse en cada uno de sus semejantes i sacrificarse por la libertad, he ahi el héroe”
(II1, 269). Lo segundo, el deber, es igualmente idéntico en todo hombre y es nuestro
vinculo de unién. “Es la lei i el sentimiento comin, garantia del derecho i comunién
de la humanidad. Es lei i amor, fraternidad y caridad” (IIl, 269). El deber lleva al
sacrificio, que es un acto propio del santo.

Luego Bilbao insiste en su axioma “Amo, luego somos”.

“Creemos que este pensamiento ser4 la base de la ciencia nueva que coronaré
cientificamente la obra del corazén de Cristo expresada en estas palabras:
“Amaos los unos a los otros”. Todos comprendemos i sentimos que amando no
habré tiranos ni esclavos, ni depravados, porque el amor escluye la cobardia
que hace a los esclavos, el orgullo que inicia a los tiranos i el egoismo que aisla
i envilece.

La inteligencia sin amor se devora a si misma” (II, 273)

Lo que entende confirmado por la etimologia (supuesta) de “religion” como si
viniera de “re-ligare”, re-unir, “lo que separa (desampara) al hombre del hombre i

de Dios™ (111, 270).
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Segin Bilbao mientras el héroe es la creacién de la libertad, el santo est4 maés arriba
ain: es creacién no s6lo de la libertad sino también de la unidad. Los santos antes
insisten en el cumplimiento por ellos mismos de sus deberes que en el de los derechos.

En su Epflogo, el autor llama a no acusar al paganismo, ya que promulgado el
Evangelio hemos seguido en la barbarie y el paganismo.

“El fratricidio de Cafn se perpetiia de jeneracién en jeneracién, pero con una
diferencia aterrante, i es que el signo de la maldicién se borra cada dia de la
frente del asesino” (111, 284).

La llegada de los espafioles a América no s6lo ha traido el Evangelio sino rambién
sangre y muerte: “La América fue tendida en un inmenso sepulero”™ (111, 285). El
Perd habria bajado a su tumba con sus riquezas, y una inmensa tristeza se habria

apoderado del alma de sus hijos. S6lo los hijos del Arauco habrian hecho Sentir sus
protestas (III, 285).

“Desde entonces ese silencio de muerte sélo dos veces fue interrumpido. La
voz de Santa Rosa - el grito de la independencia.

Santa Rosa fue el perdén. No fue oida.

La Independencia fue el castigo. Triunfs” (III, 286).

Segin Bilbao la obra del porvenir consiste en apoderarse del espiritu de abnegacion
y caridad de los santos y autorizar en los espiritus, las instituciones y las costumbres
la armonia del derecho y la de la libertad.

“Dios es uno. Una es la lei. Una es la palabra.

Ser. Y ser unos.

En otros términos. Ser es libertad. Ser unos es caridad.
Libertad - Caridad.

Santa Rosa i la independencia. En el espiritu de ese pasado que conoces ests
la verdad” (111, 286).

Asf entiende Bilbao la vida y el mensaje de Santa Rosa al Perd, a América Latina
y al mundo.

Don Jorge Basadre cuenta que “El espiritu socarrén de los limefios reaccioné contra
la retérica ampulosa de Bilbao [en este libro] en zumbones versos: “Por pecados de
mi tierra te cant6, Rosa, un chileno” *, Este no es el libro més importantede Bilbao,
pero si el mas hermoso ~como “una joya literaria i artistica” lo denominaba con razén

34 Hustoria de la Repiblica del Peri. 3* ed.: |, 292.
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Pedro Pablo Figueroa, pero erraba al anadir que es “la mejor historia que se ha escrito
en la América sobre la virjen escojida del Peri™* (subrayado nuestro), pues esta obra
vale no como historia, ya que es bastante imaginativa, sino por la visién que de Rosa
se hace el auror.

{Cémo la ve! Bilbao afirma ante todo la absoluta importancia de la religién para toda
sociedad, y como en ésta destacan nitidamente las individualidades: los santos y los
héroes. Los primeros son a sus ojos sobre todo los santos populares y no los consagrados
por la Iglesia. En ese sentido, el autor reconoce es cierto que Rosa habia estado unida
a Dios en desposorio mistico desde la edad de los doce afios; pero, a la vez, que era
una santa que “vivia en el mundo para mejorar el mundo”, y que, en este sentido,
estaba unida asimismo a la comunidad en la que vefa a Dios por la virtud de la
caridad. Esta podrfa definirse justamente con una férmula de la propia Rosa:
“Mirando por los pobres, miro por mi, pues miro por Dios que est4 en el pobre i tengo
en mi corazén a Dios”. En esta vision de lo religioso que lo une con lo social Bilbao
se ha anticipado a Mariategui y a la teologia de la liberacion®.

En este mismo curso de ideas el mal lo concibe Bilbao como teniendo una raiz social:
se origina de la forma de comportamiento del hombre (de su moral) y en este sentido
todos somos responsables por ¢l “i al mismo tiempo propagadores i conservadores del
bien". De allf que si se veja el derecho de una persona, se pisotee el derecho de todos.
Y de alli también la necesidad de la accién humana para acabar con el mal v la
importancia que adquiere la sanridad.

La santidad no consiste en fin de cuentas sino en “el holocausto permanente del
egoismo en aras del amor divino”. En el camino hacia Dios la corona de espinas de
Rosa fue la duda sobre la situacién moral, intelectual y sobre ambas a la vez de ella
misma. La duda que la corrofa habria sido resuelta mediante una férmula reelaborada
a partir de Descartes -quien como hemos recordado sostenia con el objeto de
quebrar la duda “pienso, luego soy™. Bilbao mejorando su propia reelaboracion
anterior, dice ahora: “amo, luego somos”, y menciona como divisa de Rosa: “Al amor
infinito, a la eterna bondad”.

En la consideracién final distingue claramente el autor entre la accién del héroe y
la del santo: el primero trata de hacer respetar el derecho de todo hombre, el segundo
se sacrifica practicando su deber. Con ello repite una idea de su maestro Lamennais
en su libro Esquisse d'une philosophie que el mismo Bilbao destaca en su estudio sobre
este autor: es “la lei de las personalidades, el derecho i el deber, cuyo vinculo es el

35 Proemio al Tomo 11 de las Obras compietas: X.
36 Curiosamente csta vision de Rosa de Lima no esta considerada ni siquiers en la hibliografia del detallado
libro Santa Rosa de Lima v su tempe. Lima: Banco de Crédito, 1995.
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amor” (IV, 41). En su muy tardio trabajo “La ley de la historia” iba a frasear asf el
pensador chileno estas ideas:

“Para establecer la soberanfa del pueblo debemos establecer la soberania

de la lei.

{Cudl es la lei?

La lei es el imperativo del Creador que establece

la individualidad

soberana i es la fraternidad en el progreso.

La individualidad soberana es el derecho.

La fraternidad progresiva es el deber.

El derecho o la libertad es la identidad de todo ser que piensa.

El deber es el desarrollo de la libertad universal” (Obras Completas, 1,162)

En estos momentos Bilbao ya se encontraba en Buenos Aires y habia organizado el
Club Literario -este fue su discurso inaugural. Sus ideas eran muy cercanas a las de
los masones -por lo deméds en 1859 se iba incorporar el autor a una Logia. También
su maestro Edgar Quinet era masén desde 18487,

4., La Revolucién de la honradez

No hemos podido encontrar este folleto de Bilbao contra el gobierno de Echenique™
v lo nico que sabemos es que contenia acusaciones muy graves sobre la corrupcion
existente en este régimen.

5.  El gobierno de la libertad

Producida la victoria de Castilla sobre Echenique en la batalla de la Palma y la toma
de Lima el 5 de enero de 1855, Francisco Bilbao publicé el articulo “La noticia de
la victoria” en el diario El Comercio™. El articulo lleva un epigrafe de Virgilio que
seglin el autor reza: “Que este ejemplo os ensefie a ser justos y a no despreciar a los
dioses”. Bilbao cuenta que antes cuando un viajero llegaba al Perii escuchaba un
quejido, pero que ahora oye una aclamacién de victoria, v que los americanos han
sido testigos de como el Sefior precipité el carro del Faradn. Que ya habia llegado
el tiempo y que la victoria de La Palma lo ha sido de la humanidad y del Pera dirigido

37 Willy Aeschimann, La Pensée d' Edgar Quiner: 279.

38 No lo hemos podido ubicar ni en bibliotecas norteamencanas mi en la Iberoamernicana de Berlin, i en
bibliotecas quitefias ni en la Nacional de! Peri.

39  E! Comercw. Lima, 22 de enero de 1855 2.3.
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por el brazo de Castilla. Que los desterrados han tenido un dia de patria, pues ésta
se encuentra donde la esclavitud sucumbe; que la liberacién de los esclavos ha
cumplido la ley de la igualdad y que ésta ha sido la mejor palabra de la victoria. Por
fin Pizarro habria sido vencido por Las Casas, Artahualpa vengado vy se habria
cumplido la palabra de Cristo en la tierra de los hombres. En esta ocasién un ejército
profesional y armado habria sido vencido por un ejército de voluntarios. Narra a
continuacién el autor la campafia de Elias y de Castilla v finaliza el articulo con una
cita de su maestro Lamennais segin quien para barrer el viejo mundo se necesira de
hombres rigurosos con fuertes virtudes y manifestando que obtenida la victoria ha
liegado €l momento de organizar el gobierno de la libertad.

A rtratar este tema mas en extenso estuvo dedicada la siguiente obra de Bilbao, su
folleto El gobierno de la libertad®. En su “Prélogo” Bilbao comienza sosteniendo que
la victoria de Castilla sobre Echenique de 1855 abre la posibilidad de formular un
nuevo dogma -en el sentido de una nueva verdad evidente. Su escrito quiere
mostrar la via, la verdad v la vida. En su opinién los momentos euféricos de la victoria
no debieran perderse, sino que hay que emplearlos para imprimir su sello al porvenir.

Pasando a la critica, Bilbao escribe:

“Jamas ha habido una revolucién mas justa v jamis ha habido después de la
victoria, revolucion mis infecunda. El objeto y el deber de lo provisorio es
preparar lo radical. Lo radical es lo universal, la libertad, iy qué se hace para
despertar al pueblo, para darle voz, para poner en sus manos la antorcha, para

hacerlo que se sienta duefio de si mismo, con el poder de hacerlo todo!” (El
gobierno de la libertad, V).

Frente al rumor de que se espera una Convenci6n, el autor seala que hay que
prepararla segin la idea de la revolucién. Y que es preciso aportar un programa de
reformas que pueda ser discutido por la prensa y en los clubs populares. El folleto de
Bilbao es el programa que él presenta.

Su idea bésica es la del gobierno de la libertad:

“El Gobierno de la libertad es la idea pura en la politica y su forma pura es el
gobierno directo del pueblo. Tal ha sido siempre mi creencia desde que tuve
conciencia del derecho, aun cuando no comprendia los medios précticos de
realizarla. En Francia, antes v después de la revolucién de Febrero, no habia
fe para aceprarla v la Republica cayo por falta a la légica de la Repablica. En
Chile, en 1850, se presentd esa idea en la Sociedad de la Igualdad pero la
Revolucién fue vencida por no haber seguido la logica de la Republica. Victor

' El Gobierno de la Libertad  Lima: Imprenta del Comercio, febrero de 1855; X11, 46 p.
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Considerat antiguo falansteriano, en 1851 se declaré campeén de esa idea y
se asombrd de no haber aceptado tal idea mucho antes” (V).

La tnica otra opcién le parece ser el zarismo o sea la autocracia absoluta.

Bilbao piensa que la férmula SPQR: Senatus Populusque Romanus, debe ser
reemplazada por la de LPQH: Libertas Populusque Humanitas: la libertad vy el
pueblo -humanidad.

Bilbao convoca por lo tanto al pueblo, ya que la libertad es también responsabilidad:
de ¢l depende su suerte. Se deberia sembrar la idea y organizar una reforma sin par
en el mundo, lo que es digno de la gloria de un pueblo.

En su “Introduccién” el autor sostiene que aungue no todo lo bueno pueda ser
realizado de inmediato, la verdad debe ser siempre proclamada. “Es la proclamacién
incesante de la verdad la que prepara la aquiescencia general, es la vanguardia de
las reformas y es ella en fin la que triunfa en las revoluciones para dar un nuevo
impulso vy cambiar la faz de los destinos” (VII).

En su opinién, lo que més retarda el advenimiento de la Repiiblica en las
inteligencias es la muerte del sentimiento humano en los corazones. No hay
Repiiblica porque el soberano ha abdicado de la idea de soberania, porque no siente
palpitar un corazén social y porque ha doblegado su voluntad y poder sometiéndose
con conciencia y por hébito a la doctrina de la obediencia ciega, de la revelacién
y, como consecuencia, a los Estados, a los patronatos, a las presidencias y a las
monarquias.

“Castas dominadoras imperan en la ciudad donde sélo debia imperar la
majestad del hombre. Principios e instituciones de equilibrio, de delegacién,
se han dividido al hombre para mejor dominarlo, dividiéndolo contra sf
mismo, esclavizdndolo en si mismo. Alli se hace dominar la idea religiosa del
pasado sobre la idea politica del pueblo; - en otras partes se convierten a las
facultades en instrumentos que dominen otros intereses. La agricultura
contra la industria, industria contra industria, la navegacién contra la tierra,
el capital contra el trabajo, los monopolios contra la masa, las maquinas contra
los brazos, las naciones contra las naciones, el ejército contra el pueblo, el
sacerdote contra el ciudadano, a Dios contra la libertad, al mandatario contra
el mandante, al gobierno contra la sociedad, a la Iglesia contra el Estado, a
la legalidad contra la justicia, al pensamiento contra si mismo. Tal es la obra
de division operada contra lo indivisible, tal es el antagonismo forjado contra
la solidaridad natural de todo lo creado. La harmonfa no existe. El mundo
moral vaga en la historia como un planeta destrozado, cuyos fragmentos son
devorados por la atraccién de fuerzas supeiores. “dwide para reinar"ha sido la
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méaxima del maquiavelismo. Las pruebas las llevamos en nosotros. Unir para
ser soberanos, debe ser la maxima que debe reemplazarla” (VII-VIII).

Segiin Bilbao el mal habria sido la abdicacién y divisién de la soberania, por lo que
habrfa que recuperar la unidad perdida. Pues bien, lo que habrfa que tener bien en
claro es que la soberania reposa sobre el ser humano. “Todo hombre es soberano y
es por eso que tiene el derecho y el deber de pensar en la cosa priblica (res-publica)”
(VIII). De alli que no se pueda y deba confiar en directivas, presidentes y
legisladores absolutos que pretenden descargarnos de nuestro trabajo, abdicando
nosotros de nuestra soberanfa. “La indiferencia en el pensamiento, la indolencia en
el corazén, la inercia en la voluntad es lo que caracteriza a los pueblos decrépitos
y esclavos. El estudio, la caridad, el trabajo es lo que caracteriza a los pueblos libres
y viriles” (Id.).

“No basta desear el bien, es necesario amarlo. No basta conocerlo, es
necesario analizarlo. El que no desee el bien, ni lo ama, ni quiere conocerlo
y realizarlo, es el “sepulcro blanqueado” de que habla la Escritura, el hombre
muerto, el enemigo social, ese es el complice de todas las maldades, el cadaver
ambulante que sélo espera en la miseria 6 en el banquete a la mano de la
muerte, para que lleve a la muerte al que no ha sido digno de la vida” (Id.).

A Bilbao le parece natural la oposicién que habr4 de despertar la idea principal de
este trabajo:

“Yo creo que esa idea es la verdad, sin la cual no habré constituci6n definitiva,
ni paz social. Todos los sistemas practicados han sido juzgados por. la
experiencia y los condeno a nombre de la razén pura. Es necesario no olvidar
que lo que parece imposible es a veces lo més fcil, que lo que parece increible
es lo que frecuentemente se presenta repentinamente como un hecho, y que
lo que parece inverosimil es justamente la verdad” (Id.).

Inverosimil parecia que la tierra gira en torno al sol, la circulacién de la sangre o que
la tierra sea redonda. Pero el pensamiento libre ha llegado a convencerse de todas
estas verdades elevandose por sobre las barreras y limites.

“Elevemos también el mundo moral a esas alturas. Tengamos en la ciudad, la
audacia que tenemos en la ciencia. La reforma social debe empezar por
nosotros, y en nosotros por la derspreocupacion de la intelijencia. La verdad
nada teme. Si temiera, no serfa la verdad. Es por eso que la libertad del
pensamiento es ¢l mayor homenaje que se le puede tributar y la libertad del
pensamiento supone la abolicion 6 la suspensién de nuestros juicios anterio-
res, para juzgar y recibir la nueva luz que se levanta sobre todas las naciones”

(IX).
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Hace 500 afios quien hubiera dicho que el poder de la Iglesia caerfa habria pasado
por ser un insensato. Algo semejante puede acontecer con quien diga hoy que la
delegacion de la soberania y toda tutela exterior a la soberania directa del pueblo
es una farsa: también valdrd como un insensato. Pero esta es precisamente la
propuesta de Bilbao, quien quiere reemplazar la tesis de la delegacién del poder del
pueblo por la del poder popular directo, por su ejercicio inmediato: este es el gobierno
de la libertad.

“La abolicién de la delegacién y en su lugar la soberania directa o el gobierno
de la libertad es una idea que aparecié en mf con mi pensamiento. El caricter
de la verdad esponténea es aparecer completa. En Francia misma tal idea era
rechazada. Hoy, después de todas las evoluciones incompletas de la idea de
la Repiblica, esa idea se presenta como la unidad futura y la constitucién
definitiva. El mismo Rousseau la crefa imposible. Pero ya no es un hombre o
una secta, es el porvenir mismo que se apodera de esa idea y es la Iglesia de
la humanidad quien proclama para el mundo la misma palabra, el mismo
Verbo, una ley: la vida inmediata y directa de la soberania o la Repuiblica”

(X).

El gobierno de la libertad, la soberania del pueblo, es el nuevo Verbo que visita a
todas las naciones. Por consiguiente, es un deber cooperar para su triunfo, siendo la
revolucién la reconquista de la soberanfa para continuar su desarrollo. La fase
anterior era la de la usurpacién de la soberanfa. Hasta la gran Revolucién Francesa
no fue “fiel a la idea radical de la revolucién que era la soberanfa universal del
hombre, del ciudadano y del pueblo”. Fue asi como se difundié el sofisma de la
delegacion del poder, el cual debe caer para abrir paso “a la revolucién que regenera
el mundo y que funda la unidad de la tercera faz de la historia: el gobierno universal,
después del gobierno de la theocracia v de las castas”. “La revolucién es pues la
reconquista de la soberania para continuar su desarrollo” (XII).

La parte principal del escrito consta de dieciséis capitulos. Los ocho primeros
capitulillos contienen los “Fundamentos” de E! Gobiemo de la Libertad. En el primero
Bilbao sostiene que el reino de Dios es la justicia que no ocupa lugar ni tiempo, sino
que ambos estan bajo su imperio, siendo ella omnipotente. “La justicia es la forma
distributiva de la vida™ ella regula la porcién de vida que segiin su ser reciben el animal
y el hombre, v dentro de éste el barbaro y el héroe. La forma de ser de los seres racionales
es la libertad. Conforme a la lev la justicia es el bien, y segin la justicia y el sentimiento
la felicidad es el bien. En este texto Bilbao sélo se ocupa del bien segin la justicia.

En el segundo capitulillo sostiene que el bien es la libertad y que la ley del bien es la
igualdad; y, en forma correspondiente, el mal es la usurpacién o esclavitud y la ley del
mal la desigualdad o el privilegio. “La libertad es el ser mismo”, en tanto que “la igualdad
es la relacién de ese ser con sus semejantes”. La fraternidad es el sentimiento o la
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atraccion o pasién del bien, mientras el egoismo es el odio a la fraternidad y éste, el odio,
el sentimiento de repulsién o la pasién del mal.

En el tercer capitulillo el autor asevera que el bien del que ha estado hablando (“ese
bien”) es la verdad o afirmacién divina, y que el mal (“ese mal”) es la mentira o
negacién humana. Todo pensamiento, deseo o acto de bien lo es de libertad,
igualdad y fraternidad, en tanto que, por oposicién, todo pensamiento, deseo o acto
de mal lo es de opresién, desigualdad y de odio. De allf que la prueba de la bondad
de una ley, proyecto o institucién sea considerar si desarrolla la libertad, sanciona
la igualdad vy si consagra la fraternidad: ¥, a la inversa, acredita la maldad el que una
ley, proyecto o institucién tienda a la represién de un derecho o de alguna facultad,
al favoritismo ilegal de una clase o a legitimar una pasién mezquina -como el odio,
el miedo, la envidia o la soberbia, la avaricia o la venganza. El conocimiento del bien
Y su amor constituyen un criterio infalible, proporcionan la sabiduria de los siglos y
dignifican para la practica directa de la propia soberania. “La libertad es el derecho.
La Igualdad es el deber. La fraternidad es la unién” (2).

En el cuarto capitulillo Bilbao invita a que, conociendo el derecho y el deber propios,
se analice lo que nos rodea. Caen y se levantan en el cementerio de la historia, con
la reprobacién de la justicia, todas las formas del mal: las castas, las monarquias
absolutas parlamentarias, las teocracias, las aristocracias, las oligarquias, todos los
privilegios y sus instrumentos, todas las formas de despotismos, las leyes mutiladoras
del ser libre, “la miseria instituida como herencia de la mayoria del género humano
por el poder lejislador de la avaricia”. Podemos llamar a todo ese pasado aun
subsistente, segin el procer chileno, “Los siete pecados capitales”, y podemos dar al
porvenir “la organizacién de las tres virtudes radicales: la Libertad, la Igualdad vy la

Fraternidad” (3).

El autor sostiene en el quinto capitulillo que la libertad es la patria, la moral y la
religion. Es la patria, pues ella es el asilo de mi bien. sin importar el nombre que lleve.
Es la moral, porque atacar la libertad de los demis es atacar mi propia libertad v su
esencia, “a la ley por la que soy digno de la verdad, de la propiedad y del gobierno
de mi mismo”. Es la religion, porque sin libertad seria como si Dios no fuese para el
hombre y tampoco la justicia el orden absoluto, la responsabilidad presente y futura
de mis actos. “La idea més grande del poder divino v que engrandece a la humanidad
es la de la creacién del ser libre” (3).

A continuacién afirma Bilbao en el sexto capitulillo que si Ia libertad es la patria,
la moral y la religion, y si la libertad es la soberania del hombre dominada, limitada,
determinada y desarrollada por la idea misma de la libertad, hay que tratar de que
la libertad sea gobierno. “El gobierno de la libertad es el problema y el programa

de la Revolucién” y ésta es la reconquista de la libertad para proseguir su
desarrollo.
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Segiin el intelectual y politico chileno “Hasta hoy no ha habido gobierno que realice
completamente esta formula: EL HOMBRE LIBRE EN UNA SCCIEDAD LIBRE.-
El fin de la revolucién es conseguirla” (4). Todos los gobiernos anteriores habrian
sido o usurpaciones de la soberania, lo que constituye un atentado, o su delegacion,
lo que es un error.

La delegacién le parece a Bilbao un error porque delegar algo es trasmitirlo, lo que
importa renunciar a la soberanfa. En efecto, serfa convertirse en un stbdito de la
razén, de la conciencia o de la voluntad del otro abdicando de las facultades propias,
esto es, se pasaria a ser o una maquina o un esclavo. “La soberania es la libertad del
pensamiento, de la conciencia v de la voluntad” (Id). Delegar la soberania es un
verdadero suicidio, para lo que no hay derecho. Més bien hay “el deber de ser
inmediata, permanente y directamente soberanos” (Id).

Conforme a la tradicién senala el autor que la soberanfa se manifiesta en el poder
de hacer la ley, de aplicarla y de ejecutarla. En tanto se delega estos poderes se
establecen dos soberanias, dos autoridades, dos gobiernos, dos estados. El pueblo
soberano uno e indivisible deja de serlo, pues delega a unos el poder legislativo, a
otros el judicial y a unos terceros el ejecutivo. “Es lo mismo que decir, que el
mandante abdica su derecho en un mandatario y que el soberano se nombra un amo
para poder ser soberano” (5). Segin Bilbao los representantes o delegados no reciben
mandato directo imperativo, son inviolables, infalibles y sus leyes no reciben la
sancién del pueblo que los nombra. Los delegados se convierten asi en los soberanos
efectivos con mas potestad que la originaria. Pues bien, si el pueblo no piensa,
discute, delibera, ni vota lo que debe ser la ley, mal puede decirse que el pueblo sea
el legislador, sino que resulta mas bien obedeciendo a un pensamiento, conciencia
y voluntad que no son las suyas. En verdad, el autor encuentra que los monarquistas
de derecho divino son més coherentes.

Se dir4 que la democracia directa es imposible, porque el pueblo no puede ni tiene
tiempo de gobernarse. Pero en este caso lo que debiera admitirse, segtin Bilbao, es
que el pueblo no es soberano por no tener ni el tiempo ni el poder de ser soberano.
O se replicaré que la democracia directa es muy dificil de practicarse, pero esto es
una cuestién no de principio sino que sélo atafie a los medios de ejecurarse aquélla.
Para el autor la delegacién no es sino esclavitud disfrazada de soberania. Lo muestra
una consideracién de principio: en el caso de las embajadas o plenipotenciarios no
hay cesi6n de soberania, porque sus actos deben ser ratificados. Esto no sucede en
el caso de los delegados o representantes del pueblo. Y lo muestra también la historia
de los congresos. “El Congreso de Echenique delegando facultades omnimodas a ese
hombre, es el tipo mas sublime de lz delegacién” (6). En consecuencia, “No hay
derecho de delegacién. O la aurocracia del emperador o de un papa o la soberania
directa y permanente del pueblo. Este es el dilema” (Id).
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Para Bilbao la delegacion es el ultimo rezago del genio del pasado: un resto del temor
servil engendrado en el alma de la humanidad por la doctrina de la gracia y del terror.
“La obediencia ciega retrocediendo ante la filosofia nos legé ese recuerdo de la
esclavitud disfrazada. La delegaci6n es el sello del jesuitismo en la politica” (Id). La
conclusién es que el gobierno de la soberania directa del pueblo es la Gnica forma
de la libertad.

El capitulo octavo se refiere a dos clases de leyes que debe contener la Constitucion
-punto que ya habia tocado al inicio de los Mensajes del proscrito. La carta
fundamental debe reconocer ante todo la ley divina que es inmutable y sagrada,
independiente del sufragio o de la voluntad y -al igual que un axioma- innegable.
El axioma moral o ley divina innegable es la libertad, que como ley es la justicia. El
axioma sostiene que el hombre es libre y la justicia aparece como independiente de
los pueblos. La ley divina es, como dijimos, invariable “y jaméas habra derecho en
poder alguno de la tierra para alterarlo, cambiarlo o suprimirlo” (9)*. Al lado de la
ley divina, existe la ley humana que depende del sufragio y de la voluntad, que es
variable y discurible. La ley humana es establecida por la Constitucién que por
ejemplo determinard si conviene institufr c4maras, presidencias, tribunales vitali-
cios o jurados, si el pais debe ser centralizado o federal, o si las contribuciones deban
ser directas o indirectas, “porque todo eso no es evidente, no lleva el sello de lo
innegable” (8). “La ley humana o comparacién de los medios para buscar su
conveniencia puede ser alterada por el soberano” (9). Es claro que habra que poner
fuera del alcance de los partidos y de todo poder la ley divina, mientras que habré
que ponderarse cudles sean las mejores instituciones en las leyes humanas.

A continuacién Bilbao se ocupa de la libertad en cuatro capitulos -del IX® al XII°.
El noveno trata de la “Declaracién de la libertad”. El autor comienza por definir la
libertad. “ES LA POTENCIA DE SER CON CONCIENCIA PARA MANIFESTAR
Y PERFECCIONAR SU SER". La libertad lo es tanto del individuo como del pueblo,
y constituye un niicleo que no debe ser atacado ni violado. “Luego la ley del hombre

y del pueblo es la igualdad de la libertad” (9).

Las manifestaciones esenciales de la libertad son a nivel del pensamiento y de la
conciencia, a nivel de las relaciones de igualdad con los otros y a nivel de las
relaciones de igualdad de la personalidad con la sociedad. El primer aspecto
comprende la libertad de pensar, de creencia, de culto, de palabra, de ensefianza,
de prensa, de tribuna, de céredra y de arte. El segundo incluye la libertad de trabajo,
de propiedad, de comercio (venta, consumo, produccién y cambio), de contratos,
crédito, interés, convenciones, industria, profesiéon (de domicilio) y de vocacién (de
circulacién). Y el tercer aspecto abarca la libertad de asociacién, de gobierno (de

41 El texto deberia decir “alterada, cambiada, etc.”, pero dice “alterado, cambiado”, etc.
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legislar, de juzgar, de ejecutar), de insurreccion (cuando la libertad es violada en
alguna de sus manifestaciones y no es vindicada por la acci6n natural de la justicia)
y de fraternidad (o derecho y deber de hacer a otros el bien que quisiéramos nos
hicieran). Todo esto forma el derecho que “constituye la imputabilidad del ser
humano” (11). El deber no es sino el respeto del derecho y el desarrollo del derecho:
en este sentido la férmula “No hagas a otro lo que no quieres que hagan contigo” es
equivalente a "Haz a otro lo que quieras que hagan contigo”. Lo prohibido por la ley
divina es prohibido por la ley de la igualdad; asi decir “No robes” significa que no
debes atacar la propiedad porque es una manifestacién de la libertad.

Lo mandado por la ley divina es el imperativo de la libertad. Reproduciendo una idea
suya que ya hallamos en los Mensajes del proscrito y en los Estudios sobre la vida de Santa
Rosa de Lima, escribe Bilbao:

“Ama a Dios sobre todas las cosas - Esta es la manifestacién méas elevada del
amor de si mismo porque amando a Dios, nos amamos y amamos en €l la fuente
de la vida.

Tal es la ley divina contra la cual no hay derecho, y ante la cual deben
inclinarse las instituciones humanas” (11).

Segin el autor la Constitucién de un pueblo debe partir de este derecho natural
inatacable. Cualquier ataque a “ese cdigo divino es error o mentira y subsiste el
derecho imprescriptible e inalienable con el derecho de la revolucién perpétua hasta
obtener definitivamente su sancién en la practica de la vida social” (11-12).

La libertad es pues el ser, la doctrina, la ley, y ante ella debe inclinarse el pueblo:
la soberanfa del pueblo cede ante la soberania de la libertad. O mejor dicho: la

soberania no es sino “LA OBEDIENCIA A LA LIBERTAD” (12).

El capitulo X, “La institucién de la libertad”, lleva un epigrafe extraido de El
Contrato Social de Rousseau, que designa el problema fundamental que debe
encontrar solucién en el pacto social: cémo mantener una forma de asociacién en
que cada uno, uniéndose a los demds, quede tan libre como antes —cap. VI®: “Del
pacto social” de El Contrato Social. Segiin Bilbao la facultad de legislar es
indelegable, en tanto reputa que si se puede delegar las facultades de aplicar y de
ejecutar las leves. La razén es que la facultad de legislar implica el pensar y resolver.
Sobre todo el pensamiento no se puede cumplir por otro, ya que pensar es ver la idea
y la vision de la idea es comunicarnos con Dios. Por lo tanto, abolir la visién de Dios
es abolir nuestra comunioén con Dios, o sea, separarnos radicalmente de la patria del
espiritu.

Pero, ic6mo organizar entonces la soberania sin delegacién del soberano? Segun el
autor mediante la institucién del tribunado que no supone la delegacién sino s6lo

154

el derecho de iniciativa. “El hombre en-la tribuna, po fegisla: presenta la idea./ El

pueblo aprueba o desaprueba y la idea es ley./El tribunado-es la palabra iniciadora
y permanente” (14).

“El pueblo nombra el tribunado. El tribunado es un cuerpo, agente, depen-
diente del soberano, con mandato imperativo, con el derecho especial de
iniciativa, con el deber de elaborar la iniciativa de todos, de preparar el
trabajo, el proyecto y de presentarlo a la votacién del soberano. El tribunado

es revocable, responsable, reelegible en su rotalidad o en parte y cuando lo
manifieste el soberano™ (14-15).

Bilbao senala que el proyecto de un ciudadano no podré ser presentado al tribunado
nacional sin un nimero de votos que lo apoyen, niimero que se fijar4 teniendo en
cuenta la poblacién. El pueblo se dividira en secciones legales y cada uno tendré su
ministerio o tribunado seccional. Las asociaciones o secciones discutiran y prepara-
rén la opinién general, y luego de un cierto término se votara en toda la Naci6n en
caso de ser el acuerdo nacional. Si el asunto es local, votard por €l la localidad
correspondiente. Si hubiera corrido un cierto plazo y el proyecto no hubiera sido
votado, se reputaré aprobado en forma ticita.

Para el autor hasta ahora habria habido voro directo solo para las personas. El sistema
del tribunado representa un sistema de voto sobre asuntos o cosas. De esta manera
no habrfa delegacién, sino un gobierno directo del pueblo.

El intelectual y politico chileno proponia unos cien tribunos divididos en secciones
de crédito o hacienda, de justicia, de guerra, policia, agricultura, educacién y
relaciones exteriores y una comisién ejecutiva. Esta dltima representaria la fuerza.
Toda comisién deberia tener un presidente, nombrado por el tribunado y revocable
par él. Este sistema permitiria acabar con el antagonismo entre los poderes, la
creacién de entidades extra-nacionales y liquidar los transtornos caudillescos o de
otra indole. En efecto, también el Poder Judicial seria nombrado por las respectivas
secciones en todas estas instancias: los jueces de paz y de primera instancia, el jurado
criminal o civil y la Corte de Justicia. Finalmente la nacién habria de nombrar un
jurado supremo Y una corte de casacién. También los jueces serian revocables y con
un mandato limitado: dependerian de las localidades o secciones.

Asimismo los departamentos habrian de nombrar tribunados que ejercerfan las
mismas funciones que el tribunado nacional , pero en la esfera limitada de su
localidad. El tribunado se dividirs en secciones o ministerios para representar las
diferentes necesidades departamentales. El poder ejecutivo habra de estar represen-
tado en el tribunado por un individuo o comisién.

Bilbao pensaba que con los tribunados nacional y departamentales queda resuelto
¢l problema de la federacion o de la centralizacién. “El gobierno directo presenta
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todas las ventajas de la unidad centralizada sin ser despérico y todos los elementos
vitales de la federacién sin su anarquia” (18).

La primera y mas segura garantia de la libertad habr4 de ser la préctica del gobiemo
de la libertad y organizar la educacion de la libertad. Toda violacién de la libertad habra
de dar lugar a una accion individual ante el jurado. Si la violacién de la libertad fuera
con respecto al pensamiento, habra accion popular. Y si la violacién fuera cometida
por el hombre encargado de la libertad, sers la accion divina -por ejemplo transgre-
siones como las de los Gracos en Roma, los Macabeos en Judea, en Paris en 1830 o
1848, o por las juntas de la independencia en América. En estos casos, si el tribunado
o la comision ejecutiva traspasaran su facultad iniciadora, se reunird el pueblo en
sus secciones y nombrar4 a un nuevo tribunado, a la vez que el jurado enjuiciaré al
tribunado derribado. Pero ademas hay muchas otras garantias que defienden el
domicilio, la libertad, la opinién etc. Si un ciudadano acusado no se presentase, se
le reputara criminal; pero también sera declarado responsable quien levante una
falsa acusaci6n. La garantfa soberana seré el habeas corpus nacional, en que el pueblo
soberano se constituird en centinela de su soberanfa. En cualquier caso, Bilbao
pensaba que la préctica del gobierno de la libertad fomentarfa las costumbres
libertarias y llevaria a la abolicién del gobierno como una entidad separada del
pueblo. Como un ejemplo del espiritu liberal inserta algunos articulos de la
Constitucién chilena de 1828 sobre derechos individuales y sobre las restricciones

del Poder Judicial.

A continuaci6n el autor se ocupa de la Fuerza Nacional en el capitulo XIII de su
folleto. Segin ¢l todo ciudadano tiene el derecho y el deber-de integrar la guardia
nacional que defiende al gobierno. Los subordinados nombran a la jerarquia: asf la
compariia a sus oficiales, el batallén a su comandante, el tribunado local al estado
mayor de la localidad y el tribunado nacional al estado mayor de la guardia nacional.
Las armas debersn estar -como en Suiza- en poder de los ciudadanos. La guardia
nacional serd activa y pasiva -que tendr4 a su cargo el llamamiento del tribunado.

La guardia nacional tiene una escuela profesional para el ejército y para la marina.
El ejército permanente estar4 compuesto de uno sobre mil habitantes, pero se podra
aumentar su nimero por causas indicadas por el tribunado y aprobadas por el pueblo.
El ejército estars encargado de defender las leyes, sus jefes seran nombrados por la
tropa y no podrén actuar contra el pueblo. Si alguna seccién del ejército se levantara
en armas para dar un golpe de estado, deberd ser declarado extranjero y combarido
por el tribunado y la guardia nacional. Y si se levantara todo el ejército, debers ser
combatido por todo el pueblo como si se tratara de una fuerza invasora. El ejército
podré ser empleado para trabajos como hacer caminos, puentes, muelles etc. La
duracién del servicio militar obligatorio sers de 5 afios. Durante este lapso se
ensefiard, ademas de los trabajos generales, un arte o industria, de modo gue el
ejército se convertird en una entidad educativa ciudadana.
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Ademas de la guardia nacional habré una guardia municipal o policfa, “enregimentada
voluntariamente”, y encargada de velar por la seguridad, aseo, custodia de presos,
medidas locales etc.

El capitulo XIV estd dedicado a describir “El Crédito Nacional”. Lo anterior
concierne a los derechos y deberes del individuo para con el todo; aqui se trata de
los derechos y deberes del rodo para con los individuos. Y es que asi como el
ciudadano debe contribuir con su persona y propiedad al bienestar de la Repiiblica,
el Estado debe garantizar el derecho del individuo y su desarrollo. Lo hace mediante
el derecho al crédito que debe ser ~como ya sabemos de los Mensajes del proscrito-
moral, politico y material. El derecho al crédito moral consiste en la educacién que
es ética, intelectual y fisica, y ademas obligatoria y voluntaria. La educacién
obligatoria es universal y graruita y habilita para recibirse como individuo. La
educacién voluntaria es profesional y especial.

La educacién ética ~moral, escribe Bilbao- consiste en el aprendizaje de la libertad
mediante un libro de texto preparado por una comisién nombrada a nivel nacional.
La idea de este libro es el dogma de la libertad, que debe purificar al individuo de
la tradicién de la gracia, de la abdicacion, del tutelaje, e iniciarlo en la doctrina de
la liberacién de la razén y en la ley de la igualdad, “con la fe en la responsabilidad
o recompensa segin las obras de la justicia”.

A la base de la educacién universal y obligatoria estar la ensefianza del cédigo
politico. “La escuela de la Repiblica no pertenece a ningin dogma, a2 ninguna
Iglesia. Su dogma es lo universal, su Iglesia la universalidad - su tradicién el porvenir
que es necesario conquistar, su impulso es la alianza de la humanidad en lo humano,
que es universal” (28). Esto exige el olvido del pasado con sus pseudoverdades
teolégicas, sus odios y sus temores.

“Es la educacién de la unidad y de la alianza. Abolicién de los odios de familia,
de razas, de nacionalidades, de sistemas y de religiones” (29).

“Es necesario que el hombre aprenda a sentirse humanidad, a ser pueblo en
su pecho, a comulgar con Dios en la palabra heroica trasmitida, y a profetizar
un Dios en el engrandecimiento de su ser, en el sacrificio de su ser, en la
peticion de su ser por anidar la inmensidad, la felicidad, la gloria de una
humanidad regenerada” (30).

La educacién intelectual que es necesaria y universal comprendera todos los
conocimientos que son fundamentales: la historia, escritura, gramética, matemati-
cas, dibujo, musica, historia universal y de la patria, el desarrollo cultural, civil,
internacional, la filosoffa, la higiene y la fisica.
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Finalmente, la educacién fisica abarca la gimnéstica, las armas, el canto, el ejercicio
de algin oficio y la practica de los principios higiénicos.

La educacién profesional estars distribuida en los grandes centros de poblacién del
territorio y estard destinada a la formacién de agrénomos, quimicos, ingenieros,
legistas, filésofos y a las artes.

El segundo crédito, el politico, consiste en la educacién y practica del gobierno de
la libertad, que deber4 dar lugar a la permanencia del régimen v a la fe creciente
en la inviolabilidad v el desarrollo del derecho.

