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NO SE PRES 
DOMICILI 

PRESENTACION 

Este volumen contiene las Acta, del Primer Congreso Nacional de 
Filosofia realizado entre el 9 y 12 de agosto de 1984 en el Convento 
de Santo Domingo. La sesi6n inaugural tuvo lugar en su. Sala Capi,. 
tular, hist6rico recinto donde 433 ati.os antes coment6 a funcion4r 
nuestra casa de estudios, la Universidad Nacional Mayor de San Mar­ 
cos. Dicha ceremonia foe presidida por el e·1itonces Rector, Dr. Gas­ 
t6n Po11s Mwuo, quien en actitud deferente cedi6 la palabra. al a la 
saz6n Alcalde de Lima, Dr. Alfonso Ba"antes Lingdn, para que de­ 
clarara oficialme11te inaugurado el Congreso. 

Por deci.si6n unánime de los asistentes la denominaci6n completa 
del evento fue PRIMER CONGRESO NACIONAL DE FJLOSOFIA 
AUGUSTO SALAZAR BONDY, en memoria de un notable maest1"o 
y pensador sanmarquino, cuyas enseñanzas influyeron decisivamente 
en la generaci6n de profesores que tuvo la iniciativa en 'la organizacwn 
del congreso. El tema de las sesiones plenarias fue: El pensamien.to 
en el Perú y en América Latina. Los tema, más especificas y aque­ 
llos que se relacionan con los problemas clásicos de la filosofta fueron 
discutidos en ocho talleres que funcionaron simultdneamente. La or­ 
ganitaei6n de los trabaios que publicamos corresponde exactamente a 
la de las actividades del congreso. 

No todas las ponencias contenidas en este volumen fueron sus­ 
tentadas personalmente, es el caso de las de Arturo A. Roig, Carlos 
Scannone y Enrique Dussel, invitados extran,,jeros, que no ,pudieron 
venir a Lima, pero tuvieron la gentileta de enviarnos los texto, co­ 
rrespondientes por correo. En el caro de las po­niencias en idioma In­ 
glés, ellas han sido traducidas por profesores· que han colaborado con 
esta edici6n. Sin embargo debemos puntualizar que por dificultades 
qu« seria largo explicar, las versiones castellanas no han sido consul­ 
tadas con los autores a quienes por ello les presen­tamos nuestras ex­ 
cusas. 

El solo hecho de que recién en 1984 se realisara por primera ves 
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en el Perú u11, Congreso de Filosofía de dime1i1i6n 1iacio1u;l, siendo que 
los estudios correspondientes en la Universidad de San Marcos son de 
vieja data, es 1in argumento suficiente co1no para sostener fu,,idada-- 
mente que dicho acontecimiento fue de gen,uina importancia histórica 
para el pensamiento peruano. Ello nos coloca ante el imperativo mo­ 
ral de recordar con profunda gratitud ·el apoyo decidido y entiuiasta 
que brindó el Rector Pons M1izzo al Departamento de Humanidades, 
de entonces, para facilitar y dinamizar la organizaci6ni del congreso. 
Gra-cia.t a este apoyo la Comisión orgatnzadora pudo cumplir nu fu,,i.- 
ciones, las mifma.r que en los aspectos organizacionales fueron. ejerci- 
das eficie1ite y almegadamente por s.u Secretario ejec1,tivo Dr. Gilber- 
to Bustamante G. Lo secundá en este empeño, como personal opera- 
tivo, el empleado señor Víctor Anta.y Gavilán cwyo trabajo f1te res- 
ponsable e in/atigable. La preparación de los originales de estas actas 
estuuo a cargo del estudiante Luis García Ve11ega1. Las coordinacio- 
11es con los traductores también. [uero» de 111, responsabilidad. 

Las pruebas de galeras kan sido corregidas con la oolaboraciá» de 
numerosos profesores, si1í embargo la tarea minuciosa y paciente de 
corregir las pruebas de página la ha cu,,nplido el profesor Osear Ma,. 
rañ6n Ventura, miembro del Comité Editor. Asimi.smo, él ha coor- 
dinado directam,ente con el señor Wolfgang Combe, actual Jefe de la 
ln¡,prenta de nuestra Universidad, la manera máJ adecuada d� superar 
las limicaciones tipográficas y foto1necánicas pro,pias de 11,uestra maqui- 
naria obsoleto. 

No podemos terminar esta breve nota 1i11, e�presar wuestro ag1'a,. 
decimiento al Dr. Pedro Espino,;a Haro, act1tal Jefe de la Oficino de 
Biblioteca y Publicaciones, q1,ien tomé la decisión de continiuar y con,- 
cluir los trabajos de edición de estas actas iniciados hace seis aitos. 
De esta nianera Iza rescatado ttn fruto importa1ite del pe1uamiento 
peruano de una postergación qu» amenazaba 11, existencia misma. Si1i 
embargo, nos queda a:1.­,i material para wn 1egu11do tonio él mismo que 
podría aparecer a corto plazo si gestos com,o el que ho,;, debemos re- 
conocer se hacen más frecuentes e1i la conducción de nuestra Univer- 
sidad. 

L1,is A. Púcoya Hermoz» 
Presidente del Comité Editor. 

Lima, Setiembre de 1990. 
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BREVE CRONICA DEL CONGRESO 

La idea del Primer Congreso Nacional de Filosofía surgi6 en 
las reuníones semanales de los VIERNES FILOSOFICOS que des- 
de hace un buen tiempo se realizan en el actual Departamento de 
Filosofía de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Se 
concibió con el propósito de hacer conversar sobre la identidad cul- 
tural de nuestros pueblos a los profesores de filosofía o filósofos y 
a quienes estuvieran interesados por el pensar en el Perú. La idea 
tuvo el apoyo decisivo del entonces Rector de la Universidad de 
San Marcos, Dr. Gastón Pons Muzzo y del Jefe del antiguo Depor- 
lamento de Humanidades, Dr. Luis A. Piscoya: Hermoza. Desde el 
momento de la puesta en marcha de la idea se contó con la cola· 
borccíón de la Sociedad Peruana de Filosofía y de otras Uníversí- 
dades del país. La Comisión Organizadora: que se constituyó para 
el efecto, se vio animada por el interés entusiasta que la idea des- 
pertó en los profesores de las universidades del Cusco, Arequipa, 
Truiillo, Piura, Calamarca, Huánuco Tingo Maria y, entre las uní- 
versidades particulares, la Universidad de Lima brindó especial co- 
laboración. El plan de hacerlo en el Convento de Santo Domingo, 
lugar donde funcionó San Marcos a poco de nacer, fue acogido por 
los miembros de la Orden, en especial por el Prior R.P. Aymond La 
Cruz, con una comprensión y un espíritu de colaboración más allá 
de lo esperado. 

El Congreso se realizó del 9 al 12 de agosto de 1984. Portící- 
paron más de 500 congresistas de diferente procedencia, mcyoríto- 
riamente profesores y estudiantes de filosofía de varios lugares del 
país. Se contó también con la presencia da distinguidas persona· 
lidades representativas del quehacer filosófico en América y Euro- 
pa. Presidente Honorario del Congreso fue el Dr. Francisco Miro 
Quesada Cantuarias, figura descollante del pensamiento lotínocme- 
riccmo. Presidente Activo elegido por los congresistas fue el Dr. 
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Antonio Peña Cabrera y Vice Presidente el Dr. Manuel Zevallos 
Vera. Se leyeron y discutieron más de 80 ponencias en 8 diferen- 
tes talleres. Desafortunadamente, no todas se publican en este volu- 
men. Las sesiones plenarias estuvieron dedicadas al tema oen- 
tral del Conqreso: El pensamiento en el Perú y América Latina. 
Estas se realizaron por las tardes en la Sala Capitular del Conven- 
to. Por decisión de los concresístcs en la sesión peparatoria, el 
Congreso llevó el nombre de Augusto Salazar Bondy, fil6sofo pe- 
ruano de gran repercusi6n en el pensamiento peruano y latinoame- 
ricano, desaparecido prematuramente. 

Acuerdos de este Congreso fueron entre otros: realizar cada 
dos años un certamente semejante en alguna ciudad importante 
del país y publicar las actas del Conqreso. El primer acuerdo se 
viene cumpliendo regularmente: en el Cusco tuvo lugar el Segun. 
do 0986) y en Truñllo el Tercero (1988). El Cuarto Congreso Na· 
cional de Filosofía está programado para este año (1990) en Arequi- 
pa. Al otro acuerdo recién se está dando cumplimiento. 
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DISCURSO DEL PRESIDENTE DEL PRIMER CONGRESO NACIONAL 
DE FILOSOFIA, Dr. ANTONIO PEtitA CABRERA, EN LA SESION 

INAUGURAL DEL 9 de Agosto de 1984 

¡Señoras y señores congresistas! 

Tengo el honor de hablarles como Presidente del Primer Con· 
graso Nacional de Filosofía en este acto inaugural, honor que me 
enaltece muchísimo más allá de mis merecimientos. Da la cesuc- 
lidad -aunque mejor serla decir causalidad- que soy también 
Presidente de la Comisión Organizadora de este Congreso, lo que 
me coloca en la situación de referente obligado de un pasado in· 
mediato y de un futuro expectante. Referirles por qué hemos or- 
ganizado este Congreso balo la añosa sombra de San Marcos, CU· 
yo lugar de nacimiento es el suelo que estamos pisando, es tem- 
blén hablarles de lo que esperamos de él. Quizás el hombre tie- 
ne pasado porque se Inquieta por el futuro y lo aguarda con reno- 
vada esperanza. Los pueblos que no esperan del futuro, tampoco 
se acuerdan del pasado: son los pueblos que se sienten satisfechos 
de lo que tienen y buscan sólo dominar el presente, sin embargo 
temen de los que nada tienen o tienen muy poco. "La sociedad 
burguesa avanzada -dice Adorno- anula su memoria. el recuer 
do, como un residuo irracional del pasado". La racionalidad bur- 
guesa es intemporal. A los que como pueblo andamos buscan· 
do el cambio se nos alarga el pasado en la medida en que hur- 
gamos en el futuro en la 'búsqueda de nuestro destino, el que no 
podrá hallarse a menos que seamos fieles a nuestra realidad. A 
esto es lo que se llama "búsqueda de la identidad". Pero volvc- 
rnos a nuesra ldea inicial. 

La idea matriz que ha dado origen al Congreso que hoy se 
inicia, ha brotado de la preocupación, entre los qua hacemos fi. 
losofía en el Perú, de esclarecer el sentido de esta vocación. Ha· 
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cer filosofía en el Perú y en América Latina ha significado hasta 
hace poco hacerla al modo tradicional, esto es respondiendo a las 
mismas preguntas de quienes se las formularon por exigencias de 
un contexto hístóríco cultural diferente al nuestro. Na se cuestiona 
aquí si esas preguntas remiten a lo que trasciende a las contín- 
genclas histórico-culturales en la búsqueda de una "philosophla pe- 
rennis". ¡Nol La preocupación nuestra es si al hacerlo estamos 
siendo fieles a nuestra realidad actucmte, concreta, circundcmte ... 

Decía Frcmcisco Romero, allá por los años 50, que la filosofía 
en América Latina, había entrado a la etapa de normalimclón. 
Con ello quería decir no otra cosa que se había iniciado entre no- 
sotros la profesionalimción de la filosofía. El fil6sofo ya no sería 
el que hace filosofía en sus ratos de ocio como un dl-nrtlmento, 
sino el que se dedica plenamente a ella. Las manifestaciones de 
esa profeslonalizaci6n se verícm en: el rigor, la solidez de la ar- 
gumentacl6n, la seguridad en el monelo de las fuentes, la íníor- 
maci6n actualizada de la producción filosófioo en los paÍses de- 
sarrollados, etc. Pero nuestra preocupacl6n de si hacemos real· 
mente filosofía, surge Justamente de esa situación aparentemente 
alcanz.ada. Acaso vivimos de la filosofía, pero no vivimos la 
filosofía. Acaso al instrumentalizar la filosofía como un medio de 
vida, igual que el ingeniero o el abogado, estamos justamente 
alelándonos del quehacer auténticamente filosófico que es reflexio- 
nar sobre la realidad inmediata que no es otra que la realidad 
que vivimos. Distante estoy de pensar que hemos de ignorar la 
filosofía occidental o negarla. Justamente se trata de lo contrario: 
debemos conocerla mejor, pero en su historia y en su proceso, 
pues sólo así se nos mostrarán sus condicionamientos, limitacio- 
nes y contradicciones, en suma su historicidad. 

Filosofar es por antonomasia pensar: pensar la realidad y es- 
clarecerla mediante el discurso. Esta realidad americana la han 
pensado no sólo los filósofos, quizás los que menos. Tarea de 
nuestros filósofos deberá ser en primer lugar, averiguar por todo 
lo que se ha pensado en esta parte del mundo. Desde el día si- 
guiente de la Conquista, el hombre de estas tierras se ha pregun- 
tado si ea Jndío, .español o mestizo. . El Inca Garcilaso no se sin· 
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tíó bien ni como español, ru como indio, ni como mestizo. Octa- 
vio Paz en su Laberinto de la Soledad nos dice que el "mejicano 
no quiere ser ni indio ni español. Ni quiere descender de ellos. 
Los niega. Tampoco se considera mestizo, sino que quiere ser una 
abstracción: ser hombre. Es hijo de la nada". Este nihilismo an- 
tropológico que colinda con un universalismo vacío no hay que 
confundirlo con el nihilismo ontológico del hombre de la sociedad 
industrializada de hoy. El nihilismo antropológico latinoamerica- 
no es el resultado de una sensación de no ser lo que es. "Aca- 
so esta conciencia de que no somos y el deseo de querer ser nos 
lleva a ser falsamente" dice el argentino Alvarez Murena. Pensar 
en el Perú y América Latina va teniendo ya las características de 
expresar la extrañeza de hallarnos dentro de una realidad media- 
tizada por el "logocentrismo" occidental. CoSO'. sumamente grave, 
más de lo que se supone. El logocentrismo occidental es expre- 
sión de una racionalidad puesta al servicio del control y la domi- 
nación de la naturaleza y, por consecuencia, del hombre. Esa re- 
cíonalídcrd no apunta al conocimiento de la realidad en cuanto 
tal, slno a su soíuzccrmíento, Tal racionalidad choca básicamente 
con dos cosas: con la idea de una "sociedad racional" {Marcuse) 
y con la experiencia histórica de que hay otras formas de pensar 
humano. "El pensar humano -dioe Zilsel- se ha desarrollado 
por diferentes caminos: uno de ellos es el científico". La filosofía 
latinoamericana tendría por misión la "liberación" de las formas 
de pensar del logocentrismo occidental, que hasta ahora han te- 
nido su legitimación en una falsa pretensión de universalidad. 

Este Congreso está concebido como un foro abierto a la dis- 
cusión. Quisiéramos que sea un certamen de ideas, reflexionas 
Y que salgamos enriquecidos, confortados y convencidos de que 
pensar es pensar la realidad, y pensar la realidad es pensar ou- 
ténticamenle. Pero la realidad hístórícc-cultuml -que es al fin de 
cuentas la realidad de hombre- es el pasado que se proyecta en 
nosotros hacia el futuro. La consideración del pasado es entre 
nosotros tanto más urgente cuanto más deseamos cambiar para 
ser lo que debemos ser. Dicho de otro modo: negar el pasado 
para ser verdaderamente, es como saltar en el vacío. Creo que 
este pensamiento es del Maestro Zea, aquí presente. 
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Este Congreso, por decisión unánime de los congresistas, lleva 
el nombre de Augusto Sal02ar Bondy, filósofo peruano prematura· 
mente desaparecido. Pocos pensadores de Nuestra América como 
él, anduvieron preocupados por lo que es pensar dentro de una 
Cultura de Dominación. El tema de este Congreso es el mejor ho- 
menaje que podemos rendir a su memoria. Se realiza ·-como dije 
al comenzar- en el suelo donde nació San Marcos hace más de 
430 años. San Marcos se fundó a poco de llegados los españoles 
al Perú. Es pues el símbolo de la Introducción del pensamlento 
occidental en nuestro país. Y es Justamente San Marcos la que 
hoy nos convoca para hacer la revisión crítica de esa forma de 
pensar. Creo que la ocasión es propicia para la tarea y que son 
tiempos de sazón. 
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LATINOAMERICA: EL RETO DE LAS REDEFINICIONES 

JUAN ABUGATTÁS ABUGATTÁS 

Mientras que la confrontación entre las tendencias universa- 
listas y particularistas se planteó a los europeos en el marco del 
proceso de disolución de un orden que se pretendía universal, y si el 
particularismo fue ollí, al iniciarse el desarrollo del capitalismo. 
una fuerza progresiva antes que regresiva; en nuestra América 
esa confrontación se viene librando desde el inicio mismo de la 
gesta emancipadora, con la diferencia de que en estas tierras el 
particularismo significa. y ha significado siempre la opción más 
nefasta y regresiva. 

La América Latina actual es producto de dos grandes desgra- 
cias: la colonización ibérica. que por su carácter burdo, sangriento 
y depredador desquició toda posibilidad de que las gentes del con- 
tinente se pudiesen tomar a sí mismos como punto de partida y de 
llegada de su actividad productiva y creadora; y el fracaso de los 
proyectos unitaristas e integracionistas que inspiraron a los gran· 
des líderes de la lucha emancipadora, y de los cuales el de Bolí- 
var fue, sin duda, el más lúcido y de mayor embergadura. 

Lo primero es fácil de entender y, a estas alturas, existe un 
cierto consenso al respecto, pues son ya pocas las voces que se al· 
zan para alabar las virtudes de la colonización ibérica que, jun- 
to a sus utopías y ensueños, trajo consigo hábitos, creencias, pre- 
juicios y leyes diseñadas especialmente para impedir su materia- 
lización. 

Las consecuencias gravísimas de la colonización se dejan ver 
hasta ahora y marcan todos y cada uno de los cctos colectivos de 
los latinoamericanos, que desde ese entonces han tenido una exis- 
tencia enajenada y enajenante en el más preciso sentido de la pa- 
labra. Hay únicamente dos objetivos posibles de la acción colee- 
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ues o bien trabajan las sociedades para satisfacerse a sí mís- 
bien lo hacen para satisfacer las necesidades de otros. A 

de su carácter despótico, tenían las sociedades preeolombí- 
--�·- ·-· mérito de estar organizadas teniendo como horizonte las cos- 

mericanas de los grandes océanos, esto es, cualquier acción 
..._...,.,.que emprendiesen tenía que tener como punto de partida el cono- 

cimiento de la realidad circundante, por ende, estaba relatlvamen· 
te asegurada la adecuación del pensomíento de la cosa. Primiti- 
vo o no, el conocimiento que de sí tenían los habitantes precolom- 
binos de estas tierras era autónomamente generado y las acciones 
de él derivadas tenían una mayor probabilidad de generar bene- 
ficio a quienes las emprendiesen. Eso explica, tal vez, la fascina· 
ción que ejercen sobre muchas conciencias las antiguas civiliza· 
clones americanas, y permite entender los llamados aparentemente 
exóticos que formulan periódicamente algunos grupos para su re· 
construcción. En realidad, no debe extrañar que esto suceda, pues· 
to que son las antiguas civilizaciones el único ejemplo que po- 
seemos los latinoamericanos de lo que puede ser una sociedad 
que se organice en base a los recursos de esta comarca y a los sue- 
ños que en ella se han generado. Frente a esto, hay la experien- 
cia, producto de la colonia, de lo que es actuar en base a conocí- 
mlentos adecuados a otras realidades, con el propósito central de 
satisfacer necesidades ajenas. 

Lo segundo, esto es, lo relativo al fracaso de los proyectos in- 
tegracionistas, si bien no es menos fácil de entender, es verdad 
menos grata de admitir, porque aún tienen plena vigencia y has- 
ta general aceptación las realidades políticas generadas por el par- 
ticularismo. 

El particularismo político que triunfó en la América Latina, una 
de cuyas expresiones más tangibles y nefastas es el nacionalismo 
provinciano, es un fenómeno por lo demás curioso, pues es compa- 
tible y concomitante con ciertas formas del universalismo. Lo que 
el particularismo afirma es la presunta diferencia entre los pueblos 
de la America Latina entre sí, al mismo tiempo que postula la exis- 
tencia de un hombre universal, cuyo paradigma es la humanidad 
europea. Así el "peruano" o el "ecuatoriano" pueden, a la vez, 
considerarse diferentes uno del otro, e idénticos ambos al "francés" 
o al "alemán". 

En el ámbito de la filosofía esto tiene consecuencias inmensas, 
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pues en la medida en que se asuma el viejo ideal griego segÚn el 
cual el conocimiento verdadero es universal y necesario, es el pen 
samlento del europeo, paradigma del hombre universal, el que se 
acepta como más adecuado a la realidad. O, para expresar esto 
con más precísíón, la piedra de toque de las ideas es la aceptación 
que ellas alcancen de parte de los europeos. 

El latinoamericano se debate así entre un falso universalismo 
y un falso particularismo. La precariedad del primero la descubre 
al sentir el desprecio del europeo; la endeblez del segundo la per- 
cibe en sus ratos de lucidez, cuando su conciencia no está gana- 
da ni por la mala fe ni por el chauvinismo y nota que sus preten- 
didas diferencias esenciales con sus congéneres latinoamericanos 
no tienen más sustancia que la arbitrariedad característioo de la 
ley positiva. 

No es por eso ni casual ni carente de importancia el hecho 
que Bolívar haya postulado el problema de la identidad del hom- 
bre americano como uno de los asuntos más angustiantes a resol- 
ver. Sin duda, fue la lucidez uno de los principales méritos del Li- 
bertador, quien percibió mejor que nadie en su tiempo las dos cues- 
tíones que debió resolver un americano que pretendiese apostar a 
la emancipación y al intento de construir una América verdadera- 
mente independiente, a saber, la cuestión de si las afirmaciones 
de los europeos sobre América y los americanos eran correctas; 
y la cuestión, a la larga mucho más importante, sobre lo que había 
que hacer y lo que se podía hacer para asegurar la independencia 
y la prosperidad de estas tierras. 

La clave para zanjar la primera cuestión se la dieron a Bolí- 
var el Barón von Humboldt e Hípólíto Unanue. Ambos habían sa- 
bido demostrar que las tesis sobre el carácter degenerado y dege- 
nerante del hombre y la naturaleza americanos eran absurdas, y 
que, por el contrario, aquí la natualeza era pródiga en bondades 
aprovechables. En este contexto cabe sñalar que quienes con ma- 
yor fervor defendieron las tesis anti-americanas fueron algunos 
preclaros representantes del racionalismo de la Ilustración euro- 
pea, quienes compartían con el inefable Sepúlvede la convicción 
de que los americanos éramos hombrecillos sin esperaru:a de re- 
dención. Solamente cuando se superó definitivamente esta creen· 
cia es que se pudo plantear en América la tarea de lograr la emcn- 
cipación de la tutela europea. 
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Sin embargo, el hecho mismo de que fuera el Bar6n von Hum· 
boldt, un "bien intencionado" europeo quien enseñase a los ame- 
ricanos el valor de sus tierras y de sí mismos, indica que la supe· 
ración del servilismo no había sido total. Pero si a este hecho, si 
se quiere Incidental, agregamos otro si mucho más grave, a saber. 
el carácter for6neo de los proyectos políticos que se plantearon los 
líderes Independentistas y la timidez inherente a sus disposiciones 
sociales una vez que hubieron logrado el control de los estados que 
crearon o que arrancaron de manos ibéricas, tendremos una idea 
más cabal de la magnitud del fracaso histórico que significó la 
emancipacl6n. 

Examinemos esto con mayor cuidado. 

Convencido, o casi convencido Bolívar de la viabilidad de un 
proyecto americano independiente, tuvo que Interrogarse acerca 
de las condiciones para su realización, y, a la vez. acerca de lo 
forma que adoptaría la sociedad americana del futuro. 

En lo primero, Bolívar vio con toda claridad que la balcanlzo- 
ción de la América del Sur, y su dlvisi6n en pequeñas "naciones" 
controladas por grupos de Interés locales, pondría a toda la región 
a merced de las grandes potencias de entonces. Comprendió, así, 
que la única vía segura hacia la Independencia real era la cons- 
t1tuci6n de un ente político que agrupase a todas las provincias 
americanas de España. 

Sin duda, es Justamente el haber podido sopesar adecuada- 
mente las condiciones del nuevo equilibrio del poder lntemacionai 
que se gestaba a partir de la independización de las colonias ame- 
ricanas del norte y del sur, y del eclipse del poder español la prin- 
cipal y más permaneñte contribución del Libertador a la compren- 
sión de la posición de la América Latina. Bolívar comprendió uno 
verdad cuya negación interesada ha sido la principal fuente de ma- 
les y desastres para la América Latina. a saber, que sin la Integra- 
ción y unión de sus pueblos no podrá garantizarse el éxito de nin· 
gÚn proyecto político. Fue también Bolívar quien, consciente de 
que la principal rivalidad que se gestaba en el hemisferio era la 
que opondría lnemediablemente a los Estados Unidos y a la Amé- 
rica Latina, quien mejor percibió el carácter tramposo y nefasto 
de lo que ahora se llama "ínteromeríccnísmo" o "pcm-cmeríco- 
nísmo". 
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Conviene señalar, sin embargo, que lo verdaderamente Impor- 
tante en la tesis bolivariana es que se sustente más en cálculos po- 
lítico-estratégicos, que en consideraciones sobre el pasado común 
y las similitudes etno-culturales de los habitantes de las provincias 
españolas de América. Cuando después se ha Insistido en hacer 
hincapie en este último elemento, es que se ha entrampado al pan· 
samiento político latinoamericano en los estrechos marcos del "na· 
cionallsmo" europeo. 

La gravedad de este entrampamlento se ha dejado ver siem- 
pre que habiéndose comprendido la Importancia del mensaje bolí- 
var!ano, se ha tratado de sustentar una tesis !ntegracionista en be- 
se a una argumentación "nacionalista", oponiendo el "nacionalis· 
mo" particularista y balcanizador, a un nacionalismo regionalista 
e Integrador. Tal es el caso de las tesis de Vasconcelos en Méxi· 
co, de Antenor Orrego en el Perú y de Jorge Abelardo Ramos en 
Argentina, para nombrar sólo algunas. Pretender solucionar el 
problema de la identidad del latino-americano en términos del "na- 
cionalismo" inventado por los europeos en los siglos XVIII y XIX 
es condenar la reflexión a una estéril discusión en tomo a concep- 
tos vacíos y a categorías sin correlato real en este continente. No 
hay manera más segura de someter el pensamiento lctíno-cmerícc- 
no a la tutela europea que pretendiendo definir al hombre ameri- 
cano en función de su "raza", de su "lengua" o de su "cultura" 
mestiza, pues son justamente esas las categorías que han Ido in· 
ventando los europeos para distinguirse tanto unos de otros, como 
colectivamente de los pueblos que iban sometiendo. 

En el ámbito de la filosofía, aún entre aquellas corrientes que 
más han avanzado en la tarea de buscar las condiciones para el 
desarrollo libre del pensamiento en la América Latina, los esfuer· 
zos reflexivos se han visto también tratados a menudo cuando se 
ha preguntado, al modo y usanza europeos, por la "esencia" de lo 
americano o pero aún de lo "argentino", "mexicano", o "peruano". 
La creencia de que los pueblos tienen "esencias" es justamente la 
base del nacionalismo europeo, que pretende así sustentar la ne- 
cesidad de subdividir al mundo en "naciones" que agrupen a sec- 
tores de la humanidad fundamentalmente distintos unos de otros. 

Claro que es siempre más grave hablar de una "nación" "pe- 
ruana", "chilena" o "mexicana", que de una nación lat!noameri· 
cana, pues lo primero implica la tesis a todas luces absurda que un 
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acto jurídico puede crear una esencia. Parte de la tarea liberado- 
1a del pensamiento es justamente evitar caer en estos absurdos. 
Para ello es apenas menester prestar oídos a una recomendación 
que hizo Bolívar repetidas veces, y que volvió a formular, tal vez 
con más vehemencia, Martí, a saber, tratar de que el pensar par- 
ta de un reconocimiento claro y de una admisión valiente de la 
verdadera realidad, de la real condición del hombre latino-ameri- 
cano. Afirmar que el ser latino-americano es una "condición", 
una manera de ser hombre, no implica prejuzgar sobre su "esen- 
cia" o sus características nacionales. Nuestra primera tarea es, 
justamente, desarrollar las categorías que permitan una descripción 
y caracteriz.ación adecuadas de esa condición. Es así como en· 
tiendo yo el llamado a la autenticidad. En otras palabras, creo 
que ese llamado nos plantea la radical tarea de inventar las cate- 
gorías que abran las puertas a una nueva comprensión de la si- 
tuación del hombre en América y de sus opciones. 

Pero, ¿cuál es la categoría central de todo pensamiento polítí- 
co?, sin duda la categoría de "hombre". Esto es, no hay doctrina 
filosófica alguna que no se sustente en una cierta concepción del 
hombre, y que tome esa concepción como punto de partida y pre- 
misa central de sus deducciones. Me atrevería a afirmar que las 
teorías sociales que existen son simples deducciones a partir de 
una cierta idea o imagen del hombre. Pues, ¿qué es el llberalis- 
mo, tanto político, como económico, sino la consecuencia inevita- 
ble de la concepción del hombre corno individuo racional y egoís- 
ta? Esta verdad se expresa bien con la fórmula platónica segÚn 
la cual el orden social debe adecuarse a la naturaleza del hombre. 
Es la naturaleza del hombre latinoamericano lo que hay que de- 
terminar. Esto requiere, como hemos visto, de un conocimiento pre- 
ciso de su condición, pero, además, de la formulación de una pro- 
puesta sobre sus posibilidades y potencialidades. 

Si algo hay en lo que la inmensa mayoría de pensadores es- 
tará de acuerdo es en que lo central de la condición del latinoame- 
ricano es que está trabado, entrampado tanto por sus hábitos y con- 
cepciones, como por las instituciones dentro de las que se mueve 
cotidianamente. La condición normal del latinoamericano es la 
frustración. Por ello, un buen primer paso hacia el descubrimien- 
to de la condición del hombre americano podría ser el estudio his- 
tórico y crítico de sus instituciones, y, sobre todo, de los presupues- 



-23- 

tos en base a los que éstas funcionan. Urge, pues, desarrollar una 
historia social de las ideas, que saque a luz el intrincado sistema 
de valores que mantiene encadenado al hombre latinoamericano y 
que le impide plantearse a sí mismo tareas colectivas de creación 

· y, más modestamente, coordinar acciones con sus conciudadanos 
para mejorar las condiciones materiales de vida. Porque si bien 
el recurrido dicho de Raimondi puede no ser cierto referido exclu- 
sivamente al Perú, es indudablemente cierto para el conjunto de 
las tierras americanas que son ricas en recursos y que podrían ga. 
rantlz.ar un alto nivel de comodidad material a una población tan 
escasa como la que puebla este subcontinente. 

Afortunadamente, ya algo han contribuido en este sentido las 
ciencias sociales en los últimos decenios. Sin embargo, ellas mis· 
mas están limitadas en cuanto a su profundidad de penetración de 
la realidad, porque operan con categorías del pensamiento euro- 
peo. Sólo aquellos economistas y sociólogos que han comprendí- 
do la necesidad de revisar los postulados iniciales de sus ciencias 
han podido avanzar de manera importante en el camino que debe 
recorrerse. Incluyo entre éstos a Celso Furtado, quien ha plantea- 
do la necesidad de hallar nuevas categorías para estudiar la rea· 
lidad económica latinoamericana, y a Cardozo, que, por lo menos 
en lo que atafie al estudio del "estado", se ha dado cuenta que po- 
dría ser útil preguntarse por las funciones peculiares que desempe- 
ña en los países de la América Latina. 

Pero quien, sin duda, es el principal pionero en el ámbito da 
la historia social de las ideas es José Luis Romero. El ha percibí- 
do con gran claridad que es por esa vía que se facilita la dura ta- 
rea de replantear las instituciones. Al profundizar y desarrollar 
ese tipo de estudios, que son preliminares a toda reevaluación po- 
lítica de la condición del hombre americano, y a cualquier posíbí- 
lidad de formular un proyecto colectivo de acción, debe tenerse 
también en cuenta que la evaluación de las ideas que se han me- 
neicdo en nuestra historia política requiere que se llegue a com- 
prender los referentes sociales de cada una de ellas en términos 
de los grupos de interés que las han asimilado e impuesto. Porque 
si es cierto que el pensamiento político americano es imitativo y 
carente de originalidad. también lo es que, en cada caso, se han 
seleccionado con cuidado las Ideas que se deseaba imitar de en· 
tre las muchas que, en cada momento, ofreda el mercado europeo 
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de ideas. Así, el nacionalismo novecentista fue importado no so- 
lamente porque estaba de moda, sino porque- respondía a los in· 
te-reses particularistas de grupos de poder americanos que aspira· 
han a obtener el control hegemónico de ciertas áreas del continen· 
te. Ahora, bien valdría la pena, por ejemplo, interrogarse acerca 
del significado real que tiene el "marxismo-leninismo" para algu· 
nas capas sociales latinoamericanas. 

Pero no obstante su importancia, la tarea de comprender la his- 
toria de la gestación de la actual condición del hombre americano 
no es, ni de lejos, la más significativa e importante, pues a diferen- 
cia de los europeos, que fueron definiendo sus programas naciona· 
les desde el pasado, nosotros, con un pasado vergonzante y frcoc- 
sado, tenemos más bien que mirar preferentemente hacia el futuro 
para precisar en términos de lo que no somos aún, pero que podría· 
mos ser, antes que en virtud de lo que somos o hemos sido, los ob- 
jetivos de creación colectiva que sea sensato perseguir. 

Es a este nivel que el pensamiento y la imaginación deben 
avanar con especial cuidado pues los caminos que han de tran- 
sitar están llenos de amenazas y peligros de toda índole. Están, 
por ejemplo, las tentaciones y los hábitos heredados de la época 
colonial, que nos impelen a percibir la América como el "Nueve 
Mundo", esto es, como la tierra virgen y no contaminada en la cual 
pueden realizarse las utopías que no han podido hacerse realidad 
en el "viejo mundo". La América, que tiene su propia tradición 
y, por ende, su propia solidez ni es infinitamente maleable, ni es 
terreno particularmente propicio para la creación rauda de un reí- 
no milenario poblado de "santos" y gentes puras e ingenuas. Por 
lo demás, si algo caracteriza a la América del Sur a estas alturas 
de su historia es el haberse convertido en el más grande cernen· 
terio de utopías. Aquí no han fracasado solamente los intentos, 
solo a medias honestos, de traducir en realidad los sueños medio· 
evales europeos, sino, más drástica y recientemente, el experímen- 
to de escenificar el magno guión del hombre fáustico, a saber, el 
proyecto capitalista. Los actores sudamericanos no han podido si· 
no producir una mala comedia, cuando lo que se quería era esce- 
nificar el más suntuoso, serio e impresionante de los dramas huma· 
nos. Ese fracaso resulta particularmente penoso, porque su mag- 
nitud resalta por contraste con el éxito que en esa misma empresa 
han obtenido los americanos del norte. 
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De esos fracasos, cuyas causas más profundas han de salir o 
luz inevitablemente cuando se comprenda la condición del hombre 
americano, no debe, en ningÚn caso, extraerse la conclusión nega- 
tiva que no hay salida y que todo está perdido. Esa visión más 
que pesimista, cobarde, es una de las causas del entrampamlento 
actual. Los americanos no deben temer soñar e imaginar, pues no 
es en el soñar que radica su debilidad, sino en el no haber sabido 
o no haber querido soñar con autonomía y libertad. La emancipa· 
cíén de la humanidad americana tiene como premisa lndispensa 
ble la liberación de su capacidad de soñar e imaginar. Es más, 
pocas veces en la historia se ha de haber presentado una tarea 
tan ardua y grande a la imaginación de un pueblo, como la que 
se presenta ahora y que consiste en repensarlo todo, toda la rea· 
lidad social, económica y cultural, para hallar, luego, alternativas 
y opciones novedosas con que reemplazar los modos de ser y las 
instituciones que, sin excepción, han demostrado ser inútiles o no· 
civas. En una palabra, se trata de que el hombre americano cree, 
invente sus propias utopías, que se plantee sus propios ideales, a 
partir de las circunstancias que determinan su condición actual. 
América Latina debe convertirse en un proyecto capaz de agluti· 
nor tras sí a todos los grupos heterogéneos que la conforman. No 
es negándose a sí mismos, sino asumiendo su heterogeneidad, sus 
flaquezas, sus subordinaciones y prejuicios que los latinoamerica· 
nos podrán empezar a soñar y, por ende, a crearse las condicio- 
nes propicias para actuar colectivamente. Si en sus sueños contí- 
núan representándose como seres marginales, si persisten en se- 
guir creyendo que su emancipación y hasta la mejoría de su nivel 
de vida material dependen de iniciativas y de cambios que se orí- 
ginen y produzcan en otros lugares; esto es, si no aprenden a to· 
morse a sí mísmos como centro de su pensamiento y de su acción, 
si no adoptan esa suerte de egoísmo colectivo que caracteriza a 
los pueblos con iniciativa histórica, permanecerán postrados y no 
sólo verán empeorar sus condiciones de vida, sino que correrán ei 
peligro de convertir su postración en una forma permanente de ser. 
En este contexto, no debemos olvidar que las luchas y rivalidades 
del mundo contemporáneo se plantean en la forma de un antago- 
nismo irreconciliable entre bloques de poder económico y político, 
y partlculotmente entre los países del sur y del norte industrializa· 
do, con un margen cada vez más pequeño para la negociación y 
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el compromiso. La rigidez es especialmente intensa en la relación 
norte-sur, donde las relaciones están determinadas por una regla 
cruel, que hace que cualquiera de las partes que ceda corre el ries- 
go de perderlo todo. Ceder posiciones para los países del sur sig- 
nifica convertir su pobreza en miseria y su miseria en pauperismo. 
Ceder significa para los países del norte poner en peligro sus prí- 
vilegios y, más aún, el sistema que los sostiene, basado en un in· 
dustrlalismo comprometido con los sueños del progreso y del crecí- 
miento económico. La regla, pues, puede formularse simplemente 
diciendo que lo que se consume en el sur, no puede ya ser consu- 
mido en el norte. No es de extrañar, por ello, que las guerras con· 
tempor6neas tiendan a degenerar prontamente en prácticas geno- 
cidas, y que en muchos círculos se plantea la sobrepoblación co- 
mo el presunto origen de todos los males de la humanidad. 

Ante estas realidades, que toman ilusorias y peligrosas las es· 
peranzas de una conciliación universal de intereses en base a los 
valores morales y a los sueños de la razón europea, no le queda 
a la América Latina sino asumir con entereza el reto de constituir· 
se en una entidad política capaz de exigir, en virtud de su fortale- 
za e independencia, el derecho a vivir para sí. Ese nuevo provee- 
to de vida es lo que queda ahora por desarrollar. 
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ANGUSTIA DE IDENTIDAD CULTURAL 

LEOPOLDO CHtAPPO 

l . Origen y fundamento de la cuestlón de la identidad 

La cuestión de la identidad cultural no ha nacido espontánea- 
mente, aislada, sin contexto. Todo lo contrario. La cuestión de la 
identidad cultural aparece como respuesta de una sociedad y cul- 
tura avasallada, invadida, despojada y sobrepujada por otra cul- 
tura y sociedad en proceso de expansión colonizante. 

Por ello la cuestión de la identidad cultural se plantea en los 
paÍses que han tenido un pasado colonial como objeto de coloni- 
zación dentro de una mecánica de dominación militar, política y 
económica. Y es así que la cuestión de la identidad cultural emer- 
ge de la toma de conciencia de la realidad de nuestros paÍses de 
la región, todos con tradición colonial en situación defectiva. 

Nosotros nos insertamos en la historia mundial a partir del des 
cubrimiento. Nuestra tradición cultural es la tradición de los pOÍ· 
ses colonizados. Nosotros hemos sido "decubíertos", es decir, con- 
quistados, colonizados y "civilizados" dentro del proceso de expan- 
sión económica y política de los países del Norte del Mundo. Nues- 
tra inserción defectiva en la estructura Norte-Dominador y Sur-Indí- 
gente nos plantea el problema de la identidad cultural. El descu- 
brimiento de América es el descubrimiento ante los ojos del con- 
quistador, antes de esa mirada ( que los hace sujetos y a nosotros 
objeto de historia) América vivía en el no-ser para nadie, pues, en 
esa visión desapropiante de nuestro ser cultural, nuestro ser para 
nosotros mismos no cuenta mientras estemos cubiertos para esa 
mirada desde la cultura hegemónica. Entramos a la historia de 
"ellos", la historia de la expansión imperialista, y con ello, se íns- 
tala la des-identificación cultural con nosotros mismos. La cultura 
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hegemónica da la medida de lo que es o no es, de lo que vale o 
no vale culturalmente, de lo culto y de lo inculto, de lo civilizado 
y de lo bárbaro. Nos ubicamos marginalmente en ultramar, en el 
más allá del mar vistos desde los otros ( "América es Europa de 
ultramar", dicen algunos americanos del sur). Culturalmente esta- 
mos "in partibus lnfídelíum", somos lo "exótico" del otro. Esta mis· 
ma relación "sujeto-objeto", "centro-pertíeríe", acontece en el neo- 
colonialismo: la superpotencia del norte de América monopoliza, 
con exclusión, hasta el nombre mismo de América, aniquilando su· 
puestamente en el anonimato la identidad americana de los demás 
pueblos del norte, del centro y del sur de América. Culturalmente, 
hemos aprendido a mirarnos con ojos ajenos. ¿Cómo desaprender 
esta alienación? 

2. La cuesHón de la ident1dad como angustia 

La cuestión de la identidad dentro del contexto señalado en el 
parágrafo anterior aparece no sólo como un hecho de respuesta 
sino como un fenómeno de angustia, la angustia de ident1dad cul­ 
tural. 

Se trata de la ansiedad de querer ahondar en lo que somos, 
un querer diferenciamos en nuestro ser, se trata de la búsqueda 
afanosa de originalidad creativa, de autoafümarnos como provee- 
to y como productores de cultura que sea una expresión genuina 
e inédita de nuestra realidad personal y social, tan adulterada por 
influencias foráneas, por la imitación servil, por el transplante mi· 
mélico de ideas, aparatos e instituciones calcadas de otras reallda- 
des y por último y para colmo, una realidad manipulada por la 
aparición de un fenómeno de penetración cultural estratégicamen- 
te preparada para domesticarnos a la medida de los intereses eco· 
nómicos y políticos de poderes externos. Es una angustia de íden- 
tidad cultural que de algún modo está ligada a una lucha de libe- 
ración, entendida como logro de autonomía de nuestro destino hís- 
tóríco, como explicitación y despliegue de nuestra propia potencia· 
iidad cultural creadora dentro de una sociedad Justa integrada in· 
temamente y defendida exteriormente de la amenaza de agresión. 
Es angust1a porque está en juego nuestra libertad, es decir, el des- 
pliegue, el crecimiento, la realización plena de nosotros mismos. 
Es angust1a por el rtesgo permanente, la amenaza real, el peligro 
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de caer en la des­aproplaci6n del propio proyecto de existencia co- 
mo colectividad humana autónoma y justa. 

3. Las diversas tesis para colmar la angustia 

Esta angustia de Identidad cultural se ha pretendido resolver, 
y por ende calmar, de diversos modos: 

La tesis indigenista pretende ser el criterio de identidad cultu- 
ral. La cultura prehlspéníco (riquísima en sus formas maya, azte- 
ca, inca, pre-inca, etc.) nos daría la medida de nuestro ser propio 
cultural, lo sustantivo. Esto sería lo genuino, todo lo demás espÚ· 
reo, alienante. Se identifica así la identidad cultural como tarea 
de folclorizaci6n de la cultura. La identidad cultural se encentra· 
ría así en la llamada cultura popular. en tanto opuesta a la cultu- 
ra de élite (extranjerizante). 

La tesis hispanista inaugura la cultura genuina con la impor 
tccíón, conquistadora y colonizadora, de los productos culturales, 
anexos a la pacificación de los indígenas y como "óleo favorable 
que allana, asegura y facilita el áspero mecanismo del imperio" 
(Del Discurso de don fosé Boquíicno y Carrillo ante el Virrey Iéu- 
requl, 15 de agosto de 1781 ). La cultura hispánica no sólo es íns- 
trumento de domesticación ("instalar la paz con que humaniza y 
domestica al infiel indio" op. cit.) sino medio de abrir mercado o 
las potencias hegemónicas ( "Es bueno predicarles el Evangelio a 
los salvajes de América que aunque no se les enseñe más Crístío- 
nismo que el necesario para andar vestidos es una gran ventaja 
para las fábricas inglesas" Boyle, citado en el mencionado Elogio 
al Virrey fáuregui de 1781). Es la tesis de la moderna penet(ación 
cultural, en el que el centro hegemónico ha sido sustituido por otro 
y por la que los productos culturales importados sirven de campo 
de aterriz.aje para los productos industriales y comerciales que afec- 
tan desfavorablemente nuestras balanzas y producen la desocupa- 
ción de nuestros trabajadores a cambio de financiar el alto nivel 
de vida del trabaiador foráneo y las ganancias, a costa de nuestra 
pobreza e improductividad. 

La .tesis del mestizaje, que ha pretendido zanjar la estéril po- 
lémica entre indigenistas e hispanistas. El mestizaje serviría de 
criterio de nuestra identidad cultural. Por ejemplo, en el Perú se 
sostiene la tesis de que el escritor de los Comentarlos Reales en el 
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siglo XVI, Garcilaso Inca de la Vega, mestizo de india principesca 
y aristócrata español, es el "primer peruano", el peruano paradig- 
mático que produce en idioma español contenidos de referencia 
india; así mismo, la idea de que el "cholo" (mestizo indio-español) 
es el "auténtico peruano". La identidad cultural encontrada en el 
mestizaje desautentiza y convierte en espúreos a quienes no tienen 
tal característica propia y exclusiva de lo "nacional", de lo propio. 
Esto ocurre, mutatis mutondis, en todos nuestros países. La tesis 
del mestízcde esconde una tesis racista, se pasa del ario puro, la 
ariolatría, al mestizo, la chololatría. Lo curioso es que la tesis del 
cholismo pasa por ser una superación de los prejuicios raciales. 

Frente a la tesis del mestizaje y a la realidad de diversos apor- 
tes a lo largo de la historia se sostiene la tesis del "mosaico cultu­ 
ral", con la variedad de elementos prehispánicos, hispánicos, euro- 
peos, múltiples, africanos, asiáticos, oceánicos, amazónicos y occi- 
dentales y orientales. Esto lleva al problema de identidad al "sin· 
eretismo", que es una mezcla abigarrada y caótica de estilos cul- 
turales ajenos y que se han adquirido por imitación, la cultura de 
los epígonos, de los parásitos que se alimentan de la creación aje- 
na sepultando las posibilidades de la creación propia. La tesis del 
"mosaico cultural" "expresa esa compleja y múltiple verdad que 
somos". 

La tesis del "mosaico cultural", en la cual encontraríamos nues- 
tra identidad, va unida a los siguientes enunciados de política cul- 
rural: 19 Debe haber una apertura total a todas las corrientes cul- 
turales, vengan de donde vinieren, ésta es la Única manera de po- 
ner a prueba nuestra propia experiencia cultural y de enriquecer· 
la; 29 Así retada y alentada, nuestra cultura se convierte en la me- 
jor '1erromienta de nuestro progreso educativo ( e incluso económi 
co y social); 39 El "nacionalismo cultural" debe ser condenado co- 
mo atrofia para la vida espiritual de un país, significa enclaustrar- 
se cerrando las ventanas a lo exterior; 49 La cultura debe florecer 
en un ámbito de libertad y de pluralismo permitiéndose la íntensl- 
dad del "intercambio y la rivalidad de ideas"; 59 El "mosaico cul- 
tural" constituye una "situación de privilegio" para la práctica de un 
pluralismo cultural irrestricto y adverso a cualquier representativi- 
dad exclusivista de ninguno de los elementos que lo constituyen 
(europeo, yanqui, indígena, asiático, africano); 69 No importa que 
nuestra cultura sea a veces extrcmierízcnte, otras folklór!ca, trcdí- 



- 31 

cíoncl, vanguardista, hispanizante, afrancesada, indigenista o nor- 
teamer!canizada; 79 La intervención del Estado en asunto cultural 
(la llamada política cultural) es nociva porque atrapa la vida cul- 
tural en la "camisa de fuerza de una burocracia", que anquilosa 
y sume "a la sociedad en el letargo espiritual"; 89 El Estado debe 
limitarse a garantizar la libertad y el pluralismo cultural, la libre 
expresión y circulación de ideas, fomentar la investigación y las 
artes, pues el Estado es un "elefante" que hay que mantener inmó- 
vil para evitar ser aplastados; 99 La penetración cultural y la agra· 
síón cultural son "fantasmas" y producto de "un delirio de perse- 
cusíón de los progresistas", que en realidad serían los verdaderos 
retróercdos, continuadores de la intolerancia y de la Inquisición; 
109 "Los medios de comunicación masiva no son culpables del uso 
mediocre o equivocado que se haga de ellos, nuestro deber es con 
quistarlos para la verdadera cultura, elevando mediante la educa- 
ción y la información el nivel del público" y así construir un mun- 
do en que la "cultura sea por fin de todos, hecha por todos y para 
todos como quería Lautremont para la poesía". 

La tesis del "mosaico cultural" y el decálogo del mejoramien- 
to de la educación a través del aporte cultural múltiple e irrestricto 
esconde una tesis sobre identidad cultural y es que la identidad 
cultural para nosotros consiste precisamente en no tenerla. Es la 
tesis de la libertad del gavilán suelto y de las gallinas a la intem- 
perie, es la tesis de la originalidad que consiste en no tenerla ni 
pretenderla. 

La teoría del "mosaico cultural" puede ser ubicada en el nivel 
del diagnóstico y precisamente de la existencia de una situación 
de alienación, de des-apropiación del ser si-mismo, de negación 
de la identidad cultural. Pero así sin más y simplemente no puede 
ser considerada en el nivel de lo deseable como proyecto histórico 
de nuestra identidad posible. Entre el conformismo satisfecho y la 
angustia, preferible es la angustia. 

4. El nacionalismo cultural y el autoctonismo 

Se pretende encontrar la identidad en el "nacionalismo cultu- 
ral", con diversos matices y la misma omisión. Es decir, el "no- 
cionalismo cultural" como fórmula verbal para referirse a la octí- 
tud chauvinista, a la retórica autoafirmación patriotera, a la chctu- 

' 
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ra de negar la cultura universal de calidad a cambio de magnifi- 
car cualquier producción vernacular, aunque sea mediocre o infe- 
rior. Son los que practican una suerte de xenofobia cultural que, 
exaltando el "críollísmo" o lo "indígena", desdeña a Dante o a 
Shakespeare, por demasiado elevados o extranjeros que no, nos 
dicen nada porque no han brotado, como se dice, de nuestra reclí- 
dad o porque el "pueblo no los entiende". La xenofobia cultural y 
el plebeísmo nivelador por lo balo no pueden ser criterios de Iden- 
tidad cultural, sin el riesgo de amputar las posibilidades de portí- 
cipación creadora en los más altos niveles del espíritu humano, el 
arle, la ciencia y la filosofía. 

Hay también otro matiz de "nacionalismo cultural": el aulocto· 
nlsmo como criterio de identidad cultural. Así como hay la alie- 
nación hacia lo extranjero con negación de lo propio existe para- 
dójicamente, la alienación hacia el propio pasado, idealizándolo 
con Idolatría excluyente: es la alienación del autoctonlsmo y del 
tradicionalismo pasadista (hispanismo). 

S. Los supuestos del nacionalismo 

La omisión en que se incurre al considerar el nadonalismo co- 
mo criterio de identidad cultural es la ausencia de un análisis crf 
lico de los supuestos del nacionalismo, tal como se le viene, fre- 
cuentemente, entendiendo y practicando en nuestros paÍses. 

}'? No podemos fundar nuestra identidad cultural en el supues- 
to de una pretendida unidad nacional, entendida como "etnia" o 
grupo ligado por afinidad de raza, lengua, costumbres, tradiciones, 
etc. Así puede haber un nacionalismo croata, vasco, irlandés, fran· 
cés, alemán, etc. Nosotros somos una variada pluralidad nacio- 
nal, conjuntamente, así como en cado. uno de nuestros paÍses. Y 
es que el nacionalismo es un fenómeno transplantado de Europa, 
fértil en nacionalismos y en guerras nacionalistas atroces. Es por 
tanto un concepto espúreo, que no corresponde auténticamente a 
la realidad y a las realidades sociales, en tanto pretendidamente 
unificador. No podemos, pues, fundar nuestra identidad sQqÚn crí- 
terios tales como el Jus soncuínís, ni siquiera el jus soll, de los ro- 
manos. Son criterios retrospectivos y ajenos a nuestra realidad. 
De esa allenidad se han nutrido el indigenismo, el hispanismo y la 
tesis del mestizaje. 
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29 El otro supuesto es dar por hecho el que en cada uno de 
nuestros países ya se ha constituido la unidad nacional y la su- 
perímposícíón de una estructura política globalmente abarcante de 
la población circunscrita, cuando en realidad se trata de una mul- 
tiplicidad de "etnias" y de una diversidad contrastada de clases 
dentro de una, más o menos acentuada, configuración piramidal. 
En estas condiciones es muy difícil hablar de una identidad cultu- 
ral, si no es en términos flotantes y gaseosos. 

6. El fundamento de la identidad cultural 

Si el nacionalismo, superado el criterio anteriormente señala- 
do, es considerado en sentido prospectivo como solidaridad y con- 
ciencia de pertenencia, como proyecto de destino histórioo común 
para construir sociedades justas e independientes, es decir, libera· 
das de la explotación interna y de la dependencia externa, enton- 
ces la palabra adquiere significación, fundada en la realidad diná- 
mica de nuestros países. Y el nacionalismo como compromiso pue- 
de a su vez fundar nuestra identidad cultural. 

7. Replanteamiento de la concepción de cultura 

Hay que someter a cuestionamiento "cultura" en lo que tíene 
de reductivo y acrítico. En lo que se refiere a la visión reducüva 
de la cultura hay un doble recorte: la cultura es reducida a los pro- 
ductos culturales desvinculados de su inserción real ( el producto 
cultural congelado es objeto de contemplación); se recorta la cul- 
tura a sólo aquellos objetos que pertenecen al ámbito de las arles, 
literatura, arqueología, etc. La cultura viva y real, en cambio, no 
sólo es irreductible a sus objetos sino que tiene sentido. Develar 
el sentido es precisamente superar el carácter acrítico, por el cual 
la cultura resulta neutra, políticamente aséptica. 

Tenemos que considerar la cultura desde un punto de vista di· 
nómico y prospectivo, es decir, como el sistems:z y el proceso de me- 
diación (intersubjetiva e íntrcsubíetivcr), a través de los productos 
creados por el hombre ( objetos culturales : desde cosas físicas e 
instrumentos hasta instituciones, normas, hábitos sociales, etc.) y 
que hace posible la existencia real de un contexto histórico-social 
de personas y grupos vinculados y dentro del cual acontece la trc- 
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didón, incorporación e innovación de dichos productos, consíderén- 
dose que tanto en la mediación como en los productos se constitu· 
yen y expresan formas de vida humana ( experiencias y comporta· 
mientos, estilos, niveles y modo de vivir, de pensar, de sentir y de 
actuar), instalándose estructuras de poder relacionadas, positiva o 
negativamente, a la liberación del hombre ( culturas dominadas, 
culturas dominantes, culturas para la dominación o culturas para 
la liberación de las personas, grupos, sociedades). Es que en la 
cultura nos movemos, vivimos y somos ( parafraseando a Paulo de 
Tarso). 

Esta manera dinámica y crítica de aproximarse a la culturo 
permite distinguir claramente: 

A. Respecto a la estructura del sistema de mediación: a) Lo 
dimensión objeta! (los productos culturales); b) la dimensión in- 
trosubietívc ( el efecto de los objetos culturales y del sistema de in· 
termediaci6n en lo potenciación o inhibición de las posibilidades 
de desarrollo personal); c) lo dimensión intersubjetiva (el efecto 
del sistema de objetos culturales en el modo de relacionarse los in· 
dividuos y de constituirse los grupos). 

B. Respecto a los niveles volorativos de lo vida: o) Nivel 
primario, dado por los valores de importancia vital, es decir, aque- 
llos sin cuyo realización el animal humano no puede mantenerse 
en la existencia y sobrevivir. Se troto de los sistemas de ínterme- 
dicción vinculados o la habitación, la alimentación, lo salud, io 
educación, la procreación, la seguridad, la organización socio-eco- 
nómica, la institucionalización poltíica, el confort, el esparcimiento, 
etc.: b) nivel secundario, dado por los sistemas de intermediación 
vinculados a la valía esencial de la realidad humana. Se trota 
de los valores que aunque no estén directamente vinculados a lo 
conservación y defensa de la vida le agregan a ésta, en tanto vi- 
da humana, calidad y nobleza, cumplimiento y mejoramiento de 
esencia, independientemente de la utilidad que tengan para el sos· 
tenimiento del organismo individual y social. Es el nivel espiri· 
tuol que significa cultura en sentido estricto y que constituye teso- 
ro del hombre ( el arte, el teatro, la música, la literatura, la filoso- 
fía, la teologia, la religión, etc.). 

C. Respecto del sentido: a) Cultura para la dominación, en 
cuanto restringe o frustra los posibilidades de realización del ser 
sí mismo de individuos y sociedades; b) cultura para la liberación, 



-35- 

en cuanto los mediadores ( objetos culturales) y el sistema de rela- 
ciones entre individuos, grupos y sociedades permiten, facilitan y 
potencian las capacidades de autorreallzación de los individuos, 
de los grupos y de las sociedades. Hay culturas asfixiantes y cul- 
turas estimulantes, si no in loto siempre, por lo menos en parte, en- 
cuanto los procesos experienciales de las personas y de las sccle- 
dades alcanzan desarrollos y niveles de conciencia tales como en- 
cuentran en la cultura, en la que viven inmersos, estructuras de 
opresión o sistemas de progreso y ensanchamiento de la vida (li- 
beración). 

8. Hacia la elevaci6n de la conciencia de identidad 

La conciencia de los valores de la propia cultura puede mejo- 
rar la calidad de la educación actualmente en uno si a través del 
proceso educativo se promueve una conciencia crítica de la propia 
cultura y del patrimonio cultural en tanto signl.f_ican liberación hu- 
mana o dominación, progreso en el nivel de humanización o deshu- 
manización. estímulo o rémora para una transformación social ha- 
cia la sociedad justa, incentivo o evasión para una Intervención 
comprometida y responsable en el proceso social, ahondamiento o 
impedimento para una Integración Interna de los grupos contrasta- 
dos en cada país y para una Integración externa respecto de los 
países subdesarrollados de América y de la comunidad Internacio- 
nal dentro de un nuevo orden económico, político y cultural. 

Los riesgos del chauvinismo cultural, de la alienación, de la 
xenofobia cultural, de la actitud acrítica, del reduccionismo, de la 
imitación servil o calco, del pasadismo, de la simple contemplación 
del patrimonio cultural y de los objetos culturales, deben ser evita- 
dos, pues, llevan, en el proceso educativo, a la deformación de ac- 
titudes respecto de la cultura, de la identidad cultural. y del apro- 
vechamiento de las posibilidades educativas del patrimonio cultu- 
ral. La conciencia de valores de la propia cultura debe ir conjun- 
tamente con una concepción de la educación entendida no como 
formación sobreimpuesta verticalmente de acuerdo a un modelo 
pre-establecido, sino como un despertamiento de las potencialida- 
des de ver, sentir, imaginar, pensar y actuar de las personas den- 
tro de un sistema de intercrprendizaje libre establecido entre maes- 
tro y alumnos. 
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Entonces, sólo así, la conciencia de los valores culturales pue- 
de alimentar el proceso de la creación, es decir, convertirse en es· 
tímulo vivo de la creatividad. La cultura entendida como luío su· 
perfluo o adorno, el patrimonio cultural y los productos culturales 
como residuos congelados del pasado y mero objeto de contempla- 
ción, tienden a rebajar la educación a ser meramente un sistema 
de repetición estéril en cuanto perpetúan una falsa conciencia de 
los propios valores culturales; en cambio mejora la calidad de la 
educación si se entiende la cultura y el patrimonio cultural como 
fuente de inspiración y como tierra buena de cultivo y aire y agua 
para la germinación de las potencialidades de la sensibilidad, de 
la imaginación, de la inteligencia y de la conducta de esos índíví- 
duos y grupo� inmersos en esa cultura y herederos conscientes y ac- 
tivos de ese patrimonio cultural. 

El progreso y la intensificación de los medios de comunicación, 
aunque ventajoso como fenómeno en sí, ha provocado una crecien- 
te vulnerabilidad de la frontera cultural. El efecto previsible es lo 
que está ocurriendo: una incesante y creciente pérdida de ldentt- 
dad cultural. Las sociedades subdesarrolladas de América que· 
cien práctloomente indefensas frente a la penetración cultural indis- 
criminada. La educación y las políticas culturales y educativas 
sólo deben defender la identidad cultural mediante decisivos y per- 
sistentes programas de elevación de conciencia crítica de las per- 
sonas y multitudes de población frente al mensaje alienante o da 
baia calidad; conciencia crítica respecto del signo político involu- 
crado en el mensaje e geneialmente contenido de bcio nivel esté- 
tico y humano). 

La educación y la política educativa so pretexto de preservar 
la identidad no debe cerrar la frontera cultural vuelta vulnerable 
por el auge de los medios de comunicación sino que debe mejorar 
la calidad orientando los contenidos a despertar y mantener vigi· 
lante la conciencia crítica tanto de los productos culturales impor- 
tados cuanto de los generados internamente. Preservar la ídentí- 
dad cultural es promover la conciencia de pertenencia y la solida- 
iidad. 

En los países con estructuras socioeconómicas piramidales, con 
grupos étnicos plurílínqüístícos y con lazos de dependencia respec- 
to de poderes hegemónicos, la identidad cultural corre diversos 
riesgos, ya señalados. Hay uno que se refiere específicamente a 
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los materiales educativos. El riesgo de los materiales educativos 
sofisticados, sea importados o elaborados en función de la clase 
dominante, es el riesgo de la ideología implícita y de la lnadecua· 
ción pedagógico-cultural respecto de los estratos bajos y margina- 
dos. El mejoramiento de la calidad de la educación con miras a 

· promover la identidad cultural y al aprovechamiento de la fuerzo 
Inspiradora del patrimonio cultural debe incidir no tanto en los apa- 
ratos y en las ayudas audio-visuales -aunque la elaboración y uso 
de instrumentos fabricados por los propios maestros y alumnos a 
partir de elementos humildes y baratos y en forma ingeniosa es 
importante no sólo para tomar conciencia de situación subdesarro- 
llada, de trabajo creativo, sino para evitar el efecto de demostra- 
ción del producto importado y altamente sofisticado y caro-, sino 
más bien en el libro y los contenidos de lectura ( la expansión del 
libro de texto esoolar traducido de otros idiomas y concebido y edí- 
lado en otros países culturalmente diferentes resulta una verdade- 
ra invasión atentatoria contra la identidad cultural y la adecuación 
pedagógica en función del horizonte cultural de los educandos). 

Estas cuestiones sobre identidad cultural y calidad de la edu- 
cación concluyen con una cuestión que formulamos en forma de 
pregunta: ¿Cuáles son las raíces profundas de carácter histórico y 
actual y en función de nuestro futuro que nos llevan a nosotros, a 
nuestras sociedades en emergencia, en nuestros países subdesarro- 
llados, a plantearnos en forma tan inveterada y persistente el pro- 
blema de la identidad cultural? La pregunÍa sigue viva y abierta, 
aunque a lo largo de este trabajo hayamos intentado algunas res- 
pues1as. Y es la pregunta que debe permanecer vigilante para 
llevarlo a la fuente de nuestra angustia de identidad cultural, y, 
con ello, a respuestas positivas y fecundas. 
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THE FUTURE AND PHILOSOPHY 1N IBEROAMERICA 

W ILLlAM J. KlLGORE 

This address will focus on the ways in which phílosophy can 
partidpate in and contribute to the development of the cultures in 
Iberoamerica. 

The future is indeterminate. Although its roots are in the post, 
it offers promise oí novelty and development, growth and changa. 
Yet novelty or change Is not always in the dlrection of proeress. 
Procress itself depends in part on a cultural perspectiva and Is 
relativa to some scale of measurement in which regression as well 
as progress can apply to the human situation. 

l. Plúlosophy as a Search lor Critical Understanding 

The pursuít of philosophy is both an intellectual and cultural 
activity. An inquiry into phílosophy's historical roots in Western 
culture lays bare the foundations of its present development and 
possible future tendendes. Traditionally philosophers have been 
persons who have loved wisdom and souqht truth, However worthy 
these goals may be, they have a certain indefiniteness about them. 
Al the same time the search for these goals has not been restricted 
to those who regarted themselves as philosophers. 

A basic obíectíve of philosohy throuqhout lts history has been 
to increase mon's understanding of himself, of hls society, and of 
the world in which he lives. The sdences, whether they are focused 
on the natural world in which man lives or upon social institutions 
and human behavior with which man tnteracts, also seek to gain 
an understanding of man In hís environment. Such sciences seek 
to develop krws, techniques and instruments whlch enable man al 
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least in part to anticipate futura events in hís world and in sorne 
cases to control them. 

Philosophers Iocus, in part, on seeking to understand the world 
of human experience and to propose foundations and goals both 
for human well being and for social ínstítutíons. They search for 
any meaning that oan be given to human life and for preferred 
directions that human life and social Instítutíons can take in order 
to achieve thelr most worthwhile contributions on the enrlchment of 
human life and the common good. 

A fundamental obJective of philosophers has been to develop 
a sound methodology In whlch to ground man's understanding of 
himself and his world. The hove souqht to advance criterio to 
Justify beliefs that sorne ways of individual and social responses to 
present and emerging conditions are more promising for human 
well being than others. 

In iustifying their conclusions philosophers have to dístíncuísh 
between the kinds oí reasons which they advance and those found 
in mythology, astrology, naive common sense or revealed theology. 
They hove to emphasize that they are usínc a method that is both 
rational in the way in which !t arranges its evidence and public in 
the sense that other qualified investlgators or inquirers can examine 
and duplicate the evidence g!ven to iustify its conclusíons. They 
have found it essent!al to dist!nguish between appearance and 
actuality. Characterizing any sound philosophical approach is the 
need to accept and advance evidence throuch the use of a critica! 
rather than a naive method of justifying conclusions and to set forth 
its ñndinqs on the basis of the universality, accessibility, adequacy 
and applicability of its positions. 

Having committed themselves to a rigorous metbodology 
phllosophers may be overwhelmed with the tasks of tbeir underta- 
king; Rather than becoming bewildered by the magnitude of such 
tcsks, phílosophers have come to recognize that they are part of a 
community of inquirers in which many other investigators partictpate. 
They are not setting forth irrevocable pronouncements. Rather they 
are sharing witb their peers considerad and critica! posit!ons which 
they have reached about a segment of a Joumey. They are aware 
that others may find a different or a better way to attain to a 
comparable leve! of development or a more satisfactory way to 
continua the joumey. 
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In moking this Journey phllosophers find thot sorne techníquas 
become essential to making further procress. For one thing they 
hove lo make clear the meaning of the concepta they use. Althouqb 
sorne philosophers odvonce the notion tbat such clarification is the 
bosic goal of phílosophy, this {unction appeors to be on essential ye! 
only preparatory step for advoncing the kínd of understonding whích 
they are seeking to develop 

Philosophers also have to set forth theses or bypotheses 
regording the most promising dlrection for their íourneys to take. 
In mony cases the theses or hypotheses developed by phílosophers 
as well as by scientlsts precede the rational support needed to 
iustify the acceptance of such hnding as the most prcptt.ous ones. 
Comparable to experiments in science many of these hypotheses or 
theses tend upon critico! testing not to be trustworthy or reliable. 
Y et in the activity of such critical examination philosophers may 
find that sorne concluslons are more promising than others and are 
able to carry them further along on the joumey on which they have 
embarked. 

Most philosophers have focused only on one or severa! stages 
of this phílosophícol joumey. Rarely has any one philosopher et- 
tempted to cover ali stretches of tbe journey. The field of phílosophy 
has become so complex that any one philospoher has ottained r.t 
moíor accomplishment lf he or she can make a síemíñcont 
contribution to one oí íts subieet oreas. 

2. The Historlcal Focus o! Western Philosophy 

One interest orea on which philosophers concentrate their ef- 
forts Is the methodology of justifying knowledge claims. They íocus 
on such issues as what is knowledge, what counts os evidence, how 
are knowledge claims iustífíed, how can philosophical disputes be 
resolved, wbat rational or loqíc systems can be made consisten! 
and appllcable to solving specific problems and how are such 
systems reloted to the world that philosophers claim to know? 

Another primary concern of philosophers has been an effort to 
try to understand how our experience íits together. In seeking to 
develop such lnterests philosophers have sousht to examine sucb 
issues as the lnitial grounds of experlence, the components of 
experience and the ways of organizing experience. They hove also 
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focused on issues related to tbe place oí human bein 
total field oí experience, any significance that m!ght .w:!11�'� 

to human existence, and the possibility that such undei"1��!f 
human experience míqht require some transcendent refetlll�e- 
obíect. 

A third primary concem of philosophy has been with the 
Justilication of evaluations. How can acceptable justificat!ons be 
provided in seeking answers to the following k.inds of questions? 
Aie sorne ways of deriving bas!c satisfact!ons more praiseworthy 
than others? Aie sorne human actions is specüic contexts more 
com.mendable than others? Are sorne literary and other artlstic 
endeavors more worthy of mon's admiration than others? Are sorne 
forms of social organlzatlon and sorne means of preservlng socíql 
arder in striving toward a common good more worthy of being 
souqht than others? 

Philosophers deal with the above k.inds of questions on vcríous 
levels. A prímary level relates to the procedures in which one goes 
about in seeking to íustífy any kínd of acceptable public and crltical 
responses to the above issues. Another leve! oí philosophical 
endeavor is the attempt to construct an odequate and applicable 
solution for concrete issues related to these rnatters. 

In discussing the futura of philosophy in Latin America we are 
concerned with endeavors to give critical answers to the above 
kinds of issues. Specilically we hove interest with proposols about 
such issues as these might develop out of tbe writings of philosophers 
whose cultural roots hove their grounding in Iberoamerica. 

3. Some Recenl Emphases in Philosophical Thouqht 

Several other tendencies tend to characterize tbe developrnent 
of phílosophy in the W estem world, particularly in tbe twentieth 
century. These tendencies appear to be interrelated. One tendency 
is !he recoqnítíon of the need for onqoinq correctlon of the views 
and conclusions advanced by philosophers or phílcsophíoal move- 
ments. In sorne respects the development oí philosophy is like the 
movement of crests or waves. Soma may be hícher or more forceful 
than others, ye! tbey are replaced by others following in their wake. 
In otber respects !he movement is like the formation of volcanic 
peaks which while they can tower as monuments to creative actlvity 
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are subJect to being reshaped or destroyed by the very forces which 
helped create them. Proposed philosophical conclusions set forth 
as alledged finalities tend to be cast aslde by the ongoing thrust of 
new ínsíchts. 

Another tendency in contemporary philosophy has been the 
pervaslveness of a mitigated skeptícísm. Although serious phílo- 
sophical activity tends to work toward the construction of rigorous 
positions supported by evldence, the examination of such positions 
by others rnay result in the ernergence of new lnsights taking off 
into unexpected directlons Reevaluation of the foundations of 
established positions can result in a refinernent, enrichment, or even 
an abandonment oí views which phílosophers once held lirmly. 

Another tendency has been the recognitlon that plurallstic op- 
proaches to philosophy are conduclve to the refinement of phíloso- 
phical positlons. The lot of philosophers has become that of providing 
sorne light and direction for the times in which they live. If sorne 
ínsíqhts, methods, or approaches are viable for future círcumstcncea 
in addition to those which gave rise to their formulation and become 
helpful in resolving issues of new generations, then an additional 
achievement has been attained. 

Although there are issues and problems of perennial concem 
to phíllosophers, the activity oí each generation in reevaluating and 
reconstructing the work oí their predecessors helps to assure tha• 
philosophy will rernain olive and relevant for newer and changing 
conditions. 

4. Philosophy and lberoamerica 

The above tendencias are relevant to the frequently asked 
question, Is there a Latin American philosophy? One can claim 
that the questlon itself is míscruíded, since philosophers do not crp- 
pear to be a property of national boundaries or of geographical 
oreas. While there mcv be sorne philosophical tendencies that 
characterize the views of many philosophers in countries like Ger· 
rnany or Franca, Britain or the United States, 1 do not íínd in any 
of these countries a singular philosophy that one would want to 
epitimize in terms of its philosophical content and approach either 
as the German philosophy or the French philosophy, the Brítísh 
philosophy or the United States philosophy. Rather what we find 
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are significant differences and divergendes in the philosophical 
views expressed in these countries. 

The crítíccl issue is whetber or nol lhose are doing philosophy 
in these countries and in Latin America are contributing to the 
contemporary advancement of phílosophy within the West and in 
the Americas. In this respect I do believe that many philosophers 
with their roots deeply entrenched in Latin America are making 
significant contributions to the development of philosophy. These 
contributlons are not set forth as a single Latin American philosophy 
but rather as a part of various philosophical expressings that are 
growing and developing in the Western world. If by "a Latin 
American phílosophy" reference is being made to signüicant phi· 
losophical activity and writing that develop within this geographic 
area and with multiple approaches and proposed dífferínc solutions 
to philosophical issues, then crearly there would be "a Latin Ame- 
rican phílosophy". For example, significant concentrations of 
philosophical inquiry are present in vcríous Latin American 
countries. To mention only sorne of these places we can point to 
such centers as the National Autonomous University of Mexico, 
unlversities in Caracas and Bogotá, various organizad philosophical 
research groups in Buenos Aires, Lima, and San José, and the 
graduate phílosophy faculties at Campinas and Sao Paulo. 

If by "Latin American philosophy" is meant a philosophy with 
a single perspective or a single way of going about trying to deal 
with philosophical issues or proposing a single set of solutions to 
such interests, the notion of a Latin American philosophy an idle 
fancy. Such a unity of perspectiva iikely could be attained only 
throuch sorne kind of exercise oí authorlty which itself would be 
antithetical to any sound philosophical approach. Such an ímpo- 
sition of authority míqht be atlempted from without the field of 
phílosophy. lt also is concelvable, even fhouqh highly unlikely, 
that someone mícht attempt to impose a kind of philosophical 
orthodoxy through the efforts of an alleged school oí philosophers. 
For example, efforts mícht be made to control teaching appointments 
or the acceptance of manuscripts to professional íourncls or publí- 
cations throuch which philosophers express lheir views. But the 
carrying out of such a task in a free society would be preposterous 
and sorne form of open rebellion surely would tcke place. Phílo- 
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sophy in the Americas, as in other geographic oreas, is dynamic in 
that it Is in the process of ongoing change and development. 

The decree to which phllosophies develop in the future in Lattn 
America remains an open question. Many philosophers in these 
nations hove achieved international repulations and hove taught 
orare teaching in mcior philosophical centers in the Western world. 
At the same time there hove been extemal restraints which appear 
lo hove mitlgated. against the producing by many philosophers of 
the k.ind oí works which their innate abillties and preparation mlght 
hove led. them to achieve. In sorne respects the socio-eccnomic 
conditions under which many of them hove to fuliill their phílcso- 
phical vocalion hove been the mosl formidable restraint whlch they 
hove faced. 

Aristotle emphasized. that the opportunily for leasure whlch 
includes the opportunity to have the time and resources essential to 
undertake the development of creativa and comprehensive phíloso- 
phical positions is a primary factor in the advancement of phíloso- 
phical endeavors. Economic pressures upon phílosophy studenls 
frequently extends signllicantly the formal period oí their philoso- 
¡:.hlcal studies in universities. They also contribute a need in 
various instances for phílosophers to need. multiple vocational op- 
portunities to meet the economic necesslties of their farnilles. As a 
consequence many highly capable and aspiring phílosophers in 
Latin America hove had to divert much of their time andenergies 
lo meeting personal economic concems. Yet there is need to 
emphasize that there are philosophers in Latin America who hove 
had the time and resources to make síemíñcont contributions to 
phílosophy and others hove been able to attain signilicant ce- 
complishmenls in spite of initial adverse circurunstances. 

In looking at the broader spectrum the emergence of phílos- 
cphers who attain a superior leve! of professional performance 
becomes more probable as certain kinds of conditions are met. 
Students whose professors are producing scholars who take the time 
to develop and evaluate a student's phílosophíoal writing are a 
valuable asset in helping to develop creativa and producing 
scholars. Like other humanístic studies philosophers need the 
opportunity to have access to extensiva and well-organized. library 
materials which not only hove excellent collections in the history 
of philosophy but also a wide range of contemporary philosophical 
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íournols and Jiterature. There is a need for sufficient remuneration 
to enable qualified philosophers to spend more of their time and 
e!fort in developing their scholarship and in research and in 
producing significant philosophical articles. Philosophers also can 
refine their professional ínsíqht through the constructiva criticism 
of thelr works by their peers. Such crilicism not only can help them 
shurpen original drafts of essays and books but it is also highly 
useful in the further developments of their arguments and of Ideas. 
L!kewise, the support of a cultural environment which oliers an 
adequate llvelihood for a carear of writing and research and 
sustains conditions strengthening the freedom of expressíon and oí 
publicatlon is highly instrumental in the development of those 
conditlons essentlal íor sound philosophical work. 

Meeting the above conditions does not assure that significant 
phllosophíccl work will follow. Neither does it follow that an 
inabillty to fulfill each of these conditlons will prevent the develop- 
ment of important philosophical work. What is suggested is that 
as such conditions are met, the likellhood of such significan! work 
increases. Furthermore with limited resources it may be preferable 
for philosophy faculties to concentrate their efforts in restricted areas 
while at the same time they provide more general support for tho 
developlng of a sound phllosophical background for their philosophy 
students. 

Phílosophy in Latin Ameríca as elsewhere needs to be authentic 
but authenticity in itself is not a suilicient condition to produce 
superior works oí philosophy. The attaining of sound phílosophícol 
work requlres more than sorne sense of inspiration. Along with 
such authentictty there Is need for a thoroucrh grounding in phílos- 
ophical ideas themselves, for the ability to express ideas clearly, 
for the development of new insiqhts worthy of being shared within 
a philosophical community and for an ability to write in a way that 
meets standards for sound phílosophioal discourse. 

In addressing the many '"élifferent kinds of problems which they 
confront Latin American phílosophers, similar to philosophers in 
other areas, need to deal with issues found in the social. economic 
and other cultural conditions in the environment in which they live. 
Philosophers can run the risk either of developing perspeclives that 
are too narrow because of their focusing too exclusively on social 
and economic issues or of ignoring such social issues in the 
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development of thelr phllosophical posltlons. Social and economic 
issues do not constitute the whole of philosophy but neither can o 
comprehensiva philosophy be developed without focusing adequate 
and discemlng attenlion upon these matters. 

