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Filosofia cristiana no escolastica
en Latinoameérica:

El presente articulo tiene como objetivo presentar las tendencias mas generales
de aquellos filésofos que, sin considerarse tomistas o neoescolz’tstic.os, basan su filo-
sofia en el espiritu del cristianismo, asi como exponer el pensamiento de algunos 4
representantes de estas mismas tendencias. Por lo tanto, no se pretende aqui ni una
exposicidn detallada de todas las diferencias, ni una enumeracién de todos los auto-
res importantes que pudieran sefialarse como exponentes de una filosofia cristiana
no escolistica del siglo XX en Latinoamérica. Este trabajo persigue mas bien dos
propésitos basicos: a) Mostrar cudles son los modelos o concepciones generales de
«filosofia cristiana» mas comunes en Latinoamérica y que constituyen el punto de
referencia de los cristianos que ponen su actividad filoséfica al servicio de su fe; b)
presentar algunos autores significativos, que en su obra y su pensamiento defien-
den de un modo ejemplar las concepciones indicadas. De aqui surgen las tres par-
tes en que se divide nuestro estudio:

I. La filosofia cristiana dentro de la filosofia latinoamericana.
II. Caracteristicas y desarrollos de la «filosofia de inspiracién cristiana»
latinoamericana.

III. Exponentes particularmente tipicos y destacados,

I
LA FILOSOFIA CRISTIANA DENTRO DE LA
FILOSOFIA LATINOAMERICANA

La filosofia de inspiracién cristiana, dentro del proceso de crecimiento y de <
maduracién de la filosofia latinoamericana del siglo XX, constituye tanto un factor
de impulso como también de contraste. En sus representantes se reflejan todas las
vicisitudes, caracteristicas, temas y posiciones que encierra dicho proceso. También
el desarrollo de las principales corrientes filoséficas de inspiracion cristiana resulta
inexplicable, si se le aisla de la filosofia general del subcontinente. Las <filosofias

* Dada la gran extensi6n de este articulo, se han tenido que abreviar las notas y también diver-
sos apartados de la IIT parte. Lamentablemente, también las referencias bibliogrificas se han
seleccionado lo mis posible.
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cristianas piensan los mismos problemas que piensan las otras filosofias, reciben
los mismos influjos que ellas reciben y hacen frente a las mismas circunstancias eco-
nomicas, sociopoliticas y culturales. Como las demas filosofias de Latinoamérica,
siempre han querido ser, de modo inseparable, tanto filosofia universal como espe-
cificamente latinoamericana. Y también han compartido con las otras filosofias las
ambigtiedades, las rupturas y los enfrentamientos tedricos derivados de esa preten-
sion. Por todo esto, para comprender la filosofia cristiana de nuestros paises, €s
indispensable conocer también la filosofia general de Latinoamérica.

COMIENZO Y DESARROLLO GENERAL DE NUESTRA FILOSOFIA

La filosofia, como género cultural especifico y como actividad profesional auto-
noma y bien delimitada, se empieza a cultivar en nuestro subcontinente solo a par-
tir de los Gltimos afios veinte de nuestro siglo. Mientras que la filosofia adquiere
desde el siglo XVII un estatuto auténomo —tanto tedrico como también (aunque
en menor grado) institucional—, en Latinoamérica esto ocurre solo a partir de las
primeras décadas del siglo XX. Pero con lo dicho no se pretende negar que ya
desde el siglo XVI hubo profesores y catedras de filosofia en las universidades.
Tampoco se puede desconocer que desde el siglo XVIII se plante6 la pregunta por
la peculiaridad cultural de lo americano y que hacia mediados del siglo XIX se tomd
conciencia cada vez mis clara y explicita de la necesidad de producir una auténti-
ca filosofia americana. Pero, al mismo tiempo, hay que advertir sobre estos datos,
en primer lugar, que esas citedras y esa actividad docente estuvieron directamente
al servicio de otras funciones culturales, como la teologia, la medicina o el derecho,
de las que fueron subsidiarias, y, en segundo lugar, que los planteamientos sobre
la especificidad de Latinoamérica en general y de la filosofia en particular, durante
estas épocas anteriores, se diferencian esencialmente de la difusién y compleja
madurez que han alcanzado estos temas a lo largo de los Gltimos setenta afios.

A esta creciente madurez de su conciencia cultural va unida, en todos los paises
del subcontinente, la decisién de cultivar la filosoffa como un camino indispensa-
ble para el acceso de estos pueblos al pensamiento y a la cultura universales. Pero
esta decision lleva consigo muchos problemas respecto del objeto, la naturaleza, el
sentido, la funcién y los resultados de nuestro trabajo filoséfico. En forma atin mas
concreta: insistentemente se plantea la pregunta por las caracteristicas, condiciones,
posibilidades y exigencias de una filosofia latinoamericana auténtica y genuina.
También los fildésofos cristianos se ven ante estas dificultades.

Visto desde la perspectiva actual, el desarrollo de la filosofia latinoamericana
durante este siglo puede concebirse como el camino de estos paises hacia la realij-
zacion de una filosoffa auténtica, es decir, de una filosoffa plenamente inculturada.
Nuestra filosoffa, en su esencia, no es otra cosa que el extenuante camino que reco-
rre la conciencia latinoamericana hacia el descubrimiento, la maduracién y el des-
pliegue efectivo de su propio ser cultural. En Gltima instancia, la filosofia latinoa-
mericana, como en el fondo toda auténtica filosofia —y con frecuencia mis alld de
la conciencia expllifita de los diversos pensadgres—, €S un proceso de autognosis
ot Y de autoplasmacion conce[?tual con l‘os medl.os del lenguaje nacido de la propia

- cultura, En este proceso, la filosofia latinoamericana atraviesa multiples situaciones,
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que van desde un aprendizaje, influido por todas las corrientes del pensamiengq
occidental, hasta la conciencia de la tarea de aportar a la cultura mundial un pro. -
yecto de humanidad, especificamente latinoamericano, que abarque a todos |og
hombres. En resumen, la filosofia latinoamericana concibe su servicio a la iluminsa.
ciébn y orientacion tedrica de la existencia individual y social siempre en esta doble
perspectiva de nacionalismo y universalidad.

Pasemos ahora a los tres momentos que han marcado nuestra filosofia, pero sip
dejar de subrayar que estos tres momentos no se han de entender cronolégica-
mente, ni tampoco se excluyen entre si. Mas bien estdn presentes en muchos pen-
sadores con distinta intensidad. Estos momentos son: primero, el momento (e
aprendizaje y de asimilacién; segundo, el momento de la formulacién de la pre-
gunta fundamental por el propio ser, que abarca tanto al sujeto como también a sy
mundo fisico, psiquico y espiritual; tercero, el momento de la basqueda de ung
autenticidad propia. Nos referiremos a cada uno de estos momentos, manteniéndo-
nos (como hasta ahora) en una perspectiva mas bien formal, que, lamentablemen-
te, no puede descender a los contenidos concretos de la filosofia.

EL APRENDIZAJE FILOSOFICO

Una prueba clara de la consolidacién de la filosofia lo representa la creacién de
instituciones académicas. Lo mismo se puede decir de la aparicién de numerosos
libros y revistas, que se publican todos los anos y se intercambian con otras obras
similares en todo el mundo. Por tltimo, hay que citar también el creciente nimero -
de congresos, encuentros, coloquios y foros de caricter nacional, interamericanoy -:
mundial, que se celebran cada afio en Latinoamérica sobre diferentes temas, aspec-
tos o enfoques de la filosofia.

Estos indicadores son importantes, porque documentan tanto el paulatino reco- i -
nocimiento de la filosofia latinoamericana en todo el mundo como también Pt
madurez de la propia conciencia filoséfica. Esta Gltima puede desarrollarse (como -
se ha indicado) en el estudio de la tradicién y en el replanteamiento de los pro- .-
blemas universales. Pero puede verse igualmente que siempre comprende y expo- - s
ne su problemdtica particular, con naturalidad y soltura, empleando categorias con-
ceptuales elaboradas a partir de la tradicién comun. g

Pero la mayor parte del trabajo filoséfico realizado en Latinoamérica se ha orien-
tado al descubrimiento, asimilacién y divulgacién del pensamiento de los filésofos :
anteriores de Europa —tanto de la tradicién como de nuestro siglo. Tampoco en
este punto la filosoffa cristiana es una excepcién. Para la mayoria de los filésofos,”
este trabajo de asimilacion es la Gnica meta asequible en las actuales circunstancias.
La capacidad para aplicar y proyectar selectivamente a la propia vida el pensa-’
miento filoséfico de la tradicién o de la actualidad occidentales es, ademds, también '
por lo general el mis alto reconocimiento que se le otorga en Europa y Nor-
teamérica a la filosofia latinoamericana.

No obstante, en las dos Gltimas décadas se viene abriendo camino en Latr
noameérica progresivamente una concepci6n distinta de la practica de la filosofia. En
un grado cada vez mayor aparece en primer plano la propia originalidad. A este
respecto —como ejemplo especialmente demostrativo de la nueva actitud y de la
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conciencia mis clara de la identidad americana— hay que destacar la nueva aten-
cién que se presta a los trabajos que pretenden recuperar la produccién filoséfica
Jatinoamericana y el gran interés con que se relee y analiza criticamente toda esta
produccién. Cada dia se intensifican mas los esfuerzos por incorporar a la actividad
filoséfica latinoamericana la tradicidn de su propio pensamiento. Pero con esto se
pretende lograr que el punto de partida de la filosofia latinoamericana no continte
siendo la inmediatez de la vida diaria, percibida desde las categorias abstractas de
una cultura suniversals, sino esa misma vida mediada ahora por una conciencia
auténoma de la propia realidad, conciencia que es ya una conciencia de «alteridad-
respecto de la cultura europea y norteamericana. Las diferencias reales —y éstas son
numerosas— entre las distintas corrientes de la filosofia latinoamericana actual
comienzan en el modo de entender esa «alteridad- o, lo que es igual, el propio ser
cultural.

Entre las numerosas personalidades que en diferentes funciones han dedicado
su vida, con tesdn infatigable y generosidad heroica, a la estabilizacién y formacién
de una cultura filosofica en Latinoamérica deben citarse especialmente el argentino
Francisco Romero (1891-1962), el mejicano Samuel Ramos (1897-1956), el brasilefio
Luis Washington Vita (1907-1968) y el espafol José Gaos (1900-1969).

LA DEFINICION DEL PROPIO SER

El interés por determinar el propio ser cultural tiene hondas raices en el pensa-
miento latinoamericano, que se remontan a la época colonial. Pero la conciencia de
este problema no llega a generalizarse y a formularse con precisiéon hasta bien avan-
zado el siglo XIX. En cambio, en el siglo XX se articulan numerosas teorias que pre-
- tenden elaborar las caracteristicas esenciales de la cultura latinoamericana. Sus auto-
res son literatos, ensayistas, socidlogos y filésofos. Intentos parecidos se dan
también, sin embargo, en el arte, plasmados en las obras de pintores y escultores.
Desde el punto de vista filos6fico se pueden sefalar las siguientes posiciones basi-
cas sobre la determinacién de la «esencia de lo americano:
a) Ameérica como utopia. Esta fue la vision inicial de América que tuvieron los
europeos. Los suenos utdpicos del Renacimiento, que «presentian- un mundo
nuevo, una humanidad «reconstruida» —libre de las taras morales que la historia
habia acumulado en el Viejo Mundo e instalada en una tierra fecunda—, se con-
cretaron en el descubrimiento de América, que produjo en Europa un florecimien-
to de literatura utopica. Esta vision europea de América —como el lugar en el que
~ podia universalizarse la plenitud verdadera de lo humano— arraigari para siempre
en el alma latinoamericana. Su trasfondo utdpico se manifestd, de un modo parti-
" cular, cuando los diferentes pueblos ibero-americanos —después de conseguir la

- independencia politica— asumieron conscientemente la responsabilidad de su des-
tino histérico, o cuando, por otra parte, en las grandes crisis se concretaron sus pro-
cesos de crecimiento y de consolidaciéon. Por eso, para muchos pensadores de los
siglos XIX y XX, la realidad de América estaba primordialmente en su futuro.
Ameérica, vista asi, era mis que realidad sobre todo posibilidad, esperanza, deseo
de perfeccion y aspiracién a la universalidad humana. En esta misma perspectiva,
Ameérica sera la salvacién y la continuadora del ideal «clasico» (greco-cristiano-euro-
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peo) de cultura. Su ser mds profundo consiste, por lo tanto, en un irse acercando
—por rodeos atin imprecisos— a ese futuro. Esta concepcién, con toda su ambi-
gliedad e indeterminacién, es la predominante en la primera mitad de nuestro siglo.
Pero algo de ella se ha conservado también en todas las teorias posteriores sobre
la determinacién del ser de Latinoamérica. Estas Gltimas se esfuerzan sobre todo por
senalar el camino para la realizacién o autoconstruccion de su continente, insis-
tiendo en lo que éste ya es.

b) Las determinaciones ontolégicas. Son numerosos los esfuerzos realizados para
lograr una caracterizacién de la cultura latinoamericana con descripciones ontolo-
gicas de su ser. Entre 1930 y 1965 aparecen abundantes €nsayos de contenido onto-
l6gico, que han seguido este camino. Sin embargo, las diversas definiciones que se
han dado dependen de una concepcién de la filosofia, especifica en cada caso. A
pesar de estas notables discrepancias, domina, de todos modos, la convergencia en
los puntos siguientes, que pueden considerarse como definitivamente incorporados
a la conciencia latinoamericana: 1) La identidad cultural de Latinoamérica_ no ha
logrado atn su plena madurez y se encuentra, por €50, en perma'nente 'pgllgro’d_e
malograrse. 2) La cultura latinoamericana consiste €n una integracion «original-, ini-
ciada ya en la época colonial, de lo aborigen © indigena y lo europeo. Esta orgina-
lidad —que puede concebirse como un mestizaje auténtico, y no como bastardo—
debe tener como resultado una subjetividad nueva, que no sea una mera mezcla 0
yuxtaposicion de elementos heterogéneos, sino que expresc €n si misma la reali-
dad de un pluralismo cultural y represente de un modo fecundo tanto el pasado
como el presente de las culturas indigenas. 3) Es necesario abordar denodadamen—
te la construccién empirica de esta cultura «original», pues en ese intento se juega
el hombre latinoamericano la autonomia y 1a integridad de su personalidad, que

todavia padece multiples escisiones o desgarramientos.
) La determinacion socio-politica. Hacia la segunda mitad de la década de los

sesenta se abre paso en todo el subcontinente una nueva manera de indagar tanto
el presente como la historia de Latinoamérica. A partir de esta época se consideran
estas dos cosas desde una perspectiva econdmica, social y politica. La llamada «teo-
ria de la dependencia» —que estd en un parentesco mds o menos cercano, segin los
diversos autores, con las corrientes neo-marxistas— facilita nuevos instrumentos con-
ceptuales para la comprension cientifica de la realidad pasada y presente de
Latinoamérica. El concepto de «dependencia» sustituye a la categoria de «subdesarro-
llo», empleada por sociélogos y economistas de Europa y Norteamérica para desig-
nar la situacién de los paises del «ercer mundo». E]l concepto de «dependencia~ alude
directamente a las condiciones de la existencia y del funcionamiento del sistema eco-
ndémico y politico, sefalando la vinculacién entre estos dos sistemas dentro de los
diversos paises tanto en el plano interno como en el externo. Por el contrario, el con-
cepto de «subdesarrollo- se refiere sélo a una diferencia de grado o de niveles en el
interior del sistema de produccién y oculta, al mismo tiempo, el hecho de que, en
los paises subdesarrollados, las decisiones de mayor importancia econémico-social
son tomadas con frecuencia en funcién de los intereses de los paises desarrollados.
Este concepto desconoce igualmente la profundidad de las diferencias sociales y
también las formas de opresion interna generada, a su vez, por la dependencia eco-
némica de los paises «subdesarroliados». En el plano de la vida del espiritu, esta
dependencia se traduce, como es sabido, en inautenticidad cultural. ’

628



Filosofia cristiana no escolistica en Latinoamérica

La teoria de la dependencia fue asumida por muchos pensadores como un
nuevo punto de partida de Ia filosofia latinoamericana. Si la propia realidad es ¢l
punto de partida del filosofar, hay que advertir que la realidad latinoamericana con-
tiene en su esencia tanto el ser dependiente como el impulso a liberarse de esa
dependencia, a la reivindicacién de su destino propio.

d) La determinacién desde la propia historia. Durante los afios cincuenta se abre
paso, cada vez con més fuerza, una corriente llamada historicista, que sostiene a la
vez una actitud de coincidencias y de diferencias con algunas de las posiciones que
hemos llamado «ontolégicas.. Define a Latinoamérica por lo que ha hecho de si
misma en su largo camino en busca de su autonomia y de su identidad. La realidad
de Latinoamética es su historia, que se remonta hasta antes del descubrimiento.
Este, junto con las dindmicas histéricas que desencadena, son elementos funda-
mentales y estructurantes de esa realidad; pero no significan su comienzo absoluto.
Las culturas aborigenes fueron subyugadas y desarticuladas, pero no eliminadas;
fueron dialécticamente integradas en una realidad nueva a través de las distintas for-
mas y procesos de mestizaje. Latinoamérica existe, por tanto, como realidacd verda-
dera solo en cada uno de los momentos en que se pone a si misma como valiosa
y se afirma, en distintos grados y maneras (econémicos, politicos, estéticos, religio-
sos, ideologicos, etc.), como una forma de humanidad que vale por lo que ella es
y no por la semejanza con una imagen o modelo de humanidad exterior a ella. Al
reconocerse a si misma como una de las muchas posibles formas de realizacion de
un mundo humano, logra recuperar su identidad y llega a tener un ser auténtico.
Latinoamérica es su caudal histérico y el conjunto de posibilidades encerradas en
ese caudal. Su mision debe orientarse, por eso, al reconocimiento del contenido de
ese caudal y al desarrollo de sus posibilidades dentro de un solo horizonte huma-
no universal. En los modos de determinar la realizacién de esta tarea, y sobre todo

en la explicacion del papel que le corresponde a la filosofia en ella, comienzan las
divergencias dentro de esta corriente.

LA AUTENTICIDAD FILOSOFICA

1. Planteamientos del problema

La pregunta por la existencia, o al menos, por la posibilidad de una filosofia que
sea a la vez auténticamente filoséfica y auténticamente latinoamericana, se viene
planteando desde diferentes perspectivas a partir de la primera mitad del siglo XIX.
En nuestro siglo, esta pregunta se ha formulado con una intensidad mucho mayor.
Pero con ella, bajo formulaciones parecidas, se pregunta con frecuencia por asun-
tos diversos. No faltan, por eso, las discusiones duras y las confusiones. En el
momento presente parece haberse hecho claridad sobre algunos planteamientos del
problema. En cambio, otros temas siguen siendo objeto de serias controversias. Las
respectivas posiciones que se adoptan sobre cuestiones en litigio constituyen el
emblema distintivo o la caracteristica de algunas de las principales corrientes de la
filosofia latinoamericana actual,

Senalaré a continuacion los puntos mas importantes de convergencia, a los que
s¢ ha llegado en la discusién sobre nuestra problemitica, y después me referiré,
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desde una perspectiva sintética y globalizadora, a las principales posiciones que
pueden distinguirse sobre el tema de la autenticidad y universalidad de la filosofia
latinoamericana. Aunque reconozco que para un niamero considerable de filésofgs
latinoamericanos el tema indicado es sélo un pseudoproblema, o al menos un pro-
blema ya superado, considero, sin embargo, sin juzgar sobre la validez de esta apre-
ciacién, que en €l estd la clave para comprender uno de los impulsos bisicos de
nuestra filosofia durante los Gltimos cuarenta anos.

Sin descender a matices secundarios, hoy puede constatarse un consenso bas-
tante amplio sobre los siguientes puntos de la temdtica que aqui nos ocupa: a) No
hay duda de que en Latinoamérica se cultiva la filosofia. Esto se ve particularmen-
te en algunos productos, que son de tanta calidad como los que de ordinario se
producen en las universidades europeas. b) En Latinoamérica no hay ningGn fils-
sofo ni ninguna obra que merezca colocarse en la cima de la filosofia universal.
Ademas, atn no se ha alcanzado el grado de madurez filosofica de los paises euro-
peos; pero esto no depende directa o indirectamente de nuestra voluntad, sino de
procesos histéricos que todavia no se han cumplido entre nosotros. c) El trabajo
filoséfico en Latinoamérica —sin pretender calcular ahora el grado de su originali-
dad y de su rigor cientifico-académico— ha realizado las funciones esenciales de
fundamentacion de los valores y de critica al sistema de vida, inherentes a toda filo-
soffa. Esto no supone un juicio precipitado sobre si los resultados de este trabajo
han conducido a la reafirmacién de la dependencia cultural o de su desalienacién.
d) Independientemente de que esto pueda ser aceptado como prueba suficiente de
la existencia de una filosofia latinoamericana original, ésta estd marcada por deter-
minadas caracteristicas, nacidas tanto de la realidad de Latinoamérica como de las
circunstancias desde las que este pais se abre a la filosofia. e) La filosofia latinoa-
mericana debe incluir como objeto de sus reflexiones tanto el modo especifico del
ser de Latinoamérica —forjado por el sufrimiento de los hombres y el acontecer his-
térico de estos paises— como también las necesidades e intereses particulares del
subcontinente, evitando, sin embargo, que estas concrecicnes inmediatas limiten o
desvirtiien la universalidad inherente a toda verdadera filosofia. f) La totalidad de
las funciones y de las actividades requeridas para el ejercicio de una vida filosoéfica
plena y auténtica no puede ser cumplida adecuadamente por una Unica corriente
actual. La filosofia latinoamericana, por eso, tiene que desarrollar una pluralidad de
filosofias, para poder responder a las diferentes posibilidades y exigencias de su
pais y de la humanidad como un todo.

2. Los caminos bacia la autenticidad

Desde nuestra perspectiva global y predominantemente formal, la filosofia lati- .
noamericana de nuestro siglo puede ser comprendida, por lo tanto, como =un largo
camino hacia si misma-. En este consciente caminar hacia la autenticidad filoséfica
se descubren seis orientaciones principales: ‘

a) El camino de la tradicion. Para muchos pensadores, incluso del siglo XIX, la
tarea fundamental de la filosofia latinoamericana debe consistir en centrarse en el
estudio serio y creativo de los problemas fundamentales de la filosofia de todos los
tiempos y en irradiar sobre la vida de nuestros paises la luz alcanzada en ese estu-
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dio. En otras palabras: el objetivo primario tiene que ser insertarse en la corriente
universal de la filosofia, haciendo en Latinoamérica lo que siempre ha hecho |5
filosofia, es decir, pensar los problemas fundamentales de la vida humana desde |5
tradicién. Este camino, apoydndose en los iniciadores de nuestra filosofia, los |la-
mados «patriarcas, lo han seguido hasta hoy la mayoria de los filésofos latinoa-
mericanos. Segin esta posicion, la autenticidad de nuestra filosofia ha de consistir
en pensar los «problemas esenciales» de la filosofia en general. Lo_latinoamsrir:ano
queda incluido en este pensamiento COMO una mera circunstancia del sujeto filo-
séfico o como una simple expresion y determinacion particular de las verdades
universales. Para que nuestra filosoffa sea auténtica, no es necesario ni que tome
los problemas particulares de Latinoamérica como objeto inmediato de su refle-
xi6n, ni que se cree con ella una manera inédita de discurso filoséfico. Basta abor-
dar, dentro del espiritu milenario de la filosofia, los problemas que tienen impor-
tancia universal.

b) La universalidad original. Para algunos pocos pensadores, cuyo simbolo

odria ser la posicién mistico-utépica del «patriarca- José Vasconcelos Calderdn
(1882-1939), la filosofia latinoamericana es universal por la misma esencia y voca-
ci6n universalista de la raza ibero-americana. Para ellos, la dindmica del desarrollo
histérico de Latinoamérica conduce necesariamente a la realizacién de un espiritu,
de una cultura y una filosofia universales. «La logica especial de las emocicnes y de
la belleza», propia del alma latinoamericana, acabari por universalizarse en la filo-
sofia del futuro. Gracias a la capacidad de esta raza para depurary unificar tedo lo
grande y valioso que ha producido la humanidad, la filosofia latinoamericana sur-
gird como algo particular (propio) y al mismo tiempo universal. Pero para esto no
debe proceder s6lo con el entendimiento, siho «poniendo toda su alma en los pro-
blemas que aborda-!.

) La profundizacion en el propio ser. Otra posicion frente al tema de la autenti-
cidad, que es compartida por numerosos € importantes pensadores —p. €J., por
diversos representantes del historicismo y también de la filosofia de la liberacion—,
tiende a concebir nuestra filosofia como un problema de aclaracion, asimilacion ¥
universalizacién de la propia experiencia histérica. Los defensores de esta posicion
intentan mostrar —o lo aceptan como un supuesto— que nuestra historia y cultura
han comprendido y realizado de un modo particular los ideales de libertad v uni-
versalidad de Occidente. Procuran, por eso, tanto elucidar los contenidos de nuestra
experiencia historico-cultural como también expresar, en el lenguaje especulativo
propio de la filosofia, los problemas y valores universales contenidos en esa expe-
riencia. Pero tienen que evitar dos peligros, que son: o recaer en el ontologismo abs-
tracto —utdpico o trigico— propio de numerosos ensayos sobre <l ser de
Latinoamérica», o permanecer en el plano meramente explicativo de las ciencias
humanas y abandonar asi el objetivo de la filosofia especulativa.

A pesar de todas sus diferencias, los representantes de esta tendencia coinciden
en los siguientes puntos: a) Es necesario incluir directamente como tema de la filo-
soffa los problemas decisivos de Latinoamérica, buscando para ellos respuestas de
alcance universal. b) A esto se une la tarea de lograr, al mismo tiempo, una pro-

' Cf. J. Vasconcelos: La raza cosmica, en: OC, t. I (Mé&jico 1953), 910ss.; cf. del mismo: Indolo-

gia, ibid. 1204ss.
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fun_dizacién tedrica de nuestras experiencias histéricas (mestizaje, apropiacién
ecléctica de la modernidad, dependencia, etc.) y una identificacién viva con nues.
tra peculiaridad cultural. ) El camino adecuado para el cumplimiento de esta tarea
tiene que ser el discurso rigurosamente filoséfico. d) Esto implica a su vez la acep-
tacién de una pluralidad de influencias y fuentes filoséficas —tradicionales o con-
temporineas—, siempre que la consulta de estas fuentes no impida o distorsione [a
percepcion de los problemas de que se trate. e) Detrds de todo esto se da una con-
fianza manifiesta y explicita en la capacidad del propio pensamiento para poder
cumplir los puntos que acabamos de enumerar.

d) La destruccién del pasado. El camino hacia la autenticidad que le proponen
a la filosofia latinoamericana el argentino Enrique Domingo Dussel (nac. 1934) y
otros que le han seguido contradice en un punto fundamental a la concepcién que
hemos expuesto anteriormente. Para Dussel, nuestra filosofia tiene que partir de la
critica y del rechazo radical de toda filosofia anterior, tanto europea (o en términos
mdis generales, «nor-atlintica») como latinoamericana.