El dltimo crédito, el material, consiste en proporcionar a todo ser humano los
elementos de su trabajo. “Su fin es aumentar la produccién y garantizar la vida; sus
consecuencias la abolicién de la usura, de la ociosidad y de la miseria” (32). Y es que,
segin Bilbao, no basta con que el Estado facilite y haga obligatoria la educacién
primaria, sino que el individuo debe tener los instrumentos que le permitan ganar
su vida con independencia. Hay que presuponer la libertad de comercio y por ello
mismo se debe abolir las aduanas. Las contribuciones del Estado deben referirse a
aquello que la naturaleza haga necesario. El problema del trabajo se reduce segin
el autor a brazos v a capital. Si faltan brazos debers estimularse la inmigracién. La
cuestion del capital es doble: la de fondo es la de la viabilidad del crédito y es
facilmente solucionable, ya que el gobierno de la libertad -en que todas se gobiernan
a sf mismos- hace posible asegurar los créditos. Y la cuestién de la forma consiste en
que los créditos se habran de otorgar a los individuos que formen parte de asociaciones.
Es el prestatario quien acude a pagar lo prestado, con lo que se elimina la burocracia;
si no lo hace, el deudor moroso ser4 eliminado de las listas de ciudadanos. Los créditos
habran de concederse sobre la base de las necesidades v, frente a la falta de pago del
deudor, ser4 la asociacion la que responda por él. “Esta es la hipoteca moral, la fianza
democratica” (35). Ademas del crédito nacional puede organizarse el crédito
municipal y el particular; son sociedades que prestan no dinero sino papeles garanti-
zados, otras que anticipan dinero sobre la base de la garantia de inmuebles etc.
Finalmente hay que constituir instituciones complementarias de fraternidad como
talleres campesinos, asilos de ancianos, casas de invélidos, hospitales y casas
correccionales. Bilbao confiaba en que todas estas medidas contribuirfan a aumentar
los recursos del Estado. Sefialaba ademds que habia que organizar ejércitos de
trabajadores para realizar obras sociales.

El cap. XV© se refiere a la “Ley de la ciudadanizacién”. Ciudadanos son en la
concepcion bilbaina no sélo quienes han nacido en un territorio, reciben la
educacién ética (moral), universal y gratuita y rinden un examen publico sobre la
constitucion y el derecho ante la comisién juridica del pais, sino también quienes
declaran su voluntad de adquirir la ciudadania del Estado y aprueban dicho
examen. “La nacién publica en sus diarios el nimero y el nombre de los nuevos
ciudadanos” (37).
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La “Conclusién” ests comprendida en el cap. XVI° y abarca seis secciones. Al inicio
Bilbao manifiesta que el objeto del folleto es “Dar al pueblo el poder”. Que el medio
obligado es “Crear la iniciativa del todo, formar el alma social con el ejercicio de la
soberania. El modo es el gobierno directo del pueblo. El fin es la libertad v que “el
pueblo con el PODER de su derecho, desarrolle su ser, extinga todo mal, se purifique
del pecado, acepte, descubra, elabore y encarne todo bien. “La libertad es la

potencia, la libertad es la forma de gobierno, la libertad es la ley, la libertad es el
resultado™.

Para Bilbao el gobierno de la libertad lleva en su esencia y organizacion la posibilidad
de reformas sin revoluciones ni contrastes, “porque no tiene mas horizonte que el

pensamiento, ni mds barreras materiales que el sufragio, la opinién, el interés
general” (38).

Ahora bien, pese a que el pueblo es todo, en las Constituciones se hace de €l un
fantasma gracias a la institucion de la delegacion. La unica Constitucién que
mereceria ser recordada por la historia es la Constitucién francesa de 1793. Aun la
Constitucién norteamericana seria criticable.

El gobierno de la libertad representa la solucién a las dificultades de la centraliza-
cion, la federacion, la division de poderes. Entrafia abolir la delegacién, la
presidencia, los ejércitos y los fueros. Suprime ademas las dificultades de la relacién
entre la Iglesia y el Estado, de la burocracia y la inmoralidad. Y es la educacién
préctica en la dignidad del hombre y la indicacion de la Providencia, “que hasta hoy
aparece como cémplice de los grandes bandidos y del vandalaje en grande™ (42).

Hacia el final Bilbao adopta un tono profético para conjurar el hundimiento del viéjo
mundo y el nacimiento del nuevo. Concluye diciendo que la via es la rectitud, la
verdad, la libertad, la vida y el amor, y que el paraiso que buscamos se encuentra
€N NOsotros, si amamos como quien supo dar la vida por nosotros.

Producida la derrota de Echenique ante Castilla, Bilbao quiere aprovechar la
ocasién para reflexionar sobre la mejor manera de reorganizar la vida peruana. No
debe perderse la oportunidad sino que, como se rumorea que se ha de producir una

Convencién, hay que discutir diferentes propuestas. La de ¢l es la del gobierno de
la libertad.

En el texto del procer chileno se destacan claramente dos partes: la de los
fundamentos filosoficos (en los ocho primeros capitulillos) y la del programa
concreto del régimen libertario (en los ocho capitulos restantes) ~como ya sucedia
en los Mensajes del proscrito (1851) que en cierta manera constituyen una versién

previa de El Gobiemo de la Libertad (1855).
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Pensamos que los aspectos més interesantes del folleto bilbafno son: su critica a la
delegacion del poder legislativo, su propuesta alternativa del tribunado como una
forma de mandato directo, su idea de la Constitucién como integrada por una
combinacién de ciertos principios inalterables de derecho natural y otros variables de
derecho positivo y sus propuestas concretas con respecto al poder ejecutivo, judicial,
al ejército y al crédito popular.

La delegacion del poder soberano le parece ser a Bilbao un atentato ¥ un error,
porque delegar algo es trasmitirlo y, sobre todo en el caso de la gestacion de las leyes,
€s convertirse en un sibdito de la razén y de la voluntad de otro. Los delegados
devienen asf en los amos que imponen su modo de pensar y de querer al pueblo. Que
esto es asi se observa de los convenios que son concertados por los plenipotenciarios
o por los diplomaticos: ellos quedan sujetos para ser validos a ser ratificados por el
poderdante. No ocurre lo mismo con la delegacién, donde la soberania se traslada
en efecto del poderdante al delegado, por lo que éste no estd obligado a alcanzar la
ratificacion posterior de los actos que concierte. Para Bilbao la delegacién es en
verdad un rezago del pensamiento religioso: un legado de una época dominada por
los temores y por la doctrina de la gracia v una muestra de jesuitismo. Finalmente,
Bilbao se anticipa a las criticas que se le pueda hacer y contesta dos. Una es que el
pueblo no puede ni tiene el tiempo para autogobernarse, a lo que responde que
entonces serfa mejor admitir que no es soberano. Y la segunda es que serfa muy dificil
organizar un sistema de democracia directa, frente 2 lo que manifiesta que ésta es
una cuestién que tiene que ver sélo con los medios de concretizar la institucién y no
con sus principios.

La relatividad de la critica de Bilbao se revela cuando se comprueba que en realidad
no hay una sola teoria de la soberanfa que haya reemplazado a la del monarca
absoluto, sino cuando menos tres: la primera es la inglesa segiin la cual la soberanfa
radica basicamente en el Parlamento, la segunda es la francesa segiin la cual reposa
en el pueblo, y la tercera es la alemana segin la cual se encuentra en el Estado®.
Bilbao simplemente parte de la tradicién francesa ignorando las otras dos. A
continuacién apunta a un hecho cierto: muchas veces no hay en los Estados
controles lo suficientemente fuertes que permitan supervigilar que los delegados
ejerzan el poder que han recibido en nombre de su poderdante, sino que lo despliegan
como si no tuvieran ninguna obligacién con respecto a él. Pero esta situacion, que
se da pero que es irregular, la quiere entender como si fuera normal, como si los
delegados siempre suplantaran la conciencia y voluntad del pueblo. Se critica carece
por lo tanto del suficiente fundamento, aunque muchas veces coincida con lo que
sucede en la realidad.

42 Cf. lgnacio Sotelo, “Estado moderno™ en: E. Diaz/A. Ruiz Miguel (Eds.), Filosofia politica I1. Teoria del Estado.
Madrid: Trotta, 1996: 34.
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Podemos examinar ahora si la alternativa que Bilbac propone es mejor y viable. Su
alternativa es la del mandato directo: el tribunado que s6lo supone el derecho de
iniciativa por parte de los tribunos, debiendo ser cada ciudadano quien la apove o
deseche. El tribunado serd revocable, renovable y reelegible en todo o en parte.
Habré de existir un tribunado nacional y otros departamentales. El problema
principal de esta propuesta es que parece ser inviable para comunidades mediana-
mente extensas y muy extensas. Porque, {c6mo podria organizarse un tribunado para
comunidades numerosas? Bilbao deja de lado el problema manifestando que no es
de principios sino sélo de medios, pero en verdad el mismo constituye una dificultad
insuperable. Lo vio asi Ortega y Gasset quien atribufa la ruina de Roma a su
incapacidad para concebir la idea de la representacién politica: la idea de que “La
porcién ausente y lejana de la sociedad puede estar presente de manera virtual, sin
mis que elegir un representante de ella™. Pero a esta problema se suman muchos
otros més: la falta de especializacion de los tribunos en los puestos que desempefien,
la inestabilidad de sus decisiones -ya que son revocables en sus cargos-, la
demagogia que se generaria -dado que la permanencia del tribuno, el no ser
revocado, depende del favor de sus mandantes, la primacia impuesta de lo politico
-que demanda de la participacién compulsiva de los ciudadanos-, entre otros
problemas mas.

Muy interesante es la concepcién bilbaina de la Constitucién como una mezcla de
principios invariables de derecho natural y otros de derecho simplemente positivo. Los
primeros son la libertad -que como ley es la justicia-, la igualdad y la fraternidad.
Y los del derecho positivo tienen que ver con lo que Montesquieu denominaba
espiritu de las leyes: el conjunto de relaciones o circunstancias variables a las que las
leyes deben acomodarse. Segin ello se verd si conviene establecer unas u otras
instituciones: formas de gobierno, de impuestos, etc.

Vuelven a ser muy discutibles las ideas de Bilbao sobre el poder ejecutivo, el judicial
y el ejército. En efecto, de una parte el autor no ha expuesto claramente cémo
pensaba organizar el poder ejecutivo. Sostenia que habria un tribunado o comisién
ejecutiva (cap. XIl), y que podria estar representado en cada tribunado por un
individuo o comisién (cap. XI). No explica cémo debfa funcionar y c6mo se podria
prescindir de la Presidencia (Seccién V del cap. XVI). Por otra parte, al sujetar el
nombramiento de los jueces al voto popular y al considerarlos como revocables y con
un mandato limitado (cap. X) suprime la garantia de una estabilidad judicial
minima, y vuelve a someter a un criterio demagdgico la permanencia de los
magistrados. Finalmente, es dificil imaginar un ejército operativo donde los jefes
sean nombrados por los subordinados y que en ningiin caso pueda “hacer armas contra
el pueblo” (seccién V del cap. XIII).

43 Cf. su arriculo “Sobre la muerte de Roma”, en: Id., Obras completas. Madrid: Revista de Occidente, 1966:
IL, 545.
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Probablemente una de las partes mas atractivas del escrito de Bilbao sea la dedicada
al crédito nacional (cap. XIV). El autor concibe la educacién como un crédito moral
y la clasifica en educacién ética (moral), intelectual vy fisica. E indica claramente
que el Estado debe poner a disposicién de sus ciudadanos un crédito material en
fondos que serdn entregados a los individuos como parte de asociaciones, con la
obligacién de éstas de responder en caso de que no lo hagan sus asociados. Como
en otros casos se observa en éste un gran optimismo de Bilbao en la naturaleza
humana, que lo lleva a pensar que el deudor se presentard voluntariamente a pagar
sus créditos, con lo que se podré desburocratizar el aparato estatal. En general llama
la atenci6én que subraye tanto el papel del Estado y que no haya recurrido més bien
a la idea de las cooperativas®.

6. La polémica sobre la tolerancia®

No se puede comprender la polémica sobre la tolerancia al margen de las circuns-
tancias que la hicieron posible. Una de ellas fue la tension real existente entre los
liberales que habian secundado al General Castilla en su conquista del poder, sobre
todo los hermanos Pedro y José Gélvez, v los conservadores que habian apoyado al
depuesto general Rufino Echenique. Esta tension se manifiesta en las numerosas
polémicas que se observa en los periédicos de la época -sobre todo en El Comercio
y El Heraldo de Lima, pero también en numerosos periddicos de provincias-: entre
los progresistas y reaccionarios en materias politicas y religiosas, entre los impugnadores
de los jesuitas y sus defensores, entre los masones y el padre Gual, etc. Otra de dichas
circunstancias fueron los rumores que empezaron a circular, en especial que en la
Convencién que habria de iniciarse se declararia la tolerancia de cultos y en
consecuencia que se derogaria el articulo 3° de la Constitucion de 1839 que disponia
que la religién de la nacién peruana es “catélica, apostélica y romana,... sin permitir
el ejercicio publico de cualquier otro culto”, y que ademis se iria tan lejos como para
suprimir los conventos. Y la tercera circunstancia fue la personalidad beligerante de
Bilbao que se lanzé en la polémica sin medir las consecuencias de sus actos y sin
conocer bien el ambiente en que se movia. Afios atrés su accionar habia servido en
Chile para que el ministro Varas unificara las fuerzas conservadoras detras de la
candidarura de don Manuel Montt; ahora iba a lievar a que los conservadores y
ultramontanos peruanos protestaran indignados contra sus ideas, o acusaran
injustamente de ateo e incoherentemente de blasfemo, lo pusieran por unos dias en

44 Lamentablemente la congribucion de Bilbao a la histonia de las ideas constitucionales y politicas del Perd
no ha sido tomada en cuenta rodavia.

45 La polémica sobre la tolerancia iniciada por Bilbao no ha sido considerada ni en La Histona del Crstianismo
on America Latina de Hans Jurgen Prien (Salamanca: Sigueme, 1985) ni en ¢l estudio de ], Klaiber La Iglesia
en ¢l Peri (Lima: PUC, 1988).

la carcel y lograran que a la postre la Constitucién de 1856 no consagrara el principio
de la tolerancia de cultos sino que estatuyera en su articulo 4° que la nacién peruana
profesa la religién catélica, apostélica y romana, que el Estado la protege por todos
los medios v que “no permite el ejercicio piiblico de otra alguna™.

La chispa que hizo encenderse la polémica en Lima fue la publicacién en El Comercio
de la Introduccién de El Gobierno de la Libertad® y dos dias después de unos
“Pensamientos sobre la tolerancia” de Lamennais en el mismo diario™ que sin duda
habian sido traducidos y proporcionados por Bilbao. En ellos su autor empieza a hacer
una distincién entre la “tolerancia filosofica o dogmatica” y otra “civil” -y se ofrece
una continuacién que nunca aparecié. De inmediato, el 30 de marzo se publicé en
El Comercio una critica a Bilbao, aunque sin mencionarle. con el titulo de “Una
ojeada en la politica”, que contenia a la vez una advertencia al gobierno sobre la
cuestion religiosa®.

Un poco después, el 4 de abril, la polémica se inicié en Arequipa con la publicacion
en el periédico La Voz del Pueblo del articulo “Algo sobre la tolerancia” en contra
de la posicién bilbaina. La critica fue contestada en un articulo con el mismo titulo
en El Comercio de Lima unos dias después®. A la vez el Prefecto de Arequipa
prohibié la publicacién de El Gobierno de la Libertad en dicha ciudad. No obstante,
fue reimpreso alli por El Republicano, siendo comentado en forma negativa por el

Gruto del pueblo arequipenio.

Mientras tanto el debate se iba calentando cada vez més en Lima. ].M. Portilla publicé
en El Comercio el articulo “Principios de la tolerancia™', que fue contestado por el
ensayo “Un ergotista” una semana después™. Directamente en contra de Bilbao y de
sus adjetivos estaba el periodico religioso El Catdlico como lo muestra una resena del
mismo®’. Al mismo tiempo El Heraldo de Lima y otros periédicos de provincias
publicaron otros ataques contra Bilbao v la presunta introduccion de la tolerancia
religiosa en la Constitucién futura.

46 La tolerancia religiosa fue rechazada en la Convencion por 46 votos contra 22. En ella estuvo ausente

Francisco de Pauta Gonzale: Vigil por razones de salud. Vigil publicé posteriormente cuatro opisculos sobre
el problema de la tolerancia entre 1862 y 1866: De lu tolerancia cwvil de cultos con religion del Estado. Actas y protestas
lamadas populares con motwe de la tolerancia cwil de cultos, De las pastovales de nuestros obispos y Exposicion de
los Cabildos ¥ Sestones de la Convencion Naciomal de 1855 sobre la tolerancia civil de cultos. No obstante, la
Convencion higudd las vinculaciones eclesiasticas, los fueros, lus diezmos y prmicias.  Cf. Jorge Basadre,
Chile, Peru y Bolwvia independientes: 277.

47 Lima, 27 de marzo de 1855: 4.

48 Lima, 29 de marzo de 1855: 4.

49 El Comercio. Lima, 30 de marzo de 1855: 4.

50 El Comercwo. Lima, 10 de abril de 1855: 5.

51 El Comercie. Lima, 13 dc abril de 1855: 3.

52 El Comercio. Lima, 20 de abril de 1855: 3.

53 “El Catolico. Prospecto de un periddico religioso”, en: EI Comercio. Lima, 27 de abril de 1855: 4.
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Al précer chileno le fue demasiado: el 12 de mayo publicé el articulo periodistico
“Catolicismo y libertad”, tomando nota de los ataques en El Comercio y El Heraldo,
pero afirmando que no los responderia hasta que sus autores no cambiaran sus
insultos por razones, pues sélo encontraba en los mismos agravios y no argumentos™.
Sus contrincantes hicieron oidos sordos y més bien el 15 de mayo dieron a conocer
en la declaracién “A unos limefios” que no aceptarian ninguna variacién en la
situacioén legal sobre los cultos por pequefia que fuera®.

Bilbao reacciond de inmediato publicando al dia siguiente el articulo “Cartolicismo
y libertad. Paralelismo” en El Comercio®. Allf contraponfa inicialmente el texto “{En
qué consiste el verdadero carolicismo?” extraido del N° 2 de El Catslico y el suyo
propio “{En qué consiste la verdadera religion?”. Y a continuacién hacia una
distinci6n entre cristianismo v catolicismo estableciendo que éste es posterior a
aquél y al judaismo. Luego formulaba una serie de preguntas retoricas, por ej. si en
los Evangelios estdn contenidos las Cruzadas, la Inquisicién y las conquistas. Y
proseguia asi:

“{En qué palabra del Salvador os apoyais para instituir el bautismo sin la
conciencia de quien lo recibe, la confesién auricular, la obediencia ciega, el
sacerdocio despético infalible, el celibato de los sacerdotes, los diezmos vy las
primicias que esquilman a los pueblos? {Qué acto del Salvador os autoriza para
encarnar a Dios cuando os place, pronunciando palabras de quiromanticos,
6 de astrélogos ¢ de encantadores! (En qué principio evangélico 6 en qué
dogma os apoyais para usurpar la soberania de la razon que pertenece a todo
hombre, arrebatarnos “La luz con que todo hombre viene al mundo” y prostituir
la unidad nativa, no ante la obediencia al principio, sino ante la unidad de
un hombre! (Es en la pasién donde aprendisteis el orgullo? {Es en la cruz donde
aprendisteis el odio y recibisteis la institucion de los privilegios? (Es en el
lavamiento de los pies, donde fundais el orgullo pontificio? El Salvador besaba
los pies a sus discipulos: el Papa se hace besar los suyos”.

Segin Bilbao la cuestion de catolicismo y libertad es el problema fundamental de
la historia moderna y es una cuestién de vida o muerte para América, “porque jamas
seremos Republicas mientras recibamos la educacién de la obediencia ciega; jamas
habré igualdad ante la ley -mientras el dogma de la gracia y de los privilegios
catdlicos y pontificios pretenda sobreponerse a la unidad de la soberania nacional;
jamés habré fraternidad, mientras el alma y el dogma exclusivos y envidiosos del
judaismo, nos bautice, nos entierre y nos diezme...”.

54 El Comercio. Lima, 12 de mavo de 1855: 5.
55 El Comercio. Lima, 15 de mavo de 1855: 4.
56 E! Comercio. Lima, 16 de mayo de 1855: 3.
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Agregaba que hace once afios que las persecuciones y las calumnias lo acompafian,
pero que no importaba; e invitaba a la juventud a sumarse al asalto a la fortaleza del
despotismo, acto mas glorioso y trascendental que el de Sebastopol o de Cronstatt,
“...s6lo sobre sus ruinas o sobre su rendicién nos podremos proclamar por vez primera
libres, bajo el cielo de América”.

La primera reaccién que tuvo Bilbao fue “Catolicismo y libertad”, una nota zumbona
aparecida en El Comercio el 18 de mayo®. Al dia siguiente el politico chileno publicé
a su vez un articulo en el mismo diario en que contestaba la critica del peri6dico
mistiano Grito del pueblo arequipeiio a su folleto El Gobierno de la Libertad™ que
mencionamos. Bilbao manifestaba que dicha critica era infundada, porgue se lo
calificaba de ateo sin serlo ¢l realmente; ademds incoherente, por denominarlo
blasfemo -lo que no podia serlo sin era en efecto ateo-; y ademés interesada, debido
a que pretendia crear presién para que no se aprobara en la Convencién ad portas
la Ley de la Tolerancia. Condenaba la prohibicion de publicar su folleto El Gobierno
de la Libertad por parte del Prefecto de Arequipa como un atentado contra la libertad
de opinién y de prensa. Sostenfa que sus contrincantes no eran gente como la que
habia roto las cadenas del mundo americano y habia abolido la mita v la esclavirud,
sino mds bien individuos que se aferraban al pasado y pretendian pasar por sobre las
conquistas de la libertad. Afirmaba que lo que pretendian hacer era hundir la razén
soberana.

La segunda reaccién que tocé a Bilbao fue la denuncia fiscal en su contra como
habiendo cometido delito de imprenta. Fue asi como el 21 de mayo fue puesto en la

cércel de la Inquisicion a las 2 p.m. como relata la edicién de El Comercio del mismo
dia®.

En la misma p4gina aparece un comunicado, “Denuncias fiscales”, suscrito por
“Unos cristianos viejos™ en el que se relata que a consecuencia de la publicacién del
articulo “Catolicismo y Libertad. Paralelismo” de Bilbao en El Comercio, dos fiscales
(el “sordo” Villaran y Villaran Rodriguez) lo habian denunciado como habiendo
incurrido en el delito de imprenta. Se critica la medida, pues se manifiesta que
aungue el intelectual y politico chileno haya sido excomulgado, en un juicio no cabe
declararselo hereje. Los firmantes desaprobaban los juicios de Bilbao contra la fe
catdlica, pero asimismo que se agite la cuestion religiosa a raiz de la protesta
arequipefia. Sefialaban: “Esa protesta es méas peligrosa que los escritos del sefior
Bilbao: a éste se le acusa porque es un hombre, un proscrito, y se teme al pueblo por
su poder y que ese pueblo ha sabido espantar a Torrico y vencer 2 Moran”. En este

57 El Comerciw. Lima. 18 de mayo de 1855: 3.
58 E! Comercio. Lima, 19 de mayo de 1855: 4.
59 El Comercig. Lima, 2! de mavo de 1855: 2.
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sentido manifiestaban el deseo de que se declare sin lugar el juicio de imprenta, pero
asimismo de que se ensefie al pueblo el respeto y el amor de Dios.

El mismo dfa 21 de mayo Bilbao present6 un recurso al juez de primera instancia. All{
solicitaba ser puesto inmediatamente en libertad por tres razones: 1. Porque al no
estar vigente la Constitucién, mal se podia denunciar la supuesta infraccién de un
articulo constitucional. 2. Porque el propio Fiscal consideraba que el denunciado
no podfa ser perseguido por sus opiniones sino sélo por la infraccion de la Ley de
Imprenta, pero resultaba que el Decreto del 25 de marzo promulgado por Castilla que
la sancionaba habia establecido la absoluta libertad para la publicacion del
pensamiento, por lo que el encausamiento no era posible. 3. Porgue tampoco se habfa
seguido el procedimiento establecido por la Ley de Imprenta: no se habia citado al
denunciado, no se le habia tomado su declaracién, no se habia comprobado la
existencia del supuesto delito, no se habia recibido las declaraciones de testigos y
no existia sumario®. Como consecuencia del escrito del denunciado -y quizds por
una presién del gobierno de Castilla, segin la versién del propio Bilbao en sus
"Apuntes cronolégicos” que citamos antes (p: 182)-, el juez decreté su libertad.

Al dfa siguiente, ademas de reproducir el escrito de Bilbao, El Comercio publicaba
la nota “La Iglesia limefia en campana”®'. Alli se manifestaba que habia una intriga
contra la Iglesia en contra de la que se habia levantado la Sefiora Arequipa, “honra

y gloria del Perd".

El 23 de mayo unos “Cristianos” publicaron en el misma diario la nota “Cristianismo
v tolerancia” en la que afirmaban estar a favor de la libertad de cultos, pero rechazgr
la discusion del dogma y que demandaban tolerancia en todos los cristianos®.
También aparecia el agradecimiento de “Francisco Bilbao a sus amigos” (p: 3) que
fueron a ofrecerle sus servicios a la carcel de la Inquisicion. Atribuia dicho gesto no
a la adhesion que despertaba su persona, sino “la santidad de la causa que defiendo:
LA LIBERTAD DE PENSAMIENTO". Y el mismo dia figuraba asimismo un articulo
de Manuel Bilbao, “Juicio a Francisco Bilbao”™ (p: 3), en que informaba que el juez
de la causa habia resuelto es cierto la liberrad del denunciado, pero no la cuestion
principal que era la de no haber lugar a juicio criminal por la emision del
pensamiento. Que habfa habido una transgresion legal que debia ser castigada y que
esta era una cuestién juridica y no religiosa.

Manifestamos va que el 28 de mayo Francisco Bilbao se embarc con destino a
Francia. Su partida sirvi6 para aquietar la polémica sobre la tolerancia que habia

60 El escrito de Bilbao fue reproducido bajo el titulo de "Cuestion religiosa. Libertad de Imprenta”, en: El
Comercio. Lima, 22 de mayo de 1855: 5-6.

61  El Comercio. Lima, 22 de mayo de 1855: 2.

62 El Comercio. Lima, 23 de mayo de 1855: 2.
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despertado con sus ideas, pero no asf para acallarla. Por un buen tiempo continuaron
apareciendo articulos sobre esta cuestién y se sigui¢ agitando el nombre de Bilbac
a favor y en contra. Asf por ej. en un texto del 9 de julio de 1855 se escribfa: “Laos
pelucones han recibido un bafo de agua rosada con los heréticos escritos de Bilbao
y dicen que asf son todos los liberales del universo™; y en otro del 25 de julio del
mismo afio el diputado Matute afirmaba: “Si los escritos que han innundado las
prensas solo han versado sobre la tolerancia de cultos, sobre el ateismo del Sr. Bilbao,
sobre si la institucién masénica es o no importante... icémo se pretende que estos
escritos hayan podido ilustrarme sobre tantas materias?”®. Finalmente, el 13 de
octubre de 1855 aparecié en El Comercio parte de una carta del propio Bilbao
dirigida desde Europa. Traducfa alli una carta que le habia dirigido su maestro
Edgar Quinet el 11 de julio de 1855 dandole la bienvenida en Francia e indicdndole
que habia leido Los mensajes del proscrito v El gobierno de la libertad y afirmando que
no se podria enterrar “nuestra palabra”, ya que Usted la ha sembrado en Chile y el
Perii. A continuacién se publicaba este fragmento de la carta de Bilbao sobre los
ataques de que habia sido objeto:

“Tanta tenacidad en procurar hundirme y hacerme desaparecer, me confirma
cada dia mas en que nuestra causa es mas grande que lo que se piensa y que
quizds seremos sus tnicos representantes. No importan los afos, pero vo veo
un dia en que seremos y quedaremos como los verdaderos precursores del
porvenir americano y quizés los precursores de una nueva revolucién que ha
de brillar sobre toda la humanidad. iQué importan pues las pasiones y los
pequenos desahogos de la barbariei Tenemos que recoger ese salario por

algin tiempo, quizas por toda nuestra vida” (El Comercio. Lima, 13 de octubre
de 1855: 5)

Y con respecto a la revolucion que habia creido encarnada en Castilla declaraba:

“Mi conviccion es, (signo), y yo lo dije que ese pais [el Perd, D.S.] no se
salvarfa sino en la l6jica de la revolucion. Hoy que vuelven a dafarse y
abandonar la l6jica, la verdad porque temieron el poder v la autoridad de la
victoria y vuelven a ser dominados por el mal cronico, que es la l6jica del
sistema del pasado. Desprecian a las ideas aun los mismos revolucionarios; nos
llaman exajerados, visionarios y no ven que son las ideas enemigas, esplotando
intereses vy pasiones enemigas, las que gobiernan y ciegas y mas ciegas
dominan. Y nosotros los perseguidos con la verdad en la mano profetizamos y
vemos realizarse las profecias y no nos creen y persiguen. No imporra. Somos

el deber” (Ibidem).

63 El Comeraio. Lima, 9 de julio de 1855: 2.
64 El Comereio. Lima, 25 de julio de 1855: 6.
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CONSIDERACION FINAL

Francisco Bilbao estuvo en el Perd en total algo més de tres afios —unos 37 meses
escasos- descontando el tiempo que pasé en Guayaquil. En este periodo relativa-
mente corto vivié y actudé con una gran intensidad y dejé una obra escrita
considerable. iCuales fueron sus principales aportes a la historia politica y cultural
peruana durante estos afios? Muchos de detalle; entre otros més: haber reivindicado
a Rosa de Lima como una santa popular -anticipando asi la union entre socialismo
y religiosidad que se encuentra en Maridtegui y en la teologia de la liberacion-,
haber mostrado algunos de los inconvenientes de la institucién de la delegacién del
poder legislativo y haber hecho numerosas propuestas -discutibles o no- en favor de
un régimen de mandato directo, haber defendido los principios de la tolerancia de
cultos y de la separacién entre Estado e Iglesia®.

No obstante juzgamos que las dos grandes contribuciones de Bilbao fueron su
propuesta en favor de la abolicién de la esclavirud y el haber dado inicio al
radicalismo en el Perd. La primera tiene una gran importancia: repérese ante todo
que el procer chileno la elabora sobre la base de razones puramente tedricas: es su
adhesion a los principios de un cristianismo libremente entendido v del racionalismo la
que lo llevé a comprender que la institucién de la Republica es incompatible con
la institucién de la esclavitud. De otra parte, su propuesta fue bastante anterior a
la decision de Abraham Lincoln de abolir la esclavitud: fue hecha el afo 1851 -y
recogida por el decreto de Castilla del 5 de diciembre de 1854. En cambio, Lincoln
tomé su decision recién el 22 de setiembre de 1862. Por lo demas y como se sabe ella
sélo entr6 en vigor el 1° de enero de 1863 y no fue un acto de filantropia sino “una
necesaria medida de guerra” destinada a debilitar a los Estados insurrectos
surefios®. En ese caso se comprueba que el carécter visionario vy reflexivo que se
atribuia y se atribuye a Bilbao fue lo que lo llevé 2 hacer una propuesta semejante.

En cuanto al radicalismo es la tercera gran corriente de pensamiento politico que
surgi6 en la Republica después del conservadorismo y del liberalismo. Cercano a esta
corriente estuvo Francisco de Paula Gonzélez Vigil, pero en verdad quien la trajo
al Peri fue Bilbao. Posteriormente siguieron esta linea Enrique Alvarado, Mariano
Amézaga y Manuel Gonzalez Prada. Esta corriente de pensamiento estd caracteri-
zada negativamente por estar en contra del clericalismo, de la oligarquia y del
capitalismo, y positivamente por ser una opcién de izquierda extrema que postulaba
un amplio igualitarismo. La existencia de esta linea permite comprender la aparicién
de la gran obra de Gonzélez Prada y no verla como si surgiera sin precedentes y de

65  Por lo general el tnico que ha tomado nota de estos aportes de Bilbac ha sido el historiador de la Republica
don Jorge Basadre y no autores posteriores ~como hemos puntualizado antes.

66  Cf. por ¢j. Jorge Cirdenas Nannetti, Los Estados Unidos ayer y hoy. Grandezas y miserias de una potencia mundial
Bogota: Norma, 1998: 261-262.
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ur: momento a otro. Fue sélo la fuerza y el nivel que alcanzé el marxismo peruano
con José Carlos Mariategui, lo que llevé a olvidar la importancia que habfa tenido
el radicalismo peruano, algo que va habian visto intelectuales como Victor Andrés
Belaunde® y Jorge Basadre®. No deja de ser irénico que la misma gran recepcién que
tuvo el marxismo en el Peri se haya debido en gran parte a que encontré un terreno
abonado por la critica de las ideas conservadoras que habia hecho el radicalismo vy
por su difusién de propuestas extremas -por cierto dentro del radicalismo hay que
situar al anarquismo gonzélezpradiano.

Pero mas alld de estos aportes concretos a la historia politica e intelectual peruana
la misma personalidad de Bilbao nos parece fascinante. Era, como ha escrito Jorge
Basadre, un nuevo tipo de revolucionario en Nuestra América, lleno de audacia,
honradez y generosidad®. Fue al mismo tiempo un intelectual y un hombre de
accion, una personalidad profundamente religiosa pero con un gran rechazo por la
version oficial del cristianismo, raigalmente chileno y a la vez americano, y que en
tanto tal palpé muchos de los problemas que iban a afrontar nuestro continente v el
mundo y se enfrenté a ellos con toda resolucion: al colonialismo, la injusticia, la
alienacién y la pérdida del sentimiento por el otro. Si recurrimos a sus propios
conceptos podriamos decir que fue un héroe: alguien que se vio a si mismo en cada
uno de sus semejantes y que se sacrificé por la libertad.

Luego de abandonar el Peri en 1855 Bilbao permanecié durante un tiempo en
Europa v luego se trasladé a la Argentina en 1857. Alli fundé la “Sociedad
Racionalista” y se hizo masén. En 1862 publicaria La América en peligro, denunciando
las invasiones de Santo Domingo por Espana y de México por Francia, y en 1864 El
Evangelio americano, obras que lo harian justamente famoso. En 1865 fallecié a
consecuencia de una afeccién pulmonar.

Francisco Bilbao, ciudadano de Nuestra América como San Martin, Bolivar,
Sarmiento, Hostos y Marti, luché por reunificar los Estados Desunidos del sur, como
los llamé en su célebre Iniciativa de América de 1856. En el Perd no olvidamos
agradecidos lo que le debemos y admiramos su perspicacia cuando escribié en 1855:
“veo un dia en que seremos y quedaremos como los verdaderos precursores del
porvenir americano y quizas los precursores de una nueva revolucién que ha de
brillar sobre toda la humanidad”.

67 “La desviacion radical” [1917], en: Meditaciones peruanas, en: Obras completas. Lima: Comisiéon Nacional del
Cenrtenano, 1987: 11 187-199,

68 Peni: problema vy posibilidad [1931]. 4ta. ed. Lima: Fundacion Bustamante de la Fuente, 1994: 109-110.

69 Chile, Peni v Bolivia independientes: 208 v 276.

169




FENOMENOLOGIA Y EXISTENCIALISMO
EN NUESTRA AMERICA

A don Fernando Salmerdn
con grautud

1. Introduccién

ENTENDEMOS POR FENOMENOLOGIA en este articulo el movimiento filoséfico al que
caracterizamos -siguiendo a H. Spiegelberg- por el método que emplea. El mérodo
fenomenolégico tiene un aspecto negativo: la reaccién contra el reduccionismo
positivista, y un aspecto positivo que se expresa en el lema husserliano: “A las cosas
mismasi”. Seis son los pasos de este método: 1. La investigacién de los fenémenos
particulares, 2. La de las esencias generales, 3. La captacion de las relaciones
esenciales entre esencias, 4. La atencién prestada a los modos del aparecer, 5. La
consideracion de la constitucién de los fenémenos en la conciencia, y 6. La
interpretacion de los significados de los fendmenos. De ellos sobre todo los tres
primeros fueron aceprados, aunque sea implicitamente, y practicados por los
miembros del movimiento. Entre éstos Sipegelberg considera a los siguientes: E.
Husserl, A. Pfander, A. Reinach, M. Geiger, R. Ingarden, M. Scheler, N. Hartmann,
M. Heidegger, G. Marcel, ].-P. Sartre, M. Merleau-Ponty, P. Ricoeur, E. Levinas.

Podemos ver en el existencialismo a una corriente que tiene sus antecedentes en
Kierkegaard y Nietzsche, y que surge en gran medida como una extensién del
movimiento fenomenolégico, estando integrada por Heidegger, Jaspers, Sartre, G.
Marcel, entre otros més, aunque muchos de ellos rechazaron esta denominacién en
algin momento. De allf que sea dificil caracterizar esta corriente, habiéndose
propuesto hacerlo por algunos de los temas a los que da su preferencia, entre los que
se hallan: la prelacion de la existencia frente a la esencia, la defensa de la libertad,
la concepcién del hombre como un ser-en-el-mundo, el sentimiento de estar
arrojado el ser humano en el mundo, la oposicién en primera instancia del hombre
a Dios, los dioses o lo englobante, entre otros. Uno de los problemas que aqui surge
es que algunos de los términos empleados por los existencialistas tiene un sentido
distinto en cada uno de ellos, asf por ej. el de “existencia” en Heidegger, Sartre,
Jaspers o Marcel. No obstante, en la comunidad filos6fica internacional hay un
cierto acuerdo en considerar a estos pensadores como existencialistas.
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En cuanto a la subregionalizacién de América Latina que empleamos, hemos
acogido la sugerencia de los expertos de la UNESCO reunidos en Lima en 1967, de
hacer la delimitacion siguiente de norte a sur: 1) México, América Central y
Panams, 2) Cuba, Repiblica Dominicana, Hait{ y demés Antillas, 3) Colombia y
Venezuela, 4) Ecuador, Peri y Bolivia, 5) Brasil, 6) Argentina, Chile, Paraguay y
Uruguay'. No contando con informacién suficiente sobre algunos de estos paises no
los hemos incluido en nuestro recuento.

Quisiéramos agregar que hemos considerado en esta resefia no sélo a los miembros
de los movimientos fenomenolégico y existencialista en América Latina, sino
también a quienes han sufrido su influencia, a aquellos que sin ser adherentes
expresos realizaron estudios sobre la fenomenologfa y el existencialismo y hasta a
quienes desde otras posiciones reaccionaron sea positiva 0 negativamente a estas
corrientes. Somos concientes de los vacios y seguramente errores de nuestra
exposicion, y de que es sélo nuestro mayor conocimiento de la situacién intelectual
en el Perd lo que nos lleva otorgarle mas espacio a los trabajos relacionados con la
fenomenologia y el existencialismo en este pais que a los efectuados en Brasil o Chile.
Razones de espacio nos Ilevan a omitir los daros bibliograficos completos citados, los
que pueden encontrarse la mayoria de las veces en las publicaciones bibliograficas
generales y especificas listadas al final.

Por dltimo deseamos agradecer a las personas que nos han procurado bibliografia
para componer este articulo, sobre todo a2 Fernando Salmerén, Rubén Sierra Meijia
y asimismo a Francisco Miré Quesada. Y a Jorge ].E. Gracia por su invitacién para
redactar este articulo, sin la cual no lo habriamos escrito.

2. Meéxico

Antonio Caso (1883-1946), uno de los integrantes del famoso “Ateneo de la
Juventud”, parece haber sido uno de los primeros en escribir en México sobre la
fenomenologia. Publicé asf los libros El acto ideatorio (las esencias y los valores) (1934)
y La filosofia de Husserl (1934) -reunidos ambos posteriormente en El acto ideatorio
y la filosofia de Husserl (1946). Segtn Rosa Krauze de Kolteniuk?, Caso nunca llegé
a conocer cabalmente el pensamiento husserliano, pero advirtié con claridad su
importancia. Para Caso Husserl volvia a renovar el problema de las esencias
ofreciendo el mérodo adecuado para conocerlas. No obstante, reputaba que la
filosofia fenomenolégica era incompleta por faltarle la intuicién de un principio de
diamismo y de evolucién (Krauze de Kolteniuk).

1 Ct. L Zea (Ed.). América Lating en sus ideas. México: Siglo XXI, 1986: 10.
2 Krauze de Kolteniuk, Rosa. La filosofia de Antonio Caso. México: UNAM, 1985.
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Dos discipulos de Caso que se ocuparon de la fenomenologia y del existencialismo
fueron José Romano Mufioz (1893-1967) y Adalberto Garcfa de Mendoza (1901-
1965). Romano Munoz escribié el manual El secreto del bien y del mal. Etica valorativa
(1938, 1946) beneficiando ideas de Scheler y Hartmann, y el libro Hacia una filosofia
existencial (Al margen de la muerte y de la ndusea metafisica (1953) que expone el
itinerario filosofico del autor -de Caso y Bergson a Unamuno, Kierkegaard, Husserl
y Heidegger. Garcia de Mendoza fue uno de los primeros latinoamericanos en
estudiar fenomenologia en Alemania en los afios veinte (H. Spiegelberg). A su
regreso a México en 1927 publicé La direccion ontologica en la epistemologia (1928) y
Logica’.