By way of a summary slgniflcant development of philosophical 
issues has been achieved already in Latín Amerlca. With the 
establishment of mcíor centers of philosophical actlvity the creation 
of signlflcant philosophical work has accelerated In these countrles 
during he second half of this century. These phílosophíccd 
movements represen! a variety of approaches. Some of them focus 
on the broader themes found in W estem phllosophy and others tend 
to Iocus more on themes growing out of the cultural setting In which 
these phllosophers carry out their worlc. Accelerated growth of 
sound philosophical materlals produced in these countrles will 
depend, In port. on the degree of cultural support given to meeting 
conditlons which support such actlvities. Toe ability and motivation 
lo produce importan! philosophical works is present in lberoamerican 
countries. Toe futura of philosophy In these nations depends 
significanty upon the degree of support which these cultures are 
willlng to provide to make possible superior philosophical achie- 
vements. 
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EL FUTURO Y LA FILOSOFIA EN IBEROAMERICA 

WILLIAM J. Kn.oonz 

Esta alocución se centrará en las maneras en las cuales la fi- 
losofía puede participar en y contribuir al desarrollo de las cultu- 
ras en lberoamérica. 

El futuro es Indeterminado. Aunque sus raíces están en el pa 
sado, ofrece la promesa de novedad y desarrollo, crecimiento y 
cambio. Sin embargo la novedad o el cambio no es siempre en la 
dirección del progreso. El progreso depende en parte de una pers- 
pectiva cultural y es relativo a cierta escala de medida en la cual 
la represión tanto como el progreso se pueden aplicar a la sítuc- 
cíón humana. 

1. La Filosofía coznó búsqueda de conocimiento críUco 

La búsqueda de la Filosofía es una actividad intelectual y cul- 
tural. Una indagación sobre las raíces históricas de la Filosofía 
en la cultura occidental, pone al descubierto los fundamentos de su 
desarrollo presente y las posibles tendencias futuras. Los filósofos 
tradicionalmente han sido persones que han amado la sabiduría y 
buscado la verdad. Sin embargo, por más valiosas que seas estas 
metas, hay cierta índefínícíón acerca de ellas.-Al mismo tiempo la 
búsqueda de estas metas no se ha limitado a aquellos que se con- 
sideraban a sí mismos filósofos. 

Un objetivo básico de la Filosofía a través de su historia ha 
consistido en aumentar el conocimiento del hombre de sí mismo, 
de su sociedad y del mundo en el cual vive. Las ciencias, ya sea 
que se centren en el mundo natural en el cual el hombre vive o en 
el comportamiento y las instituciones sociales con las cuales el 
hombre interactúa, también buscan alcanzar una comprénsión del 
hombre en su medio. Tales ciencias buscan desarrollar leyes, téc- 
nicas e instrumentos que capaciten al hombre.' por lo menos en 
parte, para ontícípcj los eventos futuros en su mundo y, en algu- 
nos casos, para corfrolcrlos. 
- Los filósofos se centran, en parte, en tratar de comprender el 

mundo de la experiencia humana y en proponer fundamentos y me- 
tas, tanto para el bienestar humano como para las instituciones 
sociales. Tratan de encontrar alqÚn sentido que se pueda dar a 
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la vida humana y las direcciones preferidas que la vida humana y 
las instituciones sociales pueden tomar para alcanzar sus más va· 
liosas contribuciones al enriquecimiento de la vida humana y el 
bien común. 

Un objetivo fundamental de los filósofos ha sido desarrollar 
una sólida metodología en la cual basar la comprensión del hom- 
bre de sí mismo y de su mundo. Ellos han tratado de proponer 
criterios para justificar las creencias de que algunos modos de res· 
puestas individuales y sociales en las presentes y emergentes con· 
diciones son más prometedoras para el bienestar humano que otros. 

Al justificar sus conclusiones los filósofos tienen que distinguir 
entre los tipos de razones que ellos proponen y aquellas fundadas 
en la mitología, la astrología o el simple sentido común o la téo- 
logía revelada. Ellos tienen que poner énfasis en que están usan· 
do un método que es racional en el modo en que dispone sus evi· 
denclas y que es público en el sentido de que otros investigadores 
calificados o indagadores, pueden examinar y duplicar la evlden- 
cia dada para Iustíííccr sus conclusiones. Ellos han encontrado 
esencial dlstingu'r entre apariencia y realidad. Lo que ccrocte- 
riza a cualquier enfoque filosófico sólido es la necesidad de acep- 
tar y proponer evidencia a través del uso de un método crítico y no 
ingenuo de iustiíícor conclusiones y de exponer sus hallazgos, so- 
bre la base de la un!.versalidad, accesibilidad, adecuación y cplí- 
cabilidad de sus posiciones. 

Habiéndose sujetado ellos mismos a una metodología riguro- 
sa, los filósofos pueden ser abrumados con las tareas de su empre- 
sa. Más que llegar a ser aturdidos por la magnitud de tales la· 
reas, los filósofos han llegado a reconocer que son parte de una 
comunidad de :ndagadores, en la cual, muchos otros investigado- 
res participan. No es:ablecen enunciados irrevocables. Más bien 
comparten con sus colegas posiciones re1lexivas y críticas que han 
alcanzado acerca de un segmento de un trayecto. Ellos son cons- 
cientes que otros pueden encontrar un modo diferente, o mejor, de 
alcanzar un níve. comparable al desarrollo o un modo más satis- 
factorio de continuar el trayecto. 

Al hacer es:e trayecto los filósofos encuentran que algunas 
técnicas llegan a ser esenciales paro hacer un progreso mayor. 
En una polcbrc, tienen que hacer claro el significado de los con· 
ceptos que usan. �\unque algunos filósofos plantean la noción de 
que tal clarificación es la meta básica de la Fílosofkr. esta función 
parece ser un paso esencial, sin embargo, sólo preparatorio oara 
promover la clase de · conocimiento que están tratando de dese- 
rrollor. 

Los filósofos tienen también que establecer tesis o hipótesis con 
respecto a la dirección más prometedora que pueden seguir en su 
trayectoria. 
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En muchos casos las tesis o hipótesis desarrollada 
los filósofos como por los científicos preceden al sopor] 
que se necesita para justificar la aceptación de tales hall�or'Mlll-t 
roo los más propicios. Comparables a los experimentos en lo�-�-- 
cíe. muchas de estos hípótesis o tesis tienden a la prueba crítica, 
no a ser tomadas como dignas de confianza o seguras. Sin embar- 
go, en la actividad de tal examen crítico, los filósofos pueden en- 
contrar que muchas conclusiones son más prometedoras que otras 
y son capaces de llevarlos adelante en el camino que han empren- 
dido. 

La mayoría de los filósofos se han centrado solamente en una 
o varias etapas de esta jornada filosófica. Raramente ha inten- 
tado un solo filósofo cubrir todos los trechos del camino. El cam- 
po de la filosofía ha llegado a ser ton complejo que un filósofo 
ha alcanzado una realización notable si él o ella puede hacer una 
contribución significativa en usa de sus áreas ':!_e estudio. 

2. El Núcleo Histórico de la Filosofía Occidental. 

Un área de interés en la cual los filósofos concentren sus es- 
fuerzos es lo metodología paro justificar los demandas de conoci- 
miento. Ellos se centran en tales temas como, qué es el conoci- 
miento, qué cuenta como evidencia, cómo justifican las deman- 
das de conocimiento, cómo se pueden resolver los disputas filosó- 
ficas, qué sistemas racionales o lóqicos pueden hacerse consisten- 
tes y aplicables paro la solución de problemas específtcos y có- 
mo se relacionan tales sistemas con el mundo que los filósofos pre- 
tenden conocer. 

Otro interés primario de los filósofos ha sido el esfuerzo por 
tratar cómo nuestro experiencia se conforma. Paro tratar de de- 
sarrollar tales intereses los filósofos han tratado de examinar tales 
puntos, como los fundamentos de la experiencia y los modos de or- 
ganizar la experiencia. Ellos se han centrado también en puntos 
relacionados con el Jugar de los seres humanos dentro del campo 
total de la experiencia, la significación que se le podría atribuir a 
la experiencia humana, y ia posibilidad de que tal comprensión 
de la experiencia humana pudiera requerir alguna referencia tras- 
cendental acerca del objeto. 

Una tercera preocupación primaria de lcr Filosofía ha sido la 
justificación de las evaluaciones. Cómo se puede proporcionar 
justificaciones aceptables al buscar respuestas a las siguientes cla- 
ses de preguntas: ¿son algunos medios de derivar satisfacciones 
básicas más valiosos que otros? ¿son algunas acciones humanas 
en contextos específicos, más recomendables que otras? ¿son al- 
gunas realizaciones literarias y artísticas más merecedoras de la 
admiración del hombre que otras? ¿son algunas formas de orga- 
nízccíón social y a1gunos medios de preservar el orden social en 

940745 
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el empeño hada un bien común, más merecedoras de ser busca- 
das que otras? 

Los filósofos se ocupan de varios niveles de las clases de cues- 
tionen mencionadas. Un nivel primario se relaciona con los pro- 
cedimientos con los cuales se trata de iustíííccr cualquier clase de 
respuestas públicas y críticas aceptables a los puntos antes men- 
cionados. Otro nivel del quehacer filosófico es el intento de eons- 
truir una solución adecuada y aplicable para puntos concretos re- 
lacionados con estas materias. 

Al discutir el futuro de la filosofía en Latinoamérica, estamos 
interesados en los intentos de dar respuestas críticas a las clases 
de asuntos antes mencionados. 

Específicamente tenemos interés en propuestas acerca de ta· 
les temas que se pueden desarrollar a partir de los filósofos cuyas 
raíces culturales tienen sus fundamentos en Iberoamérica. 

3. Algunos recientes én/asls en el pensamiento filosófico 

Varias otras tendencias tienden a caracterizar el desarrollo de 
la Filosofía en el mundo occidental, particularmente en el siglo 
veinte. 

Estas tendencias parecen ser interrelacionadas. 
Una tendencia es el reconocimiento de la nec:esidad de la co- 

necdón continua de los puntos de vista y conclusiones propuestas 
por los filósofos o los movimientos filosóficos. En algunos aspee· 
tos el desarrollo de la filosofía es como el movimiento de las cres- 
tas de las ondas. 

Algunas pueden ser más altas o más poderosas que otras, sin 
embargo son reemplazadas por otras que siguen en su estela. En 
otros aspectos el movimiento es como la formación de picos vol- 
cánicos que mientras que pueden sobresalir como monumentos a 
la actividad creativa, pueden ser remodelados o destruidos por las 
mismas fuerzas que ayudaron a crearlos. 

Las conclusiones filosóficas establecidas como pretendidas fi- 
nalidades tienden a ser dejadas de lado por la arremetida continua 
de nuevas concepciones. 

Otra tendencia en la filosofía contemporánea ha sido la difu- 
sión de un escepticismo mitigado. 

Aunque la actividad filosófica seria tiende a trabajar hacia lo 
construcción de posiciones rigurosas, apoyadas por la evidencio. 
el examen de tales posiciones por otros puede resultar en la emer- 
gencia de nuevos puntos de vista, despegándose en direcciones 
inesperadas. La revaluación de los fundamentos de las posicio- 
nes establecidas, puede resultar en un reñnomíento, enriquecimien- 
to, o aún abandono de los puntos de vista que los filósofos sostu- 
vieron firmemente una vez. 
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Otra tendencia ha sido el reconocimiento de que las cproxí- 
mociones pluralistas a la filosofía conducen al refinamiento de las 
posiciones filosóficas. La misión de los filósofos ha llegado a ser 
la de proveer alguna luz y dirección para los tiempos en que viven. 
Si algunas concepciones, métodos o aproximaciones son viables 
para futuras circunstancias, además de las que dieron lugar a su 
formulación, y llegan a ser útiles para resolver los problemas de 
nuevas generaciones, entonces se ha alcanzado un logro adicional. 

Aunque hay cuestiones y problemas de Interés perenne para 
los filósofos, la actividad de cada generación al reevaluar y recons- 
truír el trabajo de sus predecesores, ayuda a asegurar que la filo- 
sofía permanecerá viva y relevante para condiciones más nuevas 
y cambiantes. 

� 4. Fllosofía e Iberoamérfca 

Las tendencias mencionadas son relevantes para la cuestiór. 
que se formula con frecuencia: ¿hay una fHosoffa latinoamericana? 

Uno puede sostener que la cuestión misma es errada, ya que 
los filósofos no parecen ser una propiedad de las fronteras nacio- 
nales o de las áreas geográficas. Aún cuando pueden raber al- 
gunas tendencias filosóficas que· caracterizan las concepciones de 
muchos filósofos en países como Alemania o Francia, Inglaterra o 
los Estados Unidos, yo no encuentro en cualesquiera de estos poí- 
ses una filosofía única que uno quisiera compendiar en términos 
de su contenido filosófico y enfoque, ya sea como la filosofía ale- 
mana o la fllosofía francesa, la filosofía inglesa o la filosofía de 
los Estados Unidos. Más bien lo que encontramos son diferencias 
significativas y divergencias en las concepciones filosóficas expre- 
sadas en estos países. 

• El punto crítico es si aquellos que están haciendo filosofía en 
estos países y en América Latina, están contribuyendo o no al ovan· 
ce contemporáneo de la filosofía en occidente y en las Américas. 
En este aspecto creo que muchos filósofos, con sus raíces profun- 
damente asentadas en América Latina, están haciendo contríbu- 
clones significativas al desarrollo de la filosofía. Estas contríbu- 
clones no son formuladas como una filosofía latinoamericana úní- 
ca, sino más bien como una parte de varias formas de expresión 
tllosófica que están creciendo y desarrollándose en el mundo oocí- 
dental. Si por "una filosofía latinoamericana" se hace referencia 
a las actividades y obras filosóficas significativas que se desarro- 
llan dentro de esta área geográfica con enfoques múltiples y dife- 
rentes soluciones propuestas para cuestiones filosóficas, entonces 
claramente habría "una Filosofía Latinoamericana". 

Por ejemplo, están presentes en varios países lctínocmeríco- 
nos concentraciones significativas de investigación filosófica. Po- 
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ra mencionar sólo algunos de estos lugares podemos apuntar a ta 
les centros como la Universidad Autónoma de Méííco, universida- 
des en Caracas y Bogotá, varios grupos organizados de Investiga· 
ción filosófica en Buenos Aires, Lima y San José, y las facultades 
de filosofía para graduados en Campinas y Sao Paulo. 

Si por "Filosofía Latinoamericana" se quiere decir una filoso· 
fía con una perspectiva Única a una manera única de intentar tro- 
lar de encarar los problemas filosóficos o proponer un conjunto 
único de soluciones para tales intereses, la noción de una fllosoña 
latinoamericana es una fantasía ociosa. 

Tal unidad de perspectiva probablemente pudiera ser obteni- 
da solamente a través de algún tipo de ejercicio de autoridad que 
por si misma sería antitética con cualquier enfoque filosófico sano. 
Tal imposición de autoridad podría ser intentada fuera del campo 
de la filosofía. Es también concebible, aunque altamente ímprobo- 
ble que alguien podría intentar un tipo de ortodoxia filosófica a tra- 
vés de los esfuerzos de una pretendida escuela de filósofos. 

Por ejemplo, se podrían hacer esfuerzos para controlar los es- 
tablecimientos de enseñanza o la aceptación de manuscritos en 
las revistas profesionales o publicaciones a través de las cuales 
los filósofos expresan sus concepciones. Pero llevar a cabo seme- 
jante tarea en una sociedad libre, sería ridículo y ciertamente ten· 
dría lugar alguna forma de rebelión abierta. La filosofía en las 
Américas, como en otras áreas geogT6ficas, es dinámica en el sen- 
tido de que está en el proceso de emprender el cambio y el de- 
sarrollo. 

El grado en el que las filosofías se desarrollen en el futuro en 
América Latina permanece una cuestión abierta. Muchos filósofos 
en estas naciones han alcanzado reputación internacional y han 
enseñado o están enseñando en centros filosóficos principales en 
el mundo occidental. Al mismo tiempo han habido restricciones 
externas que parece se han mitigado ante la producción por mu- 
chos filósofos del tipo de obras que sus habilidades innatas y su 
preparación los habría conducido a realizar. En algunos respec- 
tos las condiciones socio-económicas en las cuales muchos de ellos 
tienen que realizar su vocación filosófica han sido la más formi- 
dable restricción que han enfrentado. 

Aristóteles puso énfasis en que la oportunidad de ocio que in- 
cluye la oportunidad de tener el tiempo y los recursos esenciales 
para emprender el desarrollo de posiciones creativas y comprensl- 
vas, es un factor primario en el avance de los esfuerzos filosóficos. 
Las presiones económicas sobre los estudiantes de filosofía fre- 
cuentemente prolonga significativamente el período formal de sus es- 
tudios filosóficos en las universidades. Ellas contribuyen a la ne· 
cesldad en varias instancias de que los filósofos tengan que buscar 
oportunidades vacacionales para cubrir las necesidades económt- 
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cas de sus familias. Como una consecuencia muchos filósofos as- 
pirantes altamente capaces en Latinoamérica han tenido que dis- 
traer mucho de su tiempo y energías para cubrir sus preocupccío- 
nes económicos. Sin embargo, es necesario poner de relieve que 
hay filósofos en Latinoamérica que han tenido el tiempo y recursos 
para hacer contribuciones significativas a la filosofía y otros han 
sido capaces de lograr realizaciones a pesar de circunstancias ini- 
ciales adversas. 

Mirando el espectro más amplio, la emergencia de filósofos 
que alcanzan un nivel superior de competencia profesional llega 
a ser más probable cuando se cumplen cierto tipo de condiciones. 
Los profesores que están produciendo investigadores (scholars), 
que se toman el tiempo para desarrollar y evaluar un escrito fi. 
losóflco de un estudiante son un valiosa caudal para ayudar a 
desarrollar investigadores ( scholars) creativos y que produzcan. 
Como otros estudios humanísticos, los filósofos necesitan la oportu- 
nidad de tener acceso a materiales de biblioteca extensos y bien 
organizados que no tengan solamente colecciones excelentes en 
la historia de la filosofía sino también un amplio rango de literatu 
ra y de revistas filosóficas contemporáneas. Hay necesidad de re- 
muneración suficiente poro permitir a filósofos calificados para em- 
plear más de su tiempo y esfuerzo para desarrollar su erudición y 
en isvestigación y producir artículos filosóficos significativos. 
Los filósofos también pueden refinar su conocimiento profesional o 
través de la crítica constructiva de sus trabajos por sus colegas. 
Tal criticismo no solamente puede ayudarlos a pulir los borradores 
de sus ensayos y libros sino que es altamente útil en los desarro- 
llos ulteriores de sus argumentos y de Ideas. Además, el apoyo 
de un medio cultural que ofrece una adecuada subsistencia para 
una carrera de producción escrita e investigación y mantiene con 
dícíones que fortalecen la libertad de expresión y de publicación, 
es altamente inslrumental para el desarrollo de aquellas condicio- 
nes esenciales para un trabajo filosófico importante. 

Cumplir las condiciones mencionadas no asegura que se dará 
un trabajo filosófico significativo. Tampoco se desprende que una 
incapacidad para llevar estas condiciones Impedirá el desarrolle 
de un trabajo filosófico importante. Lo que se sugiere es que en 
la medida en que tales condiciones se cumplan, la probabilidad de 
tal trabajo significativo aumentará. Más aún, con recursos limlla· 
dos puede ser preferible para las facultades de filosofía, concen- 
trar sus esfuerzos en áreas restringidas mientras que al mismo tíem- 
po proporcionan más apoyo general para el desarrollo de una ba- 
se filosófica sólida para sus estudiantes de filosofía. 

La filosofía en Latinoamérica como en cualquier porte necesi- 
ta ser auténtica pero la autenticidad en sí misma no es una condi 
cíón suficiente para producir obras superiores de filosofía. La ob- 
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tención de trabajo filosófico sólido requiere más que algún sentido 
de inspiración; junto con tal autenticidad hay la necesidad de un 
dominio cabal de las ideas filosóficas mismas, de una habilidad 
para expresar las ideas claramente, de nuevos enfoques dignos de 
ser compartidos dentro de una comunidad filosófica y de una hcbí- 
lidad de escribir de una manera que satisfaga los requisitos nece- 
sarios para un discurso filosófico importante. 
- Al encarar los diferentes tipos de problemas que confrontan 

los filósofos latinoamericanos, simllares a los de los filósofos en 
otras áreas, necesitan tratar con problemas que se encuentran en lo 
social, lo económico y otras condiciones culturales en el medio en 
que viven. Los filósofos pueden correr el riesgo ya sea de desa- 
rrollar perspectivas que son demasiado estrechas porque se cen- 
tran demasiado exclusivamente en aspectos sociales y económicos, 
o de ignorar tales aspectos sociales en el desarrollo de sus poslcío- 
nes filosóficas. Las cuestiones sociales y económicas no constítu- 
yen el todo de la filosofía, pero tampoco se puede desarrollar una 
filosofía comprensiva sin centrar una atencion adecuada y perspl- 
oaz sobre estas materias. 

� A manera de resumen, se ha alcanzado ya en Latinoamérica 
un desarrollo significativo de cuestiones fllosóflcas. Con el esta- 
blecimiento de centros importantes de actividad fUosófica, la crea- 
cón de trabajo filosófico síqriííícotívo se ha acelerado en estos paí- 
ses durante la segunda mitad de este siglo. Estos movimientos Ií- 
losóíicos representan una variedad de enfoques. Algunos de ellos 
se centran en los amplios temas que se encuentran en la filosofía 
occidental, y otros tienden a centrarse más en temas que surgen 
del merco cultural en el cual estos filósofos llevan adelante su 
trabajo . 

.. El crecimiento acelerado de materiales filosóficos importantes 
producidos en estos países dependerá, en parte, del grado del 
apoyo cultural dado para alcanzar las soluciones que sostienen 
tales actividades. La habilidad y motivación para producir traba· 
íos filosóficos Importantes está presente en los paÍses Iberoamerica- 
nos. El futuro de la filosofía en estas naciones depende significa- 
tivamente del grado de apoyo que estas culturas quieran propor- 
cionar para hacer posible realizaciones filosóficas superiores. 
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EL PROBLEMA DE LA AUTENTICIDAD EN LA 
FILOSOFIA LATINOAMERICANA 

FRANCISCO MrR6 QUESADA C. 

Tres posiciones sobre la autenticidad 

Uno de los rasgos más característicos de la filosofía latino- 
americana es que, desde sus inicios, se viene planteando el pro· 
blema de su propia autenticidad. Es decir, la filosofía latinoameri· 
cana duda, o ha dudado, de sí misma. Mientras la filosofía euro- 
pea o norteamericana simplemente se han planteado problemas y 
han tratado de resolverlos, nuestra filosofía, además de hacer lo 
mismo, se ha planteado un problema suplementario: el problema 
de su propia posibilidad. 

Debido a las circunstancias históricas y culturales imperantes 
en nuestro medio, cuando a fines del siglo pasado y comienzos del 
presente comenzamos a hacer filosofía de manera sistemática, el 
hecho de basar todo nuestro pensamiento sobre usa filosofía ím- 
portada, nos induce a pensar que lo que estamos haciendo es re- 
petir conceptos filosóficos que no hemos creado y es, entonces. ine- 
vitable que nos preguntemos si somos capaces de crear conceptos 
nuevos, resultado de un pensamiento que no sea mero copia de 
otro pensamiento sino expresión de nuestro propio poder creador. 
Surge, así. el proyecto de filosofar auténticamente, de llegar a ha· 
cer una filosofía que merezca el nombre de tal. Este proyecto to- 
ma cuerpo y se pone en marcha -aunque comienza a germinar 
en generaciones anteriores- en la generación que se inicia en la 
vida filosófica alrededor de la Segunda Guerra Mundial ( entre los 
años 35 y 45). Es un proyecto que caracteriza a toda una gene- 
ración y que confiere sentido a su actividad creadora. 1 

Pero aunque el proyecto engloba a toda la generación, la me- 
nera como es concebido presenta variaciones Irreconciliables. Y 

1 Sobre el nacimiento del proyecto de filosofar auténticamente en 
América Latina, ver Mil'ó Quesada: Despertar y Proyecto del Filosofar 
Latinoamericano. Fondo de CUltura Económica, México. 
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a estas variaciones corresponden tipos diferentes de filosofar que 
se expresan polémicamente en relación a lo que debe entenderse 
por autenticidad filosófica. 

Aunque no negamos que puede haber otras posiciones, cree- 
mos que la mayor parte de las actitudes ante el ideal de hacer fl. 
losofía auténtka pueden reducirse a tres: 1) la universalista, 2) 
la regionalista, 3) la futurista. Aunque cada actitud es asumida 
por numerosos pensadores, para simplificar tomamos como para· 
digmas a tres filósofos latinoamericanos que son. probablemente, 
los que han expresado con más vigor las posiciones mencionadas: 
Mario Bunce, Leopoldo Zea y Augusto Solazar Bondy. 

El universalismo 

Según Mario Bunce la autenticidad de la filosofía consiste en 
hacer contribuciones de interés al tratamiento de los grandes pro- 
blemas de la filosofía universal. La filosofía tiene un devenir his- 
tórico y, segÚn las épocas, sus temas pueden tratarse desde enfo- 
ques y perspectivas diferentes. Pero se trata de temas qu se pre- 
sentan constantemente porque son los que interesan realmente al 
filósofo: el tema del ser y del devenir, el tema del conocimiento 
los problemas éticos y estéticos. 

Hacer filosofía auténtica significa hacer contribuciones de in· 
terés a estos temas. Una contribución es de interés cuando abre 
alguna nueva perspectiva sobre el tema que se está tratando, cuan· 
do hace ver algo que aún no se había visto. Esto no significa que 
todo aporte de interés tenga que ser extraordinario, sino, simple- 
mente que signifique algo nuevo. Si es repetitiva, la filosofía no 
es auténtica. La autenticidad es creatividad y esta creatividad 
tiene que producirse en relación a los grandes temas uníversclaa 
que interesan a la comunidad filosófica. 2 

El regionalismo 

Leopoldo Zea sostiene una posición contraria. Según su pun- 
to de vista, intentar hacer creaciones en relación a temas universa- 
les no puede conducirnos a la autenticidad filosófica porque la fi. 
losofía es un intento de resolver problemas que atañen a la comu- 
nidad donde se practica. Los temas que hoy atribuimos a la file> 
soííc universal surgen porque filósofos de determinados países, en 
determinada época histórica, sintieron la necesidad de resolver 

2 Estas opiniones de Mario Bunge han sido expresadas en discu- 
siones, en congresos y en conversaciones personales con el autor de las 
presentes lineas. 
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problemas que atañían a la comunidad en que ellos vivían. Esos 
problemas no son los mismos que nos interesan, aquí y ahora, a 
los latinoamericanos. Filosofar como filosofaron los griegos, los 
europeos y los norteamericanos, aunque se haga con talento ínte- 
Jectual, no es auténtico. Lo auténtico es filosofar sobre problemas 
de América Latina. Para comprender bien cuáles son estos pro· 
blemas hay que poner en marcha una historia de las Ideas. Por· 
que en ella se descubre cómo las ideas que fueron recibidas de 
Europa y de los Estados Unidos, fueron aplicadas para. enfrentar 
problemas de nuestra realidad política y social. A través de la 
historia de las ideas podremos conocer la relación entre la filoso· 
fía y nuestro realidad. Y a través de esta relación podemos en· 
frentarnos al problema de saber lo que realmente somos. Sólo 
una meditación sobre nuestra propia realidad, sobre lo que sícnl- 
fica ser latinoamericano puede conducimos a la autenticidad filo· 
sófica, porque sólo así podremos filosofar sobre problemas qu€1 
realmente nos interesan y que confieren una función al filósofo en 
su comunidad. a 

El luturlsmo 

Augusto Solazar Bondy asume una actitud aún más radical 
que la de Zea. Para él no puede haber filosofía auténtica en Amé- 
rica Latina mientras no se libere de la dependencia en que está 
sumida frente a las grandes potencias occidentales. Nuestra cul- 
tura es la cultura de una sociedad dominada, encauzada por Iuer- 
zas que le imponen una dinámica histórica que no es la suya pro- 
pia. En consecuencia nuestro pensamiento está alienado, está en· 
cucdrqdo dentro de categorías que no ha creado y que lo defor- 
man. En estas condiciones es imposible crear nada original, ha- 
cer algún aporte de interés para el pensamiento universal. 

La única manera de hacer filosofía auténtica es, por eso, rom- 
per con los lazos de <;3.ependencia que alienan nuestra cultura. 
Cuando seamos libres, dueños de nuestro destino, entonces, podre- 
mos tener un pensamiento filosófico creador. Mientras sigamos 
atados al carro de la dependencia seguiremos repítíendo ideas, a 
veces con apariencias de originalidad, pero en realidad, ideas que 
no hacen sino contribuir a afianzar la dependencia. Por eso hay 
que luchar contra esta dependencia, hay que hacer una revolu- 
ción que rompa con todos los moldes intelectuales que nos han 
impuesto. La libertad nos llevará a kr creatividad y a la auten- 
ticidad. 4 

a Leopoldo Zea: América en su historia. 
• Salazar Bondy: ¿Existe una filosofía en nuestra América? Siglo 

XXI, México 1968. 
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Crítica de las anteriores posiciones 

En nuestro concepto ninguna de las anteriores postciones es 
aceptable. El universalismo, tal como lo entiende Mario Bunge, es 
correcto en su aspecto positivo, pero se le puede hacer reparos en 
el aspecto negativo. En efecto, no cabe duda de que quien es ca- 
paz de hacer aportes de interés en el tratamiento de los grandes 
problemas de la filosofía universal. hace filosofía auténtica. Pero 
esto no significa que meditar sobre nuestra propia realidad no pue- 
da conducir a la autenticidad filosófica. 

Veamos, primero. el aspecto positivo. Supongamos que un Ií- 
lósofo latinoamericano, como es el caso del propio Mario Bunge y 
de otras figuras importantes de nuestra filosofía, haya sido capaz 
de ofrecer un punto de vista original en relación a algún problema 
filosófico (por ejemplo, una concepción realista de la física cuán- 
tica, con argumentos novedosos). No vemos que haya ninguno 
razón para considerar que no ha hecho filosofía auténtica. La íí- 

losofío es una actividad teorica, que persigue el conocimiento. Es 
cierto que entre sus fines puede estar también, la crítica de la rea· 
lidad y la elaboración de un modelo de sociedad ideal. Pero na· 
die podrá negar que su función es eminentemente teórica. Hacer 
filosofía auténtica es, entonces, hacer teoría auténtica. Si un filó- 
sofo latinoamricano es capaz de hacer aportes que interesen a la 
comunidad filosófica mundial, en el sentido de que interese a cual· 
quier persona que estudie seriamente el tema, decir que no es filo- 
sofía auténtica es forzar el sentido de las palabras. 

Puede sostenerse, desde luego, que un filósofo dedicado a ha· 
cer este tipo de aportes, no se interesa por los problemas de nues- 
tra realidad y, en consecuencia, deíc sin tocar el lema de la cul- 
tura de la dominación y contribuye, de esta manera, a mantener 
la situación de dependencia en que vive su comunidad. Esto es 
cierto. Pero lo único que ello significaría es que un pensamien· 
to filosófico auténtico puede tener efectos sociales negativos. Lo 
contrario es concebir a la filosofía no como teoría sino como polí- 
tica. Hay, desde luego, una profunda relación entre filosofía y po- 
lítica (bástenos pensar en Platón). Políticamente la filosofía pue- 
de uUlizarse para liberar a los hombres. No solamente puede sino 
que debe utilizarse de esta manera. Pero esto no quiere decir que 
un aporte teórico importante no sea auténtico. La filosofía tiene 
un aspecto intrínseco, un dinamismo racional que sigue su propio 
curso. Y ser capaz de introducirse en este dinamismo, en particu- 
lar en el engranaje que lo mueve, es hacer filosofía auténtica. 

Por otra parte debe anotarse que en América LaUna hay mu· 
chísímos filósofos dedicados a meditar sobre nuestra propia reali- 
dad y a denunciar la tníustícío, la opresión Interna y externa en 
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nuestras sociedades. De manera que el hecho de que otros filó- 
sofos se dediquen a pensar sobre temas estrictamente teóricos, ne 
va a poner en peligro el movimiento de -líberceíón que es funda· 
mental para el destino de América Latina. Si todos los filósofos 
latinoamericanos se dedicaran exclusivamente a meditar sobre te· 
mas teóricos de carácter universal, entonces podría pensarse que 
nuestro pensamiento estaba realmente contribuyendo a afian.zar la 
dependencia. Pero no sucede esto sino todo lo contrario. Hay, 
pues, para todos los gustos. Y esto permite hablar de autentici· 
dad sin forzar el sentido de las palabras. 

Si pasamos del aspecto pcsltivc de la tesis de Mario Bunce, al 
negativo, nuestro acuerdo no puede mantenerse. Porque así como 
no vemos ninguna razón para negar que la fUosofía puramente teó- 
rica, de carácter universal, practicada en América Latina, sea cu- 
téntica, tampoco la vemos para negar autenticidad a la meditación 
filosófica sobre nuestra propia realidad. 

El problema de la relación de la ciencia y de la filosofía con 
la universalidad es complicado y no puede, ya, abordarse con los 
criterios imperantes en tiempos de Aristóteles. En la actualidad 
hay numerosas ciencias o partes de ciencias que no versan sobre 
objetos unlversales sino sobre aspectos concretos de la realidad; 
por ejemplo, la selenografía. La universalidad es, además, relctt- 
va. Una teoría sobre el sistema solar puede parecer universal en 
relación a los planetas pero es, evidememente, parcial en relación 
a nuestra galaxia y una teoría de la Vía Láctea es parcial en relo- 
cíón a la teoría general de las galaxias. 

En la actualidad la universalidad se considera más como la 
validez del resultado de la investigación que como el contenido 
del conocimiento. Si una investigación científica o filosófica está 
bien fundamentada, entonces las proposiciones que afirma deben 
tener valor unlversal, es decir, deben ser válidas ( consideradas 
verdaderas) para todos aquellos capaces de comprender su signi- 
ficado y de seguir el proceso racional mediante el cual han sido 
fundamentadas. Por eso, en relación a la filosofía de lo america· 
no no vale la objeción de que no se trata de un tema suíícíentemen- 
te universal. Si la investigación está bien fundamentada. si los 
planteamientos inciden sobre temas auténticamente filosóficos 
(por ejemplo el problema del ser del latinoameriacno o sobre si 
la historia de América Latina se desarrolla dialécticamente o lí- 
nealmente, si es necesario o si es contingente, etc.), no hay nin· 
gÚn asidero para considerar que se trata de filosofía inauténtico. 

De otro lado, no cabe duda de que hay una relación profunda 
entre el pensamiento filosófico y la realidad dentro de la cual se 
constituye. Y que sólo puede comprenderse a fondo lo que quiere 
decir un filósofo cuando se comprende de qué manera se relocío- 
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na con dicha realidad. Esta relación no puede ser completamente 
aclarada por la sociología del saber ni por la cntropolocíc. Por- 
que, en último término, se trata de una relación de ser, el filósofo 
piensa de tal o cual manera porque es español, alemán o latino- 
americano. En este último caso es fundamental esclarecer ( o Ira· 
tar de hacerlo) en qué consiste ser latinoamericano porque sólo o 
través de esta comprensión puede lograrse una comprensión de 
nuestra historia, y a su vez, esta última comprensión permitirá ha 
cer una filosofía que pueda ser útil para enfrentarse a los proble- 
mas de nuestros tiempos, a los problemas que interesan reolmen- 
te a nuestra comunidad, por ejemplo, el problema de la depen- 
dencia. 

Pero no sólo es importante esclarecer la relación entre el pan· 
samiento del filósofo y el de la realidad dentro de la cual filosofa, 
sino que (debido a esta misma importancia) hay una tradición en 
!a propia filosofía occidental de meditación sobre la propia reali· 
dad. Bástenos recordar las profundas reflexiones de Hegel sobre 
el mundo germánico, los escritos de Ortega sobre España y su fa· 
moso ensayo De Europa meditatio quaedam, los estudios de Spen- 
gler sobre el carácter alemán (Prussíonísmus und Soziallsmus, 
Jahre der Entscheldung ), las admirables tesis de Husserl sobre lo 
esencia de la cultura occidental, para mostrar que hay una trcdí- 
cíón viva en la filosofía de Occidente de meditación sobre su pro- 
pia realidad. ¿Por qué, nos preguntamos, los europeos pueden me· 
ditar sobre su propia realidad y nosotros no podemos hacerlo? 

En cuanto a la tesis de Zea, nuestra posición es la misma que 
frente a la de Mario Bunge. Aceptamos la parte positiva, pero no 
la parte negativa. Aceptamos que la "filosofía de lo americano" 
es auténtica filosofía cuando se hace con seriedad. Pero no cree- 
mos de ninguna manera que dedicarse a la filosofía de la lógica, 
de las matemáticas o de la física no sea auténtico. Si hay, entra 
nosotros e y de haber los hay), pensadores capaces de decir C:0- 
sas interesantes sobre estos temas, de hacer aportes personales 
que significan, en cierta manera, un nuevo punto de vista, o un 
aporte constructivo en la elaboración de alguna teoría, .¿cómo pue- 
de considerarse que no se trata de filosofía auténtica? 

La tesis de Solazar es tan radical que hasta el mismo Zea se 
enfrentó a ella. En 1968 Augusto Solazar Bondy publicó un libro 
titulado ¿Existe una filosofía en nuestra América? s en el que sos· 
tiene que nuestra filosofía es inauténtico debido a que se enraiza 
en nuestra condición histórica de países subdesarrollados y domi- 
nados. La autenticidad de nuestra filosofía está, así. íntimamente 
ligada a la superación del desarrollo y de la dominación. Pero 

II Augusto Salazar Bondy. Op. cit. 
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puede avanzar como parte del movimiento de superación de nues- 
tra negatividad histórica. La filosofía, así. en América Latina, de- 
be ser una filosofía de denuncia. debe contribuir en la lucha por 
la liberación. Puede lograrse, de esta manera, una especie de au- 
tenticidad dentro de la Inautenticidad. 0 

Esta tesis coincide, en parte, con la de Zea porque según el 
pensador mexicano, la filosofía debe tener relación con la realidad 
del filósofo, debe ser una respuesta a los problemas de su comuní- 
dad y uno de los problemas más graves de la comunidad latino- 
americana es precisamente el de la dependencia. Precisamente, 
uno de los resultados de la filosofía de lo americano es que el ser 
del latinoamericano consiste en la exigencia de reconorim!ento. Y, 
por eso, el papel de la filosofía en América Latina consiste en de- 
nunciar la dominación occidental y en contribuir a crear un orden 
más Justo en que nuestra América no sea ya más el instrumento 
de los dominadores sino sea capaz de Ioríor su propio destino. 7 

Pero Zea no sólo considera que la autenticidad de la filosofía con- 
siste en intervenir en la lucha por la liberación. Además, la au- 
tenticidad de la que habla Solazar es sólo dentro de la inautenti- 
cidad imperante. La única, verdadera, autenticidad sólo vendrá 
cuando nos hayamos por fin liberado. Zea está convencido, con 
razón, de que el enfrentamiento filosófico con nuestros problemas 
es auténtico y de que muchas de las respuestas que se han dado 
no pueden considerarse como mera copia del pensamiento europeo, 
ni como enajenadas. La tesis de Solazar, destruye, de un pluma- 
zo, la mayor parte de la obra realizada por una pléyade de pensa- 
dores sobre historia de las ideas y también, una buena parte de la 
filosofía de la americano en la que se intenta revelar el sentido 
de nuestro ser y de la historia latinoamericana. Poner la autenti- 
cidad en el futuro es, para Zea, desconocer lo que ya se ha hecho 
y lo que se está haciendo. s 

Un argumento convincente en contra de la tesis de Solazar 
Bondy es lo que podría llamarse "argumentum ad opus". Como 
prueba c:ie que en América Latina hay filosofía auténtica basta ana- 
lizar la propia obra de Solazar Bondy porque dicha obra presenta 
todos los caracteres de la autenticidad. La obra del filósofo peruc- 
no presenta dos aspectos: uno puramente teórico y otro de carác 

ter ídeolócíco. En sus primeras obras, de orientación fenomenoló- 
gica (Idealidad e irrealidad) y, luego, de orientación analítica 
(Sobre el concepto de lo bueno) se encuentra rigor intelectual, 
originalidad, en una palabra, autenticidad. Y lo mismo, puede de- 

o Salazar. !bid. pág. 125 y sgtes. 
1 Leopoldo Zea: La filosofía americana como filosofía sin más. 

Pág. 40 y sgtes. 
e Zea. Ibid, pág. 151 y sgtes. 
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cirse de sus obras ideolóeríccrs como ¿Existe una filosoha en nues- 
tra América? Entre Escila y Caribdis, Bartolomé o de la domí- 
nación y otras más. Cuando se lee a Solazar Bondy se encuen- 
tra que su obra tiene valor filosófico porque no es mera repetición 
de lo que han pensado otros sino que es expresión de un pansa· 
miento original y creador. De manera que la realidad de su obro 
es un argumento irrebatible contra su tesis de que en América La· 
tina aún no hay filosoüa auténtica. Desde luego, este hecho hace 
resaltar una cualidad personal del autor: su modestia. 

Pero hay, además, otro argumento. La condición humana: 
dominador-dominado, no nos parece tener ninguna relación con la 
autenticidad filosóHca. Los romanos fueron un pueblo dominador 
y no tuvieron nunca una gran filosoüa. Y los griegos, una vez do- 
minados por los romanos, no pierden su espíritu filosófico. Una 
figura como Plotino muestra claramente que la autenticidad filosó- 
fica no depende de ser dominante o dominado. La situación de 
dominado, puede, incluso, contribuir a incentivar la creación filo- 
sófica puesto que una sociedad dominada presenta una serie de 
problemas que inciden directamente sobre la condición humana. 
El dominado tiende a rechazar la superioridad racial o cultural que 
se arroga el dominador, y el análisis racional es el instrumento 
más eficaz para mostrar que los valores que proclama el domina- 
dor son deleznables. 

La autenticidad de la lilosofia latinoamericana 

Las observaciones que anteceden permiten llegar a la eonclu- 
síón de que hay autenticidad filosófica en América Latina. Y que 
la hay en todos los campos. Ya lo hemos visto, la autenticidad 
consiste en abordar los problemas filosóficos pensando por sí mis· 
mo, teniendo la capacidad de llegar a conclusiones que, dentro de 
un margen muy amplio, pueden ser considerados como apartes, 
como nuevos puntos de vista sobre los lemas trotados. La filosofía 
krtínocmertccnc cumple estos requisitos. 

Sería demasiado largo hacer un análisis detallado de los prin- 
cipales aportes de la filosofía latinoamericana. Pero basta men- 
cionar las principales contribuciones de algunos destacados filóso- 
fos latinoamericanos para probar nuestra tesis. En filosofía de la 
física recordemos los trabajos de Mario Bunge que han contribuí- 
do a imponer, cada vez más, una posición realis1a en la interpre- 
tación de la üsica cuántica. Pero además Bunge ha hecho uno 
de los primeros ensayos, con sus propios métodos, de axiomatiza· 
cíón de la física tanto en sus aspectos clásico, como relativis1a y 
cuéntíeo. En los últimos tiempos ha comenzado a investigar la po- 
sibilidad de rigorlzar los conceptos básicos de las ciencias socia· 
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les, por ejemplo, el concepto de estructura social y de transforma· 
clón social. 

En lógica, filosofía de la lógica y de las matemáticas. mencío- 
nomos a N. C. A. de Costa, creador de la lógica paraconsistente. 0 

Da Costa y su escuela, en la que deben mencionarse figuras tan 
importantes como Arruda, Sette, de Carolis, Mickenberg y otros, ha 
aplicado la lógica paraconslstente al desarrollo de una teoría con· 
tradlctoria de los conjuntos que es, sin embargo, consistente. Al 
decir de Routley uno de los lógicos más notables del presente, los 
trabajos de da Costa y también los de Asenlo, un distinguido ló- 
gico argentino, son mundialmente pioneros. Estamos ante un ca· 
so en que la filosofía latinoamericana es, como dirían los clame- 
nes, Bahnbrechend. 

Pero no sólo los trabalos de la escuela brasileña deben ser men- 
clonados. Además de Asenío, de quien ya hemos hablado, debe· 
mos señalar a Tamburlno, Ragglo, Klírnowsky, Orayen, Lungarzo. 
Simpson, Guerra, Ferro, Mazaveu, Sifuentes ( los tres últimos pe- 
ruanos), que han hecho o están haciendo interesante labor crea- 
dora. 

Otro cornpo en el que la filosofía latinoamericana destaca por 
su autenticidad es la filosofía del derecho. Hay una verdadera 
tradición Jusfilos6fica entre nosotros, que toma cuerpo con Cosslo 
en la Argentina, Reale en el Brasil y García Maynez en México. 
Y que con los trabajos de Alchourrón, Bulygin, Garzón Valdez, Ca· 
rríó, Níno, Farrel y otros coloca, hoy, a América Latina en el más 
alto nivel en la comunidad mundial. Ultimamente se ha estado 
desarrollando una teoría de la derogación que, en forma inespera 
da. ha revelado problemas lógicos de extraordinaria profundidad. 
Estos problemas están siendo explorados por Alchourrón que, co- 
mo en el caso de la matemática contradictoria de Da Costa y Asen· 
Jo, despliega nuevos horizontes. 

En relación a la lóqícc deóntico y a la lógica imperativa se 
debe mencionar a Héctor Neri Castañeda que, además, ha traba- 
jado sobre teoría de la acción planteando una serie de tesis origi- 
nales, y a José Luis Esparza. Rabossi ha destacado por sus investi- 
gaciones sobre ética. 

En cuanto a la historia de las ideas y la filosofía de lo ameri- 
cano ya hemos explicado lo que estas dos expresiones caracterís- 
ticas de la filosofía latinoamericana significan como originalidad. 
En este sentido los trabajos pioneros de Leopoldo Zea son muy ím- 

9 En realidad el creador fue el polaco J áskowsky, pero lo hizo 
sólo en el nivel proposicional. Da Costa, algunos años después, con mé- 
todos y conceptos diferentes, desarrollará un sistema cuantificacional. 
Además, el primero no aplicó su sistema, mientras que Da Costa lo ha 
aplicado para desarrollar un nuevo tipo de matemática. 
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portantes pues desarrollan, en forma sistemática, una filosofía de 
la historia latinoamericana. El solo hecho de hacer una filosofía 
de la historia es un índice de la vena creadora de este esfuerzo de 
meditación sobre nuestra realidad. Al nombre de Zea deben agre- 
garse los de V!llegas, Ardao, Hoíc, $ambarino, Maiz Vallenilla, Do- 
míncuez Caballero, Valdez, Soler y muchos otros. 

La filosofía de lo americano desemboca en una filosofía de la 
liberación que considera que la misión de la filosofía es contribuir. 
mediante la denuncia y la cri'Icc, al proceso de liberación que con- 
fiere carácter y sentido a la historia de América Latina. En esie 
sentido la filosofía de la liberación se distingue del marxismo que 
considera que la filosofía es un órgano de clase. Para los filósofos 
de la liberación la filosofía en cuanto tal, auténticamente wactica- 
da, debe conducir a planteamientos de liberación. De otra mane- 
ra es inauténtico. Por otra parle, se distingue también de la filoso- 
fía del siglo XVllI. SI bien el enciplopedismo consideró a la filo- 
sofía como un instrumento de liberación, no tuvo plena conciencia 
de que la liberación no era sólo la del hombre europeo sino la del 
mundo todo. Es cierto que ya en el Abate Reynal y en Diderot se 
nota una toma de conciencia del sentido universal de la liberación. 
Pero ningún hombre de la época pudo sospechar que se iba a utí- 
lizar la idea de la acción civilizadora para someter y explotar o 
otros pueblos. La filosofía de la liberación al denunciar el euro- 
centrismo y el occidenticentrismo alcanza a la universalidad total 
y se transforma, así, en una blosofía del Tercer Mundo. Otro de 
sus rasgos originales es que rompe los esquemas culteranos del íí- 

losoíor clásico y propone una inspiración filosófica en la sabidu- 
ría popular, para luchar por la liberación partiendo de un filosofar 
inculturado. A nombres como los de Zea, Vílleccs, Roig y Ardao, 
debnn agregarse, en este campo los de Dussel, Cerutü y Scannone 

Para terminar esta breve descripción debemos decir que tam 
bién en los campos de la temática clásica, de la filosofía exegéti- 
ca y de los movimientos modernos como la fenomenologÍa y el exís- 
tenc clismc, el r.enscmíento latinoamericano presenta aportes vigo- 
rosos y originales como los de lberico, Wagner y Alarco, Cruz Vé- 
lez, Sierra, Maíz Vallenilla Granel!, Nuño, Pucciarelli, Corpío, 
Millas, Vial y otros. 10 

10 Como hemos dicho, sólo estamos haciendo una breve enumera- 
ción para dar una idea de los principales aportes del pensamiento lati- 
noamericano en los diferentes campos de la filosoña. Tenemos plena 
conciencia de que hemos debido mencionar muchos otros nombres, pe- 
ro, por la brevedad del espacio nos hemos limitado a aquellos cuya obra 
conocemos mejor. Si hemos omtido algún nombre que merezca ser ci- 
tado presentamos nuestras sentidos excusas. Pero en un trabajo como 
el presente no es posible abarcar la totalidad del panorama. 
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CONCT.USION 

Las consideraciones que anteceden muestran, así lo espera· 
mos, que el problema de la autenticidad de la filosofía Ictínocme 
rlcana ha sido resuelto mediante la propia práctica del filosofar. 
La solución se encuentra en el hecho patente de que tanto los pan· 
sadores que reducen la autenticidad al filosofar sobre temas de in- 
terés universal, como los que la encuentran en el filosofar sobre 
nuestra propia realidad o los que la sitúan en un futuro de libera· 
cíón, han hecho aportes que, fuera de tener los requisitos de rigor 
y de informaci6n que exige todo pensamiento filos6fico serlo, pre 
sentan aspectos de Innegable originalidad. La filosofía latinoame- 
ricana, a través de un proceso de rápida maduraci6n ha entrado, 
de esta manera, en una etapa creadora en la que cumple los requí- 
sitos exigidos por la autenticidad. Y todo permite pensar que es- 
te aspecto creador no va a hacer sino a.centuarse en los años ve- 
n1deros. 
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¿CONFORMISMO O SUBVERSION CREADORA? 

UN DILEMA DE LA FILOSOFIA LATINOAMERICANA 

EDGAR MoNTIEL 

INTRODUCCION 

¿ O asimilamos inocentemente los productos intelectuales extra· 
latinoamericanos o creamos nuestros propios valores culturales? 
He aquí uno de los flagrantes dilemas de la filosofía lctínocmerícc- 
na. Si se adopta una u otra actitud las consecuencias son troscen- 
dentales: conformidad con el orden teórico imperante o una sub- 
versión creadora, que proponga alternativas. 

Pero, ¿rechaz.ar el seguidismo intelectual signiñca necesaria· 
mente desconocer las contribuciones de la filosofía euro-occidental? 
No. significa reconocer la necesidad de hisiotizar 1 esos conoci- 
mientas para que puedan funcionar en las realidades concretas y 
no sean meras infiltraciones intelectuales. Para evitar el contraban- 
do en las importaciones filosóficas, éstas deberán pasar por un 
cedazo crítico, por una criba histórica y cultural, ya que, en fin de 
cuentas, los conceptos deben expresar nuestra historia y nuestra 
civilización. 

El conformismo filosófico es entonces una conducta contraria 
al desarrollo de una filosofía latinoamericcma. Ante las reolído- 
des inexploradas, casi todo está condenado a ser original en Amé- 
rica Latina. La búsqueda de la autenticidad será entonces un 
modus-operondi de la filosofía continental. Hay por delante un es· 
fuerzo monumental por zafarse de sistemas conceptuales prestados, 
para crear respuestas apropiadas a nuestros singulares problemas. 

1 Historizar un conocimiento consiste -Y ésta es una proposición- 
en someter un conocimiento de origen exógeno a los procesos de una 
realidad determinada. Si no "encaja" en los contextos en los cuales pre- 
tende funcionar entonces se trata de un concepto a-histórico (para esa 
realidad). 
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La capacidad autónoma de saber interpretar nuestras realidades 
económicas, políticas y cultuales, constituirá una base sólida para 
edificar la filosofía de América Latina. Ese autoconocimiento per- 
mitirá a la filosofía latinoamericana crear sus propias problemáti­ 
cas y sus propias metafísicas, es decir sus niveles más elevcdos 
de abstracción. Así, abstracción (meta-física) y análisis de lo 
concreto forman parte de un mismo proceso. 

¿La reflexión latinoamericana ya llegó a ese nivel? Creemos 
que ella está inmersa en varias contradicciones. Hemos detectado 
un primer dilema: conformismo filosófico contra subversión crea- 
dora. Esta no es la única contradicción. Se puede observar tres 
m6s: l) Imitación contra autenticidad; 2) Asimilación contra rí- 
gor crítico; 3) Aculturación contra Identidad continental. De la 
victoria eplstemolágica de los segundos sobre los primeros depen 
de la configuración de una filosofía propiamente americana. Una 
filosofía que deberá nutrirse de nuestros valores civillzocionales y 
haga de la historia americana la fuente principal de sus filosofemos. 

Actualmente estamos abocados al estudio de estas cuatro con- 
tiendas decisivas para la construcción de la filosofía latinoameri- 
cana; 2 pero, por el momento, nos introducimos al campo de bata- 
lla donde se libra la lucha entre el conformismo intelectual y la 
subversión creadora. 

Imitación versus creación 

A ciertos intelectuales europeos les llama la atención que los 
pensadores latinoamericanos tengan una preocupación constante 
por la política. Creen que lo politizamos todo. Cuando hablamos 
de "anti-imperialismo", "anti-oligarquía", "anti-dictatorial", escrito- 
res como Jean Francois Revel creen que lo hacemos por manía, 
porque no tenemos un "espíritu constructivo". 3 Otros comentaris- 
tas dijeron, cuando García Márquez public6 El Otoño del Patriarca, 
Carpentier El Recurso del Método, y Roa Bastos Yo el Supremo, 
novelando la figura del dictador, que estábamos contaminando la 
estética con la política. Como si la estética fuera algo virginal e 
inocente. 

¡Qué grueso error de apreciación! Si los Pínochets, los 
D'Abuídsson, los Stroemes o los Ríos Mont no se metieran con na· 
die, los pensadores ni se ocuparían de ellos. Pero se meten con 
todos, y los intelectuales son un blcnco favorito: los censuran, los 
persiguen, los exilan, los torturan, los secuestran o los hacen "de- 

2 Este ensayo forma parte de una investigación en curso, 
a Revista Caretas, Lima, Octubre de 1979. 
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saparecer". � Preocuparse por la política significa, entonces, preo- 
cuparse por lo cotidiano. Participar con el pensamiento en la lucha 
política es una forma de autodefensa, ya que, ante un poder polí- 
tico brutal, el primer refugio es la conciencia crítica y el segundo 
la acción. 

Los dictadores tienen una idea supersticiosa de la filosofía.. La 
ven como una de esas ciencias ocultas con poderes maléficos. Es 
normal. Por su falta de independencia, la oligarquía y la burgue- 
sía no han podido construir su propia doctrina. Como decía Ma· 
riátegui, la oligarquía "forzada por su rol económico" i;e vio obli- 
gada a "hacer la función" de clase dirigente.11 Pero cumplieron 
mal su papel, y nunca se desprendieron de su genes señoriales y 
autoritarios. En el plano tdeolócíco no constituyeron un cuerpo de 
ideas que legitimará su acción política. Eran (y son) burguesía 
incompletas, castradas doctrinaríamente. Es coherente, entonces, 
que en el dominio del pensamiento se constituyeran en la vanguar 
dia de la docilidad. Faltos de producir sus conceptos, los tomaban 
de los pensadores extranjeros. 

Esta situación g;::¡ viene repitiendo desde hace muchas déca- 
das. Ya filósofos CC''llO Augusto Sclczor Bondy, Leopoldo Zea o 
Abelardo Villegas, han retratado, en sus respectivos libros de his- 
toria de las ideas. e,l itinerario imitador de las clases dominantes 
latinoamericanas. Esta no es una vieja historia; en los últimos 
años se han producido dos casos de antología. Que nos sea permi- 
tido contarlos en detalle: 

En medio de la coyuntura electoral francesa aparecieron en 
1978 los "nouveaux phílosophes", Seis meses después Bemard 
Henri-Lévy y su corte fueron invitados a México por la "iniciativo 
privada', y recibidos con todos los honores de la prensa, la radio y 
la TV (salvo la universidad donde hubo cierta agit-trop). No 
nos preocupa el viaJe de estos filósofos a México sino el hecho tan 
sintomático como grotesco de que las étiles dominantes locales, por 
una especie de reflejo condicionado, comenzaron a utilizar en sus 
debates nacionales los argumentos que los "nouveaux phílosophes" 
crearon para la polémica política parisina. 

El otro caso curioso ocurrió con Jean Fronooís Revel. En 1976 
aparece un prólogo de éste al libro Du bon sauvage au bon tevo- 
lutionnaue, del venezolano Rangel. En Lima un político ilustrado 

• Sobre el trato a los pensadores y a la universidad por parte de 
regimenes dictatoriales, ver el artículo "En la clandestinídad, la univer- 
sidad sobrevive a la guerra contra el pensamiento", Proceso, 3 de agos- 
to 1981, México. 

5 Mariátegui, José Carlos. Ver tercer ensayo de 7 Ensayos de In· 
terpretaeióu de la 8".alidad Peruana, Edit. Amauta, Lima. 
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y conservador, Haya de la Torre, tratando de mostrar una exquísí- 
tez intelectual, se refiere ampliamente al libro en un mitin. El doc- 
trinario francés se vuelve popular y hasta intelectuales de ízquíer- 
da creyeron que era de buen gusto -y estar a la m.:xia- hablar 
del "más celebre filósofo francés contemporáneo". Como es de 
rigor, en 1979 lo invitan a Lima como una de las grandes figuras 
de un coloquio sobre "democracia social del mercado", organiza· 
do por un instituto ligado al derechista Partido Popular Cristiano. 
Recibido también con todos los honores de la prensa, la radio y la 
TV, Revel publica -para mostrar su alcurnia intelectual- un ar· 
üculo donde pontifica sobre el desarrollo econóntlco, político y cul- 
tural en América Latina. ¡Un gran fiasco! Cualquier lector aten- 
to se dio cuenta que Revel tenía una ignorancia mayúscula sobra 
problemas de desarrollo en América Latina ( y los universitarios 
franceses saben bien la modestia de sus trabajos filosóficos). Pe- 
ro, pasaron por alto, y Revel siguió dando línea teórica a los in· 
cautos y a cierta derecha limeña. 

Estas cosas, que a veces uno lee con humor deberían preocu- 
pomos ya que no son anécdotas. La incultura en los dictadores y 
Primeros Magistrados es tan c;¡rotesca como dramática. Alejo Car- 
pentier nos contaba en París que el dictador Machado (1928) ha- 
bía ordenado decomisar los "libros rojos", pues bien, entre los lí- 
bros decomisados, según el informe al Primer Magistrado. estuvo 
RoJo y Negro de Stendhal, El Caballero de la casa Roía de 
Alejandro Dumas. La Azucena Roja de Anatole Franca y La Cape- 
rucita Roja. Y dejaron pasar como "libro religioso" La Sagrada 
Familia de Encela. 8 Esta tampoco es una vieja historia. Cincuen- 
ta años después los tenebrosos servicios de inteligencia (sic) de 
Pinochet ordenaron recoger toda la literatura sobre el "cubismo", 
ya que, seqún argumentaron, se trataba de un movimiento de "pin· 
lores castristas" ... 

Entonces, ¿cómo, con tan vistoso desconocimiento, pueden di· 
ferenciar o los pensadores? ¿ Cómo distinguen un Plotino de un 
Epícuro, un Nietzsche de Mane, o un Borges de un García Márquez? 
¿De lecturas, de oídas, de instinto? Pareciera que funcionara en 
ellos una especie de instinto político. Instinto que les desarrolla 
el ejercicio del poder. Paro ellos los mensajes intelectuales son 
como fantasmas que recorren las cabezos de las gentes. Miran 
con desconfianza a cualquier persona que piense. Pensar consti- 
tuye así un acto de insumisión. Puede tratarse de un intelectual 

s Montiel, Edgar, Le dictateur et Je romancler. Un entretien inedit 
avec Alejo Carpentier. Revista "Le Nouvel Observateur'', No. 810, du 
19 mai 1980, París. 
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anti-comunista, pero si se expresa con un juicio independiente, in· 
mediatamente causa la sospecha del poder. 7 

En este panorama, los intelectuales están condenados a ser 
sediciosos en América Latina. Porque todo acto de reflexión en· 
traña la posibilidad de alumbrar una región de la realidad írreve- 
lada del continente. Si la realidad se presentara transparente pa- 
ra la conciencia colectiva, la transformación de las estructuras ven- 
dría como consecuencia. Por esto mismo ser objetivo, como preo- 
cupación cientilic:a, es subversivo; ya que signilica descubrir en 
toda su desnudez las realidades dramáticas y miserables del con- 
tinente. La obieti�ad hace lomar partido a las conciencias. Aquí 
podemos adherir a Gramsci cuando proclamaba que la obletívídod 
y la verdad son revolucionarias. 

Resumiendo: ser pensante y ser objetivo en América Latina es 
subversivo. Por ello la filosofía latinoamericana será sublevante 
o no será. Pero, a diferencia de las otras filosofías revolucionarias, 
la filosofía latinoamericana será sediciosa no sólo en el plano de 
las proposiciones políticas sino en el orden civtlízccíonnl: lucha· 
rá contra las filosofías hegemónicas que pretenden cercarla, anu- 
larla. Se trata de una insubordinación contra una realidad cstí- 
xiante que busca imponer la imitación (la no creación) y contra 
los sistemas filosóficos venidos de otros contextos, que se instalan 
sin pasar previamente por los procesos de críüca, selección, criba 
epislemoJÓgica, historización y relativización. 

Es como si Schopenhauer, Descartes, Hegel o Santo Tomás tra 
taran de imponerse como patrones del pensamiento, y dejaran co- 
mo actividad marginal el planteo de las grandes problemátioos de 
nuestra cívílízocíón. Ese esfuerzo por tomar distancias, por crear 
nuestras propias problemáticas ( expresar filosóficamente nuestras 
realidades) constituye una sublevación, frente a las filosofías con- 
sagradas que, en sus temas y métodos, se reclaman de "universal", 
válidos para el Norte y el Sur, el Este y el Oeste. De lo que se 
trata, pues, es de resistir, de guardar nuestro rostro, para, afirmán- 
dose, constituir frente a occidente la otra filosofía. 

"Crear es la palabra de pase de esta generación", proclama- 
ba Martí. Frente a las yo viejos problemáticas creadas por la ñ- 

losofía europea, ser original se asemeja a la conspiración. Signi- 
fica, por ejemplo, dejar de lodo la clasificación que hace Hegel 
de la estética e clasicismo, romanticismo, simbolismo, etc.) ya que 
para nosotros no es operativo, dado que nuestra trayectoria cultu- 

7 Garcla Márquez lo plantea así: "Es una guerra abierta contra 
Jos intelectuales y los artistas que tengan la temeridad de pensar ... " 
en Breve nota de adlos al olor de la guayaba de Feliza Brusztyn. Re- 
vista "Proceso" del 3 de agosto de 1981. 
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ral es otra. s De igual modo será necesario hacer las rectifica- 
ciones a la concepción marxista (consagrada por Stalin) de la 
evolución de la historia ( comunismo primitivo, esclavismo, feuda- 
lismo, capitalismo, comunismo, etc.) que no corresponde al ítínero- 
rio histórico de América Latina. No hay que "íorzor" la teoría pa- 
ra hacerla entrar en la realidad; hay que crear nuestros diagnós- 
ticos. Vemos así que la filosofía latinoamericana tiene que ser in- 
subordinada hasta con zorros como Hegel y Marx. 

¿ Y cómo se recepciona el marxismo en América Latina? Se- 
ría una flagrante falta de objetividad si tratáramos solamente so- 
bre la docilidad intelectual de la burguesía y no nos detuviéramos 
en el conformismo de los ideólogos de (nuestra) izquierdo. Ma- 
yormente el marxismo ha sido asimilado como una teoría inmuta- 
ble, cerrada, como un sistema acabado, o como un programa. Di- 
ríamos que los intelectuales la ven como una concepción fuera 
de toda sospecha, donde la cita de Marx va a etiquetar como revo- 
lucionario un discurso. El militante partidario lo ve como una 
praxis (sacrificada, abnegada) y un programa (el de la III Inter- 
nacional). Una y otra actitud se justifica con el débil argumento 
de que "el morxísmo-lenínísmo es una concepción científica uni- 
versal". 

Se adhiere al marxismo como una totalidad, como un fardo ce- 
rrado. Se le recepciona sin recelos (por el sólo prejuicio de que 
se trata de una teoría revolucionaria). Como no entran en los "de- 
talles", no les preocupa comprender como Marx repite, en un mo- 
mento, las tesis idealistas y reaccionarias de Hegel sobre el mun- 
do colonial. Tesis erradas que suelen hacer autoridad entre los 
marxistas-seguidlstas latinoamericanos. 9 Al identificarse con un 
todo, cargan con los aciertos y errores. No hay un esfuerzo críti- 
co. selectivo de historización. Un marxismo de esta naturaleza 
constituye un materialismo congelado, sin capacidad de revolucio- 
nar la realidad. 

A nombre justamente de un materialismo científico es que no- 
sotros exigimos que las filosofías extra-continentales sean hístorí- 
zadas, relativizadas, sometidas al decantamiento epistemológico. 
Desengañémonos, el marxismo no es una amalgama universal, es 
la expresión teórica de una formación histórica, de una civilización 

s G. W. Hegel, Esthetique. Cuatro Volúmenes. Ed. Garnier Flam- 
marion, Paris 1980. 

e Marx considera, por ejemplo, a las culturas incas y aztecas como 
"sociedades desarrolladas, pero históricamente inmaduras". La f-.>rmula 
es contradictoria (por lo de "desarrollada" e "inmaduras"). Lo que ocu- 
rre es que Marx toma la noción de "madurez" (sic) en la historia de la 
visión eurocéntrica de Hegel, expuesta en Lecciones de la Filosofía de 
la Historia. 
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industrial naciente. El hecho que la palabra "dialéctica" sea un 
dialecto alemán en su acepción más completo es ya muy revelo· 
dor. Una tal concepción, resultado de lo revolución industrial, no 
funciona tal cual en los países dependientes, neo-colonízcdos. sal- 
vo si solamente se asimilo el método y se relativiza sus proposí- 
siones. 

Necesitamos pues un materialismo imaginaüvo, creador, que 
se oponga a ese marxismo epidérmico, que nos proponen los orto- 
doxos. Estemos por un marxismo creativo, que pueda dar respues- 
tos imaginativos depende la fuerza transformadora del marxismo 
latinoamericano. De otro modo sería una ideo)OQÍa artificial, inca- 
paz de penetrar en la historia (la realidad-real) y de echar raíces 
en los fuerzas populares. 

Esta proclamación de un marxismo creativo no es nuevo en 
Américo Latina. Es cierto que no es la actitud dominante ( [lelos 
de esol) pero es el antecedente más significativo: hoce SO años 
José Carlos Mariátegui pregonaba que el proyecto socialista en et 
continente debía ser una "creación heroica y no un calco o una 
copia", con lo que abría la vía de un materialismo de raíces krtí- 
noamericanas. Lo más importante en Mariátegul es que -como 
apunta José Aricó- "a dilerencia del resto de los marxistas kní- 
noamericanos, se esforzó por 'traducir' el marxismo aprendido en 
Europa en términos de 'peruonízocíón' ", 1º 

Hubo pues en Mariátegul un esfuerzo de historizar, de relati- 
vizar el marxismo o las coordenadas históricas de Perú y Américo 
Latina y, cuando no encontró referencias, creó. Así pudo dar res· 
puestos a problemas no planteados por los marxistas europeos. 
Por eso se puede decir que los 7 Ensayos constituye, a cincuenta 
años de su publicación, una obra fundadora ( sin marcada con ti· 
nuación) del marxismo latinoamericano. 

Del hecho que de un materialismo creativo haya salido la obra 
teórico más importante del mcrxísmo latinoamericano hay que se- 
car todas las consecuencias. Esa obra -los 7 Ensayos-- constitu 
ye, por la calidad del análisis, la contribución con bagaje cientí- 
fico más significativa del marxismo al desarrollo de las ciencias 
sociales en el continente. En otro ensayo hemos sostenido que 
esa obra genera una ruptura epístemolóeíco en la historia de los 
análisis socio-políticos que se realizan en el continente: ron los 
7 Ensayos la ciencia social latinoamericana pasa de una etapa o 
otra. 11 Podemos concluir, entonces. que imaginación materialista 

10 Aricó, José, Prólogo a Mariátegui y los Orígenes del Marxismo 
Latinoamericano, Cuadernos Pasado y Presente. No. 60. 1978, México. 

11 Sobre el impacto de los '7 Ensayos en la evolución de la ciencta 
Social en Latinoamérica, ver: Montiel, C. Mariátegul et l'Amerique 
Latine in "La Pensée" No. 207. 1979, Paris. 
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y trabajo científico no se oponen en Latinoamerica; el primero es 
una condición para lo segundo. 

¿ Y qué podemos decir de la filosofía que se practica en las 
universidades? Sería también una falta de lesa-objetividad no 
detenemos en hablar de los filósofos de academia. Aquí también 
se observa el préstamo sistemático de problemáticas. Los présío- 
mos se realizan tanto en filosofía de la ciencia, en íílosoííc políti- 
ca, como en estética. Veamos algunos casos: 

Si el industrialismo onclo-sción crea las condiciones para la 
proliferación de la lógica, la filosofía analítica, o la filosofía de la 
ciencia, en América Latina los círculos filosóficos son tan sensibles 
a estas novedades que, aunque conozcan mediocremente la histo- 
ria de las sociedades industriales, se kmzon a "filosofar" sobre el 
desarrollo tecnológico y los vícnes a la luna. 

Caso similar ocurre con la "filosofía cntí-outorítcrío" que prac- 
tica un Chatelet, Guatari, Foucault o un Lacón. Estos filósofos han 
denunciado los métodos sofisticados que tiene el Estado industrial 
para oprimir al hombre: todas las instituciones sirven para eso: 
escuela, hospital, prensa, siquiatras, iglesia, televisión, cuartel, mé- 
dicos, etc. Estas instituciones "carcelares" no cumplen el mismo 
rol en América Latina. La cosa es más simple: la violencia que 
ejercen las dictaduras económicas o políticas aplican directamente, 
no "perturban" la conciencia sino que matan. Por la insuficiencia 
de vías institucionales, el poder del Estado se expresa por la fuer- 
za. Es pues una situación diferente al Estado industrial europeo. 
Sin embargo no hay filósofo ontí-cutorítcrrío bien nacido que no an- 
de con su Foucault bajo el brazo. 

Y entre los seguidores del marxismo hay también seguidismo. 
Si Louis Althusser con un gran sentido de análisis da cuenta de los 
"aparatos ideológicos" de que se sirve el Estado moderno para 
reproducir el sistema productivo e ideológico ( es decir mantener 
el statu-quo), en México, Lima o Caracas los filósofos marxistas 
asimilan esos aparatos ideológicos como los de su burguesía loca· 
les. ¡Grave mecanicismo teórico! Estos aparaios pertenecen a una 
burguesía políticamente desarrollada, con una ideología propia, in· 
telectuales orgánicos, con un sistema institucionalizado de domina- 
ción que va de la escuela a la religión y de la prensa a las leyes. 
No es este el caso de las burguesías latinoamericanas, que a du- 
ras penas han llegado a constituir un Estado, que no tienen una 
doctrina propia, y que para su dominación recurre más bien a la 
violencia que a los aparaios ideológicos. i!! 

1!! Otro caso sintomático ocurrió cuando Etienne Balibar publicó 
en París su libro sobre la dictadura del proletariado. Este se tradujo a 
los pocos meses en México y, visto el éxito, apareciero.n varias edicio- 
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Hay aquí tres casos de préstamos de problemáticas. Présta- 
mos que sus usuarios perciben como propias. No decimos que el 
planteo de estas problemétlic:os sean erróneas o inconsistentes. Al 
contrario; una filosofía de la ciencia es altamente útul en países 
que tienen que tomar grandes decisiones tecnolóqícos (solamente 
que en América Latina estamos lejos de esos "grandes" progresos 
científicos-técnicos. Deberíamos más bien reflexionar sobre la de- 
pendencia cientíiica). Del mismo modo, una filosofía anti-autori- 
taria tiene un importante mensaje liberador en sociedades donde 
una superinstltucionallzación asfixia al hombre ( solamente que ser 
anti-autoritario sería una delicadeza en América Latina, ya qua 
nuestra !ilosofía debería reflexionar sobre el Estado antropófago y 
sobre el subdesarrollo como la más alta expresión de la violencia). 
Igualmente las tesis sobre los aparatos ideológicos muestran bien 
los mecanismos aceitados de que se sirve la burguesía cosmopoli- 
ta pqra mantener su dominación (solamente que en América La· 
tina las oligarquías recurren a las bombas lacrimógenas antes que 
a los mecanismos ideológicos; en consecuencia deberíamos filoso- 
far sobre las desventajas de nuestra sociedad civil). Se trata, en- 
tonces, de filosofías que responden a situaciones históricas concre- 
tas. Que no son las de América Latina. 

Estos sistemáticos préstamos muestran una ausencia de identi- 
dad en los filósofos latinoamericanos. Una falta de ontología his- 
tórica. Actúan como si tuvieran un tal grado de aculturación que 
no reaccionaran frente a sus propios problemas sino que se apro- 
pian de las problemáticas ajenas. Pareciera que están mirando 
más a los "focos-culturales" que a su alrededor. Más en serlo que 
en broma un profesor Sorboniano nos comentaba que muchas ve- 
ces la popularidad de un filósofo del Barrio Latino llegaba más ró- 
pido a México, Caracas o Buenos Aires, que a las provincias de 
Francia ... 

Ante ssto. ¿qué hacer? La pregunta es un desafío. Como de- 
cíamos al principio, éste no es un ensayo de respuesta sino de pro- 
vocación. Que nos sea permitido, entonces, dar solamente algu- 
nas pistas. 

A la filosofía, por ser la disciplina sospecha-lodo, le correspon- 
de jugar un papel de agitadora, de ser la primera en echar suspí- 

nes, El libro armó una polémica entre revistas, partidos de izquierda, 
periódicos, intelectuales orgánicos e inorgánicos. ¿Y todo para qué? 
Para recrear una polémica nacida en París por el abandono del PCF de 
la noción de "dictadura del proletariado". Como es sabido, el libro- 
dossier de Balibar fue escrito respondiendo a esta polémica. Curiosa- 
mente los marxistas mexicanos fueron muy sensibles a un debate ajeno, 
pero no reaccionan con tal prontitud ante los problemas teóricos pro- 
pios a la realidad mexicana. 
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cacias y desconfianzas sobre el orden teórico Imperante. Con su 
carga crítica y corrosiva, la filosofía latinoamericana está llamada 
a cumplir un papel desencadenante, para que las ciencias huma- 
nas se Independicen de sus ataduras que le Impiden despegar. Y, 
sobre todo, la filosofía latlnoamericana será sublevante porque bus· 
ca actuar en la transformación efectiva de la reaUdad. No se que- 
da en el nivel de las Independencias cognoscitivas síno que írrum- 
pe en la transformación de las estructuras que generan precisa 
mente el orden Intelectual de la inautenticidad. Se entiende que, 
en definitiva, la filosofía latinoamericana consagrará su yo ( qua 
la diferencia del otro) con la superación de las estructuras colo- 
niales, neo-coloniales, o dependientes. 

La falta de nitidez de una "escuela" filosófica propiamente la- 
tinoamericana se explica, históricamente, por la presencia de un 
ordenamiento económico, político y cultural, que antes estuvo so- 
metido a las metrópolis coloniales y ahora a la dependencia de 
las grandes metrópolis capitalistas. En consecuencia, la plasma- 
ción concluyente de una filosofía latinoamericana será el resulta- 
do de la transformación de esas estructuras. Por ello resulta evi- 
dente la conexión orgánica que existe entre un proyecto filosófico 
latinoamericano y un proyecto político nacional y continental. 

Pero la filosofía, la literatura y el arte, no son reflejos mecáni- 
cos de una realidad. Las producciones Intelectuales pueden e y 
tienen el deber) liberarse antes que las estructuras políücas y eco· 
nómicas. Por eso es necesario realizar un esfuerzo excepcional 
( voluntario y no espontáneo) para sentar las bases de esa filoso 
fía. Ya no se puede seguir con la cobardía intelectual de hablar 
de la filosofía "de lo" americano, como lo hacen los Congresos In· 
teramericanos de Filosofía. Hay que hacer de la historia america- 
na --en sus dimensiones culturales, políticas, económicas y socia· 
les- la fuente principal de nuestras problemáticas ( condición esen- 
cial de toda filosofía). Ahí encontrará los sujetos y objetos de sus 
filosofemos. 

Por su misma naturaleza, nuestra filosofía está llamada a no 
ser una filosofía de la filosofía sino una filosofía de; es decir uno 
filosofía política, una filosofía de la hístorío, una filosofía del cono 
cimiento, una filosofía de las ideologías sociales, una filosofía de 
la ciencia, una filosofía de la cultura. Nuestra reflexión no debe 
abarcar solamente los tradicionales problemas planteados por los 
filósofos griegos sino que debe alcanzar su propia personalidad 
abordando los problemas específicos de la vida social y cultural 
del continente. Por ejemplo, una filosofía política estará directa· 
mente interesada por la ideología del Estado y las clases sociales, 
una filosofía de la historia reflexlonará sobre nuestro devenir en 
tanto civilización; y una filosofía de la cultura tratará sobre temas 
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tan importantes como la identidad nacional y la cultura nacional, 
y hay otros tantos problemas que ameritan un status filosófico. 

En conclusión, el conocimiento de nuestra situación nos llevo 
a plantear una realidad alternativa. En esto hay una saludable 
propensión deicida: Imaginar la destrucción de una realidad evo- 
salladora para suplantarla por otra atractiva. El conocimiento de 
los problemas nos lleva a una actitud de transformación y no de 
conformismo. Por ello casi todas las producciones intelectuales 
más trascendentes en América Latina han estado hgadas a un pro- 
yecto alternativo de sociedad. Dentro de esta perspectiva se ubica 
!a materialización de una filosofía auténUc:a y creadora. 

Nuestra filosofía, al crear sus propias metafísicas (sus grados 
más elevados de abstracción) se articulará nec:esariamente con 
las encrucijadas históricos, sociales y políticas. De ahí la voca- 
ción abarcadora y totalizante de la filosofía latinoamericana. Es- 
ta filosofía que deberá estar presente en todas las reglones de la 
realidad -ya que todo necesita ser problematizado en Américo 
Latina- alimentará una alternativa: un proyecto de sociedad. 
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CIENCIA Y DEPENDENCIA 

Luis Piscov A HERMOll 

l. En primer Jugar trataré de ubicar el planteamiento que for- 
mularemos dentro del pensamiento filos6f1co Latinoamericano. En 
ese sentido y dentro de un particular punto de vista intentaré de- 
linear las principales tareas filosóficas que hemos venido cumplien· 
do los latinoamericanos: 

1. Se ha trabajado en la aplicación de tesis filosóficas, que re- 
claman validez general, a problemas específicos del Perú y de 
América Latina. Es el caso de la interpretación del marxismo que 
hizo Mariátegui y de otros esfuerzos que han seguido fundomen- 
talmente una orientación doctrinaria de carácter ideológico y que 
no han estado dirigidos a círculos académicos sino a las masas. 
pues su sentido fundamental era generar un movimiento político en 
el que la militancia fue difícil de compatibilizar con el análisis re- 
cional y la crítica. 