Esto es necesario porque toda filosofia europea es una filosoffa de dominacién,
es decir, una filosofia que se considera a si misma como el patrén de racionalidad
y humanidad y, en consecuencia, estd incapacitada completamente para pensar en
serio y para respetar el valor y la verdad de algo distinto y diferente. Lo que no es
expresable dentro de ios esquemas de su propia racionalidad es considerado por
ella, en la teoria y en la practica, como algo irracional, inmaduro y barbaro, es decir,
en definitiva, como no-ser. Lo que en Occidente se entiende por «ser» s€ expresa
del modo mas acabado en la dialéctica hegeliana, o en su prolongacion marxista, y

en la ontologia de Heidegger.
El punto de partida para una filosofia no excluyente ha de hallarse en una expe-

riencia profunda de la -alteridad-. Esta experiencia es el privilegio del pueblo lati-
noamericano, excluido, marginado, explotado, subyugado por el poder de los pai-
ses «desarrollados», que se saben legitimados por la filosofia greco-latina y sus
versiones medievales, modernas y postmodernas. A partir de esta experiencia de
.alteridad» se ha de construir la «nueva filosofia». Esta serd al mismo tiempo una filo-
sofia especificamente latinoamericana y, a pesar de todo, tambi€n una filosofia ver-
daderamente universal, porque no se presenta como un pensar imperial que anula
toda alteridad, sino como una sabiduria que respeta la pluralidad diferenciada y
solidaria de lo humano. Es, por eso, una filosofia esencialmente &tica, que constru-
ye sus métodos discursivos y categorias conceptuales partiendo de la critica de la
vieja filosofia y de la experiencia de la practica concreta de la liberacién del pue-
blo. Al mismo tiempo, esta filosofia naciente asume el destino mesidnico de estruc-
turar un pensamiento liberador para los paises del «tercer mundo- y de oponerle a
la filosofia «nor-atlintica» la verdadera filosofia universal. Frente a una ontologia,
que en tltima instancia universaliza lo fictico-fisico, se presenta como una antro-
pologia meta-fictica y «meta-fisica», es decir, como un pensar sobre el hombre y
sobre la integralidad de lo humano, que se sitGa «al margen de» («mas alla de» 0
-fuera de~) un centro dominador: un pensar, por lo tanto, fuera de una cultura domi-
nante, que le niega a ésta su pretendido caricter universal, porque se ha mostrado
incapaz de reconocer como real al otro en su alteridad.
La filosofia latinoamericana, la verdadera filosofia universal, se desarrolla por

medio del método ana-léctico. A la dia-léctica, que en el fondo es un pensar uni-
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ficador en sentido horizontal, que desconoce toda «alteridads qriginaria, se con-
trapone el método ana-léctico como un pensar de dirclzcmc’)n verncal,' que no anulg
la distincion y la «alteridad» de los sujetos. La dialéctica, con su unificacién hori-
zontal, refuerza las posiciones inmanentistas, mientras que la analéctica, en el
seno de la pluralidad, abre la posibilidad de un acuerdo libre sobre un funda-
mento trascendente, \ - ‘

e) Autodelimitacion, participacion y compromiso. La posicion trazada hacia 1968
por el peruano Augusto Salazar Bondy (1925-1974) sobre la posibilida_d de una filo-
sofia latinoamericana rigurosa y auténtica, dentro del c/oqtexto somo-cul‘tural de
dominacién e inautenticidad, represento la orientaciér_l b_amca d? gtro camino, que
han seguido los mas diversos autores (marxi.:;tas, socialistas, CI‘ISt-IaI‘lO‘S, etc.). Para
Bondy, y para los pensadores inspirados por €l, el pfobler’na es primariamente pre-
cisar cudles son las condiciones necesarias de una filosofia orf?ntada clara y deci-
didamente a cancelar la dominacién de nuestros paises y también Fodo -lo que vaya
unido 2 ella interna y externamente, de modo que no pierda'su 1dent1’dac'l y sirva
con eficacia ab proceso de liberacion. Una filosofia latipoamencana auténtica tle‘ne
que ser una filosoffa de la liberacién (en sentido amplio). Pero eso, a su vez, solo
se puede conseguir si la filosofia redefine constantemente su propia pﬁturaleza y
sobre todo reflexiona permanentemente sobre su funcion social y también sobre su
especificidad cognoscitiva y su relacién con las ciencias. De este modo se plantea
una y otra vez el problema del «sujeto de la filosofia» y el problema del «estatuto de
la filosofia en la sociedad». Se tiene conciencia de que en nuestras sociedades cada
dia se reduce mas el espacio epistemoldgico y politico de la filosofia y, por tanto,
el espacio social del filésofo, quien, sin embargo, ha de filosofar e y desde su so-
ciedad y como expresion critica de ella.

En medio de todas estas dificultades, el filésofo latinoamericano tiene que ir
abriéndose paso, con instrumentos tedricos cada vez mds afinados, hasta llegar a
una nueva reconstruccion de la filosofia. Su trabajo comienza con el diagnostico y
la critica de nuestras circunstancias y busca a partir de aqui la conexion con los pro-
blemas fundamentales, eternos y siempre actuales de la filosofia, con lo que queda
también preparado para elaborar nuevas conceptualizaciones. El resultado de su
esfuerzo sera ineludiblemente una filosofia latinoamericana auténtica. Dentro del
contexto historico y actual, su papel es limitado, es decir, que dificilmente ser4 pro-
tagonista, pero no por eso menos indispensable para el proceso integral de libera-
cidn. Sobre todo, como filosofia liberadora, no podri recorrer su camino sola, sino
Unicamente colaborando con las demds ciencias, especialmente con las ciencias his-
téricas y sociales.

f) El camino brasilerio. Sin negar que en Brasil se pueden encontrar posiciones
filoséficas que corresponden a las resefiadas hasta ahora, es claro que la posicién
dominante en este pais frente al problema de la «autenticidad», o mejor —en ter-
minologia brasilefia— de la «originalidad» o «creatividad», no queda adecuadamen-
te recogida en ninguna de estas posiciones. El camino brasilefio podria concebir-
°€ como una peculiar integracion de las orientaciones expuestas en a) y c). La
preocupacion por elaborar una filosofia autéctona —claramente diferenciada de la
Curopea— no alcanza aqui la misma importancia ni el caridcter acusadamente pro-
gramatico que en las otras naciones latinoamericanas. Inmediatamente constatamos
que la caracteristica esencial de la filosofia brasilefia es el pluralismo, es decir, la
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coexistencia pacifica y respetuosa de una variedad de filosofias, todas las cuales
intentan por si pensar los problemas de su pais desde la tradicién, tanto universal
como brasilena. Ninguna de estas corrientes pretende erigirse en «la- filosofia bra-
silena.

Pero desde este pluralismo —o al menos en paralelo con él— se realiza también
aqui un intenso trabajo para aclarar la propia historia, (en particular) la propia filo-
sofia, Lo mismo que en otras partes, a esto se une el deseo de construir una tradi-
cién de pensamiento propio, que permita afrontar —desde un ambiente brasilerio.
y no «nventando cada vez el principio— los desafios del momento historico. Esto
implica un particular interés por los problemas concretos, es decir, una filosofia
sobre la vida y no un filosofar sobre cémo debe estar estructurada una filosofia.

La peculiaridad de la posicidn brasilena incluye dos ideas, que son frecuente-
mente explicitadas por numerosos pensadores: a) La filosofia brasilena es una rama
mas, al lado de otras muchas, de la filosofia occidental. Su valor reside en su capa-
cidad para iluminar los problemas de la propia cultura. Estos son universales, por-
que son profundamente humanos. b) El filosofar debe realizarse también como una
«profesién» que tiene una legitimidad absoluta dentro de todas las otras actividades

cientificas y culturales.

Dentro de estas orientaciones, e impulsado por el deseo de hacer tanto una filo-
sofia rigurosa como una filosofia enraizada en la propia cultura, es como se des-
pliega a lo largo del siglo XX el camino de la filosofia latinoamericana. Esta se carac-
teriza, como se ha dicho, por la bisqueda de su propia identidad y por su insercion
—ahora con la plena conciencia de su propio ser— en la filosofia universal.
Subrayemos, una vez mis, que seria erroneo concebir estos seis caminos descritos
como una mera secuencia cronolégica de posturas que van quedando superadas o
como caminos totalmente independientes entre si. La realidad de nuestra filosofia
se concreta en el entrecruzamiento de todos estos caminos en su marcha hacia un

mismo horizonte.

PARTICULARIDADES DE LA FILOSOFIA CRISTIANA

Las distintas filosofias de orientacién cristiana, que pueden distinguirse en el
panorama general del filosofar latinoamericano, se dan muy unidas tanto con las
metas generales que hemos descubierto en el proceso de nuestra filosofia, como
(de un modo especial) con los caminos para solucionar el problema de la -auten-
ticidad- filosofica. La filosofia cristiana —y particularmente la que se hace fuera del
modelo neoescolistico— realiza conscientemente su trabajo dentro de estas metas
y siempre en el marco de los caminos descritos. Pero a las problematicas, los influ-
jos, las inquietudes y los contextos culturales, comunes a todas las filosofias cita-
das hasta ahora o peculiares al menos de algunas de ellas, las filosofias cristianas
anaden otros que le son propios. Me referiré en forma esquematica a estas parti-
cularidades.

Dentro de un contexto especificamente cristiano es necesario destacar dos
hechos, que tanto por el caricter predominantemente catélico de la poblacién lati-

noamericana, como por el poder social que ejercen la Iglesia y las instituciones que
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de ella dependen, han tenido consecuencias de alcance continental en toda la cul-
tura de la vida latinoamericana. Me refiero a las dos Conferencias generales del epis-
copado latinoamericano presididas por el Papa: en Medellin (Colombia) en 1968 y
en Puebla (Mé&jico) en 1978. La primera tuvo como meta aplicar las nuevas con-
cepciones y orientaciones a la vida cristiana y las nuevas directrices pastorales que
le habia prescrito a la Iglesia el Concilio Vaticano II. La segunda pretendid profun-
dizar y readaptar lo ya realizado en esta direccion, e incluso rectificar algunas posi-
ciones. Estos dos hechos han sido también decisivos para la orientacion del traba-
jo cultural de inspiracion cristiana en Latinoamérica. Han sido determinantes en el
surgimiento y en las dindmicas de la «teologia de la liberacion-, que es una de las
principales fuentes de inspiracién de la llamada (en sentido restringido) filosofia de
la liberaciéns y de algunos de sus desarrollos posteriores, es decir, de una filosofia
que para muchos constituyé —y constituye atin para algunos— el modelo mas vali-

do de una filosofia cristiana para Latinoamérica.

En el campo especifico de la filosofia, estos acontecimientos eclesiales son los
desencadenantes de algunos desarrollos que ya apuntaban en él, de modo vacilan-
te, desde los afios cincuenta. Me refiero sobre todo a la especializacion progresiva
en la formacién intelectual y en el trabajo cientifico de los cristianos, que dentro del
movimiento neoescolistico se habian orientado hasta ahora casi exclusivamente
desde la teologia y la filosofia. Las nuevas circunstancias exigen que la filosofia deli-
mite con mas precisién sus contornos y se especialice con rigor en sus métodos y
temas. Esto la lleva a una creciente «profesionalizacién» y en muchos casos también
a un distanciamiento de la teologia, tanto de la tradicional como de la nueva teo-
logia latinoamericana.

Como consecuencia de su profesionalizacién y de este distanciamiento de la
teologia, el pensamiento filoséfico gana en libertad, pero ve limitada su influen-
cia inmediata al campo eclesiastico. Es mas, ésta incluso disminuye, puesto que
en el campo eclesidstico no pocas veces se da la preferencia a las ciencias socia-
les (antropologia, sociologia, politica, linglistica, etc.) o a las técnicas de comu-
nicacién social, que, como es natural, producen en la accién pastoral resultados
mis palpables. En otros casos, el apoyo institucional se otorga sélo a los indivi-
duos y a las instituciones que cultivan una filosofia concorde con la tradicién de
la Iglesia.

Desde este contexto, la filosofia cristiana recibe también nuevos impulsos
para compenetrarse con la cultura latinoamericana. Asi, p. ej., con frecuencia los
teblogos de la liberacién intentan producir también una nueva filosofia, que les
ofrezca los conceptos para poder pensar «de un modo latinoamericano- los con-
tenidos de la revelacién. Estas exigencias ponen en el primer plano de la bis-
queda y de la discusién filoséfica el problema de las mediaciones teéricas, con-
ceptuales y lingliisticas mas adecuadas para la interpretacién de nuestra realidad
socio-cultural y para la expresion especulativa de nuestra experiencia cristiana.

En torno a este problema es donde usualmente se realiza el diilogo critico con
la filosofia contemporanea, En la seleccién de los interlocutores para este didlo-
80 y en las posiciones adoptadas frente a ellos se puede hallar una clave impor-
tante para la diferenciacidén de corrientes o subcorrientes, que en la segunda
parte de este trabajo sefialaremos como las orientaciones generales de nuestra

filosofia cristiana.
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~ Finalmente, y a veces como reaccién a la precipitacion y la superficialidad de
Clertas demandas de «contextualizacién» o, en otros casos, de «doctrinas seguras.
en algunos sectores se intensifica el interés por una investigacion filoséfica rigu:
rosa, abierta por principio a todas las formas del pensamiento y orientada prio-
rtariamente a colaborar en la tarea de conducir a estos paises hacia una mady.-
rez filoséfica. En este sentido, estos sectores centrarin su trabajo en I
profundizacién del didlogo con todas las filosofias, en la recuperacién de ung
filosofia especificamente latinoamericana y en la formacién de «profesionales. en
filosofia.

En nuestra exposicién del movimiento neoescolastico en Latinoamérica? se hizo
referencia a la aportacién de «aprendizaje filoséficor y de asimilacién del pensa-
miento de los grandes autores de la tradicion, efectuada por la Iglesia catélica
durante el siglo XX. Baste afadir aqui que esta aportacién, aunque con menos
intensidad, se ha mantenido en los Gltimos afios y que un alto porcentaje de los
filésofos profesionales latinoamericanos procede de instituciones eclesiasticas, que
les facilitaron una esmerada formacioén filoséfica. En la mayoria de los que se han
retirado de estas instituciones —entre los cuales se encuentran muchos que han
sido o son figuras importantes en el mundo filosofico latinoamericano— permane-
cen atn huellas muy profundas de su aprendizaje y de su practica de la filosofia
desde una actitud cristiana.

En relacién con la problemitica de la «determinacion del ser cultural latinoame-
ricano», que, como se ha visto mas arriba, es una de las constantes del pensamien-
to latinoamericano de nuestro siglo, la filosofia de inspiracién cristiana trabaja insis-
tentemente tanto en mostrar como la fe catdlica es un elemento esencial de nuestra
cultura como en la recuperacién de las fuentes cristianas de nuestra tradicion. Salvo
rarisimas excepciones, todos los filésofos cristianos, independientemente de sus
matices ideolégicos, han defendido enérgicamente la procedencia occidental y cris-
tiana de nuestra cultura y han senalado la necesidad de asumir y desarrollar esta
procedencia como elemento constitutivo de nuestra identidad.

Los temas especificos de nuestra filosofia cristiana, ademas de los indicados en
el parrafo anterior, son sobre todo los siguientes: el replanteamiento de la ética
—sobre todo de la ética social—, que se ramifica ampliamente en los campos de la
filosofia politica, del pensamiento econémico y de la deontologia profesional con-
creta; el problema del ateismo en sus multiples vertientes y manifestaciones; el pro-
blema de la metafisica, particularmente en relacién con el neopositivismo y con la
cultura cientifico-tecnocratica; el problema de las ideologias, sobre todo desde su
incidencia en las relaciones «marxismo-capitalismo-cristianismo»; el debate sobre la
posibilidad, el sentido y las exigencias de un humanismo cristiano; la formacién de
una filosofia de la cultura, destacando las relaciones entre cultura, fe, imaginario
colectivo y medios de comunicacién; el proyecto de una filosofia de la religion
especialmente desde la perspectiva de la religiosidad popular; y, finalmente, las
tomas de posicion frente al modo de concebir la idea de una filosofia cristiana y su
papel en la evangelizacion de nuestras sociedades.

9

: Cf I de esta obra, 718-803.
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II
CARACTERISTICAS Y DESARROLLOS DE LA
FILOSOFIA DE INSPIRACION CRISTIANA» LATINOAMERICANA

Esta segunda parte, que se centra especialmente en la filosofia cristiana de
modelo no neoescoldstico en Latinoamérica, se enfocard desde dos perspectivas
diferentes. La primera, que llamamos «sistematica», analiza la idea que los filésofos
cristianos tienen de su trabajo filoséfico, los problemas que han abordado y sus
intentos de solucién y también sus interlocutores mas importantes dentro de Ia filo-
soffa general. La segunda perspectiva la denominaremos historica o cronoldgica. En
ella hay que tener en cuenta que nuestro criterio para determinar el ~cardcter cris-
tiano» de una determinada filosofia no es de indole doctrinal —en el sentido de su
coherencia con las directrices y formulaciones del magisterio eclesidstico, actual o
histérico—, sino de indole fundamentalmente ética, es decir, de apropiacion cons-
ciente y de compromiso vital con el espiritu del cristianismo, nunca plenamente
abarcado por ninguna de sus expresiones historicas.

PERSPECTIVA SISTEMATICA
1. Modos de autocomprension del filosofar cristiano

La filosofia cristiana de Latinoamérica, particularmente en los Gltimos 25 anos,
presenta una notable pluralidad de direcciones, esbozos y proyectos, que con fre-
cuencia se enfrentan entre si y que en ocasiones incluso llegan hasta negarse
mutuamente el caracter de cristianos. Hay que precisar, por tanto, de manera rigu-
rosa como entienden su trabajo filoséfico los fildsofos que se reconocen a si mis-
mos COmo cristianos.

Se pueden distinguir tres modelos fundamentales. Un primer modelo, que pre-
tende realizar una filosofia explicitamente cristiana con la ayuda de los esquemas y
formulas fijados por la tradicion. Un segundo modelo, que admite una filosofia s6lo
implicitamente cristiana como resultado de la actividad puramente filoséfica de
quienes viven el cristianismo. Y, finalmente, un tercer modelo, que, asumiendo las
formas de la racionalidad contemporinea, se ocupa expresamente de abrir nuevos
caminos al pensamiento tedrico, que le faciliten al intelectual de hoy el acceso a la
vivencia cristiana.

Segtn el primer modelo, el trabajo filosdfico se concibe como la exposicidn, la
aclaracién y la actualizacion de un cuerpo de doctrina ya establecido. Se busca ante
todo justificar y defender racionalmente una determinada visién del mundo, que se
considera inherente al cristianismo. Esta visiébn del mundo debe contener con plena
seguridad la mas alta sabiduria a la que puede llegar el hombre con las solas fuer-
zas de su razén. Su principal preocupacién, sin embargo, consiste en mantener la
coherencia entre los contenidos intelectuales de la fe y la explicacion filosofica del
mundo, mostrando con claridad las limitaciones de la razon humana y las desvia-
ciones a las que ésta estd siempre expuesta. Segin esta concepcién, los contenidos
intelectuales de la fe no se reducen a los misterios y al orden estrictamente sobre-
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natural, sino que incluyen también aquellas verdades naturales que son necesarias
para la comunicacién de lo sobrenatural, como p. ej. la substancialidad y la inmor-
talidad personal del alma humana. En sintesis, se sigue, por tanto, la postura que
defendié Etienne Gilson (1884-1978) con la siguiente frase: «El contenido de la filo-
sofia cristiana es el cuerpo de las verdades racionales, que han sido descubiertas,
profundizadas o simplemente salvaguardadas gracias a la ayuda que la revelacion
ha prestado a la razén»3. En este modelo no aparece un planteamiento profundo
sobre la historicidad de la razén y de los lenguajes humanos.

El segundo modelo entiende la filosofia como una explicacién de la realidad
intramundana segin las posibilidades del desarrollo de la razén en cada época. La
filosofia tiene por objeto et orden de lo humano. En esta explicacién del hombre y
de su mundo, el filésofo cristiano intenta de un modo espontaneo mantener siem.-
pre abierto su horizonte teérico, de tal modo que desde él no resulte imposible ¢]
pensamiento de la trascendencia. Pero el filésofo cristiano no debe sentirse cons-
trefiido a buscar explicitamente una conciliacién de las formulaciones tradicionales
de la fe con lo que descubre su razén. En este modelo se insiste, por lo tanto, en
la diferencia radical entre la filosofia, que como btsqueda ilimitada y absolutamen-
te abierta de la verdad sobre el hombre y su mundo es una dimensién esencial del
espiritu humano, y la fe, que como sabiduria mis alli de la razén puede constituir
una guia para la orientacién de la existencia, mis segura atn que la misma filoso-
fia. Los fil6sofos que defienden esta posicién consideran que una investigacion rigu-
rosamente filosofica sobre el sentido de la vida humana, que no excluya la posibi-
lidad de la fe, es ya un testimonio a favor de ésta. Pero al mismo tiempo afirman
que la bisqueda de posibilidades de conciliacién entre la fe y la razén filoséfica es
tarea de la teologia. Finalmente, son de la opinién de que, en lugar de filosofias
cristianas-, se deberia hablar de «filésofos cristianos», que filosofan con plena liber-
tad de espiritu y sin sentirse obligados a sefialar puntos de convergencia entre estos
dos caminos. La filosofia es para el cristiano una vocacién con la que presta un ser-
vicio a su sociedad concreta y, desde ésta, a toda la humanidad, servicio que se
ejerce con el mismo espiritu cristiano que en otras profesiones. La misién fuda-
mental del filésofo cristiano es la filosofia como actividad natural, creativa y abier-
ta, y no la defensa de determinadas doctrinas.

Los que defienden el tercer modelo centran sus esfuerzos intelectuales en la
superacion de {os esquemas teéricos y de las categorias conceptuales biasicas de la
modernidad o de la filosofia contemporinea, en la medida en que éstas se limitan
al orden intramundano y son impenetrables a toda trascendencia. Asumiendo las
formas de la racionalidad actual y profundizando en su dindmica mis profunda,
intentan rectificar en su propia raiz los prejuicios, dogmatismos y desenfoques que
impiden a estas formas de pensamiento abrirse a lo trascendente. Asi, pues, su inte-
rés filosofico se centra en encontrar, en el interior del pensamiento contemporianeo,
NUevos caminos racionales —o recuperar viejos caminos olvidados—, que hagan
inteligible al hombre de hoy el lenguaje de la fe.

En cada uno de estos modelos es posible distinguir numerosos matices, en cuyas
z0nas extremas pueden coincidir los diferentes modelos. Esto hace dificil, y a veces
incluso cuestionable, la clasificacién de los filésofos cristianos latinoamericanos

3
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sobre la base de estos modelos. Pero asumimos ?ste riesgo, Forgufc‘: crc.e_n}os qze
este tipo de clasificacion ’otrecc' un panorama ‘c!a.ro de la ‘ll(.)bo’ ia gn.stnana e
Latinoamérica de nuestro siglo, sin estrechar lﬂjUbtlflCﬂ(:IT.lm(:'n[(.‘bL.l :’1mb1t<.). '

a) Representantes del primer modgl(? son la 111‘:15_/<‘Jr1.a de‘lo.s‘fflc')sofo.s que .m.tc:-
gran la Sociedad Interamericana de FllOSOfO.S Cn[olu.o.t.. Los mis un[-)or\tlan[gcs 'b.gn
:\gustin Basave, Alberto Caturelli, Isma.el Quiles y ot.ro.s, como Octavio 1. . Derisi y
stanislaus Ladusans, que hemos mencnonadg en el be.g.L{ndo tomo de est;}‘obra al
tratar del movimiento neoescoiﬁsticg. Esta misma posicidn se reﬂe]a_tambne'n en !a
mayoria de los participantes en el primery segupdo «Congreso Mundlal de Filosofia
Cristiana», que tuvieron lugar en 1979 en Coérdoba (Argentina) y en 198§ en
Monterrey (Méjico), asi como en la mayoria de los ’colabgrz‘{dores de las revistas
Filosofar Cristiano (érgano cientifico de la Asociacion Catolllca '[nterafnencana de
Filosofia), que se publica en Cordoba (Argentina), y Sapientia, editada por la
Universidad Catélica de Argentina (Buenos Aires). También pertenece a esta ten-
dencia un gran ntmero de importantes profesores de diferentes universidades y de
institutos catélicos para la formacidn filoséfica, como p. €. el chileno Santiago Vidal
Munoz (nac. 1918), el argentino Manuel Rio (nac. 1911) o el mejicano José Rubén
Sanabria (nac. 1923). Ademads, esta posicidn parece predominar en algunas faculta-
des y departamentos de filosofia de universidades catdlicas, como p. €j. en la facul-
tad eclesidstica de filosofia de la Pontificia Universidad Bolivariana de Medellin
(Colombia) o en el departamento de filosofia de la Universidad Catélica de Argen-

tina y en otros muchos seminarios y centros de estudios eclesiisticos.

Para estos filosofos, el carcter cristiano de una filosofia consiste primordial-
mente en que sus enfoques tedricos y sus tesis se subordinen a los contenidos de
la revelacion y de la tradicion cristiana, conforme a la interpretacién que hace de
ellos el magisterio eclesidstico. Aunque la filosofia es un saber puramente natu-
ral —no parte de la revelacion ni la introduce en ninguno de sus pasos discursi-
vos—, la filosofia cristiana reconoce la superioridad de la sabiduria revelada y la
acepta como un limite intransgredible, como «norma negativa-, en su busqueda
de la verdad. De acuerdo con esta concepcién, la filosofia cristiana, entendida
como «la sabiduria secular de Occidente, vivificada y plenificada por la revela-
cién», constituye la plenitud de la filosofia. Cualquier filosofia, en la medida en
que se aleja de la visién sacral del mundo y de las verdades que contiene la filo-
sofia cristiana, se degrada como filosofia y pierde el impulso hacia la verdad
absoluta, sin el que ninguna auténtica filosofia puede subsistir. Por lo general,
entre los filosofos que defienden esta opinién sobre la filosofia cristiana prevale-
e una concepcion de la filosofia, en ta que domina claramente la dimensién cog-
noscitivo-cientifica sobre la ético-sapiencial, aunque las dos se consideren com-
ponentes indispensables de esta forma suprema del saber humano. Este intelec-
tualismo se percibe la mayoria de las veces en el esfuerzo que realizan estos fil6-
sofos para fundamentar la ética, e incluso la estética, sobre una metafisica de
orientacion intelectualista. Una gran parte del trabajo de estos filésofos consiste
en la refutacién de las posiciones filosoficas y culturales representadas en Marx,
Nietzsche, Freud, Heidegger, Sartre y Wittgenstein. Defienden enérgicamente la
opinion de que el cristianismo es un factor constitutivo del ser cultural de

Latinoamérica y que, por eso, nunca podri constituirse una filosofia realmente
latinoamericana fuera de las doctrinas basicas del cristianismo.
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b) Creemos que la mayor parte de la filosofia cristiana de Latinoamérica
ponde al segundo modelo, dentro del cual se da una gran variedad de te d(iOrr.e
Naturalmente, no toda filosofia que hacen los cristianos en I.atinoamérin e
conmd_erarse como filosofia cristiana, ya que no en todos los cristianos'qsz lf?}":d’:
f;ln ?x;ste c_al cc_:inpromiso éFi’co de Unil:, .de alguna forma, su trabajo filoséficcgo

profundizacién y expansion del espiritu del cristianismo en nuestra cultura
emb'argo, en Latinoamérica hay numerosos filésofos que intentan explicita &
r.eal}zar una trabajo tedrico y cultural, que sea compatible con el sentido que :fm-tf:
tianismo ha asignado a la vida del hombre. Estos filésofos consideran que CumC;u,-
as1 su compromiso como cristianos en el campo de la filosofia, sin necesidag Zn
P{Opont;rse como objetivo especifico el desarrollo o la actualizacidon de los cont .
nidos bisicos de la filosofia cristiana medieval, o la elaboracién de nuevos camin .
que conduzcan a una expresion filosoéfica del pensamiento cristiano, acorde con 122
tle’mpos.. Para ellos, la filosofia es blsqueda, no demostracidn definitiva; y Ia fe f"g
mas sabiduria suprarracional que formulacién conceptual de verdades. ILTO absél&.
tizan los resultados de fa basqueda filoséfica, cerrindolos definitivamente ni‘tam_
pPoco subordinan la orientacién de la basqueda a doctrinas ya establecidas.