Samuel Ramos (1897-1959), el protagonista més conocido de la revista Contempo-
rdaneos, se muestra influenciado por la fenomenologia y el existencialismo en su libro
Hacia un nuevo humanismo. Panorama de una antropologia filoséfica (1940). La obra no
sélo contiene este programa, que presenta al hombre como un ser espiritual y al
mismo tiempo material, sino que trata ademas “del concepto de la filosoffa, de la
teoria de los objetos, de la objetividad de los valores, de la libertad y de la persona
humana, todo lo cual constituye ‘un resumen de las convicciones filoséficas del
autor’ con el propésito de tomar partido en el debate filoséfico que tiene lugar en el
mundo contemporaneo” (F. Salmerén).

Pero pese a estos precedentes y seguramente a otros que pueda buscarse de la
introduccién de la fenomenologia y el existencialismo en México, el gran mérito a
este respecto les corresponde a los exiliados espafoles que llegaron a este pafs a partir
de 1938, aproximadamente. El reformador de la Universidad de Barcelona, Joaquin
Xirau, publicé en Argentina tres afios después La filosofia de Husserl*. Se trata de un
estudio admirable en aquel momento, donde se traza primero un cuadro histérico
del perfodo en que aparece la fenomenologfa, se trata luego de la teorfa de la verdad
de Husserl, algunos tépicos centrales de las Ideas v, finalmente, de la interpretacién
monadoldgica.

José Gaos (1900-1969), quien habia sido Rector de la Universidad de Madrid,
cumplié una profunda y proficua labor en México. Tenia una vieja familiaridad con
la fenomenologfa: en 1929 habia preparado en Espana su tesis doctoral sobre La critica
del psicologismo en Husserl v, casi a la vez y para la prueba de oposicién a la céredra,
el texto Introduccion a la fenomenologia que habia permanecido inédito -ambos
escritos fueron publicados juntos posteriormente®. En la tesis Gaos expone el sentido
de la critica husserliana del psicologismo, su método v consecuencias. En la

3 Tome I significaciones; Tomo II: esencias. Juicio, concepto, 1932,

4 1941; 2* ed.: 1966 con un Apéndice sobre “Algunos temas del tlumo Husser]™ y una Bibliografia por ¢l Prof.

argentine Carlos L. Cenorta.
5 Introduccion a la fenomenologia scguida de la Critica del psicologismo en Husserl. México, 1960.
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Introduccion presenta a la fenomenologia en la forma en que Husserl la desarrolld en
sus Ideas y en un Apéndice histérico-bibliogréfico resefia sumariamente los origenes
y la evolucién de la fenomenologia en su fundador y en la filosofia contemporénea.

Muy notable en la produccién de Gaos y como testimonio de su proximidad al
movimiento fenomenolégico y al existencialismo es su libro 2 exclusivas del hombre.
La mano y el tiempo (1945). Se trata de un estudio de antropologia filoséfica o, en
el vocabulario del autor, de filosofia del hombre en su concrecion histérica,
temporal. En su opinién la exclusiva mas patente del hombres es el cuerpo; pero, como
no cabe estudiarlo entero en dicho libro, se constrifie a tratar de la mano: vy la
exclusiva mas radical es el tiempo. De las manifestaciones de la cultura de la mano,
la més esencial y noble sostiene Gaos es la caricia. De todo el libro, la parte mis
lograda v original nos parece ser precisamente la fenomenologia de la mano
acariciadora.

Gaos realizé6 muchos estudios sobre diferentes aspectos del pensamiento
fenomenolégico y existencial ~reunidos con otros mas por €j. €n el tomo VII® de
sus Obras completas que lleva por titulo “Filosofia de la filosofia e historia de la
filosofia” (1987) y efectud una presentacion de parte del movimiento fenomenologico
y el existencialismo (“Dilthey y Husserl”, “Jaspers y Scheler”, “Heidegger”) en su
libro Filosofia contempordnea®. Entre estos estudios sobresale su ponencia “La
Lebenswelt de Husser]” contenida en el Simposio sobre la nocién husserliana de la
Lebenswelt que se celebré en el marco del XIII. Congreso Internacional de
Filosofia efectuado en México (1963). Ademas tradujo ingentemente obras del
movimiento fenomenolégico y del existencialismo: de Husserl: Investigaciones
logicas (con Manuel Garcia Morente), Ideas 1 (1949, 2% ed.: 1962) y M;ditaciones
cartesianas 1-1V (1942); de Scheler: Esencia y formas de la simpatia (1943), El
resentimiento en la moral (1927), Sociologia del saber (1935) v El puesto del hombre
en el cosmos (1938); de Jaspers: La filosofia desde el punto de vista de la existencia
(1950); de Heidegger: El Ser y el Tiempo (1951) y “iQué es metafisica’” (inédita)
y de Hartmann: Ontologia (5 vols.: 1954-1964) e Introduccion a la filosofia. En el caso
de las Ideas I las anoté profusamente al traducirlas -anotaciones que han sido
estudiadas por A. Zirién (1993).

Ouro filésofo espafiol que arribd a México permaneciendo alli unos afios fue Juan
David Garcia Bacca (1901-1992). En este pais publicé Existencualismo’ que reune
trabajos escritos por el autor sobre el tema, en especial sobre Heidegger, desde 1941,
Posteriormente dio a la imprenta Nueve grandes filosofos contempordneos y sus temas:
Bergson, Husserl, Unamuno, Heidegger, Schelev, Hartmann, W. James, Ortega y Gasset,

6 Caracas, 1962.
7 Xalapa, 1962.
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Whitehead®. Garcfa Bacca tradujo de Heidegger “La doctrina de la verdad segin
Platén” (s.f.). También ha trabajado en Ecuador y desde 1947 en Venezuela.

Nacido en Guatemala y profesor de diferentes Universidades espafiolas, entre
ellas de la de Madrid, Luis Recaséns Siches (1903-1977) emigré a México en 1937.
En su libro mas famoso Vida humana, Sociedad vy Derecho °, se muestra muy
influenciado por la fenomenologia en su afén de presentar el derecho como vida
humana objetivada.

Otro “transterrado” espafiol en México que ha realizado importantes investigacio-
nes en una linea cercana a la fenomenologia es Eduardo Nicol (1907-1990). En
Psicologia de las Situaciones Vitales (1941) estudi6 las situaciones vitales como
categorfas de la existencia humana a fin de constituir una psicologfa concreta,
comprensiva y anténticamente antropolégica alternativa a las existentes. Aunque
afirma que los anrecedentes de esta psicologia son mas bien Bergson, Dilthey y
Spranger y no Heidegger o Sartre, la proximidad de este libro a la filosoffa existencial
parece innegable. En la Idea del Hombre (1946) Nicol traté de mostrar que el ser del
hombre tiene historia v que el hilo conductor de la historia del ser es el concepto de
la individualidad adoptado en conexién indisoluble con el concepto de comunidad.
En Historicismo y Existencialismo (1950) realiza Nicol un ajuste de cuentas con estas
dos filosofias que en su opini6n son las preeminentes de nuestra época. La situacién
“vocacional”, o sea, la eleccién libre y racional del hombre la analiza en La vocacién
humana (1953). Una culminacién provisional la encontraron todas estas obras en
Metafisica de la expresion (1957, 2°. ed. 1974). Segin Nicol siendo histérico el hombre
en su ser mismo, la expresién es una parte constitutiva de su estructura que permite
establecer de manera inmediata la distincién metafisica apodictica entre lo humano
v lo no humano. Este planteamiento lleva necesariamente a una reforma del método
fenomenoldgico y a replantear el problema del conocer tanto en la metafisica como
en la ciencia natural.

En especial los primeros escritos del filésofo del derecho y pensador mexicano
Eduardo Garcia Maynez (1908-1993) muestran la influencia de la fenomenologia:
su Introduccion al Derecho (1940), Etica (1944), que culmina con la ética valorativa
v N. Hartmann, y su ensayo La definicion del derecho. Ensayo de perspectivismo juridico
(1948, 2°. ed.: 1960), en que critica al formalismo y positivismo juridicos recurriendo
a la doctrina de los valores de la fenomenologia y al perspectivismo orteguiano. La
razén es que para ¢l la axiologia juridica, que debia proporcionar la base del derecho
positivo, tenia que ser a la vez objetiva y antiformalista.

8 2 vols., 1947; ed. definitiva: Barcelona: Anthropos, 1990.

9 México, 1940.
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Fundamental fue en la historia del pensamiento mexicano y latinoamericano la
formacién de! grupo filoséfico “Hiperién™ en 1949 liderado por Leopoldo Zea (1912)
y formado por Emilio Uranga, Luis Villoro, Abelardo Villegas, Jorge Portilla y otros
mds. En este grupo tuvieron una gran influencia algunas ideas fenomenolégicas y
existencialistas como la de la descripcién fenomenolégica y la de la autenticidad.
Asi lo muestran los trabajos de Jorge Portilla (1919-1963) reunidos en su notable libro
La fenomenologia del velajo (1966, 3*. ed.: 1986). El “relajo” es en México segin
Portilla el sentido unitario de una conducta compleja que puede describirse como
el suspender o aniquilar la adhesién del sujeto al valor de la seriedad que se propone
a su libertad. El relajo consta de tres momentos discernibles: el desplazamiento de
la atencién, la desolidarizacién del valor de la seriedad y una accién consistente en
gestos o palabras por las cuales se invita a otros a participar en esa desolidarizacion.

Por razones que no es del caso esclarecer aqui, luego de cumplir una actuacién muy
importante el grupo “Hiperién” se disolvié. Uno de sus integrantes mas connotados,
Luis Villoro (1922), ha adherido posteriormente a la filosofia analitica. En su libro
Estudios sobre Husserl (1975) ha reunido los trabajos que dedicé al fundador de la
fenomenologfa entre 1959 y 1966: “Los antecedentes de la reduccién fenomenolégica”,
La Reduccién a la inmanencia”, “La constitucién de la realidad en la ciencia pura”,
“Ciencia radical y sabidurfa”, La Filosofia Primera” y la resena “Fenomenologia y
filosofia analitica”.

Otros dos filésofos analiticos también han dedicado sendos trabajos a Husserl.
Alejandro Rossi ha publicado “Sentido y sinsentido de las Invesugaciones Logicas” (en
1960) y Fernando Salmerén (1925-1997) “El ser-ideal en las Investigaciones Logicas
de Husserl” (1966). Salmerén ademas ha escrito un estudio sobre “El ser ideal en la
metafisica del conocimiento de N. Hartmann” y un trabajo critico sobre la
concepcién de “Lenguaje y significado en El Ser y el Tiempo de Heidegger” (1968).

Un estudio relativamente reciente sobre Husserl es el de Manuel Cabrera Los
supuestos del idealismo fenomenologico (1979), que investiga el periodo del Idealismo
Egolégico de la obra de Husserl. Segiin el autor “El horizonte de significacién del
idealismo de Husser! es todavia el del hombre moderno y es precisamente en el ser
de este hombre que ese idealismo se funda de manera antepredicativa”.

Jorge Martinez Conreras ha estudiado la concepcién sartreana abstracta y concreta
del hombre en su minuciosa investigacién Sartre. La filosofia del hombre (tesis
doctoral publicada como libro en 1980).

Posteriormente Antonio Zirién ha mantenido vivo el interés por Husserl en México.
En 1983 edité el libro Actualidad de Husserl con articulos originales de E. Nicol,
Ricardo Guerra, Manuel Cabrera, Ramén Xirau, Luis Eduardo Gonzilez vy de él
mismo y traducciones de ].N. Mohanty y Karl Schuhmann. Ha escrito sobre “La
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palabra de las cosas. Reflexiones sobre el lema A las cosas mismasi” en el volumen
anterior, “Las anotaciones marginales de José Gaos en Ideas I (1993) y “Gaos
ifenomenologo?” (1996). Ademds ha traducido parte del volumen conteniendo
textos de Husserl Invitacion a la fenomenologia (1992) e Ideas 11 (1997). Hugo
Steinberg ha publicado su traduccién de la Crisis de las ciencias europeas y la
fenomenologia trascendental, pero que es inutilizable por mostrar muchos errores!”.

3. Cuba

Los dos grandes representantes del movimiento fenomenolégico y existencial en
Cuba son Jorge Manach y Humberto Pifiera Llera. Mafiach (1898-1961) reuni6 un
conjunto de ensayos filosoficos y literarios en su libro Para una filosofia de la vida
(1951). Alli sefialaba que la filosoffa es lo no demostrable experimentalmente y que
concierne a una personal certidumbre, que no es toralmente irracional sino que se
apova en una conjetura razonable.

Por su parte, Humberto Pifiera Llera (nacido en 1911) ha escrito “Una aproximacién
a la filosoffa existencial” (1947), Filosofia de la vida y filosofia existencial (1952) y La
filosofia de la crisis del mundo contempordneo (1952). Segin Pifiera Llera la filosoffa
es “meditacion” inasimilable al saber comin o al cientifico: el primero se pierde en
las cosas, el segundo se aleja de ellas por el proceso de generalizacién que introduce.
La filosoffa es en cambio un estar en las cosas sin estar en ellas: una posibilidad real
que parece surgir de una imposibilidad radical. El hombre se plantea los problemas
filosoficos -la libertad, la verdad, Dios- no por obra de la presién del mundo, sino
guiado por un movimiento interior. La obra filoséfica jamas se realiza plasmandose
en hechos, sino como un saber personal. El filésofo revela asi la personalidad
individual en que culmina lo humano: en la persona.

También se puede hallar fuertes huellas de la fenomenologia en los planteamientos
axiolégicos de la Introduccion a la estética (1957) de Rosaura Garceia Tuduri (1910).

Producida la Revolucién Cubana casi todos los profesores de la Universidad de La
Habana se exiliaron salvo uno -segin Jorge J.E. Gracia-, quedando cortado asi el
promisorio desarrollo del movimiento fenomenoldgico v existencialista en Cuba.

10 Compérese esta traduccién (México: Folios, 1984) con la celebrada version de J. Mufioz y S. Mas (Barcelona:
Crintica, 1991)




4. Colombia y Venezuela
1) Colombia

Entre quienes primero recibieron y expresaron la influencia de la fenomenologia en
Colombia se encuentra el filssofo del derecho Luis Eduardo Nieto Arteta (1913-
1956), como lo muestran sus trabajos Ldgica, fenomenologia v formalismo juridico
(1942), “La logica juridica v la reflexion trascendental: una introducciéon al
problema de la verdad juridica” (1943) y “La interpretacion de las normas juridicas”
(1944). Segin Rubén Sierra Mejia: “Nieto Arteta interpreta la teoria de Kelsen,
siguiendo en ello a Carlos Cossio, como una légica juridica, pero no unicamente en
el sentido de la légica formal, sino también como l6gica trascendental, separandose
en este segundo aspecto de su maestro argentino. En esta forma Nieto Arteta se
propone establecer una relacion entre la teorfa kelseniana vy la filosofia de Husserl,
si bien rechaza la direccién idealista de la fenomenologia, de la cual no acepta mas
que la reduccion eidérica, para proponer lo que €l llama su realismo trascendental”.

Desde 1939 Rafael Carrillo publicé en un periédico bogotano articulos periodisticos
en los que se ocupaba con la filosofia alemana -entre otros presenté aspectos del
pensamiento de Husserl, Scheler y Heidegger. Después, entre 1945-46 escribié un
texto largo “Filosofia del derecho como filosofia de la persona”, en que pretendia
determinar la esencia del derecho a partir de una filosofia de la existencia personal.
Se situaba cxpresamente en la proximidad de Scheler y Heidegger, aunque
sefialando que hacia una aplicacién peculiar del mérodo fenomenolégico. Con este
planteamiento entendia superar la division entre logica juridica -u ontologia
juridica como la llamaba- y axiologfa juridica. En su obra mas conocida posterior,
Ambiente axiologico de la Teoria Pura del Derecho (1947, 27. ed.: 1979), Carrillo
sostenia que, contra lo que pretendia el jusfildsofo austriaco, la teoria del derecho
de éste no puede desvincularse de lo axiolégico, sino que en el momento en que sale
del ambito positivo la norma fundamental de Kelsen se equipara con el valor. Estos
trabajos de Carrillo han sido reunidos hace poco en su libro Escritos filosdficos
(Filosofia contempordnea) (1986).

En 1945 Cavetano Betancourt (1910-1982) publicé un articulo sobre “La ética de
Max Scheler” criticandola por permanecer en el &mbito del idealismo. En su opinion,
la ética scheleriana sélo fortuitamente llega a tocar al hombre incumpliendo asi la
tarea fundamental de senalar un prototipo humano’'. En su libro Bases para una logica
del pensamiento imperativo (1968) Betancourt traté de aplicar algunos puntos de vista
de la logica del fenomendlogo Alexander Pfander al pensamiento imperativo.

11 Elarticulo ha sido posteriormente recogido en las recopilaciones del autor Ensavo de una flosofia del devecho

(1959) y Filosofos  filusofuas (1969).
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Segiin Daniel Herrera Restrepo el primer articulo dedicado especificamente a la
fenomenologia en Colombia fue publicado por el P. Adalberto Botero en la Revista
Colombiana de Filosofia que el mismo habia fundado en 1938 -lamentablemente no
poseemos ni el articulo ni su ficha. Por su parte, Abel Naranjo Villegas subrayé la
importancia de los valores en el campo de la educacion, bajo la influencia de
Scheler, en su libro llustracicn y valoracion (1952). En esta obta intenta mostrar que
los fines de la educacién se cumplen no gracias al conocimiento sino al aprendizaje
de la estimacién de los valores mediante la Ilustracion.

Jaime Vélez Sdenz (1913) ha publicado los articulos: “Notas sobre la ontologia de los
valores” (1957) y “La estructura ontologica del Ser-ahi en Heidegger” (1977).

Una de las grandes figuras de la filosofia colombiana es Danilo Cruz Vélez (nacido
en 1920). Sus libros principales son: Nueva imagen del hombre vy de la cultura (1948),
Filosofia sin supuestos. De Husserl a Heidegger (1970), Aproximaciones a la filosofia
(1977"), El mito del rey filosofo (1989), Tabula rasa (1991) y El misterio del lenguaje
(1995) -ademas del volumen conteniendo sus conversaciones con Rubén Sierra
Mejia La época de la crisis (1996). En el primer libro criticaba Cruz Vélez el
culturalismo de Cassirer y el antropologismo de Scheler por ser unilaterales y carecer
de una base metafisica, proponiendo en su lugar correlacionar al hombre y la cultura
metafisicamente. En el segundo, el autor censura a Husserl por haber estado
encandilado por los ideales de una filosofia rigurosa y sin supuestos y por no haber
superado la metafisica de la subjetividad; en cambio, su discipulo Heidegger se
habria deshigado de aquellas ilusiones y habria rebasado esta. metafisica.El filésofo
colombiano ha reunido sus articulos de 1948 a 1976 en su tercer libro -su tiltimo texto
alli publicado es “Heidegger y el porvenir de la filosofia” (1976). En el cuarto estudia
el topico del “rey filosofo™ se habria generado con Platén, habria continuado en
Marx y se habria disuelto en Heidegger con su malhadado engagenient a favor de la
Alemania nazi de Hitler. El cardcter anormal que la filosofia tiene en América
Latina es analizado en el libro siguiente -asi como los problemas planteados por la
técnica. Finalmente en el dltimo volumen reflexiona sobre el lengua]e y sobre la
crisis del mundo actual vy la filosofia.

Un notable exponente de la fenomenologia en Colombia es Daniel Herrera Restrepo
(1930) quien se gradud con una tesis preparada en Lovaina sobre el Dmamismo
teleologico de la conciencia. Entre sus textos publicados sobre Husserl hay que
mencionar “El pensamiento husserliano anterior a las Ideas” (1964), “Critica de
Husserl a las ciencias™ (1964), “Un primer eshozo de la fenomenologia de Husser!”
(1969), “Hombre vy filosofia. La estructura teleolégica del hombre segin E. Husser!”
(1970), Los origenes de la fenomenologia como filosofia (1980), “Husserl, critico de

12 Reeditade con algunos articulos de més y de menas bajo el titulo de De Hegel @ Marcuse Valencia[Venczuela],
19581,
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Descartes” (1982), “Verdad v evidencia en Husserl, aspectos criticos” (1986). Sobre
Heidegger y Sartre ha escrito: “Heidegger. Prolongacion, radicalizacién y abandono
de la fenomenolog “pia de Husserl” (1984) y “Sobre el humanismo ateo de Sartre”
(1970). Todos estos textos y otros més los ha reunido en Escritos sobre fenomenologia
(1986). En sus interpretaciones de Husserl, Herrera Restrepo presenta la
fenomenologia de éste sobre la base no sélo de ia obra husserliana publicada como
una analitica de la conciencia, sino teniendo en cuenta sobre todo la obra inédita
en tanto una filosofia de la paradoja y de la ambigiiedad: desde el punto de vista de
la existencia doble -natural y trascendental- del mundo de la vida y del sujeto de
este mundo; y como una filosofia realista y subjetivista absoluta.

Alumna en Colombia de Cruz Vélez y en la Repiiblica Federal de Alemania de Karl
Ulmer es Rosa Helena Santos de Thlau (nacida en 1930) quien en 1970 presenté en
Tibingen su tesis Der Begriff der Welt bei Heidegger und Sartre, en la cual estudia este
tema en ambos pensadores. Posteriormente ha publicado el articulo “Heidegger”

(1978).

La obra de Gerardo Remolina Vargas Karl Jaspers en el didlogo de la fe (1972)
indaga por el problema religioso desde la perspectiva planteada por este
pensador: las relaciones entre la fe filoséfica con la fe revelada. También se ha
ocupado con una cuestién religiosa, pero en el pensamiento de Levinas Olmedo
Gaviria Alvarez en su articulo “L’idée de création chez Levinas: une archéologie
du sens” (1974).

Un fenomenélogo impartante es Guillermo Hoyos (nacido en 1935). Su libro
Intentionalitat als Verantwortung. Geschichusteleologie und Teleologie der Intentionalitiit
bei Husserl (La Haya, 1976) investiga la conexi6n existente en Husserl entre la
teleologia de la historia y la de la conciencia. Articulos posteriores de Hoyos sobre
la fenomenologfa de Husserl son: “Fenomenologia como epistemologia” (1978),
“Fenomenologia v marxismo en la obra de Herbert Marcuse” (1980), “El filésofo
‘funcionario de la humanidad’ segin E. Husser!” (1980), “La critica al positivismo
cientifico en la fenomenologia de E. Husserl” (1980/81), “Elementos para una
fundamentacion filoséfica de la l6gica en la fenomenologia de E. Husserl” (1981),
“Utopia y teleologia en el pensamiento de Husser]” (1983), “La fenomenologia como
método de la filosoffa” (1984), “La fenomenologia de E. Husserl: La cotidianeidad
como fundamento y horizonte de sentido de la ciencia (1986). También ha
publicado los libros Los intereses de la vida cotidiana y las ciencias (1986) y La teoria de
la accion comunicativa como nuevo paradigma de investigacion en las ciencias sociales: las
ciencias en discusion (1996, con Germéan Vargas Guillén). En el altimo libro el capt.
2° esté dedicado a estudiar "La fenomenologia y las ciencias sociales. El mundo
de la vida como tema de las ‘ciencias en discusion'™. En todos estos trabajos Hoyos
ha tratado de poner de relieve la importancia de la fenomenologia para la
epistemologia y para superar el positivismo cientifico y filoséfico, ha buscado
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relacionarla con el marxismo y de senalar la significacién de los planteamientos
tltimos de Husserl sobre el mundo-de-la-vida para la ciencia.

Heidegger ha sido una de las grandes preocupaciones de Carlos B. Gutiérrez (nacido
en Bogota en 1938) -la otra ha sido la hermenéutica de Gadamer. En 1976 Gutiérrez
prsenté su tesis doctoral en Heidelberg sobre Die Kritk des Wertbegriffes in der
Philosophie Heideggers, publicando después los articulos “El neokantismo como punto
de partida de la filosofia de Heidegger” (1977) y “El concepto de verdad en
Heidegger. Confrontacién de la critica de Tugendhat” (1983) -este dltimo articulo
ha sido publicado en el ndmero 61 de la revista colombiana Ideas y Valores dedicado
a Heidegger. Ademsés contiene los textos de José Lorite Mena “Physis, un decir
(sagen) de Aristételes y un mostrar (zeigen) de Heidegger”, G. Hovos (“Hipétesis
basica sobre la interpretacién heideggeriana de Kant”) y un texto de D. Herrera
Restrepo.

En los Cuademos de Filosofia Latinoamericana se han publicado posteriormente
diversos articulos de Daniel Herrera Restrepo, Humberto Sandoval y Germén
Vargas sobre temas fenomenolégicos. Asimismo en la revista Ideas y Valores textos
de Herrera Restrepo, Juan José Botero y Carlos Maldonado.

2)  Venezuela

El gran introductor y cultivador de la fenomenologia y del existencialismo de cufo
heideggerianc es en Venezuela Ernesto Mayz Valenilla (nacido en 1925). Entre sus
publicaciones se cuentan: Fenomenologia del conocimiento. El problema de la consu-
tucion del objeto en la filosofia de Husserl (1956), “El problema de América” (1957)%,
Omntologia del conocimiento (1958), El problema de la nada en Kant (1965), Del hombre
v su alienacion (1969), la trilogia Eshozo de una critica de la Razén Técnica (1974), El
dominio del poder (1982) y Ratio Tecnica (1983) vy, finalmente, El sueno del futuro
(1984). En su libro de 1956 Mayz Valenilla expone un aspecto del problema
cognoscitivo en Husserl y en el de 1958 estudia la ontologia del conocimiento
sirviéndose para ello de los planteamientos del Ser y Tiempo de Heidegger. En su
articulo de 1957 sobre “El problema de América” sefiala como tarea de una filosofia
original americana la interpretacién existencial de lo americano. Esta filosofia
descubre en la expectauva del hombre americano para llegar a ser el temple de
conciencia de nuestro ser, lo que viene a esclarecer existenciariamente el afén del
hombre americano de hallar o encontrar la originariedad de su més intimo ser. Mayz
Valenilla parte también del horizonte abierto por el pensamiento heideggeriano, en
este caso por su andlisis del ser y la nada, para estudiar El problema de la nada en Kant.
La ponencia del autor “Del hombre y su alienacién” -posteriormente publicada

13 Posteniormente como publicacién independiente en 1969.
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como libro- a un coloquio organizado por la Universidad de Zulia en 1964, efectia
una interpretacién metafisica del concepto marxista de alienacién asimismo desde
la perspectiva heideggeriana. En su trilogfa escrita entre 1974 y 1983 Mayz ha
expuesto cémo la razén técnica es un tipo fundamental de razén surgida en el mundo
contemporéneo. Los rasgos basicos del mundo técnico son la autonomia y la
autarquia de su dindmica inmanente que dan lugar a la alienacién teérica. Para
superarla es menester comprender la ratio technica que es la que ha producido la
técnica. La ratio technica es creacién de la voluntad de poderio. El afan de poder
surge como reaccién frente a la finitud y precariedad de la existencia humana. Sélo
si el hombre logra dominar el dominio puede trazar los limites que permitan sentar
las bases para el surgimiento y desarrollo de una genuina eticidad. En El suefio del
futuro Mayz ha reunido ensayos suyos que muestran la intervencion de la ratio
technica en diversos aspectos y regiones de la realidad. El autor rambién ha
reflexionado largamente sobre el problema universitario en general y sobre todo en
América Larina enlazando sus consideraciones con sus planteamientos sobre la ratio
technica.

Federico Riu {1925-1985) se ocupé sobre todo con el pensamiento de Sartre en sus
libros Sartre y el marxismo (1965), Ensayos sobre Sartre (1968), Tres fundamentaciones
del marxismo (1976) y Usos y abusos del concepto de alienacion (1981), pero también
de la ontologia de Husserl, Hartmann, Heidegger y Sartre en su estudio Ontologia
del siglo XX (1966). Segin Riu el intento sartreano de basar el marxismo en una
antropologia a priori, que tomaba del Heidegger de Ser v Tiempo, estaba condenado
al fracaso. También el uso heideggeriano y sartreano del concepto de alienacién le
parecfa impropio, pues dislocaba los componentes tedricos de aquél. Su libro de 1966
es una nuda exposicién de las ontologias de los pensadores tratados.

El polifacético filosofo venezolano Juan Nufio (nacido en Madrid en 1927 y fallecido
en 1995) rambién ha escrito sobre el existencialismo de Heidegger y Sartre en sus
articulos “La revisién heideggeriana de la historia de la filosofia” (1962), “La prucba
ontoldgica en la filosofia de Sartre™ (1963), y en su monografia Sartre (1971) ha
analizado la narrativa, el teatro y la teoria del compromiso de este autor. Habia
expuesto el ontologismo de Hartmann, Jaspers y Heidegger, cl sicologismo
fenomenolégico de Merleau-Pontyy el existencialismo de Sartre, Marcel y Abbagnano
en su libro Sentido de la filosofia contempordnea (1965), y criticé a buena parte de la
metafisica y ontologia existencialistas en su obra posterior La superacion de la filosofia

(1972).

El marxista Eduardo Vésquez (nacido en 1927) contesté en el coloquio organizado
por la Universidad de Zulia en 1964 la ponencia de Mayz Valenilla sobre el concepto
marxista de la alienacion, sosteniendo que para el mismo los tunicos puntos
referenciales obligatorios e indispensables son los factores econdmicos y sociales. Su
ponencia fue publicada separadamente con el titulo de En tomo al concepto de
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alienacion en Marx y Heidegger (1969). Vasquez ha traducido de Sartre el cap. 1° de
las “Cuestiones de Método” de la Critica de la Razon Dialéctica con el titulo de
Marxismo y Existencialismo (1961).

Un heideggerianista muy importante en Venezuela es Alberto Rosales (nacido en
1931). Ha publicado su tesis Traszendenz und Differenz. Ein Beitrag zum Problem der
ontologischen Differenz beim friihen Heidegger (La Hava, 1970), “La critica de
Heidegger al idealismo moderno” (1970), “El problema de la diferencia ontolégica
en las obras tempranas de Heidegger” (1971, resumen de su tesis), “El giro del
pensamiento de Heidegger” (1974), “M. Heidegger y la crisis de la filosofia
contempordnea” (1974), “Observaciones criticas a la idea de la remporalidad propia
de Ser y Tiempo de Heidegger” (1977), “Una aproximacién a ‘Tiempo y Ser™ (1977),
“Zum Problem der Kehre im Denken Heideggers” (1984) y “Heideggers Kehre im
Lichte ihrer Interpretationen™ (1991). En su tesis Rosales explicita la doctrina
heideggeriana de la diferencia ontolégica en Ser y Tiempo, investigandola también
en “La esencia del fundamento” y “iQué es metafisical”.

Gloria M. Comesafia (nacida en Vigo en 1946) escribié su tesis doctoral en La
Sorbona sobre L'alterité chez Sartre et les rapports femme-homme (1977). En Venezuela
ha publicado un capitulo de la misma bajo el titulo de Alienacion v libertad. La doctrina
sartreana del Otro (1980) v los articulos “La alteridad, estructura ontoldgica de las
relaciones entre los sexos™ (1980), “Sartre, otra cara del marxismo” (1980) v
“Andlisis de las figuras femeninas en el teatro sartreano” (1984). Segtin la autora
alienacion y libertad son los dos polos entre los cuales oscila la doctrina sartreana
del Otro desde El Ser y la Nada hasta la Critica de la Razon Dialéctica, sin haberse
producido una ruptura entre ambas obras; lo tnico que habria habido es una
alteracion en la dptica de los dos textos.

En la Revista Venezolana de Filosofia se han publicado articulos sobre temas
husserlianos y fenomenoldgicos de Antonio Aguirre, Gerhard Funcke, Radl Velozo
y Roberto J. Walton. Luz Marina Barreto ha escrito el texto “Lenguaje y significacion
en Husserl. Aspectos polémicos de la lectura de Derrida a la Primera Investigacion
Logica” en los Cuadernos Venezolanos de Filosofia (1989).

5, Paises andinos

1)  Ecuador

En Ecuador el movimiento fenomenolégico influencié sobre Julio Enrigue Moreno
(1879-1952), quien segin Hernan Malo Gonzélez puede ser considerado como el
verdadero “fundador” de la filosofia de este pais. Moreno defendia un sociovitalismo
afin al raciovitalismo de Ortega y Gasset. Su concepcion de la realidad estaba
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enraizada en Bergson y Scheler, pero criticando al mismo tiempo el espiritualismo
de éstos (Malo Gonzélez). De su produccién queremos destacar su Filosofia de la
existencia (Notas sobre Ortega v Gasset) (1940).

José Rafael Bustamante (1881-1961) ha escrito “Filosofa de 1a liberrad” (1954) y
“Esencia y existencia. Testamento filoséfico” (1966), temas renovadamente puestos
en el primer plano del interés de la comunidad filosofica por el existencialismo.

Sartre y Camus, el nuevo espiritu de la literatura francesa (1959) es una libro de E.
Gonzilez Mas sobre estos autores. Aurelio Garcia (nacido en 1901) publicé un
ensayo sobre “La filosoffa de las esencias de Max Scheler” (1967) y Hernan Malo
Gonzilez (nacido en 1931) ha redactado muchos articulos gue muestran un
apreciable conocimiento de la fenomenologia y del existencialismo.

2)  Peru

En el Perd fue probablemente Alberto Wagner de Reyna (nacido en 1915) quien
introdujo el existencialismo y también la fenomenologfa. Wagner habia estudiado
en Berlin con N. Hartmann y en Friburgo con M. Heidegger, regreso al Pert en 1935
y presenté su tesis sobre La ontologia fundamental de Heidegger. Su motivo y significacion
afines de 1936'. Casi al mismo tiempo hizo conocer al fundador de la fenomenologia
con sus articulos “La egologia fundamental de Husserl, base para una fundamentacién
de las ciencias” (1938) y “La refutacion del psicologismo en Husserl” (1944). Otros
escritos suyos en relacién con temas existenciales o bajo su influencia son: “El
problema de la muerte” (1949), El concepto de verdad en Arisidreles (I: 1951: 11: 1960),
Analogia y evocacion (1976), “Heidegger y la esencia del nihilismo” (1993), ademas
de un conjunto de ensayos de divulgacion. Empefio explicito de Wagner ha sido
elaborar un existencialismo cristiano en el que los temas esenciales son: la
metafisica, la meditacion sobre el l6gos, la antropologia social, la reflexién sobre la
filosofia y su historia y el pensar lo “sobre-racional” o mitico en que se revela lo
Arcano. Wagner tradujo la “Carta sobre el humanismo” (1948) y “La época de la
imagen del mundo” (1958) de Heidegger.

La accién de Wagner llevé a que miembros de generaciones anteriores o de su grupo
generacional tomaran posicién frente al existencialismo. Entre los de generaciones
anteriores se encuentran Honorio Delgado, Oscar Miré Quesada y Manuel Argiielles.
Entre los de su grupo generacional Carlos Cueto Fernandini, Luis Felipe Alarco, José
Russo Delgado, Francisco Miré Quesada, Nelly Festini, Juan Ferro y Alejandro Lora
Risco.

14 Fuc publicada en el Perti a comienzos de 1937 y por la Editorial Losada en 1939,
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Honorio Delgado (1892-1969) fue un psiquiatra enormemente interesado en la
filosoffa. En 1939 comenzé a publicar articulos sobre Karl Jaspers, en 1948 dio a luz
el libro Ecologia, tiempo animico y existencia y en 1961 reuni6 sus articulos filosoficos
y literarios en De la cultura v sus artffices. En este tltimo libro critica la posicién
neokantiana de Cassirer y la existencialista de Jaspers, porque piensa que traducen
la concepcidn tipicamente moderna del progreso elevando, en correspondencia, el
dinamismo a categoria suprema del conocimiento antropoldgico y cosmolégico. En
cambio, elogia una concepcién como la de Hartmann, porque le parece que posee
una gran amplitud de perspectiva, por la sintesis que ha realizado sin caer en el error
de elaborar un sistema cerrado y porque desdena el espiritu del progreso y la angustia
existencialista. Su propia posicién la denominaba Delgado un “idealismo objetivo™.

Oscar Miré Quesada (1884-1981) publicé en 1955 la obra de divulgacion Introduc-
cion a la filosofia existencialista y Manuel Argiielles se aproximé al movimiento
fenomenoldgico en su articulo “El problema del conocimiento” (1944).

Textos de Carlos Cueto Fernandini (1913-1968) en conexién directa con la
fenomenologia y el existencialismo son: “El naturalismo frente a la fenomenologfa”
(1938), “Baltasar Gracidn y la idea del hombre” (1949) y la ponencia “La experiencia
intencional” (1951). En el segundo articulo se manifiesta opuesto a la concepcién
existencialista como realizacién de posibilidades y como historia, y en la ponencia
defiende que la psicologia se constituye sobre la base de la experiencia intencional.

Luis Felipe Alarco (nacido en 1913) estudié en Alemania y presenté en 1940 su tesis
doctoral Hartmann y la idea de la metafisica®™ . También sus Lecciones de metafisica
(1947} y sus Ensayos sobre Filosofia Prima (1951) denotan una proximidad al
movimiento fenomenologico.

José Russo Delgado (1917-1997) escribié el articulo “Comentario a la Tercera
Meditaciin Cartesiana de Husser]” en 1946, una larga exégesis heideggeriana, El
hombre y la pregunta por el ser. Estudio de ‘Ser y Tiempo' de M. Heidegger en1963, y ha
traducido el articulo de este pensador “Logos (Heréclito, frag. 50)” (1964).

Inicialmente Francisco Miré Quesada (nacido en 1918) se sintié atraido por la
fenomenologia escribiendo su tesis doctoral, Algunos estudios sobre las categorias.
Ensayo de una critica de la vida psicologica en general (1938) conforme a sus
lineamientos. Pero muy pronto, luego de estudiar esta corriente filoséfica en detalle
en su libro Sentido del movimiento fenomenologico (1941), se aparté de elia por
considerar que le faltaba rigor. No obstante, Mir6é Quesada ha seguido conservande
su admiracién por el proyecto racionalista de Husserl v por su concepcion del filésofo

15 Publicada como libro en 1943.
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como funcionario de la humanidad. En 1993 publicé el articulo “Husserl, precursor
de la revolucién légica”.

Nelly Festini (nacida en 1921) ha escrito articulos de estética dentro de la
orientacién fenomenolégica: “Estética y existencialismo filosofico” (1951), “La
estructura estética fundamental” (1951) y “Lo estético heterénomo” (1958). Juan
B. Ferro (1922-1993) ha dado testimonio de su alta estima por el fundador de la
fenomenologia en su articulo “Husserl. La filosofia como ciencia rigurosa” (1977).
Alejandro Lora Risco ha publicado rardiamente Estructura fenomenolégica de la
historia de América (1992), en que pretende aplicar el método husserliano al
problema de la historia americana.

Enla Universidad Catélica se redactaron una serie de tesis con temas fenomenoldgicos.
Elvira Florez Pérez publicé el afio 1942 como separara su tesis de Bachillerato La
significacién en la filosofia de Husserl'®. Allf trata de mostrar que la relacion
significativa es la clave para estudiar el problema gnoseolégico, v que segiin ella la
verdad no es miés la correspondencia enrre el intelecto y la cosa sino entre la
intencién significativa y la intuicién. ]. Antonio Lépez Cornejo se ocupd de Tres
puntos de la filosofia de Max Scheler: el hombre, la cultura y la sociologia del saber (1938),
Enrigue Torres Llosa de La persona individual en la axiologia de Scheler (Hacia la
restauracion de la metafisica, en el problema de la persona humana) (1945) v Gabriel
Martinez del Solar de La intencionalidad. Una relacion entre Franz Brentano y Tomds
de Aquino (1947).

Dentro del grupo de fildsofos que hacen su aparicion hacia el ano 1960 son Augusto
Salazar Bondy, Beatriz Benoit de Velazco y Victor Li Carrillo quienes mas interés
han mostrado por la fenomenologia y el existencialismo. La tesis doctoral de Salazar
Bondy (1925-1974), Ensayo sobre la distincion entre el ser irveal y el ser real (1953)"7,
trata un tema fenomenolégico con medios fenomenoldgicos. Algunos articulos
posteriores de este autor dedicados al valor'™ fueron redacrados a partir de una
concepcidn axiologica objetivista, afin a la de Scheler y Hartmann. En 1961 Salazar
escribiria un extenso articulo sobre “El pensamiento filosofico de Merlau-Ponty” con
motivo de la muerte de éste. Pero hacia esa época abandoné la orientacion
fenomenoldgica para virar hacia la filosofa analitica. Al mismo tiempo habria de
incorporar algunos elementos marxistas en sus trabajos siguientes. Sin embargo.
nunca dejé totalmente de lado su formacion y pasado fenomenoldgicos.

En su tesis doctoral italiana Critica del conocimiento historico ¢ historicidad (1961)",
Beatriz Benoit de Velazco (nacida en 1929) consagré un capitulo a exponer el

16 No consta la fecha de sustentacion.

17 Fue publicada con el tituio de Irrealidad ¢ idealidad en 1958,

18 “La jerarguia axiolégica”, 1959; “Valor y obeto en estética”, 1959,
19 Traduaida al casteliano v publicada en ¢l Peri en 1976.

descubrimiento de la historicidad por Heidegger y Jaspers. Victor Li Carrillo (nacido
en 1929) estudi6 con Heidegger sobre quien ha escrito algunos articulos y del que
ha traducido y anotado iQué es esto, la filosofia? (1958).