2. Se han formulado tesis rigurosas respecto de problemas cló- 
sicos de la filosofía. Es el caso, entre otros, de Francisco Romero 
y sus tesis en Antropología filosóüca, de Risieri Frondizi y sus te- 
sis sobre teoría del valor, de Mario Bunqe y sus planteamientos so- 
bre la naturaleza de las teorías y los conceptos de la Física, de A. 
Solazar Bondy y sus tesis sobre el concepto de "bueno", de Fron- 
cisco Miró Quesada y sus tesis sobre la estructura de la razón, de 
S6nchez V ásquez y sus tesis sobre la objetividad de las ciencias 
sociales. 

3. Se han formulado tesis, que no se reducen a interpretacio- 
nes de filosofías más generales, acerca del estado defectivo de opre- 
sión y miseria que viven las mayorías en el Perú y en América La- 
tina. Destacan especialmente dos religiosos Pablo Freira de Bra- 
sil y Gustavo Gutiérrez del Perú. 

4. Se han formulado tesis sobre la dependencia cultural y 
económica enfatizando particularmente la ídeolocízccíón de la cien- 
cia como un mecanismo para afianzarla. Han trabajado en este 
campo O. Varsavsky, Jaguaribe, D. Ribeyro, entre otros. 
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S. Se han formulado planteamientos acerca de la naturaleza, 
validez y autenticidad de las tesis filosóficas que se formulan en 
América Latina y acerca de la responsabilidad social e histórica 
del filósofo. Entre ellos se destacan Sclczcr Bondy, Leopoldo Zeo 
y Francisco Miró Quesada, entre otros. 

II. Nuestro trabajo se inscribe en la tendencia tipificada en 
cuarto luecr en el esquema anterior y utiliza como uno de sus ins 
trumentos el concepto de "imagen social de la ciencia" que se re- 
fiere al modo dominante como se percibe la ciencia en sociedades 
como la nuestra. Este concepto que tiene Inmediatas resoncncícs 
sociológicas tiene sin embargo, interés filosófico porque la imagen 
social de la ciencia está fuertemente condicionada por el sistema 
de valores que sustenta la ideología dominante. 

En lo que sigue señalaremos algunas características de la Imc- 
gen social de la ciencia que Juzgamos relevantes. 

Nosotros nos proponemos especialmente examinar las cualídc- 
des listadas en el parágrafo c) por ser las más directamente liga- 
das al sistema de valores dominante. Empero, previamente hare- 
mos algunas distinciones. 

El concepto de "imagen social de la ciencia" se diferencia del 
paradigma de ciencia normal de T. Kuhn ( al que en adelante nos 
referiremos con la abreviación PCN) en lo siguiente: 

l. La imagen social de la ciencia CISC) no sólo tiene vigen· 
cia en la comunidad científica sino en el contexto social 

.2 La ISC no pretende explicar las revoluciones científicos o 
el cambio científico porque mientras el PCN pretende describir lo 
que la ciencia es la IOC se refie:e a la percepción de la misma. 

3. El PCN condiciona o repercute en la lSC otorgándole cier- 
tos visos de seriedad. 
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4. El PCN tiene un núcleo teórico y metodológico preciso en 
relación con la ISC. La razón es que el PCN es compartido por 
una comunidad especializada. 

Este trabajo no presupone necesariamente una hipótesis espe- 
cífica acerca de lo que la ciencia en última instancia es. Puede 
ser compatible con las tesis de Kuhn, con el llamado "Statement 
point of víew" o con las tesis estructurales del tipo de la de 
Stegmüller. 

III. Ahora procederemos a examinar brevemente aquello que 
en la ISC es ideológico y, en medida significativa, desorientador. 

1. La universalidad, sin limitaciones, hace alusión a la vali- 
dez de las afirmaciones científicas que son pensadas como nece- 
sarias y, por tanto, como leyes inexorables. Los ejemplos que se 
mencionan son siempre de origen físico o matemático. 

Esta cualidad hipotética no resiste un análisis. En el mejor 
de los casos sólo se puede reclamar universalidad para los produc- 
tos de la investigación pero no para ella misma que se realiza en 
tiempos y lugares específicos. Los proyectos de investigación si tie- 
nen nacionalidad y esto, que parecería obvio, es encubierto cuan- 
do se habla de universalidad a secas. 

Un aspecto más ligado a la naturaleza misma de la ciencia es 
que ella no es un todo homogéneo sino que existen sectores, como 
las ciencias sociales, donde la validez universal de las afirmacio- 
nes no se produce. Esto ha servido para Justificar decisiones emi- 
nentemente ideológicas como cerrar, por ejemplo, una escuela de 
socio)ogÍa, bajo el argumento de que en ella no se cultiva ciencio 
porque no se producen conocimientos universales. 

Por añadidura actualmente la universalidad ha sido sustituido 
por la probabilidad Reichenbach Popper. 

2. Algunos filósofos, entre ellos Popper, han afirmado que la 
ciencia es esencialmente conocimiento público, intrasubietivo. Es- 
ta característica que tiene fundamento cuando se habla de proce- 
dimientos de validación o contrastación entraña, sin embargo, el 
riesgo de ser enfatizada para ocultar el valor estratégico y comer· 
c!al de lo investigación científica y también el acceso limitado a la 
información que tenemos los países dependientes que somos fun. 
damentalmente consumidores de una ciencia que no producimos. 

En los hechos, la ciencia no es conocimiento público sino más 
bien, en muchos casos, conocimiento secreto y, en otros, conoci- 
miento administrado por los centros hegemónicos que los facilitan 
en función de sus Intereses, a través de diversos expedientes, uno 
de ellos se llama asistencia técnica. 
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3. Se ha dicho, especialmente por declaración de los exper· 
tos, que la ciencia es valorativa, política e ideológicamente neutral 
en el sentido de que sus frutos no favorecen en particular ninguno 
opción valorativa ni sistema político alguno. 

Por esa razón, se afirma, los expertos pueden ayudar a cual· 
quier nación, ellos dicen solamente lo que es y los políticos decí- 
den. Esta tesis presupone que en el mundo actual primero son las 
investigaciones y luego las decisiones sobre el uso de las mismas 
Lo que se soslaya de este medo es que la planificación moderna 
establece primero metas y objetivos sociales y después usa a la 
ciencia, la orienta y la financia para que se desarrolle en la dírec- 
ción que los planes aconsejan. De este modo los resultados de la 
ciencia sí favorecen una decisión valorativa en tanto que propor- 
clonan información que es útil principalmente para quienes la to- 
maron. Esto se evidencia en las diferencias teóricas que se pro- 
ducen entre quienes proponen tesis para mantener un sistema so- 
cial y entre los que proponen tesis para reemplazarlo. 

4. Otra de las creencias inherentes a la ISC es que producen 
bienestar generalizado y más o menos igualitario a la especie hu· 
mana. Muchas veces se ha dicho que el científico sirve fundamen- 
talmente a la humanidad. Para ello se toma como ejemplo el des- 
cubrim1ento de los antibióticos o de las vitaminas para enfatizar la 
cantidad de enfermedades vencidas en el planeta. Un ligero oné- 
lisis sugiere que, por ejemplo, las víciimas de Hiroshima no po- 
drían pensar así, tampoco los millones de niños que mueren de en· 
íermedodes infecciosas. Y es que la ciencia como hija de los cen- 
tros hegemónicos se usa principalmente para el bienestar de ellos 
y para afianzar las relaciones de dominación que se ejercen sobre 
los países dependientes o dominados. En efecto, las aplicaciones 
de la ciencia han servido, en una de sus dimensiones más ímpor- 
!antes, para perfeccionar los mecanismos de dominación de hom- 
bres sobre hombres más que los de dominio de la naturaleza. 

IV. El ligero análisis precedente muestra que la ISC está ideo- 
lógicamente condicionada en tanto que atribuye a la ciencia cuo- 
lidades que realmente no tiene y que principalmente sirven para 
afianzar nuestra situación de consumidores marginales de resulta- 
dos que no producimos. 

Finalmente considerarnos importante el examen de la ISC por- 
que orienta: 

a) La valoración social del trabaio científico. 
b) El apoyo social a la investigación. 
c) La enseñanza de la ciencia. 
d) La formulación de políticas científicas y tecnológicas. 
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TRES PREGUNTAS DE AUGUSTO SALAZAR BONDY A LA 
FILOSOFIA DE LA FILOSOFIA LATINOAMERICANA 

RAIMUNDO PRADO REooNDEZ 

"El formular un problema 
es resolverlo". 

Karl Marx 

Creemos que el meJor homencrJe a un maestro como Augusto 
Salazar Bondy, cuyo nombre con Justicia lleva este I Congreso Na- 
cional de Filosofía, puede y debe consistir no en la piadosa recep- 
ción de sus ideas sino en la capacidad de heredar y afrontar sus 
problemas y dificultades. Pues, en general, lo mejor de los gran- 
des pensadores no son sus respuestas sino sus preguntas. 

Pensamos que la valiosa herencia de Solazar, en torno a la 
Filosofía latinoamericana, la encontramos crístclízcdc en tres cuas· 
tienes decisivas, que exigen no sólo respuestas coherentes sino una 
clara distinción de aspec1os y situaciones. Asimismo, demandan 
la explicación de sus presupuestos conceptuales y metodolósícos. 

Estas cuestiones fundamentales, cuyas formulaciones nos per- 
mitimos simplificarlas y señalar sus problemas y dificultades, son 
las siguientes: 

l. Cuestión descriptivo­explicativa: cómo es y cómo ha sido 
la filosofía latinoamericana. Si ha habido una filosofía original, 
genuina o peculiar. 

II. Cuestión prospectivo­normativa: cómo debe ser la filosofía 
latinoamericana si quiere lograr autenticidad y garantizar su pro- 
greso. 

UI. Cuestión de especilicidad: si lo latinoamericano debe o 
puede ser tema de reflexión filosófica. 

Esta suerte de interpelación teórica está contenida en el pe- 
queño gran libro de ASB que lleva también como título una pre- 
gunta: "¿Existe una filosofía de nuestra América?" (México, Siglo 
XXI, 1968. p. 11 ). 
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Debemos anotar que Salazar. con su característica prudencia 
teórica, limita sus planteos y tesis a la "filosofía hispanoamerica· 
na". Nosotros consideramos que son válidos, en líneas generales, 
para la Filosofía Latinoamericana en general. El mismo autor su- 
giere también esta posibilidad. 

l. Problemas de la descr1pci.6n y explicación de la Filosofía 
Latinoamericana 

El planteo explícito de las cuestiones decisivas sobre la Ftloso- 
fía en nuestra América agravan la responsabilidad teórica de las 
nuevas generaciones de estudiosos de esta problemática. Y a no 
es posible pensar espontásea y azarosamente. Tenemos que pre> 
ceder con un Inventarlo previo de problemas y con una clara de- 
limitación de conceptos. Nosotros, ahora, sólo queremos señalar 
las cuestiones que nos interpelan en primera instancia. 

l. La ambigüedad del concepto de "Filosofía Latinoamerica­ 
na". La expresión "filosofía latinoamericana" es extremadamente 
ambigua cuando se habla en forma general. Si, por ejemplo, se 
señalaran ciertas características, no sabríamos si estas caracte- 
rísticas corresponden a todas las corrientes filosóficas y a la tota- 
lidad de la diversidad de sus ramas. 

Es, pues, un imperativo asumir desde el primer momento, para 
evitar pseudo-problemcs, por lo menos ciertas definiciones estípu- 
lativas si no es posible formular definiciones informativas. 

Nosotros podemos señalar que la expresión "filosofía latino- 
americana" se usa principalmente con los siguientes sentidos: 

Pnmero.r-como filosofía en América Latina, es decir, como la 
filosofía practicada, enseñada, escrita por latinoamericanos o en 
América Latina. De este modo, "filosofía latinoamericana" se es- 
taría empleando en un sentido casi exclusivamente denotativo y sin 
mayores especificaciones. 

Segundo, como filosofía de América Latina, es decir, como 
una filosofía con temática latinoamericana. Este sentido podría 
ser subsumido en el sentido inmediato anterior. La filosofía en 
América Latina puede tener como temática lo "latinoamericano". 
Pero también puede entenderse como una -filosofía típica, con estí- 
lo y peculiaridad propios. 

Tercero, se puede entender incluso en el sentido de una filo- 
sofía posible: renovadora, revolucionaria, con repercusión mun- 
dial. En este sentido no existe aún la filosofía latinoamericana. 

Cuando se pregunta si existe una filosofía "característicamen· 
te hispanoamericana" o "latinoamericana". sin duda, en un sentido 
fuerte, no sólo estamos pensando en ciertos rasgos o estilos pecu 
llares sino en que esta filosofía sea la expresión vital y orgánico 
de la realidad latinoamericana. 
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Es, pues, obvia la necesidad de aclarar en nuestras discusio- 
nes los diversos alcances y sentidos que atribuimos, en cada caso, 
a la expresión "filosofía latinoamericana". 

2. La imposibilidad de una descripción neutral. Algunos Ií- 
Jósofos suelen sostener que los filósofos no intercambian descrip- 
ciones sino argumentos o que manejan proposiciones sui génerls. 
Pero Jo cierto es que buena parte de lo que "dicen" los filósofos 
son predicaciones, descripciones generales, sobre el mundo. Así, 
cuando hablamos de "la filosofía laUnoamerlcana" refiriéndonos o 
la totalidad de las corrientes filosóficas que se han sucedido histó- 
ricamente en América Latina, estamos tratando de construir un con· 
capto en el cual queremos fijar ciertas características comunes, esen- 
ciales y reiterativas, compartidas por todas estas filosofías. 

Pero, ¿es posible una descripción neutral? Al menos, la des- 
cripción filosófica no puede ser neutral: siempre se hace desde 
una perspectiva teórica, ideológica y bajo el peso de complejas 
determinaciones sociales y mediaciones (lenguaje, posición de cla- 
se, etc.). 

El problema es, entonces, elegir una posición teórico-metodoló- 
gica y valorativa adecuadas: qué sistema conceptual, qué teorías 
podrían ayudarnos a descubrir la realidad; qué aspectos de la rea· 
l!dad nos interesan o, acaso. la totalidad concreta. En suma, cómo 
lograr la, elección de un Órgano interpretativo que tuviese mayor 
poder heurístico y de explicación. 

3. ¿Es posible una descripción totallwdora? Solazar señala 
alrededor de 15 características como notas distintivas (Ob. cit pp. 
27-43) de la filosoña hispanoamericana, aplicables a la filosofía 
latinoamericana en general. Es evidente que la descripción de 
estas características generales pero tipificantes al mismo tiempo. 
solamente se puede lograr con recursos conceptuales y metodoló- 
gicos filosóficos. Se trata de descubrir la unidad en la diversidad 
y la diversidad o especificidad en la unidad, de atrapar la realidad 
del pensamiento filosófico latinoamericano con conceptos como "de- 
terminación". "alienación", "superación" ( Aufhebung). "libera- 
ción", autenticidad", etc. A modo de ejemplo, señalemos algunas 
caracterizaciones que hace Solazar; que se trata de un pensamien- 
to filosófico inauténtico o imitativo. alienado y alienante, sin histo- 
ria propia y con determinante exóqeno, etc. Los concepos subra- 
yados no son puramente científicos; tienen filiación filosófica y di- 
mensión valorativa. 

4. Posición de clase. El Talón de Aquiles de buena parte de 
la historiografía filosófica es la falta de reconocimiento de la de- 
terminación de clase de la posición filosófica que se asume. En 
gran medida lo que se quiere ver o no ver, el uso de ciertas cate- 
gorías explicativas, dependen del interés de clase del intérprete. 
El interés de clase puede favorecer o bloquear el conocimiento ob- 
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ietrvo, Por ejemplo, los beneficiarios de una hlosoíía y culturo 
alienadas no podrán reconocer esta característica, ni la postularían 
como hipótesis de trabajo. 

II. El problema prospectivo y normativo 

Dada la limitación del tiempo en esta clase de eventos, nos lí- 
mitaremos a señalar algunos problemas. Ojalá en el momento del 
debate, tengamos la oportunidad de hacer algunas precisiones. 

l. Necesidad de distinguir "tendencias" de "provectos", Un 
proyecto se asume y una tendencia se describe o predice. El pro- 
yecto puede ser ilusorio, utópico, irrealiroble. El proyecto no pue- 
de consistir en una simple consagración de la tendencia: no se 
puede sostener que lo que tiende a ser debe ser. En todo caso, lo 
que tiende a ser puede constituirse en fundamento objetivo de una 
opción valoratlva (de un proyecto). 

b. C6mo debe ser la filosofía latinoamericana. Creemos qu� 
es posible, al respecto, resumir y suscribir las tesis esenciales de 
ASB de la siguiente manera: se postula una filosoüa con doble 
función. En primer lugar, debe ser una filosofía que debe cumplir 
una óptima función de diagnóstico de la realidad filosófica latino- 
americana y de la realidad en general; segundo, debe constituirse 
en un proyecto de plena realización del hombre de nuestra Amérl· 
ca, o como dice él mismo, debe ser "la mensajera del alba, prínci- 
plo de una mutación histórica por una toma de conciencia radical 
de la existencia proyectada al futuro" (Ob. cit. p. 125). 

Nosotros agregamos que debe ser una ltlosolía de enriquecí· 
miento: una filosofía de auténtica apropiación aslmUadora de nues- 
tra historia, de nuestras raíces como también de lo extraño. 

lll. El problema de la especificidad: si lo "bispanoamerlcano" o 
"latinoamericano" puede ser y debe ser una temática filosófica 

Sin duda, la posición de ASB, al respecto, es afirmativa. Pe- 
ro carece de una fundamentación explícita. 

Con cargo de una fundamentación en el debate, nosotros quere- 
mos formular las siguientes tesis aparentemente heréticas: 

l. Lo "latinoamericano", para lo tilosoüo que se practica en 
América Latina, debe ser la meta suprema. Creemos con Marx que 
quedarse con Jo universal o general es quedarse en el momento 0 
aspecto tautológico del conocimiento. 

2. Plantearse o saber universal o saber de lo singular es in· 
currir en la falacia llamada por Voz Ferreira como la "falacia de 
falsa contradicción" . 

. 3 El saber de lo especüico o singular (lo "latinoamericano") 
no es posible sin la mediación del "saber universal" (filosofía). 
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Pero lo universal no es lo absoluto ni lo definitivamente construido. 
Cualquier pensador, de cualquier parte del mundo, tiene el derecho 
y el deber de participar en su elaboración. 

Para terminar mi intervención, debo declarar que las ideas 
expuestas no constituyen sino una suerte de materia prima rústica· 
mente presentada para una reflexión crítica colectiva. • 



-86- 

DEVELOPMENT AND TECHNOLOGY (ABSTRACT) 

FRIEDRICH RAPP 

Importing Technology 

Evidently developing counlries hove no choice but to contlnue 
developing and introducing science and technology. In general 
terms they are on a par wlth the industrialized countries, since all 
of them must accommodate to technolocícol changa, if they wanl 
to compete in inlemational economy. The immediate task is to 
introduce in the developinc countríes appropriate technology. In 
doing this, the stock of the skílls and knowledge available should 
be used lo attain that type of technology which fits besl to the special 
needs of these countries (labour intensiva and not capital intensiva). 

On superficial observation one cannol see any particular díf- 
ficulty in doínq this. One could simply suppose that Third World 
countries should iust ta.ka on the leve! of development that has been 
achieved by the industrializad nations, lock, stock and barral. Thís, 
one mícht argue, would spare them the problema that have arisen 
over the years for the industrializad world when it has adoptad new 
sciences and technologtes that proved unsatlsfactory in later stcses. 
Developing countries, one might think, could leap straight from 
underdevelopment to advanced technology without the intervenlng 
growing pains. 

In reality the situatlon Is much more compllcated. Obviously 
attempts are made as far as possihle to take over the híchest level 
achleved, in whlch all intermediate stages have culminated. 
Students from developing counlries who attend universitles in 
industrialized nations, are taught the most up-to-dcte state oí 
research in science and lechnology. Similarly, the machinery 
exportad lo developing countries is always the lates! and most 
sophistlcated. 11 is possible to transfer the híchest standards of 
technological artifacts and human ingenuity from an industrialized 
nation to developing countr!es without moíor d!fficulties orísíns. 

The real problem arises when one considers the anthropoloqlcal 
prerequisíles for successful applicatlon of sclence and technology. 
Even the most sophisticated technological achlevements can only 
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be used to their full cdvcntcse if those who are supposed to handle 
the machinery agree to alter their lile style and to accept the 
discipline that is required for the matter-of-fact world of maxlmizing 
productivity. Virtually all mechanical processes are basad on 
continuously repeated monotonous rota1ing motions. This modem, 
'ínorecníc' type of technology dUfers cornpletely from the traditional 
'orqoníc' type (based on wind, water, and animal power). The 
constont, monotonous pace thus established is inhuman in so far 
as it is in opposition to spontaneous human activity and to the 
orscníc ¡hythms of the human body. As a result, efficient handllng 
of modem technolocy requires rigorous discipline ond postponínc 
inmeditate satisfaction of wishes, so as to bring (hopefully) about 
later fulfilment and to attain full advantage from a given techno 
logical procesa. 

Speci/ic Herltage 

The mentality needed for effective use of modem technology 
cannot be importad into developing countries from the industrializad 
world along with the technical knowledge offered and the technol- 
ogical machinery provided. Surely technoJogy tronsíer implles also 
a certain amount of cultural transfer, if the machinery received is 
to be used effectively. At least the leve! oí behovíour must be 
shaped in such a way as to allow íor an appropriate handling of 
the technological devices. 

In arder to correctly iudqe about the culturo! background of 
modem technology one mus! consider the fact that science and 
technology as they emerged in Europe and in North America are 
tbe upshot oí a long historical process. During this process there 
wa.s a constan! interaction between science and technology on the 
one hand and social, political, and cultural conditions on the other. 
The historical development proceeded in such a way that in every 
stage both elements interacted so that finally sorne sort of pre- 
established harmony between technologlcal hardware and cultural 
attitudes carne about. 

The roots of this historical development can be traced back to 
the Judaic­Christlan faith in the creation with its commandment that 
the earth was to be made mcn's subiect. In the Renaissance period 
traditional craftsmanship and technological skill combinad with 
the experimental method and with the mathematical description oí 
the phvslcol world. This theoretical approach emerged with the idea 
of proqress fostered in the Age oí Reason. The beginnings of the 
Industrial Revolution were basad on a general experimental attitude, 
rather than on scientific principies. But since the nlneteenth century 
the scientific approach became more and more dominan!, so that 
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today often no dear-cut distlnction between science, technology, 
and lndustry can be made. 

In the countrles of the Third World the hlstorlcal heritage is oí 
quite a dlfferent type. If natura is understood as an organic cosmos 
in the order of whlch man has a fixed role 10 play, the material 
world cannot simply be regarded as a mere material to be used ln 
technological processes. Where the cultural ideals are directad 
towards meditation and obtaining wisdom of lile only mínor 
consideration will be given to the kínd of learning on whlch 
modem technology is based. He who slrives for Intense ínner 
feelings and personal perfection will not pay much attention to the 
Promethean efforts of changing the outslde world. In a society 
where whatever happens is considerad as God­willed, and where 
the a1m is to cllng on to the old tradit!ons, any cultural or technol- 
ogical innovatlon will necessarily be regarded as a heresy. 

To all who see the events of thls world as a continuously 
repeatinq process, the idea of linear progress establishad through 
permanent technological lnnovations and throuqh increasing growth 
rotes must appear completely absurd. Surely to the "enhchtened" 
and modernizad European understanding thls type of thinking is 
jusi an out-of-date and ontíqucrted rellct of post epochs. From the 
Marxist poín of view il could even be added that the tradltional 
type of thinking is iust an attempt to give an ideological legitimation 
for unJustilied exploitation and political power. 

But thínqs are not that simple. On doser observation the 
blessings of technology turn out to be ambivalent. The developlng 
countrles are forced to introduce technology In order to guaranlee 
thelr continuad existence. But in hlghly lndustrialized countrles the 
growing distrust ln the sclenific and technological world can be 
notad. It seems as II science and technology are acceptad wlthout 
reservations only ln areas where they have not made their presence 
felt to the full extent as yet. The baslc complaint ls that technology 
today has lost lts instrumental function and has become a 
determining lnstance per se. Technological development today 
appears to have sllpped from the controlling grasp oí human 
lnfluence so that ln híchly industrializad countrles technology, 
metaphorlcally speokínc, is no lonqer the servan! of mankind, but 
man became the slave of a technology which determines hls life 
in all spheres and ali kinds of expression. But despite all the 
criticism one hears of the techno)ogical world, there are very few 
people ln induslrlalized nations who wou ld be preparad to go 
wlthout the benefits and advantages offered by technology. Thus 
one can conclude from the actual behaviour that ln sum total the 
iuderment about modem technology is a pos!tive one. 
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Metaphyslcal Interpretations 

On the descriptiva leve] the dynamism oí modern technology 
can be traced. back to the complex interaction of institutionalized 
scíenííííc research, systematic technological development, and push 
into the market. Economic competilion and the demands for a 
higher standard of living act as constant incentives for the procesa 
oí technological development which is conatontly feeding itself. 
Since technology has the task of satisfying certain universal human 
need.s -food, clothínc, shelter, informatlon, transportation- it is 
usually evident which of two cornpetínq solutions gives the best 
resulta ( the railway is more effective than the stagecoach, and the 
telephone is superior to the courler). This is how the 'rísínc' 
development of technology comes about. But current criticism of 
technology shows that the hitherto prevailing criteria of selectíon, 
which have largely ignorad secondary effects, are by no means 
the only possible ones. 

In deeper analysis the train oí events can be referred bcck lo 
the scales oí values and activities of the individuals involved. 
There is no technological imperativa that would demand to bring 
to use any technological innovation regardless of the negativa 
aspects. To be sure, from the fact that modern technology Is 
spreading all over the world, we can conclude that there is 
a potential in human nalure for the science and technology way of 
life. But this way is by no means the only one possible. In human 
natura there are also potentials for many other wovs oí lile as can 
be learned from the various cultural systems that existed and/or 
are existing today, each of which is the realization of a specific set 
oí value. The circumstance that technology provides the material 
component of a cultural SYstern opens the way for a more penetrat- 
ing analysis by reveclínc the ultimate drlvino forces of the nrocesa 
actually going on. Three types of inlerpretation can be distinguis- 
hed. here: 

l) In opposition to the traditional intellectual conception of 
man as the animal rationale one can tum to the horno faber and 
explain technology in terms of (bloloqical) anthropoloqy. In this 
view man is a natural being among other animals, lacking fixed 
instincts and highly specified. orcone: hence he is by his very nature 
forced to produce technical artifacts in order to be relieved from 
the pressure of the hostile forces of nature. This inlerpretation íoíns 
with the explanation of technological creatlvity in terms of a basic 
instinct in man, comparable to the dríve to manipulate as it is 
present in the primates and in the activily oí children. at play. In 
the last analysls this approach leads to technologlcal determinlsm, 
since the whole hlstory of mankind would then be reduced to the 



-90- 

invention of better tools, whích turn out superior and hence vícíoríous 
in history. 

2) But the anthropological interpretalion covers only part of 
the truth, since the very proced.ure oí technology consists m 
deliberately desícned intenlional acticn. For this reason a rational 
interpretation in terms of effecHve procedure suggests itself. In 
terms of the traditional distinction between matter and mínd, this 
interpretation is the direct opposite of the naturalistic view mentioned 
above. No longar is nature treated as the ultimate source of 
developmenl; the intellect is now the besíc principle and fullils its 
destiny of ruling over matter. Thís approach combines the unders- 
tanding of the engineerlng science wíth the idea of a spirltualization 
of matler (by divine command). 

3) In a third version the volllional impulse is regarded as a 
dectsive factor. In thís context the Prometbean drive for activity 
and appetile for personal selfinterest and power comes into play. 
In a broader perspectiva also the mythical structuce of human 
understondínq is relevan! here. In the last analysis there are always 
mythical pattems whicb constitute the ultimate frame of reference 
for cultural meaning. These pattems are also present today, only 
in a h!dden and díscuísed form. In fact in our seculartzed sociefy 
technoJogy has in many respects token over the characterlstlcs of 
the sacred or the diabolical and is thus endowed with a mythical 
function: It has become an obíect of iníírute cdorctíon or of absolute 
condemnation. 

Evidently none oí the three types of interpretatlon mentioned 
can clatm to cover the whole truth. In fact these interpretations are 
to a large degree complementary. Bíoloctccd drives and cultural 
factors need not to be construed as mutually exclusive determinants 
of the process of technological development. Toe need to cope with 
the environment and the existence of corresponding natural· 
biologlcal drives are Just as real as in the facl that hícher forms of 
technological activity belong to the realm of intellectual and cultural 
creativity. Toe feature tbat tecbnology is ultimalely rooted in the 
human constitutlon explains why history portrays man al every 
stage as horno faber. And since technology is part oí the sphere oí 
culture, lt has an open horízon and can, like ali other forms o! 
cultural achievement, manifest itself in a multitude of changing 
forros. This is wby tbere is always a chance that tbe countries of 
the Third World will find a ways of their own for deallng with 
modem technology, a way that allows to integrate the material 
ach!evements of technology with the specífíc cultural her!tage oí 
these countries. 
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DESARROLLO Y TECNOLOGlA 

FRIEDRICH RAPP 

Importando Tecnología 

Evidentemente los países en desarrollo no tienen ninguna elec- 
ción sino continuar desarrollando e Introduciendo ciencia y tecno- 
logía. En términos generales están a la par con los países indus- 
trializados ya que todos ellos deben adecuarse al cambio tecnoló- 
gico, si quieren competir en la econormc internacional. La tarea 
inmediata es introducir en los países en desarrollo, tecnología 
apropiada. Al hacer esto la existencia de habilidades y conoci- 
mientos disponibles debe ser usada para obtener ese tipo de tec- 
nología que mejor se adecúa a las necesidades especiales de estos 
países (mano de obra intensiva y no capital intensivo). 

En una observación superficial no se puede percatar de nin- 
guna dificultad particular para hacer esto. Uno podría simplemen- 
te suponer que los países del Tercer Mundo deberían adoptar me- 
ramente en el nivel de desarrollo que ha sido alcanzado por las 
naciones industrializadas en su integridad. Esto, se podría argu- 
mentar, les evitaría los problemas que se han originado a través 
de los años para el mundo industrializado cuando han adoptado 
nuevas ciencias y tecnologías que se mostraron insatisfactorias 
en posteriores etapas. Los países en desarrollo, uno podría pen- 
sar, podrían saltar directamente del subdesarrollo a la tecnología 
avanzada, sin las crecientes dificultades que intervienen en el pro- 
ceso. 

En realidad, la s�tuación es mucho más complíccdo. Hasta 
donde era posible, obviamente, se ha hecho intentos de adquirir 
de frente el más alto nivel logrado en el cual todas las etapas In- 
termedias han culmíncdo, A los estudiantes de los países en de- 
sarrollo que estudian en urilversidades en las naciones índustríclí- 
zadas, se les enseña el estado más actual de la inveiffigación en 
ciencias y tecnología. Similarmente, la maquinaria exportada a 
los paísíes en desarrollo es siempre la última y más sofisticada. 
Es posible transferir los más altos estandartes de artefactos tecno- 
}Ógicos y de irlgenio humano de una nación industrializada a los 
países en desarrollo, sin que surcon mayores dificultades. 
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El problema real surge cuando uno considera los prerrequisi- 
tos antropológicos para la aplicación exitosa de la ciencio y la 
tecnología. Aun 1os más sousüccdos logros tecno)Ógicos pueden 
sólo ser usados en su total ventaja si aquellos que se supone que 
van a manejar la maquinana están de acuerdo en cambiar su es- 
tilo de vida y aceplar la disciplina que se requiere para el mundo 
reclís:o de maximizar la prcductividad. Virtualmente todos los pro 
ceses mecánicos se basan en movimientos rotativos monótomos re- 
petidos continuamente. Este upo moderno e "ínorcéníco" de tecno- 
logía difiere completamente del upo orgánico tradicional (basado 
en el viento, el agua, y en la potencia animal). 

La marcha constante, monótona, así establecida, es inhumana 
en la medida en que está en oposición a la actividad humana es- 
pontánea y a los ritmos orgánicos del cuerpo humano. Como re- 
sultado, el manejo eficiente de la tecnología moderna, requiere una 
discipl1na rigurosa y el posponer la sansfacción inmediata de los 
deseos, para lograr (como se espera) posterior realización y ob- 
tener completo ventcno de un proceso tecnolóeíco dado. 

Herencia Específica 

La mentalidad necesaria para un uso efecllvo de la tecnolo- 
gía, no puede ser importada en los pruses en desarrollo del mun- 
do industrializado junto con el conocimtemo técnico ofrecido y la 
maquinaria tecnolóeíco proporcionada. Por cierto la transferen- 
cia de tecnología implíccr también una cierta cantidad de transfe- 
rencia cultural, si la maquinaria recibida se va a usar eíectívc- 
mente. Por lo menos el nivel de comportcrruento debe ser mol- 
deado de tal forma de permitir un moneio apropiado de los apa- 
ratos tecnológicos. Para juzgar cor.eclamente la base cultural de 
la tecnología moderna, uno debe considerar el hecho de que la 
ciencia y la tecnoloqío como han emergido en Europa y en Norte 
América, son el resultado ae un largo proceso histórico. Durante 
este proceso había una ccnstonte interacción entre ciencia y tec- 
nología por un lado y condiciones socioles, políticas y culturales 
por otro. El desarrollo histórico prosiguió de tal manera que en 
cada etapa ambos elementos tnteroctuoron de modo que finalmen- 
te se consiguió algún tipo de armonía preestablecida entre la ma- 
quinaria tecnolóctco y las actitudes culturales. 

Les raíces de este desarrollo histórico pueden retraerse hasta 
la fe iudeo-cristiana en la creac:ón por mandamiento de que !a 
tierra tenía que ser hecha sujeto del hombre. En el periodo del 
Renacimiento, la artesanía tradicional y la habilidad combinada 
con el método experimental y con la descripción matemática del 
mundo físico. Esta aproximación teorético surgió con la idea de 
progreso adop1ada en la Edad de la Razón. Los comienzos de la 
Revolución Indus'rlal se basaroñ en ur.a actitud experimental ge- 
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neral, más que en principios cíentííícos. Pero desde el siglo die- 
cinueve el enfoque cientÜ!co l!ego a ser más y más dominante, de 
manera que hoy a menudo, no puede hacerse una distinción bien 
diferenciada entre ciencia, tecnología e industria. 

En los países del Tercer Mundo, la herencia histórica es de 
un tipo bastante diferente. Si la naturaleza se comprende como 
un cosmos orgánico en el orden del cual el hombre tiene un rol 
fijo que jugar, el mundo mctertol no puede simplemente ser con- 
siderado como un II'e o ma·erial poro ser usado en los procesos 
tecnológicos. Donde los ideales culturales están dirigidos hacia 
la meditación y a obtener sob'duríc de la vida sólo se le dará una 
consideración menor a ese tipo de aprendizaje en el cual se basa 
la moderna tecnología. El que se esfuerza por alcanzar senti- 
mientos internos, intensos y perfección personal, no prestará mucha 
atención a los esfuerzos prornete'cos de cambiar el mundo exterior. 
En una sociedad donde cualquier cosa que sucede es considerada 
como querida por Dios. y donde la mela consiste en adherir a las 
viejas tradiciones, cualquier nnovocíón tecnológica necesariamen 
te se considerará como una hereiía. 

Para todos los que ven los eventos de este mundo como un 
proceso que se repite continuamente, la idea de progreso linear 
establecido a través de innovaciones tecnológicas permanentes y 
a través de tasas de crecimiento que se incrementan, debe opc=e- 
cer completamente absurda. Con seguridad, para el entendimiento 
europeo "iluminado" y modernizado, este tipo de pensamiento es 
simplemente obsoleta y anticuada reliquia de épocas pasadas. 
Desde el punto de vista marxista se podrío todavía añadir que el 
tipo tradicional de pensamiento, es simplemente un intento de le- 
gitimización ideológica para la explotación iniustiíicada y el poder 
político. Pero las cosas no son tan simples. Para una observación 
más cercana las bendiciones de la tecnología resultan ser ombi- 
valentes. Los países en desarrollo se ven forzados a introducir 
tecnología para garantizar la continuación de su existencia. Pe- 
ro en paÍses altamente índuetríclíacdos, se puede notar la crecien- 
te desconfianza en el mundo científico y tecnológico. Parece co- 
mo si la ciencia y la tecnología son aceptadas sin reservas sola- 
mente en áreas donde no han hecho sentir todavía su presencia en 
toda su extensión. La queja básica es que esa tecnología hoy dio 
ha perdido su función instrumnlal y ha llegado a ser una instancia 
determinante por ser. El desarrolo tecnológico hoy día aparece 
haber escapado del manejo controlado de la influencia humana, 
de manera que en los paÍSes altamente industrializados, la tecno- 
logía. metafóricamente hablando, no es más la sirvienta de la hu- 
manidad. sino que el hombre se ha convertido en el esclavo de 
una tecnología que determina su vida en todas las esferas y en 
todas las formas de expresión. Pero a pesar de toda la critica que 
uno escucha del mundo tecnclóqíco, hay muy poca gente en las 
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naciones industrializadas que estarían dispuestas para marchar 
sin los beneficios y ventajas ofrecidas por lq tecnología. Así se 
puede concluir del comportamiento actual, que en suma, el juicio 
acerca de la tecnología moderna es positivo. 

Interpretaciones metafísicas 

En el nivel descriptivo, el dinamismo de la tecnología moder- 
na puede ser rastreado hasta la compleja interacción de investiga- 
ción científica institucionalizada, desarrollo tecnclóeíco sistemáti- 
co y puesta en el mercado. La competencia económica y la de- 
manda por más altos estandares de vida, actúan como constantes 
incentivos para el proceso del desarrollo tecnolócíco que está cons- 
tantemente retro-alimentándose ya que la tecnología tiene la ta- 
rea de satisfacer ciertas necesidades universales humanas -ali- 
mento, vestido, vivienda, Información, transporte- es usualmente 
evidente cual de las dos soluciones en competencia da los mejo- 
res resultados ( el ferrocarril es más efectivo que el carruaje y el 
teléfono es superior al correo). Así es como se efectúa, el crecien- 
te desarrollo de la tecnología. Pero la crítica general de selección 
de tecnología muestra que los criterios prevalecientes hasta ahora, 
que han ignorado ampliamente los efectos secundarios, no son de 
ninguna manera los únicos posibles. En un análisis más profundo 
el encadenamiento de los eventos puede remontarse a las escalas 
de valores y actividades de los individuos implicados. No hay 
imperativo tecnolócíco que exigiría el uso de cualquier innovación 
tecnolé,gica sin considerar los aspectos negativos. Del hecho de 
que la tecnología moderna está extendiéndose por todo el mundo, 
podemos concluir con certeza que hay un potencial en la natura- 
leza humana para el modo de vida que implica ciencia y tecno- 
loqíeo. Pero este modo de vida no es de ninguna manera el único 
posible. En la naturaleza humana hay también potenciales para 
muchos otros modos de vida como puede ser ilustrado por los va- 
rios sistemas culturales que existían y/o están existiendo hoy día, 
cada uno de los cuales es la realización de un especÜico conlumo 
de valores. El hecho de que la tecnología proporciona el compo- 
nente material de un sistema cultural. abre el camino para un aná- 
lisis más penetrante, al revelar las fuerzas impulsoras últimas del 
proceso actualmente en marcha. Se pueden distinguir aquí tres 
tipos de interpretación: 

l) En oposición a la concepción intelectual tradicional del 
hombre como el animal rationale, uno puede pasar al homo faber 
y explicar la tecnología en términos de antropología (bíolécíca). 
En este punto de vista el hombre es un ser natural entre otros ani- 
males, fallándole instintos fijos, y órganos altamente especializados, 
de ahí es por su propia naturaleza forzado a producir artefactos 
técnicos para ser liberado de la presión de las fuerzas hostiles de la 
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naturaleza. Esta interpretación se une con la explicación de la 
creatividad tecnológica en términos de un instinto básico en el hom- 
bre, comparable al impulso de manipular como está presente en 
los primates y en la actividad de los niños en el juego. En último 
análisis este enfoque conduce al determinismo tecnológico, ya que 
toda la historia de la humanidad se reduciría entonces a la inven- 
ción de mejores herramientas, que resultan superiores y por ello 
victoriosos en la historia. 

2) Pero la interpretación antropológica cubre solamente parte 
de la verdad, ya que el propio procedimiento de la tecnología con· 
siste en acción intencional deliberadamente proyectada. Por esta 
razón se sugiere una interpretación racional en términos de pro- 
cedimiento efectivo. En términos de la tradicional distinción en- 
tre materia y mente, esta interpretación es la opuesta directa de la 
visión naturalista mencionada antes. La naturaleza ya no es tra- 
tada como la última fuente de desarrollo; el intelecto es ahora el 
principio básico y cumple su destino de gobernar sobre la materia. 
Este enfoque combina la comprensión de la ciencia de la ingenie- 
ría con la idea de una espiritualización de la materia e por manda- 
to divino). 

3) En una tercera versión el impulso volitivo es mirada como 
un factor decisivo. En este contexto el impulso prometeico para la 
actividad y el apetito por el propio intrés personal y poder entra 
en juego. En una perspectiva más amplia, también la estructura 
mítica del entendimiento humano es relevante aquí. En último aná- 
lisis hay siempre patrones míticos que constituyen el marco último 
de referencia para el significado cultural. Estos patrones están pre- 
sentes también hoy, solamente en una forma escondida y disimu- 
lada. En realidad en nuestra securalizada sociedad, la tecnolog6a 
ha asumido en muchos respectos las características de lo sagrado 
y de lo diabólico y es así dotada con uncr función mítica. Se ha 
convertido en objeto de adoración infinita o de absolua condena. 

Evidentemente ninguno de estos tres tipos de interpretación 
mencionados, puede reclamar cubrir la verdad completa. En rea- 
lidad estas interpretaciones son en alto grado complementarias. 
Los impulsos biológicos y los factores culturales, no necesitan en- 
tenderse como excluyentes determinantes mutuamente del proceso 
del desarrollo tecnológico. La necesidad de dominar el mundo ex- 
terior y la existencia de impulsos biológicos ñaturales correspon- 
dientes, son simplemente tan reales como es el hecho de que formas 
superiores de actividad tecnológica, pertenecen al reino de la 
creatividad, intelectual y cultural. La cara:cterística de que la 
tecnología tiene en última instancia sus raíces en la constitución 
humana, explica por qué la historia retrata al hombre en cada 
etapa como horno faber. y ya que la tecnología es parte de la 
esfera de la cultura, tiene un horizonte abierto y puede, como to- 
das las otras formas del logro cultural, manifestarse en una mul- 
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titud de formas cambiantes. Esto es por qué hay siempre una 
oportunidad de que los países del Tercer Mundo encontrarán sus 
propios caminos para saber que hacer con la tecnología moderna; 
un camino que permita integrar los logros materiales de la tecno- 
logía con la herencia cultural específica de sus países. 
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AUGUSTO SALAZAR BONDY: FILOSOFIA E IDEOLOGIA 
EN LA TINOAMERICA Y EN EL PERU 

MARÍA LUISA fuVARA DE TUESTA 

La concepción esencialmente humanista de nuestra filosofía 
constituye su característica esencial. le da su sello personal, pero 
es indispensable aquí hacer un escolio interpretativo de su proceso 
histórico a ñn de insertar en él las obras que comentaremos y que 
en verdad se constituyen en manifestaciones de madurez del pen- 
sarnien to latinoamericano. 

Entendemos que el término filosoüa. en sentido estricto. está 
referido a una forma de pensamiento surgido en las colonias grie- 
gas de Jonia, forma de meditación que ha guiado al Viejo Mundo 
en el desarrollo de la cultura y de su historia, constituyéndose en 
el fundamento de su civilización. 

Vista desde esta perspectiva la filosofía es un conocimiento 
que ha servido de guía a la conducta del hombre occtdental. En 
otras palabras, no ha sido mera teoría, ni saber abstracto, desin- 
teresado, sino que ha venido proporcionando determinados princi- 
pios racionales que han servido de fundamentación para su desen- 
volvimiento histórico. 

En lo que al Nuevo Mundo se refiere, cabe hacer una distin- 
ción entre el pensamiento anterior a la conquisto española y el 
pensamiento posterior, que podríamos llamar occidental-americano, 
ya que es, sin Jugar a dudas, uno proyección de ese pensamiento. 
El pensamiento anterior a la conquiste españolo, concepción suí- 
géneris, desarrollado principalmente por las culturas Inca, Maya y 
Azteca, constituye inquietante tema de investigación para historia- 
dores, etnólogos. antropólogos, sociólogos, etc., que encuentran en 
las masas que han permanecido casi al margen de la cultura oc- 
cidental las proyecciones de esas antiguas estructuras de pensa- 
miento. En la medida en que se profundizo en el estudio del pen- 
samlento pre-hispánico más se afirma que nuestra secuencia filosó- 
fica tiene sus gérmenes primigenios de meditación en el enfrenta· 
miento de estructuras culturales y valorativas de índole diferente, 
ya que la problemátioo surgida por este hecho sería la que ha de· 
terminado su desenvolvimiento. 
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Y es que con motivo del descubrimiento del Nuevo Mundo se 
superpone al mundo indígena el mundo occidental. América es 
incorporada, a través de España, a occidente. Sin discusiones y 
sin poner en tela de juicio las posibilidades de la implantación de 
la cultura y los valores desarrollados en Europa se inicia el fenó- 
meno de la transculturación. 

Con. el trasfondo de la problemática indígena se inicia pues 
nuestro proceso de 1:ransculturación nacional. La filosofía, elemen- 
to fundamental de la cultura y civilización europea, se traslada a 
América. Se inició, así mismo, el proceso histórico de la filosofía 
Latinoamericana, es decir el de la secuencia histórica de las filo- 
sofías que en Latinoamérica se han ido sucediendo desde esa in- 
corporación al mundo occidental, y que indudablemente se cons- 
tituye en la base y punto de partida de todo estudio que pretende 
un cabal conocimiento de nuestro quehacer filosófico. Desde la fi- 
losofía escolásbca hasta las múltiples expresiones actuales de la 
Filosofía Occidental, pasando por la Filosofía Espiritualista de cor· 
te Berqsoníono -que a su vez se constituyen en grandes etapas de 
nuestro desenvolvimiento filosófico- llevamos ya una secuencia 
ininlerrupida de cuatro siglos y medio de ejercicio filosófico, cuya 
característica más reveladora es la ausencia de creatividad, acu- 
sando así nuestra "Filosoíia" más bien un carácter imitativo. Pero 
si bien es cierto nuestra ííosloííc en sentido estricto, es decir refe- 
rida a la construcción de grandes sistemas filosóficos y el hecho 
de que no se hayan dado eminentes y corccterízcdos filósofos, no 
ha tenido carácter creativo y mas bien sí intuitivo, ha servido de 
fundamento a los pensadores, que inspirados, justamente, por esos 
sistemas o esos filósofos, procuraron hacer válidas unas filosofías 
aplicándolas reflexivamente a determinadas realidades coyuntura- 
les históricas a fin de superarlas. Si la actitud estrictamente filo- 
sófica se desenvolvió sobre todo en las Universidades y Centros 
Académicos como saber abstracto y eminentemente teórico, la filo- 
sofía sirvió, desde su vertiente práctica, como guía de la conducta 
del hombre americano proporcionándole determinados filosofemos 
o principios racionales que al conjugarlos con nuestra realidad sir· 
vieron, en primer lugar, para patentizar una situación humana y 
cultural defectiva que obligaba a efectuar modificaciones en la es· 
tructura en vigencia, y en segundo Jugar, condujeran a la modíñ- 
cación, reforma o cambio de esa situación coyuntural. 

Ambas líneas de pensamiento han actuado en forma parale- 
la y se han ido fortaleciendo mutuamente. La filosofía dentro de 
su carácter académico ha ido adquiriendo una actitud más libre y 
crítica, ha logrado un cierto estilo de pensamiento y ha llegado a 
la reflexión actual, que evidencia un cabal conocimiento de las úl- 
timas tendencias, slstemas y doctrinas filosóficas. De otro lado lo 
construcción que denominaremos ideol6Qica iría marcando su pro- 
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pia línea de desarrollo, robustecida sobre todo por el morxísmo 
y las preocupaciones por modificar nuestro status humano, polítí- 
co y socio-económico. 

Postulamos así que todo intento de reflexión acerca de nuestro 
pasado histórico, con miras a la solución de las problemáticas bis· 
tóricas del presente, obliga al estudio, no sólo de las influencias 
filosóficas que se han venido sucediendo en el transcurrir histórico 
de nuestra filosofía, sino también, y esto es fundamental, llegar a 
un ajustado conocimiento de aquéllas influencias filosóficas que no 
fueran seguidas literalmente, sino que se modificaron por el peso 
de nuestra propia realidad humana y cultural, pero que al sufrir 
esas determinadas transformaciones actuaron sobre nuestra reclí- 
dad histórica modificándola. 

Esta cuestión de la alteridad de la filosofía "importada", cpc- 
rentemente sencilla, conlleva de por sí interrogantes de tipo Iílo- 
sófico a los cuales debemos atender a fin de descartar definitiva· 
mente el concepto erróneo de que el transcurrir histórico de nues- 
Ira filosofía no ha sido otra cosa qua una gratuita importación de 
sistemas filosóficos o de filosofías, sino que más bien ha constítuí- 
do la vía hacia el ejercicio de una filosofía genuina y original. 

En efecto, mirando con atención, este proceso hístóríco nos per- 
mite interrogarnos, en primera instancia, por el aspecto selectivo 
que se da en la adopción de ciertas filosofías; no es la imposición, 
el azar a la mera pedantería intelectual las que priman en la elec- 
ción, sino una búsqueda de determinado sistema filosófico o filóso- 
fo que permita, de un lado, una cabal incorporación al mundo cul- 
tural europeo a través del desarrollo histórico de su filosofía, y de 
otro, la conversión de los principios de ese sistema a la praxis hís- 
tórica con el objeto de encauzarla dentro de moldes de vida occi· 
dental más humanos y más justos. · 

Vista desde esta perspectiva la historia de la filosoüa en Lati- 
noamérica y por ende en el Perú presenta un cuadro de desenvol- 
vimiento peculiar -de naturaleza bipolar- que va más allá del 
modelo dado en determinado tiempo y lugar y ofrece ya una par- 
sonal manera de aceptación tanto de las doctrinas imperantes en 
occidente, que es lo que constituye la vertiente rigurosa, academi· 
cista de nuestro filosofar, y de otra el hacer válidas estas filosofías 
en el mundo cultural y en la realidad histórica americana, esfuer· 
zo, este último, a través del cual vemos convertida la filosofía en 
io que podríamos llamar ideología. 

Es conveniente aquÍ referirnos al término ideolcaia. La ideo- 
}oqÍa, desde nuestro punto de vista, no es en sentido estricto ni fi. 
losoíío ni ciencia. La ideología surge como resultado de una ter.- 
sión entre el mundo teórico y la praxis y hace asequible socíclmen- 
te una teoría filosófica, que se convierte en formulación ideológica 
sistemática. Y es un hecho que en América y con ocasión de Amé- 
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rica se han dado ideologías formales, emergidas en aquel momen- 
to en que el sistema filosófico imperante o que se quería hacer vá- 
lido en la vida política y social. fue puesto en duda y rechazado 

Se podrá argüir que eso no es íílosoííc. no pensamos así, más 
bien sostenemos que esa en una forma de hacer filosofía y que lo 
más conveniente manera de estudiar el proceso histórico del filoso- 
far latinoamericano y peruano consiste en no atenerse sólo a los 
textos academicistas y al movimiento filosófico en las Universida- 
des. sino estudiar los prolegómenos de esos textos y movimientos 
fllosóficos ya que conducen a formulaciones ideológicas, de suyo 
importantes y signúicativas, que nos permiten entender nuestro 
proceso histórico cultural y, lo que es más impotrante aún, constí- 
tuya la vía del proceso que conduce a la explicación actual de ten- 
dencias, temas y problemáticas, incluyendo lps tendencias hocía 
la creatividad de una original y genuina filosofía latinoamericana. 

Por eso en el transcurrir de nuestro pensamiento, nuestros ideó- 
logos buscan, sirviéndose de la filosofía. reemplazar el pensamiento 
tradicional por nuevas formulaciones teóricas que, convenientemen- 
te adaptadas a la realidad, refuercen y sistematicen su intuición 
primordial, recogida, Justamente de la tensión existente. Resultan 
así los ideólogos el nexo entre determinadas formulaciones teórico- 
filosóficas y una sociedad en tensión; son los que llevan a cabo la 
relación entre filosofía y praxis. 

Decíamos que en América y con ocasión de América se han 
dado ideologías, conviene por lo tanto concretizar esta afirmación, 
al mismo tiempo que señalar el rol histórico que han cumplido. 
En efecto, en la etapa colonial la filosofía escolástica tiene en la 
Ideología humanista. fundamentalmente defensora de la capaci- 
dad intelectual del natural americano. una influencia determinan- 
te para la conceptualización antropológica del aborigen, que no ser 
lamente controló la férrea jerarquizaciÓn escolástica, sino que la 
atenuó en lo referente a las relaciones de convivencia entre con- 
quistados y conquistadores. La filosofía de la Ilustración, en abier- 
ta oposición a esta filosofía escolástica genera a su vez la ideolo- 
gía en la emancipación que permitió la liberación política del hom- 
bre americano. La filosofía romántica y social, convertida en 
ideología republicana permile, no sólo la continuidad de nuestra 
concepción democrática, sino que postula la idea de "soberanía 
del pueblo" y ejecuta la libertad de los esclavos. La filosofía po- 
sitivista es convertida en ideología cienúfica y tecnolÓqica con mi- 
ras a obtener orden y progreso en nuestros repúblicas. Por úitlmo 
la filosofía espiritualista p!ant.ea ídeolóaícomente un neo-humanis- 
mo: la formación de un nuevo hombre latinoamericano que bajo 
el imperio de la razón y el sentimiento sobre los bajos estímulos 
de la irracionalidad quede cabalmente inmerso en la cultura oc· 
cidental. 
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Es este el momento en que el marxismo, con postulcdes anti- 
téticos, rechaza la postura elitista de los espiritualistas pugnando 
por efectuar la síntesis del binomio filosofía-ideología el eregirsa 
en la única filosofía, al mismo tiempo que, sin tener una concien- 
cia muy clara sobre la continuidad de nuestra trayectoria ideoló- 
gica, pretende consumar el rol histórico que las ideologías que la 
precedieron vinieron cumpliendo. 

Desde la perspectiva del desarrollo histórico ídeolóqíco qua 
procuramos presentar, indudablemente, las etapas Ilustrada, Ro- 
mántica y Positivista estuvieon relacionadas con los problemas co- 
yunturales de la realidad histórica hispano-americana y represen- 
tan, en su síntesis, un proceso de luchas entre las fuerzas conserva- 
doras, continuadoras Ideolóqíccmente de formas de pensamiento 
estáticas, amparadas en principios absolutos y autoritarios; y las 
tendencias liberales defensoras de la movilización social, del siste- 
ma democrático, y que actuaron bajo los ideales de justicia, igual- 
dad y libertad. 

En síntesis nuestro proceso filosófico ha venido ofreciendo un 
desenvolvimiento singular: una vertiente estrictamente académica, 
rigurosa que nos ha mantenido en contacto con los grandes síste- 
mas y doctrinas filosóficas. En esta vertiente se ha llegado a al- 
canzar la madurez filosófica, tanto en la formación del filósofo co- 
mo en el ejercicio de la historia de las ideas, nuestros pensadores 
o ideólogos se han venido nutriendo constantemente de estas filo- 
sofías actuando sobre la realidad histórica. modüicándola y alte- 
rándola; pero, justamente en este contacto constante con la praxis 
histórica y el manejo de filosofías que convertían en "ideologías" 
han ido madurando y cdquíríendo experiencia de carácter ñlosó- 
fico de tan alto nivel que nos permite afirmar que han llegado a la 
postulación de una filosofía con caracteres específicos latinoameri· 
canos, pero de alcances universales en cuanto su planteamiento 
fundamental se ha convertido en una metafísica del hombre. De 
sse hombre tantas veces encontrado en la historia de la humcní- 
dad como dominado y oprimido, sea a través de filosofías, ideolo- 
gías. o expresiones culturales o religiosas. Así, pues, nos encon- 
tramos, después de un largo proceso de aceptación y práctica de lo 
filosofía, en un punto culminante de su desenvolvimiento histórico 
donde la palabra balbuceante y tímida ha alcanzado su auténtico 
y genuino locos. 

Frente a este cuadro evolutivo de la filosofía y el pensamiento 
latinoamericano la obra realizada por Augusto Solazar Bondy, mar- 
ca no solamente un momento de asunción histórica sino un mo- 
mento de superación logrado a través de la reflexión genuina y 
original. Fue no solamente profesor de filosofía sino filósofo e ideó- 
logo, adquirió un cabal conocimiento de las últimas tendencias, 
sistemas y doctrinas filosóficas y postuló una teoría con miras a la 
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modificación de nuestro status cntropolósíco, político y socio-eco· 
nómico. 

La postulación de esta teoría fue posible a través de un contí 
nuo y penetrante estudio sobre el transcurrir de la Filosoña y las 
Ideas en el Perú y en América, que habría de influir y vivificar su 
concepción filosófica. Descubre así que nuestra filosoüa en su 
transcurrir histórico tiene "un carácter reflejo y ancilar, careciendo 
de originalidad", 1 pero descubre al mismo tiempo que la filoso- 
fía no ha sido entendida nunca como "un producto puro del inte- 
lecto, separado de la existencia social" 2 que nuestros pensadores 
han visto en ella un camino que lleva de la meditación a la actjón, 
que siempre han alentado "el ideal de un pensamiento ligado o 
nuestra realidad y enlazado con e1 proyecto de fundar una cultura 
capaz de expresar los valores y las aspiraciones del hombre de 
esta parte del mundo". s 

Ante esta evidencia, surgida del trato directo con las fuentes. 
entiende que "el pensamiento hasta donde lo permitan las ener- 
gías humanas que es capaz de potenciar, debe ser instrumento da 
crítica radical a fln de lograr por el análisis y la lluminaclón ra- 
cional una conciencia plenamente realista de nuestra situación".• 
Quedaba así concebida la necesidad de una filosofía estricta nutri- 
da en su esencia y sus fines por la vida de nuestros pueblos. 

Ha descubierto, también, el rol que le compete jugar a la filo- 
sofía: haciéndola actuar sobre nuestra realidad terminaría con su 
carácter imitativo, lo que signilicaba al mismo tiempo una fusión 
de nuestras tradicionales bipolares vertientes reflexivas, la filosó- 
fica y kx tdeolóerícc. Emprende así no por azar o por artificio de 
abstracción, sino por asunción histórica la tarea de contribuir a la 
continuidad y perfeccionamiento de nuestro ser filosófico. 

La continuidad y el posible perfeccionamiento de nuestro ser 
íílosóííco se dan en sus múltiples obras y ensayos interpretativos 
y es ahí, donde hace filosofía e ideología al descubrir y expresar 
nuestra esencia antropológica y postular, sumergido en la suston- 
cia histórica de nuestra comunidad hispanoindia, una teoría filo- 
sófica que busca valores y categorías que la expresen y sirvan de 
punto de partida de un movimiento transformador que permita, al 
mismo tiempo, un proceso ascendente de nuestra civilización y 
cultura. 

1 SALAZAR BONDY, Augusto. La Filosofía en el Perú. Lima, Ed. 
Universo S. A., (Colección de autores peruanos), 1967, p. 118. 

2 SALAZAR BONDY, Augusto. Historia de las ldeu en el Perú 
Contemporáneo. Lima, Francisco Moncloa Editores S. A., Tomo n, p. 455. 

a Ob. cit., Tomo Il, p. 456. 
• Ob. cit., p. 118. 
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Descubrir y expresar nuestra esencia antropológica lo lleva a 
la aceptación de que no es posible realizar una reílexíón sobre los 
problemas de nuestro mundo contemporáneo, así como abordar su 
solución, sin considerar el proceso entero de nuestra cultura, pro- 
ceso cultural que afecta en forma directa al sujeto histórico y a lo 
filosofía por ser justamente ésta una meditación centrada en el 
hombre. 

Para Solazar el transplante y adopción de ideas y normas da 
cultura iniciado en el siglo XVI, con ocasión del establecimiento es- 
pañol en América, produio una ruptura con la tradición histórico- 
cultural autóctona que afecta aún hoy nuestro mundo espiritual que 
sigue "adoptando patrones extraños y desigualmente aceptados o 
elaborados". 5 Esta cultura transplantada no ha podido represen· 
tar "Una unidad de valores y metas compartidas por toda la socíe- 
dad y alimentados y promovidos por el conjunto de la existencia 
social" 0 porque le ha faltado la unidad de una misma esencia 
cultural y porque se ha venido dando en una "comunidad ascindi- 
da en capas opuestas y con graves distancias de tradición, forma· 
ción y propósitos entre unas y otras". 7 

La filosofía, culminación de la existencia colectiva en la re- 
flexión, no ha podido menos de reflejar esta situación, no ha podi- 
do por eso darse ese coronamiento de la cultura que es propio de 
las sociedades libres y de las culturas bien desarrolladas debido 
a la frustración del sujeto histórico ya que una existencia dentro de 
"una comunidad dividida y precaria no puede generar una refle- 
xión genuina y productiva". s 

Para Solazar el pensamiento capaz de desencadenar y promo- 
ver el proceso superador de esta condición ha de ser entonces una 
reflexión sobre nuestro status antropológico, siempre cntropolóqí- 
camente relevante como culocmúlísís, porque debe ser "una con- 
ciencia liberadora de las trabas que impiden la expansión antro- 
polócíco del hispanoamericano que es también la expansión antro- 
pológica de toda la especie". 9 

Queremos aquí rel!evar esta preocupación de Augusto Sala2JCIC 
Bondy por la condición del hombre americano inserto en un mun- 
do cultural que actúa sobre él dominándolo e impidiéndole el nor- 
mal desenvolvimiento de su ser. Es significativo por eso que su 

G SALAZAR BONDY, Augusto. Entre Escila y Caribdis. Reflexio- 
nes sobre la vida peruana. Lima, Ed. Casa de la Cultura del Perú, 1969, 
p. 61. 

a Ob. cit., p. 61. 
1 Ob. cit., p. 61. 
a Ob. cit., p. 62. 
o SALAZAR BONDY, Augusto. ¿Existe una filosofía en nuestra 

América? México, 1• ed., Ed. Siglo XXI, 1969, 133 p. 
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primer trabajo de Historia de las Ideas estuviese dedicado a Hipó- 
llto Unánue, quien impugnó la posición antiamericana suscitada 
en el siglo XVIII a partir de las tesis de De Pauw y de Buííon, - es· 
te último hablaba de una naturaleza americana inmadura y dé· 
bll, subrayando la inferioridad física de los animales del Nuevo 
Mundo y la decadencia de los importados de Europa. Según Se- 
lazar en el Perú Unánue es la más decisiva voz que impugna esta 
posición antiamericana al sostener que "el transcurso del tiempo ... 
ha hecho ver. . . que los indios no son irracionales, y que no se de 
grada la parle del género transplantada de la Europa a la Amé- 
rica". 10 

Esta polémica remite, según Solazar, a la disputa anterior en 
dos centurias entre Bartolomé de las Casas y Juan Glnés de Sepúl 
veda acerca de la irracionalidad del Indio americano, y es Igual- 
mente signilicativo que su última publicación "Boxtolomé o de la 
Dominación" 11 haya sido elaborada con el propósito de actualizar, 
a través de los términos de su propia postulación filosófica, la con· 
dición antropológica cultural del americano. 

En forma de diálogo replantea Solazar la polémica y Bortolo- 
mé habla de Hatuey, cacique de las Antillas diciéndole: 

"El europeo no sólo invade tus tierras; también toma po- 
sesión de tu conciencia. ( ... ). La lengua, el arte, la fi. 
losoííc, la cultura en suma, son armas de dominación. 

( ... ) Por eso, hay que hablar de cultura de la domina- 
ción como expresión del ser alienado de un pueblo. 
( ... ) ¿Te das cuenta de la gravedad de este hecho y 
de cómo amenaza permanentemente la libertad de tu 
nación?". 12 

a lo que Hatuey le contesta: 

"Entonces hay que desmontarla totalmente, al mismo tiem- 
po que se revolucionan las bases económicas y sodalss 
de la vida del pueblo. 
Por ello es necesario rechazar la civilización occíderuol 
que nos ha sido impuesta como modelo. A partir de esa 
negación que todo lo cuestiona, podremos reconstruir 

10 UNANUE, Hipólito. Mercurio Peruano, No. 375, p. 232, Cit. por 
Augusto Salazar Bondy. Documentos, Revista de la Sociedad de Histo- 
ria, Tomo Il: I, año, n, N-1, p., 397. 

u SALAZAR BONDY, Augusto. Bartolomé o de la dominación. 
Lima, Ediciones ?EISA, Biblioteca Peruana, 1977, p. 159. 

12 Ob., cit., p. 147-148. 
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nuestra existencia hoy abatida y aprovechar lo que los 
demás pueblos han creado. Hoy todo eso es estéril o 
nocivo si no es reinterpretado". 1ª 

Bartolomé replicando a Hatuey le dice: 

"Me duelo contigo de ese sino trágico de tu pueblo. 
Comprendo que está cogido en el círculo infernal de la 
dominación y que la cultura lo hace más dominado aún. 
Es necesario romper ese círculo. Veo que por eso la 
rebelión tiene que ser total. 
Más ¿Cómo hacerlo sin recaer en la violencia? Esa es 
mi duda lacerante. 
Pero que es preciso iniciar una nueva cruzada liberadora. 
de eso estoy seguro". 14 

Es la obra de Augusto Solazar Bondy una verdadera cruzada 
liberadora de nuestros pueblos donde la filosofía debe actuar die- 
lécticamente: Como conciencia lúcida de nuestra condición deprí- 
mida y como pensamiento de la negación de nuestro ser depen- 
diente. 

La Filosofía como conciencia lúcida de nuestra condición de- 
primida es expresada en términos defectivos de inautenticidad o 
imitación de nuestra filosofía y cultura, de nuestra vida alienada 
por el subdesarrollo, de nuestra situación económico-social de paí- 
ses dependientes y dominados. Y la filosofía como p_ensamiento 
cancelatorio de esta condición es expresada en términos de nega- 
ción de nuestro ser y de la necesidad de cambio como conciencio 
de la mutación inevitable de nuestra historia. 

Pero al mismo tiempo que cruzada liberadora de nuestros pue- 
blos, es en su validez universal preocupación por el hombre, pen- 
samiento reflexivo y ¿por qué no filosofía?, que busca un equílí- 
brio de la humanidad frente a su condición dialéctica desarrolla- 
da en la historia en términos contradictorios de esclavo-amo, sier- 
vo-señor y dominantes-dominados. 

Sin lugar a dudas la reflexión de Augusto Solazar Bondy no 
se da aislada, representa un momento significativo en el cuadro 
evolutivo de la filosofía y el pensamiento latinoamericano que en- 
tre las décadas del 50 al 60 modeló el carácter de nuestra filosofía 
como un quehacer que aspirase a pensar por sí mismo los grandes 
temas del filosofar occidental hasta alcanzar la creatividad. Es- 
ta exigencia de creatividad también se hizo sentir con más fuerza, 

ia Ob., cit., p. 149. 
u os, cit., p. 150. 
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en otro grupo de filósofos, • cuyo más cmacterizado representan 
te es el mexicano Leopoldo Zea, y que desde la década del 50 in- 
sistieron en hablar del nacimiento y desarrollo de la filosofía ame- 
ricana. Para este segundo grupo no se trata sólo de reconocer el 
hecho de que en América se ha cultivado la filosofía, sino de algo 
más significativo: crear una auténtica y original reflexión filosófi- 
ca desde la circunstancia histórica y geográfie:a americana. 

Para Leopoldo Zea, " ... a la pregunta sobre la posibilidad de 
una filosoüa de nuestra América, s6lo cabe una respuesta: no se> 
lo es posible sino lo ha sido o lo es, independientemente de la for- 
ma que la misma haya tomado, independientemente de su autentl· 
ciclad o inautenticidad. En esta filosofía en la que ha sido posible 
recdízor, está la base de lo que se quiere seguir realizando". u 

Observa Zea que "se perfila una nueva actitud íílosóñcc, preo- 
cupada más por la acción eficaz que por la teoría. Una filosofía 
que muestra las posibilidades de esta acción y de su no menos po- 
sible eficacia". 18 "Una nueva actitud que cumplirá también su 
función, como la que le antecedió cumplió la suya. No ya sólo 
una filosofía de nuestra América y para nuestra América, sino ñ- 

losofía sin más del hombre y para el hombre en donde quiera que 
éste se encuentre". 11 

Se trata de dos perspectivas sobre nuestra filosofía. Para lo 
primera, la de Augusto Salazar Bondy, nuestra filosofía ha sido y 
es inauténtico e imitativa, aun cuando reconoce que nunca ha es- 
tado separada de la existencia social; para la segunda, la de Leo- 
poldo Zea, sin cuidarse de su autenticidad e inautenticidad, nues- 
tra filosofía tiene ya sus realizaciones y constituyen las bases del 
futuro quehacer filosófico caracterizado más por la acción eficaz 
que la filosofía ha producido en nuestro transcurrir histórico que por 

• En 1956 fueron apareciendo las primeras publicaciones de la eta- 
pa inicial del proyecto referente a las idaes contemporáneas de Améri· 
ca, editadas por el F. C. E.: Arturo Ardeo, La filosofía en el Uruguay 
en el siglo XX; Guillermo Francovich, El pensamiento boliviano en el 
siglo XX; Joáo Cruz Costa, Esboz-o de una historia de las ideas en el 
Brasil; José Luis Romero, El desarrollo de las ideas en la sociedad ar- 
gentina del siglo XX; Rafael Heliodoro Valle, Historia de las ideas con- 
temporáneas en Oentro América; Angélica Mendoza, Panorama de las 
ideas contemporáneas en los Estados Unidos; Víctor Alva, Las ideas so- 
ciales contemporáneas en México; Antonio Gómez Robledo, Idea y ex- 
periencia de América; Augusto Salazar Bondy, Historia de las ideas en 
el Perú contemporáneo, en Lima; y Jaime Jaramillo Uribe, El pensa- 
miento colombiano en el siglo XIX, en Bogotá. 

15 ZEA, Leopoldo. La filosofía americana como mosofia sin más. 
Siglo XXI, México, 1976, pp. 157-158. 

111 Ob. cit., p. 159. 
11 Ob. cít., p. 160. 
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la actitud teórica y especulativa, con lo cual Zea, en forma más 
decidida y segura, se entronca en nuestro proceso ideológico. 

Y es que a partir de la publicación de ¿Existe una lilosolía de 
nuestra América? de Solazar Bondy, se agita, en forma inusitada, 
nuestra intelectualidad filosófica en tomo a la inautenticidad y fal- 
ta de originalidad de nuestro ejercicio filosófico. 

Desde la perspectva Filosofía-Ideología en que venimos desa- 
rrollando el presente artículo, el debate sobre inautenticidad y Icl- 
ta de originalidad de nuestro ejercicio filosófico marca un momen- 
to importante y decisivo de nuestra reflexíón. La diferencia que 
hemos establecido entre filosofía como producto académico, e ideo- 
logía como producto derivado de ese quehacer occdémíco, pero 
actuando sobre la praxis histórica, se hacen evidentes. Solazar 
Bondy establece que el filosofar inauténtico es el meramente ercer- 
démico, especulativo, alejado de la praxis. Zea asume como filo- 
sofía sin más todo el movimiento que hemos denominado ideológi- 
co, que siempre ha estado ligado a la praxis histórica consideran· 
do además, que está en la base de lo que se quiere seguir reali- 
zando. 

Decimos que el debate marca una nueva etapa del desarrollo 
filosófico, que puede situarse en la déooda del 70, en cuanto el que- 
hacer del filósofo latinoamericano y esto es fundamental. queda 
comprometido con su realidad para Intentar ofrecer soluciones a sus 
múltiples problemáticas. 

Este proyecto de una filosofía ligada a la praxis tiene realiza· 
clones genuinas y originales por parte de una nueva generación 
de filósofos argentinos que luchaban por superar los planteamíen· 
tos ontológicos, heideggerianos, hegelianos, o de otras tendencias. 
formulados por generaciones anteriores. En el Congreso Nacional 
de Filosofía realizado en Córdova en 1971 el debate se centró so- 
bre la posibilidad e imposibilidad de una filosofía concreta, latino 
americana, frente a una filosofía universalista, abstracta, europeo 
norteamericana y no, como se esperaba, la división entre el neo 
positivismo lócíco, el morxísmoo el existencialismo fenomenológico. 

Esta nueva generación intentó ir realizando los primeros posos 
de una filosofía política latinoamericana, a partir de la sociología 
de la dependencia y la teología de la liberación. Su encuentro con 
Solazar Bondy en 1973 con motivo del "Simposio de filosofía lotí- 
noamerlcana" • realizado en Buenos Aires, serviría no sólo paro 
dar una cierta uniformidad y sincronización a la reflexión que pro- 
yectaban sino para insertarlos en el grupo que postulaba una au- 
téntica y original reflexión filosófica desde la circunstancia ame- 
ricana. 

• En el mismo participaron: Leopoldo Zea (mexicano), Julio Cé- 
sar Terán (panameño-ecuatoriano), y Félix Schwartzmann (chileno). 
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La ponencia presentada por Solazar Bondy "Filosofía de la 
dominación y Filosofía de la liberación" 18 establecía, en primer 
lugar, los límites terminológicos de "dominación, cultura, paÍs y 
subdesarrollo" y en segundo lugar sostenía y afirmaba: l) que 
la dominación de un país respecto a otro se da en íntima relación 
con la dominación de grupos al interior del mismo paÍs; 2) que 
la dominación de países es el determinante fundamental de. su de- 
sarrollo; 3) que para los países latinoamericanos. considerados 
separadamente o en conjunto, la situación más clara y definitoria 
es la situación de dominación; 4) que la condición de dominación 
y de subdesarrollo hace que la cultura de un país, sea afectada de 
todas maneras: queda afectada en cuanto resulta defectiva, con 
una serie de limitaciones, de debilidades, con una merma de sus 
capacidades de creación; 5) la filosofía como producto de expre- 
sión de una cultura -dentro de un paÍs que está en situación de 
dominación- es una filosofía que tiene los mismos caracteres, o 
sea, es una filosofía de la dominación; 6) que nuestra filosofía 
la filosofía de nuestra América, es una filosofía de la dominación 
y por lo tanto defectiva. 

A la pregunta ¿ Qué se puede hacer? responde: se puede pro- 
poner una acción en la filosofía, en la docencia filosófica y/o en 
el ejercicio no docente de la filosofía, que no se limite a contínucr 
el camino de la filosofía de la dominación; se puede hacer un cam- 
bio en la filosofía en conexión estrecha con otros procesos que es- 
tán vinculados especialmente a los cambios sociales y económí- 
cos, para poder salir de la situación orientemos el trabajo de nues- 
tro filosofar, clara y decididamente en el sentido de tratar de can· 
oelor la dominación de nuestros países, con lo que ella implica de 
dominación interior y exterior; o sea, en el sentido de lo que se 
puede llamar una filosofía de la liberación, que es lo opuesto a lo 
filosofía de la dominación. 

Para Solazar Bondy estas acciones se pueden realiw.r en tres 
dimensiones, que no son necesariamente etapas cronológicas: l ) 
en la acentuación de la acción crítica de la filosofía, una crítica 
que implica análisis epistemológicos, lingüísticos, histórico-sociales, 
para tratar de lograr la máxima conciencia sobre la que está pro- 
duciendo el conjunto de nuestra situación y al mismo tiempo lograr 
un diagnóstico de la situación vital en la cual estamos; 2) replan- 
teo de los problemas, pero con una óptica distinta e y acota, tal co- 
mo lo esán haciendo gente como Dussel) y 3) ir hacia la recons- 
trucción de un pensamiento filosófico que fuera resultante de esa 

18 SALAZAR BONDY, Augusto. "Filosofía de la dominación y Fi- 
losofía de la liberación". En Stromata (San Miguel, Buenos Aires, F',1- 
cultad de Filosofía y Teología de la Universidad del Salvador), año 
XXIX, N-4, octubre-diciembre de 1973, pp. 393-397. 
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crítica y de ese replanteamiento. Estas tres dimensiones harán po- 
sible -o.ice Solazar- producir un pensamiento ya orientado en el 
sentido de la filosofía de la liberación. 

La reflexión de Augusto Solazar Bondy, interrumpida premotu- 
ramente, culmina postulando que la situación más clara y definito- 
ria de nuestros países latinoamericanos es la situación de domina· 
eíón y propone una acción a través de !a filosofía, que no se limi- 
ta a continuar el camino de la Hlosoííc de la dominación, oríentón- 
dola clara y decididamente en el sentido de tratar de cancelar la 
dominación de nuestros países, con lo que ella implica de domina· 
ción interior y exterior; o sea en el sentido de una FILOSOFIA DE 
LA LIBERACION. 
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LA "INVERSION DE LA FILOSOFIA DE LA HISTORIA" 
EN EL PENSAMIENTO LATINOAMERICANO• 

ARTURO ANDRÉS ROIG 

En nuestros estudios sobre la filosoüa de la historia, hechos 
básicamente desde una evaluación de esa forma de saber tal co- 
mo la encontramos en Federico Guillermo Hegel. descubrimos que 
podía hablarse en más de uno de nuestros hombres de pensamien- 
to de una "inversión" de aquella filosofía. Lo habíamos notado, 
entre otros, en los escritos de Simón Bolívar. "La filosofía de la 
historia que se desprende de los textos bolivarianos -<iecíamos- 
se organiza sobre una fórmula radicalmente distinta de la expresa- 
da en el texto hegeliano: en el pensamiento del Libertador no hay 
que ocuparse "de lo que ha sido y de lo que es", sino "de lo que 
es y de lo que será", enunciado en el plano concreto de la contin- 
gencia de lo histórico". 

También habíamos notado que junto con ese fenómeno de "in- 
versión de la filosofía de la historia" se daba de modo interesan- 
temente relacionado una cierta apertura hacia lo utópico, que es, 
precisamente, lo que nos ha llevado a hablar de una "utopía mag- 
na bolivariana" como una de las más relevantes dentro de las gran- 
des utopías que ha vivido y vive nuestra América y que Leopoldo 
Zea desde un horizonte más ampllo ha denominado "utopía bolí 
variana de integración planetaria". 

Así, pues, "inversión de la filosofía de la historia" europea y 
a la vez puesta en ejercicio de la función utópica, posiciones que 
sin sugerir para nada una presencia de la obra de Hegel a cornien: 
zos del siglo XIX, implicaban de hecho, un anti-hegelianismo esen- 
cial. No olvidemos la suerte que la utopía tiene en manos del 
filósofo alemán que se negaba. justamente, a hablar de "lo que es 
y de lo que será" y que, de acuerdo con esta tesis había lanzado 
la famosa metáfora del buho de Minerva levantando el vuelo en 
el atordecer de los tiempos. 