Dentro de esta concepciéon se puede situar el quehacer filoséfico de muchos
profesores e investigadores de filosofia, que trabajan en numerosas universades y
otros centros de estudio o de investigacién, que no son necesariamente eclesiisti-
cos o catdlicos, en casi todos los paises del subcontinente, particularmente en
Argentina, Brasil, Colombia, Chile, PerG, Méjico, Uruguay y Venezuela. La mayor
parte de los autores a los que nos referiremos en la parte histérica, como p. ej
Antonio Caso, José Vasconcelos, Miguel Angel Virasoro, Juan Llambia; de Acev;ado.
o Ignacio Ellacuria, lo mismo que Cayetano Betancur y Alberto Wagner de Reyna
(sobre los que se encuentran algunos apartados en la III parte), pueden conside-
rarse como ejemplos del gran nimero de tendencias diferentes que se dan en este
modelo. También lo siguen profesores de prestigio nacional o internacional, como
los brasilefios Miguel Reale (nac. 1910), Gilberto de Mello Kujasky (nac.,1929)
Hevaldo Pauli (nac. 1941), Ubiratan Borges de Macedo (nac. 1937) y otros. De il
forma deben citarse aqui los argentinos Alberto Rougés (1880-19453), Benja?nin
Aybar (1896-1970), Juan Ramon Sepich (1906-1979), Luis Farré (nac. 1902), Héctor
Mandrioni (nac. 1920), Conrado Eggers Lan (nac. 1927) y muchos otros de otros pai-
ses. Esta posicién prevalece también en la mayoria de las facultades y departamen-
tos de filosofia de las universidades regidas por instituciones cristianas.

) Entre los filésofos que han optado por el tercer modelo podemos senalar a
algunos cultivadores o descendientes —con diferentes enfoques y matices— de la
filosofia de la liberacién, como p. ej. Enrique Domingo Dussel, Juan Carlos
Scannone y Pedro Trigo, asi como a algunos no influidos por esta tendencia, como
p. €j. el brasilefio Claudio Henrique de Lima Vaz. Todos ellos intentan encontrar
un nuevo punto de partida, elaborar un nuevo lenguaje o construir un nuevo tipo
de discurso filoséfico, que corrresponda al nivel de la racionalidad contemporinea
y sea capaz, al mismo tiempo, de expresar el contenido del pensamiento cristiano.
Piensan que $u trabajo como intelectuales catdlicos debe orientarse de un modo
directo a la bisqueda de caminos filosoficos nuevos, que puedan garantizar la pre-
sencia viva del cristianismo en nuestro mundo cultural. Son conscientes del hecho

de que el mensaje de Dios no tiene un lenguaje propio, intemporal, y de que el
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cristianismo f;::ciste'culturalmente s6lo en la medida en que su esencia puede ser
expresada —sin disolverse ni desvirtuarse— en los sistemas racionales de cada
época. En otras p_alabm:s, lconsiderzm que la tarea de la filosoffa cristiana consiste
en abrir perspectivas teoricas y construir modos de discurso, que hagan significa-
tivos para la mentalidad contemporanea los mensajes de la fe. Filosofan para pre-
parar el camino por el que el hombre latinoamericano postmoderno pueda apro-
ximarse a Dios.

En la ejecucién de esta tarea se esfuerzan por superar los esquemas tedricos y
las categorias conceptuales basicas de los sectores dominantes de la cultura occi-
dental. Piensan que el modelo de racionalidad y los simbolos cosificantes, predo-
minantes en el discurso de la cultura contemporinea, hacen imposible el encuen-
o de todos los hombres en el amor, la libertad y la igualdad. Trabajan con gran
dedicacién en el descubrimiento y el anlisis de los simbolos y de las posibilidades
expresivas de las diferentes culturas y subculturas actuales; pues son conscientes de
que la fe vive cuando puede hacer suyo el lenguaje simbélico-conceptual de una
determinada cultura.

Profundizando en este punto, sefialan cémo se ha conformado el lenguaje cris-
tiano tradicional, pre-moderno, y como hoy, por eso, ya no es operante. El lenguaje
cristiano pre-moderno se formé a lo largo de muchos sisglos, aprovechando las fisu-
ras que presentaba la explicacion naturalista o inmanentista del mundo. Con ese
lenguaje cristiano resultaba posible explicar el proceso humano histérico —la
accion del hombre sobre un mundo pre-ordenado— como un momento O una
etapa de una historia de la salvacion, en la que Dios tiene siempre la iniciativa. Pero
ni ese mundo ni esa explicacion existen para el hombre de hoy, y, en consecuen-
cia, el lenguaje creado por el cristianismo para explicar el mundo pre-moderno hoy
ya no es vilido. Urge crear un lenguaje nuevo, que pueda expresar la presencia de
Dios en un mundo que no nos es dado ya hecho, ni siquiera definido, sino que es
recreado, incesante e ilimitadamente, por la injciativa cientifico-técnica del hombre.

El filésofo cristiano tiene la obligacion de profundizar en el lenguaje que hoy
utilizamos, de tal modo que pueda explicarnos nuestro mundo radicalmente secu-
larizado. Profundizando en este lenguaje, construido por el espiritu cientifico y por
una simbologia propia de la cultura de masas, podré descubrir posibilidades para
crear un nuevo lenguaje cristiano, un lenguaje que sea capaz de expresar la fe del
hombre de hoy en la presencia activa de Dios en un mundo que es producto de la
voluntad y la accién humana. Para los representantes del tercer modelo, éste es el

reto de la filosofia cristiana hoy.

Para responder a este reto, proponen d
bién caminos diferentes. Unos, como Scann
cia ético-religiosa implicita en la sabiduria popu
sabiduria tiene un innegable trasfondo cristiano, que S€ expresa en los simbolos que
le son propios, los cuales, a su vez, pueden ser tracucidos a un lenguaje filosofico
de significado universal. Por esta razon, €stos pensadores llevan adelante esta tarea
en estrecha colaboracién con antropologos 'y socidlogos. Otros, como Lima Vaz, pro-
ponen como punto de partida el anlisis de la experiencia cientifica del mundo. Esta
experiencia es la base de todas las modalidades del lenguaje hoy usual entre los
hombres. En estas formas de lenguaje se refleja la aforanza de un sentido religioso,
que suele acompanar a las concepciones cientificistas bajo diversos ropajes.

istintos puntos de partida y eligen tam-
one y su circulo, parten de la experien-
lar latinoamericana. Afirman que esta
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2. Problemas y posibilidades de solucién

Las filosofias cristianas en Latinoamérica, particularmente en los altimos veinte
anos, recorren una amplia temdtica y ofrecen una gran cantidad de enfoques y de
propuestas de soluci6n. Intentaré resumir toda esta diversidad, agrupindola ep
torno a los cinco problemas bisicos, que, en mi opinién, han centrado constante.-
mente el interés de la mayoria de los filésofos:

a) Latinoamérica y el catolicismo. La religién, como elemento bisico de la iden-
tidad de los pueblos, es tema obligado de todas las filosofias y teorias de la culty-
ra. En Latinoamérica, la pregunta por el papel de la religién en la cultura se con-
creta inmediatamente en la pregunta por el papel del catolicismo en la vida
latinoamericana. Los pocos intentos, mas bien tedricos que practicos, por sustituir
al catolicismo, en su papel de aglutinador de la conciencia social y nacional de estos
pueblos, por otra instancia mas o menos camufladamente religiosa (positivismo en
Brasil y Mé&jico, marxismo en Cuba o Nicaragua, numerosas sectas procedentes de
Estados Unidos, etc.) no han obtenido éxito. Por lo general, estos intentos —por la
asimilacion de algunos elementos de estas propuestas— han desembocado en una
modificacién de la conciencia catdlica o en una cierta propagaciéon también de la
actitud secularizadora.

La exposicién y la defensa del papel del catolicismo en la vida cultural de
Latinoameérica han sido abordadas desde cuatro vertientes principales: la filosofia
de la cultura, la filosofia de la religidn, la filosofia politica y la filosofia de la edu-
cacién.

Desde la filosofia de la cultura, la relacién entre catolicismo y el modo de ser
latinoamericano ha sido analizada insistentemente por aquellos filésofos que se han
aproximado, de diferentes formas, al tema de una ontologia de Latinoamérica o de
un determinado pais. En este punto vienen inmediatamente a la memoria los nom-
bres de José Vasconcelos, Victor Andrés Belatinde, Alberto Wagner de Reyna,
Alberto Caturelli, Juan R. Sepich y muchos otros.

En filosofia de la religion son particularmente interesantes los estudios de
Rodolfo Kusch, Juan Carlos Scannone, Carlos A. Cullen y otros sobre la religiosidad
popular en Latinoamérica. Tratan de expresar filoséficamente el trasfondo esponti-
neamente cristiano del alma latinoamericana. La bibliografia sobre la religiosidad
popular aumenta incesantemente. Pero hay también algunas obras que cuestionan
el caricter especificamente cristiano de la religiosidad popular latinoamericana.

La elaboracién filoséfica de la relacion entre catolicismo y politica se ha realiza-
do desde tres posiciones diferentes, dentro de las cuales se pueden apreciar diver-
sos grados de originalidad y radicalidad. Algunos autores, sobre todo entre 1920 y
1950, han propuesto una nueva version radical y autoritaria de la idea medieval de
cristiandad, intentando fundamentarla teéricamente en J. Maritain (1882-1973), C.
Maurras (1868-1952) y en los tradicionalistas. Lamentablemente, esta version en la
practica se asimild a veces al fascismo. Aqui hay que mencionar, entre otros, a los
argentinos Rodolfo Martinez Spinoza (1894-1953), jaime Maria de Mahieu, Arturo
Sampay y Manuel Rio. También el brasilenio Jackson de Figuereido (1891-1928) se
orientd en esta direccién. Otra tendencia, con numerosos seguidores, defiende la
construccion de una «democracia cristiana». Aunque con notables diferencias, todos
ellos se mueven en la érbita de una concepcién del Estado biasicamente liberal, aun-
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que mitigada y corregida con ciertas directrices de la «doctrina social de la Iglesia.,
Es la posicién mds comin hasta la década de los 70 y subyace en numerosos escri-
tos. Desde los anos setenta se intensifica la critica a los sistemas politicos domi-
nantes y se propugna un «camino latinoamericano» para el desarrollo de estos pue-
blos en paz y democracia. El rechazo de las posiciones dogmiticas y el esfuerzo
por interpretar y promover las aspiraciones de los mis pobres son las caracteristi-
cas mAs importantes de estos pensadores. Los representantes mas destacados de
esta posicion se encuentran entre los seguidores de la filosofia de la liberacion (en
sentido amplio).

El desarrollo permanente tanto de una teoria como de una prictica educativa
representa probablemente la forma mds directa y mas eficaz en que se manifiesta
la influencia del catolicismo en la vida latinoamericana. Sobre la tarea realizada por
el «movimiento neoescoldstico latinoamericano» ya hemos hablado. Baste citar aqui
algunos nombres de filbsofos que se han ocupado de la pedagogia con particular
interés, sea en un sentido general, en el plano de la educacién universitaria o en el
campo de la problemitica de la «sabiduria popular. Representantes de una o de
varias de estas direcciones son Alberto Caturelli, E. Dussel, Ignacio Ellacuria, Juan
Carlos Scannone, Juan Ramén Sepich y C. H. de Lima Vaz.

b) Caracteres y condiciones de posibilidad de un discurso teérico especificamen-
te cristiano. ;Como se puede organizar un discurso y un lenguaje sobre la realidad
de la trascendencia en un mundo desacralizado? Esta es la pregunta en la que se
basa el creciente interés de muchos filésofos cristianos por las cuestiones cientifi-
cas, l6gicas, metodologicas, epistemoldgicas, lingtiisticas y hermenéuticas. Quizas
este interés no se perciba a primera vista en una gran parte de la literatura sobre
epistemologia, hermenéutica, teoria de la comunicacion y otros temas, que brota de
J]a pluma de innumerables autores. Sin embargo, una mirada atenta puede descubrir
este mismo interés en aquellos fildsofos que se esfuerzan por criticar el neopositi-
vismo, el estructuralismo y todas las otras formas del cientismo racionalista.
También se percibe este interés en los autores que abordan, desde distintas posi-
ciones, los problemas de método en las ciencias humanas. Se advierte igualmente
en quienes intentan diversas relecturas latinoamericanas de la filosofia trascenden-
tal v del pensamiento personalista contemporaneo. Es mis clara ain en aquellos
que buscan una nueva fundamentacién, rigurosamente filoséfica, de la nueva teo-
logia latinoamericana, asi como en los autores que intentan elaborar un nuevo
punto de partida y una nueva conceptualizacién de la filosofia latinoamericana
sobre la base de la «sabiduria popular-. La tematica enunciada en este apartado se
hace explicita, en una palabra, en aquellos filésofos que consideran necesario apro-
piarse el lenguaje de las ciencias y de las filosofias no dogmaticas. Entienden que
éste es el Gnico camino posible para hacerse entender de quienes viven en un
mundo desacralizado. Estos autores piensan que el filésofo cristiano tiene que com-
prender y valorar el lenguaje y el espiritu de la época, cualquiera que sean. Y es
claro que el espiritu dominante en nuestro tiempo es el de un «neocriticismo ilus-
trado», que niega todo dogmatismo, incluida la creencia en la univocidad de la
raz6én humana. El filésofo cristiano, por lo tanto, tiene que partir de aceptar que la
hipétesis del ateismo es «razonable». S6lo asi podri ejercer la critica de todo dog-
matismo o ateismo acritico e intentar un discurso sobre la trascendencia que no
quede descalificado de antemano ante la racionalidad actual.
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La temdtica enunciada en el titulo de este apartado es abordada particularmen.
te por H. C. de Lima Vaz, Enrique Dussel, Juan C. Scannone, Ignacio Ellacuria y
Otros pensadores mas o menos afines a la filosofia de la liberacién.

¢) La reivindicacién de la justicia social. La bisqueda de una adecuada funda-
mentacidn tedrica para la realizacién de la justicia y la igualdad entre todos los hom-
b_res ha sido un tema permanente de nuestra filosofia cristiana a lo largo de este
siglo. Esta blsqueda se ha intentado desde supuestos y premisas ideologicas muy
diferentes. La presentacion y la defensa de la «doctrina social de la Iglesia~ fue ol
modelo adoptado casi en forma exclusiva hasta bien avanzados los afos sesenta,
Salvo en algunas pocas excepciones, como p. €j. en el mejicano Antonio Caso, el
discurso teérico se desarrolla siguiendo el método neoescolistico, incluso en per-
sonas como Alberto Caturelli, Cayetano Betancur o Victor Andrés Belatnde, que
generalmente se orientan por otros paradigmas filoséficos.

La traduccioén del ethos cristiano de igualdad y fraternidad en términos de libe-
racion econdmica, politica y cultural se lleva a cabo en los anos setenta. En los alti-
mos veinte afnos, éste no ha sido sin duda el Gnico enfoque, pero si el mas usual.
A pesar de todas las diferencias ideolégicas que separan a las diferentes filosofias
sociales cristianas de las altimas décadas, en casi todas se aprecia una coincidencia
bésica: la critica, con diferentes grados de radicalidad, al economicismo y al desa-
rrollismo del sistema econdmico y politico dominante. Tal critica aparece, p. €j., en
todos los representantes de la filosofia de la liberacién, en los brasilenos Claudio
Meneses de Almeida (nac. 1925) y H. C. de Lima Vaz y en el peruano Alberto
Wagner de Reyna. Los limites entre filosofia y teologia son con frecuencia muy difu-
s0s en el tratamiento de este tema.

d) Fundamentacion de la ética. De una u otra forma, nuestros filésofos cristia-
nos han afirmado siempre una conexién indisoluble entre ética y metafisica. Sin
embargo, hay por lo menos tres posiciones biasicas distintas sobre este problema:
las que parten de la fundamentacién de la ética en la metafisica, las que subrayan
1a simultaneidad de la experiencia ética y metafisica y las que dan la prioridad a la
experiencia ética sobre la metafisica.

Muchos han intentado una fundamentacién directa de la ética en la metafisica.
En ellos predomina una actitud rigurosamente intelectualista con raices neoescolas-
ticas. Otros se esfuerzan por mostrar la inseparabilidad de la experiencia ética y
metafisica en el punto de partida de la filosofia. Para estos autores, la filosofia, en
cuanto que es wsabidurfa», es ineludiblemente ética. Pero la €tica esta necesaria-
mente incluida en la esfera del Jogos, que es simultineamente teorético, €tico y
creativo. Finalmente, otros hablan de la raiz ética de la metafisica y sefialan, como
punto irrecusable para una filosofia latinoamericana, la experiencia ética de la -alte-
ridad». La ética se convierte en el lugar privilegiado desde el que se piensan todos
los temas y problemas de la filosofia. )

Dentro de la primera de estas posiciones se mueven los pensadores de la linea
tradicional, como Agustin Basave, Ismael Quiles, Alberto Caturelli, etc., y alguncgs
seguidores o criticos de la axiologia, como Juan Llambias de Acevedo o Jesus
Herrera. La segunda posicién esta representada por un gran nimero de pensadores
que desarrollan lineas de pensamiento bastante diferentes, como Henrique C. de
Lima Vaz y Juan Carlos Scannone. Toda la obra de Dussel y de otros que compar-

ten su opinion parece basarse en la tercera posicion.
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e¢) Dios y el problema del ateismo. El tratamiento filoséfico del problema del ate-
{smo es relativamente reciente en Latinoamérica. S6lo en los Gltimos 15 anos se ha
convertido en una de las tareas principales de la filosofia cristiana. Este hecho se
explica ficilmente, si se tiene en cuenta que el ateismo es un fenémeno cultural que
no tiene hondas raices en Latinoamérica.

La reflexion filosofica sobre el ateismo esta motivada mis por la amplitud mun-
dial de este fenébmeno y por las criticas al comportamiento religioso, que aparecen
en la literatura filosofica europea, que por la extension del ateismo en la cultura y
el pensamiento tedrico de Latinoamérica. En el tratamiento del tema predominan
aun las posturas apologéticas y los esfuerzos por mostrar la sin razon del ateismo.
Pero hay también numerosos trabajos que intentan interpretar el sentido cultural, e
incluso religioso, de este fenémeno, lo mismo que el sentido del eventual resurgi-
miento del sentimiento mistico-religioso. Aqui hay que destacar particularmente los
trabajos de Henrique Claudio de Lima Vaz. Finalmente, en distintas direcciones y
con diferentes metodologias se explora una «via latinoamericana» hacia la afirma-
cién de lo absoluto y proliferan innumerables estudios sobre las formas historicas
o actuales de la religiosidad en las distintas culturas de los pueblos y de los estra-
tos sociales de Latinoamérica.

3. Interlocutores de la filosofia cristiana

Aunque los filésofos cristianos se han mostrado abiertos a todas las corrientes
particularmente en los Gltimos cuarenta anos, han recurrido con especial insisten-
cia y por diferentes razones a algunas corrientes y a determinados autores como
principales puntos de referencia o como fuentes de inspiracion. Nos limitaremos a
enumerar a algunos de los autores y de las corrientes mas significativas y tratare-
mos con mds extension las dos lineas de pensamiento que creemos que han influi-
do de un modo més decisivo en el desarrollo de la filosofia cristiana: el marxismo
y Heidegger.

Durante las primeras décadas de nuestro siglo aparece una clara influencia del
pensamiento de Henri Bergson (1859-1941), que es evidente, entre otros, en los
mejicanos Antonio Caso (1883-1946) y José Vasconcelos (1882-1956).

De un modo mas amplio y més profundo que el bergsonismo influye en el pen-
samiento cristiano la corriente fenomenoldgica. Aqui la influencia de Max Scheler
(1874-1928) es incluso mayor que la del propio Husserl (1859-1938), cuyo pensa-
miento presenta mayores dificultades de comprensién y aplicacién y, sobre todo,
permanece alejado del dmbito ético-religioso, omnipresente en Scheler. El colom-
biano Cayetano Betancur (1910-1982) y el uruguayo Juan Llambias de Acevedo
(1907-1972) pueden servir de ejemplo de la influencia de Scheler en Latinoamérica.

Jos€ Ortega y Gasset (1882-1955) ha ejercido también una notable influencia en
muchos pensadores, cristianos y no cristianos, principalmente de Argentina, Méjico,
Brasil y Colombia, tanto directamente con su presencia personal y su obra como
indirectamente a través de sus discipulos radicados en diferentes paises latinoame-
ricanos. Aunque no fundé una escuela en sentido propio, su pensamiento efectud

un magisterio profundo, aunque algo difuso, por su caricter especial de asimilacion
y critica de la filosofia alemana.
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Las distintas filosoffas de la existencia han ejercido una gran influencia prictica-
mente en todos los filésofos cristianos cuyo pensamiento madura entre 1950 y 1970.
A muchos de ellos les lleg6 esta influencia a través de la filosofia trascendental de ori
gen neoescoldstico. Por razones diferentes son Jean-Paul Sartre (1905-1980) y Gabrie]
Marcel (1889-1973) los autores mis leidos. Dos ejemplos de la presencia del existen-
cialismo son Agustin Basave (nac. 1923) y Miguel Angel Virasoro (1900-1966).

El pensamiento de Emmanuel Lévinas ha encontrado un importante eco en ¢
trabajo especulativo de muchos miembros de la escuela argentina de la filosofia de
la liberacién y de otros pensadores proximos a esta escuela,

Pero en la actualidad alcanzan atn mayor influencia las filosofias de orientacidn
hermenéutica, particularmente la de Paul Ricoeur (nac. 1913), quien en su pensa-
miento especificamente cristiano abarca y cataliza la herencia de Ia mayor parte de
las corrientes filosoficas de nuestro sitglo. Su influencia es particularmente clara en
el grupo que se propone construir, liderado por Juan Carlos Scannone (nac. 1931),
una filosofia latinoamericana auténtica. Pero su pensamiento tiene también una
influencia fecunda en otros muchos dmbitos de la filosofia cristiana.

Finalmente, debe senalarse la penetracién cada vez mayor del pensamiento de
Xavier Zubiri (1898-1983), muy clara sobre todo en Argentina, Centroamérica v
Colombia.

Desde los afos cuarenta, la filosofia cristiana se ha ocupado de un modo per-
manente del pensamiento de Martin Heidegger (1889-1976). Su concepcién del ser
y su postura frente a la trascendencia han sido criticadas por los filésofos que se
mueven dentro del horizonte de la metafisica clisica. Los defensores de la filosofia
de la liberacién, particularmente en la versién de Dussel, han recurrido con mucha
frecuencia y de una manera amplia al pensamiento de Heidegger, al mismo tiempo
que se oponen radicalmente a su ontologia. Muchos otros, como p. €j. el peruano
Alberto Wagner de Reyna (nac. 1915), el colombiano Cayetano Betancur (1910-
1982) y Jaime Hoyos (nac. 1928) o el argentino Juan Ramén Sepich (1906-1979) lo
han reconocido como el inspirador béasico de su pensamiento, aunque entre ellos
se den notables diferencias en la forma y el grado de profundidad con que se efec-
tGa la exposicidbn y apropiacién del pensamiento heideggeriano. En general, casi
todos los filésofos que han pretendido crear un modo nuevo de pensamiento meta-
fisico han utilizado como fuente, de una manera mis o menos critica, la obra de
Heidegger.

Juan Ramoén Sepich es, a este respecto, un ejemplo particularmente significati-
vof. Después de una primera actitud de rechazo de los principios basicos de la filo-
sofia heideggeriana, actitud basada en las categorias conceptuales de la filosofia tra-
dicional greco-cristiana, Sepich llega, a través de una constante profundizacién en
la obra del filésofo de Messkirch y asumiendo su método descriptivo-fenomenolé-
gico-existencial, a una filosofia personal, que puede considerarse como una gran
reelaboracion del pensamiento heideggeriano. En ella se abren horizontes no explo-
rados, o al menos no explicitados, por el propio Heidegger.

En un primer momento, Sepich somete la obra de Heidegger a un anilisis aris-
totélico-escolastico y llega a la conclusién de que el camino esbozado en Ser y tiem-

i De Sepich véanse esp. las obras: Lecturas de Metafisica, BA 1946; La Filosofia de Ser y Tiempo
en Mcitin Heidegger. BA 1954; El pensamiento categorial, Mendoza 1968,
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po no puede llevarnos a la iluminacion del sentido del ser. La distancia que
Heidegger establece entre el ser y el logos o entre lo espiritual y lo absoluto con-
duce al pensamiento occidental, segln Sepich, a una nueva forma de materialismo
sin embargo, la idea de Heidegger, segtn la cual el olvido del ser es la causa de f
actual crisis cultural de Occidente, y su postulado de pensar de un modo nuevo la
relacion del hombre con el ser echaran raices definitivamente en el pensamiento de
sepich. Dedicard la mayor parte de los anos cincuenta a profundizar e¢n la obra de
Heidegger desde una perspectiva distinta a la que habia tenido en sus primeros con-
ctos con este filosofo. Después dedica los altimos treinta anos de su vida a ela-
borar una nueva metafisica, que pueda pensar, de un modo distinto a los intenta-
dos hasta ahora, la relacién entre «Ser» y «Logos», es decir, también entre mundo,
hombre y ser. Aristoteles, Heidegger y una parte de la tradicién escoldstica le ser-
virin de estimulo y apoyo en esta tarea.

En el estudio asiduo y sin prejuicios de las obras de Heidegger, Sepich va des-
cubriendo poco a poco la profundidad, la grandeza y la importancia cultural del
pensamiento de este fildsofo. Advierte como Heidegger revoluciona el discurso filo-
sofico de la modernidad, heredero del discurso greco-cristiano, al replantear desde
una nueva situacién, que implica la desaparicién del Dios cristiano del horizonte
cultural de Occidente, los problemas decisivos acerca del fundamento no objetual
de la existencia. Le llama la atencién sobre todo también la necesidad irreprimible
que experimenta el filésofo alemdn de inventar nuevos caminos para pensar y
expresar ese fundamento. Sepich reconoce en Heidegger al filésofo que mas pro-
fundamente ha descubierto y tematizado la actual crisis de la cultura occidental y,
por eso, quiere sumarse a sus esfuerzos por sacar al hombre actual de su clausura
en la subjetividad y en lo éntico, para llevarlo hasta el ser.

Este camino lo emprende Sepich siguiendo a Heidegger, pero por cuenta pro-
pia. En su obra El pensamiento categorial intenta retornar a la originariedad del ser
2 través de una reinterpretacion de la analitica existencial y de una revaloracion de
la actividad 16gica en cuanto actividad especifica del hombre. La obra contiene, al
mismo tiempo, una original reinterpretacion del pensamiento categorial. Intenta asi
superar las libertades intuicionistas del pensar heideggeriano.

A partir de los afios treinta, las diversas formas de diélogo con el marxismo son
una constante del pensamiento cristiano en Latinoamérica. A lo largo de estos
sesenta afos se han perfilado tres actitudes bdsicas diferentes respecto de la rela-
¢cidn «cristianismo-marxismon:

Hay ante todo una actitud de rechazo y de intento de refutacion o de descalifi-
cacién teérica del marxismo. En estas criticas y refutaciones predomina casi siem-
pre una visién descontextualizada del pensamiento de Marx. A esto se anade con
frecuencia una tendencia generalizada a anular los diferentes matices y versiones de
los marxismos histéricos. En esta actitud se rechaza el marxismo como una de las
formas mis radicales y mas nocivas del materialismo y del humanismo ateo.
Ademas, se presenta al marxismo como un mesianismo O una nueva religiobn que
quiere sustituir al cristianismo. Aunque esta posicion es mas frecuente en la prime-
ra mitad del siglo, aparece todavia en la actualidad, incluso en algunos escritos que
pretenden realizar una superacién del marxismo en el campo tedrico.