Una aplicacién muy creadora de algunas ideas de Husserl la ha realizado Carlos
Fernandez Sessarego en su tesis de Bachillerato Bosquejo para wna determinacion
ontologica del derecho(1950)%. Y ha utilizado otras ideas de Heidegger en forma aun
mis notable en su renovador libro Derecho a la identidad personal (1992) y en menor
medida en su trabajo del mismo afio Abuso del derecho. En estos dos tltimos casos para
Fernandez Sessarego es fundamental la nocién del proyecto de vida.

En la generacion siguiente, Luis Felipe Guerra (1930-1975) exhibe una concepcién
de la filosoffa influenciada por el existencialismo en su Presentacion de la filosofia
(1970). Alfonso Cobian (1936-1960) escribié diversos textos sobre el movimiento
existencial (dedicados a Heidegger, Jaspers y al existencialismo en general). José
Luis Herrera Zavaleta ha dedicado una tesis a estudiar La experiencia existencial de
Gabriel Marcel (1960) y otra a la investigacién de Normas y Derecho en la perspectiva
existencial de Carlos Cossio, asi como ha consagrado numerosos articulos al pensa-
miento de Marcel y Sartre? . José Ignacio Lopez Soria (nacido en Espafia en 1937,
pero nacionalizado peruano) escribié una tesis sobre El llamado de la trascendencia.
El itmerario metafisico de Karl Jaspers (1966), asi como articulos sobre este pensador
antes de virar hacia el marxismo y consagrarse al estudio de Lukacs. David
Sobrevilla (nacido en 1938) ha publicado el articulo “El carécter irreal de la época
contemporéanea” (1981) bajo la impronta fenomenolégica y los estudios “El origen de
la obra de arte segin Heidegger™ (1984), “La critica orteguiana a Ser y Tiempo de
Heidegger” (1992) y “Offcne Probleme von Heideggers Philosophie der Kunst”
(1992). Federico Camino (nacido en 1939) escribié su tesis de Bachillerato, La
problemdtica teologica de Jendfanes de Colofin en sus fragmentos (1961), bajo la
influencia heideggeriana, dedicé su tesis de doctorado a estudiar el problema de El
mundo-de-la-vida en Husserl v Merleau-Ponry (1976) v ha traducido “El habla™ de
Heidegger. Prepar¢ asimismo una “Bibliographie des Werkes von Maurice Merleau-
Ponty” (con Paul Good, 1970). Finalmente, Luis Silva Santisteban (nacido en 1941)
ha tratado de poner en conexion las ideas de E. Husserl sobre la experiencia natural
y la cotidianeidad y las de Max Weber sobre el conocimiento de lo social en su
articulo “Experiencia natural, actividad teérica y conceptualizacion en las ciencias
sociales” (1980), v en su libro La estructura de la experiencia humana (1981) ha

20 La pante mas interesante de la tesis ha sido publicada muy posteriormente con el titulo de El derecho como
libertad. Preliminares para una filosofia del devecho. Lima: Studium, 1987, Sabre la influencia de Husserl en la
tesis Ct. nuestro Prélogo. en especial pp. 16-17.

21 Enue ellos: “El senudo existencial del ser en Gabricl Marcel” (1960) . “La 'mala fe' en Jean Paul Sartre”
(1961) v “Freud v Sartre: supuestos antropologicos de sus teorias psicoanaliticas” (1965).

I “Dic Sprache™.
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aplicado conceptos fenomenolégicos al estudio de este tema. Francisco Nicoli ha
publicado el folleto Fenomenologia v Ciencias Humanas (1989) en que hace una
presentacién de la fenomenologfa, de Scheler y Heidegger v la gravitacién de esta
corriente sobre las ciencias humanas.

Entre los miembros de generaciones posteriores sobresalen nitidamente Salomén
Lerner(1944) y su esposa Rosemary Rizo Patron (1948). El primero escribié su tesis
doctoral sobre La esencia del nihilismo en el pensamiento de Martin Heidegger (Lovaina,
1973). En cuanto a la segunda ha presentado a la misma Universidad la tesis First
Philosophy and wltimate Foundation in Edmund Husserl's Cartesian Meditations (1993}
vy ha escrito numerosos articulos sobre el fundador de la fenomenologia: “El
pensamiento de Husserl ante la modernidad. La idea de la fenomenologia” (1988),
“De Boer sobre Husser]” (1989), “Entre la inmanencia y la cosa misma: en torno a
la Quinta Meditacion Logica de Husserl” (1991), “Fundamentalismos y crisis de
fundamentos” (1991), “Anélisis y fundamento. Husserl y la tradicién” (1992),
“Ciencia, progreso y exilio del sujeto” {1994). Ha editado El pensamiento de Husserl
en la reflexion filosfica contempordnea (1993) v ha supervisado un “Repertorio
bibliogrifico de Edmund Husser!” (1997).

Fernando Elguegrén Redtegui ha publicado la tesis La fenomenologia de la relacion
sujeto-objeto en la filosofia de E. Husserl (1975). Cecilia Monreagudo ha escrito sobre
“La subjetividad en las ciencias humanas™ (1994) y “La historicidad y el “Mundo de
la vida" en las ciencias del hombre, W. Dilthey, E. Husserl” (1995). En la revista
Areté se han publicado algunas contribuciones sobre Husserl, Heidegger v Levinas.
Asi sobre el primero, ademas de los articulos de Rizo Patrén, de Carlos Maldonado:
“Posibilidades de una fenomenologia no eidética” (1995). Sobre Heidegger la
revista lanzG un nimero especial con motivo del centenario de su nacimiento (1989)
con el titulo de “Heidegger y la politica” -curiosa y unilateralmente en el mismo no
hay ningiin articulo en que se exponga objetivamente las tesis de Victor Farias sobre
el nazismo del filasofo de la Selva Negra sino sélo textos a favor de su ausencia de
responsabilidad al respecto®. Sobre Levinas Areté ha publicado un texto de Antonio

Pérez (1995).

Pese a la abundante documentacién aportada por Victor Farfas sobre el nazismo de
Heidegger, Leopoido Chiappo pretende en su articulo “Heidegger y la experiencia
del pensar” (1999) que es irrelevante: la actuacién del hombre Heidegger no
enturbia su pensar noble v contemplativo.

23 O como se sostiene alambicadamente: su actuacion politica habria sido fruto de un emor éntice v de otro
ontologice (269).
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3)  Bolivia

Poco es lo que sabemos de la vida filostfica en Bolivia, va que este pafs “se ha
mantenido al margen de la actividad filoséfica internacional” (Jorge ].E. Gracia).
Las orientaciones de la filosofia boliviana “se reducen a las tradicionales: la filosoffa
de origen franco-aleman, ¢l pensamiento cristiano y el marxismo” (Id.). A estas
corrientes hay que agregar la de Iz “mistica de la terra” diagnosticada por G.
Francovich.

Uno de los introductores de las ideas de la fenomenologia v del existencialismo en
Bolivia fue el profesor espafiol “trasterrado” Augusto Pescador, quien ensefié en la
Universidad de La Paz entre 1939 y 1954. Desde 1955 trabajé en la U. Austral de
Chile. Hartmann y Heidegger parecen haber sido en su momento dos autores
preferidos de Pescador.

También se ocupé del autor de Ser vy Tiempo el conocido pensador boliviano
Guillermo Francovich (nacido en 1901) en su folleto La filosofia existencialista de
Martin Heidegger (1946). Mucho tiempo después hay una referencia a Max Scheler
en el follero de Gonzalo Romero El resentimiento en nuestra historia (1960).

Una critica marxista de la filosofia heideggeriana esté contenida en la tesis doctoral
berlinesa de René Mayorga (nacido en 1940) Sein und Geschichte. Zur Kritik der
negativen Ontologie und Geschichtsphilosophie Martin Heideggers (Berlin, 1971).

José Antonio Quiroga ha escrito la ponencia “La apdfansis logica y la verdad en
Martin Heidegger v Eduardo Nicol” (1992).

6. Brasil**

Esencial fue para la introducciéon del movimiento fenomenolégico en el Brasil la
accién y la obra de Miguel Reale (nacido en 1910). Algunos de sus libros mas
importantes son: Fundamentos do Direito (1940), Filosofia do Direito (2 Vol., 1953),
Horizontes do Direito € da Histonia (1956), O Direito como experiéncia (1968),
Problemas do Nosso Tempo (1969) v Experiéncia e Cultura (1977). Los planteamientos
mas conocidos de Reale son su “doctrina tridimensional del derecho” y su persona-
hismo axioldgico”, en los cuales han jugado un papel decisivo algunas ideas de N.

24 Eduardo Murillo atribuve ¢l escaso desarrolle filoséfico boliviane luego de 1960 a la inestabilidad politica
sufrida entre 1950 y 198C y a la falta de una formacion interdiscipular. Cf. su articulo “Bolivia v la normalidad
filosofica” en: [I° Encuentro bolwiano de filosofic. Bolivia: U. de San Andrés, 1992: 81-84.

La exposicion subsiguiente s¢ apoya en gran parte en el libro de Antonio Paim Histonia das Ideias Filosoficas
ne Brasil (Sao Pauio: Convivic, 1984).
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Hartmann y de Max Scheler. Segiin Reale el derecho integra en si tres momentos
Onticamente inseparables: los del valor, la norma y el hecho, lo que significa que
debe ser estudiado en la totalidad de dichos elementos, aunque claro est4 el filssofo
del derecho, el jurista o el sociélogo se interesan mds por un momento que por los
otros. El derecho es el producto més alto de la persona que es el “valor-fuente”, la
rafiz del proceso axiogenético de la cultura humana. Los valores representan una
indagacion histéricamente abierta e infinita de la persona y no instancias absolutas
trascendentes al hombre histérico. Segin Reale las dos contribuciones mayores de
Husserl habrian sido el planteamiento de la intencionalidad de la conciencia
humana y la idea del mundo-de-la-vida.

Ouro fildsofo del derecho brasilefio para quien la fenomenologia -a saber en su
version husserliana- ha tenido una gran importancia ha sido Lourival Vilanova,
quien ha publicado Sobre o Conceito de Direito (1961), Légica jundica (1976) v As
Estructuras Lagicas e o Sistema do Direito Positivo (1977).

Leonardo van Acker (nacido en Bélgica en 1896) se radicé en el Brasil en la década
del 20. Ha sido una figura destacada dentro del movimiento neotomista brasilefio
y ha visto en la fenomenologia un movimiento destinado sobre todo a restaurar la
concepcion tradicional de la filosofia como una ciencia de las esencias de todas las
cosas y de los principios esenciales o primeros (A filosofia contempordnea, 1946).

Nilton Campos (1898-1963) publicé el libro O metodo fenomenolégico na psicologia
{1953) defendiendo la aplicacion de este método no sélo en el campo de la psicologia
sino también en el de la psiquiatria.

Inicialmente se sintié arraide por N. Hartmann, Scheler y Heidegger Eurvalo
Canabrava (nacido en 1908): en este época publica Seis temas do Espinito Moderno
(1941) vy Descartes ¢ Bergson (1943). Pero luego marcé sus discrepancias con estos
autores v viré hacia una filosofia neopositivista a partir de sus Elementos de
Metodologia Filosdfica (1951).

Probablemente ¢l més grande representante del existencialismo heideggeriano en
el Brasil haya sido Vicente Ferreyra da Silva (1916-1963). Sus Obras completas han
sido editadas en dos volimenes con una introduccion de Miguel Reale (1964). Sus
escritos versan sobre problemas de axiologia, logica formal, metafisica, filosofia de
la religion v sobre diversos otros temas. Segin Miguel Reale el programa al que
dedico sus afanes Ferreya da Silva en sus doce tltimos afios de trabajo puede ser
descrito en estos términos: la vida humana es un minus en relacion al plus de la
prodigiosa vida de los dioses. Esta vida trascendente y en si nos fue confiscada por
la perspectiva excluyente del actual periodo histérico. Debemos volver a encontrar
en la existencia trascendente de poderes y figuras numinosas la mera humana, un
punto de partida para una comprension exhaustiva de los procesos histéricos. El
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auror concibia la filosofia de la religién como una mitologia a la que le corresponde
un nuevo humanismo no tanto teocéntrico sino teogénico, pues recogiendo una idea
de Heidegger Ferreyra da Silva no ve al hombre como al “Sefior del ente” sino como
al “pastor del Ser”. B

Adolpho Crippa (nacido en 1929) continué algunas de las ideas de Ferreyra da Silva.
En su libro Mito e cultura (1975) sostuvo que las diferencias entre culturas se explican
por una diferencia primordial y absoluta entre los mitos. Los hay poderosos que han
dado lugar a grandes culturas y otros pobres generadores de culturas inexpresivas.

Luis Washington Vita (1921-1968) fue critico de arte, representa la tendencia
fenomenoldgica en estética y se ha interesado por la historia de la filosoffa v de la
estética en el Brasil. Entre sus obras se encuentran: Arte e Existéncia (1950), Pdginas
de Estética (1956), O Mito de Hefestos (1959) v Tendéncias do pensamiento estético
contemporaneo no Brasil (1967).

Machado Neto (1930-1970) ha escrito los textos reunidos después de su muerte
con el titulo de Para una eidética sociolégica (1977). Alli sostenia que el proyecto
de una eidérica de lo social tiene, como es obvio, una inspiracion fenomenoldgica,
pues las ciencias empiricas tienen como fundamento una ciencia eidética de la
region de su competencia. Esta region seria precisamente estudiada por la eidérica
socioldgica.

Un fenomendlogo importante es Creusa Capalbo (nacido en 1943) quien sostuvo
programaticamente en su temprano articulo “A fenomenologia segundo Husserl”
(1971) que la fenomenologia no puede ser entendida como un sistema sino como un
método que se desdobla en una hermenéutica y una dialécrica. Al ano siguiente, en
su ponencia “O problema de abstragio em Husserl e no tomismo”, aproximé el
procedimiento husserliano a la teoria de la abstraccién en el tomismo. Un afio después
publico Fenomenologia e Ciéncias Humanas (1973) vy allf traté de aclarar la importancia
de la intuicion de esencias husserliana como un acto de conocimiento directo, sin
inrermediarios, que nos pone cara a cara frente al objeto en persona. Se trata de una
intuicién donadora de sentido, de un ver que constituye sus objetos. Por otro lado,
Husserl no habria concebido la significacion del mundo_como la obra de un solo ego
subjetivo sino de una pluralidad de egos, o sea como surgiendo de una relacion
intersubjetiva en la cual el significado es atribuido por una comunidad de personas
siendo, por lo tanto, esencialmente histérico. Tiempo después Capalbo publicé un libro
de ensayos dedicados a la filosofia de la educacién: Ideologia e educacdo (1978), y en
1979 un libro sobre Metodologia das ciéneias sociaes: a fenorenologia de Alfred Schiitz en
que comparé los puntos de vista de este autor con los de Edmund Husserl, llegando
a la conclusién de que aquél tuvo éxito en establecer una sociologia general
beneficiando de algunas ideas husserlianas. También ha editado un volumen colec-
tivo sobre Fenomenologia e hermenéutica (1983).
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Aquiles Cortes Guimaraes ha aplicado algunas ideas fenomenologicas al estudio del
pensamiento brasilefio en su libro O tema da consciéncia na filosofia brasileira (1982)
y Beneval de Oliverira (nacido en 1916) ha estudiado A fenomenologia no Brasil
(1983).

La filosofia catdlica reaccioné criticamente en contra del existencialismo después
de la guerra como se puede comprobar de los libros de Julio Barata Contra o
existencialismo de Sartre (1949) y de Alceu Amoroso Lima O existencialismo ¢ outros
mitos de nosso tempo (1951, 1956) -por aquella época tinicamente Ferreyra da Silva
mantuvo su adhesion a Heidegger. Pero luego en los afos sesenta, después del
regreso de Emmanoel Carneiro Ledo al Brasil después de haber estudiado en
Friburgo con Heidegger, esta situacion cambic. Han trabajado en la direccién
hedeggeriana: el mismo Carneiro Lefio en Rio de Janeiro, Gerd Bornheim primero
en Rio Grande do Sul y luego en Rio de Janeiro, Adolpho Crippa y Benedito Nunes
en Sao Paulo y Emildo Stein en Porto Alegre. Emmanoel Carneiro Ledo ha traducido
un buen nimero de textos heideggerianos fundamentales v ha reunido sus trabajos
dedicados a Heidegger en su libro Aprendendo a pensar (1977) -entre ellos: “Hegel,
Heidegger ¢ o Absolute”, “Itinerario do pensamento de Heidegger”, “Sobre o
humanismo”, “Wittgenstein ¢ Heidegger”. Un articulo suyo sobre “Heidegger ¢ a
modernidade” ha aparecido en un nimero de Tempo brasileiro dedicado al autor de
Ser y Tiempo.

Gerd Bornheim (nacido en 1929) ha publicado Motivagao basica e atitude originante
do filosofar (1961), Sartre. Metafisica e existencialismo (1971), Metafisica e finitude:
ensaios filosoficos (1972) y Dialética, teoria ¢ praxis: ensaio para una critica da
fundamentagao omologica de dialética (1977). En su libro de 1972 Bornheim se dedicé
a estudiar diversos temas metafisicos, por ¢j. el de la relacion entre la cuestion del
ser y la daléctica en Heidegger. En su libro de 1977 sostenia que en el autor de Ser
y Tiempo estd ausente la pregunta por el actuar, probablemente debido a que segin
Heidegger toda valorizacion del hacer llevaria a rehabilitar la dicotomia sujeto-
objeto. Bornheim cree que se puede conducir al existencialismo al tema de la praxis
mediante el recurso a la dialéctica, sobre todo a la existente entre lo inconmensu-
rable v la finitud.

Ernildo Stein ha publicado: Comprensdo e finitude; estrutura e movimento da mterrogagao
heideggeriana (1967), A questdo do método na Filosofia: un estudo do modelo heideggeriano
(1973) Seis estudos sobre "Ser ¢ Tempo” (1998), y ha traducido y anotado una enorme
cantidad de opisculos del pensador aleman publicandolos con el ttulo de Confe-
rencias e escritos filosoficos (1973).

Benedito Nunes se ha ocupado de la filosofia del arte en general y con la de
Heidegger en particular. Ha escrito: Introdugdo d Filosofia da Arte (1960) v

Passagem para o poético. Filosofia e poesia em Heidegger (1986). En esta wltima obra
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analiza todo el pensamiento de Heidegger y trata de mostrar que en él hay un
pasaje de la filosofia a la poesia cumplido gracias a la “Kehre” o inversién del
pensamiento heidegeeriano.

Frente al libro de Victor Farias Heidegger et le nazisme (1987) Jose Guilherme
Merquior reaccioné con el intenso articulo “Heidegger: mas alld del nazismo”
(1988). Alli sostenia que aquel libro habia probado incontestablemente el nazismo
de Heidegger, pero que lo que no estaba en claro era “qué clase de nazismo era el
suyo”. Luego de una amplia resefa a los comentarios al libro de Farias afirmaba que
en Hider y en Heidegger “estamos ante algo irreconciliable con los valores de la
libertad”.

Otra fue la respuesta del profesor croata radicado en el Brasil Zeljko Loparic en su
estudio Heidegger Réu. Un ensaio sobre la periculosidade da filosofia (1990). Segin el
autor el libro de su excondiscipulo v amigo Farias sélo seria una crénica escandalosa
a proposita de la actuacion politica de Heidegger. Lo realmente importante: la
relacion en que hubiera podido estar la filosoffa del pensador germano con la moral,
es decir, la cuestion de la peligrosidad de su pensamiento, no fue discutida alli. Esta
cuestion deberfa dar lugar a la mas general del antagonismo entre las dos tradiciones
fundamentales del Occidente: la griega y la judfa y a la de su peligrosidad, y
desembocar en una teoria general de las ideologias.

7 Paises del cono sur
1)  Argentina

Francisco Romero (1891-1962), una de las grandes figuras de la filosofia argentina,
estuvo profundamente influenciado por el pensamiento fenomenolégico (por Husserl,
pero sobre todo por Max Scheler y Nikolai Hartmann) contribuvendo mucho a
difundirlo -por ejemplo en su libro Filosofia contempordnea. Estudios y notas (1941).
La obra principal de Romero es su Filosofia del hombre (1952) en que traté de
construir una antropologia filoséfica. La nocién basica de esta obra es la de la
intencionalidad, que segiin el autor es el rasgo distintivo de lo humano: “lo propio de
la conciencia intencional es consistir en un haz de intenciones o actos proyectados
hacia objetos, en funciones de aprehensién cognoscitiva, de emocién o de volun-
tad”. De estos actos los fundamentales son los cognoscitivos: el hombre es el ser que
juzga. Sobre esta misma base explica Romero tanto la sociedad humana como la
cultura. El espiritu supone un grado superior de lo real: la objetividad absoluta, la
universalidad, la unidad, la historicidad, la responsabilidad, la conciencia de si vy,
sobre todo, la trascendencia. Finalmente, Romero explica como el espiritu se dirige
hacia los valores. En suma, el hombre estd constituido por la intencionalidad no
espiritual y por el espiritu.
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Carlos Astrada (1894-1970) fue en la primera etapa de su pensamiento un gran
introductor de la fenomenologfa en la Argentina y en especial un adherente
apasionado de la ontologia de la existencia de Heidegger en sus libros El juego
existencial (1933), ldealismo fenomenologico y metafisica existencial (1936), El juego
metafisico (1942) y Temporalidad (1943). Un giro hacia Hegel y hacia Marx lo inicia
en La revolucion existencialista (1952). En su primera etapa sostiene Astrada que la
existencia no es otra cosa que un “estar-en-el-mundo” que posee la estructura de
la trascendencia. El juego que juega la trascendencia de la existencia como tal se
llama “mundo”. El “estar-en-el-mundo” es el jugar primordial del juego en gue todo
existente factico tiene que ejercitarse. El jugar de la existencia no es absolutamente
un jugar con las cosas, ni con el ser, sino que en este jugar la existencia humana juega
el ser. Esto significa que la existencia humana estd puesta en el juego de la
comprension del ser y que ella es esencialmente nula. No existe ninguna posibilidad
de una evasion allende la existencia finita o el abandonarse a ilusiones trascenden-
tales. De aquf se deriva “la necesidad de liberarse de toda enajenacién en el tragico
juego por el cual (en virtud de la angustia) asume el hombre su finitud y soledad
terrenas, en las cuales se enraiza, también, el hombre argentino” (A. Carturelli). A
partir de este transito se inicia la segunda etapa del pensamiento de Astrada. Una
reconsideracién final del pensamiento heideggeriano la contiene su libro Martin
Heidegger. De la analitica ontoldgica a la dimension dialéctica (1970). Astrada tradujo
“De la esencia de la verdad” vy “La docrrina de Platén acerca de la verdad”" de
Heidegger y organizé el volumen de escritos de homenaje con ocasién de los 60 afios
del pensador aleman (1949).

Luis Juan Guerrero (1896-1956), uno de los grandes filésofos latinoamericanos del -

arte, escribié con una clara impronta de la fenomenologifa su Esténuca operatoria en
tres dimensiones en tres volimenes” . Guerrero pretendia fundamentar la estética y
esbozar de este modo la constitucién trascendental de toda investigacién estética
concreta. Su estética es “operatoria” porque traza, en un plano trascendental, las
operaciones tendientes a una efectiva vinculacion del arte con la acrirud vy la
historia: opera en el orden de la tematizacion cientifica posibilitando la constitucion
de disciplinas particulares, en el orden de la actual creacién artistica liberandola de
ataduras y mitologias v en el orden de los dominios de las innumerables “doctrinas
del arte™. La triple orientacion de esta estética estd determinada por el triple
comportamiento del hombre que busca trascender los hechos para alcanzar su ser:
el comportamiento hacia el ser de la obra se traduce en una actitud de revelacion
vy acogimiento, el comportamiento hacia la esencia de la obra en una actitud de
ejecucion y el comportamiento hacia la tarea de la obra en una actitud de promocion
y requerimiento.

26 Vol. I: Revelacion ¥ acogimuento de la obra de ane Estetica de las manifestaciones artisucas (1956), 11: Creacion
v ejecucion de la obra de arie. Estética de las potencias artisticas (1957) v 11 Promocion v requenmuento de la obra
de arte. Estética de las areas artisucas (1967).
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Influenciado por Heidegger se muestra el filésofo conservador neoescoldstico (y
neohegeliano) Nimio de Anquin (1896), por ej. en su ponencia “Derelicti summus
in mundo” presentada el Congreso de Filosofia de Mendoza de 1949 y en algunos de
los trabajos reunidos en su libro Ente y ser (1962). También otros pensadores
argentinos cristianos han mostrado su gran interés por Heidegger y el existencialismo
como los neotomistas P. Juan Ramén Sepich (nacido en 1906), sobre todo en su libro
El Ser y el Tiempo de Heidegger(1954); v el P. O.N. Derisi (nacido en 1907) en su
Tratado de existencialismo y tomismo (1956) y en su estudio El iltimo Heidegger (1968).
El P. Jesuita Ismael Quiles (nacido en 1906) se ha ocupado extensamente con el
movimiento existencial ¥’ y ha tratado de oponerle una metafisica insistencial, o sea
una filosofia que subraya el “estar-en-si-mismo” del hombre, por contraposicién al
“estar-fuera” de la “ec-sistencia” -lo que en su opinién conduce a la pérdida del
hombre. Un libro posterior en que se vuelve a analizar la relacién entre el
pensamiento de Heidegger v el tomismo es el de Raul Echauri (nacido en 1932)
Hedegger v la metafisica tomista (1971); antes, Echauri habia escrico El ser en la filosofia
de Heidegger (1964). Segin este autor Tomas de Aquino no habria padecido del
olvido del ser que segiin Heidegger aqueja a la merafisica occidental a partir del
pensamiento presocratico.

Fecundamente operaron algunos planteamientos de la fenomenologia vy el
existencialismo en la egologia del notable filésofo del derecho Carlos Cossio (nacido
en 1903). La bibliografia de Cossio es muy vasta, pero probablemente su libro mas
importante sea La teoria egoldgica del derecho y el concepto juridico de libertad (1944,
2% ed.: 1964). Segin este autor lo especificamente juridico es la conducta humana
que es libertad fenomenalizada. Pero como el yo (ego) actuante es inseparable de
la conducta, el derechoresulta ser un objeto egologico. La observacion fenomenolégica
muestra, segin Cossio, que la conducta es siempre interferencia que puede ser
subjetiva o intersubjetiva. El objeto moral estda en las acciones subjetivamente
interferidas v el juridico en las objetivamente interferidas. Estas dos conductas son
igualmente originarias y se interpenetran: de alli que el derecho aparezca siempre
referido a los valores. Las normas juridicas nos permiten conocer la conducta
humana en su interferencia intersubjetiva. La ciencia juridica tal como Cossio la
concibe, pretende superar la antitesis entre el hecho, la norma y el valor. Tributaria
de las ideas de la fenomenologia, del existencialismo v de las de Cossio es la obra de
José M. Vilanova Filosofia del Derecho y Fenomenologia Existencial (1973)%. Otro
filosofo del derecho que se mostré profundamente interesado en los planteamientos
husserlianos fue A.L. Gioja.

27 Heidegger, 1948 v Sartre y el estencialismo, 1958,
28 La primera edicién aparccié en 1970 con el titulo de Curso de Filosofia del Derecho.
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Miguel Angel Virasoro {1900-1966) combiné impulsos recibidos de Hegel y de
Heidegger y Sartre para construir un “existencialismo dialéctico”. Entre las obras
queé muestran su conocimiento del existencialismo v ia influencia que éste ejerci
en la produccién virasoroana, podemos citar La ética de Scheler (1942), su fundamen.-
tal libro La libenad, la existencia y el ser (1942) y La intuicion metafisica (1965). Segin
el autor la libertad es creadora de la existencia, emerge de la nada y se dispara hacig
e! ser. La intuicion metafisica es la aprehension directa de nuestra propia experien-
ciay nos revela al yo como el propio fundamento, su ser-en-el-mundo, la coexistencia

con ¢l otro y nuestra libertad creadora. Virasoro tradujo El Ser y la Nada (en 1949)
de ].-P. Sartre. _

En Angel Vasallo (nacido en 1902) se aprecia sobre todo la impronta de M. Blondel
Se lo puede comprobar en sus libros Elogio de la vigilia (1935, 2°. ed.: 1950), Nuevos-
prolegomenos a lameafisica (1938, 2°. ed.: 1945) vy iQué es lu filosofia? O de una sabiduria
heroica (1945, 2°. ed.: 1954). La vigilia de la que se ocupa Vasallo es la vigilia espiritual:
la conciencia transida de ser. Segin el autor la metafisica surge sobre todo en Ia
experiencia metafisica que supone asombrarse y el manifestarse de lo infinito en lo

finito. Y la filosofia es sabiduria mental heroica en la que se aprehende el ser y se realiza
la vida personal.

Vicente Fatone (1903-1962), profesor de filosofia e historia de las religiones en la
Universidad de Buenos Aires, dedicé varios libros al existencialismo: El existencialismo
y la libertad creadora (1949) a Sartre; La existencia humana y sus filosofos (1953) a
Heidegger, Sartre, Jaspers y a otros; e Introduccion al existencialismo (1953) a divulgar

* algunos aspectos de este movimiento. Estaba interesado sobre todo en las implicancias

religiosas del existencialisme.

Eugenio Pucciarelli (nacido en 1907) publicé un estudio dedicado a Husserl y la
actitud cientifica en filosofia (1962), y en sus trabajos sobre la nocién del tien-lpo
ha investigado ¢l planteamiento heideggeriano al respecto -por ej. en su
articulo “El origen de la nocién vulgar de tiempo” (1971). Una influencia més
profunda se la advierte en el libro de Anibal Sanchez Reulet (nacido en 1910)
Raiz y destino de la filosofia (1942), en su ponencia “Ser, valor y existencia” (1947)
v en su articulo “La crisis de la idea del hombre en la filosofia contemporanea”
(1953). Segin Sénchez Reulet en la problemarica filoséfica aparecen compro-
metidos los fundamentos de nuestro ser. La filosofia es una marcha dialéctica,
eterna e infinita, en la que la libertad va cobrando sentido al realizarse v
comprenderse a sf misma. ‘

El movimiento fenomenolégico ha dejado una cierta huella en la concepcién
antisustancialista del yo como un “actuar” de Risieri Frondizi (1910-1983) v, sin
duda, en sus planteamientos sobre los valores como una realidad estructural que
emerge en la relacién entre el sujeto y los objetos v esta presente en cada situacién.
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Dicha influencia se la puede comprobar en sus libros Sustancia y funcicn en el problema
del yo (1952), iQué son los valores? (1958) y en sus Ensayos filoséficos (1986).

Jacobo Kogan (1911) ha publicado una seleccién fragmentaria de textos husserlianos
precedidos por un estudio preliminar suyo (Husserl, 1967) y articulos sobre “Filosoffa
y poesia en Heidegger y en Hegel” (1971) v sobre “La imaginacién en Husserl y en
Sartre” (1986).

Traductor y prologista de la Introduccion a la metafisica de Heidegger (Buenos Aires,
1955), Emilio Estin (1914-1984) consagré algunos estudios al existencialismo en su
libro De la vida a la existencia en la filosofia contempordnea (1964).

Un pensador metafisico fue Juan Adolfo Vésquez (nacido en 1917). Entre sus obras
principales destacan Ensavos metafisicos (1951), Metafisica y cultura (1954) y iQué es
ontologia? (1964). Segin este autor luego de haberse apartado la filosofia de la
ontologia habria retornado a ella con la fenomenologia existencial de Heidegger v
con el existencialismo v espiritualismo franceses.

En la concepcién del filosofar de Aldolfo P. Carpio (nacido en 1923) como
autoproblematizacion, riesgo existencial, experiencia metafisica y fuente de accién,
se reflejan claramente planteamientos heideggerianos. En cuanto a la historia de la
filosofia, seglin este autor no es otra cosa que una “serie de despejos™ o sistema de
perspectivas del ser mismo. La teoria de la verdad “debe basarse en los fenémenos
originarios de la ‘apertura’ y del ‘descubrimiento’, en un horizonte historicista” (A.
Caturelli). De los trabajos de Carpio quisiéramos citar su articulo “La pregunta por
el ser” (1971) y de sus trabajos inspirados por Heidegger sus Principios de filosofia
(1974) v El sentido de la historia de la filosofia (1977).

En Arturo Garcia Astrada (nacido en 1923) han calado en especial las reflexiones
heideggerianas sobre la existencia, el tiempo v el nihilismo en sus trabajos Existencia

v culpa (1966) y Tiempo v eternidad (1969).

Un fenomendlogo conocido es Antonio Aguirre (nacido en 1927). Luego de cursar
estudios en Cordoba y posteriormente con L. Landgrebe en la Reptiblica Federal de
Alemania, Aguirre llegé a ser Profesor de la Universidad de Wuppertal. Su tesis
doctoral ha sido publicada con el titulo de Genetische Phénomenologie und Reduktion.
Zur Letzbegrindung der Wissenschaft aus der radikalen Skepsis im Denken E. Husserls (la
Haya, 1970). Otros trabajos posteriores de Aguirre son su articulo
“Transzendentalphinomenologischer Rationalismus” (1972), “Consideraciones sobre
el mundo de la vida” (1076) y Die Phénomenologie Husserls im Lichte threr Interpretation
und Krittk (1982). En esta dltima obra Aguirre expone vy critica las interpretaciones
v planteamientos de Waldenfelds, Ricoeur, Biemel, Werner Marx, Claesges v
Schuhmann.
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Ricardo Maliandi (nacido en 1930) ha sido influenciado en especial por N.
Hatmann y Max Scheler. En sus trabajos ha tratado sobre todo de destacar la
experiencia de la insatisfaccién y la de la limitacién del ser humano, las que pueden
desembocar en un comportamiento agresivo. De su amplia bibliografia queremos
citar: “La insatisfaccién como experiencia originaria” (1961), “Acerca de la ceguera
axiologica” (1964), su tesis redactada y publicada en la Reptblica Federal de
Alemania Wertobjektivitat und Realitatserfahrung —mit besonderer Beriicksichtigung der
Philosophie N. Hartmanns (1966) y la antologia de fragmentos precedidos por un
estudio suyo preliminar Hartmann (1967). Ha traducido la Introduccion a la
fenomenologia de Husserl de W. Szilasi (1973).

Mario A. Presas (nacido en 1933) se ha dedicado sobre todo al estudio de 1a filosofia
de Karl Jaspers, de E. Husserl -de quien ofrece una visién no heideggerianizada-
v de M. Heidegger. Entre sus publicaciones hay que destacar su tesis Situacion de la
filosofia de K. Jaspers, con especial relacion a su base kantiana (publicada en 1978), su
libro Filosofia de la existencia (1962) y sus articulos “De las “Ideas” a las “Cifras” en
la filosofia de Jaspers” (1975), “De Heidegger a Husserl” (1982), “Ludwig Landgrebe,
intérprete de Husserl” (1983), “Acerca del programa de la fenomenologia” (1984),
“Heidegger, critico de Husserl” (1987), “En torno al “caso Heidegger™ (1991) y
“Heidegger v Jaspers en la Alemania de 1933" (1992). Ha traducido y prologado las
Meditaciones Cartesianas (1979, 2°. ed.: 1986) de E. Husserl y los libros de L.
Landgrebe El cammo de la fenomenologia (1968) y Fenomenologia e historia (1975).

Dentro del movimiento fenomenolégico es sobre todo el pensamiento de Martin
Heidegger el que ha atraido la atencién de Orlando Pugliese. Entre sus trabajos se
cuentan: “Para una interpretacion unitaria de la filosofia de Martin Heidegger”
(1964), Vermutlung und Kehre des Geschichtsdenkens bei Martin Heidegger (1965), “La
logica de E. Lask como transicién entre la teoria del juicio de H. Rickert y el
concepto de verdad en M. Heidegger” (con K. Hobe, 1971). En su libro de 1965
Pugliese busca mostrar cé6mo la famosa “Kehre” o inversién del pensamiento
heideggeriano va estaba implicada “como una posibilidad imtema” en el planteamien-
to existencial-preontologico de Ser y Tiempo”.

Heidegger ha ejercido una influencia peculiar también sobre la filosofia de
liberacién en la Argentina. En la obra fundamental de Enrique Dussel (nacido en
1935) Para una ética de la liberacion latinoamericana® | la historia de la filosofia la
divide en tres periodos: 1. El de la filosofia antigua v moderna que encubre la
diferencia ontolégica permaneciendo en el nivel del ente, 2. El de la filosoffa
heideggeriana que pasa al nivel de la comprension del ser, v 3. El de la filosofia de
la liberacion (de E. Dussel) que, recogiendo la leccién de Levinas, realiza la

experiencia fundante del “cara-a-cara” con el Otro, pero al que Dussel interpreta
como el no-ser del pobre y el oprimido.

Otros fil6sofos liberacionistas que utilizan categorias heideggerianas son Rodolfo
G. Kusch, Juan Carlos Scannone y Mario Carlos Casalla. El primero ( 1922-1979)
ha insistido en revalorar para “América Profunda” el estar, un saber no proposicional
v la inaccidn frente al ser, el saber proposicional v la accién que serfan caracteris-
ticos del Occidente®. Scannone (nacido en 1931) ha escrito Sein und Inkarmation.
Zum ontologischen Hintergrund der Frithschriften Maurice Blondels (1968), Teologia de
la liberacion y praxis popular (1976) y Nuevo punto de partida en la filosofia
latinoamericana (1989), entre otras obras mas. En su primer trabajo Scannone se
apoy6 en ideas de Blondel y Heidegger para desarrollar un planteamiento
“dialogico” que destaca la experiencia ontolégica de la libertad como la del
fundamento de la accién. Esta constituiria el lugar de un juego universal donde
tiene lugar un proto-didlogo. En el segundo libro se apoyaba en Levinas para
rechazar los proyectos totalizantes de Hegel y Marx y reivindicar en su lugar la
experiencia del Otro a la que entiende como la del dominado. Finalmente en el
tercer libro se ha apartado Scannone de la filosofia de la liberacién para pretender
fundar una filosofia inculturada que recurriria como su categoria fundamental a la
de la “sabiduria popular” que tiene en el “estar” a una dimensién metafisica bésica,
que no puede ser reducida ni a la del logos ni a la simbélico-religiosa sino que debe
ser interpretada a partir del mestizaje cultural latinoamericano. Por Gltimo, Mario
Carlos Casalla publicé el libro Razon y liberacién. Notas para una filosofia latinoame-
ricana (1971) en que realizaba un planteamiento “ontolégico” del problema
latinoamericano, hablaba del ensefiar como de un “dejar aprender” y exponia una
vision heideggeriana de la técnica, de la ciencia y de la historia. En un trabajo
posterior, “Husserl, Europa y la justificacién del imperialismo” (1975), Casalla
traté de mostrar que el proyecto racionalista husserliano estaba pensado como

privativo de la cultura europea imperial quedando excluidos de ] los pueblos del
Tercer Mundo.

Edgardo Albizu ha publicado muchos articulos sobre Husserl y Heidegger. Sobre
el primero: “La paradoja del ahora en el pensamiento de Husser]” (1983) y “La
textura metafisica de mundo en la formula “mundo-de-la-vida™ (1988). Sobre el
segundo: “Heidegger, pensador de la historia” (1971), “Hegel y Heidegger. El
camino del pensar contemporéneo” (1972), “Heidegger, pensador del ser” (1981),
“Metafisica: anatema y clandestinidad” (1989), “Tiempo y lenguaje” (1985),
“Heidegger: la metafisica como derrumbe y alienacion” (1986), “Pensar después

"

3 Algunas de las obras en que Kusch desarrolla estas ideas son: La seduccion de la barbarie (1953), América
Profunda (1962}, De la mala vida portenia (1966), El pensamiento mdigena y popular en America (1977) y Geocultura

29 Los dos primeros voliimenes aparecieron en 1973 y los tres Glamos voldmenes entre 1977 y 1980 del hombre americano (1576).
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de Heidegger” (1989). Un tema que en parte ha recibido Albizu de Heidegger es
el del tiempo como una de las cuestiones basicas de la filosofia.

Dorando J. Michelini publicé el afio 1985 su investigacion Scheler y Husserl. Ung
confrontacion de sendas criticas al psicologismo.

Uno de los husserlianistas mds importantes de la Argentina es Roberto ]. Walton,
quien ha reunido una seleccién de sus articulos en los volimenes Husserl, Mundo,
Conciencia y Temporalidad (1993) v El fenomeno y sus configuraciones (1993). El
primero de ellos contiene textos sobre el tema principal de la fenomenologia de
Husserl, una defensa de la posicién husserliana sobre la realidad frente a las criticas
de R. Ingarden y X. Zubiri, sobre la evolucion de la concepcion husserliana del
tiempo, sobre la idea de Husserl del cuerpo, la historia v sobre la relacién entre el
lenguaje y las cosas. El segundo volumen analiza la configuracion del fenémeno
segin Husser! y como este mismo probiema ha sido examinado por fenomendélogos
posteriores como Heidegger, Merlau Ponry, Jan Patogka, Paul Ricoeur y Bernard
Waldenfels. Otros trabajos de Walton se encuentran dispersos en numerosas
publicaciones filosoficas sobre todo latinoamericanas.