• No fue leída, pero si recibida. El Comité Editor consideró ne- 
cesario editarla. 
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En relación muy estrecha con aquella "inversión de la filoso- 
fía de la historia" y con la actitud de apertura hacia el ejercicio 
de lo utópico, -con los inevitables altibajos que mueslra- 
habíamos visto también que había otro tema que podía ser con- 
siderado como casi constante en los diversos "re-comienzos" de 
nuestro pensar filosófico: nos referimos a la categoría del "olvido" 
y a los ricos planteos teóricos y prácticos con los que se muestra 
a lo largo de nuestra historia intelectual. La problemática del "ol- 
vido", presente en tantos escritores nuestros, básicamente como una 
'crítica de la razón política" -recordemos el "olvido" que el hom- 
bre de ciudad ejercía sobre el campesino en el célebre texto de 
José Martí "nuestra América"- implicaba un ejercicio que no es 
diferente del que nos ha venido a hablar en nuestra época la Es- 
cuela de Franclcfurt, el "ejercicio de la sospecha" que fácilmente 
se convierte en "denuncia" y señalamiento de "olvido". 1 

La problemática señalada, en los aspectos a los que hemos he- 
cho referencia: la "inversión de la filosofía de la historia", la aper- 
tura hacia un "ejercicio de la función utópica" y la "crítica de la 
razón histórica" desde la noción de "olvido" que implica toda la 
problemátioo de lo Ideolóqíco, nos pone en la pista de tres gran 
des lemas de lo que es nuestra filosofía la1inoamericana y que 
nosotros, de alguna manera y en la medida de nuestras fuerzas 
hemos intentado Hevar adelante. 

1 Sobre la "inversión de la filosofía de la historia" en Simón Bo- 
lívar, véase nuestro libro Teoría y critica del pensamiento latinoameri- 
cano. México, Fondo de Cultura Económica, 1981, p. 134-135 y 184 y 
también nuestro trabajo Bolivarismo y filosofía latinoamericana. Quito, 
Ediciones de la Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales (FLACSO), 
1984 (Colección Ensayos, 2), capítulos titulados: "Simón Bolívar y las 
dos revoluciones de la Independencia" (p. 27-48) y "Bolívar y la filoso- 
fía de la historia" (p. 63-75). En cuanto a la problemática de Hegel en 
América Latina, véase el artículo de Gregor Sauerwald "¿Es América 
el eco del viejo mundo y el re!lejo de vida ajena? Apuntes acerca de 
la recepción de Hegel y su superación en la filosofía latinoamericana 
como aporte a la exposición de su conflicto y con referencias a la filo- 
sofía ecuatoriana actual", en Cnltura. Revista del Banco Central del 
Ecuador, número 14, 1982. 

Sobre la utopía bolivariana, véase nuestra ponencia leída en el Pri- 
mer Congreso Mexicano de Filosofía, realizado en Guanajuato, titulada: 
"La experiencia iberoamericana de lo utópico y las primeras formula- 
ciones de una utopía para sí", publicada en la Revista de Historia de 
las Ideas. Quito, Segunda Epoca, número 3, 1981, p. 53-67 y Leopoldo 
Zea Filosofía de la Historia americana. México, Fondo de Cultura Eco- 
nómica, 1978, cap. "La utopía bolivariana". 

Respecto del tema del "olvido", véase nuestro libro Teoría y critica 
del pensamie.nto latinoamericano, ya citado, p. 33-34; 36-37, etc. 
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Ahora quisiéramos señalar un momento ciertamente auroral 
del primero de los temas señalados cuya presencia histórica no 
responde a un hecho accidental. En pocas palabras. no es una ca- 
sualidad que el hombre de las colonias invierta el discurso colo- 
nialista, como no es casual que el hombre "que hace causa común 
con los oprimidos" y "milita en el sistema opuesto a los intereses 
y hábitos de mando de los opresores". como dada José Martí, des· 
cubra. como lo hizo el héroe cubano. que la "denuncia de olvido" 
expresada como mera praxis a nivel de las luchas sociales, podía 
y debía ser elevada a categoría filosófica dentro de lo que hemos 
denominado "crítica de la razón política". ¿Y cómo puede esca· 
par a estas consideraciones la relación íntima que hay entre aque- 
lla "inversión" y esta "crítica" con un determinado eíercícío de lo 
utópico? Diríamos que todo esto tiene sus raíces en una praxis, 
que es la praxis liberadora de los pueblos y que ahí se encuentra 
la raíz de una filosofía como la nuestra. 

Pues bien, la "inversión de la filosofía de la historia" no es Iru- 
to de un mero esfuerzo teórico. Restablecer esas "inversiones" es 
nada menos que reconstnur en buena medida una línea de pen- 
samiento que no necesitó de academias para nacer, una línea de 
pensar que si se la hubiera percibido no se habría llegado a negar 
-en algunos casos de modo tan radical- una filosofía de nuestro 
América. 

Por otra parte. el fenómeno de la "inversíón" es ciertamente 
Importante, toda vez que es por medio de su "mecanismo" que se 
elaboran las formas antitéticas dentro del universo discursivo de 
una época. Por cierto que esa "inversión" puede quedarse en e! 
mero marco de una modificación de la tabla a:xiolÓgica que ponga 
lo bueno como malo o viceversa, aun cuando no siempre sea así 
y en más de un caso se superen las simples formas antidiscursivas 
y se avance hacia la formulación de un discurso otro. que posee 
todo el poder de una dialéctica creadora. 

Pues bien, dentro de la tradición intelectual de nuestros países 
andinos-amazónicos existe un impresionante y ciertamen'e bello mo- 
numento. no debidamente valorado a nuestro juicio desde el pun- 
to de vista de una filosofía latinoamericana: nos referimos a la 
obra El Paraíso en el Nuevo Mundo (1650) de Antonio de León Pi· 
nelo (159�1660). 2 Lamentablemente, el edrtor y prologuista no 

2 Antonio de León Pinelo. El Paraíso en el Nuevo Mundo. Co- 
mentario a1>0logético. Historia natural y peregrina de las Indias Occi· 
dentales, Islas de Tierra Firme del Mar Océano. Lima, Imprenta de To- 
rres Aguirre, 1943, dos tomos de 396 y 53.2 p. respectivamente, con un 
prólogo del editor Raúl Porras Barrenechea. 

La obra se escribió en Sevilla y -permaneció inédita en los Archivos 
de la Biblioteca Real de Madrid, desde 1650 hasta 1943, su primera y 
que sepamos única edición. 
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supo valorar el significado del esfuerzo teórico y bibliográfico de 
León Pinelo, hijo, sin duda, de la más rica tradición humanista. 
Nos habla de la "espantable obra de erudición" fruto de una "fie- 
bre erudita y documental" que tendría su origen en "rasgos ctéví- 
ces" provenientes de los abuelos hebreos de León Pínelo y conclu- 
ye caracterizándolo como "un tipo de coleccionista o de millonario 
frustrado, extraviado en el camino polvoriento de la bibliografía". 
Ncda se ve del para nosotros increíble impulso poético y la genial 
imaginación de este hombre que supo justamente, en medio de un 
mar inmenso de autoridades, adoptar una línea discursiva que 
nada tiene de oscuro, ni de gusto decorativo barroco, a pesar del 
barroquismo inevitable del estilo. 

Frente a lo que "espantó" al editor de la obra, cabe que nos 
preguntemos de qué otro modo podría haber invertido un humanis- 
ta culterano de nuestra América, que ya pensaba y sentía como 
americano, la gigantesca masa de material literario acumulada con 
la que se venía justificando, desde siglos, el europeocentrismo. 
Frente a eso, surgen las únicas respuestas: mediante una contra- 
erudición, que deja por eso mismo de ser erudita en el sentido ba- 
nal o trivial y mediante el recurso a algo que para los europeos o, 
simplemente los anti-americanos, se salía de Jo establecido, lo "pe- 
regrino". El concepto de "historia peregrina" se convierte de este 
modo en uno de los esfuerzos teoréticos más bellos de inversión de 
los códigos vigentes, nada "peregrinos" por cierto . 

.¿ Cómo se lleva a cabo la "inversión de la filosofía de la histo- 
ria" tal como venía siendo elaborada por la cultura europea en 
expansión desde el siglo XV? Echando mano, precisamente, de 
elementos teóricos y de presupuestos míticos que esa misma filo- 
sofía de la historia presentaba. El primero de ellos, el de que lo 
"marcha" de la historia (la "marcha" de la "luz", de la "revela- 
ción", del "cristianismo" y, más tarde, la marcha de la "cultura", 
de la "civilización" y con todo ello de la filosofía. etc.) va siempre 
desde el Oriente hacia el Occidente (Tomo I, p. 163), verdad de 
fe que nuestro León Pínelo no pone en duda en ningún momento. 0 

Mas, en contra de los mismos portadores del mito que entendían 

Porras Barrenechea llega a decir de la Primera Parte de la obra, 
que es para nosotros tan valiosa como las restantes por su audacia ima- 
ginativa y a la vez teorética que "salvo su curiosidad y su estilo de épo- 
ca, es casi inutilizable en nuestros días y sólo puede leerse dentro de 
un ánimo de amenidad y entretenimiento semejante a lo que podríamos 
poner en la lectura de un libro de caballería" (p. XXVIII del Tomo I) y 
más adelante agrega: "como pensador original. .. carece de vuelo espe- 
culativo y de inquietud metafísica y no se hallan muchas opiniones su- 
yas que citar" (p. XLill del mismo Tomo). 

s Hemos dicho que León Pinelo no discute el mito del avance de 
la cultura humana desde el oriente hacia el occidente. Transcribimos 



- 114 - 

que esa "marcha" se había detenido en Europa -idea que habría 
de alcanzar su máxima expresión en el siglo XVIIl y comienzos del 
XIX con Hegel quien acabaría asumiéndola y hablando de un "Oc- 
cidente absoluto", o como Jo dice para darle mayor ropaje ontoló- 
gico, un "Occidente kat'exoJén"- León Pinelo insistirá, con fuerza, 
en la relatividad de los términos y nos dirá, de modo claro y termi· 
nante que las "voces Oriente y Occidente ... son de tal acepción 
segÚn sus propios significados que se pueden verificar ... en cual- 
quier lugar del Mundo, excepto en los dos puntos polares" (l. 324); 
". . . porque cuando digo Oriente y Occidente hablo de la parte en 
que me nace y en que me pone el Sol" (los subrayados son nues- 
tros); y todo ello porque y en esto radica Jo decisivo "el Oriente 
y el Occidente no son puntos fijos" (1, 325 ). "En cualquier lugar 
del Orbe hay Oriente y Occidente" (II, 5-6) y por tanto el Nuevo 
Mundo, al que llaman "Indias Occidentales" es tanto occidental 
como oriental (I, 332). De esta manera el mito ha quedado rela- 
tivizado y podrá ser puesto al servicio de una nueva humanidad, 
la nuestra americana. 

Esa relalivización le habrá de permitir a León Pinelo íncorpo- 
rar al Continente Americano dentro de la Historia Mundial; vale> 
rarlo frente a los otros continentes al asignarle el cumplimiento de 
un momento ontológico dentro de aquella Historia y, por último, Jus- 
tificar la integración de América a la Corona Imperial española, 
pero en un pie de igualdad con las otras regiones que la integraban. 

En el fondo se trataba de enfrentar lo que Antonello Gerbi de- 
nominó la "Calumnia de América" y que el investigador italiano 
rastreó durante toda su vida. " ... admiro cuán desobligados se 
hallan los españoles -<lecía León ron palabras que bien podría· 
mos enunciarlas para nosotros en nuestros días- de saber las ce> 
sos de las Indias, no excusándose de averiguar las de Babilonia, 
Egipto, Persia y Turquía, como si éslas fueran más nuestras que 
aquéllas, y más permitido o menos culpado ignorar lo propio que 
lo extraño" (II, 290). 

aquí algunos textos sugerentes: "Crió Dios toda la máquina celeste su- 
jeta al curso y movimiento rapto -es decir, el primer movimiento que 
dio el "impulso" (rapto)- del primer Motor que es de Oriente a Occi- 
dente. Crió al hombre en el Oriente para que siguiendo con todas las 
cosas naturales ... conociese en sí en ellas que caminaba siempre al Oc- 
cidente de la vida y al fin y paradero de su camino natural" (I, 163); 
" ... los caminos que Dios dirige siempre siguen el orden natural y mo- 
ral del Universo ... " (ib.); "El camino del Occidente es el que Dios en- 
seña ... " (I, 164); " ... que siempre Dios envía sus dones, sus favores y 
su noticia del Oriente, y que los hombres le habemos de buscar cami- 
nando al Occidente ... " (I, 196). 
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¿ Cómo hacer cambiar de parecer a los que miraban las colo- 
nias con tanto desprecio aún víviendo en ellas? La respuesta fue 
la de elaborar un discurso en el que se Invirtiera, como ya antici- 
pamos, la tabla de valores vigentes. Se trataba de discutir pro- 
posiciones sobre nuestras cosas que se movían en el mero nivel de 
ia opinión. Para ello había que elaborar la "opinión diversa", la 
"otra opinión", la "para-doxa" y volverla sobre la opinión impe- 
rante, momento en el que no podía ya ser paradoja: "que no pa 
rezca paradoja -dice- Jo que es verdad llana" (I, 200). De ahí 
el concepto ciertamente bello. como hemos dicho, de lo "peregrino' 
de nuestras Indias, en donde aquella ootegor-ía es señalada tanto 
respecto de la ncturcdezo como de los hombres. América es "pe- 
regrina" porque es "singular", "extraordinaria", "rara", "misterio- 
sa", "admirable", "sutil", "novísima". De ahí que el Paraíso Terre- 
nal -como ya Jo había sospechado Cristóbal Colón- haya esta- 
do en su cuenca amazónica; que la Hístoria Mundial se haya des 
plazado desde esta nuestra América, oriente, hacia el occidente. 
es decir el Asia, atravesando, como lo hizo el Arca de Noé, el In· 
menso Océano Pccíñco, el Mar del Sur de nuestros abuelos; Amé- 
rica, cuna de la humanidad, "oriente" del Asia y el Asia, cuna de 
Jesucristo, "oriente" de Europa; y, por últlmo. España, la heredero 
de la cristiandad, la más católica de las naciones del mundo, "orlen· 
te" de América. Se ha cerrado el gran círculo de la Historia Mun- 
dial, que comenzó en nuestros Andas ecuatoriales y concluyó en 
ellos en el momento de su Incorporación a una nueva e Inmenso 
ecumene, después de un periplo gigante de siglos, de hechos y de 
espacios geográficos. 
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LA MEDIACION HISTORICA DE LOS VALORES • 

APORTE DESDE LA PERSPECTIVA Y LA EXPERIENCIA 
LATINOAMERICANA 

}UAN CARLOS ScANNONE S. l. 

La experiencia histórico-cultural fundante de América Latina 
es la de un "mestizaje cultural" 1 de mundos distintos de valores 
(amerindio, ibérico), que a través de encuentros y conflictos se fue- 
ron mediando históricamente en la conformación de un nuevo 
éthos cultural. Pero debido a esas y a ulteriores contradicciones 
el núcleo ético de valores así resultante no logró mediarse en es- 
tructuras e instituciones sociales. políticas y económicas que le co- 
rrespondan y respondan a la exigencia de justicia, valor que, por 
otra parte, es central para el sentido de la vida de dicho éthos cul- 
tural. Sin embargo esa exigencia de Justicia fue inspirando uno 
línea histórica de intento y realizaciones que hoy parecen preonun- 
ciar un nuevo paso cualitativo en la mediación histórica de valores. 

Por ello esperamos que una reflexión filosófica hecha desde 
la experiencia histórica latinoamericana puede dar aportes uníver- 
sales para la comprensión y la práctica de la mediación histórica 
de los valores en orden a lograr sociedades más justas, más huma· 
nas y meíor inspiradas por el sentiido cristiano de la vida. 

Nuestra reflexión irá siguiendo los pasos siguientes: 1) en 
primer lugar, a modo de introducción, explicaremos qué entende- 
mos por "étbos cultural", categoría que usaremos en nuestro cnó- 
lisis. 2) Luego haremos la crítica ontolócíoo de diversos proyec- 
tos históricos de mediación de valores, proyectos que han tenido 
y tienen aún vigencia entre nosotros: es más fácil criticar las me- 

• No fue leida, pero si recibida. El Comité Editor consideró ne- 
cesario editarla. 

1 Expresión usada por el Documento de Puebla (lila. Conferencia 
General del Episcopado Latinoamericano) n. 409 (cf. n. 307). Ver tam- 
bién mi artículo: " 'Mestizaje cultural' y 'bautismo cultural'. Categorías 
teóricas fecundas para interpretar la realidad latinoamericana", Stromata 
XXXIII (1977), 73-91. 



- 117 - 

diaciones inauténticas que detectar y proponer las líneas estruc- 
turantes de la auténtica mediación histórica. 3) Por último, ínspí- 
rados en esa crítica, explicitaremos el desde donde la habremos 
hecho. Para ello nos moveremos en el círculo hermenéutico que 
se da entre la interpretación de experiencias históricas latinoame- 
ricanas que parecen mostrar las líneas estructurantes de una me- 
diación auténtica del valor, por un lado, y, por otro, una determi- 
nada precomprensión ontológica de dicha mediación, es decir, nos 
moveremos en el círculo que se da entre interpretaci6n histórica y 
comprensión ontológica. 

De ese modo esperamos poder proponer a la discusión nuestra 
contribución ontol6gica al problema de la mediación histórica de 
los valores. 

l. LA CATEGORIA DE "ETHOS CULTURAL" 

En nuestro análisis filosófico emplearemos abundantemente esa 
categoría. Por "éthos cultural" entendemos el modo particular de 
vivir y habitar éticamente el mundo que tiene una comunidad his- 
tórica ( un pueblo, una familia de pueblos, etc.) en cuanto tal en 
su historia. Prefiero esa categorizaci6n porque no sólo tiene en 
cuenta las estructuraciones ( econ6mica, social, política, cultural) 
de la convivencia, también el núcleo étiexrsapiencial 2 de princi- 
pios vividos y valores que la orientan (sea que el núcleo se medie 
más o menos plenamente en estructuras, sea que éstas más bien 
tiendan a desfigurarlo y aún oprimirlo). Ello implica tener en es· 
peclal consideración lo respuesta ética libre ( aunque estructural- 
mente condicionada) que la comunidad en cuanto tal va dando en 
su historia al imperativo ético absoluto del Bien que la interpela 
por mediación de los valores y de las realidades y acontecimien· 
tos históricos. Como se ve, nuestra comprensión supone que la me- 
diación histórica de valores es ante todo ética ( ético-cultural, ético- 
hístórícc ). pues el éthos cultural se configura como opción cultural 
fundamental, aunque esté históricamente mediada, previamente 
condicionada y vaya logrando estructuraciones de la vida y con- 
vivencia que más o menos le correspondan. 

Por consiguiente se trata de no tener en cuenta s6lo la "semón- 
tica" histórico-cultural e el trasfondo de sentido, vcdores, símbolos, 

2 Sobre el núcleo étíco-mítíco de las culturas cf. Paul Ricoeur, 
"Civilization universelle et cultures nationales", Hlstolre et Vérite S. 
éd. (París: Editions du Seuil, 1964), 286-300. Juan Pablo 11 habla del 
étbos de un pueblo y de su cultura en la alocución a los obispos de Lom- 
bardfa, L'Osservatore Romano (ed. española), n. 685 (14-II-1982), 110-112. 
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memorla y experiencias históricas y obras culturales de una deter· 
minada cultura) puesta en juego por las decisiones históricas de 
la comunidad, ni sólo la ''sintaxis" cultural y social segÚn la cual 
se articula en estructuras e instituciones, sino también la "prcrcnné- 
tícc" misma ético-histórica ( ético-cultural, ético-política, ético-rell · 
glosa) que las pone en juego y las pone en obra con libertad ético 
en el drama de la historia. 3 

Resumiendo: la comunidad pone en juego en una pragmática 
ético-histórica el trasfondo semántico de sentido que le es dado 
por su modo de habitar la tierra, su memoria histórica y su tradi- 
ción cultural. Y de esa "puesta en juego" ética en medio de los 
encuentros y los conflictos históricos que la interpelan y la condí- 
clonan, resulta la configuración, organización y estructuración ( en 
una especie de "sintaxis") de la vida y convivencia en forma más 
o menos Justa o injusta. El ínteríueco histórico de esas dimensio- 
nes (semántica, pragmática y sintáctica) configura el élhos cultu- 
ral, aunque a la pragmática le corresponde el rol de mediación 
histórica en cuanto tal. 

Pero las opciones ético-comunitarias no son unívocas ni homo- 
géneas en los distintos sectores sociales, a pesar de que haya op- 
ciones fundamentales que puedan atribuirse a la comunidad en 
cuanto tal y cnclóctccmente a sus distintos compuestos sociales 
(aunque no a cada uno de sus miembros). Por ello la historia de 
la mediación de valores se¡á en gran parte la de proyectos antag& 
nlcos: no sólo la del antagonismo con el proyecto de otra eomuní- 
dad, sino en el seno de la misma. De la resultante de las opcio- 
nes comunes y de las antagónicas de la misma comunidad irá dán- 
dose la conformación de su éthos cultural con un grado mayor o 
menor de integración social. 

JI. CRITICA ONTOLOGICA DE PROYECTOS 
HISTORICO-CUL TURALES 

"América Latina" significa no sólo una región geográfica sino 
una unidad histórico-cultural originada por el encuentro de la Ame- 
rindia y las culturas ibéricas. Pero una tal afirmación no es uní· 
voca, sino que ella abraza un conflicto de interpretaciones acerco 
del ser y del deber-ser de esa realidad cultural. Tal conflicto her- 

8 Las categorías semióticas: "semántica", "pragmática" y "sintácti- 
ca" las empleo en sentido histórico-cultural inspirándome en Carlos Cu- 
llen. Fenomenología de la crisis moral. Sabiduría de la experiencia de los 
pueblos (S. Antonio de Padua, Buenos Aires: Ediciones Castañeda, 1978), 
p. 12 y passim. De ahí tomo también el concepto de "puesta en juego". 
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menéutico y los conflictos que le subyacen no destruyen esa uní- 
dad fundamental sino que la presuponen. 

En nuestra historia se dieron y se dan distintos proyectos de 
mediación histórica de valores, que comprenden y practican en for- 
ma distinta y aun contradictoria la mediación histórica y cuáles 
son los valores que hay que mediar. Se trata ante todo de líneas 
históricas disfintas que a través del tiempo guordan cierta contínuí- 
dad fundamental en sus respectivos proyectos, los cuales tienen 
formas diversas en cada etapa histórica e conquista y colonización; 
emancipación política; lucha de proyectos en orden a la organiza- 
ción nacional; triunfo del proyecto liberal; sucesivas crisis y cues- 
tionamientos del mismo; importación y surgimiento de nuevas al· 
tematlvas históricas). 

Creemos poder distinguir en nuestra historia las líneas siguien- 
tes: 1) el proyecto colonialista¡ 2) el modernízcmte: 3) el subver- 
sivo; 4) el dícléctíco: 5) el de la resistencia; 6) el populista; 
7) el liberador. 4 A los seis primeros -que entre sí pueden aso- 
ciarse en tres pares- añadimos una séptima línea histórica: la 
que muestra los rasgos estructurantes de la auténtica mediación 
histórica. El ordenamiento de los siete proyectos responde sobre 
todo al papel que en ooda uno de ellos Juega o deja de jugar lo 
negación en la mediación histórica de los valores. El análisis del 
séptimo lo cbordoremos en la tercera parte del presente trabajo. 

1 ) Los proyectos colonialistas 

Tal era el proyecto que de hecho traían muchos de los conquís- 
!adores y colonizadores (encomenderos, bandeirantes, etc.), aun o 
pesar de las intenciones de Isabel de Castilla, de las mismas leyes 
de Indias y de la fuerte crítica profética (en palabra y en acciones) 
de muchos misioneros al estilo de fray Bartolomé de las Casas. 
Más aún, el cambio de los Habsburgos a los Borbones en España 
acentuará esa línea colonialista, porque los "Reinos de Indias" 
pasarán a ser colonias. 

El mismo tipo de proyecto continuó luego en el de las élites 
criollas que ocuparon el lugar de los conquistadores y lucharon poi 
imponer sus ideas importadas de Francia e Inglaterra ( en depen- 

' Nos inspiramos en el cap. 6 de nuestro libro: Teología de la li- 
beración y praxis popular. Aportes críticos para una teología de la It- 
beraelén (Salamanca: Ediciones Sígueme, 1976), titulado "Hacia una dia- 
léctica de la liberación. Ontología del proceso auténticamente liberador", 
pp. 133-186, y en un trabajo todavía inédito de Pedro Trigo (Caracas} 
presentado en el II Encuentro de Profesores de Filosofía S. I. de Amé- 
rica Latina (Cochabamba, 1-6 de agosto 1982). Se puede consultar tam- 
bién: Leopoldo Zea, Filosofía de la historia amerícana, (México, Fondo 
de Cultura Económica, 1978). Segunda parte. 
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dencia cultural de la primera y económica de la segunda) y, Juego, 
de los Estados Unidos: la autodenominada "civilización" contra la 
"barbarie". Esa línea se fortifica en las últimas décadas del siglo 
XIX con el triunfo del proyecto neocolonial liberal-capitalista, jus- 
tificado ideoJÓgicamente en ese.entonces por el positivismo: "orden 
y progreso". La vigencia de ese proyecto continúa todavía, aunque 
cambiando de formas. Muchas veces se "moderniza", evolucio- 
nando hacia el siguiente. 

Para los proyectos colonialistas y neocolonialistas, Europa prí- 
mero, los USA (y eventualmente la URSS) después, representan 
la "sustancia" o esencia universal, fiia e inmutable, de los valores 
que hay que mediar. América Latina es sólo el accidente que les 
dará cdíetívídod de ubicación espacial. Ella es como la materia 
informe y caótica Oa "barbarie") que hay que informar por el soplo 
del espíritu que viene de fuera, aunque cada vez esa'localización 
foránea sea distinta. Lo anterior no existe todavía humanamente, 
de modo que puede ser eliminado e se tratará de la conquista dei 
"desierto"), o ha de ser sometido para que preste un servicio íns- 
trumental al "espíritu" que será así el piloto conductor del cuerpo 
social. 

La mediación pragmática está dada entonces -según las apa- 
riencias- por el mero trabajo de trasplante o "aplicación", a lo 
más, de adaptación, de un universal ( abstracto y unívoco) a la 
particularidad de nuestra América. Las élites desarraigadas de 
nuestro suelo y culturalmente "trasplantadas" al modelo extraño de 
valor pretenden ser ese nuevo caso particular. 

La negación parece reducirse entonces a la mera Umitación 
del universal por el particular; sin embargo esa apariencia encubre 
la negación real que pretende hacer "tabula rasa" de Jo anterior, 
sometiéndolo conscientemente al olvido y de hecho marginando y 
oprimiendo sus valores, instituciones, comunidades y personas. 

Por tanto la "sintaxis" con la que opera ese proceso de media· 
cíón de valores es la de una especie de silogismo, que ídeolócícc- 
mente aparenta ser inocuo -como trasplante de cultura a la íncul- 
tura-, pero que realmente desconoce la alteridad y novedad his- 
tórica de Jo que se pretende materia vacua e informe. Por ello la 
estructuración real e sintaxis) que resulta de ese proceso de me- 
diación es la dominación de unos pocos sobre los muchos, así rumo 
la consiguiente alienación de esos pocos en la abstracción de un 
universal ídeolóaíco, sin raíces en este ni en el otro suelo. 

2) Los proyectos "modernfaantes" 

Ya la contraposición neocoloniallsta entre la civilización (nor· 
atlántica) y la bcrbcríe (amerindia, ibérica, iberoamericana) y 
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la posterior consolidación de la neodependencia estructural se ha· 
bían hecho bajo el signo ideológico del progreso. Sin embargo no 
se trataba entonces tanto de desarrollar a América Latina cuanto 
de importar para ella pautas culturales y productos manufactura- 
dos (a la vez que ella exportaba materias primas). 

Más tarde, al entr-ar en ese proyecto. las líneas modemlzantes 
ya existentes se hacen fuertes en la época de la sustitución de írn- 
portaciones (a partir de la década del 30) y, sobre todo. en la así 
llamada "modernización dependiente", explícitamente orientada al 
desarrollo y la industrialización. En ese proyecto la mediación 
histórica de valores se concibe como paso del subdesarrollo al de- 
sarrollo (de ahí el nombre de "desarrollista") y de la sociedad 
agraria a la industrial: los valores que deben mediarse son los 
de la sociedad capitalista moderna noratlántica. Quizás su Ior- 
mulación más nítida la dio la propuesta de una "Alianza para el 
Progreso". Luego esa modernización fue intentada por élites mili- 
tares y tecnocráticas, pero ya no en un ámbito democrático de lí- 
bertades formales, sino según la ideología de la seguridad nacio- 
nal, de modo que muchas veces se llegó a confundir. con los ras· 
gos más sombríos del proyecto anterior. 

Para el segundo proyecto el contenido de los valores ( la se- 
mántica que hay que mediar históricamente) sigue siendo pura· 
mente importada desde "modelos" proporcionados por sociedades 
"ya" desarrolladas. Desde ahí se plantea tapio el concepto de sub- 
desarrollo como el camino a seguir por las que "todavía" no alcan- 
zaron ese "ideal". América Latina ya no es puramente compren- 
dida como materia informe estática, sino como dinamizada por una 
carencia o privación cuyo "télos" sin embargo no está en ella sino 
en el modelo que se le propone ( o se le impone). 

La pragmática histórica correspondiente a esa semántica es 
por ende concebida como mero desarrollo o crecimiento cuantitali· 
vo y lineal -aunque ascendente-, sin rupturas dialécticas ni irrup- 
ciones dialógicas. De ahí que la negación -propia de toda me- 
diación histórica- se reduzca en este proyecto aparentemente a Jo 
simple negación técnico-instrumental qµe transforma e solamente 
en ese nivel no propiamente histórico) una pretendida pura nalu· 
raleza o materia privada de forma. A lo más el momento negativo 
explícito se extiende a la corrección reformista de disfunciones. 
Este proyecto no propone todavía un verdadero paso por la nega· 
tividad histórica ( aunque de hecho, pero solapadamente, impone 
la negatividad de una nueva forma de imperialismo y dependen- 
cia tanto externa como interna). 

Esa estructuración (la neodependencia) es la sintaxis que 
verdaderamente está articulando ese proyecto de nuevo éthos 
cultural ( de modernización neocapitalista) para América Latina. 
En cambio su sintaxis explícita, es decir, Ideolócícc (porque encu- 
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bridora), se articula como progreso indefinido hacia una idea nor- 
mativa pretendidamente universal, la cual aparentemente no nece- 
sita pasar por la negación histórica, sino que se disfraza de crecí· 
miento "natural", evolutivo y orgánico. Es otra forma de intentar 
reducir la historia a la naturaleza, la política y la cultura a la eco- 
nomía, oprimiendo de hecho a los pueblos de América Latina en 
su condición de sujetos históricos. 

Lamentablemente la modernización y la industrialización -ver- 
daderos valores de la modernidad-, así como la ciencia y la téc- 
nología que para ellas se necesitan, nos llegaron de hecho, en el 
real proceso histórico, como resultado de la expansión imperialista 
de las grandes potencias, sustentada por ideologías contrapuestas 
entre sí, pero justificadoras todas ellas de vertientes distintas del 
mismo éthos cultural: el de la modernidad, centrado en la voluntad 
de lucro y poderío. Una tal "modernización" no sólo es opresora 
de América Latina, sino que degrada los mismos valores modernos 

3) Los proyectos subversivos 

Contra los proyectos coloniales o neocoloniales en sus dlstín- 
tas formas de neodependencia se han ido dando en nuestra histo- 
ria distintos proyectos de oposición (muchas veces armada), des· 
de insurrecciones indígenas durante la Colonia, pasando por levan· 
tamientos contra las formas neocoloniales, hasta llegar a la guerri- 
lla y el terrorismo que asolaron a América Latina durante las úl- 
timas décadas y provocaron una represión y dependencia aún ma- 
yores. 

No toda oposición activa al colonialismo pertenece a este tercer 
proyecto: incluimos en él solamente aquellas que contra la afirma· 
ción alienante propugnada por los dos anteriores responden con 
una negación estructuralmente abstracta. Ejemplos de ella la dan 
-con notables diferencias no desdeñables- insurrecciones deses· 
peradas, el matrerlsmo como protesta social en el siglo pasado, lo 
subversión {aquista y terrorista, etc. 

Igualmente que los dos proyectos anteriores, éste no se enraízo 
en la identidad cultural o semántica propia (nacional y latinoame- 
ricana), pues la supone alienada por la dominación. Pero, a dife- 
rencia de aquéllos, rechaza la semántica del opresor como puro 
anti-valor. De ese modo carece propiamente de semántica: es un 
proyecto abstracto. 

No pocas veces este proyecto está promovido por nuevas élites 
(de izquierda) tan iluministas como las de (derecha de) los pro- 
yectos anteriores, las que -como las últimas- no reconocen al 
propio pueblo como sujeto de historia y de cultura, sino que pre- 
tenden ser ellos los sujetos e imponerle su "posición" ideológica. 
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Para los primeros proyectos America Latina era pura materia in· 
forme o a lo más "barbarie"; para el tercero ella está culturclmen- 
te alienada ( como cara negativa de la opresión) y, por tanto, des· 
provista de auténtica semántica. 

Por lo mismo la pragmática histórica de este tercer proyecto 
no es una verdadera mediación, sino sólo una mera negación 
(abstracta) de la negación (la opresión). Se trata de una nega- 
ción abstracta por dos razones: primeramente porque no se enraí- 
zc estructuralmente en la afirmación de valores propios previos a 
la aflrmación impositiva de parte del opresor; y, en segundo lugar, 
porque no desemboca en una nueva afirmación determinada por 
una negación dialéctica o díclósícc, Pues esta última, aunque 
niegue la opresión, con todo conserva y eleva, es decir, asume 
transformando, los valores del opresor: los usa tanto para comba· 
tir la opresión como para hacer crecer desde dentro la propia iden- 
tidad cultural. 

En el tercer tipo de proyectos no se da, entonces, una prcqmá- 
tica de verdadera sub-versión de la raíz ético-estructural de la 
opresión (la voluntad de lucro y poderío materlaliurda en estruo 
turas opresivas), sino sólo la inversión de la misma por medio de 
una mera re-acción a ella, que se mueve según el mismo éthos 
violento contra el cual reacciona. Permanece por ende en su mis· 
mo plano, provocando a su vez una reacción a la reacción, es decir, 
una espiral de violencia. Por ello este proyecto es constitutiva- 
mente insuficiente, aún más, contraproducente. 

La sintaxis que articula realmente la estructura de estos pro- 
yectos es -segÚn ya lo insinuamos- el círculo del eterno retorno de 
la violencia, que, de hecho lleva a una nueva estructura social 
opresiva, frecuentemente con un "plus" de represión-, tanto du- 
rante la lucha misma e en un bando y en el otro) como en uno 
eventual victoria (de uno o del otro). Un tal término (provisorio) 
respondería así al camino y al "alma" de ese movimiento en espiral 

Tal sintaxis real se enmascara ideológicamente en la figura 
de una utopía o de una voluntad ética de justicia e y, en el bando 
contrario, de una voluntad ética de orden o de "seguridad necio- 
nal"); pero, como la negación es abstracta, no se trata de una 
verdadera utopía, sino de un utopismo, 6 ni de verdadera voluntad 
ética, sino de un voluntarismo y de un aticismo iluminista e ideo- 
}Ógico. 

G En el artículo "Utopie", Bandbuch phllosophischer Grundbegriffe 
6. Ed. (Müncher: Ki:isel Verlag, 1974), 1571-1577, distingue Ulrich Hom- 
mes la utopía abstracta de la utopía mediada. 
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El ulopísmo mencionado es tan abstracto como el progresismo 
del proyecto anterior, pues ambos se mueven en el dinamismo del 
falso infinito, ni dialéciica ni díclócíco. El anterior se mueve en la 
linearidad recta del pretendido progreso hacia la idea normativo 
que, por razón de su sintaxis misma: la dependencío, es un idea! 
al que estructuralmente no se puede llegar. El otro. en cambio, 
se mueve en la Unearidad circular de la espiral de la opresión, la 
violencia y la represión, estructuralmente incapaz de alcanzar lo 
utopía. Con todo, el utopismo -en cuanto dice utopía, pero mal 
entendida- implica negación, mas no un verdadero paso por lo 
negatividad, es decir, una verdadera mediación histórica. 

4) Los proyectos dialécUcos 

Una tal mediación histórica la intentan los proyectos que he- 
mos denominado dialécticos. Con este nombre no designamos 
esta vez una línea que se continúa en distintas épocas de nuestra 
historia, sino a proyectos inspirados en la dialéctica marxi.sta d .. 
lucha de clases, la cual pretende ser científica y no se deíc lleven 
por un voluntarismo utópico. Histórica y lágicamente presupone la 
crítica a los proyectos anteriores. 

Mientras que en los dos primeros la negatividad quedaba más 
bien encubierta y en el tercero permanecía abstracta, aquí se trata 
de una negación concreta y determinada, como negación dkrléctí- 
ca de la negación e de la opresión de clase, la dominación imperio 
lista. la dependencia estructural, la consiguiente alienación del 
oprimido). Sin embargo la dialéctica de la negación de la negación 
vuelve a preterir los dos momentos propiamente afirmativos que 
también eran preteridos por los tres proyectos anteriores. 8 No es 
auténticamente histórica porque descuida la mediación ético-hist<> 
rica de la libertad, la cual se enraíza en una primera afirmación y 
se orienta a una segunda afirmación o afirmación nuevo. 

Ninguno de los tres proyectos anteriores partía estructuralmen· 
mente de la afirmación de la propia identidad y los valores de Amé- 
rica Latina: para ellos ésta era mera materia informe, privación 
dinámica de forma o alienación. Pues bien, tampoco este cuarto 
proyecto reconoce esa primera afirmación. Para él, porque Amé- 
rica Latina es económicamente dependiente y su pueblo está es- 
tructuralmente oprimido, no puede ser sujeto de una auténtica ou- 

e Ver una crítica estructural a la dialéctica de la negación de la 
negación en: Emilio Bríto, "La teología de los 'ejercicios' ignacianos y 
la filosofía hegeliana de la religión", Stromata XXXV (1979), 167-194. 
Entre otras críticas mías a la dialéctica marxista cf. Teología de la libe- 
ración, pp. 142-146, y "Hacia una pastoral de la cultura", Stromata XXXI 
(1975), en especial pp. 251 ss. 
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toafirmación cultural que rests:o a la opresión y preserve funda· 
mentalmente el núcleo étíco-scrpiencicl de su cultura, sino que está 
alienada. 7 Pues segÚn la concepción marxista los valores éticos y 
culturales dependen en última Instancia de la instancia económica. 

Algunas formas del marxismo acentúan la relativa autonomía 
del orden supraestructural. Sin embargo la estructura de la dia- 
léctica que emplean los lleva a desconocer o minusvalorar el valor 
afirmativo -ético-histórico, ético e histórico- lo resistencia átíeo- 
cultural. de modo que su eventual reconocimiento no llega a ha· 
caries replantear de raíz la dialéctka de negación y el materia- 
lismo histórico como clave de interpretación de la historia y de la 
praxis histórica. 

La comprensón y práctica de la mediación como negación de 
negación deja también preterido el segundo momento afirmativo: 
el de la auténtica trascendencia ético-histórica e que resulta de una 
pragmática radicalmente dialógica). Llamamos ético a este se- 
gundo momento afirmativo porque es resultado gratuito del encuen- 
tro ético de libertades y permanece abierto a la trascendencia de 
ulteriores interpelaciones éticas (porque abierto a la ínterpekrcíón 
absoluta del Bien), aunque cada vez se medie históricamente. Y 
lo llamamos histórico no sólo por el hecho de esa mediación con· 
creta sino porque implica verdadera novedad imprevisible. 

Los tres proyectos anteriores reducían esa trascendencia a una 
caricatura: a una idea unívoca y estática, un ideal normativo, 
una utopía abstracta, como si la mediación histórica de los valores 
fuera fruto de su mera "aplicación" particular, de un desarrollo 
imitativo dependiente de un modelo, o fruto de una violencia total 
que por sí misma fuera a hacer surgir (míticamente) la trascen- 
dencia, es decir, la nueva situación histórica de liberación y mayor 
justicia. 

Pero tampoco el cuarto tipo de proyectos logra llegar a una ver- 
dadera trascendencia que supere el círculo de la opresión y libere 
la primera autoafirmación transformándola por el encuentro ético- 
histórico con la alteridad ( liberando a la vez también a ésta y osu- 
mlendo sus valores). La negación de la negación implica ya un 
paso por la negatividad determinada (no abstracta), pero se tra· 
ta de una determinación puramente negativa que reduce a meros 
momentos de la totalidad del proceso tanto a la primera ouíocíír- 
moción cuanto a la afirmación eminente, fruto del mismo. Por el 
contrario, la novedad histórica (la segunda afirmación) no resulta 
de la mera negación de la negación, sino que es fruto sobreabun· 
dante y gratuito del encuentro ético-histórico de libertades y de 

1 Cf. Augusto Salazar Bondy, ¿Existe una filosofía de nuestra Amé· 
rica? (México: �1glo XXI, 196&), pp. 116-123. 
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éthos, aunque ese encuentro incluya también una negación de ne- 
gación (es decir, de la opresión, la dominación y la injusticia) sin 
reducirse a ella. 

La dialéctica de la identidad de la identidad y la no identidad 
-aunque puesta con los pies en la tierra de la materia social y de 
las fuerzas y relaciones de producción- por ser una dialéctica de 
la totalidad y no de la alteridad, en último término nivela y depo- 
tencia la negatividad auténtica. Esta es -como luego diremos- 
alterativa, es decir, es la negación que resulta de la alteridad y la 
trascendencia éticas. s 

La dialéctica de corte hegeliano y marxista reduce la primera 
autoafirmación y la reconciliación final ( tanto en el orden de la 
historia global como en el de cada paso dialéctico histórico: de 
éste hablamos ahora) a meros momentos negativos: respectiva- 
mente, a alienación y a negación de la misma. Por ello queda 
estructuralmente encerrada en la opresión: puede liberar al opri- 
mido del opresor, pero no libera a ninguno de ellos de la opresión 
del todo social, sea que no se trate del estado hegeliano o de la 
sociedad comunista. Lo que ontológicamente es totalidad dialéc- 
tica ( negación de negación que no deja ser en su consistencia 
histórica ni a la primera afirmación ni a la eminente) se hace his- 
tóricamente totalitarismo político. Este no es consecuencia de una 
desviación -por ejemplo, stalinista-, sino de la estructura misma 
del modo de comprender y practicar la mediación. 

De ahí que la sintaxis social que resulta de la pragmática de 
lucha de clases es totalitaria y opresora, porque su estructura o 
"sintaxis" ontolóqico es la del universal concreto quoe reduce tanto 
la particularidad e de la autoaíinnación del singular) como la uní- 
varsalidad (de! universal situado. que vive en y no de las diferencias) 
a meros momentos negativos del proceso. 9 Ello es así. aunque 
ideológicamente se presente esa sintaxis como ciencia del proceso 
histórico dialéctico que lleva a la reconciliación final en la socie- 
dad sin clases -sustitutivo inalcanzable de la afirmación emí- 
nente--. 

s Tomamos de Emmanuel Levinas, Totallté et lnfin.i. EssaJ sur 
l'extériorité (La Haye: Martims Hijhoff, 1961) la concepción de alteridad 
y trascendencia éticas y la trasladamos a la comprensión metafísica de 
la negatividad. Cf. nuestro artículo. "La racionalidad científico-tecno- 
lógica y la racionalidad sapiencial de la cultura latinoamericana", Stro- 
mata XXXVII (1981), p. 162. 

11 Sobre la diferencia entre universal abstracta, concreto y situado 
cf. mi artículo "Religión, lenguaje y sabiduría de los pueblos. Aporte 
filosófico a la problemática", Stl'OIData XXXIV (1978), p. 31. 
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5) Los proyectos de resistencia 

Al hablar del tercer proyecto distinguimos los casos de resis 
tencia (aún armada) al agresor, de la mera negación abstracta. 
Pues la resistencia de los araucanos a la colonización -para da. 
un ejemplo-, aunque estruciuralmente ineficaz, en cuanto no ero 
capaz de comprender el fenómeno de la conquista y mucho menos, 
de asumir los elementos técnicos, organizativos y conceptuales de 
los conquistadores, 10 lo que les hubiera permitido rechazarla o al 
menos controlarla en un provecto viable, con todo se basaba en 
una autoaflrmación de su pueblo y sus valores. 

Una autoafirmación semejante, aunque ineficaz en el plano es· 
tructurol, preservó sln embargo la identidad cultural del pueblo 
mestizo y criollo -identidad que era fruto del mestizaje cultural-, 
cuando, después dénaber dado generosamente su sangre en las 
guerras de la emancipación, se vio defraudado por las élites e crio- 
llas) de poder, culturalmente alienadas, y se vio oprimido por la 
organización neocolonialista de la nación, que ellas promovieron. 
El pueblo resistió -y sigue resistiendo a nuevas formas de depen- 
dencia- no sólo con su astucia, su aparente pasividad, su humor, 
sino también aferrándose a su culturo, tradición, religiosidad y arle 
populares. El "Martín Fierro" ilustra esa resistencia, tanto en cuan· 
lo ese poema nacional argentino es protesta social como en cuan· 
to es símbolo nacional y es canto "que tendrán en su memoria pa- 
ra siempre mis paisanos". 11 

Resistencia no es lo mismo que alienación. Pero, si es mera 
resistencia que no comprende el proyecto agresor ni asume sus va· 
lores transformándolos, será ineficaz, aunque implique la autoafir. 
moción que toda auténtica mediación histórica de valores ha do 
suponer. 

Mas que de un proyecto explícito se trata de una actitud viví- 
da, la cual -según muchos analistas 12- caracteriza al pueblo 
latinoamericano. No se trata de un conservadorismo tradicionalis- 

10 Estos elementos son señalados por P. Trigo (cf. la ponencia ci- 
tada en la nota 4) para diferenciar la resistencia, de un proyecto libe- 
rador. 

u Cf. José Hernández, Martín Fierro, Ed. critica de C. A. Leumann 
(Buenos Aires: A. Estrada Ed., 1958), vv. 4881-2. Cf. mi artículo: "Poe- 
sía popular y teología. El aporte del 'Martín Fierro' para una teología 
de la liberación", Conciliom n. 115 (mayo 1976), 264-275. 

12 Cf. Carlos Cullen, "El éthos barroco. Ensayo de definición de 
la cultura latinoamericana a través de un concepto sapiencial", Bacío- 
cionalidad técnica y cultura latinoamericana. Tercer Seminario Interna- 
cional Interdisciplinar del Intercambio cultural Alemán-Latinoamerica- 
no, Santiago de Chile 23-29-VD 1981. Ponenc� y Comunicaciones 
(Münster i. W.: Stipendienwerk Lateinamerika-Deutschland, 1981). Tam- 
bién Rodolfo Kusch usaba esa categoría en sus análisis; cf. por ejemplo: 
América Profunda (Buenos Aires: Librería Hachete, 1962), p. 99. 
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ta ni de una especie de indolencia que no aceptan el cambio por- 
que es cambio, sino de la afirmación ética de la propia identidad 
cultural y de la propia dignidad humana como pueblo: resiste a 
un cambio que le alienaría el espíritu, después de oprimirlo en su 
corporalidad (económica y jurídico-institucional). Otros compo- 
nentes de esa misma actitud son la memoria histórica, la astuta pa- 
ciencia que sabe preservarse de la destrucción ante un agresor 
demasiado fuerte, la esperanza contra toda esperanza: sabe. está 
y espera. 

En la afirmación de los propios valores está la fuerza de este 
"proyecto"; pero en el modo de hacerlo está muchas veces su de- 
bilidad. Pues, en cuanto es mera resistencia, ni pone pragmática- 
mente en juego los valores que constituyen su semántica -no le- 
grando entonces la emergencia de valores nuevos- n1 los encama 
en una adecuada sintaxis social. ·A veces,::·.:'l.10l1do no es viable 
otra actitud, será necesario al menos resistir culturalmente. como 
fuerte arma contra la alienación espiritual. Con todo, mientras la 
pragmática histórica no pueda o no quiera ser sino sólo resisten- 
cia, será en último término ineficaz. El pueblo podrá seguir es- 
tando, pero sin llegar a ser plenamente sujeto histórico. 

De ahí que sea tan importante lograr una mediación histórica 
que, enraiz6ndose en la primera afirmación la transforme en una 
afirmación nueva. Para ello es necesaria una negación que no 
sea abstracta. La resistencia es concreta y determinada en su mo- 
mento afirmativo, pero sigue siendo abstracta en su negación. ya 
que --en cuanto simple resistencia- no es capaz de asumir lo vá- 
lido del agresor, para vencerlo con sus mismas armas transfor- 
madas. 

A este proyecto Je falta precisamente la mediación histórica 
que medie entre su semántica cultural y la nueva situación. Por 
ello carece de sintaxis propia y debe sufrir la imposición de la sin· 
taxis estructural del proyecto opresor. al cual resiste. preservando 
pero no mediando históricamente su núcleo ético-sapiencial. Esta 
se media, sí, en el plano simbólico -que también es histórico-, 
pero no en los niveles político-institucionales y económicos. 

La resistencia afirma la tierra (base de toda economía) y lo 
convivencia ética (base de toda institucionalitación), pero no las 
estructuras en economía, derecho y políticas nuevas, asurmendo la 
racionalidad científica y la eficiencia técnica modernas con las 
cuales se le agrede. De ahí que tampoco libera a estas últimas, 
mediándolas a su vez con los valores de arraigo a la rema y hu- 
manismo ético de la propia idiosincracia. Queda en el "mero estor, 
no más", sin estar-siendo 13 en la densidad m-rterínl de la historia. 

18 Las categorías "mero estar" y estar siendo" son de R. Kusch: 
ellas suponen la contraposición lingillstica y metafísica entre "ser" y 
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6) Los proyectos populistas 

El populista es un intento ineficaz de mediación histórica de 
valores: intento de mediar históricamente los valores propios asi- 
milando a la vez lo válido de los proyectos agresores. Parte desde 
la semántica cultural propia (latinoamericana y nacional) con el 
fin de estructurar una sintaxis social nueva, distinta tanto de la Ji. 
beral-capitalista como de la marxista. 

La palabra "populista" está históricamente muy cargada, pues 
desde la izquierda y desde la derecha se tilda así frecuentemente a 
todo proyecto que quiera eludir la aparente alternativa de hierro 
entre capitalismo liberal y colectivismo marxista. En cambio oquí 
no llamamos "populista" a toda "tercera" (o "quinta") posición, 14 

y mucho menos a un proyecto·popular, sino a aquellos que par- 
tiendo de la propia autoafirmación cultural y no quedándose en la 
mera resistencia, ensayan una mediación histórica, pero no la lo- 
gran porque dicha mediación no penetra en la arriba mencionada 
densidad material de la historia. $egÚn nuestra apreciación es un 
popul!smo lo que prevaleció finalmente en la revolución mexicana, 
lo promovido por numerosos líderes como Velasco !barra, etc. En 
cambio -<X nuestro juicio- movimientos históricos como el pero- 
nismo no son constitutivamente populistas, a pesar de sus defiden· 

---ccis y ambigüedades. Luego diremos por qué. 
Los cuatro proyectos primeramente presentados son, con dis- 

tintos matices, vertientes distintas del éthos de la modernidad eu- 
ropea y noratlántica, cuyo núcleo ético y ontolóqíco está impreg- 
nado por la voluntad de lucro y poderío. Pero tanto las formas 
liberal-capitalistas de los dos primeros proyectos como las colecti- 
vistas propias del cuarto, mostraron en los países de origen su efi- 
cacia en los niveles económico, cíentíííco-etnolócico y político- 
ínstttucíonol, aunque no en el nivel propiamente ético-histórico y 
por ende tampoco en lo humano integral. Juzgamos que ello es 
debido a que la pragmática de ambos tipos de proyectos, aunque 
desprovista de auténtica trascendencia ética -suplantada por las 

"estar" (las dos maneras de traducir en castellano el verbo esse). Sobre 
la primera cf. América Profunda, pp. 96 ss.; sobre la segunda cf. "El 
�star-siendo' como estructura existencial y como decisión cultural ame- 
ricana", D Congreso Nacional de Filosofía - Actas U (Buenos Aires: Edi- 
torial Sudamericana, 1973), 575-579. Ver también: C. Cullen, "Ser y 
estar. Dos horizontes para definir la cultura", Stromata XXXIV (1978), 
43-52, y sus otros trabajos arriba citados; así como: J. C. Scannone, "Un 
nuevo punto de partida en la filosofía latinoamericana", Stromata XXXVI 
(1980), 25-47 (con bibliografía). 

14 Con "quinta posición" aludo a una que no sólo eluda la alterna- 
tiva mencionada en el texto, sino también el neocapitalismo y el neo- 
socialismo. 
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respectivas ideologías-, con todo, por el hecho de centrarse en la 
relación sujeto-objeto (hombre-naturaleza, y no primariamente hom- 
bre-hombre y hombres-Dios), no descuida la mediación material 
de la tierra ( los momentos económico y técnico; la racionalidad 
cíentííícc-tecnolécícec el trabaio; los intereses de clase). Al con- 
trario, en ambos casos cae en el economiclsmo, privilegiando la 
dimensión económica, haciendo primar el momento objetivo del 
trabajo sobre el subjetivo, orientando la ciencia a la tecnología y 
ésta a la acumulación de capital (privado o colectivo), y emplean· 
do -en forma encubierta o manifiesta- la mediación pragmática 
de la lucha de intereses y de clases. El hecho de incluir, aún más, 
de sobredimensionar una pragmática movida por la voluntad de po- 
der y de tener, permitió a esos proyectos eficacia histórica en esos 
niveles, aunque a costa de ser estructuralmente Inlustos. 

El fracaso del tercer proyecto y la ineficacia del quinto radi- 
can justamente en que ambos oponen negación a negación o afir- 
mación a afirmación, sin mediación histórica ( política y económi 
ca). Por ello sus pragmáticas implican dos formas distintas de 
negación abstracta. La incapacidad de sintaxis propia, es decir, 
de estructuración económica y iurídico-lnstitucional consistente, es- 
tá dada por la falta de mediación real. Pues bien, estimamos que 
ésta es también la razón estructural de la ineficacia histórca de los -- 
proyectos populistas. 

Estos -no pocos de ellos surgidos en América Latina durante 
la época de' la sustitución de importaciones- no pudieron conso- 
lidarse. Hubo muchos factores que lo impidieron: el imperialis- 
mo norteamericano, los intereses del capitalismo dependiente, lo 
circunstancia internacional adversa ( que anteriormente había sido 
propicia), fallas morales y errores tácticos de los líderes, etc. Pe- 
ro pensamos que se dieron también características constitutivas 
que los hicieron estructuralmente ineficaces, a pesar de sus elemeo 
tos positivos. 

Un elemento altamente positivo fue que la pragmática media 
dora se arraigara en la afirmación de valores del propio pueblo 
historia y cultura e como en el quinto proyecto) y que además se 
abriera explícitamente tanto a la asimilación de los valores mo- 
demos como a la trascendenci-:x ética (la justicia social, la recor . 
cillación entre clases sociales, la religión popular, etc.). Pero en .... 
tre ambas afirmaciones, aunque se dio una mediación -a diferen- 
cia de una mera resistencia-, sin embargo fue una mediación 
sólo étic<rpolítica no cabalmente eficaz por no encarnarse sufícíen- 
temente en la densidad material de la tierra con una transforma- 
ción radical de la sintaxis estructural Injusta. 

De ese modo la mediación ético-política y ético-cultural permo- 
neci6 aún abstracta ( aunque no tan abstracta como en el proyecto 
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anterior), porque, aunque con contenido ético y simbólico-cultural, 
no tuvo suficiente contenido de materia social. Las instancias eco- 
nómica, técnica e institucional, si olvidan la ética y la cultural, se 
hacen injustas y alienantes; pero estas últimas, sin conveniente 
mediación estructural, permanecen históricamente ineficaces. Aún 
peor, así la proclamación de los valores éticos y culturales se hace 
ideológica. 

El populismo asume -es cierto- los valores de los proyectos 
adversarios, reconociéndolos como tales, pero lo hace solamente 
en el plano ideal (los ideales de libertad personal y de justicia 
social, propugnados por los dos principales proyectos históricos 
modernos), sin asimilar de éstos ni la racionalidad científica y ad· 
ministrativa ni la eficacia técnica, económica y estratégico-política. 
Así es como una mero mediación ética -no realmente ético-hlstó- 
rica- fracasa tanto en la transformación creativa de los propios 
valores como en la asunción transformativa de los valores de los 
proyectos imperiales modernos. 

III. LINEAS ESTRUCTURALES DEL PROYECTO AUTENTIOO 
DE MEDIACION DE VALORES 

l ) Experiencias h1stór1cas de proyectos liberadores en América 
Latina 

A través de toda la historia de América Latina se han ido dan· 
do proyectos liberadores que, aunque no se impusieron por razones 
históricas, con todo parecen no adolecer de una deficiencia estruc- 
tural constitutiva. La línea histórica que ellos muestran se hace 
más nítida a la luz de la critica cntolóetcc que ya hemos hecho, a 
la vez que ésta se ilumina a partir de la experiencia histórica. 111 

Y a en tiempo de la Colonia hubo proyectos -sobre todo de 
obispos y misioneros, o de grupos indígenas incluidos por ellos- 
que, asumiendo como irreversible el encuentro ya producido entre 
los pueblos ibéricos y los amerindios, quisieron cambiar su estruc- 
tura y su sentido, de modo que se hiciera cada vez menos domí- 
nación conflictiva y cada vez más síntesis vital, a través del rece· 
nocimiento de la autoaíirmación de los pueblos aborígenes y de 
un auténtico "mestizaje cultural" con cuerpo estructural. De ahí que 

111 Sobre una linea histórica de ese tipo en la historia argentina 
trato en: "¿ Vigencia de la sabiduría cristiana en el éthos cultural de 
nuestro pueblo: una alternativa teológica?", Stromata XXXII (1976), 
253-287 (con bibliografía). Acerca del significado de "pueblo" ver 
ibídem, pp, 256 ss, 
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su crítica profética y su propuesta de soluciones viables no fue 
meramente ético-ideal, sino que llegaba a los niveles étíeo-mstítu- 
cionales y ético-económicos: lucha contra la encomienda y el ser- 
vicio personal, las Nuevas Leyes de Indias, las propuestas y aun 
realizaciones de "repúblicas de indios", pueblos-hospitales, reduc- 
ciones autónomas. etc. En esa línea debería también situarse lo 
insurrección de Túpcc-Amoru, en cuanto no era mera oposición ni 
mera resistencia. 

Más tarde la emancipación -valor moderno-, aunque en mu- 
chos casos promovida primeramente por las élites criollas ilustra- 
das, fue asumida prontamente por el pueblo mestizo y criollo, que 
por ella derramó su sangre. El movimiento artiguista fue un caso 
típico de proyecto liberador de raigambre popular, basado en la 
afirmación cultural de lo propio, preocupado por la reforma de la 
tenencia de la tierra, propulsor activo de la "confederación de los 
pueblos libres" en el nivel de la Patria Grande, etc. También otros 
próceres como San Martín, Bolívar, Hidalgo, Güemes, etc. encarnan 
esa línea histórica, aunque con notables diferencias y matices dís- 
tintos. Luego de que al pueblo se le arrebcna la victoria, hay cou- 
dlllos federales que no se quedan en la mera oposición o resisten 
cío, y que trascienden el regionalismo y el populísmo, mostrando 
en su acción líneas estructurantes de. un proyecto liberador, aun en 
niveles supranacionales. Bastante más tarde otro prócer concreti- 
zará esa línea, uniendo la valorización del pueblo y de la cultura 
mestiza, la propuesta de asimilación no alienante de los valores 
modernos y la unificación de América Latina como respuesta al 
neocolonialismo: José Martí. 

Esa línea histórica se continúa en movimientos populares y an- 
ti-imperialistas de este siglo (en aspectos importantes de la revolu- 
ción mexicana, de los así llamados "populísmos" de Yrigoyen, el 
primer Haya de la Torre, Vargas, etc., en el peronismo), con rasgos 
auténticos y a veces con otros liberal-reformistas o populistas. Se 
trata de la continuidad de quienes reconocen en el pueblo que pa- 
dece injusticia y lucha por la Justicia el sujeto de la mediación 
histórica de valores, aunque con relativa frecuencia descuiden co- 
librar suficientemente las contradicciones. 

La línea histórica así esbozada supo aunar la resistencia ética 
y la creación de símbolos ( algunos de vigencia continental) con la 
capacidad de nuevas síntesis históricas: no sólo el mestizaje cul- 
tural de base ( a pesar de las contradicciones propias de la con- 
quista y fruto de ella). sino también la asimilación "a la criolla" 
de valores modernos, como fueron la emancipación, la constitución 
escrita, la instrucción pública. el voto universal, el sindicalismo. la 
socialización, etc., asumidos por los movimientos populares en su 
reivindicación de la Justicia. Aunque muchas veces se trató de 
realizaciones cmbtsuca parciales o provisorias. ellas fueron mar· 
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cando una historia (con victorias y derrotas), cuyos hitos prtncípo- 
les tienen una fuerte carga de memoria y simbolismo. Ellos orien- 
tan al pueblo hacia un proyecto de Justicia y a oponerse ( con la 
desconfianza, la resistencia y la lucha activa: sindical, política, 
etc.) a los proyectos del antipueblo. 

Además de esas realizaciones macrosociales parciales hay que 
agregar que los pueblos latinoamericanos fueron creando en su 
seno espacios de convivencia solidarla tanto en lo microsocial (fa· 
milla, barrio, fiesta comunitaria, deporte, sindicato, otras organiza· 
dones libres del pueblo) como en lo eclesial ( comunidad parro- 
quial barrial, comunidades eclesiales de base ... ), en los que ya 
se viven la libertad. la solidaridad, la unidad en la justicia, la co- 
munión y participación, un nuevo tipo de autoridad, como "mode- 
los" de nuevas relaciones sociales y de nuevas síntesis vitales e 
institucionales aun para los niveles macrohistórlcos. 

Por último, hoy se vive en América Latina -pienso ahora en 
el ámbito de la Iglesia- un proceso de real conversión: conver- 
sión ética y religiosa a los pobres, cuyas expresiones más amplias 
han sido Medellín y Puebla. Fueron revalorizadas la religiosidad 
del pueblo, su sabiduría, su cultura, sus aspiraciones, sus luchas 
y su historia. Movimientos como los de la pastoral popular y las 
comunidades eclesiales de base abrieron un nuevo dinamismo de 
comunión y participación que promete también frutos en otros ni· 
veles de la cultura, como son el político, el económico y el cíentííl- 
co, con tal que se den las convenientes mediaciones. 

Tales experiencias del pasado y del presente dan que pensar 
a la filosofía, no sólo para hacer desde allí una crítica ontológica 
a proyectos históricos opresores o no viables, sino para plantear la 
pregunta por la estructura ontológica de la auténtica mediación his- 
tórica de valores. 

2) Esbozo de líneas ontol6qicas estructurantes de la auténtica 
mediación histórica 

A partir de las críticas estructural-ontológicas hechas a los seis 
proyectos anteriores y de la experiencia histrica sugerida en el úl- 
timo acápite trataremos de esbozar algunas líneas ontológicas es­ 
tructurales de una mediación histórica de valores que no sea cons- 
titutivamente opresora, alienante o ineficaz. No se trata de pro- 
poner un proyecto histórico concreto, sino de iluminar los que yo 
están dados o puedan darse en el seno de los pueblos, a. la luz de 
lo reflexionado filosóficamente a partir de la historia. Así la próc- 
tica teórica filosófica podrá aportarles una contribución específica. 
Con ello no pretende suplantar otras práctcas teóricas y mucho 
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menos las prácticas política, económica, cultural, pedagógica, pas- 
toral. Ni siquiera es nuestra intención esbozar todas las líneas on- 
tológicas de un proyecto de suyo auténtico, sino sólo algunas: las 
que se deducen de la crítica elaborada más arriba o mediaciones 
que se mostraron estructuralmente inauténticas. 

$eqÚn lo ya dicho, condición imprescindible para una tal me- 
diación es su arraigo en la primera afirmación, es decir, en la 
semántica histórico-cultural propia. Pero para que haya historia 
ella no basta; sino que es necesaria una pragmática ético-política: 
la puesta en juego de esos valores y símbolos por la libertad de la 
comunidad en su encuentro (dialógico y dialéctico) con otras co- 
munidades históricas y sus élhos. De ese modo se entra en el ries- 
go de la historia para ir concretando una estructuración ( una sin- 
taxis) que a los valores así emergentes los encarne en materia 
social, es decir, en estructuras e instituciones que corporicen la nue- 
va sintaxis vital. 

La mediación que a eso llega es de suyo dialógica ( diálogo 
entre pueblos y culturas). La negación que ella implica no es 
abstracta sino determinada. Lo está dialógicamente (no ante todo 
dialécticamente) tanto por la primera afirmación puesta en juego 
en el encuentro como por la trascendencia ético hacia la alteridad 
determinada de otra comunidad histórica y también por el mismo 
encuentro ético-histórico con ella. De ahí que podamos hablar de 
una negación alterativa (uno no es el otro: es distinto, lo trascien- 
de éticamente; y el encuentro trasciende a ambas autoafirmaciones, 
no es su suma: al contrario, es condición de posibilidad de una 
plena outoafirmación). 

Pero cuando el encuentro histórico es también conflicto, la ne- 
gación alterativa o ética implica necesariamente una negación de 
negación, es decir, la de la agresión y la opresión. . La dialógica 
implica entonces dialéctica, pero sin reducirse a ésta. De ahí que 
el punto de partida de la pragmática no sea una simple autoafirma· 
ción sino una resistencia, la cual implica una negación un no a la 
dominación y dependencia. 

De ahí también que la nueva síntesis vital emergente sea sín- 
tesis pero conflictiva: ella no se reduce al conflicto ni es mero re- 
sultado del mismo, pero éste anida en su seno tensionándola y ame- 
nczcndo desgarrarla si ella no prosigue en la elaboración dolorosa 
de una cada vez mayor unidad en la justicia. Se trata de una se- 
gunda afirmación que, pasando por la negación purllicante, pre- 
serva y transforma la afirmoición primero en la eminencia de una 
novedad histórica que surge del encuentro dialógico y dialéctico. 



- 135- 

En América Latina se dio al comienzo la ambigüedad de una 
conquista que fue también mestizaje racial y cultural. 16 Mas el 
hecho de una síntesis nueva más fuerte que el conflicto no debe 
ocultar ideológicamente ni las fuertes contradicciones aún no su· 
paradas que de él resultaron ni las resultantes de colonialismos 
nuevos que no pretendieron ni lograron condensarse en un mestiza· 
je cultural concomitante. 

La nueva emergencia de valores, fruto de la mediación arriba 
descrita, la hemos llamado "síntesis vital" n y (en el caso del en· 
cuentro fundacional de América Latina) "mestizaje cultural". Sin 
embargo la metáfora biológica no debe opacar la real historicidad. 
Pues, por un lado, no se trata de un mero desarrollo orgánico ni de 
una simple slmbiosls de valores, sino de un encuentro étlco­h1st6r1co 
( que -según dijimos- implica tanto diálogo como dialéctica); y, 
por otro lado, no se trata meramente de la vida orgánica ni sólo de 
la cultura en su nivel slmb61ico -ounque las incluya-, sino de 
una vida plenamente humana y de la convivencia ét1co­polítlca, 
que necesariamente incluyen las dimensiones económica y Jurídico· 
institucional. 

La pragmática que conduce a la nueva síntesis histórica, aun· 
que eminentemente positiva, no obvia con todo la oposición al agre- 
sor, sino que reconociéndolo como tal y conociendo sus valores, a 
la vez lo reconoce en su etlcidad (no reductible a su carácter de 
agresor u opresor) o intenta asumir sus valores deseslructurándo- 
los de su sintáctica según el éthos de dominación, para darles un 
nuevo sentido y función en una nueva sintaxis que los reestructura 
tanto en el nivel ético-simbólico de los valores y los símbolos de la 
cultura cuanto en su corporízccíón infraestructural. He ahí una 
dilerencia básica de esa pragmática con la mera resistencia y con 
la mediación populista. 

La mediación auténticamente liberadora no sólo implica la 
"encamación" del llamado ético del Bien en la materia (económica. 
social, psicológica), de modo que la mediación sea también íníro- 
estructuralmente eficaz; sino también la 'información" de esa eííco- 
cia por la fuerza ética -real aunque no física- que posibilita (in· 
terpelc, libera v mueve) la libertad para la mediación histórica y 

• 
10 Se dio el entrecruce de las dialécticas "amo-esclavo" y "varón- 

mujer" pues el conquistador se mestizó con la india. Sobre esas dialéc- 
ticas cf. las obras de Gastón Fessard, sobre todo: "Esquisse du mystere 
de la société et de I'hístoire", Recbercbes de Sclence Rellgleuse XXXV 
(1948), 5.54 y 161-225. 

11 El Documento de Puebla n. 448 habla de la capacidad de síntesis 
vital propia de la sabiduría popular católica latinoamericana. Cf. sobre 
el tema: Jorge Seibold, "El nuevo desafío a la ciencia y a la cultura en 
Latinoamérica: del conflicto a la slntesis vital", Stromata XXXVIIl 
(1982), 97-115. 
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además la orienta étíccmente o la justicia para el otro y para sí y, 
por ende, a la reconciliación. 

La fuerza social material que surge de la voluntad de poder y 
de tener y de la lucha de poderes, de intereses y de clases ( estruc- 
turalmente constitutiva de los proyectos liberal-capitalista y morxís- 
ta) puede ser así asumida en su potencia histórica, con tal que sea 
éticamente (humanamente) transformada. Una relación ética (in- 
terpersonal o intercomunitaria) permanece abstracta o, en el plano 
social,se hace meramente simbólica ( como en los proyectos popu- 
listas) si no penetra en la materialidad social y psico!Ógico-social, 
es decir, respectivamente, en el plano de las estructuras y en el de 
los intereses; pero estos dos se hacen fuente de opresión e injusti- 
cia si sólo se mueven en su propio plano sin ser permeados, tras- 
cendidos y reorientados por la fuerza ética que emana del llama· 
do, la interpelación y el cuestionamiento del Bien históricamente 
mediado y correspondido libremente por comunidades y personas. 

De ahí que aun la voluntad de tener y de poder y la lucha so- 
cial de poderes, intereses y doses pueden proporcionar energía 
histórica a la mediación ético-histórica de valores, si ellas pierden 
su carácter absolutizante e idolátrico y su natural ambigijedad, pa- 
ra dar cuerpo en cambio al servicio de la Justicia, de la construc- 
ción de una historia más humana y de la paz. Claro está que en- 
tonces no se tratará ni de la dialéctica marxista de lucha de clases 
ni del "horno homini lupus" de la "libre" concurrencia liberal, sino 
de una pragmática díclécíco que incluye y trasforma la dialéctica.18 

De ese modo cada nueva mediación histórica de valores como 
nueva síntesis histórico-cultural jalona un "ya sí" real e histórico 
que se abre siempre a un ulterior "todavía no", gracias al resto es- 
cctolócíco propio de la eticidad y de la historia plenamente hu· 
mana. 

A modo de conclusión 

Hemos intentado dar un aporte universal al problema filosófico 
de la mediación histórica de valores, pero un aporte universal-si- 
tuado. Pues nuestra reflexión se situó en Américc.i Latina, movién- 
dose en el círculo hermenéutico que se da entre ontologíc. e historia. 

is Juzgamos que es posible hacer con el pensamiento de Marx algo 
semejante a lo hecho por Ricoeur con el de Freud en De l'lnterprétatlon. 
Essai sur Freod (París: Ed. du Seuil, 1965). De ese modo seria posible 
transformar el sentido y la estructuración de la "hylética' social marxia- 
na aprovechando su "energética" (ya no psicológica sino histórica). Pa- 
ra ello no bastaría la dialéctica ricoeuriana entre arqueología y teleologia, 
sino que, desde lo que Ricoeur llama "escatología", se deberían rees- 
tructurar tanto la comprensión de arqueología y teleología como la dia- 
léctica que media entre ambas. 
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Nuestra reflexión se centró en la cuestión de la mediación au- 
téntica de valores, que en nuestra opinion es la ético­histórica. Pa- 
ra comprenderla nos servimos de la categoría de "éthos cultural", 
y de la distinción en el mismo de los momentos que denominamos: 
semántico, pragmático y sintáctico. 

Tanto la experiencia de proyectos históricos opresores o inefi· 
caces de mediación de valores como la de otra línea histórica en 
América Latina cuyos rasgos estructurantes señalan un camino de 
mayor humanización, nos sirvieron para repensar la Interrelación 
díclécícc y dialéctica entre los momentos de afirmación y de nega 
ción propios de la estructura ontoléglca de la pragmática mediado- 
ra auténtica. 

Así llegamos a la conclusión de que tal pragmática es una me- 
diación ético-histórica ( ética e histórica, históricamente ética y éti- 
camente histórica), cuyo paso por la negación ( una negación alte- 
rativa que incluye, transforma y trasciende la mera negación de 
negación) se arraiga en una primera autoafirmación resistente y 
se orienta a una aílrmaclón eminente. rn Esta trasciende los mo- 
mentos anteriores en una nueva síntesis inédita que ímpltcc tanto 
una nueva semántica como una nueva sintaxis estruclurante del 
mundo de valores y de su encamación en materialidad social. Ca- 
da "síntesis vital" así lograda es un nuevo paso cualitativo en la 
vida histórica del éthos cultural. 

1e Aludimos a la analogía como principio y protoestructura ("Ur- 
Strustur", según Erich Prsywara, Analogia entis [Einsiedeln: Johannis 
Verlag, 1962) ). Cf. mi trabajo: "Sabiduria, filosofía e incufturación. La 
contribución de la analogía a un filosofar desde la sabiduría popular la- 
tinoamericana", Stromata, XXXVIII (1982), n. 3-4. Claro está que, apli- 
cada la analogía a la historia, dado el hecho de la injusticia, incluye y 
transforma la dialéctica. 
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LAS FILOSOFIAS HETEROGENEAS 

LOS CASOS DE LA FILOSOFIA EN AMERICA LATINA, 
EN AFRICA Y EN EL JAPON 

DAVID SoBREVULA 

INTRODUCCION 

Quisiera introducir a traves de este texto el concepto de "filo- 
sofías heterogéneas", que me parece enormemente útil para deno- 
minar y estudiar el pensamiento úlosofico no occidental, y además 
desearía proponer algunos de los problemas peculiares de estas Ií- 
losofías y sugerir finalmente . las perspectivas de su estudio com- 
parativo. En una primera parte de mi trabajo, trataré de ofrecer 
un criterio de demarcación para distinguir entre las filosofías hete- 
rogéneas y la griega y occidental; en la segunda, me referiré a tres 
casos de Ulosoüas heterogéneas: los de la filosofía en América 
Latina, en A{rica y en el Japón; y, por último, en una consideración 
final, consideraré los problemas especificas de estas filosoüas y 
trataré de hacer claras las ventajas de su estudio comparado. 

LA FILOSOFIA GRIEGA Y OCCIDENTAL Y LAS 
ffiOSOFIAS HE'I'EROGENEAS 

Kant sostiene en su Crítica de la RWJ5n Pura (A 839/B 867) Y 
en su Lógica (Introd., III) que podemos distinguir entre un con· 
cepto escolar y otro cósmico de la filosofía. Según el primero, la 
filosofía es el sistema de los conocimiento filosóficos o racionales 
a partir de conceptos. De acuerdo al segundo, es la ciencia de los 
últimos fines de la razón humana. En este último sentido, la filo- 
sofía concierne a las grandes preguntas: ¿qué puedo hacer?, ¿qué 
debo hacer?, ¿qué me cabe esperar? cuestiones todas que desem- 
bocan en la interrogación: ¿qué es el hombre? En nuestra época, 
se ha oscurecido indudablemente la confianza que Kant albergaba 
en la razón y en el espíritu de sistema. confianza propia de la filo- 
sofía moderna y del Idealismo Alemán. Y, sin embargo, podemos 
recurrir a este planteamiento kantiano sobre la filosofía, reformu- 
lándolo para los fines de nuestra exposición, y sostener que hay un 
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concepto estricto de la filosofía según el cuál es el conjunto de pre- 
guntas y conocimientos filosóficos especializados o profesionales; y 
un concepto amplio de filosofía, conforme al cuál es el conjunto de 
respuestas que se han dado a las grandes interrogantes que la hu- 
manidad se ha planteado - y sin restringir estas preguntas a las 
que Kant se refería. 

Podemos determinar lo que constituyen las preguntas y cono- 
cimientos filosóficos especializados con una consideración de tipo 
histórico sistemático - entendiendo por sistema en este contexto 
meramente la organización del saber filosófico. Aunque se trata 
de un punto muy discutido, pensamos que existe un cierto consen- 
so sobre que el nombre y la actividad filosófica surgieron en Gre- 
cia y no en el Oriente. En este sentido, Hegel (Cf. Einleltung in 
die Geschlchte der Philosophie, pp. 227, 232 ss.) y Heidegger 
( ¿Qué es esto, la filosofía?, pp. 22-23) parecen tener razón contra 
un pensador como Jaspers, quien postula la existencia de tres 
grandes tradiciones filosóficas: la de China, la India y la de Gre- 
cia (Cf. Conferencias y ensayos, pp. 7-11 ). Nosotros denomina- 
ríamos a la tradición filosófica nacida de Grecia filosofía en sen- 
tido estricto, y a las otras tradiciones filosofía en sentido amplio. 

Luego de su surgimiento hacia el siglo VI a. C., la filosofía en 
sentido estricto se desorrolló en Grecia y posteriormente en Occi- 
dente. Podemos simplificar este desarrollo -;-sirviéndonos de una 
caracterización de Ernst Tugendhat (Vorlesungen, p. 25)- indican- 
do que en la Antigüedad la ttlosofía pri!,endió constituir la ciencia 
( epistéme) del ser en tanto que ser, que en la Epoca Moderna se 
presentó como una teoría de la objetividad de los objetos (Kant) 
o como una teoría de la experiencia (empirismo), y que en la ac- 
tualidad aparece como una teoría del significado (filosofía analíti- 
ca en sentido amplio). Por cierto. la filosofía se ha mostrado en 
muchas otras formas: así en nuestra época se presenta en la figu· 
ra del marxismo, que no sólo reivindica ser una interpretación del 
mundo. sino que además busca transformarlo; o en la del posítí- 
vismo lócíco, que lucha contra la metafísica y trata de construir 
una teoría de la ciencia. 

Pero también podemos tratar de determinar las preguntas y 
conocimientos propiamente filosóficos sobre la base de una consi- 
deración sistemática de la filosofía - sistemática en el sentido in- 
dicado de una organización del saber filosófico. En el siglo XVIII 
Christian w olff resumía el sis1ema tradicional de las ciencias en 
general y de las filosóficas en particular. Según su sistematiza- 
ción las ciencias filosóficas tenían por propedéutica a la lógica y 
se dividían en teóricas y prácticas. Las ciencias filosóficas teóri- 
cas se sudbividían a su vez en ciencias de la facultad superior del 
conocimiento: la metafísica general u ontoloqío, y la metafísica 
especial e que comprendía a la teología, psicología y cosmología 
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racionales); y en ciencias teóricas de la facultad inferior del cono· 
cimiento ( que eran la teología, la psicoloaío empírica y la física y 
las ciencias particulares de la naturaleza). Las ciencias prácticas 
de la facultad superior del conocimiento eran la filosofía práctica 
general ( que abarcaba la ética, la política y la economía) y el de· 
recho natural o filosofía del derecho; y las ciencias prácticas de la 
facultad inferior del conocimiento constituían la tecnología o praxis 
empírica. "' 

Esta sislematízación fue después abandonada, ya sea porque 
algunas disciplinas dejaron de ser estudiadas por la filosofía par:::i 
pasar a ser ciencias empíricas ( es el caso de la economía, de la 
psicología o de la politica), no siguieron siendo cultivadas (como 
la cosmología racional), fueron transformadas (por ej. la lógico o 
la filosofía del derecho que sólo en una parte muy pequeña se cu· 
bren con lo que anteriormente se denominaba loqíco o derecho na- 
tural, respectivamente) o porque se agregaron nuevas disciplinas e como la estética en el siglo xvm, la historia de la filosofía en el 
sig1o XIX y !a filosofía de la ciencia, la antropología filosófica y 
la fllosofía del lenguaje en nuestro siglo). Y sin embargo, muchas 
de las disciplinas que integraban la sislematizacion de Wolli han 
permanecido como clásicas de la filosofía, conjuntamente con las 
que se ha venido a agregar después. 