. En los afios sesenta y setenta se intensifica el didlogo con las posiciones mar-
Xistas. Se busca el acercamiento entre marxismo y cristianismo, € incluso la cola-
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boracién de ambos en la lucha por la justicia social. Los cristi:}nos emplean con fre.
cuencia, particularmente en Argentina y en Chile, las categorias conc.cptua[cs basi-
cas del marxismo. También se utiliza su método para el andlisis social de la real;-
dad. Los resultados de tales estudios se proponen, ademds, como base para I3
interpretacién filoséfica de la actualidad y de la historia la‘tinoamericar.m, En esta
segunda posicién, sin embargo, se puede advertir con relativa frecuencia una falta
de reflexién critica, determinada por motivos extrafiloséficos. Pero se desarrollan
también grandes esfuerzos teéricos por establecer con claridad los limites entre mar-
Xismo y cristianismo. Muchos de estos esfuerzos acaban retornando a la primera
posicién; otros van abriendo el camino a la tercera.

La relacién mis fecunda entre cristianismo y marxismo ha sido la de la asimila-
Cion critica. La filosofia marxista es considerada en este caso como uno de los para-
digmas mas representativos del racionalismo contemporineo. En el pensamiento de
Karl Marx se integran algunas de las corrientes intelectuales mas caracteristicas de
la modernidad, cuyas raices pueden ser rastreadas a lo largo de toda la tradicién
greco-cristiana. El marxismo no es ni tedrica ni culturalmente un fendmeno esen-
cialmente distinto de las otras filosofias y movimientos culturales que han apareci-
do en la historia de Occidente. Por eso, su destino es el de ser asimilado mis all4
de todo dogmatismo y, en este sentido, ser «superador tedrica y priacticamente —de
un modo similar a como ha sucedido con Descartes, Newton, Kant o Hegel. Esta
posicion se ha ido imponiendo lentamente durante los Gltimos quince afios.

PERSPECTIVA CRONOLOGICA

Nos corresponde presentar ahora, siguiendo una secuencia cronoldgica, el pen-
samiento de los filésofos que por diferentes motivos han destacado entre sus con-
tempordneos. Pero serd solo una seleccién representativa, puesto que una exposi-
cion mds extensa desbordaria el marco de este trabajo esquematico. Prestaremos
particular atencion a aquellos autores que alcanzaron su madurez intelectual antes
de la disolucién del movimiento neoescoléstico. De los mas recientes mencionare-
mos a los que han optado por una filosofia explicitamente orientada a la liberacién

" del pueblo latinoamericano.

1. Jackson de Figuereido (1891-1928) y el nacimiento
del «catolicismo intelectuals en Brasil

- Mas que como filésofo, Jackson de Figuereido debe ser citado como impulsor
de un movimiento cristiano, intelectual y socio-politico, que se propuso como meta
sustituir al positivismo en la direccién de la vida espiritual y social del Brasil.
Formado en el positivismo materialista brasilefio, una especie del naturalismo meta-
fisico tipicamente decimonénico, es despertado luego a un cierto espiritualismo, de
rasgos ain imprecisos, por las obras de Raimundo Farias Brito (1863-1917), desde
donde se ird abriendo al cristianismo, y, finalmente, a los 27 afios confiesa con entu-
siasmo la fe catélica tradicional y marcada por los rasgos de un autoritarismo fide-
ista. Sus inspiradores son Joseph de Maistre (1753-1821), Juan Donoso Cortés (1809-
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1853), Charles Maurras (1808-1952) y sobre todo Blaise Pascal (1623-1662), En el
centenario de la independencia politica del Brasil (1921) funda, junto con un grupo
de companeros conversos, la revista A Ordenm y poco después un centro de culty-
ra catolica, el Centro Dom Vital. Los dos perduran hasta hoy y han ejercido una gran
influencia en el desarrollo intelectual del catolicismo brasileno,

Jackson de Figuereido publicod solo tres obras de cardcter flosGhico: Algunas
Reflegoes sobre la Filosofia de Farias Brito (19106), A Questao Social na Filusofia de
Farias Brito (1919) y Pascal e a Inquietagao Moderna (1922). Pero Figuereido no
wvo un espiritu filosofico en sentido estricto. Fue mis bien un polemista doctrina-
rio y un pascaliano, que entendio y vivio la vida desde el espiritu de la «apuesta por
la existencia de Dios-. Su pensamiento no alcanzé, por eso, en ningln momento
una fundamentacion teérica de base metafisica. Sin embargo, tuvo el don de des-
pertar un sentimiento de certeza en sus interlocutores. Sus temas preferidos fueron
la Iglesia catélica como centro de la historia, la restauracién o defensa del orden y

la restauraciéon de los valores moraless.

2. Victor Andrés Belaiinde (1883-1960):
hacia una filosofia de la cultura peruana

-Hacia la fe por la filosofia- es ¢l titulo del capitulo quinto de la tercera parte de
las Memorias (1962) de este pensador peruano, que, después de una larga evolu-
cién intelectual, llegd de un positivismo agnoéstico y anticristiano a La sintesis vivien-
te (1950) de la fe catdlica, formulada en términos agustinianos.

Como en otros muchos autores de su época, es la lectura de las obras de Berg-
son la que desencadend en él en 1912, cuando inici6 su docencia en la Universidad
de S. Marcos de Lima, el proceso intelectual que lo llevara, algunos anos mas tarde,
a rechazar las teorias positivistas en que se habia formado. En sus primeras obras,
La Filosofia del Derecho y el Método Positivoy El Perti antiguo y los modernos socio-
logos, de 1906 y 1908 respectivamente, BelaGnde propone a su pais un proyecto de
desarrollo socio-cultural puramente positivista. Declara que la ciencia experimental
es la Gnica guia vilida para la orientacién de la existencia tanto individual como
colectiva. Al mismo tiempo, rechaza -todas las formas de ilusién metafisica-, es decir,
todo intento de una fundamentacién absoluta del derecho o de la moral y todo pro-
yecto cultural basado en ideales religiosos o nacionalistas, porque los considera
incompatibles con el realismo y el universalismo de la ciencia. Su conversion filo-
sofico-religiosa implicard un giro radical respecto de estos principios. En su camino
intelectual hacia el espiritualismo cristiano y hacia el establecimiento de un nuevo
proyecto politico-social para el Per(, BelaGnde se detendrd en autores como
Descartes, Spinoza, Kant y Pascal. A cada uno de ellos atribuye una influencia deter-
minada en su proceso de afirmacién de lo absoluto y en su esfuerzo por llegar a
una fundamentacion metafisica de la moral. Este camino y estas influencias estin
expuestas muchas veces en sus Memorias y en otras obrass.

: De J. de Figuereida véase esp. Correspondencia. Rio 1946.
' Las obras mis importantes de Belatnde son: La sintesis viviente, Ma 1950; Inquietud, sereni-
dad, plenitud. Lima 1951; Palabras de fe, Lima 1952,
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En el pensamiento de S. Agustin encuentra Belalinde la plenitud de la filosofia.
Para €l, en este pensamiento se halla la sintesis fundamental de la «filosofia peren-
ne», eje de todo el pensamiento cristiano, que se ird explicitando y enriqueciendo
en la filosofia posterior, particularmente en la escoldstica medieval y espafiola. Parg
Victor Belatinde, la filosofia agustiniana es plenamente actual. Insiste en que log
temas de los existencialismos precisamente modernos —la libertad interior, I3
angustia, la finitud, la temporalidad, el desgarramiento, etc.— son tratados en §,
Agustin con mayor profundidad y mayor equilibrio que en estas filosofias.

Sobre la filosofia cristiana de modelo agustiniano se podria construir, por eso,
también para el Pert un proyecto cultural imborrable, pues la vida cultural se basa
en los valores espirituales. Estos valores son las fuerzas aglutinantes de una vida
social; sélo ellos tienen la capacidad para unificar la diversidad de los elementos
fisicos, biolégicos e histéricos que constituyen la «materia» de las culturas. Si los
valores espirituales concretos que cada pueblo adopta son el alma de su cultura, el
alma de la nacién peruana es el catolicismo. .

El proyecto concreto de una cultura peruana basada en el espiritualismo cristia-
no, que propone Belatinde, puede hallarse en sus obras La realidad nacional
(1930), El debate constitucional (1932) y Peruanidad (1943). PerG no puede enten-
derse, para BelalGnde, si se prescinde del catolicismo, que es el factor que aglutina
los diferentes elementos fisicos, culturales y socio-econdémicos que constituyen la
«materia» del modo de ser peruano. El marxismo, como ciencia materialista que es,
resulta insuficiente para la estructuracién de un proyecto cultural para el Per, por-
que no puede representar ni el fundamento espiritual ni el aglutinante de todos los
elementos de la vida nacional. El marxismo puede ser un instrumento til para una
investigacién cientifica de la realidad actual y de ciertos procesos histéricos de la
vida peruana; pero resulta insuficiente para dar una explicacién integral tanto del
presente como de la historia peruana. El debate en torno a la comprensién de la
«realidad peruana., que mantuvo Belalinde, basindose en estos conceptos, con el
brillante filésofo marxista José Carlos Maridtegui (1885-1930), dejé una huella
importante en el pensamiento catdlico del Perq.

3. Antonio Caso Andrade (1883-1946), maestro de los mejicanos

Antonio Caso es sin duda una de las personalidades més importantes de la filo-
sofia latinoamericana de nuestro siglo. Consagré toda su vida, con heroismo (me-
nospreciando el dinero y el poder) y con suprema discrecién (sin ejercer presiones
ideol6gicas), al magisterio filoséfico. De él recibieron numerosos pensadores el esti-
mulo y el bagaje filoséfico que llevé a la filosofia mejicana, a principios de los anos
sesenta, hasta su primera fase de madurez.

Aunque afirmé repetidas veces que su filosofia pretende ser «una visién cristia-
na del mundo- v en su obra E/ Sesior Jesucristo ofrecidé profundas y hermosas expre-
siones de piedad y de fe, no mostré6 mayor preocupacion por ajustar su filosofia a
la ortodoxia oficial y menos atn a la filosofia escoldstica. E intelectualismo y el sis-
tematismo escoldstico son incompatibles con el talante filoséfico vital de Caso. Se
califica a s mismo como «cristiano heterodoxo-, que también ha sido invitado por
Jesucristo a colaborar en el rendimiento de su vifa. «Los obreros catélicos han tra-
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el principio del dia, desde los albores del cristianismo; pero nosotros
nvitados por el dueno de la vifna y... recibiremos
lvacion»”, Expresiones como «cristianismo filo-
soficon, «personalismo cristianor, «ualismo cristiano» y <humanismo cristiano- han
sido utilizadas por los autores de las interpretaciones y comentarios mas importan-
tes para designar de forma sintética la filosofia de Caso.

La filosofia de Caso, como la filosofia de todos los integrantes de esta genera-
cibn de los «patriarcas de la filosofia latinoamericana», que domind durante la pri-
mera mitad de este siglo, se elabord en la polémica con el positivismo mecanicista

evolucionista, que marc al pensamiento latinoamericano entre 1860 v 1920. Su
objetivo fundamental es la regeneracion del espiritu mediante su apertura a los
valores estéticos, al altruismo moral y a la religion. Por eso, segun Caso, la filosofia
no es sélo un saber, sino sobre todo un actitud frente a la existencia. Debe estar al
servicio de la vida. Un saber que no estd orientado a la vida lo considera Caso una
simple vanidad. Esta concepcion existencial y vital de la filosofia es trasladada, por
¢l al campo moral. Toda su filosoffa gira en torno a la construccion de una ética
capaz de superar el utilitarismo, que domina en todos los sectores de la vida.

Aunque el problema moral sea el predominante en el pensamiento de Caso, se
interesd también por otros muchos campos filosoficos. Fue sobre todo un maestro
en la exposicién de la totalidad de la filosofia occidental, que gracias a su elo-
cuencia y a su talento pedagdgico logré hacer accesible no s6lo a sus alumnos en
la Universidad, sino también al hombre de la calle. Trabajé con particular interés en
temas del campo de la estética, la sociologia, la filosofia de la cultura y en la inter-
pretacién de la historia 'y de la actualidad mejicana como base para la elaboracion

de un proyecto nacional-cultural®.
A pesar de su actitud antiposit

tualismo francés de comienzos de sig
de Caso muestra una gran desconfianza frente a la metafisica y una ciert

cién hacia el escepticismo y hacia un pragmatismo anti-intelectualista. Carlos
Escandén?, apoyandose en la opinién y los estudios de numerosos intérpretes de la
obra de Caso, sefiala seis caracteristicas generales de la filosofia de este autor: eclec-
ticismo, antipositivismo, antiintelectualismo, pragmatismo, pensamiento antidogma-
tico y asistematico y humanismo cristiano. El propio maestro mejicano subraya
constantemente que su epistemologia subordina el entendimiento a la voluntad y
que tanto su estética como su moral y su religién son completamente contrarios al
intelectualismo, pero que su teoria no se debe interpretar como irracionalismo.
Como ya hemos indicado, toda la obra de Caso gravita en torno a la funda-
mentacion de una ética basada en el cristianismo o (mejor dicho) en la caridad cris-

bajado desde
los heterodoxos fuimos también i
tal vez un denario, el denario de la sa

ivista, muy influida particularmente por el espiri-

lo, pero sobre todo por Bergson, la filosofia
a inclina-

* Cf. La fe del heterodoxo, en: <El Universals del 7 de agosto de 1936 (Méjico): del mismo: La
existencia como econonia, como desinterés y como caridad, Méjico 19432 De A. Caso hay una
edicién completa publicada en Méjico.

8 Cf. A. Caso: Discursos a la nacion mejicana, Méjico 1922; El problema de Méjico y' la ideologia
nacional, Méjico 1924; Principios de estética, Méjico 1925; El concepto de la bistoria universal
y la filvsofia de los valores, Méjico 1933; Nuevos discursos a la nacion mejicanda, Méjico 1934;
La filosofia de la cultura y el materialismo historico, Méjico 1936: Sociologia, Méjico 1939:
Apuntamientos de cultura patria, Méjico 1843. ‘

v La respuesta moral en la filosofia del maestro Antonio Caso, Méjico 1968, 44-62.
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tiana, cuya suprema expresion es la vida de Jesas. La obra que contiene las ideas
mz’}s personales de la filosoffa de Caso tiene como titulo La existencia cono ecorno-
mia, como desinterés y como caridad. La idea de esta obra se gestd en 1915 en un
ciclo de conferencias, pero no se concluyé hasta 1943, tres afios antes de la muer-
te del fil6sofo. En ella se pueden encontrar la sintesis y la fundamentacién mas aca-
badas de su moral y de su religién. En 1916 la concibioé y subtituld como «Ensayo
sobre la esencia del cristianismon.

La tesis central de esta obra, que, como el mismo Caso dijo, «sostiene una epis-
temologia firme y clara que subordina el entendimiento a la voluntad, una estética
fundada en el concepto de desinterés y una moral y una religién basadas en la cari-
dad-10, afirma que la perfeccién de la existencia puede lograrse cuando el hombre
sacrifica conscientemente su egoismo para aliviar el dolor del préjimo, practicando
el heroismo de la caridad segtn el ejemplo de Jesucristo. La plenitud de la vida
humana se juega en la superacién préctica de la metafisica naturalista. El impulso
puramente bioldgico, cuyo objetivo es «el miaximo provecho con el minimo esfuer-
zo» (economia vital), debe ser superado por el impulso espiritual, que impele a la
generosidad total, al sacrificio, «al maximo de esfuerzo para un minimo de prove-
chor (existencia como caridad). Esta caridad —supremo desprendimiento y entrega
total al préjimo— es la esencia del cristianismo, que es en si mismo la negacién mas
radical del positivismo. Esta es también la ensenanza que el propio maestro meji-

cano intentd vivir y transmitid, bajo mil formas diferentes, a sus discipulos y a toda
la humanidad.

4. José Vasconcelos Calderén (1882-1956) y el alma
intuitiva, poética y cristiana de Latinoamérica

José Vasconcelos fue no sélo contemporineo, compatriota, amigo y compaidiero
de Antonio Caso en la lucha filoséfica contra el positivismo, sino también un hom-
bre de profundas convicciones cristianas, que en la altima etapa de su vida se rein-
tegrd oficialmente a la Iglesia catdlica. Espiritu mistico, arrebatado por el ansia de
experimentar, comprender y expresar la unidad y la belleza de la totalidad de los
seres, es en muchos aspectos de su vida el polo opuesto de lo que constituyé el
estilo vital y filosofico de Caso. Sin embargo, por encima de los estilos, de las acti-
tudes tedricas y de las conceptualizaciones concretas, hay que reconocer una pro-
funda convergencia de propdsitos y, en buena medida, de valoraciones y de con-
tenidos doctrinales entre estos dos pensadores. No en vano los dos utilizaron como
fuente a Bergson y se propusieron como meta construir «una visiéon cristiana del
mundo»,

En su autobiografia, bastante temprana y que abarca cuatro voliimenes, escritos
entre 1936 y 1939, estd recogida la mayor parte de la azarosa vida de este Ulises
criollo, como €l mismo se autodenomind!. En sus paginas resaltan sobre todo la
variedad de actividades que tuvo que emprender para poder subsistir, las vicisitu-

10 Samuel Ramos y yo. Un ensayo de valoracion personal, Méjico 1927, 23,
- Ylises criollo es el titulo del primer volumen de la autobiografia, que aparecié en 1936. Las
Obras completas de Vasconcelos se publicaron entre 1957-1961 en cuatro tomos en Méjico.
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desﬂpoliticas (.czllrgos piblico y candidatura a la presidencia de la repiablica de
Méjico), los exilios, su perenne inquietud espiritual, que es inseparable de su ina-
gotable capacidad de ensonacioén, su antiacademicismo, su aversion al ejercicio con-
tinuado del magisterio y su amor a la exageracion y la paradoja.

Durante toda su vida y en todos sus trabajos le impulsé el interés por descifrar
las profundidades del alma americana y por construir una filosofia auténticamente
latinoamericana de valor universal. Lo primero le condujo a su teoria de la «raza c5s-
mica», a la que hemos aludido ya en la primera parte de este trabajo; lo segundo
fue el origen de su sistema filosofico, el «monismo estéticor o la «filosofia estética-.
Este sistema muestra cémo lo fisico ha de someterse al ritmo propio de la emocion,
para ponerlo asi al servicio de lo espiritual. La tarea de la filosoffa consiste en ele-
var a la naturaleza, ciega e inconsciente, hasta el orden divino por medio de la

capacidad estética del hombre.

Para Vasconcelos, la estética no es la te
vidad humana o el «6rgano» humano por antonomasia, que realiza la integracion en

lo absoluto de lo que en la vida s€ nos da como disperso. El anhelo por la reinte-
gracion de todas las cosas en lo absoluto es el nicleo de la filosofia de Vasconcelos.
Su monismo estético no aspira a una reproduccion conceptual del mundo, sino a
una interpretacion espiritual de la vida del Universo, o mejor atin, a una compren-
sién del Universo como dinamismo vital en ascenso hacia cumbres de espritualidad
cada vez mas altas, en cuya ultima escala se realiza el encuentro del hombre con
Dios. La filosofia de Vasconcelos traspasa asi el ambito de la ciencia, sin descono-
cer su especificidad ni disminuir su importancia. Se convierte en un poema, que no
es una invencion arbitraria, un simple producto de la fantasia, sino expresién de un
.conocimiento verdadero» del ritmo del Universo.

Las obras més importantes de Vasconcelos, en las que se puede descubrir la
estructura de su sistema, son las siguientes: Trataclo de metafisica (1929), Etica
(1932), Estética (1933), Légica organica (1943) y Todologia (1952). Este altimo libro,
que contiene la exposicién mis acabada de sus convicciones religiosas, incluye
rambién una presentacién sintética de su sistema. Es una obra de caracter fuerte-
mente mistico, destinada a exponer 'y exaltar la unidad dinimica de todo lo exis-
tente. Su autor persigue con ella al mismo tiempo estos dos fines: «Unir mi voz al
coro de las alabanzas del Eterno... y desde algtin escondido rincon del Templo
entonar con humildad mis salmos-, y, por otra parte, presentar <una vision del
Universo, que comienza en la onda magnética y termina en la Trinidad»12.

En distintos momentos Vasconcelos confiesa que su filosofia tiene tanto una raiz
mistica como también una intencion mistica. Brota de una intuicién transconceptual
y pretende llegar a una sintonia vital con lo absoluto. Su idea de sabiduria no se
inspira en Grecia, sino en la Biblia. Para Vasconcelos, por eso, el hombre accede a
la realidad por diferentes caminos. La conciencia dispone de diferentes instrumen-
tos para conocer las cosas y actuar sobre ellas (de acuerdo con los distintos niveles
ontolégicos que se dan en el Universo). A estos instrumentos de la conciencia,
mediante los cuales el hombre se pone en contacto con la realidad, les da el.nom-
bre de «aprioris». Hay un «apriori mentaly, un «apriori ético» y un «apriori estéticon. El

oria de la belleza. La estética es la acti-

12 Cf, Todologia, Méjico 1952, 10.
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«apriori mental- es el de inferior jerarquia y se aplica al Ambito de los conceptos. Al
-apriori ético- le corresponde el juicio de las acciones. Finalmente, el «apriori estéti-
co» tiene la funcién de captar la armonia del Universo y construir su unidad. Para
Vasconcelos. el Universo es un flujo dinimico, jerirquicamente estratificado, que
tiende a la integracién en lo absoluto, pero que en sus estratos mis bajos manifiesta
una tendencia a la desintegracién. Esta tendencia sélo puede ser superada por la
capacidad humana para crear constantemente imagenes integradoras, porque esta
capacidad da sentido a lo disperso y lo convierte en parte del mundo espiritual.
Mediante ella se realiza la unidad del Universo. A esta capacidad de unificar, inte-
grar o coordinar la llama Vasconcelos «mocion», «energia estética» o «apriori esteti-
co». Esta suprema capacidad de integracion, que €s también suprema capacidad de
creacién, atraviesa y orienta a las otras formas inferiores de conocimiento y alcan-
za su mds alta expresion en el sentimiento religioso.

El Dios de Vasconcelos es un Dios vivo y personal, que habla al hombre con
palabras de amor y en simbolos de belleza. Construyendo la unidad del mundo, el
hombre colabora en la obra de Dios y se une misticamente con él. La moral con-
siste en esta colaboracién con la obra de Dios, que €5 la construccién permanente
de la unidad y de la belleza del Universo. La ética se basa no tanto €n un impera-
tivo o en un sentimiento del deber, sino en una vivencia de simpatia con la unidad
del Universo; es primordialmente un obrar libre y espontineo. La forma mas per-
fecta de religiosidad es, para Vasconcelos, el catolicismo. El Evangelio es la forma
mis alta de conocimiento. Finalmente, la liturgia cristiana —no cOmo ritual, sino
como unién simboélica de la materia con el espiritu y cOmo expresion estética de la
unién de la humanidad, totalizada y espiritualizada, con lo absoluto— es la supre-
ma forma del arte.

Resulta evidente el misticismo filoséfico y religioso, de caracter antiintelectua-
lista, que se percibe en todas las piginas de este original pensador mejicano.
Vasconcelos encarna en su vida y en su pensamiento aquellos rasgos que repre-
sentan algunos de los elementos esenciales del alma latinoamericana, a saber, la
intuicién, el apego a lo concreto, la interpretacion creativa'y la visién poético-reli-
giosa de la existencia. En la voluminosa obra de Vasconcelos aparecen casi todos
los temas de nuestra tradicion cultural, la mayoria de los problemas —mundiales,
continentales y nacionales— de su época y el pensameinto de casi todos los filo-
sofos. Esta vasta temdtica es tratada con desigual rigor 16gico-metodoldgico, con
discutible coherencia sistemdtica y con una exagerada libertad interpretativa, que
llega a veces incluso a la tergiversacion. Pero, prescindiendo de estas deficiencias
y de otras posibles que puedan hallarse en la obra de este autor, deben valorar-
se positivamente sus profundas intuiciones y sus frecuentes destellos de genial
originalidad. °

3 ‘Mz'g‘uel Angel Virasoro (1900-1966) y la elaboracién
filosofica del legado ético-metafisico del cristianismo
Otro filésofo, cuyo pensamiento estd profundamente arraigado en el cristianis-

mo, pero que se mueve también fuera de los esquemas tedricos del pensamiento
cristiano dominante en su época, es el argentino Miguel Angel Virasoro. Nacié en
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Santa Fe y ejercié un magisterio muy fecundo en las universidades més importan-

tes de su pais’,

Hay en él, ciertamente, una exaltada valoracién filosofica de la vivencia cristia-
na y una aguda capacidad para captar especulativamente la dindmica que se ocul-
ta en esa vivencia. Pero es igualmente cierto que mantuvo hasta el final de su vida
una serie de afirmaciones poco claras respecto de la distincion entre la conciencia
humana acerca de Dios y la trascendencia real de Dios frente a la conciencia. Esto
mismo se puede decir respecto de la subjetividad personal de lo absoluto. Sin
embargo, estas ambigiiedades se pueden explicar como una reminiscencia del len-
guaje y de la posicion metafisica de Kant, que ejercieron una gran influencia en el
pensamiento de Virasoro.

La trascendencia de lo absoluto es concebida como un postulado existencial de
la libertad finita. Esta libertad resulta ininteligible sin la realidad de la trascenden-
cia. Esta a su vez se nos ofrece en la intuicion de un «mas alla- indescifrable e ine-
fable, es decir, como algo que simplemente esta alli «rebasando a la razdn», «sacu-
diéndola y conmoviéndola con su enigmatica presencia ausente»'i. El contenido de
la realidad trascendente, como se ha dicho, no puede ser captado conceptualmen-
te; el saber metafisico se detiene ante la afirmacién de la realidad en si del ser tras-
cendente. Por ofra parte, debe presuponer esta realidad. Admitir que no pueda
haber una afirmacién conceptual del en si de la trascendencia no equivale a cues-
tionar la realidad del ser trascendente. La estructura del pensamiento de Virasoro se
derrumbaria, o presentaria contradicciones insalvables, sin el presupuesto de la rea-
lidad en si de lo absoluto, pues esta filosofia pretende ser en el fondo una glosa o
una sistematizacion intelectual del legado ético-metafisico subyacente en la revela-
cién cristianals. Por eso, pensamos tambi€n que este autor, a pesar de su distancia-
miento de las formulaciones tedricas usuales en el catolicismo, puede ser contado
entre los filosofos cristianos.

Virasoro desarrolla su filosofia en un didlogo constante —y con frecuencia polé-
mico— con las formas de pensamiento metafisico que resaltan el cardcter dindmi-
co del ser. Sus interlocutores mis frecuentes son Bergson, Blondel, Teilhard de
Chardin, la fenomenologia (Husserl, Heidegger, Scheler, Hartmann, etc.) y toda la
tradicién del espiritualismo interiorista o conciencialista, principalmente S. Agustin
v los idealistas alemanes. Se basa en estos autores para explicar la experiencia €tico-
metafisica que entrafa la revelacién cristiana. El nacleo de esta experiencia lo cons-
tituye la intuicién de una libertad sin fronteras, que desborda en todas las direccio-
nes al ser finito y que es vivenciado por él como caridad. En la experiencia radical
del cristianismo se enfrentan dialécticamente, por un lado, la vivencia de la finitud
de la existencia —con su necesidad de fundamentacién y de plenificacién en lo
absoluto— vy, por otro lado, la ineludible afirmacién de la libertad constitutiva del
hombre, por la que éste se ve en la necesidad de hacer frente a Dios, a la historia,

15 Sus obras principales son: Una teoria del yo como cultira (1928): La libertad, la existencia y el
ser(1943): hn'zdmlneizt.o ontologico de la religion (1943): Para una nueva idea del hombre y de
écltggt_r)n'opologm filoséfica (1964); Existencialismo dialéctico (1964): La intuicion metdfisica

5.

W La intuicion metafisica, BA 1963, 24.

5 La libertad, la existencia y el ser, Santa Fe (Arg.) 1982. 7ss.. 110ss.
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ana, Esta dialéctica cons-

 la soliclaricdad humana y a las urgencias de la vida cotidi sta di :
antinomica «a libertad

litutiva del ser humano la condensa Virasoro en la expresion : .
creada.. La aclaracion y Ja fundamentacién metafisica de esta antinomia y la expli-
cacion de las derivaciones ético-culturales que se siguen de ella ocupan una gran
parte de su obra, .