De Graciela Ralon de Walton conocemos: “Significacion fenomenoldgica del
concepto de estructura” (1993) v “Las homologias entre sistemas simbdlicas yla
interpretacion de la historia segiin Merleau-Ponty” (1993).

Una investigacién destacada es la de Alcira B. Bonilla Mundo de la vida: mundo de
la historia (1987). En su-Introduccién la autora muestra cémo en el altimo Husserl
el tema de la cTisis de las ciencias y de la filosoffa pasa a un segundo plano
centrandose mds bien el autor en el examen de la Lebenswelt. A analizar este tema
esta consagrada la primera parte del libro que consta de cinco capitulos. Luego la
segunda parte intenta esclarecer el problema de la historicidad de la Lebenswelt
investigando para ello las estructuras apriéricas, el a priori de la correlacion y el de
la historia. Al cabo de este examen, la autora afirma que la fenomenologia crefa
hallarse en el punto mas alto de la posesion de la esencia de la historicidad y del
autoconocimiento y de la autorresponsabilidad filoséfica. De alli la conviccion de
Husserl de que el filésofo es un funcionario de la humanidad. No obstante, constata
asimismo que en Husserl existia una falta de claridad sobre la nocién del a priori, la
que se fue agravando al haber extendido el concepto del a priori material al de la
Lebenswelt y al a priori histérico.

Otra importante investigacion es la de ].V. Iribarne La intersubjetividad en Husserl® .
En su texto la autora examina el andlisis estatico v genético de la intersubjetividad

31 L 1987: ¢l scgundo tomo (1988} conriene una seleccion de fos tres tomos del Nachlass husserliano sobre Ia
intersubjetividad. El primer tomo ha sido traducide al alemdn (1994).
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en Husserl y sostiene que no se trata de planteamientos divergentes sino, antes bien,
complementarios: “La unidad propia de la teoria husserliana de la intersubjetividad
se funda en la comin pertenencia de todos los estratos explicitados, al ambito
trascendental”. La fenomenologia de los estratos superiores muestra en otro nivel lo
desenvuelto en el nivel fundante. También ha escrito sobre “La problemética érica
en el pensamiento de Husserl” (1990).

2)  Uruguay

El representante mas conocido de la fenomenologia en el Uruguay fue Juan Llambias
de Acevedo (nacido en 1907). Sus obras mas importantes son: Eidéuca y aporética del
derecho (1940), La objetividad de los valores ante la filosofia de la existencia (1952), Un
didlogo con Heidegger (1955) y Max Scheler. Exposicion sistemdtica y evolutiva de su
filosofia (1966). Segiin Lambias de Acevedo la “eidética del derecho” describe sus
rasgos esenciales, el eidos de la ley positiva, mientras la “aporética del derecho”
analiza y fija los problemas, las dudas, que suscita el fenémeno juridico. Entre ambas
disciplinas existe una ligazén esencial. En cuanto a los valores, este autor rechaza
que sean proyecciones de lo existente y, en tanto tales, variables y que se ajusten a
las condiciones histéricas. En su opinién, los valores son objetivos, absolutos y
eternos. El libro sobre Scheler constituye una amplia exposicién sistemdética y
evolutiva de su filosofia. Para Llambias de Acevedo Scheler habria sido uno de los
mas grandes filésofos del siglo XX.

Anibal del Campo incluy6 en la traduccién del libro de N. Hartmann El pensamiento
filosofico y su historia (1944) dos trabajos suyos sobre este autor: “La gnoseologia de

Hartmann” y “El método critico™. Manuel Arturo Claps publicé en 1948 su estudio.

iQué es el hombre? La vespuesta de Martin Buber.

Importantes son las Investigaciones sobre la estructura aporénco-dialéctica de la eticidad
(1959) publicadas por Mario Sambarino, quien afios después presentd las ponencias
“Historical fact and historicity” (Viena, 1968) y “Sobre la imposibilidad de funda-
mentar filoséficamente una ética latinoamericana” (1980) y el afio 1980 publicé el
libro Identidad, tradicion y autenticidad. Tres problemas de América Latina. En su obra
de 1959 Sambarino intenté ofrecer una fundamentacion dialéctica de la érica.
Segun él todo comportamiento ético conlleva su propia interpretacion. Los moda-
lidades hermenéutico-experienciales de lo ético son: la excelencia, la independen-
cia, la sabidurfa y la exigencia. Al asumir un modo negamos los demds, aunque
tenemos la posibilidad de asumirlos también: se trata de un proceso de contraposi-
cién dialéctica. La invesrigacién muestra ademds que es imposible realizar una
interpretacién univoca y definitiva del comportamiento ético: toda eticidad adolece
de una aporeticidad esencial. En su ponencia de 1968 sostenia Sambarino que un
hecho no adquiere la condicién de histérico por su mera pertenencia al pasado, sino
porque asf lo determina el ethos social. No basta una teoria de la temporalidad para
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fundar la teorfa de la historicidad; sino que, por el contrario, es la historia la que da
significado al tiempo. En su ponencia de 1980 el autor afirmaba que no existiendo
un ethos tipico latinoamericano tampoco existe una ética latinoamericana peculiar
que necesitara ser fundamentada. Finalmente, en el trabajo sobre “El problema de
la tradicién de América Latina” del Gltimo libro, Sambarino recurria a ideas
heideggerianas para hablar de la relacién entre la temporalidad y la tradicién.

Javier Sasso ha escrito “La teoria de la culpabilidad en Heidegger” (1959). En contra
de la ciertas practicas imitadas del auror de Ser y Tiempo ha prevenido Carlos Pereda
(nacido en 1946) en su libro Razén e incertidumbre (1994).

3)  Chile

Enrique Molina (1871-1964), una de las grandes figuras de la filosofia chilena, fue
uno de los primeros en reaccionar frenre a la fenomenologia y al existencialismo en
Chile tomando posicién al respecto. Entre sus obras mas caracterfsticas se encuen-
tran: De lo espiritual en la vida humana (1936), Por los valores espirituales (1939),
Confesion filoséfica (1942), Nietzsche, dionisiaco v asceta (1944) y Tragedia vy realizacicn
del espiritu. Del sentido de la vida y del sentido de la muerte (1952). Segin Molina existir
no significa estar fuera del ser, sino por el contrario habitar en su profundidad y
residir en el seno de Dios, ya que el ser puro y sustancial es divinidad y espiritualidad.
Este planteamiento lleva a Molina a rechazar el existencialismo heideggeriano que
entiende al hombre como un ser arrojado en el mundo v que concede inicialmente
un papel fundamental a la angustia mediante la cual se nos aparece la nada. Que
nos sintamos separados del ser es culpa, para Molina, de la razén humana finita. En
verdad, el ser nos es hondamente intimo y debemos afirmarlo vitaimente. En cuanto
2 los valores son esencias relacionadas con la personalidad humana.

Aunque Clarence Finlayson (1913-1954) fue un filésofo neo-tomista, se inspiré en
el existencialismo y en Bergson, Blondel y Scheler en sus libros, sobre todo en
Intuicién del ser y experiencia metafisica (1938) y El problema de la muerte (1949).
Finlayson trabajé también en Colombia, México v en los Estados Unidos.

Juan de Dios Vial Larrain (nacido en 1924) publicé tempranamente su libro Idea del
hombre y de la persona en la filosofia de Scheler (1948). Luego se ha ocupado de “Las
ideas metafisicas de Jean-Paul Sartre” (1947), “Sobre el ser y la verdad en
Heidegger” (1956), discuti6 el opiisculo del mismo autor “iQué es metafisica!” en
un curso recogido como “El saber metafisico y Aristoteles” (1957), se interesé por el
tema “La nada y la verdad” (1958) y ha escrito unas “Reflexiones metafisicas sobre
la muerte y el problema del sujeto” (1961).

Los planteamientos fenomenolégicos de Roman Ingarden sobre la obra literaria
como una totalidad compuesta de estratos heterogéneos, encontraron una fecunda
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acogida en el libro de Félix Martinez Bonati La estructura de la obra literaria (Una
investigacion de filosofia del lenguaje ¥ estética) (1960). El mismo afio publicé Martinez
Bonati un pequefio pero enjundioso trabajo sobre La concepcion del lenguaje en la
filosofia de Husser] (1960).

Una de las grandes figuras de la filosofia chilena reciente, Jorge Millas (1919-1984),
se muestra influenciado por Hartmann y Scheler, pero sobre todo por Bergson y
Ortega y Gasset en sus dos mejores obras El desafio espivitual de la sociedad de masas
(1962) e Idea de lafilosofia. El conocimiento (2 vol., 1970). También Félix Schwartzmann,
la otra gran figura del pensamiento chileno reciente, ha estado préximo al
movimiento fenomenolégico en sus libros El sentimiento de lo humano en América
(Ensayos de antropologia filoséfica) (2 vols., 1950 y 1953), en que analiza las
experiencias interhumanas del hombre latinoamericano como viciadas por su
incapacidad de integrarse socialmente; y Teoria de la expresion (1967), en que
examina la obra de arre.

Mis recientemente se han ocupado de temas husserlianos Carla Cordua en su libro
Mundo, hombre e historia (1969) y Luis Flérez, quien ha compuesto su tesis en Aix-
en-Provence sobre Le langage dans les ‘Recherches logiques’ d'Edmund Husserl (1976).
Por su parte Rail Velozo Farias (nacido en 1935) ha publicado el libro El problema
de la reduccion fenomenologico-trascendental en Edmund Husserl (1987) y numerosos
articulos en relacién al fundador de la fenomenologia, por ¢j. “Husserl y la historia”
(1984), “Kant v Husserl” (1988) y “El problema de la reduccién fenomenolégico-
trascendental en la Crisis de las ciencias europeas v la fenomenologia trascendental de
Edmund Husser]” (1996).

Heidegger ha tenido una larga influencia en Chile donde ha sido traducido,
publicado y comentado. Dictd cursos sobre su pensamiento, los cuales han perma-
necido inéditos, el neoescoldstico Rafael Gandolfo (nacido en 1912). Bajo su
influencia escribié Alfonso Gémez-Lobo (1940) su tesis doctoral, Symbebekos in der
Metaphysik des Aristoteles (Munich, 1966) y posteriormente otros trabajos, antes de
virar hacia la filosofia analitica -su balance final se encuentra en su obituario
“Martin Heidegger” (1976). Han traducido v comentade a Heidegger Francisco
Soler y Jorge E. Rivera. Aquél trasladé al espanol Ciencia y técnica (1984) y sus
articulos sobre Heidegger se los ha editado después de su muerte con el titulo de
Apuntes acerca del pensar de Hiedegger (1983). Allf lo compara con el pensar de
Ortega v Zubiri. Rivera ha vuelto a traducir Ser y Tiempo (1997). Cristobal
Holzapfel ha publicado en aleman Heideggers Auffassung des Gewissens vor dem
Hintergrund traditioneller Gewissenskonzeptionen (1987) y Jorge Acevedo ha reunido
sus articulos heideggerianos en En tomo a Heidegger (1990). Pablo Oayzin ha
publicado: “Heidegger: tono y traduccion” (1989).
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En las anteriores circunstancias, no deja de admirar que haya sido precisamente up,
chileno llegado a Friburgo para trabajar con Heidegger, Victor Farias, quien volvig
a suscitar el debate en torno a su actuacién politica en su libro Heidegger et le nazisme
(1987)%. La tesis fundamental de este libro es que cuando Heidegger ingresé al
Partido Nazi el 1° de mayo de 1933 “habia recorrido ya un largo camino preparatorio”
Y que su pensamiento “se nutre, en su totalidad de una rtradicién auton’taria:
antisemita, ultranacionalista que sacraliza la patria”. En este sentido, la adhesion
de Heidegger al NSDAP no habria sido el resultado de un oportunismo improvisado,
poniéndose mis bien este desarrollo de manifiesto ya en Sery Tiempo y por cierto en
los textos posteriores. En Chile el libro de Farfas ha tenido una escasa resonancia y
sélo algunas reacciones en el mundo académico -por ejemplo el articulo de Pablo
Ovarzin “Fascismo y filosoffa” (1990) y su conversacién subsiguiente con Farias
“Hablemos de Heidegger” (1990).

Sobre Sartre han escrito Carla Cordua y Jorge Acevedo. Cordua ha reunido sus
ensayos sobre dicho autor en su libro Gerencia del tiempo (1994). El curioso titulo
procede de la idea sartreana de que el existente administra su tiempo destinandolo
a la realizacién de sus posibilidades de ser dentro de él. Acevedo ha escrito
“Conciencia en Sartre, idea en Platon” (1974). '

8.  Consideracién final

La primera conclusién que surge de nuestro recuento es la siguiente: que en Nuestra
América la fenomenologia y el existencialismo han constituido -junto con la
filosoffa cristiana (en la época de la Colonia), el positivismo, el bergsonismo v el
marxismo- uno de los movimientos intelectuales llegados de Europa con la
recepcién mds exitosa. No solo dieron lugar a una serie de exposiciones y estudios
sobre si mismos, sino que estimularon muchas investigaciones cercanas a ambos
movimientos y suscitaron sendas reacciones tanto de parte de la filosofia cristiana
como del marxismo -fuertes criticas de un lado e intentos de constituir planteamien-
tos sincréticos de otro (piénsese en el existencialismo cristiano de Wagner de Reyna
o en el entrelazamiento de fenomenologia v marxismo en Guillermo Hoyos y Luis
Silva Santisteban). Finalmente, la fenomenologia y el existencialismo propiciaron
el surgimiento de algunas de las mayores realizaciones de la filosoffa de Nuestra
América: la antropologia de Francisco Romero, la filosoffa del derecho de Carlos
Cossio y la de Miguel Reale v la filosofia de lo americano (por ¢j. las investigaciones
de Emilio Uranga y de Jorge Portilla) v de la liberacién (estimulando algunos
aspectos de los trabajos de Rodolfo G. Kusch o del primer Dussel).

32 El libre fue traducido al aleman en 1989 y al espafiol ¢l mismo ano.
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La fenomenologia y el existencialismo comenzaron a difundirse en América Latina
en la década del 30 (con los trabajos de Gaos, Xirau, Astrada®, Wagner de Reyna,
Miré Quesada, Romero) y tienen su auge entre nosotros en las décadas del 50 y 60.
Hacia finales de la década del 60, con el incremento de la influencia de la filosofia
marxista (propiciada por el triunfo previo de la Revolucién Cubana) y de la filosoffa
analitica (por ej. en 1967 se funda en México la revista Critica por Villoro, Rossi y
Salmerén) comienza a palidecer la suerte de la fenomenologfa y del existencialismo
en Nuestra América. No obstante, los trabajos exegéticos mds serios e importantes
ligados a la fenomenologia y el existencialismo se han producido entre nosotros
precisamente en la década del 70 (los de Hoyos, Herrera Restrepo, Aguirre, Rosales,
Cruz Vélez, Nunes, entre otros) y muchos aun posteriormente (los de R. Walton,
Alcira Bonilla, ]. V. Iribarne y Rosemary Rizo-Patrén). Existe asi un notorio desfase
entre la creciente falta de aceptacion de ambas corrientes en la comunidad
filos6fica® y el aumento de nivel de algunas investigaciones exegéticas sobre la
fenomenologia y el existencialismo.

Sin embargo, sostenemos que los mejores trabajos inspirados por la fenomenologia
v el existencialismo no han sido precisamente los exegéticos sino los creativos. Entre
ellos se encuentran algunos efecruados en México: la fenomenologia de la caricia
de Gaos, la del relajo de Jorge Portilla y la ontologia de! mexicano de Uranga; en
Argentina la antropologia filoséfica de F. Romero, las propuestas merafisicas de
Astrada vy Virasoro, la estética de Guerrero y los planteamientos liberacionistas de
Dussel y Kusch; en Brasil las propuestas metafisico-antropolégicas de Ferreya da
Silva vy los planteamientos juridicos y culturalistas de Miguel Reale; y en Venezuela
el andlisis de la ratio technica de Mayz Valenilla. Pensamos que las exégesis més
técnicas se las ha efectuado en Colombia (Cruz Vélez, Herrera Restrepo y Hoyos),
Argentina (A. Bonilla y ]. V. Iribarne) y Perd (R. Rizo-Patrén). Sobre Sartre
sobresalen los trabajos de Martinez Contreras en México y de Carla Cordua en
Puerto Rico/Chile). Como critica a la trayectoria heideggeriana ha sido fundamen-
tal el libro de Victor Farfas, que si bien ha provocado algunos libros de respuesta
(Cruz Vélez v Z. Loparic) sélo ha encontrado en los medios heideggerianos de
muchos paises el silencio por respuesta.

33 Segin Ricardo Maliandi el primer trabajo publicado en Nuestra América sobre Heidegger fue escrito por
Carlos Astrada y publicado en la revista Sitesis en una fecha tan lejana como 1930. Lamentablemente
Maliandi no ofrece los datos bibliograficos del articulo, Cf. su trabajo “Heidegger in Latcinamerika”, en:
Zur philosophischen Akiualitar Heideggers. Francfurt: Klostermann, 1989: 111, 200.

34  Esta creciente falta de aceptacion se reflcja: en México en el hecho de que no haya representantes jévenes
renombrados de ambas corrientes. En el Peri en que el interés por la fenomenologia se concentre en un
pequefio grupo restnngido a la Universidad Catdlica. Y en Argentina cn la circunstancia de que en el
recuento efectuado por Osvaldo Guariglia v otros sobre la situacion de la filosoffa argentina después de la
restauracién de la democracia (recuento publicado en 1997). no se mencione a la fenomenologia y al
existencialismo. S6lo en pafses como Colombia y Chile parecen subsistr algunos nicleos fenomenolégicos
y existencialistas (y mas precisamente heideggerianos) apreciables.
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{Qué futuro predecimos a la fenomenologia vy al existencialismo en Nuestra
América! Los filésofos no hacen profecias, escribia Hegel; pero en historia de las
ideas es importante y posible predecir el futuro de los movimientos intelecruales
sobre la base de los datos de que se dispone. En el caso de la fenomenologia y el
existencialismo en Nuestra América, pensamos que se continuaran realizando
investigaciones de gran nivel en relacién a ambas corrientes. No obstante, pronos-
ticamos que éstas atraeran cada vez menos a los pensadores latinoamericanos. En
primer lugar. el método fenomenolégico comiin en buena parte a ambas orientacio-
nes no cumple hoy en dia los requisitos de rigor existentes y sus cultivadores no han
podido responder a las objeciones que se han formulado contra su supuesto de la
intuicién de esencias. En segundo lugar, los temas propios de la fenomenologia y el
existencialismo no siguen ejerciendo la misma atraccion v hasta fascinancién que
en la época de la pre-guerra y de la post-guerra -por ej. los de la conciencia pura,
el problema del ser, el de la angustia. Son sélo algunos de ellos los que parecen tener
un futuro ~como el del mundo de la vida o la cotidianeidad, o los analisis del mundo
vy la técnica en Heidegger. Tanto desde el punto de vista metadico como del de
algunos de sus temas, la filosofia analitica ejerce hoy en dia una atraccién mucho
mayor. En tercer lugar, los problemas politicos, sociales y econémicos que agobian
a Nuestra América no encuentran una adecuada expresion en la fenomenologia v
el existencialismo, favoreciendo mis bien a una filosofia centrada en lo social como
sucedié en el pasado con el marxismo v hoy sigue ocurriendo con la filosofia de la
liberacion. En cuarto lugar, como Nuestra América siempre ha vivido de las modas
filosoficas importando lo Gltimo que se producia en Europa v en el mundo anglo-
sajon, es altamente dudoso que se produzca en ella un revival de movimienrtos ahora
inactuales como la fenomenologia y el existencialismo y lo mds probable es que sean
las nuevas orientaciones filosoficas las que atraigan la atencion. En quinto lugar, no
deja de tener una importancia la discusion suscitada por el nazismo de Heidegger
para poner en claro la conexién entre el pensamiento vy la politica. En suma, la hora
de la fenomenologia y del existencialismo parece haber pasado en Nuestra América.
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ANEX0O i
Sobre “La filosofia de Husserl en el Peru”

Rosemary Rizo-Patrén de Lerner publicé el afo 1993 el articulo “La filosofia de
Husserl en el Perii” que actualiza y completa la exposicién que ofreci en mis textos
“Relaciones entre la filosoffa alemana y peruana” y “Phenomenoclogy and
Existentialism in Latin America™?. No obstante, quisiéramos expresar en este lugar
algunos reparos frente a dicho articulo:

1. Se apoya en exceso en nuestro trabajo (Cf. a partir de la p: 119 las continuas
menciones: “Sobrevilla sostiene...”, “Sobrevilla refiere...”, “Sobrevilla aco-

»

ta...”, “segiin Sobrevilla...” erc.)

Carece de un estudio mas derallado de las fuentes primarias. Por ej. no
menciona la tesis-de Bachillerato de Elvira Pérez Flérez La significacion en la
filosofia de Husserl que aparecié en la Revista de la Universidad Catélica del Peri*®
o la de Gabriel Martinez del Solar La intencionalidad. Una relacion entre Franz
Brentano y Tomds de Aquino publicada en Mercurio Peruano™ . Nosotros na las
conociamos al momento de escribir nuestros articulos mencionados, pero
resulta dificilmente explicable que no aparezcan en un articulo posterior
consagrado expresamente a resefiar un tema bastante restringido como la
presencia de-Husserl en el Peru.

o

3. La autora tiene en cuenta s6lo los articulos concebidos como exégesis canéni-
cas de las ideas de Husserl, pero no textos donde se desarrolla libremente
dichas ideas como los libros de Fernandez Sessarego que hemos mencionado
(1950 y 1992) o el de Alejandro Lora Risco Estructura fenomenolégica de la
historia de Ameérica (1992) o nuestro articulo “Sobre el cardcter irreal de la
época contempordnea” (1981).

4. Las valoraciones de la autora son muy poco objetivas: es muy critica con F. Mird
Quesada, A. Salazar Bondy o con nosotros mismos -lo que no estd mal-, pero
no asi con otros autores como Juan Ferro o Federico Camino.

35 En: M. GiustifH. Nitschack (Eds.), Encuentros y desencuentros. Estudios sobre la vecepeion de ia cultura alemana
en Aménca Latma, Lima: PUC, 1993: 101-172.

36 En: David Sobrevilla (Ed.). La filosofia alemana desde Nicolas de Cusa hasta nuestros dias. Lima: Cayetano
Heredia, 1978: 439-454.

37 Se tata de la publicacion en inglés de la version antenor de este articulo aparecida en: The Philosophical
Forum New York, Vol. XX, N° 1-2, Fall/Winter, 1988-89: 83-113.

38 Lima, X. 4-5 de jul. De 1942: 230-252.

39 Lima, N® 262, encro de 1949: 3-46.
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TRES TEORIAS SOBRE LA RAZON
Y LA RACIONALIDAD:

Las DE FRaNnCISCO MIRO QUESADA CANTUARIAS,
JEsUs MONTERIN Y Luis VILLORO

Don Jost OrTEGA ¥ GasseT planteé en diferentes ocasiones como se ha problematizado
la razén en nuestra época: asi en El tema de nuestro tiempo (1923) sostuvo que la
cuestion de la verdad habia dividido a los hombres de las generaciones anteriores
a la suya en racionalistas, que se quedan con la verdad abandonando la vida, y en
relativisias, quienes hacen la eleccién opuesta. De lo que se trataria es de conciliar
el imperativo de la cultura con el de la vida. Ahora bien, como su propia época habia
descubierto los limites de la razon, el tema de nuestro tiempo consistiria en someter
la razén a la vitalidad. En otros trabajos, Ortega pretendié que con su propia obra
habia iniciado precisamente la aurora de la razon wvital. En un libro publicado
péstumamente en 1958, La idea de principio en Leibriz y la evolucion de la teoria
deductiva (que habia escrito en 1947), el filésofo espafiol demandaba una nueva
teorfa de la razén, que creia que se habfa hecho tanto més necesaria cuanto que en
su opinién los resultados de las investigaciones logicas, matematicas y fisicas que
entonces se realizaban, habian puesto en evidencia que la vieja teoria de la razén
debia ser radicalmente abandonada.

Dos distinguidos filésofos latinoamericanos, el peruano Francisco Miré Quesada
Cantuarias v €l mexicano Luis Villoro, han recordado esta demanda orteguiana de
formular una nueva teoria de la razén. Miré Quesada lo ha hecho en diferentes
textos, asi en su libro Apuntes para una teoria de la razén (Lima: San Marcos, 1963:
p. 8, 182 ss.) y en su articulo “Ortega y el conocimiento absoluto” (en: Razon e historia
en Ortega y Gasset. Lima: Ariel, 1992: 53 ss.); y Villoro en su articulo “Sobre el
concepto de racionalidad” (en: Juan Camacho (Ed.), La racionahdad. Lima: San
Marcos, 1988: 31). Ademas, ambos han recogido el guante: hace afios que Mir6
Quesada viene tratando de elaborar una nueva teoria de la razon, y Villoro ha
propuesto hace poco una nueva teoria de la racionalidad.

Por otra parte y aunque sin hacer ninguna referencia explicita a la demanda
mencionada de Ortega, un filésofo espanol, pese a su juventud también muy
distinguido, Jestis Mosterin, ha formulado una teoria de la racionalidad, poniéndola
en conexién con una teoria sobre la accién humana en su libro denominado
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precisamente Racionalidad y accién humana (Madrid: Alianza Editorial, 1978; 2a. ed..
1987).

En este trabajo deseamos, primero, examinar criticamente estas tres teorias sobre la
raz6n y la racionalidad. Y luego y sobre la base de este examen, realizar una reflexién
sobre las razones existentes para formular una nueva teorfa de la racionalidad y sobre
cusles puedan ser los requisitos que deba sartisfacer la misma.

1. LA TEORIA DE LA RAZON DE
Francisco MIrO Quesapa C.

Francisco Mir6 Quesada Cantuarias no ha realizado todavia una exposicién
definitiva de su teorfa de la razén. Una primera formulacién la efectué en su libro
Apuntes para una teoria de la razén (1963). Alli indic6 que el proceso por el que la
razén capta sus objetos es mixto: en parte intuitivo y en parte formalizado (p. 314). Se
lo puede comprobar bien en el caso de la razén como facultad del conocimiento
légico-matematico, donde en el punto de partida se encuentra la intuicién, pero
luego se tiene que recurrir al proceso de la formalizacion. Pues bien, el lenguaje
logico-matematico que la razén emplea en este proceso nos remite a la region de las
ideas o del ser ideal. Es decir, que el proceso de evolucién de la razén, que va
contemporaneamente de las paradojas a los teoremas de la limitacion -a través de
un andlisis de las posibilidades derivativas de los lenguajes formalizados-, produce
un retorno al platonismo. Se trata empero de un platonismo bizonal diferente al
clasico: de un platonismo constituido por una zona clara formada por los entes
ideales de los conjuntos enumerables y por la zona nebulosa de los conjuntos
transfinitos (p. 318).

La marcha del conocimiento racional puede ser caracterizada segin Miré Quesada
como un proceso de seleccion de evidencias mediante un proceso de formalizacién
exigido por las mismas evidencias que sirvieron de punto de partida. Este proceso
permite vislumbrar la naturaleza de la razon:

“La razén es histdrica porque los principios evolucionan a través del tiempo.
El complejo originario de evidencias que hace posible la constitucién del
conocimiento racional légico-matemdtico sufre mutaciones, va perdiendo
cuerpo, se va disgregando a través de la historia. Pero este proceso no conduce
a una disolucion final, a una relativizacion total de la razén. Este proceso tiene
una direccién, estd impulsado por un vector: la depuracion de las evidencias
racionales a través del rigor de la formalizacion. La formalizacion es asi una
especie de filtro de la razén, exigido por el sentido mismo del conocimiento
racional. Sin este filtro, la razén pierde el equilibrio y la seguridad” (p. 320)-
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Al término de este proceso se descubririan principios auténomos de vigencia
suprahistérica.

Aungque en el Prélogo a su libro Légica 1. Filosofia de las matemdticas (Lima: Prado
Pastor, 1980), Miré Quesada se ocupa de la razén como facultad de conocimiento
logico- matematico, la determinacién que ofrece de la razon es de hecho mucho més
amplia:

“Creemos... que, a pesar del tremendo lastre significativo del término, hay
una significacién que puede aceptarse sin ninguna dificultad porque corres-
ponde al uso corriente en los medios cientificos y filosoficos: razén es aquella
capacidad del hombre que le permite obtener conocimientos cientificos. Cuando
hablamos de “raz6n™ no pensamos en una entidad metafisica hipostética, sino
en una capacidad, en la posibilidad de organizar nuestros pensamientos de
manera tal que llegamos a obtener conocimientos objetivos en relacién a
cierto tipo de objetos. Una teoria de la razén es un conjunto de conocimientos
sobre la manera como se organizan estos pensamientos para llegar a la
obtenci6n de conocimientos validos. Una de las tesis que sostenemos, es que
esta organizacién es muy diferente de las que han sido concebidas por las
escuelas tradicionales” (p. XXVIII).

Quisiéramos observar de paso que Miré Quesada no nos indica en este texto c6mo
denominar la capacidad humana de lograr conocimientos no cientificos, como
podria ser el caso de la experiencia de la vida cotidiana.

En trabajos posteriores a 1963 nuestro autor ha hablado hasta de cuatro dimensiones
de la razén a nivel tedrico. De una parte existe una dualidad entre una razén
mecdnica o algoritmica y otra poética:

“al lado de la razén mecénica, hay una razon creadora y libre que en dltimo
término se funda en la inspiracién. Al lado de la razén algoritmica existe una
razdn poética, al lado de la razén que encuentra soluciones mecénicas, existe
una razén que trasciende roda méquina posible” (“Comentario al libro de
1. Illich Retooling Society”. Cuernavaca: CIDOC, Doc. 1/V, 73/27, 1973; p.
54) :

En rtercer lugar existe la razén logica que es la facultad que permite efecruar
deducciones segiin principios universales y necesariamente validos (Cf. la ponencia
“Logica y razén”, presentada en 1979 a la Sociedad Peruana de Filosofia: 7-8). Segiin
Miré Quesada la proliferacién de sistemas logicos diferentes no significa que
determinados principios racionales descubiertos por los cldsicos havan perdido
vigencia. Este hecho muestra, mas bien, que la razén es un sistema de principios de
valor necesario y universal, pero que tiene un carécter dindmico. Existe un conjunto
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de evidencias engafosas, otro que se mantiene y hay evidencias nuevas que se van
produciendo gracias al descubrimiento de nuevos principios.

“En esta generalizacién y en esta novacion, se desarrollan una serie de
coincidencias, de conexiones entre los antiguos principios y los nuevos, se
encuentra una dindmica coherente que se va constituyendo, no al azar, sino
de acuerdo a lineamientos intimamente vinculados entre si que se orientan
seglin vectores definidos. En una palabra existe un avance, una expansion
historica de la razén. Esta expansion se hace dentro de un marco caracte-
ristico que es el sello de la racionalidad. Comprender a fondo cémo es esta
dindmica de la razén, y cuél es su unidad dentro de una diversidad que se
realiza sin término, es la meta mas importante de una filosofia del conoci-
miento que pretende comprender lo que estd sucediendo en el moderno
conocimiento cientifico” (“Sobre el concepto de razé6n”, en: J. Gracia y
otros, El Andlisis Filoséfico en América Latina. México: FCE, 1985: 517-518).

Finalmente existe una razon dialéctica, que cumple un proceso dialéctico consistente
en el autorrebasamiento por ella misma de sus propias conclusiones. El
autorrebasamiento se produce en una serie de afirmaciones, negaciones y negacio-
nes de negaciones. Cuando se generan, nos vemos obligados a pasar del nivel de la
razén formal al de la razén dialéctica v a recurrir a la formalizacién. Asi sucedié
cuando surgieron las paradojas, que lievaron a cumplir este proceso y a formalizar
la teoria de los conjuntos cuyo fundamento era antes intuitivo. En los dltimos anos
el principio de la triviglizacién (que en una teoria no debe ser posible derivar todas las
formulas) y el principio de la relevancia (que las premisas deben ser relevantes para la
conclusién), han orientado los procesos de formalizacion hacia nuevos rumbos: han
hecho posible comprender que en un sistema deductivo cualquiera pueden existir
contradicciones sin que el sistema se derrumbe (Cf. la ponencia de Miré Quesada
“Conocimiento cientifico, dialéctico e ideologia, en: Filosofia y ciencias sociales.
Valencia: OLIJS, 1982: 9-50).

En su trabajo “Hombre, naturaleza, historia” de 1987 ofrecié el autor un anticipo de
algunos de los desarrollos de su teoria definitiva de la razén. Allf traté de hacer
plausible que un recuento de lo tltimo que est4 sucediendo en el campo de la fisica,
de las mateméticas y de la l6gica muestra que no se estd produciendo un derrumbe
del conocimiento racional en estas disciplinas, sino todo lo contrario. En el caso de
la fisica, la teoria de las supercuerdas pone de manifiesto que el principio de la simetria
ha aumentado el rigor, la profundidad y la objetividad de esta ciencia. Las
matematicas actuales han acrecentado también su poder y su alcance gracias a la
matematica estolégica, y al haberse aceptado que el conocimiento matematico no
puede reducirse al conocimiento axiomatizado. Que en opinién de Mir¢é Quesada
la proliferacion de las légicas no afecta su unidad lo vimos ya. Tan sdlo la ética
pareciera sustraerse al empefio de una fundamentacion racional (Cf. el trabajo de
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Mir6é Quesada en: David Sobrevilla (Ed.), El derecho, la politica y la ética. México:
Siglo XXI, 1991: 97-137).

Esta dltima conclusién la ha querido revocar el autor en su trabajo de 1989 “Ensayo
de una fundamentacién racional de la ética” —atn no publicado'. Allf Miré Quesada
sostiene otra vez que el principio supremo de la fisica es el mencionado principio de
la simetria, que permite obtener un conocimiento objetivo y unificar teorfas que
parecfan incompatibles. Pues bien, este mismo principio de la simetria posibilita a su
juicio fundamentar la ética, el derecho y la politica. En el caso de la érica, el
comportamiento de los seres humanos debe guiarse por el principio de la simetria que
es universal y objetivo. No obstante, esta es una condicién necesaria pero no
suficiente de las normas morales. Lo contrario sucede en el caso de las normas
juridicas: para que sean justas bastard con que sean simétricas, lo cual sélo es una
condicién suficiente pero no necesaria de la justicia. En efecto, puede haber muchas
leyes justas que no sean simétricas. En el caso de la politica, la esencia de la
democracia consiste en la simetria del poder.

Miré Quesada cree que de lo anterior se deduce que existe una unidad entre la
razon tedrica v la practica, tal como la vislumbrara Kant, ya que en ambos casos se
ha deducido de un sélo principio -el de la simetria que el fildsofo alemén no conocia
por cierto- la fundamentacién de todo el campo teérico y el préctico.

Quisiéramos anadir que en los tltimos tiempos Miré Quesada no habla ya més, como
hacia antes, de atreverse a formular é] una teoria de la razén, sino en una forma maés
modesta de elaborar dnicamente un “Esquema para una teoria de la razén”.

Los méritos de los trabajos de Miré Quesada para una teoria o para un esquema para
una teoria de la razon, son enormes y quizds pudiéramos resumirlos diciendo que
pocos filésofos contemporéneos han escrito con tanto conocimiento sobre dmbitos
tan diversos y a veces de tan dificil penetracién como el autor peruano -no por nada
es, sin duda alguna, el filésofo més importante que el Perd ha producido. Recono-
cerlo no nos exime, sin embargo, aun més, nos obliga, a ensayar formularle algunas
criticas, que aqui queremos resumir en estos reparos:

1. Miro Quesada ofrece una determinacién de la razén, que no comprende todas
sus variedades: habla de ella como de la capacidad de obtener conocimiento
cientificos, pero deja de lado la capacidad de producir conocimientos no
cientificos, y ademas la de conseguir conocimientos que no son tedricos sino
précticos.

2. Nuestro autor habla a veces de cuatro dimensiones de la razén -aunque la
expresion “dimensiones de la razon” no la use €, esta idea esté implicita en
su planteamiento-: la dimensién mecénica, poética, logica y dialéctica de la

1 Entretanto ¢l trabajo ha aparecido con el titulo ligeramente distinto de “Fundamentacion racional de la
Gtica" y sin su bibliograffa en: Reflexion y Critica. Lima, Afio 1, No. 1, 1997: 21-83. Nota de setiembre de 1999.
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raz6n, pero nunca aclara qué sea lo que les puede conferir una unidad. En
cualquier caso, no se vé como operaciones tan distintas (mecénicas, creativas,
légicas y dialécticas) puedan caber bajo el mismo nombre de razén.

Tampoco se ve por qué estas dimensiones sean sélo cuatro, por qué no puedan
ser lnicamente tres: la poética, la légica v la dialéctica, concibiendo a la
légica como una operacién racional puramente mecénica. O por qué estas
dimensiones no puedan ser mas. En general se observa que, como Miré
Quesada no deduce las dimensiones de la razén a partir de un principio Gnico,
dichas dimensiones bien pudieran proliferar incontinentemente, al igual
como en la estética inglesa del siglo XVIII, cuando se comenzé a hablar sin
ningin control de sentidos internos (por Hutcheson quien sélo se referfa al
de la belleza y al moral) éstos empezaron a multiplicarse répidamente (con
Gerard llegaron a ser siete).

Cuando Miré Quesada habla de la razén lo hace como de una facultad o
capacidad humana. Este enfoque, que procede de la tradicién habiendo sido
cultivado sobre todo en el siglo XVIII, parece estar hoy largamente superado.
De alli que en la acrualidad no se siga hablando de la razén como de una
facultad humana, sino que las principales indagaciones sobre esta temética
versen mas bien sobre la racionalidad humana.

El planteamiento. de Miré Quesada sobre la razén estd todavia inacabado: lo
ha trabajado sobre todo al nivel de lo que llama la raz6n 16gico-matemarica,
pero no con la misma intensidad al nivel de la razon teérica y al de la razén
practica.

En el caso de la razén practica, Miré Quesada solo se refiere a los problemas
de fundamentacion de la ética, del derecho y de la politica, pero dejando de
lado cuestiones importantisimas, como por ejemplo la de la racionalidad de
la accion, algo que es fundamental para elaborar una filosofia de la accién que
sirva de base a la filosofia ética, juridica y politica.

El anilisis de la raz6n que Miré Quesada efectia en el campo de la préctica
no nos ofrece normas éricas (algo equivalente por ejemplo al imperativo
categorico kantiano), o una idea precisa de la justicia (como la clasica de
Simonides de dar a cada cual lo suyo, o la contemporinea de John Rawls de
la justicia como “fairness”), sino que sélo nos provee de criterios para
establecer si las normas éticas o juridicas existentes son aceptables o n6 -lo
son cuando cumplen con el principio de la simetria y no cuando lo violan. Algo
semejante ocurre con su determinacion de la democracia. La filosoffa practica
miroquesadiana se nos ofrece asi como de un caricter profundamente
formalista pero con las grandes desventajas frente a otra concepcién forma-

lista como la kantiana de su total carencia de normas. Se trata de una filosofia
practica puramente procedimental.

2. EL ANALISIS DE LA RACIONALIDAD Y
DE LA ACCION HUMANA DE JESUS MOSTERIN

Jesiis Mosterin ha efectuado un anilisis de la racionalidad y de la accién humana
en su libro titulado precisamente Racionalidad y accion humana (Madrid: Alianza
Editorial, 1978; 1987). En su segunda edicién de 1987 (que es la que emplearemos)
el libro consta de seis articulos y de una respuesta a una resefia critica de Javier
Muguerza. Como éste advierte, de estos estudios algunos estan redactados en un
estilo directo y asequible -“El concepto de la racionalidad”, “La incompleta
racionalidad”, “Intereses y racionalidad”, “Convenciones y racionalidad”-, mien-
tras los dos restantes -“Creer vy saber” y “La accién humana” - poseen un carécrer
relativamente técnico (la resefia de Muguerza aparecié inicialmente en el ndmero
de la revista espanola Arbor de octubre de 1986, siendo luego recogida por el autor
en su libro Desde la perplejidad. Madrid: FCE, 1990; pp. 505-521). Nosotros sélo
ofreceremos aquf una presentacién somera de las tesis de Mosterin, omitiendo hacer
ninguna referencia a su peculiar uso lingiifstico de la palabra “human” (ser humano).

Para Mosterin la racionalidad no es una facultad sino un método:

“Es evidente que la racionalidad (en este sentido) presupone el uso de la
razén, que es una condicién necesaria, pero no suficiente de ella... La
aplicacion del método racional presupone ciertas facultades. Pero ninguna
facultad garantiza que se aplique el método racional. Y si bien sélo tiene
sentido calificar de racional o irracional la conducta de seres inteligentes,
segiin que utilicen o no su inteligencia conforme a las normas del método
racional, es preciso reconocer que la més aguda de las inteligencias es
perfectamente compatible con una crasa irracionalidad” (p. 17).