Por cierto, el proceso de tronsformccíón y desaparición de al- 
gunas disciplinas filosóficas y el surcímlento de otras nuevas pro- 
sigue su curso, de tal modo que la sistemahzación de la filosofía 
es concebida por cada nueva corriente filosófica de una manera 
distinta. Así por ej. Husserl distinguía tcnemtemente en las Ideas 1 
entre ciencias de hechos y ciencias de esencias puras, y manifes- 
taba que estas últimas son !a lógica pura, la matemática pura, lo 
teoría pura del tiempo la leona pura del espacio, la teoría pura 
del movimiento y otras disciplinas más. a las que Husserl no men- 
cionaba (Ideas 1, � 7). Es conocido que el mismo Husserl y otros 
miembros del movimiento fenomenolocnco cultivaron además la 
historia de la filosofía entendiéndola de una manera peculiar; que 
Scheler agregó al campo de estudio de la fenomenología la ética y 
la filosofía de la religión, Sartre y Mer!eau-Ponty la psicología fe- 
nomenológica y Alfred Schutz la ciencia social. Por su parte, el 
marxismo ortodoxo se subdivide en matenalismo dialéctico e his- 
tórico. El primero comprende el estudio de la materia de la con- 
ciencia, de la dia!éctica materialista, sus leyes y categorías y del 
conocimiento como reflejo. El materialismo histórico abarca en 
cambio la consideración de la producción material, la lucha de 
clases, las formas hístóríccs de comunidad entre les hombres, el 
Estado, La revolución social y la conciencia social ( Cf. por ej. 
Dialeküscber und histotischet Materiallsmus. 1974 cepts. 3-16). 
Además hay por supuesto una ética y estética morxístcs, una hís- 
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torio de la filosofía marxista y otras disciplinas más. De su lado 
la filosofía analítica considera como algunas de sus partes princi- 
pales: la teoría del significado, del conocimiento, de la acción, de 
la biología, de lo mental. de lo relig¡oso, de la percepción, la ética 
y la estética (J. Hospers, Inlrodurclón al análisis filosófico, 1966). 
Estas son las tres principales corrientes filosóficas contemporáneas 
y es obvio que la exposición que hemos hecho de la división de 
las disciplinas filosóficas variará según los autores y corrientes a 
los que tomemos como referencia. 

De lodo el recuento histórico-sistemática efectuado, resulta en 
mi opíníónl lo que podemos considerar como filosofía en sentido es· 
lricto en Grecia y en Occidente. Por lo demás, la filosofía se nos 
presenta aquí como un producto típico de estas culturas, lo que 
también sucede con los pueblos que asumieron sin más la cultura 
occidental como es el caso de los Estados Unidos. En estos casos 
la filosofía tanto europea como la norteamericana oficial es un pro- 
ducto que surge como algo homogéneo a la cultura occidental. 

Hablo en cambio de filosofías heterogéneas • para designar 
a las que se despliegan en el seno de culturas a las que no perte- 
necían originalmente como un elemento propio, sino que han lle- 
gado a ellas en un comienzo como una actividad ímportodc. Se 
trata del resultado de un proceso por el que la cultura occidental 
ha entrado en contacto con otras culturas, casi siempre como con- 
secuencia de la colonización promovida por Europa desde el siglo 
XVI; proceso que parece haber sido cancelado sólo en nuestros 
días. 

La filosofía -tomando esta palabra en sentido estricto- ínler- 
lada en el seno de una cultura extraña a aquella en que original· 
mente había surgido, se ha desarrollado así en un nuevo medio 
como un producto heterogéneo. • • Cuánto y cómo se ha desplecc- 

• Tomo prestado el adjetivo "heterogéneo" de un planteamiento 
de critica literaria de Antonio Cornejo Polar (Cf. su libro Sobre litera- 
tura y crítica latinoamericana, 1982; esp. pp. 53-85). Aunque mi plan- 
teamiento sobre las filosofías heterogéneas tenga comunidades con el 
de Cornejo, diverge de él. En efecto, Cornejo tipifica a las literaturas 
heterogéneas como aquellas caracterizadas "por la duplicidad de los sig- 
nos socioculturales de su proceso productivo: se trata, en síntesis, de un 
proceso que tiene, por lo menos, un elemento que no coincide con la fi- 
liación de los otros y crea, necesariamente una zona de ambigüedad y 
conflicto" (p. 73). Las literaturas homogéneas son en cambio para Cor- 
nejo aquellas que circulan dentro de un solo espacio social cobrando un 
grado muy alto de homogeneidad: "es, podría decirse, una sociedad que 
se habla a sí misma" (Ibidem). Las diferencias con lo que llamo filo- 
sofías heterogéneas están a la vista. 

•• Este proceso es estudiado por la antropología cultural dentro 
del capitulo destinado a la "transculturación", Ct. por ej. M. J. Herkovits, 
El hombre y sus obras, pp, 565-585. 



- 142 - 

do, ha dependido en mucho de las características de la cultura a 
la que llegaba y de las condiciones históricas y materiales que és- 
ta le ofrecía. La filosofía, sostenía Hegel, es una manifestación del 
espíritu absoluto (por eí.: Enzyklopadie 1830, §§ 572 ss.). y por 
consiguiente está más allá de las limitaciones individuales y mate- 
riales del espíritu subjetivo y objetivo. Pero el mismo Hegel acep- 
taba en su Filosofía de la Historia que la filosofía también es la 
manilestacion del espíritu de un pueblo (por eí.: Die Vernnuft in 
der Geschlchte, p. 123), por lo tanto que compartía sus rasgos. Es 
decir que aunque la filosofía es uno de los productos más altos del 
espíritu humano. y en este sentido puede ser cultivada en cualquier 
pueblo, no deja de ser afectada y determinada -por lo menos has- 
ta un cierto punto- por las condiciones en que se desarrolla. 

Pensarnos que con la exposición anterior ha quedado claro el 
concepto de filosofías heterogéneas por oposición al de la filosofía 
griega y occidental. En lo que sigue quisiéramos exponer tres ca· 
sos: los de la filosofía en América Latina, en Africa y en el Japón, 
sirviéndonos para ello en algunas exposiciones standard al respec- 
to. Luego de esta exposición, en la consideración final deseamos 
mostrar cómo las filosofías heterogéneas se plantean algunos pro- 
blemas peculiares gracias a la circunstancia de ser precisamente 
heterogéneas. 

TRES CASOS DE FILOSOFIAS HETEROGENEAS 

l . La Filosofía en América Latina 

Para realizar esta parte de nuestra exposición hemos de apoyar- 
nos en los trabajos de investigación de Francisco Miró Quesada so- 
bre historia de la filosofía en Latinoamérica, trabajos qué citamos 
en la bibliografía. Es más o menos evidente que estas investiga· 
clones son pasibles de diferentes críticas. pero no es el caso de ex· 
ponerlas aquí. 

Miró Quesada parte del "hecho" de "que la filosofía contem- 
poránea en Latinoamérica comienza con la importación de la filo- 
sofía europea y que como muy bien señala Zea,. esta filosofía no 
tenía nada que ver con nuestros problemas". Inicialmente esta íí- 

losofía habría sido utilizada para justificar la acción política y eco- 
nómica de determinados grupos, pero enseñada desde la cátedra 
habría despertado entusiasmos y vocaciones. 

Propiamente, la filosofía se habría iniciado en Latinoamérica 
hacia fines del siglo pasado y principios del presente, y en ella 
podríamos distinguir cuatro generaciones: la primera es la de los 
"patriarcas" o "fundadores", la segunda es la de los "forjadores", 
la tercera la "técnica" y la cuarta la provisionalmente última. 

"En América Latina los 'fundadores' lanzaron los cimientos del 
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pensamiento en países que carecían totalmente de tradición 1J �...,-... 
fica y que, cuando tenían alguna. por exigua que fuese. h _.. 
comprometida más aún por la negadon positiVista de 1 
ca. Fueron autodidactos que trabajaron en circunstanci 
de aislamiento e incomprensión, pero que, con sus den 
íuerzos, aseguraron la normalidad filosófica del present 
el hábito filosófico y también las condiciones indispens para 
que fuese continuado y preservado como actividad regul -A;- 
mando Correia Pacheco, en: Los 'fundadores' de la ftloso�..ell 
América Latina p. vi). Según Miró Quesada los 'fundadores' íní- 
ciaron así una tarea fundamental de la cultura latinoamericana: 
el repensamiento del pensamiento occidental. 

La segunda generación es, como ya hemos dicho, la de los 
"forjadores", quienes habrían formulado el proyecto del filosofar 
latinoamericano. Miró Quesada habla de filosofar y no de filoso- 
üa latinoamericana a fin de indicar que la actividad de los peri- 
sadores latinoamericanos no supone que sus ideas sean originales, 
pero tampoco que constituyan un mero repensar. "El proyecto la- 
tinoamericano de filosofar puede precisamente definirse como la 
decisión de transformar un mero filosofar en un filosofar que ds 
por resultado una filosofía auténtica" ( 197 4, p. 25 ). Sin embargo, 
los forjadores habrían empezado a filosofar con una conciencia es· 
cindida: por una parte con fe en que algún día sería posible ha- 
cer filosofía en Latinoamérica pero por otra parle con la duda dí' 
sus posibilidades ante la filosofía europea. En este sentido, "La 
generación forjadora crea el proyecto y concibe la filosoüa latino- 
americana como el resultado de un largo esfuerzo de maduración. 
como una meta que debe ser alcanzada en el futuro" (Id., p. 52). 
Hacer filosofía auténtica era para ellos plantearse los problemas 
filosóficos o la europea con un cierto complejo frente a la tradición 
lllosófica occidental. 

La tercera generación se habría bifurcado en dos grupos: el 
"regionalista" o "afirmativo" y el "uníversolísta" o "csuntivo". Lo 
común entre ambos es que los dos tratan de crear une filosofía OU· 
téntico. Las diferencias se pueden expresar así: el grupo "regio- 
nalista" afirmaría la existencia filosófica de América Latina, sos· 
tendría la realización de la autenticidad, consideraría que el "ser" 
del filósofo latinoamericano es ya una realidad. Está representa- 
do por el grupo "Híperión" encabezado por Leopoldo Zea y defien 
de que la mejor manera de hacer filosofía auténtica es filosofar 
sobre la realidad latinoamerica'hel, tratar de dilucidar qué coser, en- 
tendemos por nuestro propio ser, qué cosa signiifco ser latinoame· 
ricano. En cambio, el grupo "universalista" sostiene que es posí- 
ble hacer filosofía auténtica, pero sólo dedicándose al estudio de la 
filosofía occidental y llegando o comprender todo lo importante 
que ello ha sido capaz de producir. Hecho esto, empezar a hacer 
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aportes personales, a decir cosas interesantes y originales sobre 
los temas que conforman su contenido. "De un lado, meditación 
sobre nuestra propia realidad; del otro aportes valiosos, en lo po- 
sible originales, sobre los grandes temas de la filosofía universal" 
(1978, p. 76). Con una cierta perspectiva sobre la labor que ya 
ha cumplido esta tercera generación, Miró Quesada cree que ac- 
tualmente ya se puede sostener que ella ha realizado el proyecto 
de hacer filosofía auténtica. 

La cuarta y provisionalmente última generación de la filosofía 
latinoamericana es la que en años recientes ha entrado en cctíví- 
dad. Miró Quesada no ha planteado sus rasgos, proboblementa 
porque aún es prematuro para ello. En cambio, adem6s de pro· 
poner y desarrollar parcialmente esta períodtñcocíón, ha trazado 
un cuadro de las principales realizaciones de la tercera y cuarta 
generación. Los más alias expresiones de la autenticidad se en- 
contrarían en los siguientes campos: filosofía exegética, !ilosofío 
de lo americano y filosofía política, filosofía del conocimiento, filo- 
sofía del derecho, lógica - aunque en otros textos hace una enu- 
meración ligeramente diferente. Hagamos una ligera mención de 
estos logros. 

Por filosofía exegética entiende Miró Quesada una gran filoso- 
fía interpretativa que pone en cuestión los fundamentos del pensa- 
miento repensado. En su opinión, lo que han hecho los exégetas 
latinoamericanos al explicar los fundamentos últimos de la feno- 
menología, el existencialismo y lo filosofía anolítioo "es compara- 
ble, y a veces, superior, a lo hecho en otras regiones del mundo" 
(Manuscrito, p. 10). Algunas interpretaciones habrían conducido 
a planteamientos personales, en especial en el caso de los dos prí- 
meros movimientos, a propósito de los cuáles se ha real.Izado una 
meditación en profundidad sobre la esencia de la filosofía. 

La filosofía de lo americano ha contribuido a la toma de con· 
ciencia de una íílosoíkr auténticamente latinoamericasa y a acla- 
rar el horizonte desde el cual puede interpretarse la historia. "A 
través de esta interpretación se revela el ser del latinoamericano 
como un afán de ser reconocido en su condición humana y como 
una consecuente necesidad de autoaflrmarse". La filosofía de lo 
americano se habría transformado, por gravitación natural, en la 
filosofía del Tercer Mundo y, a través de esta universalización, ha· 
brío culminado en uno de los aspectos m6s significativos y crea· 
dores del pensamiento latinoamericano: en la filosofía de la libe­ 
tacion. "La filosofía es conocimiento racional que puede y debe 
ser puesto al servicio de la liberación de los oprimidos. en su lucha 
por lograr el reconocimiento humano. La filosofía no es únicamen- 
te ideología, es instrumento racional de lucha. La universalidad 
de la razón, no puede constlstir en afirmar el poder de los grupos 
o de las naciones dominantes. Toda auténtica racfonalldad condu­ 
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ce a la llberaci6n humana. En este sentido el pensamiento latino- 
americano contribuye a aclarar el sentido último del filosofar y a 
mostrar la relación profunda entre racionalidad y condición huma· 
na" (1978, p. 81 ). La filosofía latinoamericana culminaría así en 
un humanismo universal que, en la práctica, sólo puede realizar· 
se mediante la liberación de todos los oprimidos del mundo. 

En lo fllosofía del conoclmlento, Latinoamérica habría realiza- 
do cuatro contribuciones notables a la epistemología de las cien- 
cias naturales y sociales: l) haber tomado parte en el movímíen- 
to que ha conducido a superar la interpretación subjetivista y opa· 
racionalista del conocimiento físico, mediante una interpretación 
realista; 2) haber participado en la creación de una filosofía de 
la acción; 3) haber realizado uno de los primeros análisis vigoro- 
sos, tal vez el primero, del concepto de estructura social y de una 
serie de conceptos afines; y 4) haber efectuado una renovación 
profunda de la teoría del conocimiento jurídico. 

Si desde algunos años antes de la Segunda Guerra Mundial 
hay aportes personales e interesantes del pensamiento krtínocmerí- 
cano a la filosofía del derecho, Miró Quesada sostiene que en los 
últimos lustros dicho pensamiento ha comenzado a explorar los 
fundamentos del conocimiento jurídico, explicitando así dos aspec- 
tos que antes no habían sido suficientemente analizados: el con- 
cepto de sistema normativo y el del fundamento J6qlco de la praxis 
Jurídica. "Esta explicitación se hace después de una larga explo- 
ración de la manera como funciona la deducción en el rczonamíen- 
to Jurídico, exploración que comienza al mismo tiempo que se íní- 
cia en Europa, y en forma completamente independiente" (Manus- 
crito, p. 13). " ... en los actuales momentos, América Latina está 
en primera fila de la creación filosófico-jurídica y . . . sus aportes 
pueden considerarse entre los mejores de la filosofía mundial'! 
(Id., p. 15). 

En 16qica, Miró Quesada sostiene que la principal contribución 
de la filosofía latinoamericana es haber desarrollado la primera teo- 
ría matemática contradictoria no trivial. Este aporte habría des- 
pejado un nuevo horizonte y habría abierto la posibilidad de desa- 
rrollar una lócíco dialéctica que merezca el nombre de lóqiccr. 

Por consiguiente, ya se habría realizado el proyecto del filoso- 
far latinoamericano. Miró Quesada cree que hoy en día los Iímí- 
tes de la filosofía de América Latina son los de cualquier otra filo- 
sofía. Son límites que se manifiestan de una doble manera: como 
dificultades de la razón para fundamentar sus logros y como difi- 
cultades para penetrar territorios opacos reacios al análisis con- 
ceptual. 
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2. La Filosofía en Alrica 

Al hablar de la filosofía en Africa es necesario hacer en este 
continente una división entre el Afrlca negra situada hacia el sur, 
y el norte de Afrlca que comprende desde Marruecos hasta Egipto. 
En el norte se suele considerar que existe una {ilosofía que se re- 
monta a la Antigüedad Clásica y que ha constituido un elemento 
de la cultura mediterránea. 

La cultura de los árabes del norte de Afrtca y de los berebe- 
res y nubios arabizados es la cultura mediterránea moldeada por 
el Islam. De allí ha nacido la íllosofía árabe (falsa/a = tronscrtp- 
cíón árabe del término griego "illosofía"). Aunque se acepta que 
operaron influencias anteriores. habitualmente se sostiene que la 
falsa/a surgió gracias a las primeras traducciones de los textos fi. 
losóficos griegos al árabe. En rigor, no existe pues una filosofía 
propia y estrtctamente islámica, sino sólo una filosofía surgida en 
el Islam o en el mundo islámico, como sostienen los insignes ara- 
blstas Abd al-Rahman Badawl y Miguel Cruz Hemández. Esta íí- 

losofía árabe --entendida en este sentido- tuvo un gran esplendor 
en la época medioeval -comenzando con al-Kindi y alcanzando 
su apogeo con lbn Sina (Avicena) y con lbn Rushd ( A verroes )- 
continuó en algunos movimientos posteriores y el día de hoy tiene 
una prosecución vigorosa en los diferentes planteamientos del so- 
cialismo árabe. 

Pero usualmente cuando se habla de la filosolia en Africa. se 
piensa en la que se practica en la parte negra más hacia el sur del 
continente. Se suele sostener que esta filosolia procede de africa- 
nos de la diáspora americana. como el afroamericano W. E. B. Du 
Bois ( 1868-1963). Otro precursor importante es el liberiano E. W. 
Blyden ( 1837-1883) con raíces en las Antillas y en los Estados 
Unidos. Nombres que asimismo deben recordarse son los del poe- 
ta de la Martinloo Auné Césaire, el del Presidente del Senegal L. 
S. Senghor y también el del franciscano belga P. Tempels (1906- 
1977). En nuestros días existe un pujante movimiento filosófico en 
el Africa negra, al que aquí me quiero referir. · 

El filósofo de Nairobi Odera Oruka considera que en la actua- 
lidad existen cuatro corrientes principales: 

l ) La etnofilosofía. Este es un término acuñado por el filóso- 
fo de Benin Paulin Hountondií para referirse a los trabajos de aque- 
llos ontropóloqos, sociólogos, etnógrafos y filósofos, que presentan 
la cosmovisión de los pueblos africanos, sus mitos, folklore y sabi- 
duría popular como filosoña. Según Hountondií la etnofilosofía 
"consiste en refugiarse perezosamente tras el pensamiento del gru- 
po, absteniéndose de tomar posición uno mismo y de pronunciarse 
sobre los problemas a los que respondió a su manera el pensomíen- 
to de los ancestros" (Philosophy in the present situation oi Alrica. 
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p. 37). Los etnofilósofos se oponen a ver la filosofía como un cuer- 
po de pensamiento producido por diferentes individuos y racional- 
mente argumentado, subrayan la naturaleza grupal del pensa- 
miento africano y aceptan la invocación emocional como uno de 
los únicos rasgos distintivos de éste. Autores representativos de 
esta corriente son, conforme a Hountondil, Tempels, �salre, Sen- 
ghor, Nbiti y Kagame. Según Oruka la mayoría de las obras que 
pretenden describir una visión del mundo o un sistema de pensa- 
miento de una comunidad particular africana o de lodo el Afrlca, 
pertenecen a la etnofilosofía. Estas obras sólo podrían ser deno- 
minadas como "filosóficas" en el sentido adulterado del término y 
tienen como un gran defecto pertenecer no a la tradición crítica 
sino acrítica del Africa. 

2) La sagacidad lilosófica. "Se puede sostener que la filo- 
sofía africana, aun en sus formas tradicionales puras, no comien- 
za y termina en el pensamiento y en el consenso folk; que los afri- 
canos no son, incluso sin ninguna influencia foránea, inocentes en 
relación a la investigación crítica lé,gica y dialéctica; que la escri- 
tura no es una condición necesaria de la reflexión y exposición fí- 
losóficas. Sobre la base de estas asunciones se puede buscar y 
encontrar una filosofía en el Africa tradicional sin caer en la tram· 
pa de la etnofilosofía" (Id., p. 3). La mela es mostrar que en el 
Africa hay "pensadores críticos independientes que orientan su 
pensamiento y sus juicios con el poder de la razón y de una visión 
innata antes que por la autoridad del consenso comunal". El pro- 
pio Prof. Oruka dice: "Hemos encontrado que hay varios sabios 
con este marco conceptual crítico y dialéctico en Kenya. Pero in· 
ferimos que debe haber muchos sabios más en todo el Africa. Su 
pensamiento e ideas apropiadamente expuestos y escritos forma- 
ría un aspecto interesante del pensamiento y de la literatura filosó- 
fica habituales en el Africa" (Id., p. 4). Pero al autor no se le es· 
capa que se le podrían formular los dos reparos siguientes: a) que 
la sagacidad, aunque involucre una visión y un razonamiento de 
tipo filosófico, aún no es filosofía, y b) que el recurso a la saga- 
cidad representa una recaida en la etnofilosofía. 

3) La filosofía nacionalista­ideo/Óqíca. Está representada fun- 
damentalmente por las obras de políticos como Kwame Nkrumah y 
Julius Nyerere. Se trata de un intento de desarrollar una nueva 
teoría política -si es posible única- basada sobre el socialismo 
y el humanismo africanos. Según Nkrumah el "concíencismo" es 
la filosofía que debe impulsar la revolución social en el Africa y 
representa "La organización de las fuerzas que habrán de permitir 
a la sociedad africana apropiarse de elementos occidentales, islá- 
micos y eurocristianos y elaborarlos de tal modo que se integren 
en la 'personalidad africana' " Por su parte Julius Nyerere com- 
prende el "socíclsmo africano" como la posícíón fundamental de 
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la "gran familia" (Llíomco ) de la humonídcd. Su principio béslco 
es el de la "justicia distributiva": en la sociedad tradicional afri- 
cana nadie explotaba a los otros, sino que todos traba:iaban para 
todos. A Oruka le es claro que muchos de estos planteamientos no 
son filosóficos en un sentido estncto, pero subraya que en ellos, a 
dilemcia de lo que sucedía con la etnofilosofía, se concede su 
importancia a la filosofía tradicional, se reconoce que las propues- 
tas que se hacen deben ser de autores individuales y no de etnias 
colectivas -aunque están enraizadas en la trad1clón africana- y 
se sostiene que la filosofía debe encarar problemas prácticos. 

4) La filosofía profesional. Esta posición rechaza explícita 
mente la etnofilosofía y defiende que el pensamiento filosófico de- 
be ser un producto de carácter universal de la labor de filósofos 
entrenados profesionalmente. Se relieva que la filosofía debe tener 
el mismo significado en las diferentes culturas, crunque en cada 
una de ellas se pueda acentuar aspectos o una metodología distin 
tas. De acuerdo a esta tendencia la filosofía africana es la elabo- 
rada por los filósofos africanos, ya sea en el campo de la lógica, 
metafísica, ética, estética o historia de la filosofía o en otros cam- 
pos; y aunque sea deseable que los trabajos de dichos pensadores 
sean colocados en un contexto africano, no tiene por qué ser así. 
La crítica y la argumentación racional son características esenciales 
de lo que pasa por ser filosofía. En cambio, no lo es la pura des- 
cripción del pensamiento de los distintos grupos étnicos africanos 
o de cualesquiera otros. A esta corriente pertenecen los trabajos 
del filósofo de Benin Paulin Hountondlí, del ganés K wasi Wiredu, 
del de !badán Peter Bodunrin y los del mismo filósofo de Nairobi 
Odera Oruka. Por cierto, entre todos estos filósofos hay también 
grandes diferencias. 

3. La Filosofía eo el Japón 

El Japón es un país peculiar y complejo. Ha recibido la in· 
fluencia de dos de las grandes tradiciones de Oriente: de la Indla 
de la que adoptó el budismo, y sobre todo de China, de la que tomó 
el confucianismo; y además del Occidente, a partir del período de 
la Restauración Meiii, que comienza en 1868. No obstante, estas in- 
fluencias no han impedido al Japón adquirir su propia Iísonomío 
y constituir una de las cuatro grandes tradlciones orieptales -las 
otras tres son las de la India. China y, culturalmente hablando, la 
del Tibet. El hecho de que desde fines del siglo pasado el Japón 
haya sido tan permeable a la influencia occidental ha servido para 
caracteriz.ar a este país contemporáneamente como teniendo "alma 
japonesa e ioteligencia europea", y para que se produzcan reaccio- 
nes psríódícos contra esta apertura hacia el Occidente. "Al prín- 
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cipio predominó la tendencia europea, después la japonesa, y se- 
guía oscilando entre los dos extremos periódicamente cada genera· 
cíón, es decir, cada veinte años aproximadamente. A través de es- 
ta marcha ondulante, incluso un poco trágica, fueron emprendidas 
varias síntesis de éxito diverso, pero desgraciadamente sin resul- 
tados positivos hasta nuestros días" (S. Ohe, "[opón", en: Pano­ 
rama del pensamiento contemporáneo, II, pp. 1185-1186). Esta os· 
cilación también se ha producido en el caso de la filosofía japone- 
sa a partir de 1868. 

No existe un acuerdo definitivo sobre si cabe considerar filoso· 
fía al pensamiento japonés tradicional. Hoííme Nakamura da una 
respuesta afirmativa a esta cuestión (A History of the development 
of Japanese Thought, I, p. V). En cambio, el padre Gino K. Píove- 
sana examina únicamente el pensamiento Japonés posterior a la 
Restauración Melii en su recuento de la filosofía japonesa reciente 
(Recent Japanese Philosophical Thought, 1963); lo mismo había 
hecho varias décadas antes K. Tsuchida ( Conlemporary Thought of 
Tapan and China, cit. por H. Nanamura, lbidem). En favor de la 
posición del padre Piovesana y de K. Tsuchida habla el hecho de 
que para designar el pensamiento filosófico "occidental" se haya 
creado una palabra nueva ­kitetsugaku o simplemente telsuga- 
ku­ el año 1874 por Amane Níshí, y el que el propio Nakamura 
haya titulado la obra a la que nos referimos A History of the deve- 
Jopmenl of Japanese Thoughl y no of !apanese Philosophical 
Thought. En cualquier caso: cabe designar el pensamiento tradi· 
cional japonés como filosofía en sentido amplio y el pensamiento 
posterior a 1868 como filosofía en sentido estricto o especiallzado 
-utilizando la terminología que hemos introducido al comienzo de 
este trabajo. Aquí nos ocuparemos sólo de la filosofía en sentidc 
estricto. 

Podemos distinguir tres períodos en el desarrollo de la filoso- 
fía en el Japón: el del ascenso (1866-1910), el de la madurez (1911- 
1945) y el período actual (desde 1945 en adelante). Ftíomos el 
año 1911 como el del inicio del período de la madurez teniendo en 
cuenta que en este año publica Kitaro Nishida su primera gran 
obra Ensayo sobre el Bien; pero hacemos presente que el padre 
Piovesana hace empezar este período recién hacia 1926. En éste 
como en otros casos es necesario reparar en que la periodificación 
es sólo un instrumento imperfecto de ordenación, y que las fechas 
que la organizan son únicamente referenciales. 

En el período de ascenso encontramos tres momentos. El prí- 
mero está caracterizado, según el padre Piovesana, por el empiris- 
mo, positivismo y evolucionismo, y comprende desde 1862 hasta 
1885 aproximadamente. Dos pioneros de la introducción de la íí- 

losofía occidental en el Japón fueron Marnichi Tsuda y Amane Níshí. 
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Este último fue el creador de la terminología filosófica japonesa y 
propuso un eclecticismo en el terreno moral combinando plantea· 
mientas orientales y occidentales. Tanto -él como Tsuda Importaron 
el empirismo y el positivismo. No obstante, el más famoso repre- 
sentante del materialismo evolucionista fue Híroyukí Kato. 

El segundo momento está marcado por la introducción del idea· 
lismo anglo-germano, gracias sobre todo a la acción de profesores 
extranjeros. Este momento abarca desde 1886 hasta 1900 y está 
signado por una tendencia tradicionalista y conservadora muy 
acentuada. Teísuiíro Inoue, el primer Japonés en detentar una cá- 
tedra de filosofía en la Universidad de Tokio, atacó al Cristianismo, 
alentó al nacionalismo y propuso un realismo de la identidad. Crí- 
ticó vigorosamente el materialismo de Kato, contribuyó a formular 
la terminología filosófica japonesa -<:orno antes había hecho 
Nishi- e investigó en detalle el pensamiento confuciano. Otro 
nombre importante de este momento es el de Hcdíme Onishi por 
sus estudios de filosofía occidental y sus trabajos de ética. 

El tercer momento comprende de 1901 hasta 1925, según el 
padre Piovesana. Está caracterizado por el individualismo, prag- 
matismo y kantismo. 

El período de la madurez de la filosofía japonesa está domí- 
nado por la gran figura de Kitaro Nishida. Según el padre Píove- 
sana la importancia de Níshído estriba en el hecho de que renun- 
ció a ser un simple popularizador de la filosofía occidental y trató 
de construir su propio sistema filosófico. Este sistema, pese a que 
incluía el método de la filosofía occidental, era oriental en su tema 
y en su aproximación fundamental. La experiencia básica de este 
sistema es la de la nada, para aproximarse a la cual Nishida trató 
de crear una "lógica del campo o del lugar". Un discípulo impor- 
tante de Nishida fue Hcílme Tanabe, el fundador de la Escuela de 
Kyoto. Era versado en lógica y matemáticas y buscó desarrollar 
una "lógica de las especies". Miembro de la misma escuela fue 
también Tetsuro W ctsuíí quien escribió una Eüca como antropolo- 
gía sobre el concepto comunitario del hombre. Seüchi Hatano rea 
lízó Importantes estudios sobre historia de la filosofía occidental y 
elaboró una influyente filosofía de la religión. Risaku Muta! buscó 
superar a Nishida y a Tonaba con su "tercer humanismo" que 
muestra tendencias pacifistas - humanismo sólo formulado en 
1951. 

Otras tendencias importantes de esta época son el culturalis- 
mo, hegelianismo, marxismo y la filosofía nacionalista. El socia· 
llsmo se habría introducido en el Japón a fines del período anterior 
sobre todo con Shusul Kotoku, pero en este momento tuvo una con- 
tinuación Importante con Hailme Kawakami, quien comenzó a tro- 
ducír El Capital de Karl Marx. Mas importante fue K.lyoshj Miki 
quien planteó un marxismo antropológico y una filosoüa de la bis- 
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torio influenciada por el existencialismo. Mlkl falleció en prisión 
por causas políticas al igual que Jun Tosaka. Entre los filósofos 
nacionalistas hay que situar a Kíyoshl Hiraizumi, a M. Klshira y a 
Sín'íchíro Níshí, estos dos últimos muy Influenciados por Hegel. 

Luego de la guerra podemos distinguir tres tendencias príncí- 
pales en la filosofía Japonesa: la fenomenología y el exístencíolís- 
mo, el materialismo y marxismo y la filosofía analítica y el epísterno- 
logía. El existencialismo ha tenido un gran impacto en la nueva 
Escuela de Kyoto, representada por M. Kosaka, Koyama y K. Níshí- 
temí. en filósofos de la ética como T. Kaneko y Y. Oshima y en el 
amplio público que han tenido los escritos de Heidegger y Sartre 
y las lecciones de Gabriel Marce!. Más Importante todavía ha sí- 
do el movimiento marxista que llegó a dominar la "Sociedad Japo- 
nesa de Filosofía", fomentó la discusión de diferentes aspectos de 
la problemática de la izquierda -como el de la "libertad balo el 
socialismo"-, colaboró en campañas proselitistas y llegó a contar 
con Importantes figuras. Merecen ser destacadas: el aristotellsta 
Takashl Ide, el ex-discípulo de Nishida Keníuro Yanagida y como 
para-marxistas los historiadores del pensamiento japonés S. Func- 
yama y H. Saigusa. Después de 1945 también comenzó a dese- 
rrollarse el movimiento analítico y asimismo la filosofía de la cien- 
cia, que han contado entre sus Iílcs a J. Suetsuma, S. Ohe y G. 
Miyake. De los profesores posteriores a la guerra uno de los más 
Importantes es K. Ikegaml, quien se ha ocupado con problemas 
epistemológicos, de Iílcscííc del conocimiento y de filosofía de la 
cultura. 

A estas tres corrientes habría que agregar algunas otras con· 
formadas por el. por los numerosos estudios destinados a historia 
de la filosofía y a la filosofía comparada. 

Aunque muy escéptico ante las generalizaciones, el padre Pío- 
vesana truta de ofrecer algunas características de la filosofía en el 
Japón al final de su recuento de la misma. Estos rasgos generales 
son en su opinión los siguientes: la búsqueda de una lócíco para 
el pensamiento japonés, el abuso del método dialéctico, el interés 
en el hombre y en lo individual y la preferencia temática por la 
ética y la filosofía de la religión. Lo que más llama la atención es 
la primera característica que se explica así: dada la irracionalidad 
e incoherencia que dominan gran parte de la historia y de la vida 
cotidiana nipona, los fili>sofos Japoneses habrían tratado de com- 
pensarla elaborando una )Ógica peculiar y adecuada al mundo la· 
ponés que pueda capacitarlo paro competir con el Occidente. Es- 
to sería lo que permite entender los esfuerzos de Nishida por desa- 
rrollar una "lógica del campo", de Tanabe por construir una "lóqi- 
ca de las especies", de S. Funayama por explicar la lóqíco de los 
idealistas japoneses y de R. Mutai por trabajar una 11!Ógica del 
lugar". Pero es lo que esclarece también, según el padre Píoveso- 
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na, la importancia que una vez tuvo el kantismo y el neokantismo 
en el Iopén y el actual atractivo de la ñlosofíc analítica y de los 
estudios de lógica formal. Un último rasgo del pensamiento japo- 
nés es su gran interés en la filosofía de la cultura, en especial por 
las peculiaridades del Iopón y lo Japonés, por la relación de su 
historia con la del mundo entero y por el diálogo entre la civiliza· 
ción occidental y la cultura japonesa. 

4. Consideración Final 

Pienso que el recuento anterior del pensamiento en Latinoamé- 
rica, en Africa y en el Iopón, puede haber sugerido cuáles son al· 
gunos de los problemas específicos de las filosotías heterogéneas 
por el hecho de ser tales. Estos problemas o no surgen en la filo- 
sofía occidental o no surgen con tanta insistencia. Los problemas 
de la filosofía en Europa (continental y británica) y en Estados 
Unidos son los problemas "clásicos" y contemporáneos a los que 
me he referido antes. De estos problemas tambrén se ocupan las 
filosofías heterogéneas, pero a ellas se les plantean además otros 
que le son peculiares. Los íocclízoré a continuación, mostrando 
cómo se dan en el caso del pensamiento en América Latina, en 
Africa y en el Japón. Son los siguientes: 

1) Paulin Hountondii lia hablado de una etnofilosofía: de 
un pensamiento híbrido que "presentándose como un discurso Ií- 
losóflco, se reduce, en la práctica, a ser un capítulo particular de 
la etnología o, si se prefiere, de la antropología cultural" ("Que 
peut la philosophie?", en: Diemer (Ed.), Philosophy in tbe presenl 
situation of Atrica, p. 37; Cf. también su libro Sur la "ph11osoph1e 
alricaine", 1980). No es necesario adherir a esta determinación 
de Hountondíí en relación al problema al que deseamos apuntar: 
bastará con decir que el problema consiste en que se trata de pre- 
sentar un pensamiento no fliosófico como filosófico, o lo que hemos 
llamado filosoüa en sentido amplio como filosofía en sentido estric- 
to o especializado. Este intento se da muy característicamente en 
sociedades o culturas no occidentales que no han tenido original- 
mente filosofía, sino otras formas de pensamiento. Es así como en 
América Latina Miguel León Portilla ha publicado en México tra- 
bajos sobre La filosofía nahuátl estudiada en sus fuentes (1959), 
Tres formas del pensamiento nahuátl (1959), "El pensamiento pre- 
hispánico" (1963). En el Perú María Luisa Rivara de Tuesta ha 
escrito el artículo "Pensomlento incaico: Wiracocha" (s. d.). Exís- 
ten otros trabajos parecidos en Bolivia y en otros países latinoame- 
ricanos. Para el Africa P. Hountondll considera como etnofilosoüa 
el trabajo clásico de Placide Tempels sobre La Philosophle banloue 
(1945), los de A. Césaire, L. S. Senghor y otros más (Cf. su libro 
Sur la 'philosophle afrícxdne', p. 11 ss.). En el caso del Japón son 
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innumerables los intentos que se han hecho después de la Restau 
ración Meiji para tratar de presentar al confurianismn y al budismo 
como filosofías en sentido estricto. 

2) Odera Oruka ha caracterizado una filosofía nacionalista 
ideológica: un pensamiento que se elabora como una teoría social 
en favor de la independencia y que busca creer un orden social 
humanista. Es el "concíencísmo" de Kwame Nkrumah, que preten· 
de ser una teoría de la conciencia revolucior.aria postcolonial; y la 
propuesta de Julius Nyerere de una "gran familia", planteamiento 
que parte como termlnus a quo del hombre africano para llegar al 
hombre universal como lerminus ad quem. Con una base Iílosó- 
fica más amplia y un rol político menos acentuado, el equivalente 
latinoamericano de esta propuesta africana es la filosofía de la lí- 
berccíón. Los puntos de contacto son evidentes: según Miró Que- 
sada, en esta filosofía se considera que el pensamiento puede y de- 
be ser puesto al servicio de la líberocíón de los oprimidos como un 
instrumento racional de lucha, y se esclarece la meta última del fi. 
losofar como siendo un humanismo universal. Por lo demás, esta 
instrumentalización de la filosofía en un sentido más o menos po- 
lítico es plenamente comprensible: América Latina y el Africa han 
sido escenarios de la acción del colonialismo europeo y lo siguen 
siendo del imperialismo y de las luchas de poder del Primer y Se· 
gundo Mundos, de modo que es explicable que aquí se trate de ha- 
cer de la filosofío un medio más para salir. del subdesorrollo y al· 
canzar una sociedad más justa. 

Otro es el caso del Japón, pais que nunca fue colonizado, sino 
que más bien jugó un rol considerable como potencia imperialista 
desde comienzos de siglo hasta su derrota en la Segunda Guerra 
Mundial y que luego ha visto renacer su poderío económico. Y, 
sin embargo, la filosofía también se he instrumentalizado en el Jo· 
pón, aunque en forma distinta a como ha sucedido en América La· 
tina y Africa. Un filósofo como T. Inoue promovía una moralidad 
Japonesa nacional hacia 1911 y tratoba de justificar la política Ja- 
ponesa en la Manchuria y en China en 1934 (Piovesana, 1963, p. 
39). Antes del ingreso del Japón a la Segunda Guerra Mundial 
otros dos filósofos, K. Hiraizumi y M. Kíhírcr, defendían la superío- 
r!dad presuntamente iñdudable de la cultura japonesa (Id., pp, 
194-195). Aun M. Tonaba impulsó �l nacionalismo con su "lógica 
de las especies" al subrayar el rol de la nación como especie Iren- 
te a la humanidad como género y a los entes históricos como índl- 
víduos. De todos estos filósofos el único que después de la derrota 
Japonesa tuvo el coraje de hacer un acto de arrepentimiento públí- 
co fue Tanabe con su libro Filosofía como metanóesls (1946), en 
el que se retractaba de muchas de sus posiciones previas tratando 
al mismo tiempo de salvar algunos aspectos para las generacio· 
nes futuras. Su nueva propuesta intelectual era en favor de uno 
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filosofía del arrepentimiento, una crítica radical de si mismo y de 
toda línea imperialista en filosofía y en pro de una afirmación de 
la dependencia total del hombre con respecto al factor religioso. 
Su planteamiento político ero en ese momento que el Japón y el 
mundo entero debían revisar sus posiciones desde estos puntos de 
vista y elegir la vía de la social-democracia (Pivesana, 1963, pp. 
149-152). También R. Muta! ha abogado por el pacifismo después 
de terminada la Segunda Guerra Mundial. 

3) Un tercer problema es el de la identidad cultural o, en 
casos, nacional o hasta continental. En América Latina es un pro- 
blema planteado en forma casi protctípica por la corriente de la 
"filosofía de lo americano". Según Miró Quesada esta corriente 
'considera que la meior manera de hacer filosofía auténtica es Ií- 

losofar sobre nuestra propia realidad, tratar de dilucidar qué cosa 
entendemos por nuestro propio ser, qué cosa significa ser latino- 
americano" ( 1978, p. 76 ). Los frasees africanos de este problema 
han sido y son innumerables: desde la interrogación del liberiano 
E. W. Blvdan por la "Afrlcan Personality", pasando por toda la 
problemática de la "Nécrítude" de L S. Senghor y la "remisa en 
questlon" del pensador y político del Zaire M. Kalanda, hasta el 
concepto de la "Authenticité" propuesto por Mobuto Sese Seko. En 
el Japón la búsqueda de la identidad cultural de la isla, ha sido 
una constante después de la Reformación Meiji y casi cada gene 
ración y cada corriente ha tratado de dar una respuesta a este pro- 
blema. Shigeki Nishimura ( 1828-1902), E. Inoue ( 1859-1919). T. 
Inoue ( 1855-1944), K. Níshldo ( 1870-1945) T. WatsuJI (1889-1960), 
T. Tanabe (1885-1962), H. Kawakami (1879-1946), H. Nagata (1904- 
1946), K. Hírcízumí (1895) y muchos otros autores más, han escri- 
to sobre este tema. La razón de que se encuentre esta reflexión er. 
la filosofía en América Latina, Africa y Japón, nos parece ser bes- 
tante simple: se trata de una reacción frente a la penetración y vi 
sor de la cultura occidental que parece imponer sus propias solu 
dones a los problemas en detrimento de las culturas nativas, pe· 
niendo en peligro su identidad y la de las naciones o continentes 
que las portan. 

4) Una cuarta posibilidad que hasta ahora sólo hemos halla 
do realizada en el Africa, es entender por filosofía lo que Odera 
Oruka ha denominado "sagacidad filosófica": la de tomar como 
filosofía en sentido amplio los razonamientos de "pensadores" no 
instruidos ni formados. No obstante, es más o menos claro que en 
el futuro es probable que se encuentre equivalentes a la "scsccí- 
dad filosófica" africana en América Latina y en el Japón -aunque 
en este último caso hay la dificultad de la extendida caracteriza· 
ción de los nipones como un pueblo que no observa las reglas ló- 
gicas, carece de coherencia, adolece de una cierta incapacidad pe- 
ra formar ideas complicadas, etc. ( Cf. P!ovesana, p. 246 ). 
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Existen muchas düicultades para un estudio comparado de las 
filosofías heterogéneas, pero al mismo tiempo son bastante eviden- 
tes las ventolas que se derivan del mismo. Ante todo: una filoso· 
fía heterogénea es un "producto" complejo. Está formado por un 
elemento propiamente "cultural" y por una cierta base material. y 
ambos tienen que ser tomados en cuenta para decidir si la compa- 
ración es pertinente. De hecho, la comparación que hemos reali- 
zado en un primer intento entre la filosofía en América Latina, Afri- 
ca y el Japón no es -pese a todas las matizaciones y precauciones 
que hemos tenido- muy lograda. Sucede que hay dilerencias 
muy acentuadas de carácter histórico, cultural y material entre 
nuestros tres términos de referencia. Y, no obstante, también hay 
grandes semejanzas entre las filosofías en la tradición latinoameri· 
cana, círíconc y japonesa, que nos parece que por último hacen 
viable la comparación. Tanto América Latina como Afrlca fueron 
colonizadas y aunque éste no fue el caso del Japón -como ya he- 
mos dicho- pensamos que el parangón es aquí más pertinente 
que con la "filosofía" china -por ejemplo-- y que deja enseñan- 
zas muy ricas. La tradición japonesa no es en efecto tan porodlq- 
máticamente "oriental" y otra como la china y en este sentido es 
mucho más accesible. La ventaja de poder contar con un término 
de comparación como la filosofía japonesa -tomando aquí la pa· 
labra filosofía en sentido estricto-- es que, al haberse desarrolla 
do el pensamiento nipón en contraposición con una tradición tan 
fuerte, es especialmente vigoroso y cargado de propuestas de las 
que se puede aprender mucho. Por lo demás, al efectuarse compa- 
raciones se debe ser muy cauto y tener muy presente el consejo 
del Prof. Harold Me Carthy: "hay que buscar semejanzas. pero des· 
confiar de ellas. Y desconfiar porque las semejanzas existen nor- 
malmente en un contexto de diferencias y siempre deben ser vis· 
tas en relación a estas diferencias" ( Cit. por el padre Piovesana, 
p. 262). Una de estas diferencias entre la filosofía en Lotínocmé- 
rica, en Africa y en el Japón, es que este paÍs ofrece una enorme 
cantidad de recursos materiales de los que no disfrutan ni América 
Latina ni Africa. Otra es la falta de escritura en algunas de las 
culturas latinoamericanas y en muchas del continente africano. 
Una semejanza entre las filosofías heterogéneas se da en el proce- 
so de su desarrollo: atraviesan por una fase de apropiación de la 
filosofía occidental, a la que sigue otra de madurez y luego coexís- 
ten corrientes variadas. Así en el caso de la filosofía laiinoamerl· 
cana, las generaciones de los "fundadores" y "forjadores" son con· 
tlnuadas por la tercera generación que representa -según Miró 
Quesada- la madurez y luego hay una diversificación de oortíen- 
íes en la cuarta generación. En la filosofía japonesa, la fase de 
ascenso fue seguida por el período de madurez abier1o por Nlsh!da 
y actualmente hay cuando menos tres corrientes. En forma pare· 
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cicla, en la filosofía africana, que tiene menos tradición, se observa 
que de la fase de apropiación inicial se va pasando a una prime- 
ra madurez. 

Entre las ventajas que ofrece el estudio comparado de las filo 
sofías heterogéneas no son las menores que el colelo que se esta· 
blece permita evitar un cierto provincialismo al juzgar cada cuer- 
po de filosofía y el que la comparación posibilite estudiar las va- 
riadas respuestas que se ha dado a los problemas comunes y apren- 
der de ellas. Examinando por ej. la filosofía de la liberación de 
América Latina y sus equivalentes africanos, será difícil sostener 
-como a veces se ha hecho-,- que la primera es un producto úni- 
co y sólo propio de Latinoamérica o que es la filosofía por excelen- 
cia del Tercer Mundo. O frente a la misma filosofía de la libera· 
cíón latinoamericana, hab�á que plantearle las objeciones que 
Paulin Hountondii formula a la concepcion de la filosofía como 
un instrumento en la lucha por la liberación: que esta forma de 
concebir el rol de la filosofía constituye una sobrevaloración de la 
misma, representa un rezago del pensamiento de los Jóvenes hege- 
lianos y de su voluntarismo idealista y olvida que segÚn Marx no 
es la filosofía sino la praxis política la llamada a transformar el 
mundo (Cf. su art. "Que peut la philosophíe?", en: A. Diemer 
(Ed.), Phllosophy Jn tbe present situatíon o/ AJ­rica, p. 48; las obje- 
ciones de Hountodíí son bastante más extensas. Cf. también su libro 
Sur la "phllosophie alricaine"). 

Los economistas hablan en los ultimas tiempos de que en el 
diálogo norte-sur, los países mas pobres deberían diversificar sus 
interlocutores desarrollados y dirigirse no sólo a Europa y los Es- 
tados Unidos. Y agregan que «unque el diálogo sur-sur no puede 
sustituir al diálogo norte-sur, también tiene su necesidad y sus enor- 
mes ventajas. En el estudio y la práctica de la filosofía, pensamos 
que ha llegado el momento de que la filosofía latinoamericana co- 
mience su diálogo con la Japonesa, la africana y con otras filoso- 
fías no occidentales. En suma, que ha llegado la hora de iniciar 
el diálogo entre las filosofías heterogéneas. 
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LA TINOAMERICA Y SU INTEGRACIONISMO FlLOSOFICO 

MANUEL ZEVALLOS VERA 

( 1) La América Indígeqa Precolombina de Norte y Sur vivió 
Virgen de influencias extracontlnentales y Mentalmente Medite· 
rránea. 

La Filosofía Europea u Occidental era totalmente ignorada 
(Ignorancia C6smica). 

Entre América Indígena del Norte y del Sur, quizá no era total 
esta ignorancia pues tenemos el caso de las noticias que en C('!n- 
tro América recibieron los conquistadores españoles, de la existen- 
cia de un país muy rico en el Sur, donde existía mucho oro, lla- 
mado Vírú o Pírú. 

(2) Las Culturas Aborígenes, especialmente las más desa- 
rrolladas (Aztecas-Incas-Mayas) tenían un sistema de ideas que 
determinaban su organización social, política, económica y religio- 
sa, pero este tipo de culturas corresponden al período mágico, mí 
lico y de religiosidad primario (fetichismo-astrolgía). 

(3) Los pueblos indígenas de Amério del Norte fueron con- 
quistados y dominados por los Saiones en una devastadora super- 
posición etnológico. Fue como un rastrillo, o meior como una 
aplanadora. Impusieron uno cultura sobre el modelo Inglés. pero 
escarmentados de las intolerancias religiosas de 11.os que fueron 
víctimas que produjo el sismo católico, hicieron de la libertad in- 
dividual toda una Filosofía Pragmatista. 

( 4) Los pueblos indígenas del Centro y del Sur de América 
fueron conquistados por España, con excepción de Brasil, incluyen- 
do a México en el Norte. Aquí se superpuso lo Cultura Occidental. 
mejor dicho la dogmática religiosa y el conservadorismo español- 
escolástico y medíoevcl. sobre las culturas aborígenes que no las 
pudo liquidar, pues muchas de ellas tuvieron la personalidad sufí- 

• ciente para sobrevivir (Aztecas/Incas). aunque oficialmente se im 
puso la estructura y la infraestructura de los colonizadores. Espc- 
ña nos trae todo el legado cultural medioeval, cuando en Europa 
ya se vivía en pleno Renacimiento. 
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En la Colorua se impone la Filosofía Occidental, tanto en el 
Norte como en el Sur. Asistimos a la presencia y a la personifica· 
c!ón de una América Hispánica o Ibérica desde México. El comer- 
cio de productos materiales y de ideas sólo se realiza con España. 
La Santa Inquisición o Tribunal del Santo Oiicio inicia su fatídica 

( 5) Producida la Emancipación y la Independencia de las 
Colonias Hispanoamericanas o mejor Iberoamericanas, las nacien- 
tes repúblicas, no obstante- que reconocen en sus Constituciones su 
autonomía de la Madre Patria, en la práctica continúan bajo la 
dominación mental, cultural y por tanto filosófica de la Colonia. 
pero ya también ingresa información de las Filosofías Occidentales 
en ciertos círculos cultos y liberales ( en el caso del Perú en el Con- 
victorio de San Carlos, en la Academia Lauretana, etc.). Pero ha- 
ciendo un balance podemos decir que América Independiente si 
gua siendo un apéndice cultural y filosófico de Occidente: las co- 
rrientes filosóficas aquí se repiten. Sólo somos divulgadores de las 
Escuelas Filosóficas de Occidente. No se logra una Filosofía que 
corresponda a una independencia mental, intelectual. Las concien· 
cias Individuales y los esfuerzos personales no logran todavía ven- 
cer esta etapa, a pesar que las condiciones materiales nos inducen 
a tomar conciencia de nuestra realidad de países dependientes, 
dramáticamente divididos. Los Estados Desunidos el Sur frente a 
los poderosos Estados Unidos del Norte. Es nuestra situación eco- 
nómica, la explotación de nuestras riquezas, la presión de los pue- 
blos, el tránsito de durables dictaduras a efímeras democracias, el 
sentimiento nacionalista, el fortalecimiento de clase de la burgue- 
sía por la eclosión de un proletariado que también va haciendo 
conciencia de- su valimento. Todo este complejo panorama va 
preparando el terreno fértil para definir, por necesidad histórica, 
una Filosofía sustentada en tres raíces: en nuestra tradición abori- 
gen, en el legado de Occidente y en las necesidades vitales de 
América Latina. 

Vamos, 1nctiestionablemente, hacia una Filosofía Latinoameri- 
cana. Pero aquÍ nos preguntamos; ¿Geográficamente es posible 
hablar de Filosofías Continentales? Analizcrremos esta pregunta: 

l. ¿Existe una Filosofía Europea? La respuesta es s1 y no. 
Si, en tanto todo ella arranca de la tradición Helenístico-Romana, 
del Racionalismo Griego, de la búsqueda de la verdad. Del valor 
de la Ciencia, del Valor del Hombre como agente constructor de 
!a realidad. Unas veces por mandato de Dios y otras por cuenta 
propia. Así se puede hablar de una Filosofía Occidental (Idealista- 
Espiri tualista-Cristiana-H umanista). 

Por otro lado no existe una Filosofía Europea, pues cuando ha· 
blamos de ella nos referimos a una Filosofía Griega, Alemana, In- 
glesa, Francesa, Española, Italiana, Rusa, etc. Cada una de ellas 
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tiene una diferente concepción del Mundo y de la Vida. Es lógico 
que así sea, pues son pueblos de razas, ídíomcs, religiones y psi- 
cología diferentes. 

Todos estos factores los separa, para hacerlos individualidades 
filosóficas; pero los une su conciencia de Sistema Dominante Eco- 
nómico: el Capitalismo. Son países altamente industrializados, 
superdesarrollados y conjuntamente con potencias como Estados 
Unidos de Norteamérica y Japón en el Asia, constituyen el bloque 
económico dominante en el Mundo. Dominación económica que 
permanentemente entra en contradicción con los intereses nccíonc- 
les de los paÍses económicamente dependientes y, por lo tanto, la 
Filosofía de estos pueblos se va definiendo cada día con más con· 
ciencia. Aquí se cumple el postulado Marxista, cuando dice: 

"Que son las condiciones materiales las que determinan 
la conciencia". 

2. ¿Existe una Filosofía Asiática? Respondemos también Si 
y No. 

SI, en tanto presenta un marco común: Religiosidad indesliga- 
ble de la filosofía y de la vida moral y consuetudinaria. Místícís- 
mo, Irracional!smo, Metafísicas Religiosas. 

No, en tanto podemos hablar de Filosofías Indú, China, Arabe, 
Judía, etc. Cada una de ellas tiene sus rasgos propios. sus carac- 
teres distintos. Esto se explica por la diferencia de razas, de len- 
guas, de religiones, de pstcolosícs. A pesar de lo cual han logra- 
do una distinción con el pensamiento occidental. Hablamos del 
Mundo de Occidente y del Mundo de Oriente como dos Universos 
que ni el propio Marxismo, con su Internacionalismo Proletario y 
su doctrina común ha podido eliminar: Moscú y Pekín, dos posi- 
ciones con variantes irreconciliables, al extremo que más fácil es 
que se entiendan entre Pekín y Washington, que entre Pekín y 
Moscú. 

3. ¿Podemos hablar de una Filosofía Africana? 
Nuestra respuesta aquí se torna históricamente dramática y se· 

veramente trágica. 
Es un Continente explotado inhumanamente por las potencias 

imperialistas desde tiempos inmemoriables. Es denigrante la situa- 
ción infrahumana en que han sido tratados por los Sistemas Feu- 
dal y Capitalista: vendidos como esclavos por generaciones des- 
de la época del Coloniaje. Recordemos nomós el caso de la Obra 
de Alex Haille: "Raíces" y la larga historia de oprobio. Ahora 
los países africanos están casi en su totalidad independizados y 
atraviesan las mismas vicisitudes de los pueblos Latinoamericanos: 
dependientes, subdesarrollados, pertenecen al Tercer Mundo y ca· 
da día están perfilando su propia palabra y personalidad en el 



- 162 - 

mundo, es decir están encontrando una definición filosófica que 
surge como respuesta al reto de la raza. 

Airica tiene una unidad racial. pero es un mosaico de dialec- 
tos, religiones y estados culturales: desde las comunidades con 
cultura occidental, hasta los gobernantes antropófagos y políticos 
como ldi Amin y Boca.za. Muchas comunidades aún no han supe· 
rado la barbarie y el salvajismo. Estas condiciones, realmente des- 
ventajosas, acelerarán el proceso socio-cultural de Africa para que 
se perfile una respuesta Filosófica Continental, pues nuevamente 
estarnos de acuerdo que son las condiciones materiales las que 
obligarán a sus pueblos a dar una respuesta comunitaria. 

Los Filósofos Africanos tendrán que damos una respuesta ar- 
mónica, como la han dado los Idealistas, los Empiristas, los Prag- 
matistas, los Marxistas Occidentales, pero con mensaje de rozc. con 
conciencia de su superior destino histórico. sin complejos de Inferio- 
ridad y con su pensamiento adecuado a su sentir y a su psícoloeíc. 

4. El caso de Latinoamérica difiere de todos los cosos que he- 
mos analizado. Aquí no se puede hablar de Filosofías Nacionales 
como en Europa o Asia, porque ninguna de ellas ha cobrado per- 
slnalidad dominante, original. Los pensadores latinoamericanos 
están en el trance de pensar, repensar, meditar, crear y recrear 
las Ideas, los sistemas filosóficos occidentales, incluido el novísimo 
marxismo, para, sin renunciar a nuestra tradición cultural, a nues· 
tro rico ancestro indígena, mejor dicho sin renegar de nuestro pa- 
sado virginalmente indio, se estructure un pensamiento de síntesis 
que armonice con nuestros sentimientos y nuestros irltereses al mar- 
gen de los extremismos dogmáticos y de los fanatismos que destru- 
yen a la persona y que liquidan su dignidad y su libertad. Aq1ú 
llegamos a la clave del problema: .¿Estamos asistiendo a un real 
proceso de mestizaje racial en todo el Continente Latirloamericano? 

Sin alarmas de prejuicios felizmente ya mayoritariamente ca- 
ducos, diariamente asistimos a un proceso etnolócíco de "cholifica- 
cíón", es decir, utilizando el término para algunos peyorativo. para 
otros folklórico y para muchos familiarmente amistoso de "cholo" 
estamos determinando todo una transformación de mestizaje ame- 
ricano. 

Tendríamos que ser ciegos para no verlo como un fenómeno 
que está cambiando nuestras relaciones sociales, económicas y 
humanas. Y esto que apreciamos en Perú lo vivimos en México, 
en Colombia, en Bolivia, en Guatemala y en todos los confines de 
Latinoamérica. Basta ver las calles, los teatros, los colegios, los 
estadios, los vehículos masivos. Basta .comprobar quiénes son los 
mayores ahorristas en los Bancos, en entidades fincmcleras y mu 
tuales. Quiénes son los compradores de inmuebles y los propieta- 
rios de prósperas empresas. 
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El cholo racial y culturalmente superado, es un J!)roducto del 
mestizaje racial en acelerada marcha. Es decir. un mestizaje que 
se incorpora sin complejos al sistema de producción y de economía 
capitalista e incluso se hace presente en sus Clubes Sociales. en sus 
Universidades, en el Parlamento. en el Magisterio, etc. Este es el 
mestizaje que necesitamos, el que se integra al proceso productivo, 
económico y político de una nación; y en América Latina este pro- 
ceso es masivo. por eso nos permitimos ver con fe y con optimismo. 
su destino y el puesto que tiene que ocupar como Continente Rec- 
tor en el futuro de las relaciones internacionales. 

Así como en los casos de Europa y Asia no se puede hoblcr 
de una Filosofía de Unidad Continental, en Latinoamérica sí se pue- 
de hablar de una Filosofía Continental, porque aquí todo nos une, 
nada nos separa: raza, idioma, religión, psicología, tradición, in- 
tereses económicos; somos países subdesarrollados que la expe- 
riencia. hoy más que nunca, nos dice que tenemos que valemos 
por nosotros mismos y sino ahí está el reciente conflicto de las Mal- 
vinas. 

En Latinoamérica no podemos hablar de Filosofías Nacionales, 
pues hablamos el mismo idioma y estamos artificialmente divididos 
en fronteras físicas, pues espiritual y mentalmente sentimos lo mis- 
mo y nos identificamos plenamente en cualquier parte del Mundo 
cuando nos encontramos lelos de nuestras tierras americanas. Se· 
ría absurdo pensar en una Filosofía Peruana diferente de la Mexi- 
cana o a la Argentina. En el Nuevo Mundo Americano se está 
plasmando por la fuerza de la sangre y de nuestras comunes rea· 
lidades, una sola Filosofía como respuesta al mundo civilizado del 
futuro, en una concertación de Principios y Fines. 

En algunos aspectos culturales, como es lógico, existen dife- 
rencias, originalidades y respuesta regionales, debidas al medio 
ambiente, al estado que alcanzó su cultura primitiva, a la capaci- 
dad personal, así en el Folklore Americano se advierte el peso da 
la tradición nacional indígena o mestiza, en su ceréunica, sus teil- 
dos. su arquitectura, sus danzas y canciones, que dan fisonomía 
particular y se puede distinguir el acervo folklórico de México con 
Perú. Argentina o Centro América. Pero esto en ningÚo caso aten- 
ta ni es incompatible con la unidad ideológica y filosófica. Al con- 
trario, la fortifica. pues a pesar de estas diferencias folklóricas na- 
cionales, el latinoamericano siente como suyo, como propio y ama 
la expresión comunitaria de su folklore, pues no son sino estilos 
de un Todo. En folklore es rico el Continente Latinoamericano y 
tiene personalidad universal porque responde a su propio Ser, a su 
terruño, a su raza. 

En la Literatura Latinoamericana, por la mayor riqueza expre- 
siva de nuestra realidad, especialmente en la novela, se advierte 
una unidad en la temática, un idioma común que surge de la situa- 
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ción social y económ,ica de nuestros poÍses y en los que han proli- 
ferado las dictaduras criollas, con sus vicios, inmoralidades, traicio- 
nes nacionales y atropellos a los derechos humanos; el común sub- 
desarrollo con bajísimos niveles de vida, la subocupación, la dese> 
cupación, el analfabetismo, el sufrimiento de nuestros pueblos, todo 
este drama que es común en Latinoamérica, con algunos desarro- 
llos parciales que realizan países como Brasil, México y Argen- 
tina, han dado lugar al desarrollo de una novelística con cx:rracte- 
res comunes que ha logrado un lugar de interés en los mercados 
mundiales. Así podemos mencionar los nombres de Jorge Luis 
Borges, argentino (Ficciones); García Márquez, colombiano (Cien 
Años de Soledad); Miguel Angel Asturias, guatemalteco (Señor 
Presidente); Jorge Amado, brasileño (Iubiaba); Carlos Fuentes, 
mejicano (Cambio de Piel); José María Arguedas, perucmo (Agua, 
Los Ríos Profundos); Ctro Alegria, peruano ( Los Perros Hambrien· 
tos, El Mundo es Ancho y Ajeno); César Vallejo, peruano (Tungs- 
teno); Mario Vargas Llosa, peruano (La Guerra del Fin del Mun- 
do); Julio Cortázar, argentino (Rayuela); Alejo Carpentier, cubano 
(El Siglo de las Luces); Rómulo Gallegos, venezolano (Doña Bár- 
bara); Ernesto Sabato, argentino (Sobre Héroes y Tumbas); Jorge 
Icazc, ecuatoriano (Huasipungo). 

La poesía también tiene un mensaje común en la América Con- 
temporánea, ahí tenemos los trepidantes y premonitores versos de 
Pablo Neruda, de César Vallejo, de Heraud, de Nicolás Guillén, de 
Ernesto Cardenal. El arte pictórico latinoamericano es otra expre- 
sión elocuente de la unidad de nuestra respuesta continental como 
trasunto de la realidad de pueblos que pugnan por liberarse de las 
ataduras económicas y mentales y que muestran la potencialidad 
de la América mestiza del futuro, basta con mencionar los ilustres 
nombres de Siqueiros, Diego de Rivera, Orosco, Núñez Ureta y Hua- 
yasamín, para probar, en sus pinturas, esculturas y murales nues- 
tra afirmación: rostros y cuerpos de hombres y muieres robustos y 
fuertes que rompen cadenas y que miran con fe el futuro. Mesti- 
zaje auténtico racial y mental, sin odios ni revanchas para el pasa· 
do vergonzante. Y si del Folklore, la Literatura y el Arte, pasamos 
al campo de la Economía, de la situación social, del subdesarrollo, 
de los bajos e impositivos precios de nuestras materias primas en 
el mercado internacional manejado y controlado por los poÍses su- 
perdesarrollados, al dramático y bajo estándar de vida de nuestros 
pueblos, la respuesta unitaria de Latinoamérica, hoy más que nun- 
ca, no se puede dejar esperar, se hace imperativa.. La respuesta 
tiene que ser única y concordante con la armonía y la melodía de 
un gigantesco concierto sin director que administre la partitura, 
pues el tema y los ejecutantes somos los países en proceso de de· 
sarrollo que haremos sentir nuestras voces, nuestras ideas, nuestras 
necesidades al unísono, coincidentes para buscar soluciones co- 
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munes por nuestro propio esfuerzo, quemando etapas urgentemente, 
con dignidad, con inteligencia y con mucha inventiva, pero sin 
caudillos ajenos n1 países líderes que nos traicionen ni nos humí- 
!len. Cada país conservará su autonomía dentro de una comuni- 
dad de intereses concordados y respetados por propios y extrafios 
pero teniendo como fondo una personalidad continental que nos 
mantenga s61idamente unidos y fraternos ante los núcleos hegem6· 
n!cos y operativos de los imperios econ6micos y políticos del 
mundo. 

Y lo que sostenemos no es una novedad surgida como conse- 
cuencia de la decepci6n y la frustraci6n que ha significado el drc- 
ma hist6rico vivido primero como colonias y luego como depen- 
dencias, sino que, en el plano econ6mico, que ha sido y sigue 
siendo el punto neurálgico de nuestro subdesarrollo, ya se mate· 
rial!zaron acciones unitarias para presentar bloques s61idos en las 
negociaciones Internacionales y facilitar el flujo de intercambio 
comercial e industrial al interior de nuestros países. Tal es el ca· 
so del Grupo Andino, el Sistema Económico Latinoamericano, el 
Mercado Común Americano, que ounque con oscilaciones, retroce- 
sos y avances significativos, con deserciones de alguno de sus 
miembros y vacilaciones por las presiones internacionales, ahora 
más que nunca, tienen que fortalecerse sin demoras, con urgencia 
hist6rica, por necesidad de supervivencia digna; por autodefensa 
natural y por honor y orgullo continental. ya se habla de un fren · 
te común para abordar nuestra deuda externa, no hacerlo o poner 
piedras en el camino sería traicionar nuestro destino histórico y 
atentar contra lcr existencia libre y el honor de nuestras patrias la· 
tlnoamericcrnas. 

Un cambio de actitud y concepción de tal naturaleza conlleva 
necesariamente, como ya se está dando en algunas regiones del 
subcontinente americano, la posibilidad de la unificación del Dere- 
cho Latinoamericano, sobre todo en algunas instituciones básicas 
como son las de obligaciones y contratos. En este sentido el cíví- 
lista brasileño Rubens Límonqí Franca, autor de un Diccionario de 
Derecho Compuesto hasta el momento de 78 tomos, sostiene la te· 
sis que cada día se tiende hacia un movimiento universal en el 
campo del Derecho Internacional y que nosotros, los latinoamerica· 
nos no tenemos tantas necesidades de inspiraciones europeas y 
debemos buscar nuestro propio camino en el campo de la legisla· 
cíón. Estas ideas están plasmadas en su libro "Sobre la Unllioa- 
ción del Derecho Obligacional y Contractual Latinoamericano". 
El mismo panorama de unidad de pensamiento filosófico, que nos 
permite asegurar un diagnóstico de una respuesta filosófica co- 
mún de los Lctínocmeríccmcs ya se advierte cado vez con más ne- 
cesidad y personalidad. 
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Más que una Filosofía Metafísica, Idealista o Materialista, se 
desarrolla una Filosofía Antropolóaíoa, Social y Política que res- 
ponde a nuestra recdídod de continente que busca su liberación 
económica, poiítica y mental. Aquí no podemos plantearnos, co- 
mo tema nuclear, la definición de idealistas, materialistas, espiri- 
tualistas, existencialistas, empiristas, positivistas o pragmatistas pu- 
ros, etc., stno que sin renuncíor el derecho de especulación filosó- 
fica, tenemos que crear nuestro propio "ísmo" que no puede ser 
otro que un resumen, una síntesis del pensamiento universal; un 
mestizaje filosófico resultante de la tríada Hombre-Mundo-Libertad: 
de hombre concreto americano que afronta situaciones, sentimientos 
y pensamientos comunes; un mundo constituido por su circunstan- 
cias que debe Interpretar, explicar y vencer y una capacidad de 
respuesta propia como consecuencia de la relación del enfrenta- 
miento, del reto entre el binomio Hombre-Mundo, o sea su concien- 
cia de Libertad. Aquí la libertad no la concebimos como una di- 
mensión metaiísica, sino como la capacidad de respuesta creadora 
de todos los bienes culturales que lo hagan un hombre de su Mun- 
do y un Mundo del Universo, pero con personalidad, con dignidad, 
stn complejos de inferioridad, libre de enajenaciones y alienacio- 
nes, es decir una respuesta nuestra, propia, nacida de nuestras en- 
trañas americanas, de nuestra tradición indígena, del legado occí- 
dental y que exprese una concepción del Mundo y de la vida CO· 
mo alternativa de coexistencia humana, frente a los dos polos da 
poder económico y mental, para quienes nosotros los lattnoameri· 
canos no somos ni siquiera la quinta rueda del coche de la histo- 
ria, pues sí así fuéramos, la quinta rueda resulta necesaria y sin 
la cual no se puede emprender nínerún viaje corto ni largo. 

Somos para ellos una carga pesada de paÍses hambrientos, 
deudores, menesterosos, poseedores de riquezas que no sabemos 
extraer ni explotar ni administrar, con altos índices de paternidad 
irresponsable, que si no nos conquistan para incorporarnos a su 
administración, es porque los dos gigantes del Mundo resultan pe- 
ra nosotros paradójica y afortunadamente nuestros "ángeles de la 
guarda", puesto que ninguno aprobaría nuestra conquista parcial. 
Aprovechemos de esta paternidad política, para hacemos grandes, 
fuertes, libres y dueños de nuestro destino. Nuestra filosofía tiene 
que ser parte de nuestra liberación. Stn filosofía, es decir sin prin- 
cipios, sin metas, stn objetivos comunes, sin concepción no puede 
haber liberación mental y stn liberación mental no puede cense- 
guirse la liberación económica para nuestro mundo del sub-Conti 
nente Americano. Las condiciones materiales de nuestra realidad 
histórica nos imponen una respuesta filosófica propia y nuestra. 
Tenemos que convertirnos de "Continente en sí" en "Continente 
para sí", que significa tener conciencia de nuestras propias y po- 
tenciales capacidades. Esta conciencia ya empezó hace rato a con- 
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figurarse, a definirse, a cobrar personalidad, tal como lo dejamos 
expuesto en nuestro análisis de la cada vez más unitaria respuesta 
cultural latinoamericana. 

El pensamiento político y filos6flco nos lleva también a avizo- 
rar que ya estamos en el camino de una respuesta filos6fica uní- 
taria, como se da en pensadores y doctrinarios representantes de 
nuestros poíses iberoamericanos. Mencionamos a guisa de ejemplo 
a algunos, dentro de la gama de fil6sofos que presenta el amplio 
espectro de las ideas en la América pensante. 

En México José Vasconcelos sintetiza estos ideales en su céle- 
bre frase que en el lema oficial de la Universidad Autónoma de 
México "Por mi raza hablará el espíritu". Es el hombre producto 
de un mestizaje racial y fecundo que tiene que generarse en toda 
América India y que conlleva la expresión de un espíritu cmerícc- 
no con raíces de tradición regadas con aguas de su propia natura· 
leza y con abonos de Occidente. Textualmente dice: "En la Amé- 
rica Española ya no repetirá la naturaleza uno de sus ensayos 
parciales, ya no será la raza de un solo color, de razgos particula- 
res, la que en esta vez salga de la olvidada Atlántida, no será la 
futura ni la quinta. ni una sexta raza, destinada a prevalecer sobre 
sus antecesoras; lo que allí va a salir es la raza definitiva, la raza 
síntesis o raza integral, hecha con el genio y con la sangre de to- 
dos los pueblos, y, por lo mismo más capaz, de verdadera frcter- 
nidad y de visión realmente uníverscd". "Las grandes civilizacio- 
nes se iniciaron entre trópicos y la civilización final volverá al tró- 
pico" que Vasconcelos llama la "Raza C6smlca". 

José Ingenieros en su obra "El Hombre Mediocre" ( 1913) de 
tanta influencia en las generaciones de las décadas 20 y 30 con 
su positivismo, pero no de remedo y repetición. sino de originali- 
dad creadora, dice por ejemplo: "La imitación desempeña un pa- 
pel amplísimo. casi exclusivo, en la formación de la personalidad 
social; la invención produce en cambio las variedades individuales. 
El predominio de la variación determina la originalidad, vorícn 
es ser alguien, diferenciarse es tener un carácter propio, un pena- 
cho grande o pequeño. La función capital del hombre mediocre 
es la paciencia imitativa; la del hombre superior es la ima11inación 
creadora". Y esto que dice Ingenieros del Hombre como individuo 
se aplica igual a los pueblos latinoamericanos por no ser medio· 
eres por la potencialidad creadora que poseemos, no podemos •e· 
guir imitando y adoptando "ísmos" que no sentimos y que nos 
atan a dictaduras mentales extrañas, que nos despersonalizan y 
nos someten. 

Otro ilustre filósofo argentino, Don Feo. Romero, con quien tu· 
ve el alto honor de merecer un intercambio epistolar de ideas y 
que representa lo más relevante del intelecto filosófico contempc- 
ráneo americano, opuesto a la dictadura peronista, trabajó por írn- 
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pulsar la producción filosófica híspcmc-cmeríccnc y por hacer de 
ella algo a la vez original y firmemente vinculado con la tradición 
euopea, o sea que postula una filosofía americanista como síntesis 
del legado occidental que no se puede ignorar ni desconocer, pero 
con sabor a lo nuestro, a lo propio, nutrida de nuestra naturaleza. 
Mencionaremos para redondear nuestra tesis el pensamiento de los 
siguientes pensadores peruanos, representantes de un peruanismo 
que fortalece la visión de un americanismo como realidad a la 
vista: 

José Carlos Mariátegui es el exponente más preclaro de como 
deben interpretarse y aplicar los esquemas europeos a la realidad 
peruana y latinoamericana, es un socialista declarado y confeso, 
pero subraya con su "meter toda su sangre en sus ideas" que el 
socialismo peruano no puede ser "ni remedo, ni calco, sino crea· 
oión heroica del pueblo". En su "advertencia" con la que prologa 
sus "7 Ensayos de Interpretación de la Reaildad Peruana" dice: 
"No faltan quienes me suponen un europeizante, ajeno a los hechos 
y a las cuestiones de mi país. Que mi obra se encargue de iustíñ- 
carme, contra esta barata e interesada conjetura. He hecho en 
Europa mi mejor aprendizaje y creo que no hay salvacl6n para 
Indo-América sin la ciencia y el pensamiento europeos u occiden- 
tales". "Sarmiento que es todavía uno de los creadores de la ar- 
gentinidad, fue en su época un europeizante, no encontró mejor mo- 
do de ser argentino". 

Y el mejor modo, decimos nosotros, es que el pensamiento eu- 
ropeo se plasme y se fecunde con la sangre, con los sentimientos, 
con las necesidades y con la realidad plena de lo americano y 
Mariátegu!, al aplicar el marxismo a la interpretación de nuestra 
realidad, no encontró mejor manera de ser peruano que "peruoní- 
zar el marxismo". 

Al decir de su biógrafo W aldo Frank "Mariátegui es un hom- 
bre cuya totalidad Sp!noza hubiera reconocido y Jesús también". 

Otro Ilustre Peruano e Indo-Americano fue y sigue siendo 
Víctor Raúl Haya de la Torre, quien puso sus bases teóricas en el 
marxismo, para luego negarlo en tanto dogmático, ortodoxo y opo- 
níendcs a la realidad europea las características peculiares y úni · 
cas de la economía social !ndoamericana. Así decía: "Si acepta- 
mos que Europa y América están muy lejos de ser idénticas por 
se geografía, por su historia y por sus presentes condiciones eco- 
nómicas y sociales, es imperativo reconocer que la aplicación glo· 
bol y simplista que nuestro medio de doctrinas y normas de Inter- 
pretación europea debe estar sujeta a profundas modificaciones". 
Todas estas ideas dan forma a su obra filosófica "Espacio-Tiempo- 
Histórico". 

En resumen Haya de la Torre se esforzó por "americanizar el 
marxismo". 
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Tanto Mariátegui como Haya de la Torres pueden ser cuestío- 
nados por sostener tesis muy controvertidas, pero han dejado un 
legado de inspiración ideológica fundamental para diseñar la sín- 
tesis de una Filosofía Continente. 

Francisco Miró Quesada Cantuarias, representa en el Perú un 
estudioso sistemático y un profesional de la Filosofía, que introdu- 
jo en la juventud de las aulas universitarias y en vastos sectores 
de público culto, el Interés por la Filosofía, con sentido auténtico y 
riguroso pensamiento analítico. 

Se interesa por los temas epistemológicos y lógicos. Eíerce 
con igual vocación la docencia y la investigación y en sus enfo- 
ques y especulaciones ofrece aportes, opiniones y tesis propias, 
pues no es un repetidor ni un simple difundidor de ideas ajenas, 
tal como se aprecia en su obra de robusta madurez "Apuntes para 
una Teoría de la Razón" (1962). Es un convencido que la liber- 
tad es la piedra angular de la convivencia y la coexistencia de los 
sistemas políticos e ídeolósícos. Está muy lejos de la intolerancia 
y como auténtico filósofo su pensamiento está nutrido de "ísmos" 
pero su espíritu de libertad. Es un filósofo de una ya pre-visible 
América Latina mentalmente libre. 