Virasoro se mueve en el ambito de la filosofia de la existencia, pero intentando
Superar la clausura inmanentista con la que se presenta esta fiIosof}a en algunos
autores como Sartre o Heidegger. Estos, al privar a la existencia de: su mjpul:qo esen-
cial hacia la trascendencia, empobrecen la intuicion basica de la ﬁlosoﬁ:} € impiden
una adecuada fundamentacién para la coexistencia y la corresponsabilidad ¢n la
historia, Para Virasoro. la filosofia tiene que esforzarse al mismo tiempo por expre-
sar intelectualmente la dimensién existencial aportada por el cristianismo —Ila expe-
riencia ético-metafisica a que hemos aludido— y por investigar critiFamente tqdas
las formas culturales que encubren o desvirtaan las tensiones dialécticas que ahe_n-
tan en el seno del ser (finitud-infinitud, inmanencia-trascendencia, presencia-media-
cién, organizacién-libertad, absoluto-participacién...)'é. La tarea primordial C?e su tra-
bajo filoséfico es, pues, para él la elaboracién de «una metafisica de la subjetividad
concreta». Esta metafisica ha de ser sobre todo una elucidacién de la existencia,
entendida ésta como libertad que se experimenta a si misma como enraizada en el
«ser abisal» y lanzada a una permanente trascendencia sobre todo ente por amor al
«ser absoluto-. Pero ni este enraizamiento ni esta tensién le impiden a la existencia
su responsabilidad histérica, antes bien la excitan y la fundamentan. El sentido que
tiene para Virasoro esta metafisica de la libertad creada queda claramente delimita-
do al enfrentarla con la concepcion hegeliana del proceso histérico y con la bus-
queda del ser en el pensamiento de Heidegger. Frente a Hegel afirma que el cami-
no de la historia, el despliegue efectivo de la vida, no es un proceso logico
inmanente a lo absoluto, sino una marcha voluntaria basada en decisiones libres del
existente; hay, pues, aqui una enérgica reivindicacién de la libertad personal y de
la responsabilidad radical, no sélo fenoménica o aparente, del hombre respecto de
la historia. Frente a Heidegger subraya que el ser s6lo se muestra en el ente; el
camino hacia el ser pasa ineludiblemente por el compromiso concreto con los
entes. Querer pensar el puro ser sin los entes es una ilusién vacia: el deseo qui-
mérico de una revelacion directa del absoluto, la absurda esperanza de que el ser,
mudo e inefable, nos dirija la palabra desde si mismo. El ser nos habla sélo en y
desde el ente, en'y desde el esfuerzo comunitario —guiado por el conocimiento y
movido por el amor— en la realizacién de la existencia. La trascendencia no se
manifiesta despegada del mundo?’.

Como puede advertirse por lo que acabamos de exponer, la metafisica de la
existencia de Virasoro estd muy lejos de ser un solipsismo o una absolutizacién de
la individualidad. La libertad del individuo y la autoconstruccién de la existencia
son simultineamente responsabilidad por el Todo que nos supera y nos desborda
permanentemente en miltiples direcciones. Esto mismo sucede en la vivencia cris-
ti'ima. El filésofo, lo mismo que el cristiano, es un «asceta de la totalidads. Sélo a tra-
vés de la caridad —como esfuerzo y sacrificio por la plenitud del otro y como mani-

16 Ibid. 7ss., 38ss.. 77ss.
" 1bid. 11ss., 78ss.. 87ss.. 109ss.. 146. 150ss.
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festacion no de un nihilismo, sino de un impulso ascencional de la vida— puede el
hombre realizar su existencia individual, «Existir, ¢n ¢l sentido pleno de la palabra,
es un proceso de «coexistenciacion» y de autodeshordamiento™,

Esta idea de subjetividad abierta a la totalidad, que implica también la solidari-
dad con todos los entes, constituye el eje central de la filosofia de Virasoro y es
recogida en su teoria de la «intuiciébn metafisica», desarrollada en su Gltima obra. La
intuicién metafisica es la experiencia (en el yo y por el yo singular) de algo gene-
ral que rebasa al yo. En su autoconciencia, el hombre se vive como un constante
trascenderse a si mismo, tanto en su origen (autoafirmacién frente al «ser abisals) v
en su destino (paso a la plenitud en la integracién en lo absoluto) como también
en la propia autoconstruccion histérica a través de la cultura. La trascendencia cons-
ta de tres dimensiones: la profundidad (enraizamiento), la altura (superacion) vy la
extension (comunidad). En las tres direcciones, el hombre puede, por decisién
libre, acercarse a Dios o alejarse de €l. En esta decisién se juega también, irremisi-
blemente, la propia autenticidad y la plenitud existencial. La existencia humana,
tanto individual como colectiva, es siempre un proceso dialéctico de aproximacién
y de diferenciacién con respecto al absoluto.

6. Juan Liambias de Acevedo (1907-1972).
La recepcién critica de la filosofia alemana

Desde los anos cuarenta Llambias de Acevedo fue una figura destacada tanto en
el campo de la filosofia del derecho como en el campo general de la filosofia. Su
importancia se ha reconocido no s6lo en su patria, Uruguay, sino en toda Lati-
noamérica y en numerosos centros de estudios juridicos de EE.UU. y Europa. Su
filosofia es de orientacion fenomenolégica y esta inspirada particularmente por Max
Scheler y Nicolai Hartmann (1882-1950)19,

En Llambias se ejemplifican de forma muy clara algunas de las actitudes que
hemos sefialado anteriormente como caracteristicas del segundo modo de concebir
el trabajo filoséfico cristiano en Latinoameérica. Siguiendo esta linea, Llambias trata
de asimilar la racionalidad contemporinea y, partiendo de ella, pensar desde
supuestos cristianos los problemas de los hombres y de la cultura de su tiempo.

Tanto en la construccién o aplicacién de teorias en el campo del derecho como
€n Sus numerosos escritos de exposicidn y critica de teorias filoséficas, Llambias
suele utilizar a su manera el método fenomenolégico y, mis en concreto, la meto-
dologia hartmaniana, que divide a su vez en tres partes: la eidética, la aporética y
la teorética. Sus intereses principales se centraron en el campo de la axiologia y de

8 Ibid. 121ss.

¥ Obras mds importantes: L filosofia del derecho de Hugo Grocio (1933): Eidética y aporética ciel
derecho (1940); Kl sentico del derecho bara la vida humana (1943); Los origenes de la filosofia
clel derec/.:o_;_r del Estaclo (1949); En torno al iltimo Heidegger (1950); La objetividad de los valo-
res dante la jt‘los_qﬁ’a de la existencia, en: «Revista de la facultad de humanidades y ciencias-,
Montevideo 1952, Nr. 9; Kl pensamiento del derecho v del Estado en la Antigiiedad, desde
Homero basta Platon, Porto Alegre 1960; Sobre el argumento de Sartre sobre la existencia de

Dios. en: -Stromata. (1967) 91ss.; Max Scheler. Exposicion sistemdtica y evolutiva de su filoso-
Jia, BA 1966: Manual de metafisica, Montevideo 1971. 7

657



Cuarta parte: El mundo de lengua espanola y portuguesa

la filosofia de la existencia. Su trabajo La objetividad de los valores ante la filosofia
de la existencia es un intento por ver a la axiologia desde el lado existencial y con-
cebir el valor no como creacién de la existencia (subjetividad), sino como horizon-
te permanente ante el cual se realiza la dindmica de la existencia. Con H. Rickert
(1863-1936), Scheler y Hartmann afirma categéricamente que los valores son a prio-
ri y objetivos, pero rechaza la separacién de Scheler entre ser y valor. <El valor es
un momento del ser mismo en cuanto tal... Los momentos del ser son tres: esencia,
valor y existencia». Tan estrecha es la unién que él establece entre valor y ser, que
llega incluso a decir que «el Valor absoluto es otro nombre de Dios», lo mismo que
-Ens a se» 0 «Summum Bonum-» 2, Afirma también —contra Heidegger y Jaspers—
el caricter valioso de la existencia finita, trazando asf un camino para la afirmacion
de Dios a partir del valor contingente y finito. Como Scheler, sostiene que el valor
supremo es la persona. La persona es, por tanto, el fundamento altimo del derecho
y de toda la dindmica del espiritu humano. hacia la justicia y la igualdad. Su libro
sobre el conjunto de la obra filoséfica de Max Scheler es quizds la obra mds impor-
tante que se ha escrito sobre este filésofo en lengua espanola.

7. Corrientes cristianas en la filosofia de la liberacion

Como se ha indicado en la primera parte de este trabajo, la filosofia de la libera-
cién no debe concebirse como un movimiento filoséfico homogéneo. Entre los filé-
sofos que pretenden servir a la causa de la liberacién econdmica, social, politica y cul-
tural existen notables diferencias. Estas diferencias se extienden al punto de partida, a
los supuestos bdsicos y a los postulados que cada fildésofo adopta en su filosofia, lo
mismo que a los objetivos concretos y a los métodos y lenguajes que emplea cada uno.

El mejicano Leopoldo Zea (nac. 1912) fue quizas el primero que comenzd, en
los afos cincuenta, a proponer una filosofia de la liberacién. Pero fue el peruano
Augusto Salazar Bondy (1925-1974) el que, a fines de los afos sesenta, establecid
la absoluta necesidad de unir, en un mismo e indivisible movimiento de liberacién,
la reflexién filosofica, la teoria social y la practica politica, para que sea posible el
desarrollo de una auténtica filosofia latinoamericana. Partiendo de estos antecen-
dentes tedricos ylde otros mas inmediatos, que operaban en su propio pais, surgié
en Argentina hacia 1970 un grupo de pensadores que pretende elaborar de forma
conjunta, en una especie de equipo de trabajo pluricelular, una filosofia nueva y
autéctona, hecha no sélo en Latinoameérica, sino también desde Latinoamérica. Este
grupo, c.'le composi(’:iélon extraordinariamente heterogénea, tanto por las diferentes
crienacioncs ideclogices 103 abietvos e sus integrants como por s caracrers
Latinoamérica no puede darse una filosofia a[1ténticqo, o e e e 1

' % a que no sea una filosofia de la
llb_eramon. Su meta era, por eso, Folaborar en la batalla que libere al pueblo opri-
mido en busca de su libertad. La filosofia se integra en esta lucha como un servicio
tedrico, critico-reflexivo, que debe serinherente a la praxis de la liberaciéml; El pro-

2 Cf. La objetividlad de los valores..., o.c. en nota 19, 51
21 Cf. A manera de manifiesto, en: «Revista de filosofia lut" i
I - - ' N bs 1NOaI . = . .
Guldberg: Filosofia de la liberacion latinocanericana, Méjicc:elr;;l; dca(;g?) R
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tagonista es el pueblo, no el filosofo. Al grupo argentino lo designamos como -filo-
sofia de la liberaciéns en el sentido estricto de la palabra. En este grupo encontra-
mos algunos pensadores que confiesan explicitamente la motivacion y la inspiri-
cién cristiana de su trabajo filoséfico. Entre ellos destacan los argentinos Enrique
Domingo Dussel v Juan Carlos Scannone y el brasileno, radicado por entonces en
Chile, Hugo Assmann. También entre ellos existen claras diferencias tedricas y
metodoldgicas. _
Para comprender adecuadamente los diferentes matices y los desarrollos ulterio-
ces de la filosofia de la liberacion (en su sentido amplio), conviene destacar aqui
sobre todo cuatro hechos contemporineos. que an tienen una cierta vigencia: 1) El
llamamiento del Papa v de los obispos del subcontinente con motivo de su reunion
en Medellin (Colombia) el afo 1968, para que todos los catdlicos vy todos los h_om-
bres de buena voluntad se comprometan con la causa de los pobres y los .opnmi-
dos, a los que el sistema econémico y social de signo capitalista en el que viven le;
impide expresarse v realizarse como hombres. 2) El auge de las guerr}ll.as de inspi-
racién marxista y la difusién e influencia de las distintas corrientes tedrico-politicas
del marxismo. que afirman poseer la clave para la construccién de una nueva :focic_-
dad igualitaria y libre. 3) La prictica de la «doctrina de la seguridad nacional-, inspi-
rada en las concepciones geopoliticas del militarismo anticomunista de‘E‘E.UU. Vv eje-
cutada implacablemente por los regimenes militaristas de Latinoamérica. En esta
doctrina. todos los procesos intelectuales, sociales y politicos del subcontinente que
atacan el sistema econémico y social imperante son considerados como smovimien-
tos subversivos promovidos por agentes, conscientes 0 inconscientes. del marxismo
internacional-. 4) Los numerosos intentos ¥ propuestas de un camino propio. latino-
americano, hacia el desarrollo, que no se identifique ni con el marxismo ni con el
capitalismo. Estos intentos, en la prictica, no han logrado ni definirse con precision
ni trascender las posiciones reformistas frente al sistema vigente. En algunos paises,
estos intentos de una tercera via han recibido el nombre de -tercerisme-=.

Aunque el movimiento argentino tuvo sélo pocos anos de vida, generd —y sus-
cita hoy todavia— vivas reacciones, tanto de aceptacién como de repulsa, en los
circulos filosoficos de Latinoamérica. También es utilizade con frecuencia como
punto central de referencia para caracterizar todes los otros tipos de filosofias de la
liberacién. Unas veces se le ha aceptado incluso como el paradigma de tedas las
ideologias de la liberacién. Asi lo hizo, p. €j, el llamado -grupo de Bogota.. Otras
veces se ha asumido como elemento de contraste, 0til para destacar los rasgos
caracteristicos de otras concepciones, tendencias o métodos de la filosofia de la
liberacién. Asi han procedido, p. €j., Leopoldo Zea y su escuela, que mantienen
desde hace muchos anos una concepcion predominantemente culturalista de la
liberacién, v también Ignacio Ellacuria, que trata de fundamentar el trabajo filosofi-
co en pro de la liberacidn desde una perspectiva tedrica distinta de la de los argen-
tinos. Ciféndonos a la filosofia de la liberacién de orientacidn cristiana, sefalare-
mos aqui s6lo algunos ejemplos significativos: Hugo Assman, Enrique Dussel,
Ignacio Ellacuria, Juan C. Scannone, el llamado -grupo de Bogoti-, radicado en la
Universidad de Santo Tomds de Aquino, y el grupo filosdfico del Instituto Superior

l
-

Cf.H. Ce‘rutti Guldberg: Filosofia de la liberacidn.... o.c. en nota 21; E. D. Dussel: Cultura lati-
noamericana y filosofta de la liberacion. en: -Reflecac- 30 (1984) 3ss.
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Salesiano de Filosofia y Educacién de Los Teques (Venezuela), cuyo 6rgano de
expresion es la revista Anthropos.

Hugo Assman® es sobre todo un tedlogo preocupado por la vitalidad y la efi-
cacia de la fe en Latinoamérica. Aunque no encontramos en él un pensamiento filo-
sOfico profundo y estructurado, sus ideas sobre la naturaleza y la funcién de la filo-
sofia tuvieron una gran influencia sobre el enfoque que eligieron para su trabajo
filosofico algunos representantes de la filosofia de la liberacién. Assman piensa que
una fe viva no es compatible con un sistema estructural de opresion. Considera que
la lucha por la liberacién del pueblo latinoamericano debe ser concreta y activa en
todos los campos y dimensiones de la vida humana, incluido el pensamiento. Pero
afirma que el proceso de liberacién no empieza por las ideas. Es consciente de los
efectos negativos que puede tener para el proceso de liberacién una filosofia abs-
tracta y ahistérica. Tal filosofia actuar, antes o después, como justificacién del sta-
tus quo econdémico y politico. En su opinién, la filosofia no tiene un lugar propio,
auténomo, desde el que pueda construir su propio discurso liberador; su papel es
subsidiario. Assman, por eso, insiste en que el punto de partida de la filosofia debe
ser la praxis politica en pro de la liberacién. El trabajo filoséfico ha de estar referi-
do a esta praxis, ser reflexién critica sobre esta praxis. Debe ser el Jogos» de la pra-
Xis de la liberacion, es decir, una «praxeologia-. Si no es un discurso iluminador de
la actividad politica, se convierte en pura logomaquia completamente inoperante.
Las posturas supuestamente apoliticas son ya en si mismas posturas politicas que
apoyan la causa de los dominadores. La praxis liberadora, por eso, debe orientarse
a combatir, en todos los terrenos de la existencia humana, el sistema de domina-
cion existente, concretado de forma particularmente peligrosa en el desarrollismo
capitalista, que disimula su esencia explotadora y opresiva presentandose como la
posibilidad mejor para redimir al pueblo de la miseria. La filosofia, valiéndose de
las ciencias sociales, particularmente del andlisis dialéctico-estructural de la vida
social, inspirado en el marxismo, debe desenmascarar todas las formas de aliena-
cién que llevan en si las ideologias desarrollistas y poner de manifiesto las bases de
los mecanismos de dominacion operantes en la prictica del desarrollismo. Una filo-
soffa cristiana s6lo existird en la medida en que su trabajo critico contribuya a la
demolicion de todas las ideologias que justifican de algiin modo la opresidn —sean
cuales sean sus ropajes, incluidos los lenguajes «cristianoss.

Sobre Dussel 21 hemos hablado ya en diversos lugares de este estudio. Bistenos
aqui subrayar que su proposito fund.amentql no es pensar algunos problemas del
pueblo latinoamericano, sinp construir una fllosofia la‘tix_'xoamericana omniabarcante
y radicalmente nueva. Tal fllOS.Ofla no p_uede'pamr tedricamente c'le cero. Al princi-
pio tendrd que usar el lenguaje de la filosofia moderna, de la misma manera que

23 Obras: Teologia descle la praxis de la liberacion, Salamanca 1973; Presupuestos politicos de una
Silosofic latinomamericana, en: «\Nuevo lendo-.(BA 1973) Nr. 1, 25ss.; junto con E. D. Dussel
» otros: Hacica una filosofia de la liberacion latinoamericana, BA 1973; Andlisis de las -nece-
sidades basicas« del hombre. en: <Anilisis- (Bogotd 1980) 169ss.

2 Obras: Para una destruceion de la historia de la ética, Mendoza 1970: Para una ética de let
liberacion latinoamericand, 5 ts.. 1973-1981 (I?{I, BA 1973; 1II. Méjico 1977: 1V-V, Bogoti
1980/81); Método pare 1in j}'losuﬁa de la /zber_crcwn, bqlzilllancq_1974; Introduccion a una j:lo:
sofial de la liberacion. Bogoti 1980: Praxis Iarzizocl;rrg)':cctarcr ¥ jrlosoﬁa de la liberacion, Bogotd
1982; La produccion tedrica de Marx. Un comentario a los -Grundrisse., Méjico 1985.
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-l esclavo habla la lengua del senor cuando se rebela y la mujer se expresa den-
o de la ideologia machista cuando se liberas. Sin embargo, ¢l discurso filosofico
liberador —inseparable de la praxis liberadora y orientado a sustituir el discurso
dialéctico dominador por el discurso analéctico capaz de recuperar la alteridad—
debe partir de una experiencia distinta de la experiencia original del hombre grie-
go y europeo. Mientras que éstos privilegian la relacion «hombrc-natumlcza-, por-
que comprenden al ser como luz o como cogitor y conciben el muqdo natural y
humano como el ambito de lo visto, lo dominado, lo controlado, la filosofia de la
liberacion privilegia la relacion hombre-hombre-, Para ella la realidad no es prima-
rfiamente un conjunto de objetos, sino el dmbito de las relaciones humanas. La pri-
mera relacién del hombre no es con las cosas, sino con los otros hombres; somos
gestados y nacemos en un medio humano. En la filosofia latinoamericana, todas las
categorias conceptuales deben partir de esta experiencia o pre-comprension origi-
nal y deben tener como funcién expresarla.

Por otro lado, la realidad fundamental, la relacién del hombre con el hombre,
que es el objeto primario de la filosofia, es decir, aquello que hay que pensar con
las nuevas categorias que esboza Dussel, debe ser abordada desde cuatro puntos
de vista basicos: el politico, el erético, el pedagdgico y el antifetichista. La politica
debe llevarnos a eliminar la situacién alienante «sefior-siervo- y a recuperar la rela-
cién de hermano con hermano. La erética conduce a la demolicién del machismo,
caracteristico de la cultura occidental, que ha objetualizado a la mujer y la mantie-
ne en situacién de opresion. La pedagdgica desenmascara las relaciones verticales
y opresivas entre padre e hijo, entre maestro y alumno, etc., y la sustituye por el
encuentro v la co-creacion. El antifetichismo, finalmente, se orienta a la destruccién
del caricter absoluto, divino, atribuido a determinados seres o valores creados por
el hombre, particularmente el dinero y el poder. Este discurso filoséfico fundamen-
tal se completa con una nueva filosofia de la cultura, que trata de una nueva rela-
ciébn de convivencia entre hombre y naturaleza, con una nueva semdantica (filoso-
fia del signo y de la comunicacién) y con una nueva econémica (filosofia del trabajo
y de la técnica).

Desde el punto de vista cristiano, Dusserl destaca la necesidad de denunciar y
superar la simbologia, la teoria y la prictica de dominacién contenidas en determi-
nadas ideas del cristianismo. A su juicio, la cristianizacién de Latinoamérica se llevd
a cabo seglin un esquema opresor. Dentro de este esquema ha trascurrido, lamen-
tablemente, hasta hoy también la vida eclesial de estos paises. La llamada -filosofia
cristiana y perenne- se ha ajustado a esa idea de «cristianismo». En ella se oculta una
version religioso-politica del dogos» y del «ethos» inherentes a la cultura de domi-
nacién desarrollada hasta hoy por el Occidente,

El pensamiento de Ignacio Ellacuria §J (1930-1989)% esta influido fundamen-
talmente por la obra del fildsofo espafol Xavier Zubiri (1898-1983), del que
Ellacuria fue discipulo, amigo y estrecho colaborador. Durante los altimos veinte

% La mayor parte de las publicaciones de Ellacuria ha aparecido en las revistas -Realitas- (Ma
1974ss.) y «Estudios centroamericanos» (San Salvador 1970ss.). En esta altima cf. esp.: Hacia
una fundamenteacion del método teoldgico latinoamericano (1975) 409ss.: £l objeto de la filo-
sofia (1981) 903ss.; Universidad ) politica (1980) 807ss.. Funcion liberadora de la filosofia
(1985) 45ss.; Aproximecion a la obra completa de Xavier Zubiri (1983) 965ss.
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anos de la vida de Zubiri, Ellacuria pudo seguir paso a paso ¢l proceso intelec-
tual de este gran pensador. Aunque Ignacio Ellacuria es quizas el fildsofo que mas
profundamente conoce la filosofia de Zubiri, su trabajo filoséfico dista mucho de
ser una simple exposicion del pensamiento de su maestro o una mera aplicacion
de las doctrinas de Zubiri a la situacion latinoamericana. Lo que se propuso es
producir una filosofia rigurosa y auténticamente liberadora, proyectando creativa-
mente los enfoques y los principios bdsicos de la filosofia de Zubiri a la realidad
latinoamericana.

A lo largo de bastantes anos y tras un interesante proceso intelectual, Ellacuria
ha llegado a precisar sus puntos de vista sobre una filosofia latinoamericana de la
liberacion. Apoyado en Hegel, Marx y Zubiri, senala ante todo que el objeto Gltimo
de la filosofia es «la realidad histérica» en cuanto manifestacién suprema de todo lo
que hay en el mundo. La realidad histérica no debe entenderse como la suma o ¢|
flujo de los acontecimientos. Es, mis bien, la realidad intramundana en cuanto que
constituye una totalidad dinamica, estructural y dialéctica en permanente proceso
de autosuperacién. Ella engloba dentro de si todas las formas de realidad (material,
biolégica, personal, social...) y es el lugar donde todas las formas de lo que existe
adquieren un sentido. Es también el horizonte a través del cual todo el campo de
lo real, incluidas las personas y las comunidades humanas, puede abrirse a la tras-
cendencia. La realidad histdrica es dinamismo, innovacién y apertura permanentes.
De esta concepcidn de la realidad pueden derivarse tres ideas fundamentales para
comprender la filosoffa de Ellacuria: a) El objeto de la filosofia es el proceso per-
manente de autoproduccién y autosuperacién de la realidad intramundana, es decir,
de la realidad histérica. b) En la aclaracién de este proceso no se excluye la influen-
cia de una realidad suprahistérica. Esta puede quizas exigirse en determinadas cir-
cunstancias, aunque no explicarse. Dios no queda necesariamente excluido del
objeto de la filosofia. c) La filosofia consiste esencialmente en un trabajo de anili-
sis y de explicacién teérica de los procesos sociales, ya que éstos son los que prin-
cipalmente encarnan la realidad historica.

Pero Ellacuria subraya también otro aspecto de la realidad histérica, que tiene
profundas repercusiones en su idea de filosofia y en su practica filoséfica. La reali-
dad histérica, considerada concretamente, tiene un caracter de praxis. La praxis es
la totalidad del proceso social en cuanto fuerza transformadora de la realidad tanto
natural como humana, es decir, el dinamismo entero de la realidad histérica. En
consecuencia, abarca todas las formas de la actividad humana, ya sean especulati-
vas, sociales, estéticas, religiosas o técnicas. También la filosofia es una parte o una
funcién de la praxis, que trata de pensar a esta misma praxis en su totalidad con el
propodsito de descubrir la verdad de la realidad historica.

Esta verdad resulta esquiva para el hombre. No se le ofrece de manera directa
e inmediata. Le exige, por eso, al filésofo una actitud adecuada y un método con-
secuente. La filolosofia es exactamente un proceso de «asedio» de la realidad histo-
rica. Esta solo revela su verdad, por otra parte, sélo a quien se enfrenta a las fuer-
zas profundas que causan los desarrollos sociales. Esta posicién exige del filésofo
una opcidn ética ilustrada: hay que someter los intereses subjetivos a la dinimica
objetiva de las posibilidades de perfeccién, que se manifiestan en la realidad histo-
rica. Esto significa, mis concretamente, que no se puede estar del lado de la opre-
siébn y de la injusticia, pues éstas reprimen la verdad.
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Si la filosofia no cumple estas exigencias bisicas, resulta estéril y contraprodu-
cente. Segin Ellacuria, si la filosofia latinoamericana no estd atn capacitada para
decir al mundo una palabra filosofica original y universalmente vilida, es porque
no ha cumplido todavia estos criterios. En cambio, la literatura, la teologia y la
sociologia han alcanzado desde hace tiempo esta meta.

El discipulo de Zubiri insiste una y otra vez en la necesidad de hacer de la filo-
sofia latinoamericana una filosofia rigurosa. Por eso, condena las prisas y la ligere-
za en la conquista de la originalidad y exige un trabajo a fondo con un método
estricto, orientado a las tareas filoséficas fundamentales. Estas tareas se concretan
para él en la construccion de una teorfa de la inteligencia y del saber humano, en
la basqueda y consecucién de una teoria general de la realidad en cuanto tal, en ]a
elaboracion de una teoria abierta y critica del hombre, de la sociedad y de la his-
toria, en la fundamentaciéon de la ética y en la estructuracién de una reflexién rigu-
rosa sobre las razones ultimas y sobre lo trascendente. Pero este trabajo no se debe
hacer en forma genérica o abstracta, sino teniendo como objeto la concreta reali-
dad latinoamericana. No se trata de repetir o de aplicar teorias ya desarrolladas de
la filosofia tradicional o contemporinea, o de inventar lirica o abstractamente «nue-
vas teorias» sobre la realidad latinoamericana. Lo que ha de hacerse es pensar la rea-
lidad latinoamericana desde si misma.