Asi como tradicionalmente se habia hablado de razén tedrica y de razon préctica,
Mosterin va a hablar de una racionalidad creencial, que se predica de nuestras
creencias y opiniones, y de otra racionalidad prdctica, que se refiere a nuestras
decisiones, acciones y conductas. {Qué relacion existe entre ambas? Que la
racionalidad creencial es una parte o componente de la racionalidad practica; o, al
menos, que la racionalidad practica presupone ya la racionalidad creencial. Pero
vayamos por partes, y hablemos primero de la racionalidad creencial y luego de la
racionalidad de la accion.

Para Mosterin una creencia es racional cuando estd a medio camino entre el mero
creer u opinar y el saber: cuando es una creencia justificada.
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“Respecto al saber, la creencia racional tiene la ventaja de su operatividag
y la desventaja de su falibilidad; respecto al mero creer u opinar, la creencia
racional tiene la ventaja de su mayor probabilidad de acierto, al rechazar
muchas de las opiniones que se nos pudieran ocurrir sin suficiente justifica-
cién y al introducir un fin 0 meta respecto al cual organizar la dingmica de
nuestras creencias: la meta de maximizar nuestro acierto.

Por ello podemos concebir al método en que consiste la racionalidad creencial
como una estrategia de maximizacion de nuestros aciertos y minimizacién de
nuestros errores a largo plazo” (pp. 19-20).

Decimos que una creencia esta justificada cuando recibe su justificacién de otra
creencia, o cuando posee una justificacién originaria. Tiene esta dltima en estos
cinco casos: primero, cuando la idea de la que se trata tiene una verdad que sélo
depende de la estructura gramatical y semantica del lenguaje en que esta
formulada. Por ¢j. cuando decimos que ningin soltero est4 casado. Segundo, una
creencia esté justificada si podemos comprobarla directa y personalmente; por ej. si
observamos que tenemos dos manos. Tercero, cuando la creencia del caso consti-
tuye una opinioén generalmente compartida por la comunidad cientifica pertinente;
asi, el dia de hoy es racional creer que los continentes se desplazan unos respecto
de otros. Cuarto, una creencia esta justificada cuando hay testimonios fiables con
respecto a ella; por ej. la creencia en la guerra en la antigua Yugoeslavia. Y
finalmente, quinto, cuando la creencia en cuestién no contradice otras creencias
justificadas; asi si hemos comprobado algo que no se opone a las teorfas cientificas
bien establecidas. No obstante, Mosterin sefiala que casi todas nuestras creencias
son derivadas y que su principal fuente es la comunidad cientifica. Por lo tanto
podemos concluir:

“Si un individuo cree de hecho todas y s6lo las ideas en que le resulta racional
creer, o al menos esta siempre dispuesto a modificar su sistema de creencias
en tal sentido, diremos de él que es racional en sus creencias. Si cree més ideas
que las que racionalmente puede creer, diremos que es un dogmatico; si cree
menos, un escéptico” (p. 23).

Para el concepto de racionalidad de Mosterin es fundamental el rol que juega la
ciencia de la propia época.

“En cierto modo serfa posible considerar (el resultado de) la ciencia como un
corpus de creencias colectivas sometido a un constante proceso de revision
conforme a una estrategia racional de maximizacién de aciertos y minimizacién
de errores. Asi, pues, vemos que hay dos tipos de racionalidad creencial: la
racionalidad creencial individual que es la que aqui sobre todo nos interesa
y que acabamos de analizar- y la racionalidad creencial colectiva, que se

P

manifiesta fundamentalmente en la ciencia. Estos dos tipos de racionalidad
creencial estdn en estrecha relacién e interdependencia, vy el uno no serfa
posible sin el otro” (p. 24).

Ahora bien, asi como los idearios cientificos son sistemas colectivos de creencias,
también lo son las doctrinas:

“La diferencia entre unos v otras estriba precisamente en que los primeros -
los idearios cientificos- estan sometidos a una constante revision conforme al
método racional, mientras que las segundas -las doctrinas- estan por el
contrario sometidas a un esfuerzo constante de conservacién conforme a una
estrategia que tiende a la perpetuacion de las creencias que las constituyen.

Un ideario cientifico es un conjunto de hipétesis. Una doctrina es un
conjunto de dogmas” (p. 25).

Examinemos ahora el caso de la racionalidad préctica. Para Mosterin:

“Diremos que un individuo x es racional en su conducta si (1) x tiene clara
conciencia de sus fines, (2) x conoce (en la medida de lo posible) los medios
necesarios para conseguir esos fines, (3) en la medida en que puede, x pone
en obra los medios adecuados para conseguir los fines perseguidos, (4) en caso
de conflicto entre fines de la misma linea y de diversos grados de proximidad,
x da preferencia a los fines posteriores y (5) los fines ultimos de x son
compatibles entresf. C

Somos tanto més racionales cuanto més lejos vamos en la exploracion de
nuestros fines y en la puesta en obra de los medios adecuados para alcanzarlos”

(p- 30).

Al igual que la racionalidad teérica o creencial, la racionalidad practica no es sino
un método, una estrategia para maximizar el conocimiento y conseguir nuestros fines
Gltimos.

“Muchos de los fines que perseguimos no son sino medios para otros fines. Y
ya hemos visto que los fines posteriores son mas importantes que los anteriores
y que, en caso de conflicto, han de ser preferidos. Si un determinado fin es
medio para otro o no, es una cuestién cientificamente investigable. Pero
evidentemente en la aceptacién de un fin como dltimo hay un momento de
gratuidad. Los fines intermedios son justificables en funcién de los fines
Gltimos. Los fines dltimos pueden ser explorados y elevados a un plano de
conciencia, pero en Gltimo término no pueden ser justificados -Zen funcién
de qué lo serfan]-, aunque a veces puedan ser explicados por los millones de
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anos de evolucién biolégica que pesan sobre nosotros y que forman parte de
nuestro destino” (p. 31)

La racionalidad prictica depende de la tedrica, porque es en virtud de lo que
creemos acerca del mundo que fijamos cudles son nuestros fines, v ademés que
elegimos los medios adecuados para conseguirlos.

Ahora bien, cuando nuestros fines trascienden nuestras posibilidades individuales
de accion, podemos hacer propuestas o programas a los otros individuos para alcanzar
una meta comun, o nos podemos adherir a las propuestas o programas ya formulados
por otros individuos.

Segin Mosterin hay dos concepciones distintas de la moral: la teleoldgica y la
deonrtolégica.

“Las morales teleolégicas (por ejemplo, la aristotélica o la utilitarista)
consideran las consecuencias de nuestros actos y juzgan a éstos por aquéllas.
Nos recomiendan que hagamos una cosa més bien que otra, porque la primera
contribuiré m4s a nuestra felicidad (o a la de los demas) que la segunda. Las
morales deontolégicas (como las religiosas, muchas de las politicas, la
kantiana etc.) juzgan nuestros actos con independencia de sus consecuencias
y de su contribucién a la felicidad, y en funcién de presuntos deberes o valores
objetivos que el moralista deontolégico dice captar” (p. 34).

En correspondencia con las actitudes cientifico-critica v con la doctrinaria que se
dan en el plano tedrico, en el practico encontramos una actitud racional-pragmatica
y otra moralista:

“Frente a la actitud racional y pragmirica ante la accion se da con frecuencia
la actitud moralista. La actitud moralista no quiere saber nada de programas
cambiantes v revisables en funcién de fines y creencias también cambiantes,
sino que postula el acatamiento incondicional de unos mandamientos
absolutos.

Un programa es un conjunto de propuestas. Una moral es un conjunto de
mandamientos” (p. 35).

Para Mosterin nada esté absolutamente permitido o prohibido ni por Dios, ni por la
naturaleza, ni por la historia, sino que todo depende de las metas que en un momento
dado persigamos y de la informacién sobre el mundo de la que dispongamos. Asi por
ej. el aborto serd malo si la poblacién y la natalidad de un pais hubieran disminui.do
en una momento hasta extremos peligrosos, y bueno si la explosién demogréfica
alcanza extremos alarmantes.
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La racionalizacién nos hace mis felices en el sentido de que es la estrategia que nos
conduce a alcanzar nuestros fines Gltimos en la mayor medida posible.

“Pero en la medida en que el examen de nuestros fines trae a nuestra
conciencia metas dificilmente alcanzables, el agente racional nunca est4
satisfecho ni encuentra sosiego duradero. Pero sabe que hace cuanto puede
por alcanzar sus metas. Y acepta su destino” (p. 39).

En la parte de su libro dedicado a analizar la accién humana, Mosterin comienza por
dejar de lado la accién de los animales no humanos, y por distinguir entre el hacer
y la accién humana: “Nuestras acciones son (algunas de) las cosas que hacemos” (p.
141). Separa ademas las acciones involuntarias e inconcientes, por lo que puede
escribir:

“En el presente estudio nos limitamos a considerar las acciones humanas

conscientes y voluntarias, a las que de aquf en adelante llamaremos acciones (a
secas).

Una accién es una interferencia consciente y voluntaria de un humdan (un
agente) en el normal decurso de las cosas, que sin su interferencia habrian
seguido un camino distinto del que a causa de ello han seguido. Una accién
consta, pues, de un evento que sucede gracias a la interferencia de un agente
y de un agente que tenfa la intencién de interferir para conseguir que tal
evento sucediese” (p. 142).

Las acciones se distinguen de los meros eventos, en que son eventos que no suceden
naturalmente sino que son causados por el hombre. Para ello es preciso gue sean
intencionalmente causados o sea con una consideracién y decisién consciente de mis
inclinaciones: “Mis intenciones son mis inclinaciones conscientemente aceptadas y
asumidas” (p. 147).

Segin Mosterin nuestras acciones son de cuatro tipos: 1) bdsicas, o sea aquellas que
hacemos de manera directa e inmediata (asf, mover el dedo indice). 2) Mediadas:
cuando tenemos la intencién de causar un evento, cuando lo hacemos a sabiendas
de que hemos de producir dicho evento como efecto a través de una cierta accién
{que nos sirve de medio), y el evento efectivamente ocurre (por ej. cuando tenemos
la intencion de asesinar a v clavandole un pufial en el pecho, y lo hacemos y tenemos
€xito, la accién mediada es la del apunalamiento). 3) Acciones compuestas de otras
acciones basicas simples. Y 4) acciones convencionales que son aquellas que dentro
de una cultura y bajo ciertas circunstancias son interpretadas en una forma
determinada (asi, levantar la mano y agitarla al paso de alguien se lee dentro de la
cultura occidental contemporanea como un saludo).
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El repaso de estos tipos de accién permite definir lo que es una accién en general.

“Algo es una accion si y s6lo si es una accién bésica o es una accién mediada
0 es una accién compuesta 0 es una accién convencional” (p. 161).

De la accién individual hay que distinguir la accidn colectiva que exige que existan
varios agentes gue compartan una intencién y que lleven a cabo un evento. Lag
acciones colectivas no pueden ser basicas, sino sélo mediadas, convencionales ¢
compuestas.

El texto de Mosterin es mucho mas amplio, pero nos detendremos aqui.

Este es uno de los libros de Jestis Mosterin que mas ha contribuido a afirmar su fama
como uno de los principales filésofos espafioles de la actualidad: se trata de una
propuesta extraordinariamente clara, con un enorme conocimiento de muchas
investigaciones sobre sus dos temas principales; es quizas la primera obra escrita en
espafiol sobre la accién humana y una de las pocas consagradas en este idioma al
tema de la racionalidad. Luego de reconocer sus méritos, veamos ahora sus aspectos
insatisfactorios.

Javier Muguerza ha realizado una critica al concepto de racionalidad mosteriniano
con la que estamos basicamente de acuerdo. Expondremos sus puntos centrales,
agregando algunos comentarios nuestros. Muguerza sefiala en primer lugar que la
concepcién de Mosterin es de tipo positivista y que est4 dominada por el paradigma
de la ciencia. En efecto, como vimos en el caso de la racionalidad creencial de
Mosterin lo que importa es fundamentalmente el rol que juega la ciencia en la propia
época y, més precisamente, la ciencia occidental contempordnea. En el caso de la
racionalidad préctica, como depende de la creencial, la situacién no es distinta.
Nosotros preguntamos: ino existen tipos de racionalidades que se apartan de la
racionalidad dominada por la ciencia y que tengan alguna validez!, ino tienen
ninguna chance de ser racionales la experiencia cotidiana, la experiencia estética,
la experiencia mftica, si se oponen a la visién cientifica occidental del mundo? En
Mosterin existe por lo tanto un primer tipo de reduccionismo: pensar que toda
creencia, comportamiento o experiencia que no se ajuste a los pardmertros de la
racionalidad cientifica simplemente no es racional.

Muguerza sostiene en segundo lugar que Mosterin opta en el terreno préctico por
una racionalidad puramente estratégica sin tomar en cuenta para nada otros tipos de
racionalidad. Mosterin piensa que la tnica racionalidad posible es la racionalidad
medio-fin y que cualquier otra posicién en contrario es sencillamente merafisica.
Ignora a este respecto que en la filosoffa actual, por ¢j. en la alemana (asi, en K-O.
Apel, ]. Habermas, H. Lenk, H. Spinner), existe una amplia discusién sobre este
problema de los diferentes tipos de racionalidad.
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En Mosterin hay pues un segundo tipo de reduccionismo: sostener que en el terreno
practico el Gnico tipo de racionalidad que existe es el medio-fin y que afirmar que
hay algin otro tipo de racionalidad equivaldria a caer en las redes del pensamiento
metafisico.

En tercer lugar, Muguerza sefiala que en su proyecto de racionalizar todo el sistema
socio-cultural bajo la guia de la ciencia, Mosterin no tiene en cuenta el papel que
hoy le caben en dicho sistema a la riqueza y el poder, que dan lugar a elecciones
profundamente irracionales.

(Yo) “preguntaria de qué razon se habla cuando se habla de esa racionalizacién
total. La universal distribucién de la racionalidad tiene que ver no poco con
la distribucién de la rigueza o del poder. Y dudo mucho que la razén
cientifico-técnica baste y sobre a estos efectos. Los cientificos y los técnicos
se hallan tan expuestos como el resto de los mortales a convertirse en victimas
o en cémplices, de los detentadores del poder o la riqueza. Y la ciencia y la
técnica no son sino instrumentos carentes por si solos de la menor indicacién
moral sobre el uso que convenga hacer de ellas” (Desde la perplejidad, p. 521).

A lo cual Muguerza anade que en el libro de Mosterin hay muchas clasificaciones
e interpretaciones histéricas que no coinciden con la realidad de la historia de la
filosoffa -asi por ej. Muguerza se sorprende, con razén, de hallar en esta obra a
Aristételes en el mismo saco con los utilitaristas defendiendo ambos una moral
teleoldgica (Id., p. 513).

A las criticas mencionadas de Javier Muguerza, deseamos agregar aqui un par de
puntos mas. Uno es que en el planteamiento de la racionalidad practica de Mosterin
existe un vacio obvio: los fines mediados, nos dice él, se eligen en vista de los fines
Gltimos. Pero éstos {como se escogen! Mosterin sostiene que si los fines tdltimos
pueden ser explorados y elevados a un plano de conciencia, no pueden ser
justificados. Pues bien, adoptar un punto de vista semejante equivale sin duda a
renunciar a una érica moderna fundamentada o justificada; o, en el mejor de los
casos, a asumir sin mayores razones un punto de vista utilitarista o préximo al del
utilitarismo: no existirian entonces ni bienes ni males en si mismos sino solamente
lo que aprovechen a la mayoria, como se ve bien claro del ejemplo mosteriniano del
aborro. Quizés el autor esté en lo cierto, pero es mas o menos evidente que sobre un
problema como este no se puede decidir en forma tan poco argumentada.

El utilitarismo de Mosterin corre parejas con su defensa del evolucionismo en el
campo de la ética. El sostiene que un plan de vida racional debe ser coherente,
viable, bien estructurado, susceptible de reforma o de mejora, pero ademas que
deber4 ser interesado en el sentido de recoger diversos intereses -y segiin Mosterin
los intereses son mucho més que los deseos: son los “factores objetivos que
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contribuyen a la supervivencia” (p. 76). La racionalidad prictica mosteriniana
resulta asi desembocando al final en un planteamiento de un carcter claramente
evolucionista.

3. EL CONCEPTO DE RACIONALIDAD
DE Luis VILLORO

Luis Villoro ha desarrollado este tema en su ponencia “Sobre el concepto de
racionalidad” (1988, en: Juan Camacho (Ed.), La racionalidad Lima: San Marcos;
pp- 31- 45), trabajo que hace un amplio uso de los conceptos que habifa elaborado
antes el autor en su libro Creer, saber, conocer (México: Siglo XXI, 1982).

En su ponencia, Villoro plantea dos preguntas: “iqué significa racionalidad ? “y” ipor
qué ser racionales”, y sostiene que la primera pregunta lleva a la segunda. Veamos
por qué.

En opinién del autor, la filosoffa de la ciencia de las dltimas décadas ha ido
socavando la concepcién cldsica de la racionalidad que, desde la Anrtiguedad
griega, habia practicado la filosofia occidenral, haciendo necesario formular un
nuevo concepto de racionalidad.

Para Villoro podemos encontrar dos rasgos bésicos que sirvieron para establecer el
concepto clasico de razén en el caso de las creencias y de las acciones. De una parte,
la oposicién entre razén y sensibilidad, que se la encuentra desde Parménides y
Platén llegando hasta Kant. Aquf se afirma que sélo en la esfera de lo no-sensible
se puede fundar un conocimiento seguro, permanente y objetivo. Y de otra parte, la
oposicién entre la razén, la voluntad vy las pasiones.

Pues bien, escribe Villoro:

“son justamente esos supuestos los que el desarrollo de la teoria del conoci-
miento y de la filosoffa de la ciencia, en el siglo XX, han puesto en crisis. Todas
las grandes demarcaciones que acepraba el racionalismo cldsico han sido
puestas en duda” (p. 32).

Villoro encuentra que la filosoffa de la ciencia reciente ha problemartizado el supuesto
de que el conocimiento racional, sea universal y necesario. Alude asi a que, segin
Wittgenstein, los lenguajes formales se reducen a tautologias; y a que Quine ha
relativizado la distincién entre las proposiciones analiticas vy sintéticas. Asimismo se
habria desmoronado la idea del fundamentismo cartesiano, y el dia de hoy se creerfa
més bien que cualquier creencia de un sistema puede fungir de base de un conjunto
de creencias y que las proposiciones basicas no son necesarias. Frente al fundamentismo,
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el “holismo” de un sistema de creencias o el “coherentismo” se presentan como
alternativas validas. También se ha puesto en discusién las viejas hipétesis segtn las
cuales podemos distinguir netamente entre marcos conceptuales y datos sensibles:
Norwell Rusell Hanson ha mostrado que toda percepcién sensible se encuentra
condicionada por una carga conceptual o tedrica

“Ante esas observaciones es dificil mantener ya la divisién esencial al
racionalismo clésico entre razén o entendimiento puros y aprehension sensi-

ble” (p. 33).

Pero la filosofia de la ciencia ha arruinado también la separacién entre la esfera de
la razén y la de la voluntad y el deseo. Ante todo: el Positivismo Légico nunca pudo
determinar las famosas proposiciones “protocolares” en que a la postre hubiera
debido detenerse el proceso de verificacion. Por el contrario, Karl R. Popper ha
mostrado que se detiene en realidad por una decisién arbitraria del cientifico. O sea
que es un elemento voluntario, dirigido por fines, el interviniente en la justificacién
“racional”. Por otra parte, Thomas S. Kuhn ha hecho plausible todo lo de irracional,
convencional e ideolégico que ingresa en la aceptacién o el rechazo de las teorfas
cientificas. Es decir, ha mostrado que el conocimiento objetivo no puede desligarse
de nuestros intereses, creencias basicas colectivas y decisiones voluntarias.

Llegados a este punto, escribe Villoro, tinicamente tenemos dos alternativas: o
abandonamos el concepto de razon o lo redefinimos. {Cudl es la via para hacer esto
ultimo?

Pero antes de encarar este tema, preguntémonos: (por qué nos empefiamos en
distinguir lo racional de lo irracional? “es decir, si determinaramos cual es el punto
que nos interesa esclarecer con esta distincién, podriamos proponer una definicién
de “razon” vy de “racionalidad” que cumpla con esa funciéon. La propuesta de un
nuevo concepto de razén que fuera funcional, podria partir de la pregunta previa:
ipor qué nos interesa la racionalidad en nuestras creencias y en nuestras acciones’
0, més concisamente: {por qué ser racionales!” (pp. 34-35).

Asi hemos llegado a la segunda pregunta que mencionibamos.

Pues bien, si nos preguntamos: “ipor qué ser racionales?”, no podemos responder
dando razones, sino apuntando a los fines o mtereses que nos mueven, o sea, a nuestros
motivos.

Segin Villoro en la historia de la filosoffa se ha respondido a esta pregunta, con
Parménides, indicindose que habia que ser racionales porgue la razén es una via
universal para alcanzar un conocimiento seguro, permanente y objetivo. Pero, qué
dirfamos si repreguntéramos: ipor qué buscar un conocimiento objetivo y seguro? El

227




T XX ENEX XX RN RN XN AN N RN N NNNRNNRRYNXNXN

r

filésofo mexicano sostiene que en el Menén Platén habia dado una respuesta:
buscamos una via racional, porque “la razén es... la garantia de que nuestras
creencias y acciones estdn “atadas” a la realidad. Y eso es justamente lo que nos
interesa en la racionalidad” (pp. 35-36). La razén nos desvincularia de la relatividad
cambiante de la sensibilidad y de las pasiones.

Ser racional responde a un interés general. General, porque estd supuesto en
cualquier interés particular y porque no varfa con los deseos individuales. El interés
racional corresponde a toda persona humana, es propio de la especie en cuanto tal.
De aqui deduce Villoro lo siguiente:

“El conflicto entre racionalidad e irracionalidad no se presenta como oposi-
ci6n entre facultades distintas del alma o como divergencia entre una actitud
desinteresada frente a otra interesada, sino como tensién entre dos especies
de deseo: el deseo general, propio de la especie, para ordenar nuestra vida a
la realidad y darle asi un sentido confiable, v el deseo de doblegar la realidad
@ nuestras necesidades individuales o de grupo. Lo opuesto al pensamiento
racional es el “pensamiento por deseo” y las ideologias: en ambos los motivos
particulares aciertan a desviar creencias V acciones y ponerlas al servicio de
nuestros fines particulares. La razén obedece al interés de adecuar nuestros
deseos a la realidad, a ella se opone ¢l interés de forzar la realidad segiin
nuestros deseos” (p. 37).

Finalmente, Villoro cree que tenemos un interés en ser racionales a fin de contar
con un criterio comin, compartible por todos los miembros de una comunidad, que
haga posible el acuerdo, superando el conflicto de los intereses particulares
contrapuestos. La racionalidad serfa una condicién de dialogo primero y de acuerdo
después.

“Pero esto supone entender justamente por racionalidad aquellos “amarres”
de nuestras creencias y acciones a una realidad comiin que trasciende
nuestros deseos divergentes” (p. 37).

Todo lo anterior lleva al autor a proponer partir no de una separacién entre una
facultad (la razén) y otras (la sensibilidad, la voluntad, las pasiones), separacion
desde la cual irfamos de aquella facultad, la razén, a la verdad: sino proceder a la
inversa: partir de la “razén” como de aquello que garantiza el acceso general a la
verdad y distinguir sélo después las facultades y formas de conocimiento incluidas
en ella. Asf resulta que Villoro puede determinar como “razén” o racionalidad” a
aquello que cumple la funcion general de: (1) garantizar la adecuacion de nuestras
creencias a la realidad, (2) suministrar una base segura al acierto de nuestras
acciones y (3) hacer posible el consenso entre los individuos. Por lo dicho, aquf
todavia no decidimos si la razén corresponde a s6lo una facultad separada de otras.
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El concepto de razén se aplica tanto a las creencias como a las acciones. Veamos lo
relativo a la racionalidad creencial.

{Por qué cree S en P (la situacién objetiva a la que se refiere la proposicién)? La
“razén” es que, segin S, hay algo que conecta “p” (la proposicién) con p (lo
existente), que le hace considerar que p no tiene una existencia meramente creida
sino también real. En suma, “razén” es todo lo que justifica para una sujeto la verdad
o probabilidad de sus creencias.

“El concepto de razén esté pues ligado a los conceptos de “verdad” y de
“justificacién”. Razén de la creencia de S en p es lo que hace que “p” sea
verdadera (o probable) para S; justificacién de la creencia de S en pesla
operacién por la que S deriva una creencia de una razén. Justificar una

creencia es aceptar razones para ella” (p. 38).

Pues bien, como segiin Villoro la creencia dispone a actuar de una determinada
manera ante el mundo, las razones son las garantfas que tiene el sujeto de que su
accidn estd determinada por la realidad y se orienta por ella. Por lo tanto, el filésofo
mexicano puede ofrecer esta nueva determinacién de la racionalidad creencial y
practica:

“Podemos pues entender por “racionalidad”, en consecuencia, la tendencia
a lograr para nuestras creencias razones suficientes y adecuadas que garan-
ticen su verdad y a procurar que nuestras acciones se gufen por esas creencias”

(p- 39).

Luego de ocuparse de la racionalidad individual, se refiere Villoro a la colectiva,
que posibilita el consenso:

“Ahora bien, la persecucién de la racionalidad en una comunidad de sujetos
equivale a la tendencia a que las acciones y creencias de todos los sujetos
coincidan en su adecuacion a una realidad comun. Permite asi la comunica-
cién y el consenso sobre un terreno intersubjetivo. Llamamos también
“racionalidad” a la tendencia a lograr una comunicacién sobre la base de
creencias comparadas, comunes o justificadas” (p. 39).

Corno estas tltimas pueden ser de muy diferente indole, la justificacién puede tener
diversa base: el razonamiento légico, la coherencia, la experiencia estética, las
vivencias religiosas, la percepcién de cualidades valorativas, la confianza en el otro
o el consenso de la comunidad.

“El tnico criterio que tenemos para saber si esas razones son validas con
independencia de un sujeto particular es que puedan ser aceptadas igual-
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mente por cualquier sujeto posible de una comunidad de conocimiento
determinada. Podria resultar que muchas de las razones aducidas no resistan
a esa prueba. Entonces diriamos que no son razones objetivamente suficientes
para establecer la verdad de una creencia, pero no que no sean razones para
un sujeto determinado” (p. 39).

Para Villoro cada comunidad de conocimiento establece de hecho ciertos criterios
para determinar cuiles son las razones aceptables para cada miembro de la
comunidad, y de alli que estos criterios varien tanto.

En la propuesta de definicién de Villoro, lo que se opone a las “razones” son los
“motivos”: todo aquello -voliciones, quereres, propésitos concientes o
inconcientes- que induce a una persona para actuar de una cierta manera para
alcanzar un fin. :

Asf como el interés general en adecuar nuestras creencias y acciones a la realidad
impulsa el proceso de fundamentacién racional, los deseos e intereses lo tuercen: se
trata de lo que cominmente se llama “pensamiento por deseo” o ideologia. La
irracionalidad no reside pues en ninguna facultad, sino en la intervencién de los
motivos para detener o torcer el proceso de fundamentacion racional. A veces, los
motivos pueden conducir a sopesar las razones, con lo que contribuyen al proceso
racional; pero generalmente lo demoran o interrumpen.

{En qué difiere esta concepcién de la racionalidad de la cldsica’ En ésta lo
determinante era, como expusimos, la separacién entre las facultades; en cambio,
en la concepcién de Villoro lo decisivo es el apuntalamiento de las creencias.

“Razones para un sujeto son aquellas que, segiin €él, justifican una creencia,
pero esa creencia subjetiva puede estar determinada por motivos que dan por
suficiente una fundamentacion invalida. La justificacién solo podra conside-
rarse objetiva cuando sea valida con independencia del sujeto, y ésto s6lo lo
podemos saber si es suficiente para todos aquellos sujetos normales que tengan
acceso a la mismas razones v las consideren convenientemente. Dicho de otra
manera: las razones son objetivamente suficientes para una creencia si ningin
sujeto que tenga acceso a ellas y las considere puede aducir razones
suplementarias que las contraviertan” (p. 42).

En suma, el requisito de racionalidad consiste en el intento por lograr que nuestras
creencias se basen no sélo en razones validas para nosotros mismos, sino en razones
objetivamente suficientes. S6lo en el momento en que podemos inferir que no hay
razones que puedan controvertir aquellas con que contamos, se detiene el proceso
de justificacién.
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No obstante, como este requisito es demasiado severo podemos reformularlo en el
sentido de que la racionalidad consiste en la tendencia a acercarse a este fin, sin
esperar alcanzarlo nunca cabalmente. Por lo demés, entre las creencias fundadas en
razones incontrovertibles y aquellas otras que sélo tienen algunas razones en su
favor, no hay una demarcacién precisa.

Importante es también tener en cuenta que ¢l nimero de razones que necesitamos
para apoyar nuestras creencias, depende del 4mbito en que nos encontremos. En la
vida cotidiana bastaran la percepcién y el testimonio ajeno; en el caso de la técnica
se requerird un nimero mayor de razones; y en el de la ciencia se exigird un examen
exhaustivo.

“De lo anterior podemos deducir una regla general de racionalidad. Todo
sujeto debe procurar para sus creencias una justificacién lo més racional
posible, de acuerdo con la practica que las creencias pretenden guiar y con
el tipo de conocimiento que pretenden alcanzar” (p. 44).

Sin embargo, Villoro sefala que una justificacién es tanto mas racional cuanto mas
garantia suministra para alcanzar la realidad y cuanto menos campo deja para
razones suplementarias. Es el ideal al que aspira la ciencia. En cambio, en la vida
cotidiana se da una gran intromisién de los motivos.

“Entre un conocimiento racional y otras creencias razonables no existe una
separacién tajante. En los dos extremos encontramos, por una parte, la
detencién del razonamiento por motivos, el rechazo o la distorsion de la
justificacion racional; por otra, el examen exhaustivo de todas las razones que
pudieran controvertir la creencia. Entre los dos extremos, se da una gama
indefinida de situaciones intermedias. La gran mayoria de nuestras creencias
razonables se encuentran en esa posicién intermedia” (p. 44).

En mi opinién, los méritos de este intento de Luis Villoro de realizar una nueva
determinacién del concepro de racionalidad son muchos. Primero, el autor recoge
algunos resultados de la filosofia de la ciencia contemporanea y a partir de ellos
critica la concepeién clasica de la razén como una facultad no sensible, que nos
proporciona conocimientos universales y necesarios; o que, considerada en otra
oposicion, se distingue netamente de la voluntad y de las pasiones. Villoro
proporciona una nueva determinacién de la racionalidad como la tendencia a lograr
razones suficientes y adecuadas para nuestras creencias (racionalidad creencial),
que garanticen su verdad, y a procurar que nuestras acciones sean congruentes con
esas creencias (racionalidad practica) (Cf. Creer, saber, conocer: 280). Lo irracional
serfa en cambio abandonarse al pensamiento desiderativo o ideolégico (en el plano
creencial), o actuar en forma incongruente con nuestras creencias.
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Segundo, Villoro adopta una amplia perspectiva y no impone el punto de vista de
la ciencia sobre los otros tipos de conocimiento, sino que, antes bien, reconoce que
podemos distinguir entre varias clases de conocimiento. Una de ellas es la ciencig
que estd enfocada a la descripci6n, explicacién y prediccién de los fenémenos de
la realidad. En este caso el conocimiento es impersonal y objetivo y exige razones
incontrovertibles. Otra clase de conocimiento es la sabiduria que esté orientada
al sentido de las cosas y al valor de la vida. Se trata de un conocimiento de tipo
personal guiado por la capacidad intuitiva y la sensibilidad. Sus razones se
apoyarén por lo tanto sobre todo en la experiencia personal que es intransferible.
Villoro sugiere que hay ademés otros tipos de conocimiento.

Tercero, el filésofo mexicano sostiene que cada comunidad de conocimiento
establece sus propios criterios de conocimiento que son aceptables para cada
miembro de la comunidad. La magia, la astrologia, la Revelacion, establecen
criterios distintos a los del conocimiento por razones objetivas. Ademés, los criterios
de conocimiento varfan dentro de una misma comunidad, como la cientifica, de una
época a otra: los criterios cientificos del siglo XV eran distintos a los del siglo XVII
y éstos lo son a los de nuestro siglo.

La extraordinaria matizaciéon de la concepcién de Villoro da lugar también a
problemas muy serios. Uno de los mas graves es, como ha observado Carlos Ulises
Moulines, que abre las puertas al relativismo, a saber a una relativismo socio-
epistémico. El problema radica, segin Moulines, en que si hacemos de la comuni-
dad epistémica pertinente la piedra angular de un criterio de saber, es dificil no
ver en ella una coladera relativista. Pongamos por caso que C, sea en el siglo XIII
la comunidad de astrénomos ptolomaicos, C, la de los astrénomos copernicanos en
el siglo XVIIL, S, Alfonso X el sabio y S, Herschel y p la proposicién segin la cual
la tierra ocupa el centro del Universo.

“Una breve ojeada a la historia de la astronomia nos convence de que la
“comunidad epistémica pertinente” a la que pertenecié Alfonso X el Sabio
(uno de los mas grandes astrénomos del siglo XIII) consideraba evidente que
habfa “razones objetivamente insuficientes” para creer en dicha proposicién,
mientras que la “comunidad epistémica pertinente” a la que pertenecfa
Herschel (uno de los més grandes astrénomos del siglo XVIII) consideraba
indudablemente que “habia razones objetivamente suficientes” para creer en
la negacién de esa proposicién. Luego, si presuponemos la teorfa villoriana del
saber y aplicamos el esquema (V) al ejemplo presente, resulta como teorema
de la teoria que

(T) S, sabe que p y S, sabe que no-p".

(“Platonismo y Relativismo en la teorfa del saber”, en: Garzén Valdés/
Salmerén (Eds.), Epistemologia v cultura. México: UNAM, 1993: 18-19).

Quizés se pueda sostener, segin Moulines, que como las comunidades epistémicas
se suceden en el tiempo sea explicable que una de ellas sepa en una época p y otra
en otra época no-p. O sea que la nocién de saber deberfa incluir un indice temporal.

“Entonces podriamos decir, de acuerdo a esta concepcion, que si bien Alfonso
X sabia en el siglo X111 que la tierra ocupa el centro del Universo, Herschel,
en cambio, sabia en el siglo XVIII una cosa distinta” (p. 19).

Pero Moulines cree que este intento de superar los problemas que la teoria villoriana
encara, fracasa:

“En primer lugar, sigue chocando con nuestras intuiciones ordinarias, pues
normalmente no dirfamos que Alfonso X sabia que la Tierra ocupa el centro
del Universo, sino que crefa saberlo, aungue estaba equivocado. En segundo
lugar, no hay razén para suponer que las comunidades epistémicas se suceden
armoniosamente en el transcurso histérico, conforme se van acumulando
datos, técnicas y teorfas, como parece presuponerlo la teorfa villoriana. Con
frecuencia, coinciden y rivalizan durante largo tiempo, y cada una afirma
disponer de los datos, métodos y teorfas pertinentes para afirmar que sabe lo
que dice saber. Asi, la comunidad ptolomeica y la copernicana cohabitaron
durante por lo menos siglo y medio. Osiandro y Rético eran contemporéneos
y cada uno de ellos podia apelar a “razones objetivamente suficientes” (en el
sentido villoriano), el uno para afirmar que la Tierra ocupa el centro del
Universo, el otro para negarlo. Segin el esquema (V) deberiamos decir que
ambos sabfan lo que afirmaban con el mismo indice temporal. La relativizacién
temporal del verbo saber no evita, pues, el relativismo epistémico més crudo”
(pp. 19-20).

Evidentemente, una teoria acerca de la racionalidad que no ofrezca criterios
satisfactorios para determinar la objetividad de los conocimientos cientificos deja
mucho que desear.

Otro de los problemas que suscita el planteamiento de Villoro es que su
concepcion de la ideologia atn no esté lo suficientemente elaborada. Ezequiel de
Olaso ha indicado que es preciso distinguir dos sentidos del concepto de ideologfa:
cuando es conciente y cuando es inconciente. Es decir que el proceso de
justificacién de las creencias se puede detener en forma deliberada o por un
autoengafio inadvertido. Es ésta la forma mas comin e interesante de fenémenos
ideolégicos, aquella hacia la que més dirigieron su atencién Marx y Engels y hacia
la que menos ha centrado la suya Villoro (Cf. Epistemologia y cultura, pp. 168-186;
esp. 184-186). Nos parece que esta objecion es pertinente, y en cierta forma asi lo
ha concedido Villoro (1d.. p. 337).
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Finalmente, en la teoria de Villoro est4 mucho menos elaborado atn lo que concibe
como irracionalidad préctica: el actuar en forma incongruente con nuestras
creencias.

11

1. NECESIDAD DE UNA NUEVA TEORIA DE LA RACIONALIDAD Y REQUISITOS QUE
DEBE SATISFACER LA MISMA

En mi opini6n, apenas resulta requerido justificar por qué necesitamos hoy de una
nueva teorfa de la racionalidad. En el plano teérico las razones son muchas.
Francisco Miré Quesada ha referido cémo la aparicién de una serie de légicas
nuevas puso en duda la unidad de lo que é] denomina razén légica. Por su parte, Luis
Villoro ha mostrado cémo distintos resultados de la filosoffa de la ciencia han
conducido a advertir de improviso que dificilmente se puede seguir caracterizando
a la razén como una facultad radicalmente distinta de la sensibilidad o de la
voluntad y las pasiones. De aqui resulta una clara opcién: o renunciar al concepto
de razén o formular una nueva concepcién al respecto. A lo sefialado por Miré
Quesada y por Villoro podrfamos agregar muchos razones mas que hacen necesaria
y urgente una nueva concepcion de la racionalidad, por ej. la explosién actual de
tendencias irracionales, escépticas y relativistas a la que asistimos desde hace unos
afios en el mundo contemporaneo. Intentar formular una nueva concepcién de razén
(0 mejor: de la racionalidad) es por lo tanto absolutamente imprescindible en el
momento actual. O si comprobaramos que ésto no es més posible, hay que hacernos
cargo de la situacién insélita que nos resultaria de la renuncia al concepto de
racionalidad o, cuando menos, de su relativizacion.

Pienso que la consideracién de las teorias de la razén o de la racionalidad de Miré
Quesada, Mosterin y Villoro, nos puede conducir a fijar algunos de los requisitos de
una nueva teorfa de la racionalidad:

1 Dicha teorfa no debe versar sobre la razén como facultad, sino sobre la
racionalidad. Para ello hay tres argumentos de peso:

a) El argumento que va se ha planteado antes de que referirse a una teoria
de la razén como facultad es recaer en la vieja fundamentacién
psicoldgica de un problema filoséfico.

b)  Mosterin sefiala con pertinencia que si la razén es una condici6n
necesaria de la racionalidad no es una condicion suficiente: si tiene
sentido calificar de racional o irracional la conducta de seres inteligen-
tes, segin que utilicen o no la inteligencia conforme a las normas del

234

método racional, es preciso reconocer que la m4s aguda de las inteligen-
cias es perfectamente compatible con una crasa_irracionalidad (Racio-

nalidad y accién humana, p. 17). - -

¢) Decisivo me parece el argumento de Villoro: qué son los resultados de
una disciplina insospechable de tendencias irracionales como la filosoffa
de la ciencia (pace Feyerabend), los que nos llevan a abandonar la
separacién neta entre la razén y la sensibilidad por un lado, y entre la
razén, la voluntad vy las pasiones por el otra.

Una buena teoria de la racionalidad debe seguir comprendiendo tanto el

dmbito de la racionalidad teérica (o creencias segiin Mosterin y Villoro) como

el de la racionalidad préctica (o sea, el 4mbito de la racionalidad de la

accién), y acoger en ella el de la racionalidad productiva (que se extiende al

mundo de la técnica y al del arte).

Una nueva teoria de la racionalidad no debe privilegiar lo teérico sobre lo
préctico, sobre todo en forma de conceder la absoluta primacia a la ciencia
(en la figura de la ciencia occidental), como sucede en la teorfa de la
racionalidad de Mosterin. En este sentido, no debe postergar la importancia
que le cabe a la racionalidad en la vida cotidiana, en el arte y en muchos otros
aspectos de la vida humana. Pero al mismo tiempo debe conceder que hay
grados de racionalidad: mientras en la ciencia se requiere de razones
incontrovertibles, las razones de otros tipos de conocimiento vy de la vida
practica y productiva son mucho més debatibles, como lo sostiene Villoro.