No podemos tampoco dejar de mencionar el puesto que ocupa 
en el Perú ese joven de pensamiento vigoroso premcturomenta 
desaparecido, como fue Augusto Solazar Bondy, un peruonisto, na- 
cionalista y patriota, que pensó en un Perú liberado económica y 
mentalmente desalienado, lo que vale para toda la realidad Indo- 
americana en cambio y transformación sugiere una interpretación 
de la cultura y la vida nacional que puede llamarse filosófica en 
la medida en que más que describir hechos, busca iluminar el con- 
junto de la existencia peruana. 

Reconoce que sólo a paftir de lo que podemos llamar el Perú 
Contemporáneo, que parte de fines del ochocientos se puede ha- 
blar de un "pensamiento filosófico que pugna por ser autónomo y 
con sentido constructivo", pues antes lo fue dominantemente esco- 
lástico, hasta la irrupción de la corriente positivista que juega pa- 
pel preponderante en el redescubrimiento de nuestra realidad na- 
tural y de una actitud pr-agmática, ajena al pasado colonial. 

En resumen, podemos avizorar para un futuro que lo sentimos, 
lo deseamos y lo necesitamos muy próximo, un continente de la 
Latinoamericanidad, con una respuesta filosófica común y orícínc., 
pues la originalidad. contemporáneamente entendida, no significa 
sacar las cosas de la nada, algo totalmente inédito, sin anteceden- 
tes, sino que a partir de las ideas, de las doctrinas y del pensa- 
miento clásico que provengan del Oriente o de Occidente, el hom- 
bre latinoamericano les ponga su propio sello, su propia persona- 
lidad, los recree con su propio saber y estilo, los nutra con su pro- 
pia sangre y los píense con su propia razón. 
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De todo lo expuesto llegamrs al convencimiento que camina· 
mes a paso firme hacia una Filosofía Latinoamericana; y convencí· 
dos de esta verdad y de esta necesidad nos preguntamos, como 
conclusión de este ensayar y ¿cuáles serán los caracteres y los ras- 
gos comunes de esta Filosofía? Interpretando nuestra reolídcd, 
nuestra estructura pslcosomátic:a y nuestros lntereses de países en 
dearrollo, pues la Filosofía llene que ser el trasunto del alma de 
los pueblos, de la comunidad de sentimientos, podemos postular 
los siguientes caracteres: 

l. Concepción de Síntesis del Universo Filosófico de Occiden- 
te y de Oriente, aplicando la razón, la lÓgica, la intuición y el sen- 
timiento en la Interpretación y comprensión de los fenómenos y 
hechos de la realidad. Es decir, un Sistema de Conciliación de los 
Opuestos. Un crisol ecuménico de la Filosofía Idealista y Moteria- 
llsto de Occdente. 

2. Conocmiento universal y real del Mundo y del Hombre, en 
su espacio, tiempo y circunstancias concretas. El ciudadano krtí- 
noamerlcano debe "Ser un Hombre del Mundo", de su mundo, cst 
nos sentimos por la formación cultural universalista que recibimos. 
Los europeos, en sus grandes masas, Incluso profesionales, nos ig- 
noran, no nos conocen a los Latinoamericanos, salvo los altos círcu- 
los políticos y científicos que nos tienen fichados y registrados 
hasta el detalle, pero con fines geopolíticos de dominio o exploto- 
ción. Felizmente nuestra educación ha sido secularmente enciclo- 
pedista, erudita y unlversalista, es mejor que así sea y siga siendo. 
Es decir, forjar Hombres Cultos. 

3. Conciencia Vital que unifique en nuestro quehacer diario 
la teoría y lo práctica, el pensamient> y la acción, tanto en el pla 
no educativo como productivo, para superar por nuestra propia ca- 
pacidad y sin interrupciones, el subdesarrollo. La fórmula debe 
ser: Idea-Idea-Hecho. 

4. Humanista, en tanto conciba y estime a,l Hombre como una 
persona, sujeto central de un ordenamiento axiológico positivo en 
el plano mundano; y diseñe una Metafísica Antropolóqícc, en la 
dimensión extramundana. 

5. Debe obedecer a un pensamiento y sentimiento equidistan- 
tes del Materialismo y del Idealismo puros, que dividen la realidad 
en dos mundos, esto en el plano Metafísico; pero en el plano Hu- 
mano y Político, debe asumir una concepción intermedia, euqillbta· 
da y temperada entre capitalismo y comunismo, libre de extremis· 
mes que van contra natura. 

6. Sentido de solidaridad y ayuda mutua sin menoscabo de 
la dignidad, ni de la libertad de las partes. A yudo estimulante 
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cuando las parles muestren sus incompetencias, impotencias. 
"Ayuda para la Autoayuda". 

7. Mestizaje intelectual, mental, liberador, desalienante qua 
nos defina como individuos y como pueblos. Una Sociedad Latino- 
americana, sin preluícíos ni complejos y con visión y praxis dese- 
rrolllsta, pero orientados por una conducta moral y una doctrina 
ética. 

8. En resumen, postulamos como doctrina filosófica, como 
identificación filosófica de todo lo que somos y debemos hacer y 
ser los latinoamericanos, una Concepción PRAGMATICO-HUMA- 
NISTA o también podemos definirnos como un HUMANISMO 
PRAGMATICO. 
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• 

PALABRAS ANTE EL PRIMER CONGRESO NACIONAL 
DE FILOSOFIA DEL PERU 

LEOPOLDO ZEA 

Es paro mí motivo de gran satisfacción y orgullo el poder asis- 
tir a este importante Congreso. Confieso que la ausencia al mismo 
me tenía acongojado. Me hacía vivir con mayor hondura la crisis 
que nuestros pueblos estén viviendo. Crisis económica, social y 
política; pero también crisis cultural. Crisis que afecta al tan ne- 
cesario movimiento de personas, al encuentro entre quienes hacen 
posible la cultura. Encuentros como punto de partida en esa ur- 
gente tarea en nuestros pueblos, la convlcencia, de la cual se de- 
riva la anhelada integración de esta región de América. Estos en- 
cuentros están ya dando frutos en muchos campos de la cultura. 
muy especialmente en el de la filosofía. He estado aquí, en Perú. 
en muchas ocasiones, a partir de 1945, y en cada ocasi6n he salido 
con la sensación de plenitud. La plenitud del que enriquece su 
persona comprendiendo y haciéndose comprender por otras per- 
sonas. México se agranda en el Perú, como el Perú y México en 
otras regiones de esta nuestra América. Fue aquí, como en esas 
otras partes de esta América que he encontrado amigos entraña· 
bles como los Miró Quesada, Osear y Francisco, Luis Felipe Alarco, 
María Luisa Rivara de Tuesta, Augusto Salazar Bondy y muchos 
otros. 1945 fue para mí un año dave de que surgió con fuerza el 
empeño por desentrañar las raíces de una filosofía latinoamericanc; 

• que siempre había existido. Filosolía que es una realidad. El que 
se pueda realizar este Congreso, con el título de Pe°'d�nto en 
el Perú y América Latina lo hace patente. fñ aquellos tas de 1945 
un- congreso ele tal natÜraleza habría sido considerado un absurdo, 
algo más que exótico. Ahora es algo natural hablar de filosofía o, 
tímidamente, de pensamiento peruano y latinoamericano. Tan na- 
tural como lo fue el reconocimiento que esta filosofía encontró en 
el XVII Congreso Mundial de Filosofía celebrado en Montreal Ca· 
nadó en agosto de 1983. 
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Recuerdo aún mi regreso a mis catedras de hlosofía en la Uní 
versidad Nacional Aut6noma de México a mediados de 1946. Cuan- 
do empecé a hablar de filosofía y cultura latinoamericanas, tropecé 
con la resistencia y asombro de mis estudiantes y colegas. ¿Filo- 
sofía latinoamericana? ¿Filosofía mexicana, peruana? ¿ Cultura 
latinoamericana? Eso no ha existido nunca en nuestra América ni 
podrá existir. ¿Dónde están nuestro Platón, Descartes, Kant o He· 
gel? Podremos pensar, esto es natural al hombre, pero no crear 
filosofía. La creación es obra de una cultura de la cual nosotros 
sólo somos eco y sombra. Las mismas palabras de Hegel viendo 
a esta regi6n como "eco y sombra de Europa del viejo mundo". Sin 
embargo, la. tenaz Insistencia en rec1amar como natural a nosotros 
una acci6n, la de reflexionar al igual que lo hicieran y lo hacen 
los creadores de la filosofía a lo largo de la historia, acabó dando 
frutos. Aquí, en el Perú, se sumaron otros filósofos entre los que 
se destacan Augusto Solazar Bondy y María Luisa Rlvara de Tues-; 
ta. De muchos de nuestros Hlósofos se puede decir como la Biblia 
decía de JÓb cuando éste muere: "Y lleg6 a la vejez y a la muerte 
como el trigo que se corta a su liempc>": "De Salb:zar13ondy estas 
palabras no tienen sentldo. Augusto Scdozcr Bondy fue cortado 
antes de tiempo, quizá en el momento en que su pensamiento hur- 
gaba con mayor hondura la raíz de esa. nuestra anhelada filosofía; 
en el momento en que esa su reílexíón preparaba las agudas res· 
puestas a los problemas que se estaban planteando. Sus reflexio- 
nes coincidían, o se distinguían de otras reflexiones sobre esta 
nuestra filosofía, y en ese coincidir y disentir se estaba forjando 
un filosofar que no tiene ya por qué preguntarse sobre dónde está 
nuestro Platón, Descartes, Kant o Hegel. Un preguntar ocioso, que 
nunca encontraremos planteado en los ejemplares creadores de la 
filosofía que consideramos la filosofía por excelencia. Nunca en· 
contraremos a ningún exponente de esa filosofía, preguntarse si 
existe o no una filosofía griega, francesa o alemana. Pura y sím- 
plemente hicieron filosofía, esto es, reflexionaron sobre los proble- 
mas que les planteaba su tiempo, la circunstancia es que les había 
tocado vivir, buscando soluciones que pudieran ser permanentes, 
eternas, animados por ese "afán inúül de ser Dios", como diría Jean 
Paul Sqrtre. El mismo anhelo y la m_isma obligación para quienes 
en esta región quieran ser considerados filósofos. Esto es, no ser 
ya más eco y sombra de esta o aquella filosofía, sino como los 
creadores de esa filosofía, partir de la problemática propia de esta 
nuestra realidad, tal y como ellos lo hicieron sobre la propia. Y 
si se afirma aún que eso no es filosofía, habrá que decir simple- 
mente: "Peor para la filosofía". No olvidemos que nunca esos 
grandes ejemplos del filosofar, se plantearon el problema de si es- 
taban o no haciendo auténtica filosofía, de si eran o no filósofos. 
Ellos nunca reconocieron una instancia superior a sí mismo que 
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decidiese la importancia de su reflexionar. Y no la reconocieron 
porque no existía. En cambio entre nosotros. la búsqueda de una 
instancia superior que apruebe como filosofía nuestro reflexionar, 
es, simplemente, expresión de la relación de dependencia en que 
entramos a la historia a partir de ese 12 de octubre de 1942, cuyo 
Quinto Centenario recordamos pronto. Fecha de un gigantesco y 
extraordinario encubrimiento que ahora nos obliga a realizar nues- 
tro propio descubrimiento. 

Los tiempos han cambiado, ya no se cuestiona la existencia 
de una filosofía latinoamericana, esto es, una filosofía que parta. 
como toda auténtica filosofía de lo concreto, del hombre que inte- 
rroga, y la realidad que plantea los interrogantes. Por ello este 
nuestro filosofar es ya objeto de atención en los mismos centros de 
la filosofía que consideramos filosofía por excelencia. En el XVII 
Congrso Mundial de Filosofía, celebrado en Monlreal, Canadá, 
entre los oías 21 al 27 de agosto de 1983. filósofos de los mismos 
centros del filosofar por excelencia, afirmaron que no existía una 
filosofía universal. Que la filosofía tiene su origen en el hombre, 
en el hombre concreto, en el hombre formado en una circunstan- 
cia. y que la universalidad se alcanzaba a partir de la capacidad 
de este hombre para comprender y hacerse comprender. La cíír- 
moción de universalidad. que con Descartes decía "todos los hom- 
bres son iguales por tener una razón o entendimiento", se presenta 
ahora diciendo, todos los hombres son iguales entre sí, porque son 
distintos. esto es, por ser peculiares, por poseer una Identidad, una 
personalidad que los individualiza. Pero una identidad peculiar 
que no les impide comprender y hacerse comprender. Instrumen- 
to y expresión de esta comprensión lo es, precisamente, la filosofía. 
En este sentido no se puede hablar de filosofías que sean más fi- 
losofías que otras; como no se puede hablar de hombres más hom- 
bres que otros. 

El Congreso que ahora se inicia, es ya fruto del autorecono- 
cimiento respecto a nuestra capacidad en una tarea natural a todo 
hombre y pueblo. Fruto, también, del reconocimiento que para el 
mismo ofrecen ya los centros del filosofar clásico. Para mí. decía, 
es importante esta reunión, y habrfa lamentado mucho mi ausencia. 
Por ello habrá que hacer lo que sea posible para que se manten- 
ga viva la convivencia de quienes en esta región se han lanzado 
en esta extraordinaria y urgente tarea. Tarea que ha de ser pun- 
to de partida para el logro de una auténtica filosofía de liberación 
frente a la que nuestro Augusto Salazar Bondy llamó filosofía de 
dominación, expresión concreta de la cultura de dominación. Li- 
beración que ha de alcanzarse en esta nuestra América mediante 
la acción conjunta de nuestros pueblos y los hombres que la hacen 
posible. Buscando, sin renunciar a lo que nos es peculiar lo que 
nos es común. La crisis que vivimos es expresión de la crisis de 
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lodo nuestro continente; de esta America que llamara Martí "Nues- 
tra América". Tenemos que superar la crisis, como hemos supe- 
rado otras crisis en nuestra historia. Y en este esfuerzo de supe- 
ración tiene que jugar un papel primordial la Iilosofía. No la filo- 
sofía en abstracto, la de esta o aquella escuela o capilla, sino la 
filosofía en su sentido auténtico y primitivo, como afán de saber, 
de conocer, para actuar y poder transformar lo que debe ser trans- 
formado, Perú, México, esta nuestra América pueden aportar mu· 
cho en este esfuerzo en el mismo horizonte de crisis que abarca al 
mundo entero. La vieja pregunta sobre la existencia de una filo- 
soííc latinoameircána ha encontrado, hace mucho tiempo su ade- 
cuada respuesta Este Congr.eso es una respuesta más al interro- 
gante. Renato Descartes decía que todos los hombres eran iguales 
por la razón. Esto es que todos los hombres pueden reflexionar, 
pensar, razonar y por ello filosofar. Un filosofar que, por supuesto, 
no tiene que reducirse a ser comentario de otro filosofar, sino un 
enfrentamiento con la realidad y sus problemas. En este sentido 
podríamos ahora agregar al todos los hombres son iguales por la 
razón, pero también porque todos los hombres son iguales por ser 
distintos. No es ésta una paradoja; un hombre es igual al otro 
porque posee una peculiaridad, porque posee una personalidad, 
una individualidad. En este sentido su razón, su reflexión ha de 
ser también peculiar; pero no tan peculiar que el que lo realiza 
deje de ser hombre, superhombre o subhombre, sino por el contra- 
rio, porque es capaz de hacer patente esa igualdad comunicándo- 
se con sus semejantes, con sus iguales, esto es comprendiéndolos 
y haciéndoles comprender. Desde este punto de vista nuestro fi- 
losofar, lo que aún llamamos tímidamente nuestro pensamiento, ha 
sido una lucha permanente por comprender y hacerse comprender, 
por mostrar a otros hombres y pueblos que somos también hombres. 
Y por ello respetando y exigiendo respeto. No otra cosa han bus" 
cado los fllósofos a lo largo de la historia. 





11. TALLERES 
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l. HISTORIA DE LAS IDEAS EN EL PERU 
Y LATINOAMERICA 

MATERIA Y ESPIRITU EN JOAQUIN CAPELO 

CARLOS ALVARADO DE PIÉROLA 

PROLOGO 

Joaquín Capelo, cuyo nombre y cuya obra quisiéramos rescc- 
tar de las brumas en las que lo ha sumergido el paso del tiempo, 
fue un personaje mullifacélico cuyas actividades abarcaron diver 
sos campos. Ingeniero civil de profesión y constructor de cerreta- 
ras, ejerció también la docencia, fue escritor, político, parlamenta- 
rio y, también, funcionario público. Nació en Lima, el 17 de julio 
de 1852. 1 En 1876 se recibió de ingeniero civil. participando como 
tal en la Guerra del Pacífico, en los trabajos de fortificación de la 
capital. En 1899 es nombrado Inspector del camino a Chancha- 
mayo, ocupándose del estudio, trazo y ejecución de esa obra. Si- 
milar tarea había realizado ya, en 1896, en la reglón del Pichis. 
Ministro de Fomento en 1914, Director del cuerpo de ingenieros de 
caminos en 1916, falleció en París el 16 de noviembre de 1928. 

Esta múltiple actividad se refleja en su obra escrita. 2 Es au- 
tor desde una Memoria sobre el camino de Chanchamayo (Lima. 
1893), un Curso de álgebra superior (Lima, 1875), hasta una So- 
cloloqia de Uma (Lima, 1895), un estudio titulado El problema na- 
cional de la educación pública (Lima, 1902) y, aun, una novela. 
Los Menguados (Madrid, 1912), entre otras cosas en las que ha- 
bría que incluir también los informes oficiales realizados por en- 
cargo de diversos gobernantes. Suponemos, además, que puede 
existir obra inédita. 

1 Cf. s/n. de autor. Centenario del nacimiento del hombre de cien- 
cia peruano Ing. Joaquín Capelo. El Comercio. Lima, [ul., 1952. 

2 Cf. archivo de la Biblioteca Nacional Lima. 
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A nosotros nos interesa, particularmente, una obra publicada 
en 1894 con el sugestivo título de Materia y espíritu, 3 en la cual 
se revela una faceta no suficientemente conocida de nuestro par· 
sonaja, la de filósofo, y en virtud de la cual tiene un lugar en la 
historia del pensamiento filosófico del Perú. De allí nuestro pro- 
pósito de rescatarla del olvido y darla a conocer. Sobre todo por· 
que, después de haberla leído, creemos que hay motivo para mo- 
dificar la opinión, bastante generalizada, que ubica a Capelo den 
tro de las corrientes del denominado positivismo peruano. Como 
se podrá apreciar en las páginas siguientes, en las que tratamos 
de realizar una exposición susdnta y fiel del contenido de la obra 
en referencia. 

Para concluir, creemos que no está demás hacer presente que 
Capelo no pretendió ser lo que ahora podríamos denominar un fi· 
lósoío profesional. Fue, seguramente, el producto típico de une 
época en la que los estudios profesionales, cualesquiera fuera la 
especialidad, se alternaban con los estudios humanísticos y la 
preocupación por forjar individuos con una formación integral, cu· 
yo espíritu se abriera por igual a las diversas manifestaciones de 
la cultura. 

1 

EL PUNTO DE PARTIDA 

La materia y el espíritu. He allí las dos grandes realidades. 
$egÚn Capelo, constituyen el ámbito en el cual se mueve necesc- 

��ente la existencia humana. Por eso empieza su Introducción 
� _,., •�'"'"alando lo siguiente: 

,r;;;� "Todos sentimos un mundo interno, y vemos que nos ro- 
,. dea un mundo exterior. El mundo del yo y el mundo de 

lo tangible, o el mundo del espíritu y el mundo de la 
��,o�� materia, son los polos del sistema en cuya evolución es- 
� C1'1i' tá encerrada nuestra existencia toda". 4 �---= De lo que se desprende el que, en consecuencia, :nateria y 

espíritu tengan que ser consideradas "nociones fundamentales". :i 
Establecido el punto de partida, Capelo continúa. A lo largo 

de los siglos, por obra del €spíritu religioso y, .nás tarde, en virtud 
de la reacción contra estas ideas, estas nocíc.res básicas se ban 

a CAPELO, J. Materia y Espíritu (Lima, Librería. Imprenta y Ca- 
sa Editoria J. Galland, 1894). 118 pp. más índice y fe de erratas. 

• CAPELO, J. Materia y Espuitu, Int., p. 11. 
II Ob. cil, Int., p. 12. 
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desarrollado en términos de un antagonismo que se ha hecho ca- 
da vez más pronunciado. Y así. mientras el materialismo sostiene: 
"Todo es materia, no hay sino movimiento, los dioses se van", no- 
sotros contestamos: "la materia re va, sólo el espíritu es, sólo él 
vi .. 6 ve. 

Obsérvese que Capelo, a partir de la constataciln de las dos 
existencias manifiestas, la materia y el espíritu, distingue como pro- 
blema fundamental el de la relación entre ambos. Por tal motivo, 
ha de necesitar determinar qué es lo primario, considerando como 
tal al espíritu. La materia no es la verdadera realidad. "La ma- 
teria es únicamente, un concepto de la maru1estación de la activi- 
dad del espíritu en su múltíple existencia". 1 

La opción está, pues, realizada. Capelo elige el mundo del 
espíritu. Y, una vez hecha la elección, aclarada la cuestión fun- 
damental, nos invita a penetrar en ambos mundo. Y nos dice: 

"En el primero conoceremos las tres grandes aparien- 
cias: materia, espacio y Uempo ( subrayado por el au- 
tor); y en el segundo reconoceremos las tres grandes 
realidades: Dios, el espíritu y la ley moral (Id.)". 8 

II 

EL MUNDO DE LA MATERIA 

l. La Doctrina Materialista 

El viaie por el mundo de la materia empieza con una exposi- 
ción de la doctrina materialista, tal y como es concebida por Ca- 
pelo. Según él, el materialismo se sustenta en los siguientes prin 
cipios: 9 

l. El fundamento de todo criterio humano está en los sentidos, 
particularmente en el tacto. El tacto, a cuyas impresiones pueden 
reducirse, en último análisis, las de los otros sentidos, es el único 
Instrumento que posee el hombre para la adquisición de la verdad. 
Los instrumentos de experimentación inventados o por inventar 
constituyen una ampliación, una extensión del tacto. 

• Loe. elt. 
1 Loe. elt. 
e Loe. cit. 
• lbid., lib. primero, I, pp. 13-31. 
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2. La masa cerebral está constituida de manera tal que po- 
demos distinguir, de una parte, una "Forma", que permanece inva- 
riable durante la existencia del individuo, y de la otra, el material 
que constituye la masa, el que se encuentra en continuo, variado 
y complicadísimo movimiento vibratorio y es, además, renovado 
mediante las funciones de la vida orcónícc con otro nuevo mete- 
ria! traído del exterior. El alma humana está constituida por esa 
forma constante de la masa cerebral y se destruye al morir el in- 
dividuo. La razón humana es, a su vez, la dependencia existente 
entre el mundo exterior y nuestra masa cerebral, la que se rela- 
ciona con aquel mundo por medio del tacto. 

3. El hombre no es sino materia sujeta a forma y movimiento 
determinado; todo cesa en él con la muerte. 

4. El objeto de las ciencias es conocer esas leyes constantes 
que rigen el mundo exterior en relación con nosotros, a fin de do- 
minar la naturaleza en provecho del hombre. 

5. Pensar, sentir y querer es única y sencillamente tener mo- 
vimientos vibrátiles en la masa de nuestro cerebro; igualmente, son 
también resultado de la operación mecánica de movimiento vibró· 
til, inducir, deducir, formular juicios y generalizar. 

6. La materia y la fuerza ni han tenido principio ni tendrán 
fin; pero su cantidad ni aumenta ni disminuye: es inmutable en 
la totalidad del tiempo y del espacio. Toda la vida del universo 
se reduce al movimiento, y éste se manifiesta, ya por la dílusíón 
o concentración de la materia, ya por su paso continuo de lo ho- 
mogéneo a lo heterogéneo, o de lo confusamente distribuido a lo 
mejor distribuido y de lo indefinido a definido, y al contrario. 

7. El mundo exterior se ha conformado por sí mismo a un 
cierto orden, que se traduce en leyes generales. 

Tal es, en conjunto, la visión que nuestro personaje nos brinda 
de la doctrina materialista. Hasta donde puede verse es un mate- 
rialismo eminentemente mecanicista, que, en su oportunidad, fue- 
ra calificado por Marx y Engels como metafísico y vulgar. 10 No 
obstante, no deja de ser interesante esa atribución que se le hace 
al materialismo, -en el sentido de que para esta doctrina, el tacto 

10 "El materialismo del siglo pasado era predominantemente mecá- 
nico, porque por aquel entonces la mecánica ( ... ) era, de todas las 
Ciencias Naturales, la única que había llegado en cierto modo a un pun- 
to de remate. 

C. Marx y F. Engels, Obras escogidas (Moscú, ediciones en lenguas 
extranjeras, s/f.), p. 628. 

"La segunda limitación específica de este materialismo consistía en 
su incapacidad para concebir el mundo como un proceso, como una ma- 
teria sujeta a desarrollo. Esto correspondia al estado de las Ciencias 
Naturales por aquel entonces y al modo metafísico, es decir, antídia- 
Iéctico". 

lbld., p. 628. 
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sería el único instrumento que posee el hombre para la adquisición 
de la verdad. ¿Se está pensando, tal vez, que, en el materialismo, 
sólo es verdadero lo que se puede tocar? Capelo no dice, especí- 
ficamente, a quien ( o a quienes) en particular pertenece esta te- 
sis; pero, evidentemente, no eran las tesis del materialismo desa- 
rrolado a partir de la segunda mita! del siglo XIX, y mucho menos 
las del materialismo dialéctico, de cuya existencia ni siquiera pa- 
rece sospechar. A pesar de lodo, Capelo va a considerar lo ex- 
puesto como "las ideas generales del materialismo moderno". 11 

Al parecer, en este punto sus fuentes de información fueron extre- 
madamente limitadas. 

Después de su exposición de la doctrina, el autor pasa a exa· 
minar lo que denomina "los detalles". 12 Sigámosle. 

En cuanto a los detalles -nos dice-, la escuela materialista 
se conforma a los hechos establecidos por la ciencia. Para el ma- 
terialista el espacio y el tiempo existen realmente, como entidades 
absolutas, independientes del ser humano. La materia es una sus- 
tancia cuya esencia es la pasividad; la fuerza, en cambio, tiene 
una existencia que se manifiesta exclusivamente como movimiento. 

Dividiendo a los cuerpos hasta cierto límite se llega a pcrtícu- 
las sumamente pequeñas: son los átomos químicos. Estos, a su 
vez, pueden subdividirse más y más hasta llegar a otro límite, tér- 
mino absoluto de toda división, en el que el átomo es el mismo pa- 
ra todos los cuerpos. 

¿Cómo es el átomo? El átomo no es homogéneo, pero es indi- 
visible. En él distinguimos un núcleo central y una atmósfera que 
lo rodea, como al globo terrestre rodea por todas partes su atmós- 
fera aérea. La sustancia del átomo es la misma, pero se encuen- 
tra concentrada en el núc�o. formando un cuerpo sólido, mientras 
que en su atmósfera se halla más difusa y en el estado gaseoso, o 
mejor dicho radiante. 

El conjunto de estos átomos llena todo el universo, formando 
sistemas determinados o, cuendo se encuentren en estado difuso, 
constituyendo el éter, que es la sustancia que llena los espacios 
interplanetartos y los poros de los cuerpos. 

A partir del átomo etéreo, animado de un movimiento que s9 
supone rectilíneo y uniforme, igual para todos los átomos, aparece 
la materia etérea, toda ella en agitado movimiento. El choque de 
los átomos entre sí va a producir la formación del átomo químico, 
el cual, al juntarse con otros, va a formar los grandes sistemas, las 
grandes moles, la de los mundos siderales, las de los sistemas 
planetarios, los de cada astro y las de los cuerpos que hay en ellos . 

• 11 Ob. cit., I, p. 17. 
12 Ibld., pp. 17-30. 
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La gravitación universal es el resultado de la presión general 
del éter. A su vez, el calor es producto del movimiento vibratorio 
de los átomos químicos; la electricidad, de la concentración en lu 
superficie o del movimiento en masa del éter; el magnetismo es un 
estado eléctrico permanente en ciertos cuerpos y producible en 
otros; finalmente, la luz es un modo especial de vibración etérea, y 
el sonido, vibración de las moléculas en masa. 

Los átomos químicos, que constituyen un sistema de átomos 
etéreos, pueden combinarse formando nuevos sistemas, más y más 
complejos; pero también pueden desdoblarse en sus elementos. 
Estas integraciones y desintegraciones forman el dominio de la 
química. 

Los átomos son más inestables en las sustancias orgánicas y 
tienen la propiedad de no ser formados sino únkamente de hidró- 
geno, oxígeno, carbono y ázoe. En la vida animal a estos elemen- 
tos se agregarán otros como el fósforo, fierro, etc. 

En la constitución de los sistemas se cump!en leyes uniformes 
que rigen la "evolución etérea", 13 desde la nebulosa hasta el 
mundo de la sociedad humana. Estas leyes, constatadas por la 
astronomía, geología, biología, psicología y sociología han sido 
formuladas por H. Spencer en su gran obra Los primeros principios 
y Darwin en su libro sobre El origen de las especies. Por una equí- 
vocada interpretación de sus obras. la escuela materialista preten· 
de considerar las obras de estos dos pensadores como las coluro· 
nas del edilicio del materialismo. 

El éter, continuando en su interminable evolución, alcanza a 
reunir el átomo con el átomo, en una cierta distribución de forma 
y movimiento particular, en que la fuerza convertida en vida, por 
simple modificación de forma y de mo�ento, engendra el proto- 
plasma de todos los organismos. A partir de éste, bcío la íníluen- 
da de los agentes exteriores y según las leyes estudiadas por 
Dorwín, particularmente las de selección, se irán generando las 
especies, primero en el reino vegetal y más tarde en el reino oní- 
mal, desde la monera hasta el hombre. 

La ley del perfeccionamiento de la evolución éterea es indefi- 
nida; de manera que, y si las leyes de Darwin deben cumplirse 
siempre, es de suponerse que la especie humana seguirá progre- 
sando en los siglos venideros. 

Hasta aquí llega la exposición de lo que Capelo considera la 
doctrina materialista en sus detalles, que -según declara- ha pro- 
curado exponer sin omitir punto alguno esencial y con el propósito 
de ser fiel traductor de la doctrina. 1• 

ts IblcL, p. 26. 
14 Ibld., pp. 30-31. 
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A continuación, procederá al examen del materialismo. 

2. Examen de la Doctrina Materialista 

El examen al cual somete Capelo la doctrina materialista po- 
demos sintetizarlo así: 15 

El tacto, al advertimos de la presencia de un cuerpo, determi- 
na que se presenten a nuestra inteligencia las nociones de límite Y 
de acción. La extensión e que en el lenguaje vulgar es confundí- 
da con el espacio) nace de comparar entre sí distintos límites y es 
el modo de manifestarse del espacio. 

En la escuela materialista, que pretende objetivarlo todo, se 
piensa que los cuerpos son manifestación de tres entidades: la 
materia o pasividad; la fuerza, derivada de la noción de actividad; 
y el espacio, derivado de la noción de límite. Veamos que hay de 
aceptable en estas tres nociones. 

Los cuerpos pueden descomponerse en iantas partes como la 
imaginación pueda suponer, pero cada una de estas partes es siem- 
pre un cuerpo. En tanto esto es así, no pueden ser separadas las 
dos nociones fundamentales de actividad y límite, como si fueran 
dos entidades sustanciales diferentes. 

En realidad, el cuerpo es sólo la apariencia a través de la cual 
se manifiestan dos realidades: la individualidad y la multiplicidad 
de individualidades. La primera hace la actividad y la segunda 
su límite. 

Ahora bien, la materia como una sustancia pasiva, desnuda 
de toda actividad, en un estado de pasividad absoluta, es un sue- 
ño de los materialistas. "Existir es actuar; lo que no actúa no 
existe". 18 

Por otra parte, la sustancialidad del espacio es más insosteni- 
ble todavía que la de la materia. Suponer la existencia de un es- 
pacio sin cuerpo no es posible. Además, sin la noción de cuerpo, 
el conocimiento de las propiedades de la extensión sería imposible. 
Si a lo anterior se agrega el que la noción de espacio ha venido 
solamente de la de límite, si ésta se suprime nada puede quedar. 
Por ello es también una frase sin sentido el espacio infinito. 

La fuerza es un principio activo de naturaleza enteramente 
desconocida. Se manifiesta únicamente como reposo o movimien- 
to y su intensidad puede medirse por el producto de tres factores: 
cuerpo, distancia y tiempo. 

1:; Cf. II, pp. 31-53. 
18 lbid., p. 37. 
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El tiempo es una noción que expresa una simple relación en- 

tre nosotros y el mundo exterior. Existe en relación a nuestra ma- 
nera de ser activa y al modo de ser activo del mundo exterior. 

No cabe duda de que la noción de átomo etéreo es un gran 
paso en el progreso del saber humano, en tanto que supera la 
confusa noción del átomo de Demócrito. Pero la mónada revela- 
da por Leibnitz demuestra que si bien el átomo etéreo es una Ií- 
gura muy a propósito para percibir la realidad, no puede decirse 
que contiene la verdad misma. Siempre queda en pie la cuestión 
de saber si el átomo es sustancia o, solamente, la manifestación de 
una acUvldad sustancial lncorp6rea que reside en múltiples enti- 
dades activas; entidades que sin cuerpos ni nada que se les parez- 
ca, sólo pueden revelar su existencia colectiva y en la forma de 
cuerpos en movimiento. Si continuamos la división del átomo, 
quedará en claro que éste se reducirá a un punto matemático, es 
decir, inextenso. La escuela materialista, que no ha solucionado 
el problema de los cuerpos, ha optado por el átomo etéreo sin po- 
der dar razón alguna que lo Justifique. Con mayor derecho se po- 
dría aceptar la mónada de Leibnilz 

La vida orgánica. Mientras que en los simples cuerpos toda 
manifestación activa se traduce en movimiento, en los vegetales, 
en los animales y en el hombre se presentan además otras mani- 
festaciones cuyo conjunto se llama vida. 

Los vegetales son formas que obedecen a un plan prefijado de 
antemano, localizado en el germen o en la semilla; se desarrollan 
nutriéndose a expensc:s del mundo exterior y pueden perpetuar su 
especie engendrando nuevos gérmenes. En los animales hay, ade- 
más del desarrollo de las formas y la reproducción, la existencia 
de movimientos voluntarios y claras manifestaciones de inteligen- 
cia y sensibilidad. En el hombre se reunen todos los fenómenos 
de la vida vegetal y animal, pero además aparecen otros nuevos: 
el sentimiento religioso, su sociabilidad y el desarrollo pronuncia- 
do de sus facultades, con tendencia incesante a un mundo superior. 

La escuela materialista sostiene que todas estas manifestaciones 
se reducen a simples movimientos, pero es impotente para dar una 
demostración o una imagen al menos verosímil que lo pruebe. Aun 
aceptando que las teorías de Darwin sean una verdad definitiva- 
mente adquirida por la ciencia, siempre quedará en pie la forma- 
ción de un primer germen, y esto es imposible de explicar por sim- 
ples movimientos de átomos. 

Después de lo expuesto, -se pregunta Capelo- ¿qué conclu- 
siones podríamos sacar? Y se responde: el análisis que hemos 
hecho demuestra lo mucho de hipotético, da deficiente y de absur- 
do que hay en los fundamentos de la doctrina materialista. Pre- 
tende objetivar simples relaciones; sustituir la fe del creyente al 
criterio de la razón; negar las grandes verdades que proclaman 
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un Dios, el alma y la ley moral; acepta sin vacilar la materia, el 
espacio y el tiempo como realidades sustanciales; reduce el prín- 
cípío activo a sólo causa de simples movimientos; pretende que 
sea el acaso la causa del orden admirable del universo... Del 
hecho de que en los actos psíquicos se ha observado que hay con- 
sumo de fuerza y cierta corriente y consumo de materia, se ha pre- 
tendido explicar por simples movimientos los ocios de nuestro es· 
pírítu: pero, lo más que se podría aducir es la dependencia entre 
el trabajo y la materia, y que el movimiento es una manifestación 
de la actividad del espíritu, pero no a la inversa. Los estudios de 
hipnotismo han dado pruebas míl de que la voluntad humana, por 
sólo su querer, puede causar el movimiento efectivo de un cuerpo. 
de lo que podemos deducir que todo movimiento es efecto de una 
voluntad, y no al contrario. Hay pues, que espiritualizar la me- 
terla y no materializar el espíritu. 17 

Al llegar a este punto, Capelo cree necesario hacer la slguien· 
te aclaración. No se crea, sin embargo, que negamos al materia- 
lismo moderno el importante papel que ha desempeñado y seguirá 
desempeñando en la gran obra de la civilización. 

"El materialismo es en el mundo moral, lo que la reac- 
ción en el mundo de la materia; sin el escepticismo que 
encierra esta doctrina, el fanatismo religioso hubiese 
terminado por apagar toda luz de verdad entre los hom 
bres; la larga noche de la Edad Media sería eterna, y 
la civilización hubiese desaparecido completamente, vol- 
viendo al hombre al estado salvaje. En el campo neu- 
tro que elabora la lucha de esos dos elementos, evolu- 
ciona tranquilo el espíritu filosófico, y el progreso y la 
civilización toman vuelo grandioso, haciéndose cada día, 
más y más llevadera la vida del hombre, y más y más 
elevados sus mircies en el mundo de lo desconocido". lij 

Así concluye nuestro pensador su apreciación de la doctrina 
materialista, realizada después de su recorrido por el mundo de la 
materia. A continuación, procede a adentrarse en el mundo del 
espíritu. 

17 lbid., p. 5:!. 
11 lbld., p. 53. 
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Il1 

EL MUNDO DEL ESPIRITU 

1. Nuestros Nociones Fundamentales 

Con este subtítulo inicia Capelo su viaje por el mundo del es· 
píritu. Y lo primero que hace es analizar nuestro modo de cono- 
cer. Intentaremos sintetizar sus puntos de vista. 19 

En el proceso del conocer el hombre adquiere tres clases de 
verdades: absolutas, relativas o de relación e hipotéticas. 

Son verdades absolutas: la convíceíón que posee el ser hu- 
mano de la realidad de su propia existencia y, también, la convic- 
ción de la realidad del mundo exterior, de la de otros hombres y 
otros seres que forman el mundo visible. � Verdades relativas son 
las relaciones de semejanza o desemejanza que se descubren al 
comporcr a los seres del mundo visible entre sí. Verdades hipoté- 
ticas, las relaciones nuevas. obtenidas mediante la inducción, la 
analogÍa y, a veces, "ciertos sentimientos", 21 que la experiencia 
no siempre nos permite rectificar. 

Las verdades absolutas se caracterizan porque pueden ser In- 
dependientes del tiempo. del espacio y de nuestra misma natura· 
leza. Les verdades relativas, en cambio, dependen siempre del 
t!empo, del espacio y de nuestra misma naturaleza, pero son ínvo- 
riables para toda la especie humana. A su vez, las verdades hí- 
potéticas son las únicas que pueden variar por razón del adelanto 
de la civilización y, también, R_Or la mayor amplitud de las verda· 
des relativas a las que siempre están ligadas. 

Por otra parte. las verdades absolutas sólo revelan la existen· 
cia. Las verdades relativas son las que nos dan conocímíentos 
determinados. Las verdades hipotéticas establecen la unidad en- 
tre estos conocimientos (los determinados); sin ellas sería ímposl- 
ble darse cuenta de las leyes generales que gobiernan el universo. 
Lo que más eleva el rango de la verdad es la inmutabilidad. 

En todo sistema de conocímíentos, ya científicos ya filosóficos, 
se encuentran entremezcladas las tres clases de verdades, y no 
podría existir si se prescindiese de cualquiera de ellas. 

Existe la ciencia de lo visible ( Jo que se puede contar, medlt 
y pesar) y la de lo invisible ( la del magnetismo animal, del hip- 
notismo o del espiritismo). A su V0'1., la filosofía es la ciencia de 
lo inconocible. 

11 or. Lib. segundo, pp. 55 y SS. 
20 Aquí Capelo parece situarse en lo que los kantianos, sobre todo, 

llamarían la etapa pre-crítica de la filosofía. 
21 lbicL, I, p. 56. 
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.. e ... ) de las causas primeras, de las leyes universales; 
en una palabra, de la sustancialidad ( subrayadas por el 
autor) y de la causalidad (Id.)". :?:? 

La filosofía comienza precisamente allí donde la ciencia termi- 
na, por lo que la primera sirve de guía a la segunda. Ambas son 
complementarias en el cam.po de la verdad. 

"Lo lnconocible de hoy, y por consiguiente del dominio 
filosófico, es mañona conocible y pasa al dominio de la 
ciencia; ( ... ) ", 23 

Pasemos ahora a Dios. Aun cuando nadie sabe lo que Dios 
es, todos saben que es. ,, 

"Dios es el miedo del salvaje, el terror del malvado, el 
cccso del materialista, el quien sabe del escéptico, lo In- 
conocible del sabio, la esperanro del creyente, el ideal 
del filósofo y el centro hacia el cual convergen el universo 
entero". 2' 

Dios es y será siempre inconocible, en tanto que incondicio- 
nado y, por ende, ilimitado. Y el universo existe en Dios. 

Ahora bien, ¿cómo llegamos a conocer la existencia del espÍ· 
ritu? El hombre distingue su existencia de la del mundo exterior 
cuando piensa, siente y quiere. Estos actos revelan que el ser pen- 
sante no puede constar de partes y sólo es concebible como enti- 
dad simple, absolutamente inmaterial. así es como se distinguen 
con fuerza abrumadora el espíritu y la materia. 

Si la materia no puede dejar de ser por cuanto una vez ha 
sido, así el espíritu tampoco puede dejar de existir puesto que una 
vez ha existido y es imperecedero. 

"Hay más todavía, la materia puede ser un simple fenó- 
meno, existiendo su realidad sustancial solo (sic) en el 
espíritu; en tanto que él, es una realidad cuya esencia re- 
side en el (sic) mismo". 25 

En consecuencia, existe Dios, ser supremo, y existen los espíri- 
tus. El primero es absolutamente libre e Incondicionado; los se- 
gundos, absolutamente simples en su esencia y condicionados en 

22 lbid., p. 67. 
23 lbid., pp. 67-68. 
2, Ibid., p. 68. 
Z5 lbid., p. 75. 
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su modo de actividad. Tal es la ley moral. Ley que preside todo 
lo existente en su desarrollo evolutivo y en cuyo cumplimiento es- 
triba el perfeccionamiento de cada individuo. 

Junto al mundo inorgánico y al orgánico, existe el mundo su- 
perorséníco, en el cual vive también el hombre y evoluciona en ro 
formación de un cuerpo social. La sociedad humana es un orga- 
nismo vivo, cuyos elementos actúan en razón de la cantidad de 
egoismo y altruismo que hay en el hombre. En el mundo super- 
!>rgánico es la idea el agente que establece la solidaridad y en- 
.¡endra los potenciales que orientan las voluntades individuales en 
determinado sentido. En consecuencia, la evolución de la especie 
a través de siglos es la evolución de la Idea filosófica. Y los hom- 
bres superiores son los que la perciben con claridad y la encaman 
con sinceridad. Por eso, la historia de la humanidad es solamen- 
te la de sus grandes pensadores, y no puede ser grande un pueblo 
donde esos hombres faltan. 

"Por eso todos los pueblos pueden ser grandes; por eso 
Licurgo hizo a Esparta; por eso Manco Cápac hizo el ím- 
perlo ínolvldoble de los incas, y por eso en fin. Washing- 
ton hizo la gran república de Norte-América". 28 

t. Doctrina Espiritualista 

Esta parte viene a ser el colofón o conjunto de conclusiones de 
iodo lo expuesto. Está subdividida, en su primera parte, en la. que 
trata de la "unidad sustancial del universo". 27 en los siguientes 
puntos que resumiremos asi: 

l. A través de todo lo exouesto se demuestra que hay uno 
cadena no ínterrumnído de existencias, ®e va del átomo al hom- 
bre, siempre obedeciendo a una ley de avance progresivo y aseen· 
dente. Sin embargo, este concepto de las cosas ofrece dificultades 
insuperables bajo el punto de vista puramente científico. No obs- 
tante. se hace necesario vislumbrar como puede realizarse seme- - 
jante evolución. 

2. El átomo etéreo explica perfectamente toda la fenomenolo- 
gía del mundo inorgánico, pero nada explica sobre la sustanciali· 
dad. Siendo ínoceptcble como unidad esencial, hay que convenir 
que el elemento sustancial de los cuerpos es algo absolutamente 
distinto del cuer;po. El espíritu. tal vez, puede darnos la clave de 
la unidad del universo. 

28 lbld., p. 90. 
21 lbid., II, p. 95. 
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3. La imposibilidad de explicar por simples movimientos los 
fenómenos de la vida, determinó que Leibnltz creara la mónada 
en sustitución del átomo, grandiosa concepción que no fue llevado 
a término por causas de tiempo y de lugar. 

4. La solución del problema está en el pensamiento de Leíb- 
nítz, La fuerzo y el espíritu son las mónada elemental del uni- 
verso. Mas si el universo ha de reducirse a una unidad sustancial, 
ésta no puede ser sino la mónada. 

La segunda parte de las conclusiones son expuestas por Ca- 
pelo bajo el subtítulo de "nuestra teoría del uníverso". 2s La resu- 
miremos como sigue: 

1. Mirando con los ojos del espíritu en la sustancialidad de 
las cosas, encontramos la mónada, emancipación del ser supremo. 
Todo lo existente resulta de la actividad de la mónada, que está 
ligada a Dios en virtud la ley moral. 

2. El átomo etéreo es la apariencia con que se nos presenta 
el más elemental sistema formado por mónadas, mientras que los 
cuerpos son el resultado de las diversas derivaciones y complica- 
ciones que pueden formar los átomos. En los seres vivos, sin em- 
bargo, encontramos tres entidades diferentes: una mónada supe- 
rior, en la que reside la personalidad del individuo ( el yo en el 
hombre); un sistema de mónadas, que forma el elemento anímico; 
y, por último, otro sistema de mónada, perteneciente a la materia 
orgánica e inorgánica, que forma el cuerpo. 

3. La vida es, en consecuencia, la asociación involuntaria e 
inconsciente de un espíritu a otros muchos, según leyes preexisten· 
tes en el Universo. El nacimiento y la muerte son simple separa· 
cíón de dos etapas de la vida. En la vida de ultratumba, la mate- 
rialidad disminuye más y más y la espiritualidad aumenta en la 
misma escalo, y el espíritu, cada vez más libre y más puro, se 
acerca sin cesar a la perfección. En este proceso, el dolor no pe- 
rece ser sino el camino más corto del perfeccionamiento; por eso, 
quien se atraSQ en lo \TÍa del perfeccionamiento necesita del auxi- 
lio del dolor. En consecuencia, cuando la humanidad haya alean· 
zado el sumun de la perfección, el dolor se habrá extinguido. 

" ( ... ) y el globo que habitamos, se hará inútil para la 
vida terrenal. porque entonces carecerá de objeto. 
Sí. la tierra morirá también, cuando haya muerto la pe- 
sión humana; y ella también cumplirá su ciclo de exis- 
tencia, como la cumple todo lo que existe, cuando ha lle- 
nado la misión que le ha estado encomendada en el li- 
bro del destino". 29 

28 lbid., p. 104� 
29 lbid., p. 108. 
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Así, con estas palabras, concluye Joaquín Capelo su estudio 
filosófico, proclamando la ·muerte de la materia y lo victoria deíí- 
niliva del espíritu. 

PALABRAS FINALES 

Aun cuando el propósito que nos anima,. es fundamentalmen- 
te, dar a conocer más que enjuiciar el pensamiento expuesto en 
Materia y Espíritu -tarea esta última que esperamos realizar en 
otra ocasión- creemos que es posible resumir algunas apreciacio- 
nes personales en los siguientes puntos: 

1. No hay en lo expuesto por Copelo nada que nos permita 
identificarlo como positivista o seguidor de cualesquiera de las co- 
rrientes de esta escuelo. 

2. En lo sustancial, sus planteamientos encajan, más bien, 
con los de una filosofía espiritualista, que tomo elementos ds 
Leibnitz y, al parecer, aunque no lo menciona, de Maine de Biran. 

3. El que exprese su deseo de exponer la doctrina del "ma- 
terialismo moderno" con objetividad y fidelidad a sus principios 
e, incluso, le reconozca un papel positivo en el desarrollo del pen- 
samiento humano, como freno al fanatismo religioso, no quita qua 
su posición sea decididamente antimaterialista, como puede verse 
en la segunda parte sobre todo. ./ 

4. Resulta particularmente interesante la versión que nos pro· 
porciona de la ciencia y que alterna con la apreciación de la doc- 
trina materialista en lo que denomina "sus detalles". Esto podría 
ser un valioso indicador para conocer el grado de información cien- 
tífica de un sector de la intelectualidad peruana de fines de siglo. 
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LA "CUESTION POPULAR" 

ENRIQUE Dossst, 

Una de las maneras por la que el capital central desarrollado 
supera el descenso de la tasa de plusvalor y ganancia, sus crisis 
periódicas, su sobrepoblación y hasta la superproducción, en fin, 
posterga su derrumbe, es por medio de la obtención de ganancia 
extraordinaria y por la tranferencia de plusvalor de la periferia 
al centro, no sólo por el intercambio de mercancías ( fruto de ca· 
pitales con diferente composición orgánica y con salarios que 
juegan funciones diversas) sino igualmente por el pluscapital que 
se acumula desde el interés alcanzado del capital crediticio ex- 
traído al capital periférico, diversos modos de compensación de 
la baia de la tasa de ganancia, y de plus valor en su fundamento. 

Pero el capital periférico, al no tener por su parte otro capital 
dependiente del cual pudiera obtener plusvalor por transferencia, 
debe afrontar sólo todos esos tipos de explotccíón en la compe- 
tencia intracapitalistas, y por ello aumentará la extracción de plus- 
valor del trabajo vivo, del trabajo asalariado, del trabajo subsumi- 
do por el capital global mundial a través del capital periférico. Y 
de allí que la contradicción absoluta y concreta en el sistema ca- 
pitalista mundial se produce en el enfrentamiento del capital glo- 
bal mundial e con su contradicción interna. pero no por ello me- 
nos real entre capital central y periférico) con el trabajo asala- 
riado (del campo y la industria urbana) de los paÍses periféricos 
y subdesarrollados. Es decir, "capital mundial versus trabajo vivo 
periférico", el que es subsumido en concreto por el capital perifé- 
neo ( o en la expansión de la porción trasnacionalizada por el ca- 
pital productivo central) de los paÍses o naciones dependientes, y 
que, en la tendencial disminución relativa de sus salarios, permi- 
ten una obtención creciente de plusvalor, que aumenta dicha tasa, 
correlativa hoy al nuevo salto tecnolóeríco de la robotización indus- 
trial del capital central. 

De esta manera, la "cuestión de la dependencia" (8. del es- 
quema 35), sitúa bajo nueva luz las "cuestiones" ya tradicionales 
tales como la cuestión colonial" (1.), la "cuestión nacional" (2.) y 
aún --como veremos- la cuestión del populismo ruso (3.), sin 
dejar de lado las diferencias ya anotadas entre países desarrolla- 
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dos y subdesarrollados centrales =-como Inglaterra e Irlanda- (4.), 
y la doctrina del imperialismo (6,). Todas estas "cuestiones", co 
mo es evidente, no podremos analizarlas aquí, sino que, como en 
casos anteriores, situaremos sólo el asunto. 

En efecto, todo esto cobra hoy en América latina suma urgen- 
cia, desde el punto de vista político, desde los procesos revoluciona- 
rlos actuales o posibles de los países periféricos, y así se bosqueja 
el perfil de una nueva cuestión: la "cuestión popular". Y, repi- 
tiendo, toda esta problemática pende de la construcción de las 
categorías fundamentales de "capilaJ..central-desarrollado" en esen- 
cial articulación con el "capital-periférico-subdesarrollado" en ge- 
neral, que funda el análisis de todas las "cuestiones" indicadas. 

La "cuestión de la dependencia" tiene ya una larga histo- 
ria de debates que cumplen veinte años; la "cuestión popular" no 
ha sido siquiera visualizada como "cuestión", ya que, superfi- 
cialmente, se la ha situado como una deformación del populismo 
(en esquema, bajo los números 3. y 14.), o se ha descartado a 
"pueblo" como una pseudocategoría imposible de construir ana- 
líticamente (posición 13.) (1), o se la a confundido con las ca­ 
tegorías clase, etnia, grupos subalternos, etc. 

Intentaremos, para concluir esta obra, indicar como es que 
se debiera intentar comenzar a construir esta categoría política, 
de las formaciones sociales concretas, pero analíticamente preci- 
sa -y así la categoría "pueblo" abre la discusión de la "cuestión 
popular" en América latina-. 

Para mostrar su importancia y su ineludible actualidad, copie- 
mos un largos texto de Fidel Castro: 

"Entendemos por pueblo, cuando hablamos de lucha, 
la gran masa irredenta . . . la que ansía grandes y sa- 
bias transformaciones de todos los órdenes y está dis- 
puesta o dar para lograrlo, cuando crea (2) en algo o 
en alguien (3), sobre todo cuando crea suficientemente 
en sí misma. . . Nosotros llamamos pueblo, si de lucho 
se trata, a los 600 mil cubanos sin trabajo ( 4) ... ; a los 
500 rnll obreros del campo que habitan en los bohíos mi· 
serables (5) ... ; a los 400 mil obreros industriales y 
braceros . . . cuyos salarios pasan de monos del patrón 
a las del garrotero; a los 100 mil agricultores pequeños, 
que viven y mueren trabajando una tierra que no es su- 
ya, contemplándola siempre tristemente como Moisés a 
la tierra prometida (6) ... ; a los 30 mil maestros y pro- 
fesores ... ; a los 20 mil pequeños comerciantes abruma· 
dos de deudas . . . a los 1 O mil profesionales Jóvenes ... 
deseosos de lucha y llenos de esperanza . . . Ese es el 
pueblo, el que sufre todas as desdichas y es por tanto 
capaz de pelear con lodo el coraje!" (7). 
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El político. el economista, el filósofo, deben escuchar la palabra 
del pueblo. Transformarse en todo oído: 

"¿Qué es lo que le interesa al pueblo? Porque el pueblo 
es el que tiene que decir aquí la palabra" (8). 

En la 1 Declaración de la Habana, exclama Castro: 

"El pueblo se ha reunido hoy para discutir ímportcntes 
cuestiones . . . Porque nuestro pueblo so.be lo que está 
defendiendo, nuestro pueblo sabe la 1:x:rtalla que es- 
ta übrando . . . y puesto que nuestro pueblo es pueblo 
1:x:rtallador y un pueblo valiente por eso están aquí pre- 
sente los cubanos ... Nuestro pueblo tenía el derecho da 
ser un día (sic) pueblo libre . . . con gobem.antes que 
pusiesen los intereses del pueblo, los intereses de los 
campesinos (9). los intereses de sus obreros, los intere- 
ses de sus jóvenes, los Intereses de sus niños, los intere- 
ses de sus mujeres, los intereses de sus encinos, por en· 
cima de los intereses da los privilegiados y de los ex- 
plotadores" e JO). 

Si la categoría "pueblo" no tuviera un sentido preciso, ¿cómo 
es posible que la usen tan profusamente todos los líderes del Ter- 
cer Mundo, desde Mao o Agostinho Neto, hasta Ho Chí-mínc, el 
FREMLINO o el Comandante Borce? Si "pueblo" Jo usan los "po- 
pulistas", ¿serán todos estos políticos revolucionarios "populistas", 
incluyendo al mismo Marx? ( 11 ). ¿No será que la categoría "pue- 
blo" nos está señalando una cuestión esencial en los procesos re- 
volucionarios, de transformaciones históricas, cuando la "clase" 
no puede "pasar" a la nueva época histórica de una formación so- 
cial? Veamos la cuestión por partes. 
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2. CORRIENTES Y SISTEMAS DE LA FILOSOFIA 
EN EL SIGLO XX Y SUS PERSPECTIVAS 

ENELPERU 

LA RECEPCION DE KANT EN EL PERU 

DAVID SOBREVlLLA 

Las primeras menciones a Kant y a su obra en el pensamiento 
peruano se encuentran, al parecer, en el periodo que Augusto So- 
lazar Bondy ha denominado romántico, siguiendo al hacerlo la 
periodificación general establecida por Leopoldo Zea para el pen- 
samiento latinoamericano. 1 Un conservador destacado como el 
obispo de Arequipa Bartolomé Herrera, rechaza la democracia de 
Rousseau y Kant, la democracia liberal en su opinión, por encon- 
trar que está fundada en un principio tiránico, ya que según él 
la libertad del hombre no es un problema de masas, sino íntimo y 
particularíslmo (Escritos y Discursos. Lima: Biblioteca de la Re 
pública, 1929; T. l. p. 82). En cambio un liberal como Pedro.Gálvez 
mostraba, conforme a la semblanza de Enrique Alvarado, una 
gran influencia del panteísmo idealista con reminiscencias de Kant 
y Fichte (Cf. el retrato político de Gálvez por Alvarado en: Coro- 
na fúnebre del malogrado joven D. Enriaue Alvarado. Lima, 1857: 
p. 42). También otro liberal, José Silva Santisteban, confesaba ad- 
mirar a Kant, aunque criticando su formalismo, del que su epi· 
nión se originan "los errores y funestas aberraciones del libera- 
lismo" (Curso de Derecho Constilucional. Lima, 1856 y París, 1874). 

1 Cf. el libro de Augusto Salazar Bondy La filosofía en el Perú. 
Lima: Universo, 1967. Cf. también los distintos trabajos de historia de 
las ideas en Latinoamérica de Leopoldo Zea, en especial su gran obra 
de síntesis El pensamiento latinoamericano. México: Ariel, 319-76 (la 
primera edición de este libro, que se basa sobre trabajos anteriores, es 
de 1965).. Para la ¡¡eriodüicación subsiguiente al romanticismo en el 
caso del pensamiento peruano Cf. nuestro artículo "1880-1980: 100 años 
de filosofía en el Perú", e-n: Bruno Podestá (Ed.), Ciencias Scclal� en 
el Perú. Lima: Universidad del Pacífico, 1978; pp. 35-99. Para ull' pa- 
norama más amplio incluyendo la historia de las ideas en general en el 
Perú y no sólo a la filosofía, Cf. nuestro trobajo "Las ideas en el Perú 
contemporáneo", en: Historia del Perú. Lima: Mejía Baca, 1980; pp. 
113-415 .. 
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Por su parte, el español Sebastián Lorente, infatigable profesor 
del liberal Colegio de Guadalupe, hace someras referencias a Kcmt 
en su Compendio de filosofía para los Colegios del Perú (por el. 
en su Lógica. Urna, 1860, pp. 199-200, y Sicología, Lima, 1860, p. 
1 ). En suma: hacia 1860 comienza la influencia de Kant en el Perú, 
como resulta confirmado por el hecho de que en el folleto Progra- 
ma de materias cursadas en las Facultades de la Universidad de' 
Gran Padre San Agustín (Arequipa, 1870), publicado bajo el Rec- 
torado del Dean Juan Gualberto Valdívia, se mani.fieste que en la 
asignatura de historia de la filosofía se explicaba a Kant como 
miembro de la "escuela alemana". 

La influencia kantiana se hace más honda en el posítívísmo 
peruano. Valen más un Spinoza y un Kant, un Claude Bemard y 

. un Littré, según González Prado, que todos los oscilantes entre lo- 
cura y santidad (El tonel de Dlógenes. México: TezonUe, 1945; p. 
180). Javier Prado ya ha leído sistemáticamente a Kant, aunque 
con mucha probabilidad en traducciones franctsas ( Cf. La evolu­ 
ción de la idea filosófica en la historia. Lima: Imprenta Torres 
Aguirre, 1891; pp. 127-143). Por su parte, Jorge Polar llega a con- 
fesar: "¿Qué hubiera sido de mí si mi pensamiento no hubiera pa- 
sado por la Filosofía Crítica?. En inocencia filosófica habría se- 
guido tranquilo, sin ocurrírseme nucca dudar del poder de la inte- 
ligencia en la Filosofía" (Confesión de un catedrático. Arequipa: 
Tipografía Cuadros, 1925; p. 18). Solazar Bondy comenta: "Ero 
ciertamente un Kant expurgado de errores, un Kant "posítívízodo", 
diríamos, especialista en el arte de exorcisar fantasmas metafísicos" 
(Historia de las ideas en el Perú contemporáneo. Lima: Moncloa, 
1967; T. I, p. 73). Una exposición precisa de las ideas estéticas de 
Kant, aunque muy íníluencícdo por la interpretación de Menéndez 
y Pelayo en su Historia de las ideas estéticos en España, se ha- 
lla en las tesis de Bachillerato y de Doctorado de Alejandrino Ma- 
guiña La idea de la Bello (1893) y La cuestión de lo Bello (1894) 
(publicadas ambos en: Anales Universitarios. Lima, T. XXVI, 1890; 
pp. 161-216). También en la tesis de J.M. González La emoción es­ 
tética se hace patente la impronta de Kant, al lado de la de su dis- 
cípulo -en lo filosófico- Friedrich Schiller (Lma, 1895). De su 
lado Alfredo Solí y Muro escribió como tesis doctoral Momento hts- 
tórico de la filosofía de Kant. Critica y obfeto de la 'Crítica de la 
Razón Pura' (Lima, 1984). Otro jurista, Manuel Vicente Vtllorón, 
sostiene por entonces kantianamente en sus Lecciones de derecho 
natural (Lima: Imp. de J. Francisco Salís, 1894-1896) que el dere- 
cho se ocupa con les deberes de la justicia, pero critica al mismo 
tie�po la doctríno jurídica de Kant, señalando que es insuficiente 
por estudiar sólo la forma de la ley y no su contenido. Unos años 
antes el famoso sabio don Federico Villarreal había publicado pre- 
maturamente su obra Origen del mundo según Kant, Laploce y 
Pav« (Lima, 1889) . 

• 
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Podemos denominar con Deustua y Solazar Bondy al movi- 
miento que sigue al positivismo en el Perú la Reacción Espiritua- 
lista, y distinguir dentro de ella una vertiente bergsonlana y anti- 
bergsoniana, otra vertiente arielista y el neo-espiritualismo. Den- 
tro de la primera son importantes Deustua, Iberico y Zulen. Antes 
que ellos Pablo A. Rada publicó In 1902 su tesis de Bachillerato 
Concepto del derecho según Kant (Lima, 1902). Alejandro O. 
Deustua ha concedido importancia sobre todo a las ideas estéticas 
y éticas de Kant. En su Estética General (Lima: Imprenta E. Rá- 
vago, 1923) toca la concepción estétlca kantiana, en especial al 
referirse al sentimiento de lo sublime (p. 205 ss.), los caracteres 
de lo bello (p. 337 ss.), la experiencia estética (p. 427 ss.), las 
clasificacones estéticas (p. 461), los grados estéticos (p. 483 ss.), 
la perfección y la belleza (p. 550 ss.), la belleza y el bien (p. 
582 ss.), la belleza y la utilidad (p. 602 ss.), la estética y la li- 
bertad (p. 614 ss. ). También se refiere fugazmente a las ideas 
estéticas de Kant en su Estética Aplicada (3 Vol., 19-29-1935). Por 
otro lado, en su obra Los sistemas de moral (Lima: Empresa Edi- 
tora Callao, T. II, 1940; pp. 36-89), Deustua hace una exposición 
de la filosofía de Kant y de su moral, y de la crítica de que ha si- 
do obJeto por F. Paulsen y A. Cresson. 

Mariano lberlco es. sin duda, uno de los primeros filósofos pe- 
ruanos que ha leido los textos kantianos en el idioma original en 
que fueron escritos; pero el autor d.e la Crítlca de la Razón Pura no 
es uno de sus predilectos, por lo que las consideraciones sobre su 
obra escasean en sus libros. No obstante, redactó el texto de ho- 
menaje "El bicentenario de Manuel Kant" (en: Boletín Bibliográfico 
de la Biblioteca de la Universidad Mayor de San Marcos, 1924; 
pp. 21-23). En el mismo número Pedro S. Zulen escribió dos textos 
sobre Kant: "La modernidad de Kant" y "Literatura kantiana" 
(Id., 1924). 

Dentro de la vertiente arielista del Espiritualismo hay que 
mencionar en relación a la influencia de Kant en el Perú. sobre 
todo a Víctor Andrés Belaúnde y a Osear Miró Quesada. Be- 
laúnde ve a Kant como destruyendo el sueño dogmático en que 
vivieron Spinoza y Descartes sobre el poder de lo razón, como 
postulando moralmente un formalismo puro y como defendien- 
do un monismo vitalista (?) (Inquietud serenidad, plenitud. Li- 
ma: Sociedad Peruana de Filosofía, 1951; pp. 82 ss.). 2 Por su par- 

2 En el folleto autobiográfico Víctor Andrés Belaunde (Trayecto- 
ria y destino) (Lima: Mejía Baca, 1966) este autor ha contado cómo en 
sus clases de filosofía entre 1912 y 1918 confrontaba las ideas de Pascal 
y Spinoza de un lado con las de Kant del otro. Beiaunde encuentra que 
hay "en Kant una secreta afinidad con Agustín sobre la intimidad de 
Dios en nosotros" (p. 15). Agradezco el dato bibliográfico a Domingo 
García Belaúnde. Nota de setiembre de 1984. 
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te, Osear Miró Quesada se ha referido a diversos aspectos de la 
obra de Kant en sus libros El problema de la libertad y la ciencia 
( escrito en colaboración con su hijo Francisco Miró Quesada C. 
1945), Copérnico, su vida y su obra (Uma: Sociedad Peruana de 
Filosofía. 1950) y en La renc,vación de la estética por el toreo (Lí- 
ma: Ministerio de Educación Pública, 1953; pp. 30-37). 

También hay menciones ocasionales a Kant en los textos de 
Honorio Delgado y de los neo-esperilualistas Manuel Argüelles, R. 
Pérez Reynoso y Enrique Barboza. Este dedicó un artículo a "La 
filosofía crítica" en 1924, el año del bicentenario del nacimiento de 
Kanty aunque apenas ha aserto sobre él, contribuyó notablemen· 
pp. 8-11 ). En cambio, Julio Chirihoga se ocupÓ Intensamente con 
Kant y aunque apenas ha escrito sobre él, contribuyó notablemen- 
te con su enseñanza a acrecentar el interés de más de una genera- 
ción por la filosofía crítica ( sobre la acción de Chuiboga puede 
consultarse las páginas que ha escrito Francisco Miró Quesada C. 
en: Despertar y proyecto del filosofar latinoamericano. México: 
Fondo de Culura Económica, 1974; pp. 181-183). 

Dado que la Generación del Centenario no ha producido sus 
mejores frutos en el campo de la filosofía, las referencias a Kant 
en sus obras son más bien excepcionales. Será necesario esperar 
hasta la aparición del Grupo del 40 para volver a encontrar un 
apreciable influjo Kantiano. Francisco Miró Quesada C. ha visto 
a Kant de dos maneras conforme a la evolución de su propio Iílo- 
sofar. En sus inicios busca repetir y hasta amphar el designio tras- 
cendental kantiano en su tesis doctoral Algunos estudios sobre las 
categorías (Lima: Universidad de San Marcos, 1939). En ella Mi- 
ró Quesada quiere realizar una "Crítica de la vida psícolóqíco en 
general" a fin de determinar cuáles son las posibi:idades del yo 
de aprehender el mundo, para posteriormente pasar del estudio 
del sujeto -tomando esta palabra en su sentido Kantiano- al de 
la objetividad. Por falta de tiempo, Miró Quesada se contrae al 
examen tan sólo de las categorías de la vida intelectual y afecti- 
va, postergando para una ocasión posterior el análisis de la vida 
volitiva; y parle para realizar su propósito del cuadro kantiano de 
las categorías, al que critica por su racionalismo extremado. Al 
final establece una nueva tabla de categorías y una nueva teoría 
de la objetividad. Pertenecen a los años posteriores inmediatos al 
de la presentación de la tesis los artículos "Kant y el moteríulismo" 
(en: El Comercio. Lima, 17 de agosto de 1941), "¿Cómo se debe 
leer a Kant?" (en: Letras. Lima, N9 21, 1942; pp. 101-114) y "Teo- 
ría kantiana de la libertad" (en: Letras. Lima, N9 29, 1944; pp. 
299-308). Con posterioridad, Miró Quesada abandonaría totalmen- 
te el afán de reaJZCIT una "crítica de la vida psicclóqico", y se in- 
teresaría más bien por el desarrolo de la }Ógica, por reflexiones 
epistemológicas y por construir una teoría de la razón, que no 
obviara sino que por el contrario lomara en cuenta las dificultades 
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que hoy se presentan al racionalismo. 3 Aunque en esta etapa Miró 
Quesada no ha publicado ningún trcboío sobre Kant -Gn 197 4 
pronunció una conferencia inédita en la Sociedad Peruana de Fí- 
losofía sobre la actualidad de su pensamiento-, el filósofo de 
Konísberc ha sido una presencia constante en su obra. Por una 
parte, Miró Quesada reivindica contra buena parte de la teoría del 
conocimiento contemporánea la idea kantiana de los juicios sinté- 
ticos a priori -así en su ponencia de 1972 en la Sociedad Perua- 
na de Filosofía "Sobre los juicios sintéticos a priori". Por otra par· 
te, en el terreno de la filosofía práctica Miró Quesada cree que 
la base del humanismo al que defiende es el imperativo categórico 
kantiano, al que él ha redenomlnado principio de la autotelia ( que 
todo hombre es un fin en sí mismo). Finalmente, en otra ponencia 
presentada en 197 4 a la Sociedad Peruana de Filosofía con el tí- 
tulo de "Sobre el derecho justo", Miró Quesada ha expuesto y cri- 
ticado el apriorismo moral kantiano en el campo de la ética, ínten- 
tondo luego una fundamentación racional del concepto de la Jus- 
ticia. Quisiéramos agregar que en 1981 nuestro autor pronunció 
otra conferencia que ha permanecido igualmente inédita sobra 
"Kant y la matemática" en un Ciclo de Conferencias organizado 
sobre "Kant y la filosofía" con motivo del sesquicentenario de la 
publicación de la Crítica de la Razón Pura. En el mismo ciclo tam· 
bién hablaron Juan Bautista Ferro sobre "Kant y la metafísica" 
Francis Guibal sobre "Kant y la moral" y David Sobrevilla sobre 
"Kant y la estética". 

Volviendo a retomar el hilo cronológico hay que mencionar 
que Carlos Valcárcel Esparza publicó en 1942 el artículo "Elemen- 
tos para la historia en la Crítica de la Razón Pura" (en: Letras. 
Lima, N9 23, 1942; pp. 343-346); estos elementos serían segÚn el 
autor: en forma inmediata conceptos teóricos en las Analogías de 
la Experiencia y en los Postulados del Pensar Empírico en general, 
y en forma mediata una invitación a inferir en la Doctrina Trascen- 
dental del Método. 

W alter Peñaloza Ramella consagró en 1943 a Kant la tesis la 
deducción tra.scendental y el acto del conocimiento racional, que 
luego publicó en 1962 con ligeras variantes con el título de El co- 
nocimiento inferencia] y la deducción trascendental (Lima: San: 
Marcos, 1962). Peñaloza confiesa en este libro que su intención 
última.es contrastar la idea del conocimiento moderna con la grie- 
ga, para lo que elige analizar la concepción kantiana del cono- 
cimiento y más precisamente la deducción trascendental de las 
categorías. La deducción logra descubrir, según Peñaloza, príncí- 

a Un primer bosquejo de esta nueva teoría de la razón se encuen 
tra en su libro Apuntes para una teoría de la razón (Lima: San Marcos, 
1963) con abundantes referencias a Kant (así por ej. en las pp. 41-44 y 
149-152). 
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pios no empíricos de extraordinaria importancia: que la configura- 
ción del mundo inferencia! es algo que exige el acomodamiento de 
lo múltiple de lo sensible dentro de ciertas estructuras metasensl· 
bles. Pero en rigor, sostiene Peñaloza, Kant no ha realizado una 
deducción trascendental, esto es que no ha mostrado el valor obie- 
tlvo de las nociones puras, sino sólo ha expuesto una descriptiva 
del acto del conocimiento inferencia!. Posteriormente el autor ha 
publíccdo el artículo introductorio "Kant. El problema de los con- 
ceptos puros del entendimiento" (en: David Sobrevilla (Ed.), La 
Filosofía Alemana. Lima: Cayetano Hered!a, 1978; pp. 39-55). 

Carlos Cuelo Femandlni dedicó a Kant algunos de sus prime- 
ros trabajos: "La distinción del conocimiento puro del empírico" 
(en: Letras, Lima, N9 2, 1936), "Kant. La Crítica de la Razón Pura" 
(en Letras. Lima, N9 3, 1936), "La polémica Trendelenburc-Kuno 
Físcher" (En Letras. Lima, N9 5). La tesis de Cuelo versó sobre 
La doctrina del espacio y del tiempo en Lelbruz y Kant (Lima, 1942), 
y algunos años después el autor escribió el artículo "El problemo 
del origen del conocimiento en los sistemas racionalistas" (en: Le- 
tras. Lima, N9 33, 1946; pp. 107-121) con referencias a tópicos kan- 
tianos. 

Nelly Festíní fllich publicó su tesis La Imaglnacóin en la teoría 
kantiana del conocimiento (Lima: Sociedad Peruana de Filosofía, 
1948) en 1948. Según la autora, la imaginación ( trascendental a 
priori) al colaborar en el conocimiento a priori tiene las mismas 
características sefialadas por la moderna concepción psícolóqícrt 
sobre esta facultad; y en el terreno epístemclécíco es índice de una 
posible extensión de la espontaneidad a lo irracional y reafirma los 
puntos básicos ( unidad sintética y contenido intuitivo) de todo co- 
noclmiento cíentíííco. 

En el Grupo del 60 la preocupación por Kant se hizo menor, 
aunque todavía se conservó muy viva. Así, pese a que Augusto 
Solazar Bondy no ha dedicado níneún gran trabajo al estudio de 
temas kantianos, se observa Jo impronta del autor de la Crítica de 
la Razón Pura en su ensayo de fundamentar los enunciados velo- 
rativos al modo kantiano. En efecto, según Solazar dicha funda- 
mentación no es realizada por una instancia subjetiva u objetiva, 
sino más bien categorial: el valor sería la condición de posibilidad 
de un mundo objetivo de la praxis y de su comprensión y construc- 
ción raciona.les (Cf. Paro una filosofía del valor. Santiago de Chile: 
Editorial Universitaria, 1971; pp. 140-143. 

Melquiades Castillo Dávila ha dedicado su tesis doctoral en 
filosofía al estudio de Manuel Kant, el Derecho y el liberalismo pe· 
ruano (Llma, 1970). Allí trata del derecho en Kant, del liberalismo 
y de la presunta influencia de Kant sobre la independencia nacio- 
nal y el liberalismo peruano de la época. Según Castillo Dávila lo 
idea más notable de la filosofía del derecho de Kant es que "el De- 
recho presupone lo libertad del individuo para obedecerlo y que tal 
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libertad implica, a su vez, la capacidad individual para controlar 
sus deseos por la razón" (p. 211 ). 

Dentro del grupo actual son Manuel Migone Peña y Síxto Gar- 
cía quienes más se han ocupado de Kant. Migone ha tratado del 
problema del yo en Kant en su tesis de Bachillerato Del yo inhabi­ 
tante (Lima: Universidad Católica, 1976) y en la de Doctorado El 
problema del Yo en la "Ktúik: der reinen Vernunit ­ B" (Lima: Uni- 
versidad Católica, 1977), acentuando en la últímrr el papel que 
con respecto a esta cuestión le correspondería al N9 46 de los 
Prolegómenos kantianos. La tesis de Bachillerato de Sixto García 
versa sobre El Esquematismo Trascendental y el Modo de Pensar 
Moderno (Lima: Universidad de San Marcos, 1974), y en ella bus- 
ca caracterizar el modo de pensar moderno sobre la base del es- 
quematismo trascendental de la Crítlca de la Razón Pura. En su 
tesis doctoral García trata de El Problema Crítico y la Idea de 
Objeto en la "Crítica de la Razón Pura" (Lima: Universidad de 
San Marcos, 1976). Al ínícío de esta investigación, el autor expone 
de esta manera su propósito: "En la presente tesis, desarrollamos 
dos temas de la filosofía crítica: el problema crítico y la obJetiv!dad. 
En realidad, los dos son partes de un tema que los engloba: lo 
idea de un objeto en general. El primero discute y analiza las cues- 
tiones vinculadas a la relación del objeto y su representación. El 
segundo determina y configura la idea del objeto, mediante un 
conjunto de reglas o principios. Propiamente, el primero tiene qua 
ver oon los problemas en tomo a la objetividad, y el segundo con 
el criterio o los criterios de la determinación del concepto de un 
objeto" (p.V.) En el mismo año 1976 en que García presentó su 
tesis doctoral, sustentó una conferencia sobre Kant publicada dos 
años después "lócíco formal y légica trascendental" (en:• Varios 
autores, Lógica. Aspectos formales y filosóficos. Lima: Universi- 
dad Católica, 1978; pp. 103-129). Finalmente, en 1981 García ha pu- 
blicado Introducción a la filosofía de Kant (Lima: amaru, 1981 ). 
Se trata de la tesis doctoral del autor completada con un apéndice 
y un prólogo. 

Aquí concluye nuestro recuento. No pretendemos que sea 
exhaustivo, pero sí que tiene la suficiente representatividad como 
para permitirnos efectuar la siguiente consideración final. 

La recepción de Kant en el Perú comienza hacia 1860 en el 
período romántico, se profundiza en el positivismo, se mantiene 
durante la Reacción Espiritualista, decrece en la época denomina- 
da de la Generación del Centenario y alcanza su punto más alto 
con el grupo del 40. En el Grupo del 60 disminuye el interés por 
Kant y asimismo actualmente. No obstante, tenemos la impresión 
de que si el número de trabajos sobre la filosofía crítica es menor, 
ha aumentado en el ámbito filosófico profesional el conocimiento 
de los textos kantianos. 
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La reseña realizada muestra que, con ser considerable la re- 
cepción de la íílosoño kantiana en el Perú, aún dista mucho de ser 
suficiente y satisfactoria. Ya se ha trabajado la Critica de la Rawn 
Pura y, en cierta medida, la Crítica de la Razón Práctica y la Cti- 
tlca del Juicio, también se han hecho algunas investigaciones so- 
bre la filosofía del derecho de Kant y se ha rozado su filosofía de 
la naturaleza y de la historia, pero todavía permanecen como 
campos totalmente desconocidos la filosofía precrítica kantiana, lo 
filosofía de la religión, la filosofía política y el Opus Postumum de 
Kant. Tampoco se ha analizalo la relación de Kant con la filosofía 
precedente y subsecuente a él, sobre todo con el Idealismo Alemán 
y el Neokantismo. Otro vacío perceptible es que se ha ínterpretcdo 
los textos filosóficos kantianos únicamente desde la perspectiva de 
la tradición filosófica europea continental, pero no desde una po- 
sición analítica y tampoco desde una posición marxista. 