Considerando esta praxis, para Ellacuria resulta clara la idea de que una filoso-
fia latinoamericana de inspiracién cristiana sélo puede ser una filosofia de la libe-
racion. Por qué una filosofia latinoamericana tiene que ser necesariamente una
filosofia de la liberacién lo fundamenta en una extensa argumentacién, que aqui no
puede exponerse. Que haya de serlo también en cuanto cristiana, lo deriva Ella-
curia del hecho de que para el cristiano la fuente de la verdad y de la sabiduria es
la cruz, lugar donde se experimenta la opresién y la muerte de la humanidad, junto
con la esperanza de la resurreccidn. La insistencia cristiana en la muerte como exi-
gencia para la fecundidad y para una nueva vida podria equivaler, en version filo-
sofica, a la negacién dialéctica como el impulso de autocreacién constante, subya-
cente en la realidad histérica. «La locura de la cruz- es para el cristiano mucho mis
luminosa que la sabiduria griega y occidental desdialectizada, que es precisamente
la que instrumentalizan los dominadores para justificar su posicién. En filosofia, «lo
cristiano» no puede ser entendido como un sistema de verdades inmutables y de
doctrinas ya formuladas. Menos atn puede entenderse lo cristiano como sumisién
a las directrices doctrinales de la autoridad eclesidstica. Estos caminos han resulta-
do no sélo estériles desde el punto de vista filoséfico, sino también, en la prictica
histérico-social, un instrumento de epresion.

Por lo que se refiere a la realizacidn de una filosofia de la liberacién, Ellacuria
se dedico durante mas de 25 afos a la critica y a la reconceptualizacién de la vida
latinoamericana, particularmente en el ambito centroamericano. Fue asesinado el 16
de noviembre de 1989 en El Salvador por los escuadrones de la muerte.

El «grupo de Bogotd- se inspira primordialmente en la obra de Dussel y de
Scannone. Algunos de sus representantes, sobre todo Germin Marquinez Argote
(nac. 1930), han tratado de encontrar también en el pensamiento de Xavier Zubiri
una base para la elaboracién de su filosofia. Aunque los integrantes de este grupo
no hayan hecho aportaciones especulativas, que anadan algo substancial a las de
los autores en que se apoyan, si han realizado una meritoria labor en la difusion de
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la filosofia de la liberacion y especialmente de aquella que presenta una orientacion
Cristiana, Los trabajos de este grupo estan recogidos fundamentalmente en 1as Mitlas
de los cuatro Congresos Internacionales de Filosofia Latinoamericana, que ha cele-
brado la Universidad de Santo Tomis en 1980, 1982, 1984 y 1980. Ur}ﬁ1 parte d?
€Stos trabajos puede también encontrarse en las revistas Cuacernos cfe_ﬁfo-‘foﬁa lati-
loamericana y Analisis, pulbicadas por dicha Universidad, y en Franciscaiin,
revista de la Universidad de San Buenaventura, también en Bogota. i

Algo similar, aunque en escala mis reducida a lo intentado por el gmpo'_ : e
Bogotd, se refleja en los escritos del grupo venezolano, que esgmbe en la l'(:‘\'l.;t&
Anthropos. Uno de sus colaboradores mas destacados es Pedro Trigo _SJ (na’c. 19.4~),
que trata de disenar con gran claridad y precision las lineas de una fllOS?flﬂ lat{nc?-
americana desde una perspectiva cristiana. Sus posiciones se acercan mas a las de
Scannone y Ellacuria que a las de Dussel?. Sobre Scannone trataremos mas exten-
samente en la siguiente 111 parte,

111
EXPONENTES PARTICULARMENTE TIPICOS Y DESTACADOS

ALBERTO CATURELLI (NAC. 1927)
Vision de conjunto

Alberto Caturelli?” nacié en Arroyito, provincia de Cérdoba (Argentina). Su vida
estd profundamente ligada a la Universidad de Cérdoba, uno de los principales cen-
tros de produccion e irradiacién cultural en la historia de Argentina. En ella hizo sus
estudios de filosofia bajo la influencia del suareciano Alfredo Fragueiro, del histori-
cista e historiador de la filosofia Rodolfo Mondolfo y del hegeliano-tomista Nimio
de Anquin. En esta Universidad viene realizando desde la década de los cincuenta
una intensa labor como profesor, como investigador del pensamiento argentino,
como creador y director de varias revistas de filosofia, como teérico e historiador
de la Universidad y como organizador de importantes actividades filosoficas, entre
las que destaca el Primer Congreso Mundial de Filosofia Cristiana, realizado en
Cérdoba en 1979. Ha trabajado con profundidad sobre los clisicos de la filosofia

26

De Pedro Trigo cf. esp.: Hombre mitico, modernidacd ¥ liberacion, en: -Anthropos- (1982) Nr.
1, 60ss.; Filosofia latinoamericana, en: -Anthropos» (1984) Nr. 1. 3ss.; La creacion en la culti-
ra cristiana, en: «Anthropos» (1987) Nr. 2, 127ss.
¥ Obras: Mamerto Esquiii. Vida y pensamiento, Cérdoba (Arg.) 1953; La doctrina agustiniana
sobre el maestro y su desarrollo en Santo Tomds de Aquino. Cérdoba (Arg.) 1954; Donoso
Cortés, Cérdoba (Arg.) 1958; El filosofar como decision Y compromiso, Cordoba (Arg.j 1938; Ef
hombre y la historia. Filosofia y teologia de la historia, BA 1959; Metafisica dle la integralidad.
La filosofia de Michele F. Sciacca. Cordoba (Arg.) 1959; Tantalo. De la negacion en el hombre,
Cordoba (Arg.) 1960; América bifronte, BA 1961: La filvsofia, Ma 1977; La Sfilosofia en la
Airgentina actual, BA 1971; La filosofia medieval. Cérdoba (Arg.) 1972: Reflexiones para una
Silvsofia cristiana de la educacion, Cérdoba (Arg.) 1982; Metafisica del trabajo, BA 1982; Lua
metafisica cristiana en el pensamiento occidental, BA 1983; Filosofar cristiano, en: «Filosofar
cristianos (Cérdoba 1977) Nr. 1. 1-9; El significado del descubrimiento y evangelizacion de
Iberoamérica, en: «Filosofar cristiano» (1986) Nr. 19-20. 7ss.
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griega —particularmente sobre Platén— y los grandes autores escoldsticos. Pero su
pensamiento tiene su inspiracién mas profunda en S. Agustin y, en parte, en Pascal.
Sus estrechos lazos de amistad con Mons. Octavio Nicolds Derisi y con Michele
Federico Sciacca han dejado también una profunda huella en su filosofia. De la
metafisica tomista de Derisi hay claros reflejos en la ontologia de Caturelli. Entre
Sciacca y Caturelli hay una profunda afinidad intelectual, como lo demuestra el pro-
logo de Sciacca a la obra de Caturelli Metafisica de la integralidad. La filosofia de
M. Sciacca (1959). Pero también le es muy familiar el pensamiento de otros filéso-
fos espiritualistas, como Louis Lavelle, Cornelio Fabro y Xavier Zubiri. Ha publica-
do mas de veinte libros y numerosisimos articulos, resefias y recensiones en distin-
tas revistas americanas y europeas. Es colaborador asiduo de las revistas Sapientia
(Buenos Aires) y Filosofar Cristiano (Cérdoba).

Dentro de la filosofia occidental, Caturelli representa una posicion critica de base
metafisica. Ve la historia de la filosoffa desde la optica de su infatigable polémica,
tanto en el plano metafisico-antropolégico como €n el histérico, con el «inmanen-
tismon, es decir, con la expansion postmedieval de una «subjetividad nihilista-, que
lleva consigo la pérdida del sentido de la trascendencia. De acuerdo con este punto
de vista, la historia de la filosofia no es otra cosa que el predominio de los momen-
tos —o quizds mejor, de las actitudes— de aproximacion o de alejamiento respec-
to de la verdad objetiva y transhistorica o respecto del ser, pues verdad y ser son
para Caturelli sinébnimos. Desde esta perspectiva, el momento histérico de maxima
cercania se hallaria en la filosofia agustiniana y en la escoldstica medieval, mientras
que el momento de maxima lejania se daria en la modernidad, cuando la filosofia,
al anteponer el pensar al ser, se ve irreversiblemente abocada al nihilismo. La filo-
sofia contemporinea, en cuanto que «Se caracteriza por considerar al ser como gra-
tuidad, pero patentizado en el hombre, que es quien sabe del ser, deja abierta la
posibilidad de elaborar una ontologia que nos aproxime nuevamente al ser abso-
luto o verdad transhistorica. En esta direccidn, por tanto, debe trabajar la filosofia
cristiana, para poder integrar, en su camino hacia la verdad, las intuiciones, aproxi-
maciones y resultados legitimos de otras filosofias, que, como la de Heidegger y la
de algunos fenomendlogos existencialistas, se esfuerzan por abrir desde la interio-
ridad del hombre un camino hacia el ser.

En La filosofia (1966) —obra programitica y de plena madurez intelectual de
Caturelli— se encuentra la exposicion sistematica mas amplia y completa de sus
.convicciones filoséficas.. El hombre como espirifi encarnado, lugar de manifesta-
cion del ser, religado a Dios, plasmador de su propia perfeccion y de su expresion
en el mundo; el ser, que hace que haya entes, como objeto de la metafisica; la his-
toria como dimensién metafisica propiay exclusiva de la existencia; la cultura como
obra existencial y como expresion de la persona en la naturaleza; y la presentacion
especulativa del desarrollo historico de la filosofia como «bisqueda histérica de la
verdad transhistérica»: €stos son los temas dominantes de esta obra, presentada por
Caturelli como el compendio de las tareas y de los enfoques que se propone desa-
rrollar en sus trabajos filosoficos ulteriores. '

Si se dirige una mirada atenta a la producciéon global de Caturelli, se puede
advertir con facilidad —aunque en sus escritos posteriores aparezcan sobre todo las
convicciones y los temas filoséficos expuestos en La filosofia— que su interés prin-
cipal se centra en los siguientes circulos de problemas, que evidencian al mismo
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tiempo sus preocupaciones bdsicas frente a la cultura actual: a) El papel del filoso-
far en la vida del hombre cristiano y latinoamericano; b) la confrontacién de la filo-
sofia cristiana con las principales corrientes de la filosofia histérica; ) la funda-
mentacién de una pedagogia cristiana; d) la naturaleza y el destino de la cultura
latinoamericana. Tratemos por separado estos cuatro temas.

Naturaleza e importancia de una filosofia cristiana

La filosofia es para todo hombre necesaria e inevitable, porque el hombre, al ser
el tinico ente que sabe que existe y que tiene conciencia de que hay ser y de que
el ser lo desborda, no puede evitar una justificacién @ltima de sus actos. Lo propio
de la filosofia es dar razones v justificaciones Gltimas. Asi ofrece al hombre los prin-
cipios que necesita para «vivir de verass.

Pero el hombre que quiere «vivir de veras» no tiene al alcance de la mano los
principios que pueden fundar la orientacién de su vida. Tiene que buscarlos afa-
nosamente a lo largo de toda su vida. Su vida es, por €so, un permanente filosofar,
una busqueda sin fin del fundamento de la existencia. Ese fundamento, por otra
parte, se muestra al hombre que filosofa como algo que lo desborda y que le resul-
ta inalcanzable. El objeto de la filosofia, por lo tanto, es la verdad absoluta, que esta
mas alld del tiempo y se manifiesta necesariamente al acto humano que la busca,
es decir, al acto de filosofar. Por eso, el acto vivo de filosofar es tanto la bisqueda
de la verdad como la apertura o disponibilidad para recibir la Palabra de la verdad,
si ésta se produce. Esta es la actitud radical del hombre cristiano que filosofa. Y
dado que la Verdad ha hablado, el acto filoséfico natural como bisqueda de la ver-
dad queda potenciado, enriquecido e iluminado por esa Palabra. Para Caturelli, el
acto filoséfico natural —cuya meta es la verdad absoluta— sélo llega a su destino
con la ayuda de la verdad sobrenatural. Para €l se puede decir también que la ver-
dad sobrenatural, sin ser natural y por tanto tampoco filoséfica, hace que la filoso-
fia, como actividad racional natural, alcance su plenitud. La auténtica filosofia es de
hecho una preparacién para la fe, a la que, sin embargo, puede llegar o no llegar,
pues es un don gratuito. La fe por su parte, si es dada, ilumina el pensamiento y lo
lleva a la verdad, de tal modo que lo preserva de caer en errores fundamentales.

De esta concepcion de la filosofia cristiana extrae Caturelli algunas consecuen-
cias, que al mismo tiempo caracterizan su actitud como filésofo. En primer lugar,
piensa que todo filésofo auténtico —y de modo particular el filésofo cristiano—
debe vivir su filosofia como prictica «al servicio de una verdad absoluta». En segun-
do lugar, la fe no produce rupturas ni cambio alguno de orientacién en el filosofar
natural auténtico, pero lo instala en un orden nuevo, que hace que ese filosofar sea
ya un inteligir el contenido de la fe. El filésofo cristiano no puede pensar como si
no fuera cristiano. De aqui se deduce, finalmente, que el filosofar de un pueblo en
el que la conciencia cristiana constituye la esencia de su cultura, como sucede en
Latinoameérica, tiene que ser necesariamente un filosofar cristiano, para ser autdcto-
no y auténtico. En el mundo actual, esto adquiere una importancia creciente, en
cuanto que la filosofia cristiana —que originariamente se orient6 a lograr su pleni-
tud en la basqueda de la verdad, que ya habian iniciado los pensadores de la
Antigiiedad clasica— debe dirigirse hoy a la critica del inmanentismo nihilista, here-
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dado de la modernidad, y a la recuperacién del ser objetivo mediante la profundi-
zacidbn en la vida interior®.

El realismo metafisico de la interioridacd

La filosofia moderna y también la actual —en Jos modos y en la medida en que
prolonga las actitudes filoséficas dominantes en la modernidad— son designadas
por Caturelli como «nmanentismor, es decir, como filosofias que niegan la primacia
del ser sobre el pensar y desembocan, por eso, en el nihilismo y en su propia auto-
disolucién. El inmanentismo distorsiona de multiples formas la actitud propia y ori-
ginaria de la actividad natural de la inteligencia, que consiste en la afirmacién impli-
cita del ser como lo absolutamente originario, anterior a todo acto de pensar. Esto
altimo, al contrario que en el inmanentismo, es la posicién fundamental del «realis-
mo ingenuor, caracteristico tanto de la filosofia clasica como de la medieval. En
estos dos casos se trata de filosofias realistas, porque su punto de partida es la rea-
lidad del ser, que esta presente por si mismo en los entes y es anterior al pensa-
miento. Y su realismo es «ingenuo- en el sentido més radical del término, es decir,
«ingénito», lo cual «equivale a decir que la evidencia ineliminable de lo otro del suje-
to estd grabada en nosotros desde el primer contacto con lo que es ademas de mi-.

En lugar de este supuesto fundamental —el ser como condicién y medida del
pensamiento— el inmanentismo coloca la autosuficiencia del sujeto, que se pro-
yecta a si mismo —mimetizado bajo las formas de «razén», de «materia», de «expe-
riencia» o de «nada— en el puesto que corresponde realmente a las cosas. Este sub-
jetivismo entrafa necesariamente la carencia de toda positividad, el vacio de sery
la soledad absoluta. Al inmanentismo nihilista opone Caturelli su «realismo metafi-
sico interiorista» como fundamento y principio sistematico de su filosofia cristiana.

Esta es un realismo metafisico, porque supone exactamente lo contrario de la
actitud inmanentista: no pretende ir del pensamiento al ser, de la conciencia al ser,
sino que parte del ser hacia el sujeto. El sujeto, para Caturelli, puede captarse a si
mismo so6lo porque tiene una captacion atn més originaria del ser. Lo que prima-
riamente conoce no es la conciencia vacia, sino el ser. Toda conciencia es siempre
conciencia del ser, un testimonio del ser que la desborda. Ahondando precisamen-
te en este hecho de que la conciencia es desbordada por parte del ser, se puede
llegar a la afirmacién del Ser subsistente y de la contingencia del sujeto humano.

Este realismo metafisico es, ademds, «interiorista», porque su punto de partida es
la conciencia del ser. Este se hace evidente sélo en la conciencia del hombre, a la
que constituye y trasciende a la vez. El sujeto no necesita salir de si mismo hacia el
objeto, puesto que el objeto esta interiorizado intencionalmente en la conciencia.
En esta perspectiva, la vida de la conciencia consiste en la apropiacién intencional
de los objetos que son participacidon del ser. Por la intencionalidad se inriquece y
se amplia la interioridad del sujeto. La interioridad es la totalidad de la vida del espi-
ritu. La intencionalidad es s6lo una dimensién o funcién de la interioridad. Y pues-
to que la intencionalidad supone la abstraccién de la materia, el sujeto en que se

Cf-_L".ﬁI_OS?ﬁfL 0.c. en nota 27, 23-30, 163ss.; Filosofar cristiano. o.c. en nota 27. 1-9; La meta-
Sfisica cristiana..., o.c. en nota 27, 62ss.; Reflexiones..., o.c. en nota 27, 24.
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da la intencionalidad ha de ser un sujeto espiritual. El «interiorismo» es, por lo tanto,
un espiritualismo, que, sin embargo, de ninguna manera debe ser confundido con
el subjetivismo. Para el «interiorismo», el sujeto nunca «pone- la inteligibilidad del
objeto, sino que sélo la «descubre», se la apropia, le da vida en la conciencia®.

Hacia una teoria pedagogica cristiana

Las reflexiones pedagdgicas son muy abundantes en la obra de Caturelli. En rea-
lidad, toda su obra tiene una intencion pedagdgica. Se la puede considerar como
un perseverante esfuerzo por reconducir al hombre contemporaneo —mas concre-
tamente, al hombre argentino— hacia Dios.

Los escritos pedagdgicos de Caturelli se orientan sobre todo a una fundamenta-
cién de la teorfa y la prictica de la educacion. La base de su teoria la constituye el
«realismo metafisico interioristas, sobre el cual se estructuran una metafisica de la
persona y una antropologia «ntegralistas. La definicién generalisima de educacién
que él nos ofrece: «El desarrollo de todo lo que el hombre es, llevindolo hasta su
maxima perfeccién posibles, debe ser interpretada desde estos fundamentos filosé-
ficos. En este sentido, la maxima perfeccién del hombre no puede lograrse si se
prescinde de Dios, pues el hombre tiene una disposicién o apertura natural hacia
Dios. El fin Gltimo del hombre es, por lo tanto, el Ser absoluto, al que el hombre
tiene acceso profundizando en su propia vida interior. Por eso, una educacion atea
es un imposible metafisico, que antes o después se convierte en un imposible psi-
coldgico y cultural. Por otro lado, dado el caricter personal del hombre, la educa-
cién no puede entenderse como la simple accidn instrumental de un hombre sobre
otro, sino como «€l encuentro, no siempre ficil, de dos causas libres que persiguen
el mismo fin». La educacidn tiene que excitar primordialmente en el educando una
profunda vida interior, cuyo eje fundamental es la contemplacién intelectual del ser.

Junto a esta intencidn tedrica de principio, los escritos de Caturelli sobre temas
educativos resaltan también un decidido propésito critico, que se extiende tanto a
los «sistemas» y a las «ideologias» como a las pricticas educativas, que, de diferentes
formas y por diversos caminos, conducen a la atrofia de la actividad interior. En
concreto, las ideologias positivistas, que subyacen con frecuencia en los planes
docentes y educativos, y sobre todo las teorias y las pricticas pedagbgicas inspira-
das en el marxismo, son los blancos permanentes de sus criticas®.

Sobre el ser de Latinoamérica

La pregunta por el ser de Latinoamérica y —dentro de ella— la pregunta por el
ser y la filosofia del hombre latinoamericano indican el punto en el que la perma-
nente y multiforme pregunta por el Ser —eje sistematico de todo el pensamiento de
Caturelli— alcanza su formulacién mis concreta. Con esta pregunta, Caturelli retoma

» Cf, La metafisica cristiana.... o.c. en nota 27, 49-66, 132-142; La filvsofia, o.c. en nota 27. cap. IX.
0 Cf. Reflexiones.... o.c. en nota 27, 13-45, 235-265ss.; La metafisica cristiand..., 0.c. en nota 27,
104ss.: La filosofia. o.c. en nota 27, 208ss.
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uno de los temas mas antiguos, v a la vez mis modernos, del filosc?far latinoameri-
cano. Muy pocos latinoamericanos de algtn relieve cultural han clc]a_do de ah’or‘dar
este tema. En su tratamiento, Caturelli parte de nuevo de su perspectiva ontologica:
proyecta su teoria general del ser sobre la pregunta por el modo de ser americano.

El ser de todo ente permanece oculto hasta que no es des-cubierto en la con-
ciencia del hombre por un acto del espiritu. Con anterioridad a este acto descubridor,
el ser existe en la «inmediatez originaria» como simple entidad. En cierto modo podria
decirse que el ser 10 es, porque nadie tiene conciencia de €l, porque carece de inte-
rioridad y de palabra y porque es mero ser «en bruto-. Antes del des-cubrimiento de
América, llevado a cabo por el espiritu de Europa, aquélla no existia como verdade-
ra realidad. El aborigen americano, incluso en las civilizaciones mas avanzadas, vivia
en la inmediatez, dominado por el medio fisico, carente de apertura a lo universal.
Por lo tanto, América estaba en un estado de pura entidad originaria, que atin no ha
recibido la Jlamada- del ser. Pero el descubrimiento de América no anuld este esta-
do de inmediatez originaria, que es muda opacidad de sus fuerzas vitales. Esta
América, que comienza a emerger hacia su verdadero ser por la accion descubridora
del espiritu, es apenas un atisbo, una posibilidad, que debe ser desarrollada. Esta
posibilidad esti en peligro permanente de ser absorbida por las ciegas fuerzas teldri-
cas de la América originaria. La realidad de América es precisamente esta lucha sin
cuartel entre el espiritu que pretende realizar el total desocultamiento del -ser origi-
nario», elevindolo a verdadero y pleno ser, y 1a inclinacion del ser «en bruto- a per-
manecer en la inmediatez de la vida, que ahoga el crecimiento del espiritu. Esta lucha,
esta dualidad, es constitutiva de la realidad americana. Desde el momento de su des-
cubrimiento, América aparece como realidad «bifrontes.. Tiene dos caras diferentes:
una opaca, clausa, «pura presencia entitativa», y otra espiritual, que emerge timida-
mente frente a la anterior, orientada hacia las gestas heroicas de la cultura.

Lo auténticamente americano, lo original y propio de este subcontinente se en-
cuentra en aquellas obras en las que lo «originario» adquiere expresidn y conciencia
propias por la mediacion del espiritu europeo, que hace quinientos anos se implan-
td en este continente, para elevarlo a la conciencia del ser universal. No se trata, por
tanto, de la creacion de una nueva Europa en estas tierras virgenes mediante la anu-
lacion de la América «originaria». América no es la realizacién de los suenos utopicos
del hombre europeo. América es un modo original de ser a partir del espiritu euro-
peo, una expresion propia dentro de la armonia del espiritu universal. Pero Caturelli
destaca insistentemente que el espiritu que configurd el ser de Latinoamérica es una
forma determinada del espiritu. El lo llama el espiritu greco-latino-cristiano-hispanico.
Si renunciara a su espiritu cristiano, Latinoamérica se falsificaria. El cristianismo de raiz
hispinica no es algo adicional en el ser de Latinoamérica; es un elemento esencial,
constitutivo, del modo de ser latinoamericano. Por eso, si se filosofa desde lo que se
es y para llegar a la plenitud del ser que nos es propio, afirma insistentemente Catu-
relli, una filosofia latinoamericana auténtica tiene que ser una filosofia cristiana, en el
sentido expuesto anteriormente. En esta concepcion se halla la clave decisiva para la
interpretacion de este pensador, tanto en sus enfoques especulativos como en su tarea
de impulsar y de exponer la filosofia en Argentina3!,

3 Cf. América bifronte, o.c. en nota 27. 13s., 49-53, 57-66, 95-99; El significaclo..., o.c. en nota
27 11ss.
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AGUSTIN BASAVE FERNANDEZ DEL VALLE (NAC. 1923)
Indicaciones generales

Agustin Basave Fernandez del Valle3? naci6 en la ciudad de Guadalajara (Méjico).
Estudi6 ciencias juridicas en la Universidad de Nueva Ledn en Monterrey (Méjico)
y en la Universidad central de Madrid. En esta Gltima Universidad hizo también sus
estudios de filosofia «en la cldsica direccién aristotélico-tomista»*3. La Universidad de
Yucatin (Mé&jico) le concedio el titulo de doctor <honoris causa- en filosofia. Basave
ha consagrado toda su vida al trabajo universitario, principalmente en la Univer-
sidad de Nueva Ledn, de la que ha sido rector. Aqui organizd y presidioé el Segundo
Congreso Mundial de Filosofia Cristiana (1986). Aunque ha publicado numerosos
trabajos en distintas dreas del saber (derecho, literatura, estética, etc.), su produc-
cion fundamental corresponde al campo de la filosofia, en el que ha dedicado mis
de una docena de libros y numerosos articulos.

Basave se reconoce profundamente ligado a la tradicidn de la filosofia escolas-
tico-cristiana, sobre todo a S. Agustin. Pero su trabajo tiene también rasgos claros
del existencialismo cristiano y del «espiritualismo integralista- de Michele Federico
Sciacca (1908-1975), que escribid el prologo para la Filosofia del hombre (1957) de
Basave. El centro de su filosofia es el hombre, el hombre concreto, que anhela, que
busca y que percibe en el dolor su propia limitacién, que tiene conciencia de su
caminar hacia la muerte, pero que no puede aceptar el fracaso definitivo de su exis-
tencia, es decir, el fracaso que consistiria en frenar el dinamismo ascensional del ser
humano y lo condenaria a éste a la pura intramundanidad. Toda la filosofia de
Basave se sintetiza en un denodado esfuerzo intelectual por mostrar al hombre de
nuestro siglo que la existencia humana no puede reducirse a una perpetua tras-
cendencia horizontal, carente de profundidad ontolégica. La filosofia es para €l una
«propedéutica de la salvacién», una bisqueda, sin ilusiones ni claudicaciones, de la

«plenitud subsistencial del ser humano». Designa a esta filosofia como una «filosofia
existencial positiva, para senalar su proximidad,

Y a la vez su lejania, respecto de
las filosofias de la existencia.

La idea directriz de su obra filoséfica la encontramos en la constante insistencia
en la unidad del hombre, es decir, en la indivisibilidad y coimplicacién de todas sus
dimensiones. Asi, su filosofia es sobre todo una filosofia de la integralidad humana.
Todas las dimensiones de la existencia humana: la corporeidad sexuada, la inteli-
gencia, la libertad, el desamparo ontolégico y el ser para la muerte, el irreprimible
afin de plenitud existencial, etc., se hallan simultineamente presentes en todos los
momentos y expresiones de la vida humana. Ninguna de ellas puede ser pensada

2 Obras: Miguel de Unamuno y José Ortega y Gasset, Méjico 1950; Breve historia

griega, Méjico 1951: Teoria del Estacio. Fundamentos de filosofia politica, M
del hombre, Méjico 1957; La filosofia de José Vasconcelos, Ma 1938; Existencialistas y existern-
cialismos. BA 1958; Ideario filosdfico, Méjico 1961; Metafisica de la muerte, Ma 1965
Pensamiento ) trayectoria de Pascal, Méjico 1973: Tres fildsofos alemanes de nuestro tienpo:

Aeax Scheler, Martin Heidegger, Peter Wust. Monterrey 1977; Metafisica: teoria de l -habencic-,
Méjico 1986; La filusofia como propedéutica de salvacion, en: Filosofar cristianos (1977) Nr. 1,
59ss.

3 La filosoffa como propecdéutica..., o.c. en nota 32. 79.

de la filosofia
1&jico 1955: Filosofia
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adecuadamente, si no se les capta en su esencial referencia a todas las otras
siones. La filosofia, finalmente, es para Basave primordialmente J;wt‘aF?siri.lh dimen-
divide en una metafisica general (una «teoria de la habencias), una m('ﬂ;?f.-qkle -
hombre y una metafisica de Dios. A cada una de eslas disciplinas le dedica Lllhr:(au.tl 1dd
relativamente extensa. En el campo de la teoria del conocimiento, se une a la 0 3,;;,
cién del «realismo metddicor en el sentido de Etienne Gilson. , posi-
Presentaremos aqui esquematicamente su idea de filosofia, su antropologia ¥ un
esbozo de su metafisica cristiana, a la que Basave atribuye gran importancia como
coronacién de su pensamiento filosofico, que, sin embargo, ha sido también obje-

to de duras criticas.