En el campo de la prictica, una nueva teorfa de la racionalidad no debe
priorizar un solo tipo de racionalidad, por ej. la estratégica, como sucede en
la teorfa de la racionalidad mosteriniana, sino que deberé tener en cuenta
otros tipos de racionalidad préctica, como la de los fines (siempre que se logre
establecerla con claridad). -

Una nueva teoria de la racionalidad debera tener en cuenta las variaciones

histéricas a que ésta estd sometida, pero al mismo tiempo no deberia abrir la -

puerta a la coladera relativista. Pensamos que es posible combinar la
historicidad de la racionalidad con la permanencia de principios racionales
de cardcter suprahistérico, como sucede en la teoria de la raz6n de Francisco
Miré Quesada. O variando una frase de Carlos Ulises Moulines a propésito de
una futura teorfa del saber: una teoria de la racionalidad deberfa evitar dos
peligros: el Escila de un platonismo que pretende que la razén y sus principios
con inmutables y el Caribdis del relativismo.
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LAs criTICAS DE LEOPOLDO ZEA A AUGUSTO
SALAZAR BONDY

L Leopoldo Zea publicé en 1969 su libro La filosofia americana como filosofia sin
mas’. Esta obra ha sido vista a menudo como una contestacién al libro de Augusto
Salazar Bondy Existe una filosofia de nuestra América?* aparecido el afio anterior en
la misma editorial y coleccién. Este punto de vista es excesivo y reduccionista: en
su texto Zea replantea y precisa su propia posicion filostfica, y trata de muchos
problemas de los que Salazar no se ocupa. Pero sin duda su libro es también una
respuesta a las cuestiones suscitadas por Salazar. El mismo afio publicé el filosofo
mexicano en Lima una resefia del optisculo de su colega peruano’, que sf es una toma
de posici6n circunscrita a (Existe una filosofia de nuestra América? Aqui no vamos a
resumir el contenido de toda la obra mencionada de Zea, ni tampoco a estudiar en
detalle su posicién y cémo evoluciond, sino que nos limitaremos a referirnos a su
critica a Salazar en el libro y resefia mencionados -lo cual por supuesto nos permitira
comprender el planteamiento antitético que con respecto a la filosoffa hispanoame-
ricana formulaba Zea en ese momento.

El maestro mexicano comienza asombrandose por la pregunta por la posibilidad de
una filosofia latinoamericana o por la existencia de la misma. A ningin griego,
latino, medieval o europeo se le habria ocurrido planteédrsela en relacion a la filosoffa
que hicieron: “simplemente pensaban, creaban, ordenaban, separaban, situaban,
definfan, esto es, pura y simplemente filosofaban™. Los latinoamericanos formulan

México. Siglo XXI, 1969.

México. Siglo XXI, 1968.

*/Inautenticidad de nuestra filosoffa’”, en: “Supiemento Dominical” del diario E! Comercio, Lima. 14 de
diciembre de 1969: 32 y 35.

4 Leopoldo Zea, op. cit.: 11-12.

(PRSP

237

e S




| T

esta pregunta porque se sienten distintos a los europeos® y repitiendo la actitud de
éstos frentes a los americanos y a sus productos: preguntan si también son hombres
y por la calidad de sus creaciones, en este caso de su filosofia®. No obstante, hay una
diferencia notable: los europeos planteaban estas preguntas con un sentimiento de
superioridad, los latinoamericanos con uno de inferioridad.

Salazar habia sostenido que la pregunta por la existencia de una filosofiz de nuestra
América, puede ser entendida en tres sentidos: cémo ha sido el pensamiento
filoséfico hispanoamericano, cémo debe ser y si lo hispanoamericano puede y debe
ser tema de la reflexién filoséfica, y qué significa este tema para la constitucién de
una filosoffa propia’. La primera respuesta del autor peruano es que existe una
filosofia hispanoamericana, pero que no es genuina y original. Que es una filosofia
inauténtica. Zea piensa que esta respuesta es incorrecta: la filosofia latinoamericana
se nos aparece como carente de originalidad e inauténtica s6lo cuando le aplicamos
patrones europeos. En sf misma es original, esto es emanada de los problemas que
plantea la realidad americana,® porque la originalidad no es otra cosa que tratar “de
dar respuesta a los problemas que una determinada realidad, y en un determinado
tiempo, ha originado™. Segin Zea:

“El fil6sofo peruano, como los filésofos por él analizados, se enfrenta a la
enajenacién y es victima, como sus iguales, de los equivocos que produce esta
misma enajenacién. En algunos parrafos y grandes trozos de su libro pareciera
medir la existencia de la filosofia de nuestra América en relacién con los frutos
de la filosoffa occidental, considerando los productos de la primera como
inauténticos, faltos de originalidad. {Inauténticos’ iSin originalidad? (En
relacion con qué? En relacién, siempre, con la filosoffa occidental, la filosoffa
de los dominadores. Es esta filosofia, como el hombre que la ha producido, la
medida de nuestro filosofar y la medida de nuestra humanidad™".

Salazar pensaba que la filosoffa hispanoamericana se habia tornado inauténrica
cuando habia aceptado ideas, principios y contenidos tedricos motivada por
“proyectos existenciales de otros hombres, por actitudes ante el mundo que no
pueden repetirse o compartirse en razén de diferencias histéricas muy marcadas y
que a veces son contrarias a los valores de la comunidad que los imitan™'. Por ello
escribe Zea que el filosofo peruano “encuentra en la expresiones de la filosofia
occidental las cadenas de la enajenacién a que se encuentran sometidos los

Tbid.: 11.

Ibid.: 13.

Augusto Salazar Bondy, Op. cit.: 11.

Leopoldo Zea, Op. cir.: 45.

Ibid.: 34.

Ibid.: 32.

iExiste una filosofia de nuestra Aménca’, ed. cit.: 114.
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pensadores latinoamericanos”"?, y se pregunta: “iCémo se expresa el dominio de
estas filosoffas’ Al parecer en la incapacidad de los latinoamericanos, para no pensar
sino de acuerdo con los métodos impuestos... Reperir, calcar, sin aportar, seria el
signo de nuestras filosoffas de pueblos subdesarrollados. Esto es, inautenticidad, no
originalidad™. A esta critica responde en dos pasos. Ante todo:

“...cabe preguntar si los espanoles podrian traer a esta América otra filosofia
que no fuera la propia de su orden, un orden en el cual se iba a incorporar esta
América. Y lo mismo cabe decir de ingleses, franceses y estadounidenses.
{Una filosofia pensada para dominar a otros pueblos, simplemente su filosofia,
una filosofia que justificaba su orden, con o sin dominio?™.

Es decir: esparioles, ingleses, franceses, alemanes y norteamericanos han traido v
traen 2 Hispanoamérica la filosoffa que tenian u tienen, la de su orden -sea que
apareje dominio o no. No ha habido a este respecto un designio espafiol -0 europeo-
y dicha filosofia no estaba pensada para dominar otros pueblos. Pero claro, la
inautenticidad de la filosoffa hispanoamericana esté de todos modos ahf y puede
haberse producido sin intenci6n alguna y sin que la filosofia importada haya sido
pensada para dominar. Por consiguiente Zea se pregunta y se responde:

“{En dénde estd la falla? iEn la imposicién de una filosoffa? No, la falla estara
en la falta de asimilacién de esta supuesta filosoffa impuesta, que no es sino
el modo de unos hombres que, simplemente, es repetido por otros™".

Los padres y escoldsticos medievales se sirvieron de Platon y Arist6teles para expresar
sus propias verdades, y los modernos de la filosofia de la Antigiiedad. “A ninguno
de ellos se le ocurrié que repetfa, que imitaba a un determinado filésofo del pasado
y de otro pueblo”, sino que simplemente partia de viejas reflexiones para hacer otras
nuevas a las que los obligaban circunstancias cambiadas. Y el filésofo mexicano
agrega redondeando su posicion:

“{Por qué no han de poder hacer lo mismo los latinoamericanos? Pero hay ms.
{No es esto lo que han estado haciendo, quizas a pesar suyo, los latinoameri-
canos! La historia de las ideas en Latinoamérica muestra c6mo, queriéndolo
0 no, los latinoamericanos han hecho una filosofia. Filosofa americana por el
lugar de origen, pero filosofia sin mas. Una filosoffa si, preocupada, como
ninguna otra, por el problema de la originalidad™.

12 “Inautenticidad de nuestra filosofia”, ed. cit: 32.

13 lbid.: 32.
14 Ibidem.
15  Ibidem
16 Ibidem
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iExiste una filosoffa de nuestra América? Segiin Salazar esta pregunta puede ser
entendida en este otro sentido: icémo debe ser la filosofia hispanoamericana? 15
respuesta de nuestro autor es compleja, pero puede ser resumida en tres pasos? 1.
Condicién de la constitucién de un pensamiento original y genuino y de su normal
desenvolvimiento es la cancelacién del subdesarrollo y la dominacién. 2. No
obstante, la filosofia de América Latina puede comenzar a ser auténtica como
pensamiento de la negacién del ser hispanoamericano y de la necesidad de un
cambio. 3. Las naciones del Tercer Mundo -entre ellas las hispanoamericanas-
tienen que forjar su propia filosoffa en contraste con las concepciones de los bloques

de poder actuales.

Examinando esta posicién Zea pone en duda ante todo que el cambio de la realidad
latinoamericana sea la condicién de una filosofia auténtica que, para él, Salazar
concibe segin el paradigma de filosofia de los dominadores:

“Afirmamos, no tendremos filosofia, esto es, no reflexionaremos sobre nuestros
problemas, sino hasta que hayamos cambiado nuestra realidad. Esto es,
concebimos la filosoffa, no como una reflexién para actuar, sino como el
resultado posterior de nuestra supuesta accién. Primero la accién, después el
pensamiento sobre la accién. La filosofia, en este sentido, serd una especie de
premio a nuestra acciéon. (Pero c6mo ha de ser esta clase de filosofia?
Posiblemente como siempre la imaginamos en nuestra ineludible enajena-
cién, como la posibilidad, en nuestro mundo de sistemas, y la aparicién de
grandes filésofos que puedan ser equiparados a los de la filosoffa occidental ™.

En lo segundo estd de acuerdo Zea: en que la filosoffa debe reflexionar sobre el
cambio social para prepararlo, pues no es la praxis la que ha de anticipar la
conciencia, sino a la inversa; y a este respecto la filosofia es una forma de conciencia
privilegiada -Salazar escribia en forma parecida que la filosofia “por su condicién de
foco de la conciencia total del hombre, podria ser esa parte de la humanidad que
se empine sobre sf y que vaya de la negatividad del presente a formas nuevas y
superiores de realidad™®. Por su parte el fil6sofo mexicano estd convencido de que

“...1a toma de conciencia [es] previa a todo cambio, a toda transformacién
social, politica, econémica y culrural. Toma de conciencia que es el punto de
partida de toda desenajenacion. Desenajenacién que es, a su vez, una forma
de cancelar la raiz de todo subdesarrollo™".

Pero Zea va bastante més lejos que Salazar: esta forma privilegiada de conciencia
que es la filosoffa constituye la condicién de posibilidad (“base de su posibilidad”,

17 Leopoldo Zea, Op. cr.: 141.

18  iExiste una filosofia de nuestra América?, ed. cit.: 124.
19 Ibidem.

escribe Zea) del desarrollo y hasta de la revolucién misma- por consiguiente, la
cancelacién del subdesarrollo y la dominacién no es una precondicién de la filosofia.

“La autenticidad de nuestra filosoffa no podré..., provenir de nuestro supuesto
desarrollo,... La autenticidad [de la filosofia latinoamericana] no ha de ser
consecuencia de esa posible revolucién social, politica y econémica, sino la
base de su posibilidad. Auténrica no sélo ha de ser la filosoffa que surja al
establecimiento de una nueva sociedad, auténtica tendré que serlo, también,
la que haga consciente nuestro subdesarrollo y sefiale las posibilidades de su
vencimiento y la forma como vencerlo™¥.

i{No garantiza el desarrollo la autenticidad de la filosoffa? Segiin Zea una filosofia es
auténtica cuando crea una idea del Hombre que afirma al hombre mismo. Pues bien,
en la filosofia occidental contemporénea surgida en paises desarrollados, existe sin
embargo una autenticidad contra la que han protestado filésofos como Sartre,
Merleau-Ponty, Albert Camus, H. Marcuse. Por consiguiente la autenticidad de
una filosoffa no est4 asegurada por el desarrollo.

En cuanto a lo tercero el filésofo mexicano vuelve a no estar de acuerdo con el
peruano: dentro de las filosoffas ligadas a los grandes blogues de poder actuales una
es el marxismo y no le parece que deba ser rechazado, porque encuentra que explica
el subdesarrollo de una sociedad ofreciendo una via para conducirla al desarrollo.
En este sentido, el propio imperialismo lleva en sf la semilla de su destruccién. Por
lo demas, la humanidad es una sola y el filésofo latinoamericano “no puede ser tan
especial que sélo lo sea de un tipo de hombre™'.

Pero la pregunta {existe una filosoffa de nuestra América?, puede ser entendida en
un tercer sentido: si lo hispanoamericano puede y debe ser tema de la reflexién
filos6fica y qué signifique este tema para la constitucion de una filosoffa propia. En
realidad en su libro Augusto Salazar Bondy no se pronuncia explicitamente sobre
esta versién de su pregunta, pero podemos conjeturar su respuesta facilmente de su
planteo general: la reflexién sobre lo hispanoamericano surgié en el pasado dentro
de una situacién de dominacién; por consiguiente fue un filosofar también inautén-
tico. La tesis basica segin la cual la cultura de un pueblo dominado es necesaria-
mente inauténtica la habifa tratado de hacer plausible Salazar en su conferencia de
1966 “La cultura de la dependencia” y luego en su conocido texto “La cultura de
la dominacién”™. En tanto la reflexién filoséfica no sea hecha con el propésito de
cancelar la dominacién, ser4 en el presente y en el futuro igualmente inauténtica.

20 La filosofia amencana..., ed. cit.: 153.
21 Op. ar., p: 157
22 1968, publicado en 1969, en: Entre Escila y Caribdis. Lima: Casa de la Cultura del Perd: 27-57.
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Barruntamos por ello que la respuesta de Salazar era predominantemente negativa®,
En el caso de Zea la respuesta es ambigua. El filésofo mexicano fue probablemente
el representante mas destacado de la corriente de la filosofia de lo americano -a la
que se refiere Salazar en las pp: 86 ss. de (Existe ... Pero en el momento de escribir
La filosofia americana como filosofia sin mds, Zea da a entender, citando a Carlos
Monsiviis y a Felipe Campuzano, que la filosoffa de lo americano ya habia cumplido
su ciclo, abriendo el camino para una filosofia americana como filosoffa sin mas: “En
esta filosofia, en la de lo que ha sido posible realizar, esté la base de lo que se quiere
seguir realizando™. Por lo tanto, el filésofo peruano y el mexicano coinciden,
aunque por distintas razones, en su respuesta a la tercera version de la pregunta. Asf
lo entiende Zea sosteniendo que Salazar pensaba que la filosoffa hispanocamericana
del futuro habria de ser diferente a las filosofias precedentes de los bloques de poder
actuales; pero que, sin embargo, habrfa de asumir las filosoffas creadas por estos
centros politicos y econdmicos. Esa filosofia futura de nuestra América habrs de ser

/ “Una filosofia del hombre, comiin a todos los hombres, con independencia de
situaciones de poder circunstanciales que, por serlo, tienen y deben cambiar
para dar origen a un orden en el que no tenga ya sentido preguntarse sobre
una filosofia de esta América, de éste o aquel continente, ni sobre la
humanidad del hombre, de éste o aquel hombre™®.

2 Se ha hablado a propésito de los libros (Existe una filosofia de nuestra América?
v La filosofia americana como filosofia sin mas de una polémica entre Augusto Salazar
Bondy y Leopolda Zea*. En realidad, la expresién es otra vez excesiva: Salazar nunca
respondié la critica de Zea, pese que éste volvié a formularla hasta en dos
oportunidades mds, como veremos. Es dificil colegir las razones de este mutismo y
probablemente nunca las sepamos. En cualquier caso, aqui quisiéramos discriminar
la validez de la critica del filésofo mexicano al peruano.

Leopoldo Zea se asombra por la pregunta que formula Salazar por la posibilidad o
existencia de una filosoffa hispanoamericana. Ni a los griegos, latinos, medievales

23 En una obra antenior, al hacer el “Balance” de su Histonia de las ideas en el Peni contemporaneo(Lima: Moncloa.
1965; 2 vols.). donde ofrecia una version preliminar de su tesis sobre la filosofia de la dominacién, votaba
Salazar en contra de la alternativa “filosofia de lo americano/filosofia universalista® en estos rérminos: “Con
estas consideraciones no me estoy pumendo en uno de los lados gue se enfrentan en la va antigua polémica
en tomo a la filosofia americana, por lo menos en los términos en que ella se ha planteado hasta ahora. No
creo que la filosofia sea un anilisis de la circunstancia histonico-social que la convierta en mera sociologia
0 en histona de las ideas. No creo tampoce que podamos esperar la onginalidad por un proceso de adopeion
de ideas y normas que no tome en cuenta nuestra situacion antropoldgica”. (Histoma de las ideas en el Peri
contempordneo. Lima: Moncloa, 2a. ed. 1967; vol. Il: 460-461).

24 La filosofia amencana.... ed. cut.: 158.

25 “iInautenticidad de nuestra filosofia’”, cit.: 35.

26 Por etlemplo, lo hace asi H. Cerurti Guldberg en su libro Filosofia de la liberaciom latmoamericana. México: Fondo
de Cultura Econ6mica, 1983: 161-168.
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o europeos se les habria ocurrido interrogarse por la existencia de su filosoffa. Sefiala
que se trata de “una preocupacién que no se ha planteado, antes de nuestro tiempo,
en la cultura de que es originario ese quehacer que llamamos filosoffa, la cultura
occidental”?. Probablemente no se ha planteado en la misma forma, pero siempre
hubo dudas sobre la capacidad de ciertos pueblos, aun en Occidente, para hacer una
filosofia comparable 2 los grandes paradigmas filoséficos. Existieron entre los latinos,
como se lo puede comprobar de las Cuestiones Académicas de Cicerén: alli Varrén
expone que la fuente de la filosoffa se halla en Grecia de donde nacen arroyuelos,
que €l ha tratado de escribir filoséficamente pero no sabe si lo ha logrado y que no
conoce siquiera si las doctrinas griegas se puedan expresar adecuadamente en
lengua latina (Academici, Lib. I, cap. 2-3). Existieron también entre los alemanes
antes de Leibniz: segin Hegel el primer filésofo germano fue Jakob Bohme, aunque
lleno de confusién y con un modo de expresion bérbaro®. Consciente de la
superioridad de la tradicion filosofica fordnea, Bshme va a sefialar la importancia de
reflexionar sobre la propia lengua materna reivindicando la superioridad del idioma
aleman: “... comprende bien tu lengua materna; ella te ofrece fundamentos tan
profundos como la hebrea y la latina; si bien de éstas los doctos se jactan como de
una orgullosa prometida, su arte ya estd declinando™. El joven Leibniz argumenta
de manera parecida en 1670: indica que ésto se debe a la primacfa en ellas de la
Escolastica. Esta emplea una lengua muerta, como es el latin, el cual encubre la falta
de claridad del pensamiento. La Escoldstica se extingue entre los pueblos que
emplean una lengua viva para filosofar, como sucede entre los ingleses y franceses,
y lo mismo deben hacer los alemanes quienes tienen el idioma més apto de todos para
este fin®’. 27 afios més tarde Leibniz iba a reiterar su elogio del idioma germano como
piedra de toque del pensamiento en su escrito “Unvorgreiffliche Gedanken
betreffend die Ausiibung und Verbesserung der teutschen Sprache™. Esta loa del
alemin como lengua filosé6fica por excelencia la repiten después mon6tonamente
Herder, Fichte, Hegel y en nuestros dias Heidegger. Existieron asimismo dudas en
la filosofia italiana del siglo XIX sobre el rango de la propia rradicién filoséfica: segin
B. Spaventa ésta se distingue de la de los otros pueblos europeos filos6ficamente
importantes por haber anticipado genialmente dos grandes desarrollos del pensa-
miento moderno -el cartesianismo con los filésofos renacentistas y el kantismo con
Vico-, pero sin haber sabido desarrollar estas semillas’. Finalmente existieron
dudas hasta hace muy poco sobre la calidad de la tradicion filoséfica espafiola v en
algunas partes subsisten todavia. Iniciando una polémica famosa con M. Menéndez

27 “dnautenticidad de nuestra filosofia’”, ed. cit.: 32.

28 Hegel, Geschichte der Philosophue, Ed. Glockner, Stuttgart- Bad Cannstatt: Frohmann, 4a. ed., 1965, vol. 3:
300-301.

29 Cit. por W. Windelband, Historia de la Filosofia modema. Buenos Aires: Nova, 1951, T. I: 94.

30 Leibmz, Die philosophischen Schrifien. Ed. Gerhardt. Hildesheim: Olm, 1965, . IV: 143-144.

31 Leibniz, Hauptschriften zur Grundlegung der Philosophie. Ed. Cassirer. Hamburgo: Meiner, 3a. ed., 1966, T.
1I: 519-557.

32 E. Garin, Stona della filosofia italiana, Turin: Eunaidi, 1978, T. I: 11-13.
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Pelayo sobre la ciencia y la filosoffa espafiola. Manuel de la Revilla escribia en 1876
en este sentido o siguiente:

“.Por. més que se haga, forzoso sers reconocer que salvo los [filésofos) que
siguieron las corrientes escolésticas, ninguno logré fundar escuela ni alcanzar
legitima influencia, siendo por lo tanto, un mito esa decantada filosofia espafiola
con cuya resurreccion suefian hoy eruditos como Laverde Ruiz y Menénde;
Pelayo... No tenemos un solo matemético, fisico ni naturalista que merezca
colocarse al lado de las grandes figuras de la ciencia; y por lo que hace a los
filésofos, es indudable que en la historia de la filosofia puede suprimirse sin grave
menoscabo el capitulo referente a Espania”™.

En consecuencia, no es cierto que hayan sido los latinoamericanos los Gnicos que
hayan dudado de su propia tradicién filoséfica. Lo que a este respecto los distingue
es mds bien que sus dudas hayan sido tan profundas y que se ha convertido en un
tema de por si, como lo muestra Salazar®. Pero si esto es asi, (no es legitima la
pregunta del filésofo peruano de por qué ha sido asf? Quizas esta interrogacién nazca
efectivamente de una filosofia llena de complejos™, pero no hay razén en cambio para
interpretar esta indagacién como si meramente repitiera la pregunta de los primeros
europeos por la humanidad del hombre americano y por la calidad de sus creaciones.

Veiamos que la respuesta de Salazar a la primera versién de la pregunta por la
existencia de una filosoffa hispanoamericana, era que tal filosofia existe en efecto
pero que es inauténtica, respuesta que Zea habia criticado. Su critica pensamos que
es fallida e injusta. Lo primero, porque no toma en cuenta la acepcién précisa en que
Salazar usa los términos “originalidad” y “autenticidad” o, mejor, porque conocién-
dola, declara que este uso es inv4lido y lo desecha sin ofrecer mavyores razones. El
filssofo peruano fija estos términos ast: “originalidad” es con respecto a la filosoffa
el aporte de ideas y planteamientos nuevos pero fundamentalmente discernibles
COmo creaciones y no como repeticiones de contenidos doctrinarios. “Genuinidad”
© “autenticidad” es la calidad de una producto filos6fico -o cultural- que se da como
propiamente tal y no como falseado, equivocado o desvirtuado®. Pero Zea no acepta
el sentide de filosoffa original propuesto por Salazar entendiendo ésta en otra forma

“w g g L)
lUna filosoffa [es] original, no porque cree, una y otra vez nuevos y extrafios
sistemas, nuevas y exdticas soluciones, sino porque trata de dar respuestas a

3 Cu: por j. L Abellan. Histona critica del pensamiento espariol. Madnd, Espasa, Calpe: 1979 T. 1. 42-43.
34 (Exisic una filosofia de nuestra Aménca’, ed. cit.: 14-111.

35 Zca, La filosofia americana..., ed. cit.: 12.

36  iExiste una filosofia de nuestra América’, ed. cit.: 100-101.
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los problemas que una determinada realidad, y en un determinado tiempo, ha
originado™.

Y de manera parecida comprende por filosoffa inauténtica algo distinto que Salazar:
“Inauténtica es la filosoffa que crea una idea del Hombre que es la negacién del
hombre mismo™®. Lo que tiene que ver con la concepcién de Zea de la filosofia
latinoamericana como un problema del hombre®. Dado que Zea no respeta el uso
de las palabras “originalidad” y “autenticidad” propuesto por Salazar, o no lo discute
para declararlo invilido, es claro que su critica marra su blanco.

Pero esta critica del filésofo mexicano es ademas injusta. Salazar habia explicado en
el capitulo tercero de su libro, que lleva por titulo “Una interpretacién” [del
problema de la filosoffa hispanoamericana), c6mo la filosofia debe ser la expresién
de la vida de una comunidad, y cémo por no serlo la filosoffa de los paises
hispanoamericanos, por ser més bien una filosoffa imitativa que copia patrones
foraneos fundamentalmente europeos, resulta siendo una filosofia inauténrica, o sea
un producto cultural no propio sino falseado. Pues bien, esta critica del filésofo
peruano a la filosofia hispancamericana la vuelve Zea contra el pensamiento
salazariano, declarando que cuando nuestro compatriota sefiala que el filosofar de
nuestra América es inauténtico, lo hace por medirlo con patrones europeos. En si
misma, opina el maestro mexicano, la reflexién hispanoamericana es auténtica por
afirmar al hombre y la posibilidad de su realizacién. Es también obvio que como Zea
no ataca aquf el nicleo del planteamiento de Salazar y es otra vez victima de su
propio uso lingiiistico, en este caso de la palabra “autenticidad”, tampoco esta
atingencia es fundada.

iCémo debe ser la filosoffa hispanoamericana’ Manifestabamos que en la respuesta
a esta pregunta hay una coincidencia parcial entre Salazar y Zea. Concuerdan en
cuanto para ambos la filosofia es una forma privilegiada de conciencia que se
anticipa a la praxis: la filosofia hispanoamericana puede y debe ser auténrica
criticando el subdesarrollo y la dominacién. Pero Zea va mas alld de Salazar al
senalar que la filosofia es ain mas: la condicién de posibilidad de la revolucion.
Estamos en desacuerdo en ambos puntos: pensamos que tanto Salazar como Zea no
plantean adecuadamente el problema circunscrito por la oposicién teoria/praxis,
que ambos sobrevaloran las posibilidades de la filosofia y que el discurso de la
autenticidad estd aqui fuera de lugar.

Primero: casi toda la filosofia contemporanea ha criticado la relacién establecida por
la tradicién entre teorfa y praxis, que antepone la primera a la segunda. Lo ha hecho

[
=

Zea. La filosofia americana..., ed. cit., p: 34.
Ibid., p: 152. Este es su uso bésico, aungue también indica en este lugar otros divergentes.
Ibid., cap. 1.
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el pragmatismo, por ej. Dewey, cuando afirmaba que la experiencia -en el sentido
de la transacci6n activa entre un organismo vivo y su medio- es més abarcadora que
el conocimiento®. También lo entendié asi el marxismo, por ej. el propio Marx en
las Tesis sobre Feuerbach. Y finalmente ha criticado por igual el predominio de la
teorfa sobre la praxis por ej. Heidegger, cuando en Ser y Tiempo sefala que el
conocimiento es un modo derivado del ser-en-el-mundo del hombre*'. Por consi-
guiente, no se puede proceder como hacen Salazar y Zea afirmando sin mayor
argumentacién que la reflexién anticipa la accién.

Segundo: pensamos que el filésofo peruano y el mexicano cometen un error al
sobrevaluar la filosoffa concibiéndola como una forma privilegiada de conciencia
“capaz de desencadenar y promover el proceso superador” [del desarrollo y la
dominacién]* o, atin més, como la “toma de conciencia que es el punto de parrida
de toda desenajenacién™ y que constituye la “base de posibilidad” de la revolu-
cién®. {Por qué habria de ser la filosofia una forma privilegiada de conciencia? Por
otro lado y considerando que estas citas se refieren no a lo que la filosofia
latinoamericana ha sido, sino a lo que debe ser, traducen un inaceptable punto de
vista “hegeliano de izquierda” segun el cual el proceso de transformacién de las
estructuras (Salazar) o la revolucién (Zea) se puede iniciar en la mera “conciencia”,
sin tener en cuenta las relaciones materiales. {Serd necesario repetir aqui las
objeciones del Marx maduro y de Engels contra las ideas sobre la revolucién de la
Critica critica’ -por cierto no estamos proponiendo ver a Salazar y a Zea como a dos
filésofos hegelianos, pero sf pensamos que a sus planteamientos aquf comentados les
calzan las criticas de Marx y Engels contra Bruno Bauer. Uno de los pasajes
fundamentales de Marx y Engels al respecto es el siguiente:

“Las ideas no pueden conducir nunca més alld de un viejo estado de cosas
universal, sino tnicamente mas alla de las ideas del viejo estado universal de
cosas: las ideas no pueden nunca ejecutar nada. Para la ejecucion de las ideas
hacen falta los hombres que pongan en accién una fuerza pracrica™.

Y contraponiendo al planteamiento especulativo una idea basica de la concepcién
materialista Marx y Engels escribian en otro texto:

“Totalmente al contrario de lo que ocurre con la filosofia alemana, que
desciende del cielo sobre la tierra, aquf se asciende de la tierra al cielo. Es decir,

40 Cfr. R. ]. Bernstein, Praxvis y accion. Madrid: Alianza, 1979: 207 ss.
41 Cfr. Sery Tiempo, § 13; asimismo Heidegger Prolegomena zur Geschichte des Zeubegriffs. Frankfurt: Klostermann,
1979, §20.
2 Salazar, (Existe una filosofia de nuestra Aménca’, ed. cit.: 126.
43 Zea, “iInautenticidad de nuestra filosofia’”, ed. ait.: 32.
44  Zea, La filosofia amenicana..., ed. cit.: 153,
45  Marx/Engels. La Sagrada Familia. México: Grijalbo, 1959: 185.
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no se parte de lo que los hombres dicen, se representan o se imaginan, ni
tampoco del hombre predicado, pensado, representado o imaginado para llegar,
arrancando de aqui, al hombre de came y hueso; se parte del hombre que
realmente actia vy, arrancando de su proceso de vida real, se expone también
el desarrollo de los reflejos ideolégicos y de los ecos de este proceso de vida...
La moral, la religién, la metafisica y cualquier otra ideologia y las formas de
conciencia que a ellas corresponden pierden, asf, la apariencia de su propia
sustantividad. No tienen su propia historia, ni su propio desarrollo, sino que los
hombres que desarrollan su produccién material v su intercambio material
cambian también, al cambiar esta realidad, su pensamiento y los productos de
su pensamiento. No es la conciencia lo que determina la vida, sino la vida lo
que determina la conciencia™.

Pensamos que no es necesario ser marxista para admitir que la revolucién ni puede
ser desencadenada por la filosoffa, ni est4 a su base como su condicién de posibilidad.
Quisiéramos agregar que con posterioridad Salazar modificé considerablemente sus
puntos de vista sobre la interrelacién entre filosoffa y revolucién, mientras que Zea
acentud a este respecto su posicién “hegeliana de izquierda”.

Un dltimo punto que nos falta considerar es el nexo que Salazar y Zea postulan entre
filosofia y “autenticidad” -palabra esta tltima que entienden en distintos sentidos,
como vimos. En nuestra opinién ambos incurren a este propésito en otro error. Segiin
Salazar un producto es “auténtico” cundo es propio y no falseado. Pero, ise puede
censurar toda la filosoffa hispanoamericana precedente como inauténtica?, ison
productos “falseados” por igual la Teoria del hombre de Romero, La Investigacion
Cientifica de Bunge, La estructura aporético-dialéctica de la eticidad de Sambarino, la
Filosofia de la Praxis de Sanchez Vésquez! Zea entiende por filosoffa auténtica la que
crea una idea del Hombre afirmadora del Hombre mismo. iSon auténticas o
inauténticas en este sentido la Filosofia de las Matemdticas. Légica | de Mir6
Quesada, los estudios de Leén-Portilla, la Introduccion al andlisis del derecho de Nino,
la Estética operatoria de Guerrero, la Critica de la Razén Técnica de Mayz Vallenilla,
los trabajos de Neri Castafieda’ Probablemente lo sensato sea no usar el doblete
“autenticidad/inautenticidad” en relacién a los productos de la cultura y la filosofia.

{Puede y debe ser lo hispanoamericano tema de reflexién y qué significa para la
cuestion de una filosofia de Nuestra América? Dado que la respuesta del filasofo
peruano y la del mexicano eran hacia 1969 coincidentes y negativas, no tiene sentido
examinarlas.

46 Marx/Engels. La ideologia alemana. Montevideo: Pueblos Unidos, 1968, p: 26.
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1. En agosto de 1973 se efectuaron las “Cuartas Jornadas Académicas” de |a
Facultad de Filosofia y Teologia de la Universidad del Salvador (Repiblica
Argentina). A ellas asisti6 como invitado Augusto Salazar Bondy participando en
la discusion de numerosas ponencias’. Luego de las Jornadas se efectué un
“Simposio de Filosoffa” en el que también tomé parte Salazar -junto con F.
Schwartzmann (Chile), ]. C. Teran Dutari (Ecuador) y Leopoldo Zea (México)
como invitados extranjeros. El filésofo peruano presenté al Simposio la ponencia
“Filosofia de la dominaci6n vy filosofia de la liberacion™® y el mexicano la comuni-
cacién “La filosofia latinoamericana como filosofia de la liberacion™”. Pese a que en
la reunién hubo una discusion de todas las ponencias por los participantes -que ha
sido consignada en el nimero de Stromata-, a la critica mencionada de Zea al
planteamiento salazariano sobre la filosofia latinoamericana como una filosoffa de la
dominaci6n y a que en su comunicacién al Simposio el filosofo mexicano la reiteré
y ampli6, Salazar se mantuvo impasible frente a los reparos de Zea. A continuacién
vamos a exponerlos -omitiendo sus comentarios a ideas de F. Fanon y E. Dussel.

Introductoriamente Zea se refiere a c6mo en el siglo XIX se plante6 el problema de
la emancipacién mental o cultural en América Latina, y c6mo se lo vuelve a plantear
hacia 1973. En el siglo pasado manifiesta que se formularon estas preguntas: ipuede,
dentro de una cultura de la dominacién, surgir una cultura libre!, identro de una
cultura de la dominacién, puede gestarse una filosofia de la liberacién? Por aquel
entonces se respondfa que habfa que criticar la herencia cultural de la Colonia y
partir de cero. Se quiso adoptar la cultura v filosofia de Europa, cayéndose en la
inautenticidad. El dfa de hoy Augusto Salazar Bondy propone construir una filosofia
americana que no sea ninguna variante de las ligadas a los centros de poder. Afirma
que para ello es necesario cancelar antes el subdesarrollo y la dominacién. Esto
equivaldria, segiin Zea, a volver a recaer en la utopia, ya que se quiere hacer
depender la filosofia de la posibilidad de cambios que atin no se han realizado; y
equivalente también a pretender principiar otra vez de la nada. El filoséfo mexicano
recuerda que el peruano habla de que la filosoffa americana puede comenzar a ser
auténtica pensando en la negacién del ser defectivo americano y en la necesidad
del cambio; y comenta que hay que tener cuidado a fin de no caer en una nueva
forma de inautenticidad.

En efecto, se niega el propio ser para ser libres, mas hay que preguntar segin el
filésofo mexicano:

47 Cir. Stromata. San Miguel, Afio XXX, N° 1/2, enc.-junio 1974: 79-81, 86, 87-88, 125-130, 138-139. 158-159,

213.217.
48  Srromawa, San Miguel, Afio XXIX, N°® 4, oct.-dic. 1973: 393-397.
45 Ibid.: 399-413.
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«_..llibres de qué? iLibres de si mismos! Pero no es nuestro ser el que debe ser
cambiado. Es este ser el que debe ser liberado pero no negado... No se trara
de negar ningin ser, sino de cambiar el modo, la especie de unos determina-
dos hombres, por otro modo de ser o especie. Se trata de arrancar a éstos a una
determinada piel, la de la subordinacién. Pero, iqué hay debajo de esa piel?
Pura y simplemente el hombre. Pero, y en esto también debe insistirse, el
hombre concreto, una determinada especie de hombre, que no tiene por qué
ser ni mas ni menos hombre que el resto de la humanidad™.

En realidad. cree Zea, tanto la filosoffa tercermundista como la europea han hablado
del mismo hombre nuevo o, simplemente, del hombre, y de cémo es necesario
arrancar una y otra vez la piel de la dominacién. “En este sentido toda la filosoffa,
hasta nuestros dias, ha sido una filosoffa de liberacién™'. La Gnica diferencia que
podria establecerse es ésta: en el pasado el precio de la liberacién era la nueva
dominacién de otros hombres. En cambio, “Nuestra filosofia y nuestra liberaci6n, no
puede ser sélo una etapa mas de la liberacién del hombre, sino su etapa final"*. Lo
que ahora tiene que desaparecer es una especie de hombre: el dominador. “No el
ser, sino un determinado modo de ser... Un hombre nuevo, sf; pero un hombre que
no tenga ni la piel del dominador ni la piel del dominado™.

Volviendo a la situacién gue supuestamente ha hecho de nuestra filosofia en el
pasado una filosoffa inauténtica, Zea sostiene que el fracaso de los modelos
adaptados dependi¢ de que el latinoamericano no supo incorporar a su propia
estructura de hombre concreto (el ser latinoamericano) las expresiones de las
estructuras de otros hombres (el ser oriental, el griego, el occidental, etc.). Por ello
el dia de hoy la filosoffa latinoamericana debe no imitar sino asimilar las experiencias
ajenas para una tarea comtn a todos los hombres y que ha de abrir la posibilidad del
hombre nuevo. Nuevo por su capacidad de hacer de su largo pasado el material de
su novedad.

Leopoldo Zea criticé una iltima vez el planteamiento de Salazar Bondy sobre el
pensamiento hispanoamericano en su articulo “Dependencia y liberacién en la
filosofia latinoamericana”™. En su nota introductoria manifiesta que luego del
“Simposio de Filosoffa” de San Miguel en agosto de 1973, tomé el acuerdo con
Salazar de repensar los problemas implicados por la dependencia de la cultura
hispanoamericana y criticarse mutuamente las propuestas divergentes que cada uno
habia planteado, lo que hizo antes de la muerte de su colega -acaecida el 6 de
febrero de ese afio. En su articulo el filésofo mexicano se refiere también a los

50 Stomata, XXIX, N© 4: 407-408.

51 Ibid.: 408.
52 lbd.: 409.
53 Ibid.

54  Cfr. Dimowa. México: FCE/JUNAM, 1974: 172-188.
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planteamientos sobre la filosoffa latinoamericana de Enrique Dussel y Luis Villoro
- . . . - k
a los que no aludiremos aquf por la limitacién que impone nuestro tema.

Zea comienza por recordar que para Salazar Bondy la inautenticidad de la filosofia
latinoamericana se enrafza en la condicién histérica de los paises latinoamericanos
de ser subdesarrollados y dominados. Que por consiguiente la condicién de la
superacién del filosofar latinoamericano depende de la cancelacién del subdesarro.
llo y la dominacién. A esto objeta:

“Pero el pensar, el filosofar para actuar en este sentido, el filosofar para la
liberacién, la filosoffa de la liberacién, no puede depender de este cambio. Por
el contrario, ha de ser la conciencia de la situacién de dominacién la que
origine la accién para la liberacién. En este sentido, la filosofia que reflexione
sobre la realidad... serd necesariamente filosoffa auténtica. Una autenticidad
que no puede depender de la superacion del subdesarrollo, sino que ha de
preceder a éste como conciencia”.

A continuacién Zea agrega que esta posicion extrema de Salazar Bondy -“pesimista”
la denomina- fue atemperada posteriormente en la ponencia sanmiguelina, cuando
el filésofo peruano acept6 lo que designaba como “reconstruccién del pensamiento
filos6fico”: “Esto es, la critica a la filosoffa de la dominaci6n, que seria simult4neamen-
te, critica a los centros de poder que la han originado™. Pero esta vez levanta el
maestro mexicano una nueva objecién:

“Sin embargo, esta misma critica, este reflexionar sobre la dominacién,
dependers en dltimo término del cambio de estructuras, de un cambio que
se antoja milagroso... Una filosoffa, como se ve, pese a su intencién, depen-
diente. Dependiente de un cambio estructural, histérico, de la Gprica de la
cual ha de emerger la nueva filosofia""".

La segunda objecién se empalma con una tercera que tiene que ver con la critica que
antes hiciera Zea a Salazar en el sentido de que intentaba partir de cero, negando la
tradicién cultural dependiente:

“La inautenticidad, quiérase o no, sigue presente en cuanto es enfocada con
una légica formal, de enfrentamiento y no de absorcién. No se niega la filosoffa
de la dependencia dentro de una légica como la de Hegel y Marx, una logica
dialéctica, reconstruyendo la filosofia mediante una negacion asimiladora.
Por el contrario, se intenta una y otra vez, partir de una nada que no existe.

55 Op. et 176,

56 Ibid.
57 Ibid.
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Porque el pasado estz alli, colonial 0 no, dependiente o no. Ese es el pasado
que ha de ser negado, pero de forma tal que el mismo hecho de haber sido
impide que siga siendo o vuelva a ser™".

Y al final del articulo Zea se comentaba a si mismo recurriendo a conceptos
hegelianos de esta manera:

“La filosofia de la liberacién ha de ser filosoffa que salve al hombre, a cualquier
hombre, de la enajenacién impuesta o autoimpuesta. Que lo salve como
totalidad, sin amputacién ni del pasado ni del futuro. Salvacién que se da,
insistimos, no por la anulacién del pasado, sino por la asuncién del mismo. Por
lo que llama Hegel Aufhebung... En ese pasado esté ya lo que se quiere para
el futuro pero que no ha sido conciente™.