Que la recepción de Kant en el Perú aún deja mucho que de- 
sear, se observa si se la compara con la de la filosofía crítica en 
otros países latinoamericanos. No tenemos estudios equivalentes 
al gran libro del chileno Roberto Torretí Manuel Kant. Estudio so- 
bre los fundamentos de la filosofía crítica (Santiago de Chile: Edí- 
clones de la Universidad de Chile, 1967; hay una segunda edición) 
o al del venezolano Ernesto Mayz Valenilla El problema de la 
Nada en Kant (1965), ni tampoco contamos con traducciones co- 
mo la del cubano José del Perojo de la Crítica de la Razón Pura 
(hay varias ediciones) o la del chileno Pablo Ayarzún de los Tez· 
tos estéticos de Kant (Santiago de Chile: Andrés Bello, 1983). � 

En nuestra opinión, la exégesis de los textos kantianos debería 
ser realizada entre nosotros desde un puno de vista no sólo filoló- 
gico, sino desde el de los problemas filosóficos involucrados. Esto 
es que siendo importante saber lo que Kant pensó sobre un tema, 
es más importante aún conocer y tomar posición frente a las cues- 
tiones filosóficas en juego. No obstante, así como hay que propen- 
der a la formación de un Juicio crítico frente a la filosofía kantiana, 
hay que prevenir contra enjuiciamientos demasiados precipitados 
y sumarios, de los que infortunadamente hay más de un ejemp1o 
dentro de la literatura filosófica nacional. También en este caso 
se puede sostener que con buenos propósitos se ha hecho muy ma- 
la filosoüa. 

Dos ejemplos positivos de la forma como debe recepcionarse 
la obra de Kant, nos parecen ser algunos trabajos de Miró Que- 
sada y de Solazar Bondy. En el caso del primero pensamos no 

' Sobre la recepción de Kant en Sudamérica, Cf. Raúl Fornet, 
"Anmerkungen zur Rezeptíonsgesichichte Kants en Südamerika", en: 
Kant-Studien. Berlín, Heft 3, 1984; pp. 317-327. Fornet no menciona 
ningún caso que muestre la influencia de Kant en el Perú. 
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tanto en su tesis de doctorado, excesivamente ambiciosa, sino en 
la defensa que hace de los juicios sintéticos a priori y en su empleo 
del imperativo categórico kantiano como principio de la autotelia. 
En el caso de Solazar Bondy tenemos presente la fundamentación 
de los enunciados valorativos que propone sobre la base de una 
instancia categorial. En estos dos casos consideramos que hay una 
apropiación creadora de algunas ideas knttanas. Otro ejemplo 
positivo del estudio de Kant, esta vez en el campo de la historia 
de las ideas, es la tesis de Melquiades Castillo sobre Manuel Kant, 
el Derecho y el liberalismo peruano. Aunque como investigación 
dela mucho que desear, su autor ha visto con claridad la impor- 
tancia que Kant tuvo en el debate ideológico en el Perú durante el 
período romántico. 

Un gran vacío que encontramos en la literatura filosófica na- 
cional sobre Kant, es la ausencia de referencias a otras investiga- 
ciones peruanas sobre el mismo autor. La revisión de la biblio- 
grafía utilizada muestra que las obras consultadas son puramente 
extranjeras. Una de las explicaciones para este hecho es, sin dudo, 
el bcío nivel que los trabajos sobre Kant han alcanzado en el Pe- 
rú. Pero por otro lado pensamos que lo que está en juego es el 
prestigio incuestionado de la tradición hermenéutica extranjera, 
que hace apreciar únicamente la bibliografía foránea y depreciar 
simultáneamente la nacional. En este sentido se considera que 
los trabajos filosóficos peruanos sobre Kant -o sobre otros auto- 
res- no son siquiera merecedores de crítica; que por haber sido 
escritos en el país son de antemano mediocres o directamente in- 
válidos. Sostenemos que es necesario formar una tradición crítica 
filosófica nacional, que ineludblemente tome en cuenta la biblio- 
grafía extranjera, pero que también considere la nacional. No 
aprovecha en absoluto al trabajo crítico en filosofía. partir a ela- 
borar una investigación como si en el Perú no hubiera nada escri- 
to sobre Kant o sobre otros autores. No; ya hay una cierto biblio- 
grafía al respecto y de lo que se trata es de criticarlo, ampliarla y 
proporcionarle un mayor nivel. No es posible ignorarla simple- 
mente como si no existiera. 

Lima, enero de 1979 y agosto de 1984. 

PS. Por las dificultades para efectuar indagaciones bibliográficas fuera 
de Lima, no hemos podido examinar los catálogos de tesis en provincias. 
El Prof. Osear Barreda Tamayo ha tenido Ja amabilidad de informarnos 
que en Arequipa se han presentado dos tesis de Bachillerato sobre Kant, 
que son las de Eugenia Molina Barriga Estudio de la teoría deontológica 
de Kant (s.f.) y de Abimael Guzmán Reinoso Acerca de la teoría kan- 
tíana del espacio (1961). Nota de setiembre de 1984. 
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SOBRE LA CRITICA AL IDEALISMO FENOMENOLOGICO 
DE E. HUSSERL 

RESUMEN 

Se trata de relievar la importancia, alcances y limitaciones ..:e 
la fenomenología trascendental husserliana dentro del contexto hís- 
tóríco-ñlosóííco del debate antitético entre el materialismo y el !dea- 
lísmo, Es sabido que una de las pretensiones mayores de la fe- 
nomenología de Husserl es la configuración especu!ativa del saber 
filosófico como Prima Philosophia y en tanto tal ésta se presenta 
como una ciencia rigurosa y estricta que rebasaría les marcos de 
la referida antítesis. Estimamos que la fenomenología no escapa :I 
la mencionada problemática. en la medida en que ella nos ofrece 
con el desarrollo de la teoría de la Constitución y la de la SubJeti.- 
vidad Trascendental los fundamentos de un idealismo trascenden- 
tal de nuevo cuño. 

Con nuestra intervención queremos actualizar el debate filo- 
sófico en tomo a la antítesis que habría entre la fenomenología 
husserliana y la filosofía dialéctico-materialista a partir de !a pro- 
blemático ontolóerícc y gnoseolÓgica sobre la existencia objetiva 
del mundo. Dicha antítesis no es sino una de las formas más no- 
tables de la quasi perennis contradicción que domina y sostiene a 
los sistemas y corrientes filosóficas, a saber: materialismo-idealis- 
mo. Ahora bien, la universalidad de esta problemática nos onímc 
a considerar que su replanteamiento dentro del contexto histórico- 
problemático de las ideas en el Perú podría arrojar luces en la 
comprensión historiográfica de su originalidad y desarrollo. No 
obstante, es preciso señalar que en esta oportunidad no expone- 
mos la influencia y el desarrollo de la fenomenología de Husserl 
en nuestro medio. Más, cabe preguntar: ¿por qué tratar en un 
congreso nacional de filosofía sistemas y corrientes del psnscrmíen- 
to filosófico europeo? ¿por qué no trqtor de lo original ñlosófíco 
nuestro? La respuesta que hallamos frente a la gravedad que es- 
tas cuestiones demandan respecto de nuestra situación histórica y 
cultural quizás resulte demasiado ingenua, pues ella estriba en la 
convicción de la universalidad de la actitud pensante y cuestiona- 
dora de los hombres. Por ello, sin negar la profundidad y origi- 
nalidad de nuestros grandes pensadores peruanos, estimamos con 
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Heráclito y Hegel -ellos, no por ser nuestros son menos grandes-- 
que el pensamiento de los hombres está balo el dominio del fuego 
vivo y universal del Lagos. Y donde quiera que estemos y pense- 
mos caviladoramente su 'trÍJp ,Mtwov nos alcanzará. 

II 

A despecho de Pierre Naville, quien sostiene el ridículo que 
significaría la alternativa: Marx o Husserl, veamos qué luces nos 
arroja la contradicción entre el pensamiento materialista del pri- 
mero y el punto de vista idealista del segundo. Es el propio Husserl, 
quien tratando dicha antítesis, prefiere presentarlo con el rótulo 
de realismo e idealismo y, a su tumo, Max Scheler también utiliza 
tal formulación. 1 

En la elucidación de esta problemática se tendrá en cuenta la 
doctrina fenomenológica de la subjetividad trascendental asocia- 
da a la doctrina de la constitución trascendental del mundo por 
una parte; y de la otra, se tendrá en cuenta la doctrina de !a ob- 
jetividad y unidad material del mundo vinculada a la noción de 
praxis. Cabe señalar que las mencionadas doctrinas fenomenolóqí- 
cas de Husserl fundamentalmen1e, aunque no exclusivamente, las 
tomaremos de la exposición que de éstas hace en sus Cartesianis- 
che Meditationen. 2 La razón de nuestra elección se e:xnllca, en pri- 
mer término, porque es literalmente imposible ag0tar, en una expo- 
sición como la presente, la compleja y rica temática del yo puro y 
sus efectuaciones constitutivas, expuestas por Husserl a través de 
todo su corpus filosófico; en segundo término, por ser este escrito 
la inmejorable introducción a la fenomenología y en donde se en- 
cuentra magistralmente expuesto todo el proyecto filosófico de 
Husserl. 

El deslinde crítico que nos permite caracterizar a la fenomeno- 
logía husserliana en una forma de idealismo subjetivo trascen- 
dental se basa en el tratamiento del problema cardinal de la fi- 
losofía 8 formulada por Encels: "Die grosse Grundfrage aller, 
speziell neueren Philosophie ist die ncch dem Verhdltcís von 
Denken und Seín". 3 Este problema implica en su solución dos as- 
pectos intrínsecamente ligados, a saber: a) la pregunta por la 
primacía -la de la prioridad y determinación- o el origen -das 
Ursprüngliche- de las cosas; b) la pregunta sobre la posibilidad 
del conocimiento exacto del mundo, de la realidad material. 

Este enmarcamiento de la antítesis a partir de la formulación 
engelsiana quizás sea recusada de unilateralidad, por parte de 

1 Scheler Max, Idealismo-Realismo, Bs. As., Nova, 1962, p. 7. 
2 Husserl Edmund, Husserliana, Gesammelte Werke, Haag, Ma.r- 

tinus Nijhoff, 1950, Band I. 
a Marx-Engels, Werke, Berlín Dietz Verlag, 1962, Band 21, p. 274. 
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los fenomenólogos, al recordarnos que la única forma de acceso 
al movimiento de la íenomenolccíc. al interior de ella es a trovés 
de la captación de su sentido en nosotros mismos, como asevera 
Merleau-Ponty: "C'est en nous-nemes que nous trouverons l'uníte 
de la phénoménologie et son vrai sens", dado que "la phénoménolo- 
gie n'est accesible qua a une methode phenomenologique". 4- Desde 
una postura crítica Th. V. Adorno ve en tál reproche la acusación 
de arbitrariedad a toda posición que se ubique a extramuros de 
la fenomenología, particularmente, el pensarnienlo dialéctico: "La 
tentativa de discutir la fenomenología pura de Husserl en el espíri- 
tu de la dialéctica se expone de antemano a la sospecha de arbitra· 
rledad". e; Ld exigencia metodológica de la fenomenología nos pa- 
rece totalmente justificada si con la filosofía se trata de la búsque- 
da de un saber eminentemente especulativo II que nos conduzca a la 
esfera o reino de la pura contemplación como acaece con el saber 
del ego puro -lch rein- o espectador desinteresado. Cómo con 
ciliar esta exigencia de prima philosopbia que sería la fenomeno- 
logía trascendental, en tanto ella se presenta como la portadora de 
un fundamentum obsolutum conconcussum de todo orden de cosas 
con un saber real, critico y positivo que recusa toda suerte de es- 
peculación, en la medida, en que este se funda en la praxis real de 
los hombres. Pues, este saber empieza allí donde termina la esPf'- 
culación, como nos advierte el propio Marx: 

"Da wo die Spekulation crufhórt, beim wirklichen Leben 
beginnt also die wirkliche, potitive Wissenschaft, die 
Darstellung der praktischen Betéitigung, des praktischen 
Entwicklunsprozesses der Menschen. Die Phrasen vom 
Bewusstsein horen cuí, wirkliches Wissen muss an ibre 
Stelle !reten. .Die selbstéindige Philosophie verliert mit 
der Darstellung der Wirkltchkeit thr Exístenzmedíum". e 

A un pensamiento de esta naturaleza le es inevitable la actiturl 
de deslinde y de no conciliación con ninguna forma de ídeolís- 
roo. Por otro lado, el argumento que esgrimen los fenomenólogcs 
de que sólo es posible criticar a la Ienomenoloqíc haciendo feno- 
menología no seda privativa de ella, pudíéndose aplicar dicho crí- 
terío a cualquier Iílosoííc.. Así una crítica a la filosofía dialécti- 
ca sólo es posible de un modo dialéctico. Por lo demás, esta idea 
ya se encuentra en Hegel con su noción de Aufhebung. 

1 Merleau-Ponty, M., Phénoménologie de la Perception, París, 
Gallimard, 1945, p. 11. 

G Adorno, Th. W., Sobre la Metacrítica de la teoría del Conoci- 
miento, Caracas, Monte-Avila, 1970, p. 1 L 

G Marx, K., Die Frühscbriften. Stuttgart, Alired Kroner, 1964 p. 
350. 
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m 
Veamos, entonces, las principales ideas del idealismo trcscen- 

dental de Husserl dentro de los marcos del tratamiento engelsiano 
"die grosse Grundeage" de toda filosofía. Antes expongamos a 
grandes rasgos lo medular de la fenomenología, entanto, se pre- 
senta como un riguroso idealismo de nuevo cuño. En efecto. lo que 
domina y sostiene el proyecto especulativo de Husserl es la con· 
figuración de la filosofía concebida como ciéncia universal, estire· 
ta y rigurosa. Se trata, entonces con la fenomenología trcscenden- 
tal de la mostración de la necesidad y posibilidad de un saber ab- 
solutamente fundado, de la certeza absoluta. En el la<JTO de tal co- 
metido hay que partir de Descartes, pues éste con sus Meditallons 
Metophysiques nos ha abierto el camino de tal posibilidad. Así 
la fenomenología se propondría: 

" ... namlich die konkrete Moglichkeit die Cortesícníscne 
idee einer Philosophie als einer universalen Wissenschaft 
aus absoluter Begründung darzutun". 7 

En efecto, la íenomenoloaíc husserlicrna, se propone dar cum- 
plimiento al anhelo cartesicrno de constitución de la prima phíloeo- 
phia como mathesis universalls, esto es, como la ciencia universal 
y apodíctica que contenga los fundamentos inconmoviblies de todo 
conocimiento. En el lócro de tal posib!lldad, Husserl nos recusr- 
da que de la herencia cartesiana, en primer término, hay que res· 
catar el "espíritu de radicalismo de su filosofía" dada por su mé- 
todo de la duda. Esto nos ha de conducir ct la idea del reco- 
mienzo absoluto de la filosofía que nos conduzca a su realización. 
Por esto la fenomenología se caracterizará por poner en práctica 
ese espíritu de radicalismo en un grado extremo.. Así la fllosofía 
es "Notwendíckeít eines radikalen Neubeginns der phílosophíe" 8 

o no lo es tal. Esta idea va a signar a la filosofía husserlicrna a 
tal punto que será el phatos secreto de su filosofía. Este retorno a 
los orígenes absolutos del conocimiento, este "coraje en volver 
obstinadamente al principio" como asevera Kolakowski, es lo nota- 
ble de la enseñcrnza de Husserl. Su adjunto académico, Eugen 
Fínk, ve también a la fenomenología husserlicrna bolo el signo del 
recomienzo radical, cucrndo escribe: "Sie-- la fenomenología- 
verstand sich als einen radikalem Neubecrínn". 10 Entonces, es pre- 
ciso partir más acá de todo saber establecido, más acá de toda 

1 Husserl E. Husserliana, G. W., Band .. L, p. 178. 
8 Ibid, p., 45. 
o Kolakowski, L., Husserl y la búsqueda de la certeza, Madrid, 

Alianza editorial, 1980, p. 48. 
10 Fink, E., Problemes Actuales de la Phénoménologie, Bruxelles, 

1951, P. 58. 
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creencia, de todo supuesto, de todo punto de vista. ¿cómo lograrlo? 
a través del -retorno a la fons et origo de todo saber: al ego 
cogito tomado como "des prínzíp aller prínzípen" de donde brotan 
valores de eternidad. He aquí entonces el weg -camino- fenome- 
nolócíco trazado: ¡partamos del 'yo pienso' cartesiano para retor- 
nar a este mismo yo, ahora transfigurado en yo puro o yo tras- 
cendental. Extraña metamorfósis será la que nos muestre el méto- 
do de la reducción trascendéntal. Más esta idea del recomienzo 
no estará ab initio viciada de una ctrcularidad dado que pone el 
principio como el fin y el fin como el principio. Así, si el yo 
puro �1 lch reln- se erige en el soporte y en la condición de po- 
sibilidad de la filosofía misma, entonces se corre el riesgo de que 
la prima philosophia sea la phílosophkr última. Respecto de esta 
postura aporética ya N. Hortmcnn, acertadamente, reconoce en su 
exposición sobre una metafósica del conocimiento que toda filosofía 
que parte de un prlus absoluto incurre en tal limitación. cuando 
escribe: 

" ... elne Díszíplín, welche die Grundlangen erortert, 
kann dem Gedankegang nach durch andere Disziplinen 
bedínct, Kann also sehr wohl zugleich phílosophkr ulti- 
ma seín. Es genüg, dass sie das sachliche prius 
enthdlte". 11 

Este retomo circular. este camino fenomenolágico nos ha de 
conducir, entonces, a la inmanencia extrema del yo originarlo -Ur 
ich o subjetividad trascendental. Este saldría de sí msmo para vol- 
ver purificado de toda mácula mundana-material. a través de la 
epoíé, al núcleo viviente de la conciencia transparente, al Iluío puro 
de vivencias o campo trascendental de evidencias. Con esta pos- 
tura inmanentista. Husserl, no obstante hablarnos de la estructura 
intencional de la conciencia nos estaría hablando de una concepción 
subietivista de la verdad, en tanto, "experiencia" solus ipse del 
suíeto cognoscente. No en vano concluye sus Meditaciones recor- 
dándonos la admonición agustiniana en los siguientes términos: 

"Mann muss erst die W elt durcb hoX7Í verlleren.um sie 
In universaler Selbstbesinnung wiederzugewinnen. Noll 
foras ire, sagt Auerusttn, In therredi in interiore homine 
habitat varitas". 12 

Hay que perder pues el mundo en su concreción material y en 
su obietividad real, pues su exterioridad tempo-especial no nos ofra. 
ce una evidencia apodíctica como la que, por eíemplo, no se nos 
da a través de la simple y nuda creencia de su existencia, es decir, 

11 Hartmann, N., Grundzüge einer Matapbysik der Erkenntnis; 
Berlín, Walter de Gruyter, 1965, p. 6. 

12 Husserl, E., Husserliana, G. W., Band I, P. 183. 
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a través de la actitud natural y realista de las posturas materia- 
listas. Es preciso pues abstenerse de la evidencia natural o certe- 
za sensible que habría en la creencia de la existencia del mundo. 
Hay que poner entre paréntesis -Einklammem- la existencia ob- 
jetiva del mundo, y el resuhado será la de una ganancia residual 
de ella, a saber: el ego puro y sus cogilationes. Es en este ámbito, 
entonces, en donde hay que encontrar la evidencia apodíctica de 
la existencia del yo y a partir de esta "experiencia'' de autocon- 
ciencia radical la posibilidad de la existencia verdadera del mun- 
do, o lo que es lo mismo la e:x:istencia del mundo tomada como 
verdad subjetiva. Citamos a continuación, in extenso,, dos pasajes 
importantes que prefiguran la posición idealista subjetiva de Husserl 
inmejorablemente. Estos pasajes corresponden a la parte final de 
la sección octava de la primera meditación, allí se lee: 

"Stelle ich rních über dieses ganze Leben und enthalte 
ich mich jedes Vollzuges irgendeines Seinsglaubens, der 
geradehin die W elt als seiende nimmt -richte ínch 
ausschliesslich meinen Blick auf dieses Leben selbst 
als Bewusstsein von der W elt, so gewinne ích mich a1s 
das reine ego mit dem reinen Strom meiner cogilaüones. 

So geht olso in der Tat dem natürlichem Sein der 
W elt -derjenigen, von der ich jerede und reden kann- 
voran als an sich früheres Sein das des reinen ego und 
seiner cogitationes. Der natürliche Seinboden íst, in 
seiner Seinsgeltung sekundor, er setzt beskindig den 
transzenlentalen sofem sie auf ihn zwückleitet, heisst 
daher transzendental-phanomenologische Reduktion". si 

Ahora bien, este yo puro, en tanto, portador del saber absoluto 
de sí mismo y por ello saber del mundo, a través de sus efeqtua- 
ciones trascendentales o constitutivas se mostrará como el yo teó- 
rico par exellence, es decir, como el ego meditante o "espectador 
desinteresado" -untnteresslerter Zuschauer- exorcizado del pre, 
Juicio de la existencia del mundo. Esta esfera egolégica exenta 
de prejuicios, exenta de un saber cotidiano -selbsverstandlich- 
exhibe en su referirse al mundo una estructura intencional consti- 
tuyente o estructura noético-noemática. Esta estructura de la con- 
ciencia pura constituyente señala de una manera formal el horizon- 
te abierto de posibles objetos en general en cuanto objetos de una 
conciencia posible. Decir que el mundo más precisamente el fenó- 
meno mundo, es un simple correlato de una conciencia posible equi- 
vale a decir que la existencia misma del mundo como tal es una me- 
ra presunción, una pura posibilidad. Este significa que la condición 
de posibilidad de la existencia verdcdero o formal de los objetos es- 

1a Ibid., págs., 60-61. 



-212 - 

t6 dado por el carácter de evidencia de la conciencia respecto de sus 
correlatos tomados como esencias, fenómenos o simples sentidos 
de ella. Constituir el mundo a partir de las efectuaciones del yo 
puro o subjetividad trascendental, será para Husserl, la donación 
de sentido, la revelación en la inmanencia pura y absoluta de la 
conciencia de la verdad de su e-xistencia. Se trata, en suma, con 
la reducción trascendental de revelar que el ser del mundo no es 
otra cosa que su sentido de ser. Mientras tanto el mundo real co- 
mo el horizonte de la totalidad de las experiencias está crhí, sólo 
que dudamos si realmente existe nos parece decir Husserl, parado· 
íolmente, con su Ienomenoloaío.. Concebir la existencia del mun- 
do como pura posibilidad de una conciencia posible no es sino la 
afirmación extrema de una filosofía que a su vez se toma en pura 
posibilidad en tanto y en cuanto búsqueda de fundamentos abso- 
lutos sub specie aetemi, más allá de los sujetos reales inmersos en 
la trama práctica, histórica y social Es en este sentido que 
Heidegger, el genial discípulo de Husserl reconociendo este rasgo 
de la pura posibilidad que significaría la Ienomenolocíc escribe: 

" ... Die Erlduteruner des Vorbecrífíes des Phonomenolo- 
gie zeíqen an, dass ihr W essentliches nicht darin liegt 
als philosophische 'Richtung" wirkllch zu sein. Hoher als 
die Wirklichkeit stehl die MóglichkeiL Das Verstcmdnís 
der Phéinomenologie liegt einzig in Ergreifen ihrer als 
Móglichkeit". 14 

IV 

En efecto, el pasaje de Ser y Tiempo citado resulta tota1mente 
esclarecedor sobre ese rasgo dominante de la fenomenología 
Husserliana que reside en la recusación de la filosofía como punto de 
vista o "dirección filosófica". Nada más extraño al espíritu de la 
fenomenología que el de determinarse como una posición Iílosóíí .. 
ca frente a la alternativa: materialismo o idealismo. Es más Husserl 
en más de una oportunidad desde las Ideen I hasta Erlahrung Ünd 
Urtell que con su filosofía no se trata de caer en los errores tradi- 
cionales cornos por ejemplo, los que se encuentra en el empirismo, 
-<iifícilmente utiliza Husserl el vocablo materialismo para refe- 
rirse al punto de vista contrario al idealismo- y el idealismo. 
Habría un rechazo deliberado, una casi aversión consustancal de 
su filosofía frente al deslinde. Jacques Derrida, presenta esta no- 
ta como lo peculiar de la fenomenología al referimos que: 

u Heidegger, M., Sein und Zeit, Tübingen, Neomarius verlag, 
1949, p. 38. 
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"Husserl señaló siempre su aversión por el debate, el 
dilema, la aporía, es decir, por la reflex16n según el 
modo alternativo, en la cual el filósofo, al final de uno 
deliberación, quiere concluir, es decir, cerrar el proble- 
ma, cerrar la espera de o la mirada a una opción, una 
decisión, una solución". 111 

¿Más esto es posible cuando se trata de dar una respuesta o 
soluci6n al problema del conocimiento real sobre el mundo real? 
¿se puede realmente escapar a esa suerte de prequntc-quíllotlnc 
que sería la primacía del ser o el pensar? Difícilmente esto es po- 
sible cuando se admite que la filosofía es un saber condicionado 
histórica y socialmente. Es con la filosofía de Mane como toda 
forma de conocimiento admite una historicidad más aún cuando 
ella se refiere al desarrollo histórico real de los hombres. Ya He- 
gel afirmaba que toda filosofía es la filosofía de su tiempo recono- 
ciendo el desarrollo dialéctico del espíritu. 

15 Derrida J., Génesis y estructura, Bs. A.A., Nueva VWón, 197&, 
p. 75. 
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3. y 4. EL PENSAMIENTO POLITICO Y RELIGIOSO 
EN EL PERU 

LA IDENTIDAD LATINOAMERICANA DE LA TEOLOGIA 
DE LA LIBERACION 

JosÉ F. CoRNEJO 

El problema de la perspectiva o identidad latinoamericana del 
pensamiento, es una constante que recorre la historia de las ideas 
en nuestro continente. Desde que empezara a forjar su indepen- 
dencia de la dominación colonial española, este problema ha es- 
tado en la mente de muchos de sus intelectuales y, ha abarcado 
al conjunto de las disciplinas teóricas. La ülosofía, las ciencias hu- 
manas, las diversas expresiones de la cultura -en particular la 
literatura- y más recientemente las ciencias de la comunicación, 
se han preguntado sobre la especificidad y la razón de ser de lo 
latinoamericano en nuestra producción teórica. 

En nuestro país este debate ha tenido una resonancia particu- 
lar que lo ha sacado de los estrechos círculos de las polémicas ín- 
telectuales, llevándola a la escena política en lo que fuero el debate 
Hcyc-Moríótecul, sobre el sentido de un marxismo latinoamerica- 
no. Debate histórico, cuyos ecos no dejan de reverberar hoy en 
día, como Jo expresan los trabajos de Aricó y Carlos Franco y, los 
recientes debates sobre el "mariateguismo" en el seno de la lz. 
quierda peruana. 

Desde sus inicios, la Teoloría de la liberación (Tdl) se conci- 
bió a sí misma como una Teología en perspectiva latinoamericana. 
Así, en su primer libro la "Teología de la Liberación", que marca- 
ra un hito en el desarrollo de esta Teolocíc, Gutiérrez señala: 

"Este tipo de teología que parte de la atención a una 
problemática peculiar nos dará, tal vez, por una vía 
modesta, pero sólida y pezmonente, la teoloqícr en pers- 
pectiva latinoamericana que se desea y necesita". (Gu- 
tlérrez 1971 :32). 

Su desarrollo posterior como una sólida corriente de pensa- 
miento, el impacto profundo que ha producido en el quehacer teo- 
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lógico contemporáneo, así como su enraizamiento en vastos sec- 
tores populares cristianos en América Latina, son una muestra 
del éxito alcanzado. 

Pero para alejar cualquier interpretación mecanicista. que qui- 
siera ver en ello un hecho fortuito atribuible a la extendida religio- 
sidad del pueblo latinoamericano, es necesario subrayar que ésta 
surge luego de una profunda tensión teórica, que se confronta con 
el conjunto de la producción teclócícc y filosófica universal. des- 
de la lacerante realidad de miseria de nuestro continente. Un teó- 
logo argentino, Miguez Boníno, observaba a mediados de 1970, 
cuando aún no había aparecido el libro de Gutiérrez, lo siguiente: 

"cuatro siglos y medio de catolicismo romano y uno de 
protestantismo no han producido el mínimo de pansa 
miento creador que este pueblo tiene derecho a espe- 
rar . . . la producción teológica no ha hecho más qua 
traducir, reproducir o imitar la de otras latitudes" ( cfr. 
Alvez 1970: I). 

Como desarrollo teórico es un producto histórico que surge de 
una reflexión crítica, desde la perspectiva de la fe cristiana, en 
circunstancias particulares de la vida de nuestro continente. Un 
valioso análisis en esta linea, lo constituye el trabÓjo de Roberto 
Olivares ( 1980). Sin embargo es necesario profundizar su géne- 
sis desde la perspectiva de la historia de la reflexión teolócícc con· 
temporánea, analizar las corrientes que la anteceden, cómo se de- 
sarrollan y desembocan en el Concilio Vaticano II, y cómo es que 
a partir de chí, se abre el universo temático de la teología con el 
surgimiento de varias corrientes, una de las cuales sería la Td.L. 
Interesa sobre todo analizar la confrontación y el diálogo que 
se establece entre filospfía y teología, a partir de los años 30. Cons- 
cientes de esta limitación, nuestro ensayo se centrará en discernir 
cómo concibe la perspectiva latinoamericana de su reflexión, so- 
bre qué bases filosóficas se construye y sacar así a la luz las ra- 
zones que la llevan a reivindicar su identidad latinoamericana co- 
mo pensamiento. Queremos así contribuir al debate genelal so- 
bre esta problemática en la historia de las ideas de nuestro conti- 
nente. Analizaremos primero, cómo es que la Td.L define su esta- 
tuto epístemolóaíco como teología, cómo establece relación con las 
tradiciones culturales latinoaméricas y con la tradición teolócíco 
que la antecede; para luego ver cómo entiende la realización de la 
teología y las diferencias que la separan de otras perspectivas de 
latinoamericaneidad, formuladas por la Teología Populista. . 

La teología como reflexión crítica de la prans 

La Td.L ha producido una renovación en la forma tradicional 
de concebir la teología, 'µna "ruptura epístemolóctcc" nos dirá P. 
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Richars. No se concibe como un nuevo tema, como podría ser la 
teolceíc de la esperanza o del desarrollo, sino como una nueva 
manera de hacer teología. El admirable esfuerzo dedicado para 
definir este nuevo modo de pensar la teología lo testimonian un 
sinnúmero de trabajos y estudios dedicados al método teológico, 
así como la realización de varios Encuentros de teólogos para dís- 
cutir sobre el tema. ¿ Cuáles son las características de este nuevo 
método en el quehacer teológico? Veamos: . 

l. La Praxis como punto de partida de la reflexión teológica: 
La TdL sitúa de una nueva manera la relación entre teoría y prác- 
tica. Considera la praxis como el punto de partida de la reflexión 
teológica. Esta es una de las reflexiones iniciales de Gutiérrez y 
que constituye parte de la columna vertebral de la TdL. La fe 
cristiana es entendida como una dimensión de la praxis humana 
por ello, ella es un acto, una obra de caridad para con los otros. 
La teología -la teoría-, viene después, es una refexión sobre el 
acto primero, que es el compromiso--. 

2. La praxis humana como lugar teolócíco: 
Proponer la praxis como el punto de partida de la teolocío es 

considerar que ésta guarda una densidad divina, y por ello es un 
lugar para la reflexión teolócícc. 

Dios se revela a los cristianos en la historia -entendida esta 
como naturaleza y sociedad- y no fuera de ella. Esta superación 
de la división de planos -perspectiva tradicional en la teología ca· 
tólica -la historia sagrada y la historia profana- tiene su funda· 
mento en el valor teolócíco que la TdL le otorga al trabajo huma· 
no.. En uno de sus trabajos iniciales, en 1969, Gutiérrez. relaciona 
las dimensiones de historia, revelación y salvación crstlana en una 
reflexión sobre el trabajo humano. Nos escribe: 

". . . Cuando decimos que el hombre se autorealiza pro- 
. longando la obra de creación por medio del trabajo, as- 

tamos afJrmando que se sitúa de primer intento en el in· 
terlor de la obra salvífica.. Dominar la tierra, como pres- 
cribe Génesis, es obra de salvación. Trabajar, Transfor- 
mar este mundo es salvar". (Gutlérrez. 1980:55). 

El trabaio, como praxis humana, no es entendido exclusiva· 
mente como acto reproductor, sino simultáneamente, como cc:o 
creador del hombre .mísmo, de las relaciones sociales que esta- 
blece en el trabajo y que lo hacen un ser socícl, que le permiten 
objetivarse y realizarse como tal en y a través de los demás. En 
la praxis transformadora de la historia es que "el ser humano re- 
crea su mundo y se forja a sí mismo, conoce la realidad en q•1e 
se halla y se conoce a sí mismo" (Gutiérrez 1980: 104-105). Sírní- 
lares reflexiones sobre el trabajo, se encuentran también en otros 
de sus trabajos; nos parece, sin embargo, que sería positivo chen- 
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dar en el sentido del concepto de trabajo-praxis en la tradición 
velero y neo-testamentaria, desde la perspectiva de la TdL. 

3. La praxis como verificación de la reflexión tsolóeíco: 

Así entendidas las cosas, la praxis humana se constituye en 
el criterio central para verificar la corrección de la producción teo- 
lógica. Como señalará R. Vidales, en su trabajo sobre el método 
en la TdL, la ortho-doxia, el recto opinar (pensar), es ortho-praxis, 
el recto obrar. La verdad en la teología se decide en última ins- 
tancia en la práctica, en 1?U capacidad de aumentar la fe de los 
creyentes, la esperanza y el amor entre los hombres y no en su 
racionalidad o en su lógica interna. El criterio de verdad es así sa- 
cado de la especulación íntrcteolócícc. como del poder jerárquico 
de la Iglesia, intérprete exclusivo de la fidelidad en el mensaje 
cristiano; y es ubicado en la sociedad, en la historia. 

Las dimensiones orgánicas del método en la TdL 

Esta innovación en la reflexión teolÓgica podría con facilidad 
caer en el intelectualismo, sino subraya paralelamente la organici- 
dad del método, su pertenencia a algo exterior a la teoría misma. 
El concepto de organicldad, desarrollado por A .. Grarnsci para re- 
ferirse al compromiso del Intelectual, será recogido por Gutiérrez 
para referirse a la necesaria actitud de compromiso del teólogo en 
su labor teolóqícc. En este caso, nosotros la utilizamos en un sen- 
tido más amplio para remarcar las distintas dimensiones desde, y 
por las cuales, la TdL se concibe como perteneciente a y que ex- 
plican aspectos sustantivos de cómo ésta entiende su identidad la- 
tinoamericana. 

l. La orqcmícldod del método con el sujeto histórico: 
La TdL establece una relación indisoluble entre método y su- 

jeto histórico. Nos dice Gutiérrez: 

"SI la teología es una reflexión desde y sobre la praxis, 
es importante tener presente que se trata de la praxis 
de liberación de los oprimidos de este mundo. Aislar el 
método teolóaíco de esta perspectiva es perder el ner- 
vio de la cuestión y caer en el academicismo". ( Gutié- 
rrez 1980:368). 

Subraya de esa manera su pertenencia, su ubicación en la 
praxis de liberación de los pobres. Esta dimensión de la organt- 
cidad � criticada, por su aparente similitud con el marxismo, que 
se concibe como una ideología del proletariado. Sin ser este el 
lugar para tratar las relaciones o mediccíones que establece la 
TdL con el marxismo, es preciso decir que la TdL no reduce el 
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concepto de pobre al de clase explotada, sino que incluye en él 
a las razas marginadas, a las culturas oprimidas y que ha sido 
extendido, por una corriente de teología feminista, al de sexo opri- 
mido. Las reflexiones de Gutiérrez sobre la pobreza, desde una 
perspectiva teolécícc, son una de las más profundas y primeras en 
su carrera de teólogo y se encuentran en el copítulo XIII de su pri- 
mer libro "Teolocío de la Liberación". 

2. La organicldad del método en tanto organlcldad del teó- 
logo: 

Considerada de esa manera la relación entre teología y sujeto 
histórico, el teólogo deberá ser una persona comprometida vital- 
mente con la praxis de liberación de los oprimidos. No se trata 
de establecer puentes, ni vidas paralelas, advertirá Gutiérrez en 
su última obra: "Beber en su propio Pozo", el teólogo tiene que 
situarse al interior de la acción de aquellos que pugnan por líbe 
rarse de la opresión. Esta dimensión de la organicidad del méto- 
do, llevará al teólogo holandés Schillebeecckx a hacer una de las 
más perspicaces reflexiones al respecto. En ocasión de la entrega 
a Gutiérrez del Doctorado Honoris Causa por la Universidad de 
Nimega: en su breve pero significativo discurso le señalará a éste: 
"Tu metodolgía es tu espiritualidad". Reflexión que ha sido reco- 
gida por Gutiérrez en el trabajo que mencionamos anteriormente y 
que significa una ruptura con una comprensión exclusivamente In- 
telectual de los problemas metodolóaícos. La TdL entiende, así 
también, el método corno una manera de dar testimonio de la fe 
cristiana, como una cuestión de seguimiento a las enseñanzas de 
Cristo, como una praxis de solidaridad comunitaria de vida. Esta 
es una de las vetas más ricas en la comprensión del problema 
del método, al superar una interpretación exclusivamente acadé- 
mica del mismo, y un aporte para la reflexión en la filosofía. 

3. La organicidad de la TdL con la tradición teolóeíco: 

Si la TdL se concibe como una manera diferente de practicar 
la teolosío, lo hace subrayando una linea de continuidad con las 
formas tradicionales de hacer teología. 

Antes de explicitar sus nuevos presupuestos metodolóqtcos, 
Gutiérrez analiza las tareas clásicas que ha cumplido la teolocío en 
la historia de la Iglesia. Señala que las tareas de la teología, co- 
mo sabiduría y como saber racional, se mantiene a pesar de ha- 
ber surgido en etapas hoy superadas de la Iglesia ... Nos dice: 

"la teología es necesariamente espiritual y saber racio- 
nal Son funciones permanentes, e indispensables, de 
toda reflexión teológica. Ambas tareas deben, sin em- 
bargo, ser en parte recuperadas de las escisiones o de- 
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formaciones sufridas a lo largo de la historia. Y, sobre 
tocio habrá que conservar de ellas las perspectivas y el 
estilo de reflexión más que tal o cual logro determinado 
alcanzado en un contexto histórico diferente al nuestro '. 
(Gutiérrez 1971 :20). 

Sus aportes al método en la reflexión teológica no la eximen 
de considerarse parte de una tradición en el pensamiento teolocí- 
co. En esta línea de reflexión, Clodovís Boff (1981 ), en su ortícu- 
lo sobre las relaciones entre Sto Tomás de Aquino y la TdL consi- 
dera que la denominación de teología "de la liberación" es algo 
provisorio, útil para distinguirse de otros medos de teologizar aje- 
nos a la tradición primigenia de una Iglesia de los pobres, pero 
que ésta no pretende ser otra cosa que teología sin más, histórica· 
mente situada.. . 

4. La organicidad del método con la memoria histórica de los 
pobres: · 

Como acto auténticamente creador la TdL crea su propio pe- 
sado. Aparece como una luz desde la cual se produce una relee- 
tura de la historia. Es por ello que la necesidad de una investiga- 
ción hstórica sobre los momentos de liberación en la vida del crís- 
tianismo no son una labor puramente académica, sino una tarea 
para fundamentar su propia continuidad histórica, su pertenen- 
cia a una voluntad de liberación en la tradición cristiana de la 
cual la TdL se concibe como continuadora y heredera. Gutiérrez 
remarcará por ello, con insistencia que su teología no tiene nada 
de progresista en el sentido moclemizante de la palabra sino que, 
por lo contrario, ésta es profundamente tradicional. Los trabajos 
de éste, dedicados a Bartolomé de las Casas y a la teología poli- 
tica en el Siglo XVI, así como la monumental obra emprendida 
por el CEHILA, bajo la dirección de E. Dussell, para elaborar una 
"Historia General de la Iglesia en América Latina", son un claro 
testimonio de lo avanzado. 

la realización de la teología y el Bloque Histórico 

La innovación procluclda por la TdL, no se circunscribe al pro- 
blema del método, sino que implica una ruptura con la manera 
de entender la teología (teoría) como un saber acaaémico, exclu- 
sivo de los teólogos (teóricos). Esta, a mí entender, es una de 
las reflexiones más profundas de Gutiérrez que le permiten una 
relación de organicidad, inédita en otras disciplinas, con la trcdí- 
ción cultural de nuestro continente. Al iniciar las reflexiones sobra 
teología en la primera página de su libro "Teología de la Líberc- 
cíón". éste parafrasea a Gramscl y nos dice: 
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"La reflexión teolóaícc -inteligencia de la fe- surge 
espontáneamente e ineludiblemente en el creyente, en 
todos aquellos que han acogido 61 don de la palabra de 
Dios. La teología es un efecto inherente a una vida de 
fe ... " (Gutiérrez 1971: 15). 

Por !lo, así como para Gramsci todos los hombres son en 
un cierto sentido filósofos. para GuUérrez todos los creyentes son 
así mismo teólogos. El teólogo profesional deberá por ello escu- 
char la teología que viene de los simples y realizar un nuevo apren- 
dízoie.. Pondrá, así mismo, todos sus conocimientos al servicio de 
éstos para que puedan desarrollar toda su capacidad de pensar 
teo16gicamente. Más útil y urgente que profundizar en nueves 
pistas de investigación teológica será que cada vez más los mor- 
ginados, los oprimidos sean artillces de su propia liberación, que 
su voz se haga escuchar directamente, sin la mediación de los 
teólogos. Se trata por ello, que la teología se realice, que deJe da 
ser un instrumento de dominación y separación enlre los creyen- 
tes y que se logre establecer una sólida relación de mutuo opreu- 
dizaJe en el movimiento de transformación de la sociedad, lo que 
Gromscl denomina un Bloque Histónco. La teología, la Teoría, logra 
cumplir su objetivo en la medida en que ésta no sólo da luces sobre 
los caminos de liberación, sino en tanto ésta es apropiada por los 
pobres en su movimiento transformador de la sociedad .. 

Al explicar el sentido de la identidad latinoamericana de la 
TdL, Gutiérrez dirá: 

"el asunto no está en una celosa y presuntuosa defensa 
de la originalidad intelectual, sino en la fidelidad hon- 
da y fecunda a una vivencia de la fe en un mundo de 
opresión y en las luchas de los pobres por su liberación. 
Lo que está en cuestión no es la pretensión a una teo- 
logía propio, comparable al sueño burgués de la casa 
propia, que a veces parece encontrarse en medios inte- 
lectuales, sino situar el esfuerzo teolóeríco como parte de 
bloques históricos sin los cuales no es posible compren- 
darlo". (Gutiérrez 1980: 158). 

Queda así explícito el sentido de la perspectiva latinoameri· 
cono en lo TdL. Su identidad vendrá por su participación en el 
proceso de liberación de los oprimidos en lattnoomérico, por su 
capacidad de escuchar su voz que clamo justicio, por su ídentí- 
.dad con sus esperanzas de liberación. Al recorrer ese camino, al 
enraizarse con ese acto de creación y libertad, la identidad latino- 
americano le será dada, caerá por su propio peso. 

Hoy que reconocer sin embargo que esto concepción de lo 
función social de la teoría puede rastrearse sin dllicultcrd en la 
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trcdíeíén bíblica. Encontramos por ejemplo en Eclesiástico 37:25-29: 
"Hay quien es sabio en su apreciación y los frutos de su sabiduría 
son para su cuerpo. El varón sabio instruye a su pueblo y los fru- 
tos de su sabiduría son fidedignos . . . .el sabio en su pueblo he- 
redará la confianza y su nombre vivirá por los siglos". 

Una nueva inteligencia del Perú 

Esta capacidad de escuchar la voz de los humildes, la inteli- 
gencia de los miserables, permite a la TdL realizar un saTto cua- 
litativo en su comprensión del Perú que la diferencia sustantiva- 
mente de otras perspectivas teóricas. Al recoger la voz de los 
miserables, la teología de la liberación realiza un encuentro entre 
dos tipos de conocimiento que conviven enfrentados en el comple- 
jo cultural de la sociedad peruana. Por un lado, el pensamiento 
mítico, denominado también salvaje, que sobrevive aun en la re- 
ligiosidad popular, y por otro, el pensamiento racional conceptual, 
desarrollado en Occidente y considerado como la única forma de 
conocimiento. La TdL toma distancia, por ello, de la teología he- 
cha desde la perspectiva de la modernidad y de ésta como el ho- 
rizonte hacia el cual camina inevitablemente la humanidad. Esta 
es una convicción arraigada en los inicios mismos de la TdL, como 
se puede apreciar en Gctiérrez (1971' 89:90), y donde éste toma 
distancia de la perspectiva europea de la secularización e inicia 
el rescate de la religiosidad popular. 

Uno de los primeros en percibir el significado de es1o fue J.M. 
Arguedas, escritor peruano con quien Gutiérrez entablara una 
amistad en los últimos meses de su vida, y a quien éste le dedi- 
ca su libro Teología de la Liberación. En el último diario, que 
constituye parte de la novela "El zorro de arriba y el zorro de 
abajo", Arguedas se dirige a Gutiérrez diciendo: "Te parecías a 
los dos zorros Gustavo ( Arguedas 1983: 235). Esta frase ha sido 
interpretada por P. Trigo ( 1982) en el sentido siguiente: Arguedas 
ve en Gutiérrez. el mito del cholo, una integración de lo andino en 
el proceso de urbanización, que se desarrolla incorporando los 
elementos espirituales que existen en las comunidades indígenas. 
Conscientes de los riesgos de la interpretación queremos, como 
parte de la fundamentación de este punto, entenderla en el senti- 
do siguiente: 

La imagen de los zorros, como observa Ortíz Rescaniere 
(1973: 125-126), está asociada en el pensamiento mítico del mundo 
andino a la inteligencia. En el milo de Huaytiacuri (Avila 1966: 
35-37), del cual Arguedas recoge las mágenes de los zorros, este 
Dios miserable llega a desentrañar la enfermedad de Tamtañamca 
al escuchar el diálogo entre los dos zorros. Presentados como 
contrarios, el arriba y el abajo, la unión de los mismos permite el 
acceso a la totalidad, al conocimiento completo. 
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En la novela de Arguedas, los zorros son utilizados para ex- 
presar una forma de conocer el Perú desde la perspectiva del pen- 
samiento mítico del mundo andino. La frase de Arguedas "te pa- 
recías a los dos zorros Gustavo", queremos entenderla e interpre- 
tarla por ello en la esfera del conocimiento. El escritor Andahuay- 
lino había tenido la oportunidad, en 1968, de leer la conferencia 
que Gullérrez pronunciara sobre la Td.L en la reunión de ONIS en 
Chimbote. Arguedas fue profundamente Impresionado por esta 
lectura como lo atestiguan sus referencias a Gutiérrez en sus últi- 
mos diarios, a pesar de su reciente amistad. Percibe que la Td.L 
permite un encuentro entre estas dos formas de conocimiento, el 
mítico y simbólico del mundo andino, recreado fundamentalmen- 
te en la religiosidad popular; y el conceptual-"raclonal" occidental. 
Accede así a una comprensión totalizadora del Perú, alcanza una 
sabiduría de nuestro complejo cultural y su futuro, ajeno a otras 
aproximaciones, que soslayan y desprecian el pensamiento simbo- 
llco y mítico, enceguecidos por su arrogancia modemizante y ra- 
cionalista. 

La Td.L ha sido un importante estimulo al estudio sistemático 
de la religiosidad popular en nuestro país y su rescate es una 
necesidad para una comprensión total de nuestra historia. 

Su identidad latinoamericana vendrá también de la reivindi- 
cación de esta forma de conocimiento, originaria y genuinamente 
americana, superando así aquellas perspectivas que quieren ver 
lo latinoamericano, exclusivamente desde la perspecrtiva latina 
de los criollos independentistas. 

El debate con la Teología Populista 

La teología populista surge como una vertiente de la Td.L de- 
sarrollada por algunos teólogos argentinos durante el auge del 
movimiento peronlsta a inicios de la década del 70. La importan- 
cia de analizar este debate íntruteolócíco reside en la íntima re- 
laciónU que existe entre esta teología y la Filosofía de Liberación La- 
tinoamericana; desarrollada como alternativa superadora del mar- 
xismo, y formulada como una auténtica filosofía de nuestro conti- 
nente. Las críiicas a las propuestas de la Teología populista, ela- 
boradas por Oliveros (1980: 338-357) y Gutiérrez (1980-377), se 
centran en refutar la base idealista desde la cual ésta, opone la 
categoría de pueblo a la de clase. La teología populista absolu- 
tiza la categoría de pueblo, caracterizando la especificidad de és- 
ta, exclusivamente por el ethos cultural. No valora la importancia 
de lo económico y cómo esta dimensión establece contrarios al in- 
terior de las propias culturas. Esta teología aparece como un pro- 
ducto tdeolócíco del populísmo, que intentando un proyecto de ca- 
pitalismo nacional necesita de un proyecto interclasista bajo la 
hegemonía de la burguesía, a fin de sujetar a las clases subalter- 
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nas en la nación. Por ello, en ella no hay lugar para la oposición 
entre las clases que, a su vez, expresen distintos enfoques en la 
comprensión de lo nacional. Sin embargo, ambas críticas dejan 
de lado los problemas relacionados al método en la teolclo po- 
pulista.. . 

Scannone, y en una primera etapa Dussel, desde la perspec- 
tiva de la Filosofía de la Liberación Latinoamericana, señalan la 
necesidad de superar el método dialéctico, introduciendo el ele- 
mento ético-pedagógico del pensar -método analéctico-, dimen- 
siones no consideradas por la filosofía de la praxis. Aquí hay dos 
cosas que señalar. Una primera es que ésta le niega a la filoso- 
fía de la praxis su dimensión ético-pegagóglca, implícita en su or- 
ganicidad como teoría. Pero la raíz de esta negación, y este es 
el segundo aspecto, reside en la forma como esta filosofía inter- 
preta la concepción de la praxis en Marx. Veamos: 

Scannone, uno de sus más lúcidos exponentes nos dice: 

"la praxis histólica en Marx se queda a medio camino ... 
seguirá pensando la historia, la praxis y la libertad, y 
por ende también la liberación, aunque ya en forma 
práctica y social, sin embargo todavía prevalentemente 
desde la relación moderna sujeto-objeto, es decir desde 
la relación hombre naturaleza". (Scannone 1973:250). 

Este reduce así el lenguaje de libertad, en el marxismo, a una 
mera inmanencia de la historia que se desarrolla exclusivamente 
con las fuerzas productivas. Por ello, el marxismo (filosofía de la 
praxis), es prisionero de la modernidad en su estructura misma, 
en la raíz de su concepción como filosofía, condenado así a una 
perpstuídcd de la que no podría liberarse y será concebida a su 
vez como una ideología de dominación. Esta concepción de la 
praxis en Marx no es compartida por Gutiérrez, como se puede 
apreciar, en (1971: 44-53) y en (1980: 103-105), así como tam- 
bién en el excelente trabajo de Femando Castillo ( 1976) dedicado 
al problema de praxis en la TdL. 

Conclusiones 

1. Por lo expuesto se puede constatar como la TdL no formu- 
la su identidad latinoamericana desde la perspectiva de la con- 
frontación entre teología europea y teología latinoamericana. Co- 
mo observa bien P. Richards, no todo lo que viene de Europa es 
opresor, ni todo lo que se produce en América Latina es liberador. 
Exclusivamente sobre la oposición basada en la relatividad cultu- 
ral o geográfica, no puede delinearse caracterlsticas específicas 
latinoamericanas de una teología, así corno de nínoun otra forma 
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de pensamiento. La invocación al ethos cultural no es razón su- 
ficiente para reclamar el carácter latinoamericano de un pensa- 
miento. 

2. La identidad latinoamericana de la TdL no es una deter- 
minación externa a su pensamiento, no es producto del lugar en 
que se realiza, ni del contexto cultural en que se produce; es un 
rasgo interno a la teología misma, al considerarse como un pen- 
samiento históricamente situado que reclama su pertenencia y 
su organicidad con la praxis de liberación del pueblo latinoameri- 
cano y se enraíza en sus tradiciones de libertad. Por ello podemos 
decir que su metodología es su latinoamericaneidad. Esta, no es 
entendida como algo hecho, dado externamente, sino como algo 
por realizar. Participar en la creación de una nueva América La- 
tina, le da esa perspectiva latinoamencana a la TdL. 

Ella verifica su propia identidad latinoamericana, al enraizar- 
se en la conciencie del pueblo, ser un arma espiritual en su ca- 
mino de liberación. 

3. Pero al mismo tiempo que se concibe como una teoloaí-r 
en perspectiva latinoamericana, no cae en un relativismo cultural, 
sino que busca redefinir la verdadera universalidad del mensaje 
cristiano, y criticar una falsa universalidad, concebida ésta como 
norma a ser impuesta y aplicada a otras realidades sin considerar 
su especificidad. Busca así superar la perspectiva de lo universal 
entendida como adaptación y apllcación y sustituirla por la de la 
encarnación de un meuscíe universal del cristianismo con todos 
los hombres que luchan por su libertad. 

Se desarrolla, por ello, asimilando lo más avanzado del pen- 
samiento universal, tanto de la teología como de la fllosolía y las 
ciencias sociales; pero enraizándolas en nuestra realidad. 

4. El hecho que la TdL haya avanzado más que la filosofía 
en esta perspectiva no es fruto de la casualldad. La TdL nos mues- 
tra cómo sólo participando activamente en el proceso de cambios 
que nuestro pueblo reclama, escuchando su voz de esperanza y 
fraternidad, se puede construir un pensamiento que responda a 
las exigencias que nuestra hora presente demanda y ser a la vez, 
un pensamiento auténticamente creador y propio. 
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ETICA Y RELIGIOSIDAD EN MARlATEGUI 

ALFONSO lBÁÑEZ 

1 

"El proletariado que no quiere de- 
jarse tratar como la canalla tiene 
necesidad de su valor, del sentímien- 
to de su dignidad, de su espríritu de 
independencia mucho más todavía 
que de su pan". 

(Marx) 

El marxismo creador del Amauta se caracteriza por su anti- 
economicismo y su antireformismo. Esta doble reacción, teórica 
y práctica, es la que le permite zanjar con las concepciones par- 
lamenlaristas predominantes en la II Internacional. Igualmente, la 
capacita para abrirse a lo "extraordinario posible" de los acon- 
tecim1entos revolucionarios que inauguraban una nueva época 
histórica. Nosotros estamos acostumbrados a ver como muy sos- 
pechosa cualquier tipo de asociación entre Sorel y Lenin. Pero 
esta impresión no corresponde exactamente al contexto ideolóqí- 
co que Mariátegui encontró en Europa entre los años de 1919 y 
1923. Pues el autor de las Reflexiones sobre la violencia, por el 
contrario, había causado un intenso impacto en el movimiento so- 
cial y cultural de entonces. Especialmente por su revisión revolu- 
cionaria del marxismo. en clara oposición al tímido gradualismo 
pacifista reinante en el período de la preguerra. Por eso, con el 
estallido y triunfo de la revolución bolchevique, a medida que en 
Europa se iba díbuicndo el paisaje de lo que ocurría en la Ru- 
sia de los soviets, la mencionada asociación brotó de modo bas- 
tante espontáneo. Es lo que se puede constatar, por ejemplo, en 
Italia, dentro del grupo del "Ordine Nuevo", o en Francia, entre los 
animadores de la revista "Clorté". 

A esta conexión légica y simbólica, aunque no tuviese mucho 
basamento histórico, contribuyó el mismo Sorel con su importante 
escrito En defensa de Lenin de 1921, ya al final de sus días. Elo- 
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gio que termina de forma costundente y expresando sus últimos 
deseos: "[Mcldítos sean las democracias plutocráticas que cercan 
por el hambre a Ruslal No soy sino un anciano cuya existencia 
está a merced de mínimos accidentes; pero, ¡ojalá, antes de ba- 
jar a la tumba, pueda ver cómo quedan humilladas las orgullo- 
sas democracias burguesas, hoy cínicamente triunfantes!". 1 Con 
estas palabras subraya y remata el sentido profundo de la lucha 
de toda su vida: la superación de la decadente civilización bur- 
guesa. Es cierto que su legado fue disputado por los distintos 
maxlmalismos del momento, y en particular por el fascismo de 
Mussolini. · No obstante, Mariátegul, como otros marxistas contem- 
poráneos de la talla de Rosa Luxemburgo, Lukács, Gramscl o 
Korsh, 2 supo recoger e incorporar su herencia Intelectual y polí- 
tica dentro de su propia visión revolucionarla del mundo. 

Ahora bien, para Sorel "el socialismo es una cuestión moral ... 
Es en esta nueva evaluación de todos los valores por el proleta- 
riado militante, que consiste la alta originalidad del socialismo" a 
Relativlzando las determinaciones socioeconómicas en la compren- 
sión de la historia, él pensaba que la verdadera revolución so- 
cial de nuestro tiempo debía ser la rebelión de una clcse heroica 
de productores y creadores contra sus expoliadores. En lugar de 
encontrar en el proletariado Q una clase simplemente oprimida y 
aplastada, que habría que regenerar por. medios patemalistas o 
estaUstas, el teórico del anarco-sindicalismo estima más bien que 
se trata de una fuerza productora de nuevas relaciones sociales y 
de nuevos valores culturales. 4 Razón por la cual rescatará del ol- 
vido al principio marxiano de la autoemancipaclón de los traba- 

1 Reflexiones sobre la violencia. Alianza Editorial, Madrid, 1976, 
p. 384. 

2 Karl Korsh, afirma que Sorel y Lenin fueron "los marxistas de 
la generación siguiente que comprendieron más claramente que los con- 
ceptos marxistas constituyen una guía no dogmática para la investiga- 
ción científica y para la acción". K:i.rl Marx, Champ libre, p, 270. Pos- 
teriormente en el contexto de su denuncia de la "contra-revolución es- 
talinista", de igual forma se apoya en este herético acercamiento entre 
Lenín y Sorel para elaborar su problemática del materialismo histórico. 

a Citado por Michel Charzat en su excelente libro sobre Georges 
Sorel et la Révolution au XX síecle. Ilachette, 1977, p. 55. Este intér- 
prete opina que "Sorel fue el más político de los sindicalistas, el mas 
marxista de los libertarios y el más libertario de los marxistas. En nom- 
bre de estos diversos títulos ha trazado los lineamientos del camino de 
la revolución en el siglo XX" (p. 241). 

• Karl Li:iwith aclara que ('la élite de los trabajadores creará una 
'civilización de producteurs', que constituirá el heroísmo de nuestra 
época en el progreso hacia el dominio racional del mundo; pero no se 
trata de algo común, sino sublime, porque los productores conocen el 
dolor y el esfuerzo, mientras que el burgués quiere gozar sin padeci- 
mientos". De Hegel a Níetzsehe. Ed. Sudamericana, Buenos Aires, 
1968, p. 361. 
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iadores a través de la "revolución absoluta". Y Mariátegul, que 
nunca deíó que se borrara la huel!c de su influencia fecunda, ex- 
plícitamente reconocida, retomó muchos de los motivos sorelianos 
como el de la "ilusión del progreso" o el "mito social", y especüica- 
mente el de la "moral de los productores". Es que para él tam- 
bién, la realización del socialismo implicaba un ánimo heroico y 
creador en el sujeto histórico, que no podía ser reemplazado por 
ninguna concepción fatalista o mecánica de los procesos de trans- 
formación social. 

Resulta que la problemátia de la "reforma intelectual y moral 
de masas", que será desarrollada por Gramsci en su afán de Ir 
conformando una alternativa contrahegemónica, tiene su origen 
en los planteamientos sorelkmos. En la misma Óptica de ir fomen- 
tando un espíritu afirmativo en el movimiento obrero y campesino, 
Mariátegui sostendrá en el Perú que "los marxis!as no creemos 
que la empresa de crear un nuevo orden social, superior al orden 
capitalista, incumba a una amorfa masa de parias y de oprimi- 
dos, guiados por evangélicos predicadores del bien. La energía 
revolucionarla del socialismo no se alimenta de compasión ni de 
envidia. En la lucha de clases, donde residen todos los elementos 
de lo sublime y heroico de su ascensión, el proletariado debe ele- 
varse a una 'moral de productores', muy distante y distinta de la 
'moral de esclavos', de que oficiosamente se empeñan en pro- 
veerlo sus gratuitos profesores de moral, horrorizados de su mate- 
rialismo". ci Así tenemos que frente a la moral heterónoma de los 
sometidos y resignados, o de quienes esperan ser liberados por la 
acción humanitaria de los otros, la moral autónoma de los pro- 
ductores se funda en las propias fuerzas y en la propia volunad 
de autoliberación. Es una ética socialista del tra.balo solidario 
que se opone al individualismo capitalista, una "moral de los 
señores", en el sentido nietzscheano del término, que se forja al 
interior de la lucha de clases e inventa sus propios valores y mo- 
dos de vida. 

Ante el ocaso de la civilización burguesa, con su democra- 
cia parlamentaria en crisis, que se manifiesta en el desaliento, co- 
rrupción e inmoralidad generalizados, la "misión histórica" de los 
trabaJadores se acrecienta. Ya que la revolución socialista no só- 
lo significa el cambio de las condiciones materiales de existencia, 
sino también la creación de una cultura diferente, de la civiliza- 

:i Defensa del Marxismo. Ed. Amauta, 1973, p. 72-73. Más ade- 
lante añade que "la biografía de Marx, de Sorel, de Lenin, de mil otros 
agonistas del socialismo, no tiene nada que envidiar como belleza mo- 
ral, como plena afirmación del poder del espíritu, a las biografías de 
los héroes .y ascetas que, en el pasado, obraron de acuerdo con una 
concepción espiritualista o religiosa, en la acepción clásica de estas 
palabras" (p. 103). 
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ción de "los productores asociados" libre y conscientemente. La 
revolución como proyecto supone, por tanto, la no delegación del 
poder, reivindicando para la decisión autónoma de cada cual, 
la intervención directa y permanente en la gestión social. Unica- 
mente en este horizonte podrá nacer el "hombre matinal". el hom- 
bre nuevo, integralmente formado y capaz de desplegar el con- 
junto de sus potencialidades humanas. Esfuerzo que comienza 
desde el presente en la fábrica, en el sindicato, en las organiza- 
ciones de base, en el combate cotidiano que va templando una 
voluntad colectiva heroica y empecinada de autodeterminación 
democrática. 0 En todo caso, se trata de visualizar y aspirar a una 
transformación completa, a una ruptura honda y radical. Pues co- 
mo lo concebía Mariátegui, "la revolución será para ios pobres 
no sólo la conquista del pan, sino también la conquista de la be- 
lleza, del arte, del pensamiento y de todas las complacencias del 
espíritu". 1 

II 

"Siento a la vez la política elevada 
a la religión y la religión elevada 
a la política". 

(Unamuno) 

"La poltica en mí es filosofia y 
religión". 

(Mariátegui) 

Hay aspectos del pensamiento de Mariátegui que han sido es- 
pecialmente soterrados. marginados, esquivados e incluso reprimi- 
dos. Un caso típico y de vital importancia para la práctica polí- 
tica, lo constituye el carácter claramente socialista de la revolu 

o En su "mensaje al congreso obrero" de 1927 concluye que "es 
necesario dar al proletariado de vanguardia, al mismo tiempo que un 
sentido realista de la historia, una voluntad heroica de creación y de 
realización No basta el deseo de mejoramiento, el apetito de bienes- 
tar . . . un proletariado sin más ideal que la reducción de las horas de 
trabajo y el aumento de los centavos del salario, no será nunca capaz 
de una gran empresa histórica . . . El espíritu revolucionario es un ..,s- 
píritu constructivo". ldeológía y Política. Ed. Amauta, 1974, pp. 115-lló. 

1 La Escena ContemPoránea. Ed. Amauta, 1970, p. 158. En este 
sentido, expone que "si en la época capitalista prevalecieron ambicio- 
nes e intereses materialistas, en la época proletaria, sus modalidades y 
sus instituciones se inspirarán en intereses e ideales éticos" (p. 94). 
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cion peruana y, por extensión, latinoamericana. 8 Pero aquí se ha- 
rá alusión a otro componente, frecuentemente también "olvida- 
do", como es la dimensión religiosa de sus planteamientos críti- 
co-prácticos. Para realizar una aproximación adecuada a esta 
complicada problemática del Amauta, muchas veces desconcer- 
tante, se puede establecer hasta tres vertientes de abordaje. La 
primera es de corte biográfico, relacionada con su propia evolu- 
ción intelectual y política. La segunda reside en su peculiar con- 
cepción de un marxismo antidogmático, crítico y creador. La ter- 
cera, en fin, se refiere a sus análisis dialécticos de la realidad 
histórico-social. 

En alguna oportunidad, respondiendo a una pregunta perio- 
dística sobre sus rasgos ccrcctertolóeícos o temperamentales, Ma- 
riátegui expresó sentenciosamente que "a medias soy sensual y 
a medias místico". Su capacidad introspectiva, reforzada por una 
probada asimilación psicoanalítica, en este caso merece amplia 
confianza. En efecto, hoy resulta cada vez más evidente que la 
inquietud estético-literaria, de su "edad de piedra", no desapare- 
ce en su evolución posterior. Al contrario, será reformulada y ·de- 
sarrollada dentro de sus nuevas opciones ídeolóqíco-politlccs. Su 
sensualismo se metamorfosea, se altera radicalmente al interior 
de una continuidad de fondo, que ha permitido hablar de que 
acontece una "superación dialéctica". 9 Algo semejante pareciera 
que ocurre, de manera muy singular, con el lado místico-religioso 
de sus vivencias juveniles. No se extinguirá tampoco, sino que se 
!ransformará en un elemento integrante, y hasta decisivo, de su 
visión socialista del mundo por construir. Por eso indica reitera- 
damente que es "un hombre con una filiación y una fe" y que, 
para él, tanto la política revolucionaria como el socialismo signi- 
fican una suerte de religión. Y a que "en mi camino he encontra- 
do una fe. He ahí todo. Pero la he encontrado porque mi alma 
había partido desde muy temprano en busca de Dios".'? 

Inspirándose en el sentimiento trágico de la vida de Unamuno. 
Mariátegci se autodefine como un agonista del socialismo, especi- 

s Aunque sobre el particular hay que decidir que en los últimos 
años se ha operado un esclarecimiento fundamental con los trabajos de 
César Germaná (La polémica Haya de la Torre-Mariátegui: Reforma o 
Revolución en el Perú), Alberto Flores Galindo (La Agonía de Marlá- 
tegul) y Anibal Quijano (Una. Introducción a Mariátegui). 

II Así, por ejemplo. Raymundo Prado observa que "la transición de 
Marláteguí a la critica socialista no debe interpretarse como una ne- 
gación nihilista o el abandono de la crítica literaria. En la transición 
de Mariátegui al socialismo hay una suerte de poli1ización de la esté- 
tica y una estetización de la política". El marxismo de Mariátegui. Ed. 
Amaru, 1982, p. 36. 

10 La Novela y la vida. El Amauta, 1974, p. 154. En otro momento 
precisa que "la política, para los que la sentimos elevada a la catego- 
ría de una religión ... es la trama misma de la Historia". El Artista y 
la Epoca, 1973, p. 20. 
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íícondo que "agonía" no es sinónimo de muerte, sino de lucha 
y de combate por la vida y contra la muerte. 11 Motivo por el cual. 
el marxismo no podía ser solamente un método de análisis cientí- 
fico, ni reducirse a una operación fríamente conceptual. Su ver- 
dad, su fuerza clarividente y movilizadora, residía más bien en su 
transfondo mítico-religioso, que constituye y le confiere una meta- 
física de la esperanza. 12 Lelos de ser exclusivamente una metodo- 
logía o un "canon" de interpretación de la sociedad capitalista, el 
marxismo implica entonces para Mariátegui un mensaje de eman- 
cipación, un proyecto histórico revolucionario inserto en el movi- 
miento de clase de los explotados. Consecuentemente, y recono- 
ciéndole su valor de universalidad, histórica, no tendrá inconve- 
niente en referirse al socialismo como el mito social y la gran 
utopía realis1a de nuestro tiempo. 13 Y así como piensa que la lu- 
cha proletaria, con todos los desafíos y sacrificios que conlleva, 
supone la elaboración de una moral de los productorqs, de igual 
modo entraña una emoción religiosa.. Luego no es p�r casuali- 
dad que, al demarcarse del hondo agnosticismo y cnticlerícclísmo 
de González Prado, se remita a la victoria de Octubre pma sosia· 
ner que hoy sabemos que una revolución es siempre rc,ligiosa y 
que "el comunismo es esencialmente religioso". 14 Sucede simple- 
mente que los motivos religiosos trascendentales, particularmente 

11 Escribiendo sobre "La agonía del crístianísmo" recalca: 
"Esta concepción de la vida que contiene más espiritu revolucionario que 
muchas toneladas de literatura socialista nos hará siempre amar al 
maestro de Salamanca". Signos y Obras. Ed. Amauta, 1971, p. 120. 

12 En esta perspectiva expresa que "el hombre, como la fi- 
losofía lo define, es un animal metafísico. No se vive fecundamente sm 
una concepción metafísica de la vida. El mito mueve al hombre en la 
historia. Sin un mito la existencia del hombre rro tiene ningún sentido 
histórico. La historia la hacen los hombres poseídos e iluminados por 
una creencia superior, por una esperanza super-humana; los demás 
hombres son el coro anónimo del drama". El Alma Matinal. Ed. 
Amauta, 1972, p. 24. 

u De ahi la importancia que otorga, a su vez, a la imaginación 
creadora en la historia, llegando a defender que "ser revolucionarío o 
renovador", desde este punto de vista, una consecuencia de ser más o 
menos imaginativo". El Alma Matinal, p. 44. Este aserto ha sido pro- 
fundizado por Cornelius Castoriadis, quien estima que "la historia es 
imposible e inconcebible fuera de la imaginación productiva o creado- 
ra, de lo que hemos llamado la imaginación radical, tal como se mani- 
fiesta a la vez e indisolublemente en el hacer histérico y en la constitu- 
ción, antes de toda racionalidad explicita, de un universo de signifí- 

éacíones". L' Institucion imaginaire de la socíété. Seuil, p. 204. 
14 7 Ensayos de Interpretación de la ReaUda.d Peruana. Ed. 

Amauta, 1974, p: 264. En esta dirección apunta Flores Galíndo cuando 
señala, no sin insinuar un falso dilema, que "la ruptura de Mariátegui 
con la ortodoxía debe ubicarse dentro de una concepción según la cual 
el marxismo no era una ciencia, sino una fe, una pasión, una voluntad .. , 
En otras palabras: la religión de nuestro tíempo". ¿Mariátegui, marxista 
leninista? El Caballo Rojo N9 159, p. 6. 
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del cristianismo, se han desplazado del cielo a la tierra y ya no 
son divinos sino mas bien humanos, sociales y políticos. Al res- 
pecto, no sería impropio considerar que se produce una especie de 
"secularización dialéctica" de la relíqíón, que la convierte en un 
elemento constructor e· innovador de la historia. u; 

La crisis mundial del sistema capítalista representa para Ma- 
riáriátegui una doble fractura: en lo socioeconómico y político, pe- 
ro sobre todo en su mentalidad y en su espíritu. En su agudo co- 
mentario esclarece que la primera puede que sea transitoria y su- 
perable temporalmente, pero que la segunda, en cambio, tiende a 
volverse un mal crónico y mortal. Pues las antiguas ilusiones de 
la modernidad ilustrada comienzan a desvanecerse, desintegrán- 
dose. Los mitos del progreso, la razón y la ciencia, así como el 
de la democracia parlamentaria, pierden su fuerza y aparecen por 
eso en el retablo de los dioses muertos. Esto explica, a su vez, 
el clima de escepticismo nihilista que impregna el ambiente de la 
post-guerra, ya que la civilización occidental se muestra en todo 
su agotamiento y decadencia. Sin embargo, todo no está perdido 
en su opinión, porque lo que declina, en realidad, es únicamente 
el ciclo de la sociedad burguesa. La revolución socialista traerá 
consigo el amanecer renovado tan anhelado por las multitudes so- 
juzgadas, haciendo posible la plasmación del víeío sueño de un 
"reino de libertad", de la civilización de los hombres voluntaria- 
mente asociados para instituir su propio destino. He aquí la nue- 
va esperonzc, el nuevo mito revolucionario impulsor de la histo- 
ria. Y como señala acertada y perspicazmente Emst Bloch en el 
contexto de su "ontología de lo que todavía-no-es", "ahí donde hay 
esperanza, hay también religión".16 

u1 Tematizando Ja misma inversión, E. Bloch exclama que "cuando 
e Más-allá se quiere lanzar a la tierra o la interioridad quiere saltar ha- 
cia el exterior, aparece entonces en el factor subjetivo, en lugar del 
opio, un sin igual, un deseo de construir el cielo en la tierra". Réritage 
de ce temps, Payot, 1978, p. 122. A partir de estas consideraciones se en- 
tiende mejor por qué el pensamiento de Mariátegui ha podido ser una 
de las fuentes mspiradoras de la teología de la liberación, concebida co- 
mo la reflexión crítica de la fe cristiana al ínteríor de la praxis histó- 
rica de emancipación. 

18 L'Athéisme dans le christianisme. Gallimard, 1978, p. 15. La fra- 
se completa es la siguiente: "Ahí donde se encuentra la esperanza, se 
encuentra también la religión; a lo que conviene añadir, es verdad, que 
no puede invertirse en: ahí donde está la religión, está también la espe- 
ranza, teniendo en cuentra los lazos funestos entre la religión, el cielo 
y la autoridad". Por su parte, Rudolf Bahro aludiendo precisamente a 
la teología de la liberación latinoamericana enfatiza que "cuando se da 
una posibilidad revolucionaria eso se debe a que los individuos han lle- 
gado a desarrollar sus energías más allá de las instituciones del viejo 
orden: esas energías se producen entre el Yo limitado, pero consciente 
de su limitación, y la sed de infinito que surge de la misma naturaleza 
humana. En esa región profunda ... se basan todas las religiones". Pen- 
sar una revolución diferente. 30 Días N9 6, p. 21. 



-233- 

Por otro lado no hay que olvidar que, oponiéndose al "mate- 
rialismo metafísico" clásico, que incluso había hecho sus estragos 
en las filas marxistas con las elucubraciones acerca de la notum- 
leza "en sí" o la "materia eterna" como principio único de expli- 
cación universal, Mariátegui entiende que la concepción materia- 
lista de la historia le invita a efectuar una lectura globcrlizante de 
la realidad social, sin descuidar ninguna de sus modalidades. Ra- 
zón por la cual. en sus intentos de penetración de la realidad na- 
cional no deja de poner atención al "factor religioso", advirtiendo 
que "la crítica revolucionaria no regatea ni contesta ya a las re- 
ligiones, y ni siquiera a las iglesias, sus servicios a la humanidad 
ni su lugar en la historia". 17 Esbozo de análisis que, sin duda al- 
guna, merecen ser reactualizados y continuados lúcidamente, des- 
de el incanato hasta los tiempos contemporáneos. Justamente por- 
que lo religioso no tiene que ser siempre e insoslayablemente, un 
fenómeno oscurantista y alienante, sino que puede significar tam- 
bién un germen de identidad colectiva nacional y popular de lí- 

----�ación. Finalmente, cabe anotar que estas pistas, apenas suge- 
ridas';-�grían ser transitadas, pues el proyecto socialista de Ma- 
riátegui está hecho de saber y de querer, de ciencia y de utopía, 
de estudio riguroso del devenir histórico, pero aún más de pasión 
revolucionarla. 

11 "l Ensayos, p. 162. 
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FILOSOFIA DE LA VIOLENCIA 

JUAN RIVERA PALOMINO 

l. Naturaleza de la Violencia. 

El hombre es un ser esencialmente activo, que ejerce su praxis 
sobre el mundo natural y el mundo social con la finalidad de caro· 
bíerlos, transformarlos cualitativa o sustantivamente, en función de 
un patrón o modelo valorativo determinado de vida. Al transformar 
un objeto, a través de la actividad humana, pierde su id�ntidad, su 
manera peculiar de ser, pierde su legalidad y se convíertc :::u otro. 
El objeto -sea naturaleza o sociedad- es alterado, violentado des· 
de "fuera" pero no absolutamente sino relativamente porque posee 
determinadas propiedades o condiciones de posibilidad de írcnsíor- 
moción, pues, de lo contrario, la actividad del sujeto sería nula y lo 
transformación del objeto imposlb'.e. La Naturaleza y la sociedad, 
pues, son transformables, están abiertas a la transformación que el 
sujeto inicia desde el exterior. Pero el objeto ofrece niveles de re- 
sistencia al cambio. entonces tiene que ser forzado o violentado. En 
el caso del mundo natural abundan los ejemplos de violencia hu· 
mana ejercida sobre él, pero algunos cambios violentos han sido 
positivos y otros negativos para la vida humana. 

Violentar, pues, es reconocer y someter la legalidad del obje- 
to, y reconocer su posibilidad de alteración y destrucción. Y en se- 
gcndo lugar, la violencia se da allí donde el hombre encuentra re- 
sistencia a su actividad transformadora que tiene por objetivo ím- 
poner un tipo de legalidad distinta a la preexistente. 

El animal no conoce la violencia porque vive sometido a un 
orden natural armónico, establecido. En cambio el hombre no vive 
sino transformando el orden natural, proceso en el cual Jo violenta 
porque le imprime una forma humana a través de la alteración o 
violentación de su legalidad. 

La violencia es propia del hombre como destrucción de un or- 
den establecido. Pero hoy otro elemento más QUe es esencial a la 
violencia humana: Es el uso de la fuerza. Esta de por sí no es 
violencia sino Jo fuerzo usada por el hombre. 

En el mundo social el hombre hace uso de la fuerza cuando 
encuentra límites, resistencia a la realización de sus intereses de 
dominación o de liberación. 
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La Violencia natural es, pues, distinta de la violencia social. 
porque la primera está dirigida contra objetos naturales, mientras 
que la segunda está dirigida contra estructuras de relaciones so- 
ciales establecidas por los hombres de acuerdo a sus intereses eco- 
nómicos y políticos. 

2. Sociedad y Violencia. 

Para fines de este trabajo voy a centrarme en el fenómeno de 
la violencia que se da en las sociedades modernas y contemporá- 
neas de corte capitalista, sin dejar de referirme a los socialistas. 

En primer lugar, debe quedar establecido como premisa bó- 
sica el hecho que las sociedades, cualesquiera que sea su orien- 
tación ídeolóaíco-polítíco, tienen como propiedad básica el movi- 
miento, el desarrollo, el cambio o la transformación. No es una 
propiedad aditiva sino constitutiva, esencial de las mismas. Las 
sociedades se originan y desarrollan de acuerdo o en función de 
determinadas leyes o legalidad. 

El científico social no hace sino "descubrir" estas leyes o es· 
la legalidad que le es propia a las sociedades. Las fuerzas motri- 
ces que originan el desarrollo de las sociedades son las 'contra- 
dicciones económico-sociales que se dan, en el caso de las socte- 
dades capitalistas, entre las clases sociales existentes: entre la 
clase social dominante y las clases sociales dominadas. Aquélla, 
a través de una serle de aparatos estatales, trata de legitimar o 
justificar su situación, y emplea o recurre a la violencia cuando 
las doses dominadas se resisten a aceptar sus propósitos, obíetí- 
vos o su política porque simplemente atenta contra su realización 
laboral y humana. Cuando los dominados ven afectados, viola- 
dos su situación, sus intereses, sus derechos adoptan medidas de 
lucha: paros, huelgas etc., y a veces recurren a la fuerza violenta 
sólo cuando la clase dominante se muestra indolente e insensible. 
En estos casos la violencia represiva puede institucionalizarse y 
convertirse en un sistema, tal como ha ocurrido en la historia hu- 
mana. 