La idea de filosofia

Si se parte de lo que hacen los filosofos en su filosofar y de lo que dicen ellos
mismos sobre este hacer, podria deducirse que la filosofia pertenece exclusivamen-
te al orden del conocimiento —no de los sentimientos— y que pretende saber decir
las razones ultimas de la realidad universal. Esta conclusion encierra sélo una ver-
dad incompleta sobre la esencia de la filosofia. Pues en ella no se recogen ni el
aspecto de sabiduria vital sobre los problemas humanos mas profundos ni el dato
de que la aspiracién altima de la filosofia supera las posibilidades de la razdn, que
en ultima instancia también pertenecen a su propia esencia.

La filosofia es una exigencia vital para el ser humano. Tenemos que hacer for-
zosamente filosofia, porque necesitamos orientarnos en la existencia y porque nos
es indispensable poseer unas seguridades altimas. Por eso, la filosofia se nos pre-
senta como un saber teérico —obtenido a través de un proceso racional metédico
y riguroso— sobre la totalidad y los fundamentos de <o que hay», es decir, de lo
que esté destinado a servir de base al desarrollo pleno de la persona humana com-
pleta y Gnica. La filosofia estd, por lo tanto, al servicio de la vida. Basave la llama
incluso «ancilla vitae» y «propedéutica de salvacidne: «Si suprimimos el cardcter de
sintesis superior y vital de los conocimientos del hombre, nuestra disciplina pierde
todo su valor intimo y existencial. Una filosofia que no esté al servicio de la exis-
tencia —dicho sea con toda sinceridad— no nos interesa-3. A la filosoffa ast enten-
dida (como camino e instrumento pard la realizacién plena de nuestra existencia)
atribuye Basave una serie de caracteristicas esenciales, a las que €l ajusta de modo
consecuente también su propio trabajo.

La filosofia se origina en la vivencia de inseguridad y de riesgo inherente a la
vida humana. «Tenemos que pensar —Yy pensar bien— para poder subsistin®. Pero
la filosofia no es sélo una técnica vital para salvarse del posible naufragio. Nuestro
afin de seguridad no se agota tampoco al arribar a un puerto seguro, donde desa-
rrollar la vida en el mundo; nos sigue empujando 2 descubrir el sentido y el fun-
damento del mundo en el que el hombre trata de hacer su morada, El «eros filoso-
fico» es un impulso hacia el descubrimiento del principio absoluto de la vida

# - Ibid. 60.
3 Ibid. 63.
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Universal y, particularmente, de la vida del espiritu. Busca la seguridad en la fuen-
te de la verdad.

Filosofamos con el hombre entero, con todo nuestro ser 'y dcs.de el fopdo d‘c
nuestra -hambrienta indigenciar. Pero junto con este deseo de plenitud, ‘la fllosofxg
eXige una actitud ascética frente al mundo —lo cual, evidentemente, es incompati-
ble con el afin concreto de riqueza y de poder— y una actitud h.umllflc frente a la
verdad. El filésofo no puede considerarse duefo de la verdad, sino siervo de ella.
Se filosofa para ser no para producir o para «tener» en el dmbito dt{ l;}s’cosas. En
€ste sentido —y sélo en este sentido— la filosofia es radicalmente muu].‘Pero su
inutilidad es la inutilidad propia de los fines Gltimos. Asi, la filos_c’:fia constituye un
modo de ser hombre, un ejercicio de perfeccion y de «dignificacxonj d<.:l homb.rt:.

Por todo esto, la filosofia no puede ser un deporte ni una cunomda_d ocxosa;
Buscamos afanosamente la verdad «para hacerla substancia propia-. A partl'r de aqui
se define la actitud filoséfica especifica frente a la existencia: €sta no consiste ni en
una construccién arbitraria o meramente estética, «ni en un puro asunto de opinién
© de tanteos, sino «en un esfuerzo maximo de congruencia y de luz-*. «Nuestro ser
depende del actuar, y el actuar depende del saber. Por eso, precisamente, se da una
integraciéon de vida y teoria... Es preciso encarnar y sentir desde dentro ese saber
rigurosamente conceptual de la realidad entera, esa explicacién fundamental de las
cosas". S6lo cuando ef hombre lleva a la prictica sus ideas y sus convicciones fun-
damentales sobre la realidad puede decir que posee tales ideas y que filosofa en
plenitud. A este compromiso vital, a esta coherencia plena entre teoria y vida los
designa Basave como «el caricter anti-burgués de la filosofia-, Finalmente, debe des-
tacarse la insistencia de Basave en afirmar que la aspiracién Gltima de la filosofia
esta orientada a la unién con la fe. La plenitud de la filosofia se encuentra, por eso,

para €l en el cristianismo. Dentro de las inevitables limitaciones que tiene como
obra humana, la filosofia cristiana es la filosofia mis perfecta.

Hacia una metafisica cristiana

Aunque Basave se refiere en numeroso pasajes de su amplia obra a la idea de
filosofia cristiana, creo que en el articulo Za metafisica cristiana (1980) expresa con
particular claridad y firmeza su punto de vista sobre el tema. Basave concibe en &]
a la filosofia cristiana como la realizacién del impulso humano natural a buscar ince-
santemente la verdad Gltima y totalizadora sobre todo lo que hay en el horizonte
del mundo (a esto lo llama Basave la <habencia») bajo la sombra bienhechora de la
fe. La fe sirve al filésofo de «norma negativa», que lo salva de errores fundamenta-
les, y de germen fecundante, que predispone a su inteligencia para el descubri-
miento de verdades y de horizontes intelectuales, insospechables para quienes care-
cen de ese don. Para el fildsofo cristiano, la fe es un supuesto, no en el orden l6gico
o discursivo, sino en el orden vital, o sea, el suelo y el clima en el que se desarro-
lla su pensamiento. El fildsofo cristiano, por eso, no mantiene su fe al margen de
la investigacién filosofica. Entre religion y filosofia se da una -continuidad en la dis-

6 Ibid. 83.
37 Ibid.
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tincion v [una] distincién en la continuidad-. El arte filos6fico del cristiano consis-
e —dice Basave— en unir la luz de la fe y la luz del intelecto en su investigacion,
y esto por el hecho de que la verdad es indisolublemente una. No hay‘una'»"e:rdad
de la fe y una verdad de la razén; hay s6lo una mayor o menor aproximacion a la
plenitud de la verdad. «Si somos cristianos, no vamos a hacer un paréntesis, b?](-).el
pretexto de pureza racional, para dejar al margen nuestra .fc ¥ proccdefr fxlo.?ofma-
mente como no-cristianos»¥. En el cristianismo, actividad filoséfica y v:c!:l cristiana
son inseparables y las dos, en su inseparabilidad, producen un fruto Gplxco de ver-
dad, una plenitud racional, que coincide totaimente con la de 1:3 revelacion, a la que
se denomina «filosofia cristiana-. «Cuando el fil6sofo cristizlm'o vive de vcrc{aq St *{mla
cristiana, surge la filosofia cristiana. Asi ha sucedido histoncar’nente y asi vxsualjiza-
mos la coexistencia, en el cristiano [que filosofa], entre filosofm_ y fe operante. Para
vivir la plenitud de la razén humana no hay modo mejor que vivir la plenitud de la
fe cristiana operante». » o
Para Basave, toda filosofia cristiana debe apoyarse en una metafisica cristiana.
En la tarea de la construccion de esta metafisica viene concentrando sus e:sfuerzof;
especulativos desde hace mas de quince afios. Fruto de estos esfuerzos es su’Metaﬁ—
sica. Teoria de la babencia (1982). El concepto fundamental de esta rqgta_fxs:ca es,
como ya se ha insinuado, el concepto de <habencia» —concepto de dlflc-ll traduc-
cién, que quizis podria definirse mejor como «horizonte que todo lo contiene-. Ba-
save confiesa que «o que me interesa como metafisico cristiano es la habencia en
cuanto tal, con su estructura y sus vertientes, y el fundamento de la habencia-*. No
resulta ficil, como se ha dicho, precisar este concepto fundamental. Para aproxi-
marnos a él, comencemos diferenciindolo de otros conceptos con los que podria
confundirse. La «habencia-, primero, no es la realidad. Es mas amplia que ésta, la
cual a su vez esta referida a la <habencia» y es una de las formas o modalidades del
«habers. La «<habencia», ademas, no es una substancia, pero todas las substancias se
dan en ella. Es como el espacio-tiempo universal en el que aparece toda substan-
cia. La «<habencia-, por otra parte, tampoco puede ser identificada con el ser. El ser
se da exclusivamente en los entes y no tiene substantividad alguna, pero tampoco
es nada separado de los entes, los cuales siempre suponen la <habencia-. Separado
de éstos, no seria otra cosa que un concepto abstracto y vacio. -El ser es la pre-
sencia situacional respectiva del ‘hay’. Ei ser sin la habencia no es realidad, porque
no tiene campo para ofrecerse»il, Pero la <habencia- no esti circunscrita a la pre-
sencia. El ser en cuanto presencia es epifania de la <habencia-. El ser del ente sélo
puede ser presencia o actualidad en el seno de la <habencia-. La <habencias, final-
mente, no es lo infinito ni lo absoluto ni Dios. Al contrario que éstos, es finita, aun-
que inconmensurable y absolutamente indeterminada. Sin embargo, no es auténo-
ma y tampoco subsiste en si. Dios es lo completamente otro tanto frente a la
-habencia- como frente al hombre, que forma parte de la «habencias.
Como determinacion positiva de la <habencia» debe afirmarse ante todo que ésta
es la totalidad de los entes y de lo que hay en cada uno de ellos. Entre las meta-

* Metafisica cristiana, en: A. V.: La filosofia del cristiano, hoy, Cérdoba (Arg.) 1980, 312.
# Ibid. 303.

1 Ibid. 309.

1 Ibid.
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foras mis usadas por Basave para designar a la <habencia- se encuentran sobre todo
las de <horizonter, «estructura (o unidad) dindmica-, «universo-, «urdimbre omnien-
globante de los entes»y -fuente de riqueza entitativa», En este sentido puede enten-
derse con alguna exactitud la siguiente definicién de <habencia-: «La habencia es la
unidad dindmica, el horizonte 16gico y ontolégico al cual todo se halla referido. No
estamos ante un horizonte ontolégico substantivado, sino ante lo que hay con las
cosas que hay, las realidades y las posibilidades en la medida en que las hay, con
todas sus articulaciones y confluencias»i2,

.Este todo del ambito finito» que es la «habencia- se ofrece al pensador en una
intuicién, que incluye en si misma la vision de los primeros principios tanto en el
orden metafisico como en el orden légico. Estos principios son: «1) El principio
de la presencia: todo cuanto hay esta de algin modo presente. 2) El principio de
participacion: todas las partes que hay estdn unidas en un todo por una vincula-
cién espacio-temporal y son entes solo en la medida en que se parecen parcial-
mente al Ser absoluto. 3) El principio de senticlo: todo cuanto hay es pensable sélo
con una disposicién tendencial y conexa. 4) El principio de contexto: todo cuan-
to hay se ofrece en el marco existencial. ) El principio de sintaxis: todo cuanto
hay se presenta articulado en funcion de algo. Sobre estos cinco principios se dan
y operan los principios 16gicos supremos: el principio de identidad, el principio
de no contradiccién, el principio de tercero excluido y el princpio de razén sufi-
ciente»",

El objetivo de esta metafisica es abrir el
de la <habencia- debe culminar para Basave en la teoria de Dio
fondo de la metafisica que él se esfuerza por construir subyace una viva polémi-
ca contra toda filosofia que, a su juicio, niegue la trascendencia o mantenga fren-
te a ésta posiciones fluctuantes e imprecisas, lo mismo que contra todo pensa-
miento que resulte incapaz de dar cuenta de la vida y del dinamismo que
apreciamos en el Universo. La concepcion heideggeriana del ser y la -ontologia
tradicional- son algunos de los blancos de sus criticas. «El inventario del mundo,
que la ciencia cierra con el conjunto de los entes ‘y nada mas’, no se¢ abre con la
presencia inaprehensible del ser heideggeriano —pura luz sin soporte entitativo—
bajo la especie de la nada. Este ser abstracto hipostasiado no cuenta ni para la
ciencia ni para la metafisica-*.

‘ -},a crisis de la metafisica se debe a la paulatina y creciente substantivacion e
hipostasis del ser, que va desde el ‘ens commune’ hasta el ser heideggeriano, que
es pura lgz sin soporte entitativo, despojos de un Dios laicizado, idealismo de la
significacion.f,
inciiiau?aeﬁii;cf% igzrllsctilealnlioﬁfb Basa:ire, en cuanto teoria de’ la «hal?encia-: de’be
toda metafisica debe partir del hrc?nfb es_ﬂzilb?car €n una leora fle Dios. Mas aun:
gfa natural debe retornar al hombre f‘;r : e la experiencia interior—y toda_teolo—
eso, el niicleo esencial de la fil fi para iluminarle el sentido de su existencia. Pf)r

ilosofia de Basave debe buscarse en su antropologia.

camino a la trascendencia. La teoria
s. Por eso, en el

2 Ibid. 309.
4 Ibid. 310.
4+ Ibid. 314.
# Ibid. 310.

674



:
t-'.
b

b 4
1%
[
b

-~

e i

T

"

ST T T TR T

Filosofia cristiana no escoldstica en Latinoamérica

Filosofia del hombre

La antropologia de Basave surge del esfuerzo por dar respuestas —basindose
en su interiorismo espiritualista, inspirado en S. Agustin y mas directamente en M.
F. Sciacca— a los principales problemas que ha planteado la tradicion filoséfica en
torno al ser, la vida y el destino humano. Tanto en la formulacion de estos proble-
mas como en la orientacién de su preguntar estin presentes, de modo muy signifi-
cativo, la sensibilidad cultural, el lenguaje, las descripciones, los anailisis y las pers-
pectivas tedricas que han aportado las diversas corrientes existencialistas. Pero el
objetivo principal de sus esfuerzos se orienta de un modo explicito a superar todas
las deficiencias esenciales que, a su juicio, se dan en las antropologias existencia-
listas. Basave se expresa en este sentido sobre todo en su Filosofia del bombre
(1957), que es, a auestro juicio, la obra mas importante del autor. Este libro posee
una intencién claramente sistemdtica. Se propone «ofrecer las bases y las lineas
directrices de una metafisica del hombre... concebida como prolegémeno a toda
fenomenologia existencial-. Lo cual significa que su intencién primordial es mos-
tra «c6mo una ontologia que parte del hombre explica todas las funciones y opera-
ciones especificamente humanas».

En concordancia con su idea de filosofia (el subtitulo de la obra es
JFundamentos de antroposofia metafisica), esta metafisica contiene las bases de una
sabiduria sobre el hombre. Mis explicitamente, la obra se propone descubrir la
estructura esencial del hombre —individual y colectivo—en todos sus estratos, para
cumplir con «¢l oficio de ser ciencia rectora» de los otros saberes antropologicos, ilu-
minar el sentido de la existencia y orientar las acciones del hombre por los sende-
ros sque conducen a la plenitud subsistencial~*,

El punto de partida de esta metafisica del hombre es la autoconciencia del yo,
que, indigente, inseguro e inacabado, aspira a superar, de alguna forma y por algin
camino, su «desamparo ontologico-. La meta tebrica de este discurso consiste en ele-
var la experiencia interior —que contiene una -conciencia ontolégica— a conoci-
miento riguroso (objetivo, sistematico y comunicable) de la estructura esencial del
ser humano. Este conocimiento «supra-empirico y supra-historico- debe abarcar la
estructura del ser humano en todos sus aspectos, es decir, debe ser un conocimiento
integral. (Integralismo metafisico antroposéfico» es el término que utiliza Basave
para designar el conjunto de su filosofia).

El método de la antroposofia metafisica implica fundamentalmente los siguien-
tes momentos: a) Un momento fenomenoldgico, en el que se delimitan y describen
los contenidos de la autoconciencia. Este momento supone una intensificacion o
profundizacién previa en la experiencia interior. «Es preciso echar mano de todos
los medios que ponen al hombre en contacto consigo mismo..., es necesario dejar-
se penetrar por sus afanes mas hondos-®. b) Un momento sistematico-discursivo,
que trata de descubrir y formular «el principio que abarca todos los principios par-

s Filosofia del bombre, 0.c. en nota 32, 16.
7 1hid.

# Ibid. 46-49.

+» Ibid. 12.
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ticulares del ser, del conocer y del obrar humanos<%, de los que parte la estructura
conceptual de nuestro saber sobre el hombre. (Basave insiste en la vigilancia meto-
doldgica que se requiere, para evitar caer en un vacio abstraccionismo que deje
escapar las complejidades y antinomias del ser humano). ¢) Un momento de recon-
sideracion vy reenfoque de nuestras actitudes vitales a la luz de las verdades alcan-
zadas. La antroposofia no puede reducirse a un «frio conocer a distancia-, sino que
debe hacer explicita su funcién prictica’.

Al principio estructurador o «primer principios de su metafisica del hombre lo

enomina Basave «principio de la dui-unidad (unidad de dos)-. Dicho principio
recoge el hecho fundamental, evidente a la introspeccion, de que el hombre esti
constituido por opuestos. «El hombre no sélo tiene conflictos, sino que ya de por si
es un conflicto por su naturaleza dual-®2. Por eso, la vida humana puede concebir-
se en su desarrollo de una forma semejante al contrapunto musical. La raiz Gltima
de esta dualidad es para Basave la vivencia, simultinea e indivisible, de la contin-
gencia, por una parte, y de la aspiracién a la plenitud subsistencial, que subyace en
lo mds profundo del ser humano, por otra parte. «La pareja ‘angustia-esperanza’ es
inseparable. Esta pareja psicoldgica corresponde a esta otra pareja ontolégica:
‘desamparo metafisico-plenitud subsistencial»$, La tarea de la filosofia del hombre
€S encontrar una explicacion tedrica de la raiz Gltima de este hecho. Tal explicacién
radical del hombre se encuentra, en Gltima instancia, en Dios. «No podemos hablar
de nosotros mismos sino hablando, por Gltimo, de Dios., afirma Basave citando al
filésofo espanol desterrado a Méjico, José Gaos (1900-19G9).

La temdtica de la antroposofia metafisica de Basave es muy amplia. Ademas de
los temas tradicionales como la substancialidad, la personalidad, la libertad y el
destino, la temporalidad, la muerte, la inmortalidad, la dimension religiosa v la
dimensidn social, pretende abarcar también el estudio de los desarrollos colecti-
vos y globales de toda la humanidad. «Para nosotros, la filosofia de la historia y
la filosofia de la cultura son disciplinas particulares de la antroposofia. De ahi que
incluya en mi obra un capitulo dedicado a la filosofia de la historia y algunas con-
sideraciones filoséficas sobre la cultura-3, Si se tiene en cuenta la amplitud tema-
tica de sus reflexiones, su interés por entregar a tiempo su mensaje a los hombres
de su €época y su desinterés por la erudicién y el virtuosismo filoséficos’s, no
puede resultar extrano que en la Filosoffa del hombre —YV en general en toda su
obra— encontremos mucho mis una reiterada exposicion de los puntos funda-
mentales de su doctrina filoséfica que una detenida argumentacion de tales posi-
ciones o una detallada discusién con los autores a los que se enfrenta. Pero, por
encima de todo, la antroposofia de Basave, como obra de un fildsofo cristiano,
quiere ser un mensaje de afirmacién y esperanza. Su filosofia del hombre resalta
el lado luminoso del ser humano y subraya en este sentido «los aspectos positi-
vos: nuestro dinamismo ascencional, nuestro ser axiotropico, el impulso de tras-

Z

Ibid. 18.
Ibid. 293.
Ibid. 19.
Ibid.
Ibid.
Ibid. 2
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cendencia, el sentido de la libertad, la esperanza, el afin de plenitud subsisten-
cial, 1o ‘eviterno” del hombrea®,

CAYETANO BETANCUR CAMPUZANO (1910-1982)

Cayetano Betancur Campuzano’” nacio en la pequena localidad de Copacabana
en el Departamento de Antiocuia (Colombia) y murid en Bogotd, donde desarroli6
la mayor parte de su actividad profesional. S¢ ¢duco en el seno de una familia catd-
lica estricta, A los 26 aios obtuvo ¢l grado de doctor en derecho y ciencias politi-
cas en la Universidad de Antioquia (Medelling, Ejercio hasta su muerte la profesion
de abogado como «la tarea en que tenia que ganarse Ja vida-,

Pero la gran pasion de su vida se dirigio a la filosofia. Fue profesor de derecho

de filosofia en varias universidades de Bogotd, En 1951 fundé ¢n la facultad de
filosofia de la Universidad Nacional de Colombia, de la que fue decano en dos oca-
sisones, la revista Jdeas y valores, que es hasta hoy una de las publicaciones mas
importantes en ¢l ambito de la filosofia colombiana, Los campos mas frecuentados
de sus intereses fueron la filosofia del derecho, la teorfa y el andlisis de la socie-
dad y de la cultura, la pedagogia y la divulgacion del pensamicnto filosofico tanto
tradicional como contemporineo, Sus obras Ensayo de una filosofia del derecho
(1937), Sociologia de la autenticidad y de la simulacion (1935), Bases para una
I6gica del pensamiento imperativo (1968), La vida del derecho (1974) y mas de 20
articulos en las principales revistas colombianas de su época dan testimonio de
estos intereses. Pero sin duda lo mas meritorio y fecundo de su trabajo ha estado
en la divulgacién del pensamiento de los filoésofos contemporineos. Durante mas
de 40 afos, con denuedo y tesén inigualables, ha batallado infatigablemente para
procurarle un sitio en la cultura de Colombia a los enfoques tedricos de la moder-
nidad y a la filosofia contemporinea. Este ha sido un trabajo particularmente
arduo, pues la tradicion cultural de Colombia, dominada por gramiticos y orado-
res, resultaba un suelo poco propicio para las ideas filosoficas de la modernidad y
de la época contemporinea. En la obra del filésofo espanol José Ortega y Gasset
encontré la inspiracién filoséfica y un ejemplo para su tarea de aclimatar la filoso-
fia alemana (Scheler, Heidegger, Kelsen y otros juristas, etc.) a la mentalidad co-
lombiana. La prueba més palpable de sus esfuerzos puede hallarse en el libro Filo-
sofos y filosofias (1969) y en su trabajo La seguricdacd metafisica. Dialectica de la
razén vital (1956).

Respecto de la relacion entre filosofia y cristianismo, Betancur sostiene con
gran firmerza la idea de una mutua y radical independencia entre ambos. La filo-
sofia es un discurso humano que tiene como finalidad buscar principios tedricos
para interpretar y explicar la realidad y proponer orientaciones racionales para la
vida humana individual y colectiva. Para ello cuenta con métodos y formas dis-
cursivas que le son peculiares. En cambio, el cristianismo tiene como base la Fc,
que es totalmente heterogénea respecto de la filosofia. La fe es un don de Dios

5 Ibid. 19. ’ _
$ De C. Betancur cf.: El cristianismo ante la filosofia actual, en: <Bolivar- 62 (Bogotd 1963):

Filosofos v filvsofias, Bogotd 1969.
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que no necesita razones filoséficas para su existencia. Es conveniente, pero no
necesario, que exista una conciliacién entre fe y filosofia. Y corresponde a la filo-
sofia, en la que estd enraizada hondamente esta exigencia de conciliacién, inte-
grar el hecho y los datos esenciales de la fe en su propio discurso. Pero esto no
siempre se alcanza. Cuando no se logra esta conciliacién, la fe, si es auténtica, no
tiene por qué sufrir merma alguna, pues es una orientacion vital superior a la filo- -
sofia. Las llamadas -filosofias cristianas- son diferentes caminos para acercarse =
racionalmente a la fe. Pero, como todo esfuerzo humano, son transitorias y delez-
nables. Hay muchos caminos para intentar esa aproximacién o conciliacién.
Betancur opina que en la filosofia de los valores y en la filosofia de Heidegger
pueden hallarse sélidas pistas para intentar una nueva forma de conciliacién entre
el cristianismo y la filosofia, es decir, un camino que le permita al cristiano esta-
blecer una comunicacién profunda con el hombre de hoy. El cristiano que filo-
sofa, cuando se dedica honestamente al trabajo de pensar desde cualquier pers-
pectiva, no pone en juego su fe. El sentido de la actividad filoséfica sélo puede
ser para €l intentar comunicarse con los hombres de su época, con el fin de ayu-
darles a construir un mundo mis razonable que el actual. Junto con sus razones,

el cristiano puede aportar a la construccién de ese mundo las luces y experien-
cias que lleva consigo la fe.

JUAN CARLOS SCANNONE SJ (NAC. 1931)

Nacido en Buenos Aires, Juan Carlos Scannoness ingresd bastante joven en la
Compania de Jesus, donde recibi6 la formacién tradicional de esta Orden. Estudis
humanidades (en Cérdoba), filosofia (en San Miguel, provincia de Buenos Aires) y
teologia (en Innsbruck, Austria). Obtuvo el grado de doctor en filosofia en Munich
y profundizé sus estudios de filosofia de la religién en Friburgo. Desde 1968 es pro-
fesor en la facultad de filosofia de la Universidad del Salvador (San Miguel,
Argentina). Entre 1970 y 1980 fue decano de esta facultad, desde la cual prestd un
valioso apoyo a desarrollar la filosofia de la liberacién (en sentido restringido).
Ademads de su tesis doctoral Sein und Inkarnation (Friburgo 1968), ha publicado las
siguientes obras: Teologia de la liberacion y praxis popular (1976) y Teologia de la
liberacion y doctrina social de la Iglesia (1987). Otros dos libros se encuentran ya
en prensa: Evangelizacion, cultura y teologia y Nuevo punto de partida en la filo-
softa latinoamericana. En estas obras se recogen algunos de sus numerosos articu-
los, publicados principalmente en la revista Stromata, de la que é€l ha sido director.
Ha colaborado también como inspirador, editor y autor en la obra colectiva

Sabiduria popular, simbolo y filosofia (Buenos Aires). Su produccién filoséfica abar-
ca ya mds de cincuenta articulos extensos.

* Sobre lo que vamos a decir ¢f. J. C. Scannone: Religion del pueblo, sabiduria
Sia inculturacda. en: A. V.. Il Congreso Internaciaonal de |
Ponencias. Bogotd 1985. 223ss.; Filosofta primera e inters
367ss.: Sabiduria popular y pensamiento especulativo, en:
JSilosofia, BA 1984. 51-89.

popular y filoso-
Filosofia Latinoamericana.
ubjetividad, en: Stromata. (1986)
A, V.: Sabiduria popular, simbolo ¥y
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El trabajo intelectual de Scannone se desarrolla simultineamente en dos cam-
pos fundamentales: la filosofia y la teologia. Con este trab'z}jo quier? prestar, de
forma explicita y directa, un servicio a la fff y a la promocién 'de la justicia en el
marco institucional de la Iglesia latinoamericana. Durante la prlmerfi mitad de los
afios setenta, Scannone estuvo estrechamente vinculado a la filosgfm .c}e la libera-
cion (en sentido restringido), colaborando en la aclaracién, delimitacidon y funda-
mentaciéon de los principios y de las orientaciones tedrico-pricticas de este movi-
miento. Desde hace mis de una década ha concentrado sus esfuerzos en una
filosofia que tenga como punto de partida la «sabiduria popular- con toda su reli-
giosidad. La elaboracién de esta filosofia incluye tres elementos: una definicién de
los conceptos bisicos de «pueblo» y de «sabiduria popular-, la recuperacién de los
elementos o expresiones culturales claves en los que se condensa la experiencia
historico-cultural del pueblo argentino (y latinoamericano) y la elaboracion de cier-
tas categorias especulativas bisicas que expresen en un lenguaje filoséfico univer-
sal la comprension de lo humano y el tipo especifico de racionalidad que se con-
tiene en la sabiduria popular y es propia de una «cultura del corazén-. El -pueblo-
es un sujeto comunitario ético-histérico, que vive de formas diversas (que llegan
hasta la lucha de clases) unos mismos valores culturales y un destino humano
comuin dentro de una misma organizacién socio-politica. Los valores culturales
bésicos de la historia latinoamericana son mejor conservados en el sector mayori-
tario, es decir, en los grupos no-privilegiados, considerando a Latinoamérica como
la «Patria Grande-. Por eso, las expresiones y la dindmica de la cultura de las «cla-
ses populares- pueden constituir la base para una filosofia latinoamericana propia,
es decir, para una filosofia plenamente inculturada. La «sabiduria popular- es el
saber que tiene el pueblo acerca del sentido de la vida, del mundo y de Ia digni-
dad humana. Es un saber no teérico, sino practico y ético-religioso, que tiene su
propio -logos», o racionalidad sapiencial, la cual se vive y se expresa en elemen-
tos simbdlicos.