Luego citaba un pasaje de una carta donde Marx le dice a Ruge en setiembre de 1843
que su divisa ha de ser la reforma de la conciencia; y Zea concluye escribiendo:

“Toma de conciencia plena, con unidad de lo que ha sido, lo que se es y lo
que se quiere llegar a ser. Unidad de lo humano en continua realizacién.
Realizacién conciente a través de la cual se va haciendo expresa la anhelada
libertad™®.

2. Podemos resumir las criticas planteadas por Leopoldo Zea al planteamiento de
Augusto Salazar Bondy sobre la filosoffa de la dominacién y de la liberacién en el
“Simposio de Filosofia” de San Miguel (agosto de 1973) y en su articulo “Dependen-
cia y liberacién” (1974) de esta manera: 1. Salazar propone partir de cero en el caso
de la cultura y esto no es posible. No se debe negar al otro con un planteamiento de
logica formal, sino que hay que “absorberlo” con otro de légica dialéctica. En el
fondo el ser humano es el mismo y sélo cambian sus modos: el hombre se nos aparece
ora como dominador ora como dominado. 2. En el pasado el precio de la liberacién
fue una nueva dominacién de otros hombres. El dia de hoy lo que estd en juego no
es instituir una nueva dominacién, sino lograr la liberacién definitiva. 3. Salazar
acepta la “reconstruccién de la filosofia” como una critica a la filosofia de la
dominacién y a los centros de poder que la han originado, pero hace depender la
filosofia de la realizacién de un cambio, que se nos antoja milagroso, reintroduciendo
asi la dependencia de la filosoffa. En realidad, la filosofia que reflexiona sobre la
realidad logra ser conciente de su situacién de dominacién y orienta el cambio.

58  lbid.
59 Op.ar: 188
Tbid.

251

e



....Q.................Q...........

En cuanto a la primera critica, Salazar no ha propuesto nunca partir de cero y se
distorsiona su posicion si se la interpreta de esta forma ~también se malinterpreta
aqui la nocion de “légica formal” aplicandola a un enfrentamiento real. Probable-
mente, el fildsofo peruano no hubiera estado de acuerdo con la concepcién de Zea
de que debajo de la piel del dominador o del dominado se encuentre el mismo
hombre, pues segiin la concepcién antropolégica salazariana el hombre es un ser
histérico que se va haciendo y que, como sostenfa Ortega y Gasset, no tiene una
misma “naturaleza”, sino una “historia” cambiante®',

Tocante a la segunda critica: en diversos textos finales ha planteado terminante-
mente Salazar que la lucha de los pueblos del Tercer Mundo tiene que ser por una
liberacién que elimine definitivamente la estructura “dominador/dominado™. De
modo que hubiera estado de acuerdo en este punto con Leopoldo Zea, cuya critica
resulta asf infundada.

En lo concerniente a la tercera critica, Zea malinterpreta la expresién de Salazar
“reconstruccién de la filosoffa”, confundiéndola con el primer momento “critico” de
la filosoffa de la liberacion®. The reconstruction in philosophy (1948) es el titulo de una
serie de conferencias ofrecidas por John Dewey en 1919. Este titulo ha sido traducido
correctamente como La reconstruccion de la filosofia,* pues en la “Introduccién”
sostiene el autor que de eso se trata®. Segin el pragmatista norteamericano la
filosoffa no surgi6 como el producto de una materia intelectual, sino de una materia
social y activa®. Por lo tanto sus problemas varfan con los cambios que se producen
constantemente en la vida humana, los que en determinados momentos dan lugar
a una crisis, obligando a una reformulacién de la filosofia. Una situacién semejante
es la que se habria presentade después de la Primera Guerra Mundial®’. Es mas o
menos claro que Salazar pensaba al utilizar la expresién “reconstruccién de la
filosofia” en algo parecido: que el proceso de cambio en la sociedad humana tenfa
Que originar una reordenacién de la filosofia. Ahora bien, entendemos que no
obstante esta critica de Leopoldo Zea es correcta en un extremo: en cuanto ha
sefialado agudamente que no se ve bien cémo concebia Salazar la conexion entre
el mencionado proceso de cambios o “revolucién™ y la transformacicn de la filosofia.

61 Cir. su ensayo “Bases para un socialismo humanista peruanc” (1961), en Entre Escila vy Canbdis. Lima: Rikchay
Perd, 1985, 3a. ed.: 91-121.

62 Por ej. en Banolomé o de la dominacion. Buenos Aires: Ciencia Nueva, 1974: 60.

63 En su ponencia al “Simposio de la Filosofia” de San Miguel sostenia Salazar que la filosofia de la liberacion
tiene tres tareas: 1. sobre la base de la situacién de un pas debe operar en la dimensién de la accion critica
de la filosofia, 2. asimismo en la dimension del replanzeo de los problemas seculares de Ia filosofia, v 3. en la
dimension finalmente de ia reconstruccion del pensamiento filoséfico (CY. Stromata. San Miguel, ano XXIX,
N* 4: 397ss.) Zea confunde evidentemente la primera y tercera tarea.

64  Barcelona: Planew/Agostini, 1986.

5 Op o9
66 Ibid.: 59.
67  Ibid.: 10.
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Pero por otro lado la objecién de Zea nos parece fallida en cuanto sefiala que con
este planteamiento Salazar reintroducia la “dependencia” en la filosofia, empleando
esta palabra con una connotacién negativa. El filésofo peruano probablemente
habria replicado recordando que para él mientras la palabra “dependencia” no posee
una resonancia negativa -asi en la relacién amorosa hay "dependencia”-, sf la tiene
el vocablo "dominacidn" -como en el casode la “dominacién” econ6mica;* y en ese
sentido que nada de vitando tiene la “dependencia” en que se halla la filosofia con
respecto a la “revolucién”. Lo que seria negativo es que la filosofia siga siendo “de
dominacién”.

68  Cfr. la intervencién de Salazar en las “Cuartas Jornadas Académicas de la Facultad de Filosoffa y Teologia
de la Universidad del Saivador”, en Stromaia, San Miguel, Afic XXX, N° 1/2, ene.-jul. 1974: 129-130.
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SITUACION Y TAREAS ACTUALES DE LA FILOSOFIA EN
AMERICA LATINA

1. SITUACION ACTUAL DE LA FILOSOFiA
EN AMERICA LATINA

ENCUENTRO EN LA FILOSOFiA actual en América Latina cinco corrientes principales. De
éstas, tres corresponden a corrientes trasplantadas de Europa y dos han surgido en
el suelo latinoamericano sobre la base en parte de impulsos propios y en parte de
influencias ajenas. Las primeras son el movimiento fenomenolégico y existencialista,
el marxismo vy la filosofia analitica. A ellas podriamos agregar quizés la filosoffa
cristiana o algunos pensadores que adhieren al pensamiento postmodernista euro-
peo, pero que tienen muchas menos vigencia que las corrientes mencionadas. Las
corrientes surgidas en el suelo latinoamericano son la filosoffa de la liberacién
latinoamericana y la filosoffa inculturada, aunque aqui también podrfamos afadir
los remanentes de la filosoffa de lo americano -pese a que su acta de defuncién fue
extendida en cierto modo por Leopoldo Zea, su fundador, en 1969 en su opiisculo
La filosofia latmoamericana como filosofia sin mas (México: Siglo XXI, 1969). A
continuacién quisiera ocuparme brevemente de las cinco corrientes principales
nombradas.

La fenomenologia y el existencialismo surgieron en América Latina hacia mediados
de los afios 30 -con figuras como Alfonso Caso, Joaquin Xirau y José Gaos en México,
Alberto Wagner de Reyna en el Perti y Carlos Astrada en Argentina. Tuvieron su
auge hacia las décadas del 50 y 60, y comenzaron a declinar hacia 1970. Curiosamen-
te, algunos de los més importantes trabajos pertenecientes al movimiento
fenomenolégico y existencialista se han producido precisamente en la década del
70, lo que muestra un claro asincronismo: los frutos mas maduros de esta corriente
se han dado en un periodo en que la mas amplia acepracién de esta corriente habia
desaparecido. Estoy pensando en obras como las de Guillermo Hoyos (Colombia,
1935) Intentionalitdt als Verantwortung. Geschichisteleologie und Teleologie der
Intentionalitar bei Husserl (1976); de Daniel Herrera Restrepo (Colombia, 1930),
cuyos trabajos han sido reunidos en Escritos sobre fenomenologia (1986); de Antonio
Aguirre (Argentina, 1927), quien ha publicado Genetische Phinomenologie und
Reduktion: Zur Letzbegriindung der Wissenschaft aus der radikalen Skepsis im Denken
Edmund Husserls (1970) v Die Phanomenologie Husserls im Lichte threr Interpretation
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und Kritk (1982); de Ernesto Mayz Vallenilla (Venezuela, 1925 3
sobre la razén técnica: Esbozo de una critica de la Razén Técnica (:b?:;‘. ;; m
del poder (1982) y Ratio Technica (1983); de Danilo Cruz Vélez (Colombia, 1920
con sus libros De Husserl a Heidegger (1970) y Aproximaciones a la filosofia (i977)-)‘.
de Benedito Nunes (Brasil), quien ha publicado el penetrante estudio Fﬂo% !
poésia.em Heidegger (1986). Podria continuar esta enumeracidn, pero sélo he querjde
mencionar estos titulos para apoyar mi afirmacién de que, pese a su falta do
?udiencia, la fenomenologia y el existencialismo mantienen su productividad :
1mPortancia en América Latina (Cf. al respecto mi trabajo “Phenomenology and
Existentialism in Latin America”, en: The Philosophical Forum. Nueva York, Vol
XX, N°1-2, Fall-Winter 1988-89; pp: 85-111)". o

Pc:demos reconocer segn Michel Lowy (Cf. su recopilacion Le Marxisme en
Amerique Latine de 1909 a nous jours. Anthologie. Paris: Maspero, 1980) cuatro etapas
en el desarrollo del marxismo en América Latina: I. la de su introduccién que tuvo
lugar mas o menos entre 1900 y 1920. II. El periodo revolucionario que se desplegs
entre 1921 y 1935, aproximadamente, y que produjo a grandes figuras como a Luis
Emilio Recabarren en Chile, Anfbal Ponce en la Argentina, Julio Antonio Mella en
Cuba, José Carlos Maridtegui en el Perd y Augustin Farabundo Marti en El Salvador
III. El perfodo stalinista que va de 1935 a 1959 y IV. el periodo neorevolucionarit;
que se extiende desde 1959, término inicial marcado por la revolucién cubana.
Teb6ricamente las grandes figuras de esta etapa son en México Eli de Gortari y Adolfo
Sénchez Vésquez, en Venezuela Juan Eduardo Vasquez, José Rafael Nifiez Tenorio
y sobre todo Ludovico Silva (quien ha fallecido hace relativamente poco), en Chile
Juan Rivano vy en el Brasil José Arthur Gianotti. Casi todas estas figuras siguen vivas
y activas aun hoy.

Ahora bien, luego de la caida de los regimenes del socialismo realmente existente
en Europa quizés haya que hacer comenzar una quinta etapa dentro del marxismo
en América Latina a partir de 1989. De los pensadores mencionados algunos han
reaccionado muy répidamente reajustando sus planteamientos a los nuevos hechos.
Este es el caso de Adolfo Sanchez Visquez v lo hubiera sido también de Ludovico
Silva quien al momento de fallecer (1988) escribia su libro En busca del socialismo
perdido (Caracas: Pomaire, 1991), en que buscaba desentrafiar el significado de la
“Perestroika” y del “Glasnost”.

La tercera gran corriente trasplantada de Europa (y de los Estados Unidos) ha sido
la filosofia analitica en sentido amplio. La filosoffa analitica tiene sus antecedentes,
segiin Jorge ].E. Gracia (Cf. su articulo “The impact of Philosophical Analysis in
Latin America”, en: The Philosopical Forum, N° citado: 129-140), entre los afios 1940

1 Aparece en una version aumentada en este libro pp. 171-212.
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1960, sus comienzos propiamente dichos entre 1960 y 1970 -cuando Mario Bunge
publica su libro Causality (1959, la versién espafiola aparecié en 1961) v su Antologia
semdntica en 1960, Tomés Moro Simpson da a la imprenta su estudio Formas légicas,
sealidad y significado (1964) y cuando desde 1967 empieza a salir la revista mexicana
Critica-, y su periodo de estabilidad y afianzamiento desde 1970 hasta hoy. A esta
corriente estén ligados en la actualidad los nombres de fil6ésofos como Tomas Moro
Simpson, Carlos Alchourron, Eugenio Bulygin, Eduardo Rabossi, Carlos Nino en la
Argentina; Luis Villoro, Fernando Salmerén, Enrique Villanueva, Leén Olivé en
México; Benedito Barboza Filho, Joao Paulo Monteiro, Newton da Costa en el Brasil,
y muchos otros en los demds paises latinoamericanos. En Estados Unidos trabajan
Ignacio Angelelli, Jorge J. E. Gracia, Ernesto Sosa, Alfonso Gémez-Lobo, Alberto
Cordero. Mario Bunge en Canad4. En Alemania Ernesto Garzén Valdés y Carlos-

Ulises Moulines.

Veamos ahora las dos corrientes surgidas en los dltimos afios en América Latina.
La primera es la de la filosoffa de la liberacion latinoamericana que ha tenido como
escenario sobre todo la Argentina, pero sobre la cual han tenido influencia en
mayor o menor medida la filosoffa de lo americano, las ideas de Augusto Salazar
Bondy, la teorfa de la dependencia y la teologia de la liberacién (Cf. el libro de
Horacio Cerutti Guldberg, Filosofia de la liberacion latinoamericana. Meéxico: FCE,
1983). Enrique Dussel distingue cuatro fases en el desarrollo de la filosoffa de la
liberacién: 1. la de la preparacién entre 1969 y 1973, 1L la de madurez entre 1973
y 1976, 111 la de persecucién, exilio y proyeccién continental entre 1976 y 1983,
y IV. la fase actual de madurez y afianzamiento desde 1983 (Cf. su articulo “Retos
actuales de la filosofia de la liberacién en América Latina”, en: Liberacao
Liberacién. Porto Alegre (Brasil), Ano 1, N° 1, 1989: 9-29). A su vez Horacio
Cerutti Guldberg describe asf los rasgos comunes de las distintas corrientes dentro
de 1a filosoffa de la liberacion latinoamericana: 1) se trata de elaborar una filosofia
auténtica en América Latina, 2) se piensa que es necesario destruir la situacién
de dependencia que afecta a América Latina, 3) se sostiene que esta situacién
dependiente esté apuntalada por una filosofia justificatoria y académica que la
convalida, y que es preciso reemplazar entonces por otra que haga criticamente
explicitas las necesidades de las grandes mayorias explotadas del pueblo pobre y
oprimido de América Latina, y 4) se afirma que este pueblo es el portador de una
novedad histérica que debe ser pensada y expresada por la filosoffa de la
liberacién. El mismo Cerutti distingue cuatro corrientes dentro de la filosofia de
la liberacién latinoamericana: A. La filosoffa de cufio ontologicista cultivada por
pensadores como Rodolfo Gunter Kusch, Mario Carlos Casalla y Amelia Podetti.
B. La filosofia analitica que originalmente estaba representada por Juan Carlos
Scannone, Enrique Dussel y Oswaldo Ardiles. C. Una filosofia historicista
defendida por Arturo Andrés Roig y Leopoldo Zea (este Gltimo después de 1968).
Y. D. una corriente que problematiza la filosofia con pensadores como José
Severino Croatto, Manuel lgnacio Santos y el propio Horacio Cerutti Guldberg
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(Cf: su libro citado y en especial su articulo “Actual situation and Perspectives of
Latin American Philosophy for Liberation”, en: The Philosophical Forum. N° citado:
43.67).

La dltima de las corrientes existentes en América Latina es la de la filosofia
inculturada surgida hace relativamente poco en la Argentina como un desarrollo y
una critica a la filosofia de la liberacién latinoamericana por obra del P. Juan Carlos
Scannone. En opini6n del P. Scannone, la filosoffa de la liberacién latinoamericana
se centra en exceso en la oposicién “dependencia-liberacién”, cometiendo el error
de no considerar suficientemente lo positivo propio de América Latina. La categoria
fundamental de la filosofia inculturada es la de la sabiduria popular que media entre
la cultura, la religiosidad, los simbolos y la narrativa populares por un lado y el
pensamiento filoséfico por el otro. “Pues, en cuanto a su contenido, ella implica el
ultimo sentido de la vida y, en cuanto a su forma, una racionalidad peculiar: la
sapiencial” (“Hacia una filosofia a partir de la sabidurfa popular”, en: V.V.A.A.,
Para una filosofia desde América Latina. Bogota: Universidad Javeriana, 1992: 129. E|
P. Scannone ha en parte repetido y en parte profundizado sus puntos de vista en su
libro Nuevo punto de partida de la filosofia latinoamericana. Buenos Aires: Guadalupe,
1990, que aunque publicado antes del Gltimo libro contiene textos posteriores). Una
reflexién hermenéutica ulterior muestra como otras categorias basicas el “nosotros”,
el “estar” y la “mediacién simbélica” (el simbolo y no el concepto seria el elemento
de la sabiduria popular y su légica sapiencial). El horizonte de la filosoffa inculturada
es segiin Scannone el humus cultural latinoamericano, su forma la mediacién
simbolica, y el sujeto el nosotros-pueblo dentro de la comunidad universal de los

pueblos (Id.: 131-138).

A continuacién deseo realizar una consideracién critica de las corrientes mencio-
nadas de filosofia en América Latina.

2. CRITICA DE LA FILOSOFiA
LATINOAMERICANA ACTUAL

Las cinco corrientes mencionadas reproducen en cierta medida la division que se
produjo en el seno de la filosoffa latinoamericana dentro de la que Francisco Mir6
Quesada ha denominado su tercera generacién en este siglo (Cf. la Segunda
Seccioén:"La bifurcacion” de su libro Despertar v proyecto del filosofar latinoameni-
cano. México: FCE, 1974: 77-118). Segin Miré Quesada dicha generacién se
habria bifurcado produciendo dos respuestas frente al problema del filosofar
latinoamericano. De un lado, el grupo més numeroso, al que se puede denominar
“universalista”, habria considerado que hacer filosoffa en América Latina consiste
en asumir los valores de la filosoffa curopea y en proponer soluciones originales a
los grandes problemas de la filosoffa occidental. De orro lado, el grupo menos
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numeroso procedente sobre todo de México, habria sostenido-que hacer filosofia
en América Latina consiste més bien en desentranar la verdad de la realidad
latinoamericana, lo que lo habria llevado 2 una posicién historicista y a estudiar
la circunstancia histérica latinoamericana. Era el grupo que postulaba una
“filosofia de lo americano” v al que se puede llamar, por contraste con el grupo
anterior, “regionalista”.

Pues bien, las cinco corrientes anteriores reproducen, como deciamos en cierta
medida, esta divisién: la corriente fenomenolégica y existencialista y la analitica
mantienen la posicién “universalista”; y las corrientes liberacionista e inculturada
son herederas de la “regionalista”. La corriente marxista tiene una posicién
ambigua: opera casi siempre con categorias asumidas en forma pasiva del marxismo
europeo y teéricamente no ha logrado una autonomia conceptual, pero de otra parte
tiene mucho més en cuenta en sus andlisis la realidad latinoamericana.

Las afirmaciones anteriores exigen, por cierto, una serie de matizaciones, precisiones
y verificaciones que aqui s6lo puedo ofrecer de una manera muy limitada.

Quisiera indicar en primer lugar que la fenomenologia y el existencialismo fueron
de una gran ayuda para el descubrimiento de la realidad latinoamericana al
acentuar aquélla el aspecto descriptivo del trabajo filos6fico o al proponer éste como
categorias centrales conceptos como los de la “autenticidad” o “lo propio”. En este
sentido, jugaron un gran papel en el surgimiento de la filosoffa de lo americano. Lo
muestran bien a las claras titulos como el de Emilio Uranga Andlisis del ser del
mexicano (1952) o el de Jorge Portilla “Fenomenologia del relajo” (1966). Esta
conexién entre el existencialismo y la filosofia de lo americano en México ya han sido
tratada tematicamente en el corto pero preciso articulo de Luis Villoro “Génesis y
provecto del existencialismo en México” (en: Filosofia y Letras. México, N° 36. oct.-
dic. de 1949). Pero también fuera de México se puede comprobar esta relacién: libros
que pertenecen a la corriente de la filosofia de lo americano como los del venezolano
Ernesto Mayz Vallenilla El problema de América (1939, 1969) o el del chileno Félix
Schwartzmann El sentimiento de lo humano en América (ler. vol., 1950 y 2do. vol.,
1953) serian impensables sin la leccion fenomenolégica y existencial.

Mas la fenomenologia y el existencialismo rambién pueden contabilizar en su haber
la gran influencia que han ejercido sobre la filosofia de la liberacion y la filosofia
inculturada. En la obra principal de Enrique Dussel, Para una ética de la liberacion
latimoamenicana (1973 ss.), Heidegger le sirve para intentar rebasar toda la tradicién
occidental beneficiando de su critica a la misma. De Heidegger hace también un
gran uso el liberacionista argentino Mario Casalla en su opisculo Razén y liberacion
(1973), y Husserl le sirve para ejemplificar la idea que él pretende que Europa se ha
hecho de si misma en su articulo “Husserl, Europa y la justificacién ontolégica del
imperio” (1975). Heidegger es también una gran presencia en el reciente libro de
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la fase inculturada de J.C. Scannone Nuevo punto de partida de la fi i
oy pu pa filosofia latinoame-

Y, sin embargo, dificilmente se podrfa negar que grandes investigaciones
fenomenolégicas y existenciales como las citadas en la seccién anterior estén
centradas sobre todo en la problemética filosofica universal europea. Y es que, en
verdad, si la fenomenologia y el existencialismo contribuveron indirectament‘e al
descubrimiento de la realidad latinoamericana, fundamentalmente estan orienta-
dos a las cuestiones filos6ficas que supone que son universales

En cuanto al marxismo en América Latina algunas veces traté de constituirse en
forma conceptual y/o politicamente auténoma. Asf sucedié por ej. cuando en 1929
José Carlos Marigtegui lo concibié en su Defensa del Marxismo como un método de
interpretacién de la realidad en forma semejante e independiente a como afios antes
lo habia hecho Georg Lukécs en Historia y conciencia de clase (1922). Algo parecido
ha sucedido con la concepcion del marxismo como una “filosoffa de la praxis” por
pa?rte de Adolfo Sanchez Vasquez en su libro del mismo titulo (1967), ensayo similar
e independiente al del grupo yugoslavo “Praxis”. Pero no siempre ha sido este el caso:
la regla (aunque con excepciones) es que en América Latina el marxismo ha sufrido
de un infradesarrollo: no ha aspirado a una autonomia conceptual (y politica), sino
que simplemente ha trasladado la concepcién soviética ortodoxa del marxismo como
la reunién del Diamat y Histomat, preocupandose tan sélo por aplicarla a una
realidad distinta a la europea como es la latinoamericana.

En tercer lugar sostengo que en los tiltimos tiempos se advierte que hay en la filosoffa
analitica latinoamericana una mayor atencién por los problemas latinoamericanos.
Se lo comprueba asf, entre otros, de los articulos periodisticos de Mario Bunge, de
los trabajos de Ernesto Garzén Valdés sobre la estabilidad de los sistemas politicos
o sobre el terrorismo de Estado, de Carlos S. Nino sobre ética y derechos humanos,
de Alfonso Gémez Lobo sobre la logica y ética de la tortura, o de los muchos impulsos
que la historia de las ideas en América Latina ha recibido de los afanes de un
pensador analitico como es Jorge ].E. Gracia. Y, no obstante, la inmensa mayoria de
los trabajos que se producen dentro de la filosofia analitica en América Latina,
siguen siendo ajenos a la problematica latinoamericana.

Finalmente, desec sefialar que en algunos representantes aislados de la filosofia de
la liberaci6n latinoamericana o en la inculturada hay un perceptible interés por el
problema del método de la filosoffa o de la historia de las ideas. Este es el caso de
Enrique Dussel o de Juan Carlos Scannone cuando hablan del “método analéctico”
-aunque entendiéndolo en distintos sentidos (Cf. E. Dussel, Método para una
filf)saﬂa de la liberacion latinoamericana. Salamanca: Sigueme, 1974, y ].C. Scannone,
Nuevo punto de partida, p: 84 y 1886)-, o el de Horacio Cerutti Guldberg en su libro
Hacia una metodologia de la historia de las ideas (filoscficas) en América Latina (México:
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Universidad de Guadalajara, 1987). No obstante, juzgamos que atn no se ha logrado
perfilar lo suficiente el mencionado método analéctico en sus pasos y procedimien-
tos, y tampoco la metodologia propia para una historia de las ideas en América
Latina.

Podemos pues concluir , aunque con algunas reservas, que el dia de hoy es legitimo
agrupar las corrientes actuales de la filosofia en América Latina en dos frentes: 1.
El formado por la filosofia fenomenologica y existencial, la filosofia analitica y un
marxismo de cufio europeizante que hacen filosofia a la manera europea y sin
tomar mayormente en cuenta la realidad latinoamericana y sus peculiaridades.
Estas corrientes conceden una apreciable importancia a las cuestiones metodologicas
y a la limpieza conceptual -sobre todo en el caso del movimiento fenomenolégico
y de la filosofia analftica. Y 2. el frente integrado por la filosofia liberacionista e
inculturada y por un marxismo de cufio latinoamericano que consideran que el
objeto privilegiado de la filosofia es la realidad latinoamericana: se trata de
liberarla, de revolucionarla o de elevar a claridad conceptual la sabiduria popular.
La filosoffa adquiere aquf un carécter instrumental: se convierte en un medio para
lograr la liberacién latinoamericana, para preparar o contribuir a la revolucién o
para colocar en un nivel reflexivo la sabiduria popular inmediata existente en
América Latina.

Agrupadas las corrientes actuales del filosofar latinoamericano en estos dos frentes,
quisiera formularles algunas criticas de principio.

Critico al grupo «universalista» por su asuncién acritica de la filosofia occidental, por
su carécter imitativo y por no pensar los problemas filoséficos desde una perspectiva
latinoamericana. Pero critico al mismo tiempo al grupo «regionalista» por
instrumentalizar la filosofia al concebirla solamente como un medio para lograr la
liberacién, la revolucioén o la claridad conceptual de la sabiduria popular; y lo critico
asimismo por su insuficiente nivel metodolégico y por su falta de limpieza conceptual.

Quisiera ahora hacer plausibles estas criticas mediante algunos comentarios. En un
libro muy bien escrito y documentado, Academic Rebels in Chile. The Role of
Philosophy in Higher Education and Politicas (Nueva York: SUNY, 1989), Ivan Jaksic
ha contado cémo la filosofia chilena adquirié hasta la década del 6C un marcado
cardcter «universalista» -Jaksic habla del proceso por el que ella obtuvo un alto
nivel de «profesionalizacion». Este proceso fue interrumpido por dos acontecimien-
tos histéricos: el movimiento de la reforma universitaria de 1968 y el golpe militar
del general Augusto Pinochet. Ambos mostraron que no se puede pensar en la
temética filoséfica como si sélo procediera de Occidente y como si no tuviera que
ver con la propia circunstancia histérica. No obstante, luego del retorno de la
democracia los filésofos chilenos no parecen haber extraido las consecuencias de
esta leccién y prosiguen tratando de hacer filosofia al modo «universalista» al
margen de la propia realidad. Acidamente escribe Jaksic:
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«La ironfa de su esfuerzo es que el didlogo que desean mantener con la
tradicién occidental ha sido mas un monélogo de su parte. Sus obras

raramente han sido traducidas y son practicamente desconocidas fuera de
Chile» (p. 188).

Volvamonos ahora hacia el grupo «regionalista». De una parte, aqui se desnaturaliza
y se sobrexige la filosofia al pretender colocarla al servicio de la liberacién, de la
revolucién o de la aclaracién reflexiva de la sabiduria popular. Se desnaruraliza a
la filosoffa al instrumentalizarla, porque la filosoffa no sigue siendo vista como un fin
en sl mismo,sino como un mero medio para lograr ciertas metas -por cierto: muy altas.
Y se Ia sobrexige porque, aunque la filosoffa aceptara convertirse en una ancilla
liberationis (o revolutionis), no est4 en la situacién de liberar al hombre por sf sola de
la opresién material. Y tampoco de producir la revolucién o desencadenarla, porque,
como sostiene el filésofo marxista de Benin Paulin Hountondji, esta forma de
concebir el rol de la filosofia implica sobrevalorarla, representa un rezago del
pensamiento de los jévenes hegelianos y de su voluntarismo idealista, y olvida que
segdn Marx no es la filosoffa sino la praxs politica la llamada a transformar el mundo
(Cf. su articulo «Que peut la philosophie’», en: A. Diemer (Ed.), Philosophy in the
present Situation in Africa. Wiesbaden: Steiner, 1981: 48).

En cuanto al afan de colocar la filosoffa al servicio de la sabidurfa popular, equivale
mutaus mutandis a lo que el mismo Hountondji denomina emofilosofia en el caso de
Africa. Aqui se trata del empefio comiin a antropélogos, sociélogos, etnégrafos y
filésofos de presentar la sabiduria popular como filosofia. Segin Hountondji la
etofilosofia «consiste en refugiarse perezosamente tras el pensamiento del grupo,
absteniéndose de tomar posicién uno mismo y de pronunciarse sobre los problemas
a los que respondié a su manera el pensamiento de los ancestros» (Id.: 37). Los
etnofilésofos se oponen a ver la filosoffa como un campo de pensamiento producido
por individuos y racionalmente argumentado, subravan la naturaleza grupal del
pensamiento y aceptan la invocacién emocional o religiosa como rasgos distintivos.
Segin Hountondji y el filésofo de Nairobi Odera Oruka la etnofilosofia es filosofia
s6lo en el sentido adulterado del término, y no pertenece a la tradicién critica sino
acritica del pensamiento (Cf. al respecto nuestro articulo «Las filosoffas heterogéneass,
en: Actas del Primer Congreso Nacional de Filosofia del Peni. Lima 1984. Lima: San
Marcos, 1990: 138-158; esp.: 146-147%

Por otra parte, la filosoffa «regionalista» ofrece un déficit metodolégico y conceptual
muy perceptible. Nosotros hemos examinado por ej. las criticas dirigidas por
Leopoldo Zea a Augusto Salazar Bondy en su libro La filosofia americana como filosofia
sin mas (1969) y en sus articulos «La filosofia latinoamericana como filosoffa de

2 Reproducido en este volumen, pp. 73-91.

262

liberacién» (1973) y «Dependencia y liberacién en la filosoffa latinoamericanas
(1974) (Cf. nuestro articulo «Las criticas de Leopoldo Zea a Augusto Salazar
Bondy», en: Revista Latinoamericana de Filosofia. Buenos Aires, Vol. XVI, No. 1,
marzo de 1990: 25-45)". Pues bien, examinando las criticas de Zea a Salazar casi
ninguna se sostiene debido 2 la deficiencia de informacién histérica o filoséfica del
pensador mexicano, o a que no respeta el significado preciso de términos como
«originalidad» o «autenticidad» que el peruano emplea.

Estas criticas nos han de permitir plantear a continuacién un programa de las tareas
actuales que tiene ante si la filosoffa latinoamericana.

3. TAREAS ACTUALES DE LA FILOSOFIA
EN AMERICA LATINA

En mi opinién, la filosofia es en sentido estricto un producto occidental. En América
Latina existi6 antes de la llegada de los espafioles un pensar ndhuatl, maya e inca
(Cf. al respecto los articulos publicados en el volumen «Filosofia Iberoamericana en
la época del encuentro» de la Enciclopedia Iberoamericana de Filosofia. Madrid:
Trotta, 1992; pp: 79-154), entre otros, pero que en rigor no puede ser considerado
filosoffa. Tomemos por ej. el caso de los nahuas. Existié entre ellos un cierto proceso
de racionalizacién de las creencias religiosas, pero no fue tan lejos como para llevar
a un descreimiento masivo y a la necesidad de reemplazar las antiguas creencias
religiosas no por nuevas creencias miticas sino por un nuevo tipo de saber: la filosoffa.
Existieron también entre los nahuas tlamantinime: sabios con rasgos bien definidos,
pero que conservaban la tradicién y por lo general no se colocaban en contra de ella.
Existié finalmente un saber diversificado, pero de caricter también bastante
tradicional y no innovador como en el caso de la filosoffa griega. En suma, entre los
nahuas hubo sin duda una imagen mitica del mundo, de los dioses y del hombre
similar a la que tuvieron los griegos antes del nacimiento de la filosoffa, pero no un
saber filosofico genuino (hemos estudiado el punto en el articulo «/Pensamiento
filoséfico o pensamiento mitico precolombino’», en: V.V.A.A.. Biisquedas de la
filosofia en el Peni de hoy. Lima: Bartolomé de las Casas, 1992 pp: 161-208)*.

Considero que los continentes, las regiones o los paises que no han tenido a la
filosoffa como un elemento integrante original de sus culturas, la adopraron de
Occidente como un producto heterogéneo. Examinese por ejemplo la historia del
pensamiento en América Latina en los siglos XV1, XVIIy XVIII, v se observaré cémo
penetran y se aclimatan entre nosotros corrientes filos6ficas que poco tienen que ver

3 Reproducido igualmente en este volumen, pp. 237253,
4 Reproducido en este volumen, pp. 19-71.
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con la realidad y los problemas de América Latina: el tomismo, el escotismo, el
suarecismo y hasta el neoplatonismo humanista. Tomemos el azar el caso de la
estética en el Virreinato del Pert. A fines del siglo XVI y comienzos del XVII florece
en Lima la «Academia Antartica» que extrae sus temas y su inspiracion de la
Academia neoplaténica -entre sus obras mas representativas hay que mencionar la
Misceldnea Austral (escrita probablemente en La Paz, pero publicada en Lima en
1603) de Diego Davalos y Figueroa y el Discurso en Loor de la Poesia (1608) de la
poetisa andnima peruana. Posteriormente, en el siglo XVII, en su Apologético a favor
de don Luis de Gongora (1662) Juan de Espinosa Medrano, el «Lunarejo», defiende
los recursos y el lenguaje gongorino en contra de los ataques del critico portugués
Manuel de Faria y Souza. En el siglo XVIII los problemas estéticos que interesan a
don Pablo de Olavide son la determinacion de la belleza como proporcién, gracia,
garbo, elegancia y magnitud, y el rol que Dios ha impuesto al hombre de hermosear
la naturaleza (analizamos estos y otros casos mas en nuestro estudio en preparacién
«Pensamiento estético y estética en el Peri»). Todas estas son cuestiones estéticas
importantes dentro de la estética europea, pero que poco o nada tienen que ver con
los problemas que planteaban los fenémenos estéticos propios de la naturaleza, el
arte y las artesanfas de la joven América.

El hecho de que la filosoffa sea en continentes como Africa, en regiones como
América Latina y en paises como el Japén un producto heterogéneo, ha determinado
que alli aparezca con un carécter extrano y con encargos peculiares ~como los de
definir la identidad nacional, servir de instrumento de liberacién o descubrir en la
propia tradicién algunos equivalentes de la filosoffa. Se practica asi en América
Latina la «filosofia de lo americano», la «filosofia de la liberacién», la «filosofia
inculturada», y se quiere descubrir en la cultura original del caso una «filosofia
néhuatl» o inca. Propuestas similares se las puede hallar mutatis mutandis en Africa
o en el Japén. No en cambio en Europa o en los Estados Unidos, donde la filosofia
es un producto homogéneo a las culturas respectivas (Cf. nuestro articulo ya citado
«Las filosoffas heterogéneas. Los casos de la filosoffa en América Latina, en Africa
y en el Japén», en: Actas del Primer Congreso Nacional de Filosofia del Perii. Lima, 1984,
Lima: San Marcos, 1990: 138-158)°.

Todo lo anterior nos lleva a sostener que la filosoffa tiene en América Latina en este
momento de su desarrollo fundamentalmente tres tareas -lo que se puede extender
a otros casos de filosoffas heterogéneas:

1°. La de terminar de apropiarse del pensamiento filoséfico occidental, es decir

acabar por hacer propio algo que nos era originariamente ajeno. Esta labor nos
permitird tomar una adecuada distancia frente a la tradicién filoséfica occidental,

5 Recogido asimismo en este volumen, pp. 73-91.
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v nos posibilitars elaborar los problemas filoséficos manteniendo el nivgl metddico
que ellos requieren. En el fondo, nuestro conocimiento de esta tradicién es muy
débil: autores basicos como los presocraticos, Platén, Aristételes, Descartes, Leibniz,
Locke, Berkeley, Hume, Kant, Schelling, Hegel, Schopenhauer, Nierzsche,
Kierkegaard, Comte todavia son muy mal conocidos entre nosotros -para nombrar
sélo a algunos filosofos hasta el siglo XIX.

2°. La de someter a critica la tradicion filoséfica occidental pasada y presente luego
de haber logrado una gran familiaridad con ella -por consiguiente no desde su
conocimiento superficial, sino desde el centro de su poder (Hegel). Para realizar esta
critica deberemos tener en cuenta nuestra propia realidad y problemas. Por ¢j. la
filosofia alemana del arte de Schelling, Hegel o Heidegger s6lo tiene en cuenta el
arte occidental; y algo semejante sucede con la filosofia de la historia de Fichte o
de Hegel quienes toman como historia basicamente la historia de E}xropa (Cf. los
trabajos de nuestro libro Repensando la tradicién occidental. Filosofia, historia y arte en
el pensamiento alemdn: exposicion y critica. Lima: Amaru, 1986).

Una critica semejante nos permitird liberarnos de la sujecién esclavizante a la
tradicion filoséfica occidental v no seguir sujetos a sus fluctuaciones. Variando una
frase de Nietzsche podemos decir: lo que no se perdona a una cultura es que
permanezca siempre la eterna aprendiz e imitadora de la otra.

3°. La de replantear los problemas filosoficos y reconstruir el pensamiento filoséfico
teniende en cuenta los mas altos estandares del saber, pero al mismo tiempo nuestra
situacion peculiar y nuestras necesidades concretas.

Quisiera poner a este dltimo respecto dos ejemplos. El estudio de la historia de. la
estética occidental me ha llevado a la conviccion de que el concepto de arte surgido
en Europa en el siglo XVIII es insostenible. En efecto, segin este concepto el arte
consiste basicamente en la produccion de la belleza y de productos bellos, y se
distingue radicalmente de las artesanias. La belleza se la concibe sobre todo como
una cierta proporciéon o luminosidad. Pues bien, si aceptiramos estos conceptos
deberfamos rechazar como arte por ¢j. los productos de la cultura Chavin, que no
son bellos en el sentido de proporcionados o luminosos, v asimismo todos los
productos estéticos producidos por el pueblo latinoamericano porque son artesanales.
Necesitamos pues un nuevo concepto de arte que involucre dentro de si también lo
desproporcionado, oscuro v terrible y acoja asimismo a los productos artesana!es- (Cf.
mi articulo «Aesthetics and Ethnocentrism», en: M. Dascal (Ed.). Cultural Relativism
and Philosophy. North and Latin American Perspectives. Leiden/Nueva Yor.k;’
Copenhagen/Colonia: Brill, 1991: 215-130). De allf que mi compatriota Juan A;ha
prefiera hablar no del arte como del objeto de la estérica sino de la reaiida(-:l estét»nca,
la cual englobarfa tanto a los productos artisticos v artesanales como 2 los diseffsticos

(Cf. su libro El arte v su distribucion. México: UNAM, 1984; caps. II, 1I: 53.91):
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Otro ejemplo de un caso donde necesitamos realizar una reconstruccién de los
problemas filoséficos es el de la filosoffa del derecho. Dentro de ésta un problema
fundamental es el de saber qué es el derecho. Hasta hace unos afios estaba en boga
la respuesta positivista. El derecho, se decia, es un sistema de normas: ya sea de
normas primarias (Kelsen) o la reunién de normas primarias y secundarias (Hart).
Pues bien, esta concepcién es inoperante en América Latina, donde seguimos
viendo como no existe ningiin respeto por la protonorma kelseniana o por las reglas
de reconocimiento de las normas y de cambio de autoridades de Hart y donde sigue
conservando su validez el derecho consetudinario. Necesitamos por lo tanto
replantear este problema y formular una teoria que nos permita dar cuenta no sé6lo
de la realidad juridica europea o estadouniderse, sino también de la latinoamerica-
na con su alternancia de regimenes de derecho y de facto Y con su persistencia de
la costumbre como fuente primaria real del derecho.

Deseo finalmente hacer una aclaracién: sugerir estas rareas no significa por cierto
tratar de imponerlas desde fuera. Lo que ha hecho es tan sélo realizar un anélisis de
la situacién actual de la filosofia en América Latina, criticar los frentes que distingo
dentro de ella y, a partir de aqui, formular estas tareas. No constituyen de por si,
obviamente la propuesta de una filosofia, sino apenas ideas muy generales sobre lo
que debemos hacer para lograr la madurez de la filosofia de Nuestra América.
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