El trabajo filoséfico consiste para Scannone en la elaboracién de nuevas catego-
rias especulativas que permitan desarrollar un pensamiento capaz de fijar y trans-
mitir los contenidos y las formas esenciales de la sabiduria popular. Estas categori-
as retoman los conceptos fundamentales de la filosofia tradicional,
reinterpretindolos a la luz de la experiencia histérico-cultural del pueblo latinoa-
mericano. Scannone enumera tres categorias fundamentales de su filosofia: 1) El
«nosotros- (€tico-politico y ético-religioso) como sujeto comunitario que da un
nuevo sentido a los problemas de la subjetividad, de la vida social, de la responsa-
bilidad, de la religiosidad, de la justicia y de la libertad. 2) El «estar- como horizon-
te fundamental o dimensién metafisica, emparentada —y a la vez diferenciada—
con las otras dimensiones metafisicas de la filosofia occidental: el Ser (herencia de
la filosofia griega) y el acontecer histérico (mas propio de la tradicién judeo-cris-
tiana). Frente a estas categorias tradicionales, el estar enfatiza al mismo tiempo la
experiencia de arraigo en la tierra y el sentido del caricter circunstancial y transito-
rio de la vida. 3) La ~mediacién simbélica~ el simbolo —yYy no primariamente el con-
c€plo— constituye el elemento en el que se mueven la sabiduria popular y la 16gi-
ca popular. Estas categorias, que se implican mutuamente y se determinan en una
serie de conceptos derivados de ellas, constituyen el horizonte teérico y la forma
de la nueva filosofia latinoamericana que defiende Scannone.
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ALBERTO WAGNER DE REYNA (NAC. 1915)

Visién de conjunto

Aunque la extensa obra de este polifacético escritor peruano —literato, historia-

dor, diplomaitico y sobre todo filésofo— abarca una increible variedad de temas,
hay que aficmar que toda su produccion gira en torno a un problema fundamental:
Latinoameérica, El ser, el destino, la historia, los problemas, las formas y estilos de
vida ce los paises latinoamericanos, lo mismo que las relaciones de este subconti-
nente con las otras expresiones culturales de la humanidad, son el objeto perma-
nente del pensamiento y de los andlisis de este autor. Latinoamérica es también la
razon y la meta final de sus obras filosoficas.

Aunque los trabajos filos6ficos constituyen sélo una pequena parte del volumen
total cle su obra®, son indudablemente la estructura vertebral de todos los escritos
lebricos, La intencion y el trasfondo filoséficos estdn presentes en toda su produc-
cién. Wagner de Reyna es sobre todo filésofo tanto por su formacién como por su
interés vocacional. Ha sido profesor de filosofia —estable o invitado— en diversas
universidades de Per(, Chile y Argentina. Mantiene hasta hoy vinculos permanen-
tes con la Universidad catélica del Per.

Wagner de Reyna representa de un modo ejemplar aquella concepcioén de la
filosofia que hemos descrito més arriba como un trabajo de asimilacién e inter-
pretacion creativa del legado de la tradicién y como un esfuerzo por abordar los
problemas eternos desde la propia situacidn. Su sintesis se efecttia en el contex-
to vital de una profunda fe cristiana, que al mismo tiempo impulsa al filésofo a
pensar hasta en sus Gltimas raices metafisicas la crisis de la cultura occidental yle
impide quedar atrapado en un pensar meramente dialéctico, que acaba asfixian-
do al espiritu en su clausura intramundana. Para el filésofo peruano, el hombre

se rebasa a st mismo y a la totalidad del mundo; estid esencialmente orientado a
lo infinito y divino.

La naturaleza de la filosofia

Segin Wagner de Reyna, la filosofia no es un quehacer eventual o accidental en
la vida del hombre; es una exigencia vital profundamente arraigada en la existen-
cia. Es una actividad que compromete al hombre entero, no un conjunto de cono-
cimientos almacenados. Parte, por lo tanto, de una experiencia metafisica que con-
mueve al hombre en todo su ser. Esta experiencia socava los pilares del edificio
conceptual en el que el hombre vive, lo coloca ante el abismo de lo fundante y le
exige la reconstruccién del saber desde sus cimientos mas profundos. La filosofia
es un esfuerzo permanente de autofundamentacién, que tiene que poner en claro

¥ Una bibliografia completa de las obras de Wagner de Reyna de los afios 1935 a 1985 se encuen-

tra en: Boletin del Institiuto Riva-Agiiero, Lima 1984/85. Entre las obras filoséficas destacan: La
ontologia fundamental de Heidegger (1937, 19459; La filosofia en Iberoamérica (1949); £l con-
cepto de verdad en Aristételes (1951); Destino y vocacion de Iberoameérica (1954); Hacia mds

alla de los linderos (Ensayos) (1959); Analogia y evocacion (1976); Pobreza y cultura. Crisis y
concierto (1982).
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Filosofia cristiana no escolistica en Latinoamérica

una y olra vez sus origenes y su proceso. D_esde esta pt_:rspc?ctiva, es esencialmen-
te histérica y siempre inconclusa. En su camino por.Ta h’xs'tona, el hgmbrc !1:1 cons-
rruido, y seguird construyendo, diferentes edificios ﬁlosoflcos._ Las q:&:renc:as.entre
rales edificios se deben a la manera en que cada filésofcg vivencia y tematiza la
experiencia metafisica y también al punto que cada uno senala como punto de par-
tida o base incuestionable.

Muy en consonancia con la tradicién del Barroco espaiol, Wagner de Reyna
tematiza la experiencia metafisica fundamental como desengario. El desengano es
—en Gltima instancia— el descubrimiento del caricter transitorio de todo ente y de
la realidad total de este mundo. La transitoriedad del ente significa que éste se
encuentra permanentemente entre dos extremos: entre el no-estar-cerrado-en-si-
mismo y el no-ser-ilimitado. Pero el desengafio que patentiza el cardcter transitorio
del ente muestra también la exigencia de permanencia que atraviesa al ente huma-
no, constantemente orientado hacia mis alla de sus propios limites. La transitorie-
dad, que es, por un lado, un impulso que quiere salir, caminar, progresar y gastar-
se, tiene, por otro lado, la tendencia a replegarse, a refluir, a permanecer. <En lo
profundo de la transitoriedad yace una traza de quietud, de manencia, de la cual
son modos pleondsticos la in-manencia y la per-manencia-®®. En la transitoriedad
subsiste siempre, de forma paraddjica, una orientacién hacia lo absoluto, ilimitado
o inmutable.

Intentando superar esta frustracion, el filésofo accede a la dimensién mitica del
hombre y, desde ésta, se abre a la posibilidad de una revelacién de la verdad, del
ser y del bien absolutos. A través de finos andlisis de la palabra humana descubre
Wagner de Reyna que es connatural a la filosofia no llegar nunca a una meta defi-
nitiva y no poderse cerrar sobre afirmaciones absolutas. La filosofia es también tran-
sitoria y estd destinada al fracaso, al desengano, lo mismo que la vida toda, la cual
s6lo en la muerte, es decir, en su fracaso como mera vida, descubre su sentido lti-
‘mo. Por eso, la plenitud del hombre requiere dar un paso ulterior mas alla de la
filosofia: la religion. La religién no es una continuacién ininterrumpida de la filoso-
fia. Es exactamente un paso mds alla de la filosofia, que el hombre puede dar bajo
el impulso o la atraccién del Absoluto —paso que la filosofia, consciente de su pro-
pio ser, debe respetar y que en alguna medida puede preparar.

Sin embargo, la religion no puede sustituir a la filosofia ni cancelar la exigen-
cia humana de filosofar. Filosofia y religién son dos dimensiones irreductibles del
ser humano. La filosofia, en cuanto esfuerzo de aclaracién radical del mundo y de
la existencia, se hace indispensable para evitar posibles pasos en falso y pérdidas
de sentido de la religién, que siempre es vivida y realizada en una existencia huma-
na. La filosofia es vigilancia ininterrumpida que desenmascara cualquier forma de
absolutizacién de lo ente. Es una lucha «contra los medios que quieren afirmarse
como principios y fines. Y en el mundo actual, donde este fenémeno se agudiza y
S¢ nos impone a los hombres, la funcién del filésofo es denunciar esta mistificacién,
contrastar los medios disfrazados de principios con los principios auténticos y
defender el fuero de lo no til, de lo divino, de lo extraordinario y asombroso-6!,

® Analogia y evocacion, o.c. en nota 59, 61.

0 Thid. 15_3_; cf. ademds 12-14, 17-27, 53-62, 111-124; Sintesis de mi pensamiento, en: -Diilogo- 3
(BA 1955) 36ss.: Pobreza y cultura, o.c. en nota 59, 142-156, ' )
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Posibilidacd y funcién de la filosofia en Latinoamérica

Latinoamérica pertenece a Occidente, y por eso su filosofia —que siempre es
histérica— tiene necesariamente que estar arraigada profundamente en la tradicién
helénico-cristiana. Tal es en suma la tesis sustentada por nosotros en el libro La filo- -
sofia en Iberoamérica (1949)»%2. Con estas palabras inicia Wagner de Reyna el pro- -
logo a su obra El concepto de verdad en Aristételes (1951), a la que presenta como
un modesto intento de ser consecuente con su idea sobre el destino y la funcién
de la filosofia en Latinoamérica.

La filosofia, donde quiera que se ejerza, estd siempre ante el imperativo de recu-
perar, dentro de las circunstancias de cada momento historico, su propia tradicion,
La tradicién occidental no es propiedad exclusiva de los paises europeos. La cultu-
ra latinoamericana, tanto por lo que respecta a su pasado como en su significacién
actual y futura, es fundamentalmente occidental, tan occidental como la romana, la
francesa o la alemana; pertenece a la rama espaiiola, pero tiene al mismo tiempo
rasgos indigenas de América que la individualizan. A pesar de esto, este nuevo vis-
tago de Occidente estd en pie de igualdad con los demas, porque pertenece al
mismo linaje y tiene el mismo patrimonio espiritual. Nuestra pertenencia a
Occidente nos obliga, sobre la base de la vieja tradicidn hispédnica, que nos perte-
nece tanto como a Espana, a elaborar una concepcién del mundo y un modo de
vida que sean dignos de su estirpe espiritual y a la vez nuevos gracias a nuestra
especial situacion historica, geogrifica y étnica.

Detras de estas palabras estin las dos preguntas indicadas mas arriba: ;Cudl es la
diferencia especifica de la filosofia latinoamericana? ;Cuiles son sus posibilidades para
el futuro? Latinoamérica y su filosofia son jévenes y viejas a la vez. Es curioso que gene-
ralmente se niegue la realidad de una filosofia propia en Latinoamérica y que, al mismo
tiempo, se afirme la posibilidad de tal filosofia y se indiquen caminos para alcanzarla.
Este hecho pone al descubierto una caracteristica, ciertamente no la mis prometedora:
la filosofia latinoamericana es ante todo una reflexién sobre si misma. Pero la reflexion
es un rasgo tipico de la vejez. Por eso, la filosofia latinoamericana nace vieja. «Aqui
nacemos reflexionando, cuando tenemos todo por hacer para afirmarnos.. Pero esta
reflexion muestra también que nuestra filosofia existe sélo como posibilidad, sélo como
proyecto de una filosofia. Alin no nos hemos desarrollado; somos futuro, juventud.
¢Como superar esta situacion paraddjica? Wagner de Reyna lo intenta analizando lo que
€l considera el elemento medular de nuestra cultura: el barroguismo. Esto lo discute
particularmente en su obra Destino y vocacién de Iberoamérica (1954). Su resultado
indica tres orientaciones, que han de ser convergentes: ir a las cosas mismas, a los pro-
blemas de la realidad, abandonando la reflexién sobre nuestras posibilidades de hacer
filosofia; desarrollar la conciencia de nuestra tradicién helénico-cristiana, estudiando con
tenacidad, como si fuéramos descubridores o redescubridores, las obras de los grandes
clasicos de la filosofia, sobre todo a los griegos; vy, finalmente, abrir las ventanas al
mundo para integrarnos a la vida contemporineass.

62 El concepto de verdad..., o.c. en nota 59, 15.
G e ' . . -
3 Presente y futuro de la filosofta en Hispanoameérica, en: «Bolivars 21 (Bogoti 1953) 3ss.; Ef con-

cepto de verdad ..., o.c. en nota 59, 16; Destino y vocacion..., o.c. en nota 59, 87ss.. Hacia mds
alld de los linderos, o.c. en nota 59, 37ss.
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Un nuevo modelo de bumanidac

Desde hace cincuenta afios, la humanidad se encuentra en una crisis total, es
decir, se encuentra en un punto €n el que son posibles tanto su muerte —en una
cntﬁsirofe ripida o lenta— como L'II'lfl humgmdad superior. ;Qué hf.l llex:'a-d_o a la
humanidad a este punto? ¢Qué caminos se vislumbran para supc:r-ar-e&.’ta_cnsxsf Estas
son las preguntas que plantea Wagner de Reyna en ‘-u‘na de sus Gltimas obras:
}Job:-eza y cultira (1982)54, Afirma ante todq que la crisis de nuestro mundo no es
_COVun{u}gl-! sino que estd intimamente ligada al ideal de h_um;mdad 'f_]uc el
Occidente viene imponiendo a todo el mundo desde hace dc‘as‘ siglos. A‘pgy a.r’ld_ose
en Aristoteles y Heidegger, Wagner de R_eyna. saca ‘:} la luz lo.sd bl.‘lpuefl%l[.o_b fxlo:,oﬁc‘os
y Sus consecuencias para la vida inmediata, implicitos en el esarrollismo paneco-

orienta —oO mAas exactamente, desorienta— a la humani-

némico que actualmente . _ al
dad. En el paneconomismo, que hace del dinero la medida de todos los hombres

v de todas las cosas, se funden cuatro corrier‘lt‘es o Afuerzas: el' mito del prc?gresc.;,‘ la
tecnologia absoluta, el confort'y la significacion €tica de la riqueza (que i engﬁé:a
al hombre de bien con el hombre de bienes). El desarrollo de estas fue‘r‘zas ha dado
como resultado la desnaturalizacion de la naturaleza, la deshumanizacion del hom-
oa fetichizacion de una serie de poderes abstractos como el Estado, la

bre y la cieg :
cultura, la opinién publica, la tecnologia y sobre todo la economia. Este proceso

nos sitaa ante las puertas de un mundo totalmente automat’iz.aFIo, un «mundo orga-
nizatorio, donde ya no hay lugar para la persona. Un andlisis mas profundo del
modelo panecondémico muestra que su ineficacia y sus efectos nocivos no se deben
a errores rectificables, sino a falsos desenfoques tedricos y a OmMISIONES fundamen-
tales sobre la concepcién del hombre y de la cultura.

Se hace, pues, necesario estructurar un nuevo modelo de desarrollo, fundado
sobre una base cultural que permita al hombre realizarse en todas sus dimensiones

posibilidades creativas. Serd un modelo realista, que no implique la destruccion,
el olvido o el menosprecio de lo ya alcanzado (ciencia, tecnologia, organizacion,
etc.), pero si el re-pensar estos logros para re-orientarlos hacia metas radicalmente
diferentes de las del modelo paneconomista. En la tradicién cultural de Occidente
y de la humanidad entera hay raices €ticas y experiencias historicas valiosisimas que
pueden guiarnos en este trabajo. Frente al modelo paneconomista, Wagner de
Reyna defiende un modelo humanista que pone el centro de gravedad del desa-
rrollo en la dimensién espiritual del hombre. El elemento decisivo de este modelo
es la pobreza. Si el modelo que hace de la riqueza la medida de todas las cosas no
ha conseguido eliminar de nuestro mundo la pobreza y los males que a ésta se atri-
buyen, resulta insensato pensar que la pobreza sea un fenémeno accidental en la
existencia humana. Hay que repensar el significado humano de la pobreza, encon-
trar en ella un sentido positivo y darle el lugar que le corresponde en una cultura
humana.

El modelo cultural imperante sitGa a la rigueza, a la pobreza y a la miseria en
el mismo nivel ontoldgico, pero no a igual altura axiolégica. Para el paneconomis-
mo, la diferencia entre riqueza, pobreza y miseria es puramente cuantitativa, es una
simple cuestion de grados en el camino hacia una meta absoluta: la posesion ilimi-

6t Cf. Pobreza y cultira, o.c. en nota 59, 20ss.. 47-62, 119-156, 187ss., 227ss.
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;:1‘(.!:1 de bienes. Para Wagner de Reyna, por el contrario, existen diferencias esencia-
diferencia esencial entre Iy poslolicad efoctiva de ser hompre y 1 incapacione i
: _ : a po: a de s ombre y la incapacidad fisi-
ca, radical, de serfo. También la riqueza y la pobreza se diferencian esencialmente:
representan dos modos absolutamente excliyyentes de entender la existencia huma-
no. III primero, a pesar de todos los deseos subjetivos, convierte lo material, es decir,
el dinero, en el valor absoluto; el segundo mantiene a lo material en su nivel de
meclio, subordinindolo al desarrollo de la creatividad espiritual. Esta es la causa de
que la orientacién de la vida hacia la riqueza haya llevado a la crisis actual. Y esto
hace también que en la orientacién de la vida hacia una cultura de la pobreza, rec-
tamente entendida, se pueda vislumbrar un camino para la salida de la crisis.

Pero el modelo cultural de la pobreza no contiene una actitud de renuncia o de
negacién frente a la vida. Al contrario, exige una profundizacién en lo substancial
humano, es decir, en aquello que hace que el hombre sea hombre. Ahora bien, tal
profundizacion sélo es posible para Wagner de Reyna en una cultura que esté fun-
dada sobre una concepcién analdgica de la dinamica hacia la trascendencia, que
€S una parte constitutiva del hombre. La trascendencia —como energia inagotable
y permanente rebasamiento del hombre sobre si mismo— puede ser entendida de
dos maneras distintas. Por un lado, como paso o trinsito hacia lo semejante, como
un abrirse del hombre a su entorno, para volver luego a cerrarse sobre si mismo. A
esta forma horizontal de trascendencia, que en Gltima instancia es inmanentista, la
llama Wagner de Reyna trascendencia dialéctica. Pero, por otro lado, hay también
una trascendencia analégica, entendida como el paso hacia una plenitud que esta
fuera del hombre, pero que no le es extrafia y que, por lo tanto, no lo anula ni lo
aliena. Esta dindmica se dirige hacia un analogon que le confiere al hombre la
razén de su ser y de su actuar. A la trascendencia dialéctica le falta la dimension
ontolégica, que a muchos les pasa inadvertida: la conciencia del desfondamiento
abisal del mundo humano. Esta carencia significa una negacién, que se encuentra
instalada en el seno de la cultura actual y la lleva al fracaso. Por causa de esta caren-
cia se ha hecho posible el triunfo devastador del paneconomismo. Pero con la
pobreza como fundamento —no como fin ni tampoco como valor absoluto o como
meta Gltima, sino como supuesto y condicion indispensables— podra construirse
una cultura humana, que pueda garantizar a todos los hombres la libertad de espi-
ritu y liberarlos de la tiranfa de las cosas. El espiritu de pobreza es la Gnica forma

verdadera de senorio.

HENRIQUE CLAUDIO DE LIMA VAZ (NAC. 1921)

El filésofo cristiano més destacado de Brasil es el jesuita Henrique Claudio de
Lima Vaz®5. Nacié en Ouro Preto, en el estado brasilefio de Minas Gerais. En 1938
ingresé en la Compaiifa de Jests, donde diez afos después recibié el sacerdocio.
Sobre su trayectoria cientifica habla €l mismo en su «auto-retrator, €scrito en 1975

losdfica. Belo Horizonte 1966: Ontolugia e bistoria. 510

6 QObras mis importantes: Antropologia fi
fronteira. Sao Paulo 1986: Escritos de filo-

Paulo 1968; Escritos de filosofia, t. I: Problemcts cle
sofia, t. 1I: Etica e cultura, Sao Paulo 1988.
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Filosofia cristiana no escolistica en Latinoaméric:

ara la obra colectiva Rumos de filosofia atual no Bras.fl. Segln él, esFudié filosofia
entre 1942 y 1945 en Nova Friburgo (Brasil)._{\unque hizo estos estudios dentro.dt:l
esquema de la escoldstica clasica, tuvo t'amblen contacto cllrefztfa con el.pclansam:en-
to de los neoescoldsticos franceses: Sertillanges, Rousselgt, Gilson, Maritain y so_bre
todo Joseph Maréchal. Durante su estancia’en la Gregoriana de Rpma (’1946-19135),
en la que obtuvo la licenciatura en teologia y el doc.torado en.fllosofla, entré en
contacto con la «Nouvelle Théologie» y con los escritos .de Teilhard de Clqarflxn,
.-P. Sartre, E. Mounier, M. Blondel y sobre todo con Henri de_ F‘ubac.' }'EnFre 1953y
1964 fue profesor de filosofia de la naturalffza, lo que le permitid fftumlmnzarse con
el espiritu cientifico moderno y contemporineo. Desde 19‘64. t}'alaaja cq::no profc:qor
de ética y antropologia filoséfica en Belo Homzc!nte.. Aqui dl‘rlg_e también la revista
Sintese, en la que desde 1974 aparecen sus pubhcaao'nes mas 1mpo.rtantes. N

Hacia 1955 Henrique cle Vaz cae en una crisis interior, que le obliga a c}efm}r_su
propio camino intelectual. Aunque los temas y los .enfoqu?s e l‘a ontologia cla?sca
constituyen tocdavia el objeto principal de su trabajo, al mismo tiempo se va orien-
tando de modo irreversible a la reflexién sobre la historia viva. Se instala asi deci-
didamente —fuera de la cosmovisién cristiana medieval, que habia determinado su
formacion neoescolastica— en la cultura moderna, asumiendo los esquemas men-
tales que corresponden al nuevo «tiempo ejer iniciado en el siglo XVII. En resumen:
pasa del teocentrismo medieval al antropocentrismo moderno. El homb.re, como
actor o sujeto de la historia y, por tanto, como constructor de su propio ser, €s
desde ahora el centro invariable de su pensamiento. El gran problema al que se vio
expuesto Vaz con este paso se puede formular asi: ;COmo se puede ser a la vez cris-
tiano y hombre de esta época? ;No parece que es propio de la esencia de la moder-
nidad negar la trascendencia absoluta de Dios y postular la autosuficiencia del hom-
bre dentro de su historia y de su mundo? Formulado de un modo atin mis concreto:
;Cémo es posible hablar de la plena responsabilidad del hombre en la construccion
de la historia, aceptando al mismo tiempo la presencia de un Dios que trasciende,
dentro de esa misma historia, al hombre, al mundo y al proceso histérico?

Vaz ensaya distintos caminos para salir de este dilema. Pero, de una forma o de
otra, todos ellos pasan por el pensamiento de Hegel. En Hegel ve no sélo la cul-
minacién de la historia cultural postmedieval con su tendencia al inmanentismo y a
la absolutizacién del mundo, sino también la raiz de las corrientes intelectuales que
pugnan dialécticamente por abrirse camino en el pensamiento actual. Por eso, no
es de extranar que todas las propuestas de solucién que Vaz presenta para nuestro
tiempo impliquen siempre el replanteamiento de los supuestos y las tesis principa-
les del hegelianismo. En el ambito de Hegel se incluye, de modo ineludible, el pen-
samiento de Karl Marx. Para nuestro pensador brasilefio, el marxismo es uno de los
posibles desarrollos coherentes del hegelianismo.

Instalado en el pensamiento de Hegel, pero tratando de superarlo dialéctica-
mente, Vaz recorre diferentes caminos hacia la trascendencia. En este sentido, trata
de mostrar, en primer lugar, como las dinimicas mas profundas de la historia no se
hacen inteligibles, si no se advierte que estas dindimicas exigen la presencia, dentro
del mundo histérico, de un Absoluto que trasciende, a su vez, el proceso mismo de
la historia. En seguncdo lugar, repensando a Hegel y a Marx, llega a la conclusion
de que sdlo es posible superar los peligros de alienacién que amenazan a nuestro
«civilizacién del trabajor, si se postula un fundamento trascendente para la dialécti-
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ca entre sujeto y exterioridad y para las relaciones sqcialgs que esta dialéctica impli-
ca. En tercer lugar, moviéndgsg lgualmenge en Fl ambito hegeliano, Vaz trata de
redescubrir la matriz ético-religiosa de la filosofia (y por tanto de toda la cultu_ra
occidental). También aqui se le abren nuevos caminos hacia la trascendencia.
Finalmente, Vaz insiste —en paralelo con intentos _:nmxlares por superar la moder-
nidad— en la necesidad de crear un nuevo lenguaje para la fe. Para subsistir en e]
mundo actual, el cristianismo tiene que forjarse nuevas estructuras n}ent:}lgs y nue-
vos lenguajes, que le permitan hablar de la trascendencia de form'a 'mtehglblc para
el hombre de hoy, que unas veces se considera cre.:adory autosuﬁc'lente de la pro-
pia historia y otras se percibe como navegante sin horizonte y sin rumbo en e]
movimiento eterno del Universo.

De acuerdo con lo expuesto hasta aqui, pueden distinguirse tres momentos dia-
lécticos fundamentales en el pensamiento de Vaz: 1) La aceptacion de la cultura
moderna en la forma de «conciencia histérica», con todo lo que ella implica de
antropocentrismo y de vision cientifico-técnica del mundo. 2) La negacién del inma-
nentismo de la realidad, lo cual significa una critica radical al hegelianismo y a otras
grandes directrices del pensamiento actual. 3) La construccion de un nuevo lenguaje
filosofico para los contenidos de la fe cristiana; Ginicamente €l puede garantizar que
el cristianismo sea vivo y actual en nuestra cultura. ,

Todo este esfuerzo es concebido por Vaz como su camino hacia el «intellectus
fideis, «que no es otra cosa que la respuesta, siempre renovada, al desafio lanzado
a la inteligencia cristiana, para que dé razén de la certeza de la fe con las mismas
razones con que el hombre trata de fundamentar sus precarias certezas existencia-
les e histéricas.. Vaz oscila, por eso, conscientemente en un incesante ir y venir
entre las certezas de la fe y los argumentos de la filosofia. Estd convencido de que
ninguno de estos dos campos —ni la teologia ni la filosofia— puede existir con sen-
tido sin el otro.

Para una presentacién completa del pensamiento de Henrique de Vaz habria que
exponer en detalle su filosofia de la historia, del trabajo, del obrar ético y del len-
guaje de la fe. Esto resulta imposible aqui. Pero se hace indispensable resaltar dos
caracteristicas esenciales de su pensamiento: 1) Todos sus esfuerzos confluyen en
el anhelo por lograr «el desciframiento de la existencia histérica». 2) Pero todavia
mds importante es su voluntad de mostrarle al hombre de hoy un camino razona-
ble hacia la trascendencia.
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