A este extremo ha llegado la clase dominante en condiciones 
de extrema riqueza y de extrema pobreza, en condiciones de ex- 
trema dominación y explotación económica y política. Esto se ha 
dado y se da tanto en regímenes dictatoriales como democráticos- 
formales. ¿ Quién tiene mayor posibilidad, probabilidad y facilidad 
de usar la fuerza, la violencia contra el pueblo, sino la clase so- 
cíol que tiene y detenta el poder económico y político? 

Pero, en la Historia humana, ha ocurrido, que la violencia ha 
sido usada por las clases sociales dominadas o en ascenso eco- 
nómico. Tenemos el caso de la burguesía que echó mano de la 
violencia revolucionarla contra la feudalidad. Y Justamente aquí 
se originan las sociedades capitalistas. Pero, una vez en el poder, 
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paradójicamente, practican el evangelio de la no-violencia. Enton- 
ces, surge la pregunta histórica: 

¿Quién tiene derecho a usar la Violencia? ¿Sólo la clase domí- 
nante para defender sus intereses económicos y políticos? ¿O krm- 
bien el "pueblo" o las "clases dominadas"? ¿Qué responden a 
esto aquellos que practican la violencia en nombre de la no-violen- 
Ma? La respuesta es evidente y simple: "Yo, como dominante, co- 
mo poderoso que soy, tengo el "derecho" de usar la violencia, la 
represión para defender la estabilidad, el orden que a mí me con- 
viene .. No me interesa que el pueblo se muera de hambre". ¿Esta 
es la filosofía de la miseria o la miseria de la filosofía? ¿Esta es la 
política de la miseria o la miseria de la política? ¿Esta es la demo- 
cracia de la miseria o la miseria de la Democracia? 

Por consiguiente, en una sociedad capitalista se origina y 
predomina la violencia cuando la clase social dominante crea las 
condiciones objetivas para que se manifieste de diferentes maneras. 
Estas condiciones objetivas son de diverso orden: En lo econó-ní- 
co, la contradicción creciente entre las fuerzas productvas -el tro- 
bajo y el capital- y las relaciones sociales de producción. En el 
orden social, a los antagonismos entre capitalistas y trabajadores, 
a la pauperización creciente de las clases populares y al enriquecí- 
miento excesivo de las clases dominantes. En lo político, a la des· 
mesurada y excesiva concentración de la toma de decisiones po- 
líticas y económicas por la clase dominante, sin otorgar un mínimo 
margen de participación al pueblo, al cual se le toma en cuenta 
sólo para fines electorales. , 

Los gobiernos de estas sociedades disponen de los aparatos 
estatales, políticos respectivos para defender a los dominantes y 
reprimir a los dominados. No es suficiente con que haya liberta· 
des politices sino básicamente económicas y sociales como el de- 
recho a trabajar, a comer, y a vivir dignamente. Estas condiciones 
objetivas, son el "caldo de cultivo" que generan diferentes formas 
de manifestación de la violencia por parte de los dominados. Por 
lo tanto la violencia es el efecto de la política económica de un 
Estado-gobierno, que es la causa. 

3. La Violencia como Posibilidad y como Realidad. 

De lo anterior se desprende que la violencia puede encontrar- 
se en una sociedad en forma potencial, latente o virtual, constitu- 
yendo no ya una respuesta a otra posible o real violencia sino 
como un modo de vida porque así lo exige la esencia antagónica 
de la sociedad dividida en clases. Es decir, en las sociedades ca- 
pitalistas, la violencia no sólo se manifiesta en forma directa y reor 
y no sólo se da como una posibilidad sino que es una propiedad 
o características sustantiva de dichas sociedades. 



-237 - 

La violencia de la miseria, la mortalidad por hambre, de la 
prostitución, de la delincuencia, del narcotráfico, y otras no sólo 
son una posibilidad sino una realidad. Mientras que en las so- 
ciedades con clases antagónicas se dan y permanezcan constan· 
tes las condiciones objetivas de explotación, desigualdad e íníus- 
ticia socio-económicos. la violencia es y, será un efecto que se da 
y se dará no sólo como una posibilidad, sino como una realidad. 
Las formas de "vío'encío callada" causan mucho más víctimas 
que la estruendosa violencia de los aparatos represivos, coercitivos 
del Estado, o de algÚn movimiento guerrillero. ¿ Cuántos seres hu- 
manos -niños- mueren por vivir en condiciones de extrema mi- 
seria y pobreza? Al nacer bajo estas condiciones, un buen por- 
centaje están predestinados a "la pena de muerte", otros a no de- 
sarrollarse normolmente ni ha realizarse como personas humanas 
libres por estar atados a las cadenas de la Necesidad. El Estado 
le quita al ser humano el derecho a la vida, es decir eíerce vio- 
lencia contra él; la no atención de la salud, la delincuencia, la 
prostitución, la violencia ideológica o educativa, la imposición cul- 
tural, son otras formas de violencia que el Estado ejerce contra los 
seres humanos; violencia porque simple y llanamente altera, sub- 
vierte el orden natural humano, la legalidad humana, la estcbí- 
li<lad y el equilibrio humano. 

5. Violencia, Racionalidad y Humanidad 

La violencia empleada como medio de la praxis transforma- 
dora del Hombre ha sido y lo es actualmenie calificada de irracio- 
nal, por quienes manejan estos conceptos en forma muy estrecha, 
arbitraria, interesada y descontextuallzada de las condiciones his- 
tórico-sociales concretas que le otorgan sentido y significado con- 
cretos. De acuerdo a estas personas, los cambios revolucionarios 
que emplearon la violencia armada y no armada, y que significa- 
ron un avance siqniíítctívo en el desarrollo de la humanidad, ¿pue- 
den ser calificados de Irracionales?. El sistema feudal fue consí- 
derado como irracional, inhumano, no cíentíftco, injusto, no libe- 
ral por los burgueses en nombre de otra racioncüdad Iíbercl-bur- 
guP.sa. Pero lo racional. lo estable, lo equilibrado, lo humano pe- 
ra los señores feudales como para los filósofos medievales, era el 
orden feudal. Por consenso feudal. sin contar con la participación 
de los siervos, lo racional y humano era el orden feudal. ¿Es cier- 
to, como sostienen algunos filósofos contemporáneos en forma uní- 
versal e irrestricta que la racionalidad es igual a consenso? El 
orden feudal, fue cambiado por los burgueses a través de una Re- 
volución violenta para establecer aquel orden burgués que para 
ellos era el más racional, liberal y humano. Esta revolución vio- 
lenta que dio origen al Sistema Capitalista, ¿Puede ser considera- 
da como irracional?. Por consenso, para los señores feudales, pe- 
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ro no para los burgueses. ¿Los cambios históricos pueden ser con· 
slderados como Irracionales? Pero el nuevo orden burgués, ccpí- 
talista, considerado como la expresión más alta de la racionalidad 
humana, no es un sistema social humanamente justo. Teórica y 
formalmente es un sistema democrático regido por los principios 
de la libertad, de la justicia y de la igualdad, pero todos sabemos 
que no es así en la práctica. Por presentar estas características es· 
tructurales inhumanas. no racionales, será trastocado, cambiado 
revoluclonariamente por el proletariado y el campesinado en nom- 
bre de una racionalidad socialista. humana y justa. 

De lo expresado anteriormente, podemos inferir que lo racional 
en relación con la violencia y lo humano pueden slgn1ficar, desde 
el punto de vista socio-histórico, dos cosas: 

A) Raciondl. Significa un orden social estable, pero injusto 
y violento, no humano, calculista y formal, signl!ica, por lo tanto 
el no cambio estructural e histórlco. Desde el punto de vista en- 
tropológico significa el no-desarrollo humano, significa la violen· 
loción de la legalidad y equilibrio humano, ecolóalco, social, cul- 
tural y económico. La raclonalidad en el sistema capitalista con· 
slste en preservar, mantener y defender el orden injusto establecí- 
do con medios cocctívos, coercitivos, represivos, es decir con vio- 
lencia desatada contra el pueblo que representa la humcmídcd 
genéricamente entendida. Por lo tanto es irracional cuestionar, 
criticar y tratar de cambiar el sistema capitalista emp!eando el 
medio violento que emplearon precisamente los burgueses, los 
capitalistas y que ahora son los que enarbolan la bandera de la 
no-violencia. 

B) Racional. Significa un nuevo orden socio económico íus- 
to, igualitario, humano; signtilca cambiar el viejo orden por uno 
nuevo y humano, empleando la praxis revolucionaria violenta, 
por la resistencia armada que opondrán los defensores, .en nuestro 
caso, del sistema capitalista humanamente injusto. Si la clase 
dominante practica la violencia armada y la no-armada contra el 
pueblo dominado, éste tiene el derecho histórico de defenderse em- 
pleando también la vio1encia como medio para cambiar e ínstou- 
rar un nuevo orden social, económico y político que permita el de­ 
sarrollo y la realización del hombre como ser humano, desterrando 
la violencia de la pobreza, de la miseria, de la mortalidad infantil. 
de la prostitución; la violencia cultural y educativa, la violencia 
de los medios de comunicación masiva como la T.V .. la delincuen- 
cia, la violencia carcelaria, etc. 

6. Violencia y No-Violencia. 

Tal como dijimos anteriormente lo que caracteriza a la vio- 
lencia es el uso humano de la fuerza para alterar o quebrantar 
una resistencia que le oponga el mundo natural o el mundo so- 

' 
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cial. La violencia se dirige, pues, contra el objeto para cambiar- 
lo, alterarlo. En el caso del mundo social se dirige contra él para 
cambiarlo de acuerdo a cierto tipo de fines y objetivos ideopolíUcos 
defendidos par una clase social concreta. 

La no-violencia consiste en transformar en forma pacífica la 
sociedad por una vía puramente espiritual, como la persuación, el 
convencimiento, la fuerza edificante del ejemplo. La no-violencia. 
pues está drigida a transformar la conciencia del hombre. Pero 
la no-violencia y el evañgelio de la "paz social" tiene un límite en 
cuanto renuncia al uso de la fuerza en un mundo donde predomi- 
na justamente la violencia sobre la no-violencia. ¿Cómo es posible 
que la no-violencia se dé en la práctica de un mundo social donde 
justamente predomina la violencia organizada que se da junto 
a la violencia espontánea? 

Aplicando estas reflexiones generales a las sociedades donde 
existe la violencia establecida, organizada en todos los ccrnpos 
o espacios de la vida social, donde se practica tanto la violencia 
no-armada, la violencia "callada" pero que también "mata seres 
humanos", como la violencia armada, ¿cómo es posible iustííícor 
racionalmente la no-violencia? Los responsables de la praxis vio- 
lenta, los que practican los dos tipos de violencia contra los do- 
minados, ¿cómo pueden justificar racionalmente al mismo tiempo 
el uso de la violencia y el uso de la no-violencia? ¿ Con qué de- 
recho la clase dominante hace uso de la fuerza violenta en contr-r 
de los dominados, pidiéndoles a éstos que no hagan uso de la vio- 
lencia so pena de recibir castigos o sanciones económicas, socia- 
les, jurídicas y políticas? Podemos afirmar que un sistema demo- 
CTÓtico-formal que practica la "violencia callada" del hambre, 
la miseria, delincuencia, de la prostitución, por no transformar ra- 
dicalmente las estructuras económicas-sociales, es decir, que no 
elimina o destruye las condiciones obíetívcs que generan la vio- 
lencia, no podrá practicar el evangelio de la no-violencia, no po- 
drá pedirle al pueblo que el problema de su supervivencia bioló- 
gica se solucione a través de la vía pacífica. La estrnctura y fun- 
cionamiento de este tipo de sociedades no plantea ninguna cltor- 
nativa entre la violencia y la no-violencia. 

Lo deseable es que se produzca la extinción de la vio1encia, 
pero para ello hay que elidir, alterar, eliminar las condicio- 
nes objetivas que la generan a través de una estrategia y tóctlco 
revolucionaria que conduzca a construir un mundo racional, hu- 
mano, justo e igualitario. 
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5. CIENCIA, TECNOLOGIA E IDEOLOGIA 

EL METODO DE INVESTIGACION TECNOLOGICA 

GILBERTO BUSTAMANTE GUERRERO 

Este trabajo aborda un tema propio de la Filosofía de la Tecno- 
logía, entendida como el conjunto de conceptos e hipÓtesis filosó- 
ficas inherentes a la teoría y práctica de la tecnología. Su prln- 
cípctl objetivo es el analizar filosóficamente las características del 
método de investigación tecnolócícc en términos de una primera 
aproximación. 

Una primera tarea, significativa en tanto nos permitirá ubicar· 
nos conceptualmente, consiste en responder a la pregunta ¿Qué es 
tecnología? La respuesta más común, y sin duda alguna la me- 
nos elaborada, alude a los instrumentos que el hombre ccnstítu- 
ye y mediante los cuales opera sobre la realidad, ejecutando des· 
de procesos simples de operación hasta procesos muy complejos. 
Otra respuesta alude a los conocimientos que el hombre desarrolla 
y utiliza para los efectos de actuar con eficiencia sobre la recdí- 
dctd y resolver, de este modo, los problemas prácticos que afronta. 
En este segundo sentido, más elaborado, se admite que el hombre 
requiere de instrumentos para actuar; pero, se enfatiza al aspecto 
cognoscitivo. Resulta así que, el segundo sentido del término "tec- 
nología" es más completo, porque tiene en cuenta e incluye sus 
dos principales dimensiones: el lenguaje y los instrumentos. 

El estudio de estas dimensiones constituye una interesante 
perspectiva para mejor comprender la naturaleza de la tecnolccío. 
el análisis del lenguaje de la tecnología nos permite reconocer la 
estructura lógica de las normas o reglas de acción, la relación de 
éstas con las proposiciones de las teorías científic:as, los criterios 
de justificación, las funciones básicas que cumplen en relación con 
la realidad objetiva. Así se define a la tecnelocíc como el con 
junto de normas o reglas que, fundamentadas en la información 
teórico-científica, regulan la acción para producir modificaciones 
en la realidad, reglas que pueden ser más o menos eficientes en 
tanto prescriben realizar acciones que permitan acercarse, en me- 
yor o menor grado, al logro de los resultados deseados en la ta- 
rea de operar cambios en el comportamiento de los hechos. 
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La tecnología, en el contexto de la cultura actual, es ubicada 

como una de las siete áreas, la más joven y centralmente ubicada 
en tanto y en cuanto interactúa significativamente con las cien- 
cias fácticas (v. gr. ingeniería electrónica, agronomía, medicina), 
con las ciencias formales y en especial con la matemática e v. gr. 
la informática o computación), con las humanidades y la filoso- 
fía ( en tanto tiene supuestos y criterios que conforman un marco 
teórico-filosófico), con la ideología ( en cuanto determina sus obje- 
tivos de acción en función de un modelo hombre, sociedad, estado 
político, conductas y valores que, ideolágicamente, postulan co- 
mo deseable o correctos), con el arte e v. gr, arquitectura y diseño 
industrial). 

Por otro lado, a partir del reconocimiento de la naturaleza, la 
sociedad y el pensamiento como los tres grandes ámbitos reales 
en los cuales el hombre desarrolla diversas disciplinas tecnolócí- 
cas, admitimos la existencia de tres ramas tecnolágicas: tecnolo- 
gías materiales, tecnologías sociales y tecnologías conceptuales. 
Estos tres géneros tecnológicos, que guardan correspondencia con 
los ámbitos de la realidad, además de un cuarto género, denomi- 
nada tecnología general, constituyen el ámbito de la tecnología. 

Todo lo expuesto anteriormente constituye a nuestro juicio so- 
lamente la reseña de una primera aproximación que, ju7.9amos, de- 
be ser profundizada. 

Ahora bien, en relación con el objetivo central de analizar fi- 
losóficamente las características del método de investigación tec- 
nolécíco, abordaremos el estudio partiendo de la ubicación de esta 
etapa en el conjunto mayor denominado proceso tecnolóqíco. Es- 
te proceso ha sido estudiado con gran interés por Mario Bunge, epis- 
temóloco contemporáneo cuyos puntos de vista -desarrollados 
con rigor filosófico- constituyen 1a fuente inspiradora del presen- 
te trabajo, al punto que siguiendo sus sugerencias de participar en 
el desarrollo de un programa de investigación filosófica en tomo 
a la tecnología, hemos querido iniciar el conocimiento y manejo 
de esta problemática. 

En relación con el proceso tecnolócíco, asumimos que éste tie- 
ne las siguientes etapas: 

1. Formulación de políticas 
2. Investigación tecnolósíco. 
3. Toma de decisiones 
4. Desarrollo y control de calidad y costos 
5. Producción o práctica 
6. Productos 

Básicamente tenemos entendido que cada etapa, a su vez, es 
una secuencia finita de operaciones y que, en relación con el ob- 
jitivo de nuestro estudio, las operaciones de la segunda etapa, que 
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es la que nos intereso centralmente, serán identificados posterior· 
mente. 

Según Bunge, la primera y segunda etapas del proceso son las 
de mayor densidad conceptual. de allí que se justifique el interés 
filosófico por la segunda de ellas. 

Ubicada la investigación tecnológica en el contexto de un 
proceso más amplio, denominado proceso de investigación tecno- 
lógica, corresponde ahora identificar las etapas que conforman el 
ciclo completo de dicho método. 

Mario Bunge sostiene la tesis metodológica de que el método 
de investigación tecnológica no difiere del método de investiga- 
ción científica, afirmando que ambos métodos tienen las siguientes 
etapas comunes: 

l. Discernir el problema; 
2. Tratar de resolver el problema con ayuda del conocímíen- 

to ( teórico o empírico) disponible; 
3. (Si falla la tentativa anterior) inventar hipótesis o técní- 

cas ( o aún sistemas hipotético-deductivos) capaces de re· 
solver problemas; 

4. Obtener una solución ( exacta o aproximada) del problema 
con ayuda del nuevo instrumento conceptual o materia!; 

S. Poner a prueba la solución (p. eJ. con ensayos de labora· 
torio o de campo); 

6. Efectuar las correcciones necesarias en las hipótesis o téc- 
nicas, o incluso en la formulación misma del problema 
original. 

Es obvio apreciar que la tesis de Bunce, tiene su fundamento 
en la aceptación de otra tesis. que consiste en afirmar que existe 
y es posible hablar del método general de la ciencia y, por exten· 
sión, de la tecnología. En términos genéricos pensamos que el el· 
do completo de la investigación efectivamente tiene los pasos se- 
ñalados, los mismos que se inician con la formulación de un pro- 
blema y terminan con la solución del problema en referencia. Sin 
embargo, ya no hay acuerdo con respecto al número de pasos. Por 
ejemplo, el mismo autor en otro trabajo identificó ocho pasos del 
método general de la ciencia. 

Sustantivamente la estrategia es la misma; pero, el señalar más 
pasos revela que algunos de ellos pueden ser desdoblados en 
tanto y en cuanto es posible distinguir al interior de cada paso 
aspecios que pueden ser conceptual y operativamente señalados. 
Esta situación revela que los criterios para identificar los pasos pue- 
den ser diversos en función del particular parecer del metodólogo 
quien puede incluir o independizar cierta operación con respecto a 
otras con las cuales puede constituir, según la interpretación, un 
paso del proceso, o bien un paso diferente. Sin embargo, nuestro 



-243- 

interés se orienta a identificar los criterios y técnicas especüicas 
que el investigador pone en juego al realizar cada una de las ope- 
raciones constitutivas de cada paso. Estimamos que desde esta 
perspectiva es posible conocer mejor y precisar las peculiaridades 
del método de investigación tecnolócrícc con respecto a las corres- 
pondientes del método de investigación científica. Esta es una 
hipótesis de trabajo. 

En relación con los pasos del método general de investigación 
hemos citado las semejanzas señaladas por Mario Bunge y con las 
cuales estamos de acuerdo en términos de coincidencias en la se- 
cuencia del curso de acción; pero, creemos que las característi- 
cas distintivas, que son aquellas que en este trabajo nos interesan, 
no han sido aún identificadas. Para el efecto exploremos las dife- 
rencias que existen entre las reglas de la dirección de la investi- 
gación científica y las reglas de la dirección de la investigación 
tecnológica. 

El primer paso del método consiste en discernir el problema. 
Hasta aquí hay coincidencia; pero, el problema de la investigación 
científica (IC) se reduce a la falta de conocimiento descriptivo y/o 
explicativo acerca de hechos de cierto tipo y expresable en térmí- 
nos de lenguaje en su función informativa, es decir expresable me· 
diante proposiciones que por definición pueden ser verdaderas o 
falsas; en cambio el problema de la investigación tecnolóqíco (IT) 
se reduce a la falta de conocimiento regulativo de hechos o proce- 
sos de cierto íípo y expresable en términos de lenguaje en su fun- 
ción directiva, es decir expresable mediante reglas de acción, las 
que, sabemos, pueden ser eficientes o ineficientes. En suma, la di- 
ferencia en la naturaleza de los problemas obliga a variar la téc- 
nica especüica para discernir y formular el problema. Si se em- 
pleara, por ejemplo, la técnica de enunciar preguntas bien formu- 
ladas, en la IC las preguntas son del tipo ¿Cómo es el hecho x? 
¿Por qué el hecho x es así y no de otra manera?¡ en cx:x:mbio en la 
IT las preguntas son del tipo ¿Cómo debemos actuar para lograr 
el objetivo z? Como bien sabemos, preguntar con sentido deman- 
da ya un conocimiento de aquello por lo cual se pregunta; conse- 
cuentemente, el tipo de pregunta por ser diferente en la IC y en la 
IT parte de marcos teóricos distintos y por lo tanto se oriente ha- 
cia objetivos de conocimiento distintos también; este es el punto 
de partida de caracierísllcas peculiares que ponemos de relieve 
por que pensamos que influye en la lágica del proceso de Investí- 
cccíón al interior de cada uno de los pasos de la estrategia general. 

El segundo paso consiste en tratar de resolver el problema con 
ayuda del conocimiento e teórico o empírico) disponible y el tercer 
paso, si falla el anterior, consiste en inventar hípótesls o técnicas 
( o aún sistemas hípotétíco-deductívos ) capaces de resolver el pro- 
blemc. Estos pasos que Bunge considera comunes a la IC e IT 
son, a mi juicio, constitutivos de uno más amplio, orientado a la 
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formulación de alternativas de solución, que estimo son diferentes 
tratándose de la IC o de la IT. Asi, en la IC se trata de la Regla 
2 del método c!entillco: "Proponer conjeturas bien definidas y íor- 
muladas de algÚn modo, y no suposiciones que no comprometen' 
en concreto, ni tampoco ocurrencias sin fundamento visible". Esta 
regla (R2) no se cumple para las investigaciones científicas for- 
males de la lógica y de la matemática cuyos objetos de estudio 
son abstractos y nada intuitivos, lo que demuestra que es restrin- 
gido para la propia IC; más aún en la IT la Regla 2 (R2) debe 
ser reformulada en términos de " ... postular reglas tecnolécícos 
precisas y fundadas en leyes científicas'.' aún cuando se trata de 
teorías tecnolóaíccs sustantivas. 

Acabamos de identificar, en consecuencia, otra diferencia en 
la formulación, naturaleza, objetivos y ejecución dentro de los pa- 
sos del ciclo de investigación. Las conjeturas o posibles alusiones 
al problema en la IC se formulan en términos de los parámetros 
de verdadero-falso, campo del conocimiento sustantivo; en cambio, 
en la IT las posibles alusiones al problema se formulan en términos 
de los parámetros de eftclente-ineficieste, campo del conocimiento 
para la acción. 

El cuarto paso común a la IC e IT consiste en obtener una so- 
lución ( exacta o aproximada) del problema con ayuda del nue- 
vo instrumental conceptual o material. Este paso en la IC fáctica 
requiere: primero, cumplir con derivar las consecuencias lógicas 
de las· hipótesis y, luego, diseñar y elaborar técnicas válidas y con- 
fiables para contrastar las hipótesis. Se habría así cumplido con 
formular hipótesis correctas que son adecuadss a los hechos que 
pretende explicar, conslstenes, compatibles con un cuerpo de co- 
nocimientos teóricos determinados y contrastables con la evíden- 
cia fáctica. En la IC formal las hipótesis no requieren obviamen- 
te, ser contrastables empíricamente, pues sólo deben ser posibles 
de prueba o demostración. En la IT este paso no resulta Identifi- 
cable como diferente del paso anterior relacionado con el desarro- 
llo de soluciones alternativas al problema; a nuestro Juicio, esta 
situación ocurre porque -o diferencia de la IC fáctica en que hay 
que pasar de conceptos a indicadores, metodológicamente hablan- 
do, para lograr concreciones en la IT los niveles de concreción son 
el punto de partida, porque desde el inicio se habla de secuencia 
de operaciones y se proponen cursos de acción posiblemente efi· 
cientes; no hay, pues, necesidad de descender de conceptos o he- 
chos; se trabaja con éstos. Nuestra posición la creemos válida 
cuando nos referimos a la investigación tecnológica operativa. Co- 
mo se sabe. las teorías tecnológicas operativas se refieren desde 
el primer momento a las operaciones de complejos hombre-máqui- 
na en situaciones aproximadamente reales y difieren de las teorías 
tecnológicas sustantivas porque no utilizan. como éstas, conoci- 
mientos científicos sustantivos sino solamente el método de la 
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ciencia y ciertos conceptos teoréticos como el de probabilidad. El 
objetivo de la investigación tecnolÓgica operativa es más práctico 
que cognos!citvo. La Investigación de Operaciones corresponde a 
este tipo de tecnología, que sí recurre a la contrastación empírica 
ab in!tio. 

El quinto paso consiste en poner a prueba la solución (p. ej. 
con ensayos de laboratoriro o de campo). Corresponde a la Re- 
gla 3 del método de la IC que prescribe someter las hípótesís a con- 
trastación dura, no laxa. En la IT se busca especialmente que el 
curso de acción propuesto como alternativa de solución debe ser 
puesto en práctica para decidir si constituye o no una regla de 
cccíón eficiente para el logro del objetivo correspondiente. En el 
caso de la IC la contrastación tiene como objeto a la proposición 
hipotética o condicional y su objetivo es determinar si correspon- 
de o no con los hechos para calificarla de verdadera o de falsa, 
respectivamente; en la IT la contrastación tiene como objeto a la 
regla de acción y su objetivo práctico o no, para calificarla de efi· 
ciente o de ineficiente, respectivamente. En suma, constatamos otra 
diferencia en los elementos que se someten a contrastación y en 
los objetivos de ésta. 

El sexto paso se refiere a efectuar las correcciones necesarias 
en las hípótesís o técnicas o incluso en la formulación mJsma del 
problema original. Pensamos que tanto en la IC como en la IT 
este paso es el inicio de un nuevo ciclo de investigación tecnolóc;rica. 
Se pueden introducir cambios menores que sometidos a constantes 
pruebas de control práctico generan información que permite una 
retroalimentación. 

Hemos analizado los pasos del método general comparando 
su aplicación en la investigación científica y en la investigación 
tecnolócícc, habiendo constatado la existencia de coincidencias ge- 
nerales de estrategia y también de peculiaridades tácticas. 
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CIENCIA, TECNOLOGIA Y DOMINACION 

ANTONIO PEÑA CABRERA 

l. Hay una técnica que está bajo el dominio del hombre: 
es la instrumental. El hombre no podría vivir sin la técnica; ésta 
es como su segunda naturaleza. El hombre reemplaza sus defi- 
ciencias físicas y orgánicas con respecto de los demás animales 
mediante la técnica. Donde hay hombre hay técnica. La técnica 
moderna es sin embargo distinta de la meramente instrumental: es 
un tejido unitario con base científica, un proceso de autorregu- 
lación permanente, cuya planificación determina incluso la inven- 
ción tscnolóaícc. La invención tecnolóqíco no está más dejada al 
azar ni a la sorpresa de genios aislados. 

El · desarrollo tecnolóqíco está estimulado por el conocimiento 
científico, por la competencia industrial y par el ejercicio del po- 
der. Pero hay una ratio tecnolóigca que define (no determina) el 
desarrollo tecnolóqíco, En efecto, el desarrollo tecnolócíco obede- 
ce a objetivos como la perfectibilidad, la exactitud, la eficacia, la 
rapidez, etc. 

La relación estrecha e interactuante entre ciencia, técnica, in- 
dustria y poder político no es muy antigua. Se da quizás con la 
primera revolución industrial, acaso recién en el siglo pasado. La 
ciencia moderna, concretamente la física, que no tiene más de tres 
siglos de historia, se ha originado en una sociedad que conocía ya 
el reloj mecánico, el péndulo, el telescopio; que soñaba con la 
realización del perpetuum mobile (automatismo), que había com- 
probado mediante las bombas aspirantes que el vacío podía pro- 
ducirse. 1 Estas realizaciones técnicas servirán de base para una 
nueva imagen del universo, enteramente diferente de las que se 

1 En el mundo antiguo y medieval -salvo algunas excepciones se 
tenía la idea de que el vacío era imposible y, en eonseecuencía, de que Ja 
materia era continua. La prueba de la existencia del vacio mediante 
las bombas aspirantes (experimento de Torricelli) sirve de base a la 
teoría corpuscular de la materia y abre la posibilidad de explicar lo cua- 
litativo por lo cuantitativo. Todo esto es decisivo en la constitución de 
la ciencia moderna. 
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habían tenido hasta entonces. La nueva imagen del universo es 
la mecánica, que se funda en la idea de un espacio recto e infi- 
nito, en un concepto corpuscular de la materia y en la posibilidad 
teórica de un movimiento inercial puro. Todas estas ideas o supo- 
siciones no habrían sido pensables sin los adelantos tecnolégicos 
en el Renacimiento y los albores de la época moderna. Ahora bien, 
es la imagen mecánica del universo la que sirve de transfondo y 
fundamento de los principios teóricos en que se basa la física mo- 
derna. Con esto queremos indicar que la ciencia moderna ha si- 
do posibilitada por la técnica de los siglos XV y XVI, y no al 
revés. 

2. La técnica antigua es diferente de la que comienza a de- 
sarrollarse en el Medioevo. Ccrocterístícc de esta última es que 
transfiere el esfuerzo muscular humano al animal y a la máquina 
y que se la usa con propósitos industriales. Si bien se conocían 
en el mundo antiguo los molinos de agua y de viento, no se los 
usó más que para la pequeña agricultura. En el Medioevo se loe 
emplea perfeccionados para moler granos, mover los fuelles de lr.ts 
fraguas, agitar martillos hidráulicos, comprimir cueros, etc. Co- 
mienza la mecanización del agro con el empleo del arado de 
ruedas halado por caballos en vez de bueyes, con lo que se mul- 
tiplica la fuerza de tracción. Para usar el caballo en su máxima 
potencia se requirió empero del uso de la collera y de los arneses, 
que fueron inventados por los europeos probablemente en el siglo 
IX. La pólvora -como es sabido- la inventaron los chinos, pero 
no la utillzaron más que para fuegos artificiales. Los medievales, 
que la reinventan en el siglo XIII, la usan para fines expansivos y 
de dominación. Parece también que los chinos inventaron el reloj 
mecánico mucho antes que los europeos, pero no lo utilizaron si- 
no para medir las revoluciones de los astros; los europeos en cam- 
bio lo usan para medir las jornadas de trabajo, independizándose 
así de los ritmos de la naturaleza. 2 Los ejemplos pueden multipli- 
carse, pero los mencionados bastan para dar idea de los propósi- 
tos que animan a la técnica europea. Como se ve, hay en ésta des- 
de el inicio el propósito de liberar al hombre del trabajo muscular 
y de enriquecer a la naturaleza, esto es, de aprovechar las poten- 
cialidades de la naturaleza, para producir más y diferentemente de 
lo que se da en estado natural. La liberación del esfuerzo muscu- 

2 Las jornadas de trabajo eran más cortas en invierno y más lar- 
gas en verano, por razones comprensibles. El invento del reloj mecáni- 
co, que se produjo en Europa a comienzos del siglo XIV, contribuye a 
tener una idea lineal del tiempo al independizársele del ritmo cíclico de 
la naturaleza. Esta actitud de ver la naturaleza en el tiempo y no el 
tiempo en la naturaleza contribuye al distanciamiento y objetivización 
de lo real, condiciones de posibilidad de la ciencia empirica. 
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lar humano no significa por modo alguno la liberaci6n del trabajo, 
sino el comienzo de la racionalizacl6n y divisi6n de éste. 

Se ha buscado en la tradición íudeo-crístícno la explicaci6n de 
esta nueva actitud del hombre frente a la naturaleza. Hay dos 
ideas en esa tradición que pueden haber influído en el hombre 
europeo medieval: la creación está al servicio del hombre y el tra- 
bajo es un medio de expurgación del pecado original. Se puede 
discutir sobre la real relevancia e importancia que han tenido 
estas dos ideas para el hombre europeo. Hay incluso la creencia 
de que en el Medioevo hubo desprecio por el trabajo manual y 
práctico, al igual que en la Grecia clásica. La historia prueba sin 
embargo, que los convenios y monasterios medievales fueron em- 
porios de actividad manual e industrial, además de intelectual. Las 
ideas cristianas de que la creaci6n ha sido hecha para el hombre 
y que el trabajo es un castigo pero medio inevitable para su sal- 
vación llevan al concepto de que la naturaleza está allí para ser 
dominada por el hombre. Es explicable entonces que en la época 
moderna, y como resultado de ese transfondo mítico-religioso, se 
conciba a la naturaleza como un objeto opuesto a un sujeto. 
Obietum en latín es el participio pasado de obicere que significo: 
crroíor a, poner frente a. El término alemán para expresar objeto 
tiene una etimología semejante Gegensland significa: lo que está 
delante de, frente a. La naturaleza está pues allí frente al hom- 
bre, como algo distinto. La distinción cartesiana entre res c:ogitans 
y res extensa expresa elocuentemente esa separación. El proyecto 
de conocimiento científico de la naturaleza en plan moderno se 
funda en esta distinci6n, que fue establecida mucho antes por la 
pr'.lXis tecnolágica del hombre medieval europeo. seqÚn acaba- 
mos de ver. El proyecto de conocimiento científico en plan moder- 
no signific6 ciertamente una ruptura epístemolócíco difícil de lle- 
varse a cabo. La asimilación del pensamiento griego y lo estruc- 
turación de una teología intelectualista sobre esa base, hacían di- 
fícil para el pensador medieval concebir un proyecto de domina- 
ción de la naturaleza concordante con lo que venía ocurriendo en 
el terreno de la técnica. En el horizonte intelectual griego-escolás- 
tico se concibía a la naturaleza como inmodificable. Para el pen- 
sador medieval, sujeto es lo que en los tiempos modernos se lla- 
mará objeto; objetivo es lo que después será subjetivo. Para ser 
más claros: sujeto es la substancio, la cosa entendida como res 
(das Ding); objeto en cambio es lo que se da el sujeto cognos- 
cente como esse lntentlonale, esto es, un accidente del sujeto. El 
intelectual antiguo y medieval se mueve entre cosos y no entre 
objetos: al conocerlas se asimila a ellas, se vuelve semejante a 
ellas. En este sentido, verdad es ser como lo cosa realmente es. 
Esta idea de verdad está incluso entre los que definen verdad co- 
mo la adaequatio rel et Intellectus, pues en último término de lo que 
se trata en esta definici6n es de la adaequatlo Intellectus ad rem 
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y no reí ad intellectum, cuando menos a nivel humano, que es lo 
que aquí interesa. El científico moderno, al contrario, al conocer 
las cosas se distancia de ellas, las manipula, las vuelve objetos. 
Lo característico del hombre moderno- dice Heidegger- no es 
que tenga una Imagen del mundo, sino que el mundo es para él 
imagen. Lo que se haya fuera de la imagen del mundo no inte- 
resa. El mundo pues, es lo que está allí y que responde a lo que 
nosotros nos representemos de él. Conocer a la naturaleza es pre- 
guntar a la naturaleza y hacer que ella nos responda mediante 
el experimento. La ciencia empírica moderna es esencialmente 
experimental. Para Kant, en quien la relación sujeto-objeto es por 
primera vez consciente, el mundo es un artefacto: está condiciona- 
do y determinado por la subjetividad humana: no hay oblato sin 
sujeto y viceversa. El proyecto cientüico en plan moderno es en 
el fondo el mismo que el de la técnica: el dominio de la naturaleza, 
"El conocimiento de la naturaleza es un presupuesto para su do- 
minio" dice Froncís Bacon ( 1620). Y Descartes piensa que el co- 
nocimiento científico tiene sentido s6lo si nos hace "maitres et 
posseurs de la natura" ( 1637). 

La naturaleza devenida objeto es inanimada, cuantificable. La 
cantidad reemplaza y expresa la calidad en el proceso de expli- 
cación de la naturaleza. Al proceso de cuantificación de la natura- 
leza no escapa el hombre mismo. Al hombre se le mide por su 
capacidad de trabajo. El salario corresponde no a las necesídc- 
des humanas sino a los rendimientos y a la utilidad. Con la mo- 
dernidad -dice Klernm- "aparece el principio de la ganancia des- 
preciándose el víeío principio de las satisfacciones corporales del 
trabajador". 8 Al trabajador se le ha vuelto obíeto, se le ha cosífl- 
cado, se le ha nivelado con el resto de los objetos. 

3. Actualmente la ciencia, la técnica, la industria y el poder 
político se hallan de tal modo imbricados en un proceso de pro 
ducctón que es casi imposible concebirlos separadamente. La cien- 
cia le da a la técnica una unidad y una amplitud inusitados, y le 
abre enormes posibilidades de aplicación. La técnica, de otro lado, 
hace posible la investigación científioa patentizando y hasta crean· 
do íenómenoe que sin ella no caerían bajo el campo de la obser- 
vactón cíentíííco.. La competencia industrial y el poder político son 
estimuladores de progreso clentüico-técnico. Sería falso sin em- 
bargo, suponer que antes del siglo XIX la ciencia, la técnica, la in- 
dustria y el poder político marcharon separados y se desarrollaron 
independientemente. Al contrario. Todos ellos responden al mismo 
proyecto del hombre occidental: la dorninaci6n de la naturaleza. 
en la idea cristiana de la creación, la naturaleza aparece como 

a Der Beitrag des Mlttelalters zur Entwlchlung der abendüin- 
dlscben Teclmlk. Wiesbaden 1961, p. 14. 
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sierva del hombre. Pero el hombre es también parte de la creación. 
Al final el hombre terminará siendo siervo o esclavo de su propio 
proyecto de dominación. Si en un primer momento estas írnpll- 
cancias, esto es, la dependencia del objeto con respecto al -suíeto 
y viceversa, no fueron claras, ahora son manifiestas. En la época 
de la Ilustración se pensó que el progreso cientÜico corría parejo 
con el desarrollo de la razón. Se esperaba la emancipación del 
hombre por el ejercicio libre de la razón que lo iba a permitir el 
desarrollo de la ciencia. Luego este entusiasmo fue reemplazado 
por el optimismo del progreso indefinido: la ciencia y la técnica 
liberarían al hombre del trabajo y lo conducirán a la libertad ple- 
na. Pero, como dice Gilbert Sirnondon, "la máquina es un esclavo 
que sirve para hacer otros esclavos". i Parece entonces que la 
ciencia y la técnica no sólo no han liberado al hombre sino que 
lo han esclavizado. 

4 Si en el comienzo de la modernidad las cosas fueron absor- 
bidas en los objetos, hoy estos son absorbidos por la función. Una 
estación de servicio, una guía de teléfonos no son cosas con pro- 
piedades intrínsecas, ni tan siquiera son objetos: se los conoce por 
la función que desempeñan y nada más. Naturalmente que a une 
estación de servicio se la reconoce por su ubicación, por la dispo- 
sición de sus surtidores, etc., pero todo ello no interesa. Lo ím- 
portante es el servicio que presta. Igual con la guía telefónica, que 
no es un libro aunque tenga páginas impresas: ello sólo indica 
números que corresponden a nombres que son procesados por una 
central de conexiones múltiples. Los objetos tenían todavía sus 
características propias y permanentes no obstante su dependencia. 
Pero en el mundo operacional todo se vuelve unidimensional, las 
cosas pierden fondo; los nombres son indicadores de los modos de 
funcionar.. De esa suerte, la función está por el objeto, pues el 
objeto ya no es más que su función. En lo que respecta al hom- 
bre, ya no importa la individualidad, las propiedades de éste, si- 
no su comportamiento y el fin para el que sirve. i� 

No es extraño que todo el proceso del proyecto de domina- 
ción del hombre europeo esté cerrándose en el imperio totalitario 
de las computadoras y de los mecanismos de cutorrequlcrcíón, que 
son, en verdad, procedimientos ambos muy sutiles y eficaces de 
autoconservación y autocrfirmación del sistema de dominación. La 
pérdida de la identidad y de la privacidad por los registros y la 
reelaboración automática de datos de las personas pol las compu- 
tadoras, es cada vez más manifiesta e inquietante. A las personas 
se les segmenta- al igual que las cosas- por las funciones que 

• Du Mode d'existence des objets teehniques, París 1958, p. 127. 
4a Robert Jungk, Die Zukuntt bat scbon beronnen. Reinbek bei 

Hamburg 1963, p. 13. 
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desempeña en un determinado contexto social. Las lecturas son 
ahora contextuales. A las cosas se las ubica segÚn sus relaciones 
contextuales y no segÚn lo que son. El centralizador y manipula- 
dor de la información es el funcionario. No debe llamar la aten- 
ción entonces que el funcionario tenga una alta Jeraraquía en el 
Estado tecnocrático moderno. 

F. G. Iüneer II ha visto que la absorción del objeto en la fun- 
ción, ha llevado a la desaparición de la relación suJeto-obJeto en 
la que se había afirmado el hombre europeo desde el inicio de la 
modernidad. La fusión de esa relación en la función lleva al hom- 
bre a ser instrumento de un enorme proceso transindividual de do- 
minación, frente al cual sólo siente su impotencia y anonimidad. 
El poder detrás de la función es el anónimo de la empresa y del 
Estado moderno. El ejercicio del poder no lo ejecuta ni el capita- 
lista ni el ac'Cionista ni el político sino el empresario y el tecnobu- 
rócrata, qulenes a su vez son instrumentos del funcionamiento de 
grandes aparatos. 

El concepto de una naturaleza controlable, que es la base del 
proyecto de dominación del hombre europeo desde fines de la edad 
medla, lleva a su vez al concepto de una naturaleza como matarla 
en función de . . . Esto quiere decir que para el hombre europeo la 
naturaleza es materia bruta (res extensa le llama Descartes) para 
hacer y deshacer. Las cosas se hacen y deshacen. Y esto no ha 
sido siempre así: en la ontíerüedcd y en el medlevo la naturaleza 
se consideraba inmodificable. Ahora bien, por medio de esta con- 
cepción básica del hombre moderno se ha construído un universo 
aparato con presupuestos teóricos (la ciencia) e instrumentos ca· 
da vez más finos y perfectos para el dominio y transformación de 
la naturaleza (tecnología). Este universo científico-técnico tiene 
una racionalidad cuyos fines traspasan los intereses individuales y 
grupales y que sólo responden al proyecto básico de dominación 
Los fines de esta racionalidad ya lo dlJimos- son: la eficacia, la 
seguridad, la previsión, la exactitud y la perfección. La animación 
en el cumplimiento de estos fines es la inseguridad del hombre de 
la sociedad científico-técnica. El perfeccionamiento tecnolóqíco no 
es sino la búsqueda angustiosa de la seguridad. No es extraño 
entonces que la racionalidad tecnolócíco se halle estrechamente 
vinculada con el poder, porque se cree ilusoriamento que nada hay 
más seguro que el poder. Y esta es la gran trampa en la que ha 
caído el hombre contemporáneo. No es que todo poder esté vincu- 
lado a la tecnología, pero la tecnología es expresión del poder. 
Dice Emanuele Severino en un enjundioso libro 8 que "la verdad 
es hoy el poder y la técnica el poder en grado sumo". Pero todo 

e¡ Sprache und Kalkül. Frankfurt am Main 1956. 
e Vom Wesen des Nlhillsmus. Stuttgart 1983, p. 32. 
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poder es excluyente y donde hay poder hay dominados. La do- 
minación de la naturaleza ha llevado inevitablemente al dominio 
del hombre como parte de la naturaleza. La ratio tecnolócíco es 
por eso contraria a la sociedad racional. La racionalidad del apa- 
rato técnico va en perjuicio de la racionalidad social y humana 
y de la posibilidad de la convivencia universal bcío el imperio de 
la Justicia y de la razón. En este sentido Marcuse está en lo cier- 
to cuando afirma que "la sociedad racional subvierte la razón de 
la ciencia y la tecnología . . . 7 

S. ? Cuál es la relación de los países del tercer mundo con la 
tecnolosíc? Para empezar digamos que el proyecto europeo que 
hemos caracterizado como de dominación de la naturaleza, no es 
universalizable tiene una contradicción básica: el conflicto con la 
sociedad racional. En consecuencia, la tecnologización del tercer 
mundo, al menos dentro del proyecto occidental, resulta bloquea- 
da. Los mecanismos de autorregulación y autoailrmación del pro- 
ceso científico-técnico, que se sustentan en la angustia de la bús- 
queda de la seguridad, hacen que éste no sea expansivo para be- 
neficiar a toda la humanidad. Repárese no más, que los recursos 
naturales de que se alimenta ese proceso son limitados y agota- 
bles. Una quinta parte de la poblccíón mundial, que es la que se 
concentra en los países industrializados, consume más de 90% 
de lo que se consume, anualmente en recursos energéticos y na- 
turales del devenido pequeñísico planeta tierra. Si todos los países 
del globo se industrializaran como los hoy llamados del norte, no 
quedarían recursos naturales sino para muy corto tíempo.. Y no 
hablamos aquí de las secuelas de polución ambiental, desaparición 
de bosques, aumento de la radioactividad, etc. cuyos índices ya 
actualmente son altos. Se ve claramente que esto no es posible. 
Pero hay otros impedimentos que podríamos llamar internos. La 
asimilación de la tecnolosíc occidental requiere no sólo de una 
infraestructura tecnolóqícc, sino también industrial: hay un mer- 
cado interno que estimula el proceso de tecnologización y una oc- 
títud humana que lo hace posible. En efecto, asi.milación tecnoló- 
gica significa adaptar la tecnología a una infraestructura ya exis- 
tente. Tal infraestructura tecnolégica no existe en la casi totali- 
dad de los países del tercer mundo. Los países que una vez fueron 
colonias -y no hay país del tercer mundo que no lo haya sido- 
no han superado las diferencias sociales ni mÓdificado la estruc- 
tura social que fueron establecidas durante el período colonial. Las 
capas dominantes han seguido ajenas a los intereses populares y 
se han ligado más bien a los intereses foráneos. En este sentido, 
la priorización del desarrollo del mercado interno como condición 
para un proceso de industrialización, resulta contradictoria con los 

1 El hombre unidimensional. Barcelona 1969. p. 194. 
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Intereses de las capas dominantes. La tecnología moderna -ya lo 
dijimos- ha esclavlzalo al hombre, esto es, lo ha puesto en su ser- 
vicio. Esto quiere decir algo más: la conducta humana en la so- 
ciedad científico-técnico-industrializada está también racionalizada. 
Puntualidad, exactitud, regularidad en el comportamiento; csíduídad 
y constancia en el trabajo; disciplina, confiabilidad en la coopera- 
ción y repartición racional del trabajo son condiciones humanas que 
han hecho posible y sostienen el proceso de tecnologización e in- 
dustrialización. La racionalización del trabajo racionaliza inevita- 
blemente al hombre mismo. Ahora bien, salvo en las empresas que 
están al servicio de los centros de poder internacional, la conducta 
del trabajador en el tercer mundo no está racionalizada. 

Hay por último un factor negativo que impide paradójicamen- 
te la tecnologización: los mecanismos miméticos de la población 
del tercer mundo alentados por la manipulación de la información, 
del lenguaje y de la imagen, con la que se crea la fascinación de 
ser lo que no es ni se puede ser. Pero con esto ya entramos en los 
problemas de la enaJenación cultural, que hay que planteárselos 
seriamente a fin de buscar la alternativa viable. para los países 
del tercer mundo. 

, 
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6. CUESTIONES DE METAFISICA, ETICA 
Y ESTETICA 

METAFISICA: ANATEMA Y CLANDESTINIDAD 

EooARDO Az.arzu 
"All lost, nothing lost" 

(Stendhal) 

.. Desde Kant y el positivismo la idea de metañsica se convierte 
en sínónmo de presunción e ignorancia. Este criterio llega a do- 
minar a punto tal que no pocos filósofos usan el término para de- 
nigrar posiciones que no concuerdan con las suyas a la vez que 
evitan asumir los rasgos esenciales de lo criticado. Así, por ejem- 
plo, la llamada filosofía analítica -sobre todo en Russell, el primer 
Wittgenstein y el Círculo de Viena-, que hereda las actitudes del 
empirismo, el positivismo e incluso de Kant, considera que los pre- 
tendidos teoremas de la metafísica son sin-sentidos. Este diagnós- 
tico se aplicaría no sólo a la metafísica "clásica" sino también a 
las ideas de Marx y Heidegger y a los continuadores de ambos. 
Por otro lado, el pensamiento que sigue los derroteros abiertos por 
Marx, quien hereda la actitud de la llamada izquierda hegeliana, 
considera que toda metafísica es teología disfrazada y la teología, 
un pensar originado en la fáctica enajenación de la especie hu- 
mana. De tal manera, la metafísica es la ideología idealista que 
surge de la enajenación. Esto no sólo valdría para las formas 
"clásicas" de la metafísica sino también para la filosofía analítica 
y para el pensamiento de Heidegger. Por fin, Heidegger, quien asu- 
me una actitud procedente de la fenomenología, Nietzsche, Shellínc, 
la teología negativa y el protofilosófico pensamiento griego, entien- 
de a la metafísica como un modo de pensar absorbido, en desme- 
dro del ser por la recortada presencia del ente; olvida, pues, al ser, 
de modo que queda errante una vez que se le ha sustraido la dife- 
rencia ontológica. Y esto valdría para todo el pensar occidental, 
incluida la filosofía analítica y las escuelas inspiradas en Marx, 
modos de pensamiento dominados por la técnica, última forma de 
la metafísica. 

Según lo anterior, para la filosofía analítica la Ideología, el idea- 
lismo y la tesis del olvido del ser son sin-sentidos; para el pensa- 
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miento inspirado en Marx, las teorías del sin-sentido y del olvido 
del ser son ideologías "idealistas", y para Heidegger las teorías 
de la metafísica como sin-sentido y como ídeolocío son formas del 
olvido del ser. Y así cada una de estas tres posiciones fulmina con- 
tra las otras dos el anatema de "metafísicos", con lo que entiende 
enunciar lo más horrendo, que será recibido por los anatematiza- 
dos como afrenta, como insulto. 

¿Por qué esta animosidad contra la metafísica? ¿Qué hay �n 
ella, o qué se cree ver en ella, que justifique tal actitud? La filoso- 
fía analítica neopositivista y neorrealista desconfía de la teología 
encubierta que haya en la metafísica, sobre todo porque conside- 
ra que aquélla es superstición revestida con un manto escolástico. 

- El pensamiento procedente de Mwx desconfía de toda teología por- 
que la considera como justificación del opio del pueblo; Heidegger 
desconfía de la teología porque ve en ella la atribución del ser a 
un ente, el ens summum. En el primer caso la teología, que se 
hallaría en el núcleo de la metafísica, vulneraría la certeza de que 
el pensamiento contiene posibilidades de autocorrección, es decir, 
la idea de que el buen sentido es la cosa meíor repartida del mun- 
do y, por lo tanto, el axioma de la igualdad de los sujetos pensan- 
tes en cuanto tales. En el segundo caso la teología vulneraría la 
certeza de la autoconciencia del hombre en tanto especie, autocon- 
ciencia que sería la lúcida unidad teórico-prcáctica que integraría 
a los índívdíuos, con sus diferencias, en el todo de la unidad de 
las obras; con otras palabras: la teología vulneraría el axioma de 
la fraternidad de los sujetos teórico-prácticos. Por fin, en él tercer 
caso la teología sería la disimulación autoengañosa del proyecto 
de ser, constitutivo de la existencia humana, es decir, vulneraría 
el axioma de la libertad del existir. Por ende, para la filosofía ana- 
lítica, el pensamiento de Marx y la filosofía de Heidegger no se- 
rían sino ataques fanáticos y oscurantistas a la igualdad de los 
sujetos pensantes; para el pensamiento de Marx, las otras dos po- 
siciones citadas serían ataques ídeolóclcos -y, por lo tanto, de 
mala conciencia- a la fraternidad de los sujetos conscientes teó- 
rico-prácticos; para el pensamiento de Heidegger las dos posicio- 
nes antes expuestas no serían sino ataques prepotentes y tecno- 
cráticos a la libertad constitutiva del ek-sistir humano .. 

• La conclusión de este análisis es extraña: cada una de las 
tres críticas a la metafísica, predominantes en nuestra época, pa- 
rece encubrir un rechazo a la teología en función de alguno de los 
principios políticos de la Ilustración y de la Revolución Francesa. 
Esto, desde luego, en la medida en que en dichas posiciones se 
subraya el carácter crítico, lo que obliga a renovar la pregunta 
acerca de qué sea la metafísica, a fin de confirmar o rechazar las 
sospechas acerca del sentido de la crítica. En todo caso, si el aná- 
lisis anterior no es erróneo, lleva a considerar a la metafísica co- 
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mo unidad sintética de lo teoláglco y lo político, unidad que sería 
lo condenable. 

Pero todavía sólo se tiene uno de los aspectos problemáticos 
con los que se presenta la metafísica en tanto entidad histórica. 
Por otro lado, cabe recordar que, a partir de Kant, aquella ciencia 
de los primeros principios y causas ingresa a una etapa de auto- 
crítica y autocórrecclón. El primer paso de dicho proceso es la 
misma crítica de Kant: la metafísica no es ciencia porque es pro- 
ducto de la razón dogmática. En tal crítica lo que se está transfor- 
mando es la idea de ciencia. Esto ocurre primero respecto de las 
nociones metafísicas pues las ciencias fácticas experimentarán esa 
transformación en otros momentos del proceso teórico-crítico que 
es la historia de las mismas.. Y lo primero que se tiene, en la me- 
tafísica, es un característico "corrimiento", que lleva a reconstruir la 
prima philosophia mediante la incorporación de las "primeras 
causas" a la lóqíco, la teoría de la ciencia, del arte o de la rell- 
glón (Idealismo Alemán). Otra etapa de dicho corrimiento es la 
crítica a la tradición metafísica considerada como destructora de 
las verdades efectivamente primeras (Nietzsche). Finalmente es- 
tos corrimientos desembocan en una transformación de la metafí- 
sica, que ahora no será sino el emerger de las estructuras profun- 
das de la experiencia (Bergson, Whitehead). Como se ve, aquí 
se tienen cuatro posibilidades de las cuales la tercera -la crítica 
de Nietzsche- estriba en el desenmascaramiento de la igualdad, 
la fraternidad y aun la libertad teorizadas por la Ilustración y la 
Revolución Francesa, en tanto las tres restantes exploran la liber- 
tad más allá de los patrones teolócíco-politícos, en procura de una 
síntesis de lÓqica, teoría de la naturaleza y teoría del espíritu. Así 
se hace visible una curiosa situación: la metafísica, que se auto- 
critica y se autotransforma en tanto radicaliza y supera la libertad 
teolócíco-polítícc, se convierte después en sospechosa de vulnerar 
los criterios ilustrados de perfección y así de encubrir el debilita- 
miento de los mismos. Ella seguiría siendo lo que fue, pero paro 
poder descubrírlo y criticarla habría sido necesario que consuma- 
se un despliegue autocntico y transformador. Lo que la filosofía 
analítica, el pensamiento de Marx y �l pensamiento de Heidegger 
denunciarían sería, en última instancia, el Iracaso de toda meta- 
física para ser distinta de lo que fue desde el comienzo. 
--� En el anterior análisis se porfió del desconcierto en el que se 

halla el pensar actual respecto de la metafísica y se buscó encon- 
trar la legalidad histórica que supone ese desconcierto. El resul- 
tado es claro pero poco satisfactorio porque se concentra en una 
depuración que, desde el límite del progreso, reconduce a los 
pensadores a un conflicto "interno" de la metafísica clásica. Sin 
embargo, en su simplicidad, este resulkrdo no es deleznable. In- 
cluso puede hacerse más significativo si se tienen en cuenta con- 
diciones y metas que constituyen el marco de aparición del fe- 
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nómeno.. Dichos factores se resumen en la dicotomía suíeto-ob- 
jeto y en la forma en que se trata de superarla. La filosofía ana- 
lítica persigue alcanzar la objetividad total: el sujeto es el límite 
(Wittgenstein); el pensamiento que procede de Marx tiene como 
meta la actividad sensorial teórico-práctica: el sujeto es la socie- 
dad humana que se construye objetivamente; Heidegger añora 
un pensar supraproposicional, que englobe la diferencia ontoló- 
gica: la muerte del sujeto, que dicho pensar implica, trae consi- 
go la muerte del objeto. En tales contextos no tiene sentido la idea 
de lo que es en sí. de la autorreferencialldad absoluta que define 
al ente metafísico. Para la filosofía analítica sólo se trata de men- 
ciones subjetivas, emocionales, "expresiones líricas" ( Carnap); 
para el pensamiento que procede de Marx son menciones Ideoló- 
gicas, "escolásticas", "idealistas"; para Heidegger pertenecen al 
dominio del pensamiento errante e in-sistente. En la primera de 
estas posiciones lo verdadero se reduce, por lo tanto, a lo sensible 
lógicamente verificado; en la segunda es el mundo social cons- 
t!tuido. en la tercera es el destino (Geschick) súbita e imprevista- 
mente revelado en opciones poético-pensantes. El pseudo-sujeto 
que oculta lo verdadero es, en el primer caso, el impreciso len- 
guaje cotidiano; en el segundo, la ídeolocíc (es decir, el lengua- 
je) de la clase social dominante; en el tercero es el lenguaje pro- 
posicional de la metafísica, la ciencia y la técnica. 
- El juego de sin-sentido y de conocimiento de lo verdodero 

ocurriría en y como lenguaje, lo que explica que éste se convierta 
en tema central del diagnóstico de la metafísica y del intento de 
anularla. El actual predominio del tema del lenguaje en la re- 
flexión filosófica parece ser así un episodio central de este dra- 
ma cuyos protagonista.s son el hombre pensante y la metafísica. 

- En efecto, el lenguaje aparece como lo que ha asumido la condí- 
cíóu de velo pero, a su vez, como aquello que, vuelto a su autén- 
tico ser, contendrá o manifestará lo verdadero. Para la filosofía ana- 
lítica "clásica", para el pensamiento procedente de Marx y para 
Heidegger, el lenguaje, tanto en sus aspectos cotidianos propios del 
estado histórico-cultural contemporáneo como en sus aspectos pre- 
tendldamente depurados o "pensantes", sería una pseuduo-expre- 
síón, expresión de nada, pues el sujeto es una quimera. Para el en- 
foque analítico el Iencucie, concebido como red medlodorc entre 
pensamiento y mundo, toca a éste a la manera de tentáculos, pe- 
ro sus componentes sensoriales disfrazan la J.ogicidad que lo rons- 
tituye y que es condirión para qle en él se pdeda artirllar un co- 
nocimiento verificable del mundo. SegÚn la dialéctica marxlana, 
el lenguaje es el repositorio de la historia del grupo social que lo 
habla: en él quedan fijados los componentes ídeolócícos, condicio- 
nados por la situación de las clases sociales, lo que disfraza su 
pracl!c!dad constructora de la crutocorécíencícr subJe'tivo-obJeiiva. 
Por fin, para Heidegger el lenguaje es constitutivo esencial de la 
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ek-sistenda, desgarrón desocultante y alzado del ser; sin embargo. 
en cuanto ek-slst!r es estar ex-puesto a las vicisitudes de la ocul- 
tctci6n, el lenguaje cae de su condici6n de aperura y proyecto de 
ser a la condlci6n de Instrumento o de ente natural, l6gica y gra- 
maticalmente organizado para Informar y comunicar. Liberados 
los lsnqucíes de lo que cada una de estas posiciones considera 
sus defectos o sus caídas, se tendría, según la primera, el ins- 
trumento perfecto, par excellence, en cuya pura construccl6n }Ógi- 
ca se tejerían los significados empíricos verificados o verifica- 
bles; de acuerdo con la segunda se tendría una autoconciencia 
des-ldeologizada, que llevaría sobre sí la dinámica de autocons- 
trucción de la especie humana: el lenguaje no sería entonces ins- 
trumento sino la realidad autoprogresante del pensar teórico- 
prártilo; según la tercera se tendría una iluminación, una gracia 
orientadora y restauradora dol sentido del habitar la tierra como 
mortales que pueden oír los mensajes de lo que da: el lenguaje 

• ya no sería instrumento ni autdconstrucción sino el gratuito ílu- 
minarse de los secretos. 

0:---.-11911•-._ En los tres casos se proyecta un lenguaje trans-metafísico. En 
,�efecto, la metafísica sería un lenguaje lírico-pseudo proposícío- 
/' �" nal-ideol6gico-tecnificante-cosif!cador, si se permite reunir en una 

sola definición los diagnósticos de las tres posiciones anatema- 
tizadoras que, si bien son Incompatibles entre sí. tienen en común 
suponer que el pensamiento y la verdad sean noturallter extra- 

'" 
•1•L �etctf ísícos y que en sus propios diagn6sticos se cumplo el fáctico 

-:,.�. 1.�ascender los caídas, o decadencias, del lencucle. La metafísica 
�ría, por ende, el estado de caída de los lenguajes, en el que 

no se enuncian verdades, no se construye autoconciencia teóri- 
co-práctica o no se escucha la Imprevista y plena voz del ser. Las 
tensiones internas que subsisten en estas afirmaciones -resulta- 
dos de las incompatibilidades que separan a los críticos- pare· 
cen indicar que un lenguaje elevado, por contraposición ha caído, 
que dijese verdades lócíco-ernpírícce, incrementantes de la inter- 
subjetividad social y dispuestas a acoger el don del ser, siempre 
lleva consigo una marca de su origen caído y, por lo tanto, de una 
necesidad de purUicación. Pero esta necesidad proviene de un 
proyecto teolÓglco-político que, si bien altera a la metafísica, no 
puede abolirla porque ambos tienen fuentes comunes. 

Por su parte, la autocrílica de la metafísica también desenca- 
dena transformaciones del lenguaje. Kant señala insuficiencias 
IÓgico-dialécticas; el idealismo (Fíchte, Schelling, Hegel), relacio- 
nes conflictivas de los significantes y los significados; el irraciona- 
lísmo (Nietzsche) despliega un lenguaje destructivo que descubre 
el sin-sentido y la falsedad de los significados; la metafísica "am- 
pliada" sostiene, por fin, la necesidad de superar los límites del len· 
guaje habitual. Aquí también se piensa en un lenguaje caído, insu- 
ficiente, conflictivo, encubridor de la riqueza experimental y de 
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su libertad constructora. La metafísica, en tanto consumación de la 
libertad, consiste en anular la libertad que la conduce a constituir- 
se como lenguaje caído, como libertad autodestructora. La liber- 
tad creadora del pensar implicaría así la destrucción de la libar 
tad que vulgariza el lenguaje. 
- Estos fenómenos son claros; por eso desconciertan. Hablan 

de un autoenvolvimiento por progreso y retroceso en la historia de 
la metañsica. Ella se muestra como un lenguaje complejo. c.s 
apertura de sistemas de significación, apertura que abarca varie- 
dades de lo relativamente caído y lo relativamente elevado. El 
discurso metafísico pone como lenguaje-objeto su propio metalen- 
guaje porque toda subida no sólo necesita base sino también es- 
tratos superiores (en eso insiste Wittgenstein); porque toda trans- 
formación necesita teoría y la genera ( en eso insisten Marx y 

- Lenin); porque todo silencio necesita oírse (esto se halla en 
Heidegger y en Wittgenstein); porque todo universalizarse nece- 
sita intensidad creciente ( según se desprende de las cuatro auto- 
críticas de la metafísica). Esta condición del discurso metafísico 
se hace visible, por sobre todo, en la obra de Hegel; asimismo. 
como consecuencia inevitable, en las posiciones críticas de la me- 
tafísica expuestas con anterioridad. Así se descubre el sentido 
del proceso de autoenvolvimiento de la metafísica: el lenguaje, 
construido con sus metalenguajes, se toma in-significante según 
una relación directamente proporcional: a mayor número de me- 
talenguajes incluidos en un lenguaje, mayor in-significancia de 
ésto, La historia de la metafísica aparece así como la historia de 
un especial alargamiento metalingüístico que, por cierto, presenta 
llamativas semejanzas con la esructura del símbolo enunciada por 
Rlcoeur ( doble sentido, es decir, relación del sentido N9 2 al N9 l ) . 
si bien la relación constitutiva parece ser la inversa ( del lenguaje 
N9 l al N9 2, etc.). 

- En los primeros filósofos griegos, quizás hasta Parménides, fal- 
ta el sistema de significación que llamamos filosofía. Algo sui 
generis brota de la religión y del arte, de su confundirse en el 
mito. Los significados se mueven en un sentido modal afín al del 
arte: en las imágenes brotan posibilidades diversas: la integración 
de ellas es lo que es. No hay jerarquía de niveles lingüísticos den- 
tro del discurso. El matizado campo del significado es uno, como 
uno es el ente. En la filosofía de Aristóteles el significado se mues- 
tra, en cambio, nítidamente jerarquizado en el sentido de la articu- 
lación de niveles de diferentes consistencia lágica del lenguaje. El 
significado primario es óntico; es1atuye el campo de la llamada fi- 
losofía segunda. Con el significado secundario, u ontolócíco. se 
ingresa en la filosofía primera, cuyo estrato más alto se halla cons- 
tituido por el significado terciario, o teolóqico, que incluye la teo- 
ría del Nous autopensante a modo de axioma metalingüístico su- 
premo. En el pensamiento moderno se toma determinante el tema 
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de la subjetividad, que para el discurso fllos6fico representa la aper- 
tura del significante y su articulación. El sujeto va presentando 
una pluralidad de planos, jerárquicamente ordenados, en analo- 
gfa con las teorías del ente. Esa pluralidad de niveles del sujeto 
de la metafísica moderna desautoriza cualquier concepción del mis- 
mo que Jo vea como un bloque, error en el que tienden a caer las 
tres posiciones críticas de la metafísica de las que partió este aná- 
lisis. La integración de todos los sistemas parciales de planos de 
signiftcante y significado ocurre en la filosofía de Hegel, cuya 
teoría contextual del lenguaje, presentada en la fenomenología del 
espíritu como núcleo necesario de la especulación, legítima el auto- 
envolvimiento de la metafísica y lo consuma dándole un cierre 
circular. Esto significa que en la obra de Hegel se producen las 
mutaciones que desencalenan la actual situación de la metafísica. 

•La total contextualidad del discurso que abarca sus propios me- 
talenguajes determina la In-sícníñccmcíc de la Jerarquización se- 
gún principios trascendentes al lenguaje-objeto: la metafísica se 
disimula tras la lógica, la filosofía de la naturaleza y la filosofía 
del espíritu. Por otra parte, esa in-significancia encubre la más 
profunda ley generatriz de la realidad formal del discurso metcíí 
sico, ley que, como en el caso del arte, concierne al transvasa- 
miento de los significados de tiempo a momentos constitutivos de 
la realidad formal (significante). De tal modo el discurso meta- 
físico se toma clandestino: no pierde con ello su efectividad pero 
bloquea la exploración de lo que en él es clave de realidad pura 
y simple. En cuanto un concepto es tematizado, es declr, un sig- 
nificado se despliega y es realmente tal. se hace signo de otro sig- 
nificado, de modo que así se traspasa el más de signficactón que 
parece subyacer en todo signo filosóficamente asumido. Lo que 
se llama "metafísica" es el discurso construido por agotamiento 
de un plano de ese más de modo que la integración metcdínerüís- 
tica se da como consumada (pasada: dimensión P ;:::! Pt 1); a la 
vez se emite, de manera insignificante y, por ende, no tematizada. 
el más de significado, que hay que continuar pensando e dimen- 
siones Pt � F y P � F), cuya exclusión constituye una ley formal 
significante de la metafísica .. 
• De esta manera se tiene que la metafísica, por sus autocríticas 

y por las posiciones que proclaman su acabamiento, aparece hoy 
como lenguaje in-significante, o mejor dicho: de significado in-sig- 
nificante. Ahora bien: dicha in-signif!cancia puede entenderse co- 
mo el no significar de un lenguaje que se ha elevado demasiado 
en sus desarrollos metalingüísticos o como el más de significado 
cuyo papel de principio constitutivo se disimula a partir de la con- 
cepción contextual de todos los metalenguajes en un lenguaje po- 
sible (la metafísica de Hegel). En esta concepción se supone 

1 P: pasado. Pt: presente. F. futuro .. 
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erróneamente que el principio lÓgico-temporal de dicho fenómeno 
(el más de significado y sus dimensiones Pt ? F y P ? F) se 
reduce al principio 16gicertemporal de la in-slgnilicancia por ele- 
vación metalingüístico ( con su dimensión P ? Pt). El estado de 
irresolución, de bvbtts y de violencia latente que esto implica es 
lo que autoriza a hablar de clandestinidad de la metafísica. Tal 
es su característica en nuestra época: no se muestra en su identi- 
dad, en su normal modo de comportarse. En ese estado permane- 
ce como pasado sustentante de posiciones teoléqíco-pclítícolóaí- 
ces, como metalenguaje desplegado de sistemas semánticos reli- 
gioso-políticos. Pero como, por otra parte, ese mismo ser metalen- 
guaje la constituye en autocrítica y superación de toda religión y 
de toda política, adquiere fuerza aun mayor que en sus aparicio- 
nes normales y desembozadas. In-síqnlfíccnckr no es banalidad: 
es un Pt que sigue actuando clandestinamente como P. Todo lo 
que se comporta así es más fuerte y eficazmente activo. Es más 
revolucionarlo. Actúa en múltiples frentes y por sorpresa. Da 
fuertes polpes: pone bombas . . . de tiempo. 

- El pensar filosófico es serenidad ante esta fuerza clandestina 
indomable que él mismo lleva en sí. Filosofar es pensar lo que 
es y eso implica desenmadeJar el lenguaje. Las posiciones críti- 
cas de la metafísica, , en cuyos anatemas ella muestra su fuerza 
clandestina, también ofrecen indicaciones acerca de dicha se-re- 
nidad. La filosofía es deslinde de lo significable dentro de lo sig- 
nificado (Wittgenstein), es interpretación transformadora del mun- 
do (Marx), es pensar según el giro que retoma el ser (Heidegger). 
Metafísica es toda filosofía lograda, que ha organizado su futuro 
metalingüístico, convirtiéndolo en lenguaje, a la manera de lo que 
ocurre en el pensamiento de Hegel. En nosotros, sin embargo, las 
determinaciones del pensar según la autocrítica y la crítica de la 
metafísica se han he-cho conscientes: La consumación de la liber- 
tad en la negación de sus resultadas constituye la pura exigencia 
del pensar libre, cuya carga metafísica permonece clandestina, 
permanece como el otro costado de la momentaneldad de los ob- 
jetos presentes a la conciencia. No hay, pues, pensar sin un núcleo 
meta.físico mínimo, pero éste no es una empeiría presuntamente 
primaria a la que hubiese que retroceder. no es algún núcleo ori- 
ginario, primitivo de la cotidianidad, por ejemplo algún Lebenswelt 
prefilosófico. Es, por el contrario, una hiperdecantaclón temática y, 
en tal sentido: algo que adviene por despejo de obstáculos. Eso 
sería el tiempo en cuanto ín-sícníflccnckr del ente. 
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METAFISICA 

.. "Metafísica" se ha convertido en término insultante para mu- 
chos filósofos de nuestros días, que se sirven de él con el fin de 
anatematizar a sus rivales. En el fondo de tal actitud se descubre 
desconfianza frente a la teología y rechazo de ella; también se des- 
cubre cierto paralelismo con ideas políticas modernas. Por lo de- 
más, la misma metafísica se ha autocriticado y transformado, Jo 
que añade complejidad al fenómeno. En odo caso, se comprende 
porqué el lenguaje se asume como núcleo de esta problemática. 
Aparece así un rasgo esencial del discurso metafísico: la relación 
lenguaje-metalenguajes. La historia de la metafísica es la hís- 
toria de un especial alargamiento metalingüístico, que se cierra de 
manera circular en la filosofía de Hegel. Desde entonces el dis- 
curso metafísico adquiere la propiedad de la in-significancla, lo que 
no ha de entenderse como debilitamiento o banalidad sino como 
fuerza oculta, como clandestinidad. El pensamiento filosófico ac- 
tual necesite asumir dicha situación, que concierne a su centro 
mismo. 
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7. LA ENSEfl'ANZA Y LA INVESTIGACION 
FILOSOFICA EN EL PERU 

LA ENSraANZA DE LA FILOSOFIA EN EL PERU 

ADRIÁN GoNZALE.S ÜCHOA 

Dos son los niveles en los que de manera instltucionalizada, se 
enseña filosofía en nuestra patria. La educación secundarla ofrece 
el curso de Introducción a la filosofía a los alumnos que cursan el 
último año de secundaria, y la Universidad ofrece sólo en algunos 
programas, algunas materias concernientes a la filosofía: Intro- 
ducción, materiali.smo dialéctico, lÓgica, epistemología etc. 

Empezaremos haciendo algunas observaciones a la enseñan- 
za de la filosofía en el nivel secundario, tomando en cuenta, que 
el curso es obligatorio, que hay un contingente apreciable de alum- 
nos de ambos sexos, y que la mayoría, no volverá a tomar con- 
tacto con la filosofía, por no proseguir estudios superiores y si lo 
hicieran, conviene recordar, que el primer contacto será determt- 
nante para las actitudes que tomará el estudiante universitario 
frente a la filosofía. Al respecto, merece comentar el siguiente he- 
cho: al ingresar en una aúla universitaria, -casi siempre pinta- 
rrajeada- llamó nuestra atención, unas inscripciones colocadas 
de manera muy visible en el frontis de la sala, por encima del pi· 
zorrón, las mismas que entre signos de interrogación decían: "¿Fi- 
losoficr?", para en renglón seguido tener otra interrogante: "¿Para 
qué?", y finalmente más abajo, una respuesta lap!dante y deses· 
parada: "Inútil". ¿Es ésta la concepción que maneja un alumno 
universitario?, ¿será quizás la huella Impresa que les dejó la edu- 
cación secundaria , ¿es ocurrencia de un sólo alumno o la gran 
mayoría piensa de este modo? Tememos y creemos que es lo se- 
gundo. Esto nos obliga a tomar el problema para su respectivo 
análisis desde diferentes puntos de vista, tales como el contenido: 
¿qué se enseña? El aspecto docente o profesional ¿quiénes ense- 
ñan? El propósito; �para qué se enseña? La Intención: qué debe 
enseñarse. La Dldactlca o metodología: ¿cómo se enseña? Los 
dicentes o alumnos: a quiénes se enseña. 

¿ Qué se enseña en filosofía? 

Con un propósito comparativo, utilicemos los tres últimos pro- 
gramas o currículos administrados en los últimos 25 años, los mis- 
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mos que nos darán una idea en tomo al contenido y a las proyec 
dones que de kr filosofía se llene en el Perú. 

Programa del año 1966 (Antes de la Reforma Educativa). 

l. Introducción.- La actitud filosófica · La filosofía como teo- 
ría y como práctica · ¿Para qué filosofamos? 

2. El problema del conocimiento.- El acto del conocimien- 
to · Experiencia y razón - La negación escéptica del conocimien- 
to - Verdad, verificación y certeza - Validez a priori y validez cr 
posteriori. 

3. El problema de la ciencia.- La estructura de la cien· 
c!a - Estudio de los principales problemas que plantea la funda- 
mentación de las ciencias matemáticas, naturales y humanas. 

4. El problema del Valor.- El acto valorativo - Caracteres y 
fundamentos del valor - Clases de valores. 

5. El problema ético.- La persona moral y la acción - La mo- 
ralidad y los valores éticos fundamentales - El problema de la U-' 
bertad como condición del deber, la responsabilidad y la culpa - El 
problema del fundamento del deber y la justificación de la conduc- 
ta - Problemas de ética social - La socíednl justa � Moral y vida 
económica. 

6. t:l Problema estético.- La vivencia estética - El valor es- 
tético y el problema del arte. . 

7. El problema del hombre.- El hombre como ser natural y 
como ser espiritual - La existencia humana y lcr historia - La po- 
sición del hombre en el cosmos. 

8. Tema optativo.- El problema de la reali<.!_ad. 

Programa Adaptado - Reforma Educativa 

Aprobado por el Ministerio de Educación 
R. M. N9 0587-78-ED del 24 de abrH de 1978 Lima Perú. 

Capítulo l. El problema del hombre. 

1.1. La antropología filosófica. 
1.2. La búsqueda del ser del hombre. 
1.3. El hombre como ser natural y como ser espiritual. 
1.4. La existencia humana y la historia. 
1.5. La posición del hombre en el cosmos. 

Capítulo II. El problema del conocimiento. 

2.1. La teoría del conocimiento. 
2.2. El acto del conocimiento. 
2.3. Experíencío y razón. 
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2.4. El conocimiento como acto y como contenido. 
2.5. La negación escéptica del conocimiento objetivo. 
2.6. Verdad, verificación y certeza. 
2.7. Validez a priori y validez a posteriori. 

Capítulo III. El problema de la ciencia. 

3.1. La teoría de la ciencia. 
3.2. La estructura de la ciencia. 
3.3. La clasificación de las ciencias. 

Capítulo IV. El Problema del Valor. 

4.1. La experiencia valorativo. 
4.2. El acto valorativo. 
4.3. La naturaleza del valor. 
4.4. Caracteres del valor. 
4.5. Clases de valores. 

Capítulo V. El problema ético. 

5. l. La conducta moral. 
5.2. La persona moral y la acción. 
5.3. La moralidad y los valores éticos fundamentales. 
5.4. ¿ Qué significa "deber"? 
5.5. El fundamento del deber. 

Capítulo VI. Problemas de ética profesional. 

6.1. La ética y la conducta social. 
6.2. La sociedad Justa. 

Capítulo VII. El saber filosófico. 

7.1. Dificultades en el análisis del concepto de filosofía. 
7.2. La actitud espontánea y la actitud científica. 
7.3. La actitud filosófica. 
7.4. El campo de estudio de la filosofía. 
7.5. La filosofía como teoría y como práctica. 
7.6. ¿Para qué filosofamos? 

Prqromo Adaptado · Régimen Democrático • 1982 

Capítulo l. La posición del hombre en el cosmos · diversas con· 
capciones. 

Capítulo 11. El conocimiento · origen · conocimiento a priori y co- 
nocimiento a posteríorí • el conocimiento científico. 
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Capítulo III. El valor - Valores éticos fundamentales: Dignidad - Jus- 
ticia - Solidaridad. El humanismo .. 

Capítulo IV. La filosofía - Actitud filosófica - La filosofía como 
teoría - como práctica - ¿Para qué filosofamos? 
En qué situación tan lamentable se encuentra la filosofía. Hace 

25 años los programas no han cambiado sino en el orden de sus 
capítulos, y lo que es peor, cada vez se reducen y mutilan los pro- 
gramas respectivos se reducen también el número de horas, restán- 
dole la importancia debida, a más de desdeñarla como un curso 
de "letras" que no nos sirve para nada. A todo esto deberá aña- 
dirse el carácter platónico y escolástico de su enseñanza, y el em- 
pecinamiento por usar un lenguaje oscuro y abstracto, que hace dí- 
ficiles las cosas fáciles. 

¿A qué responde todo esto?, creo que debiéramos partir del si- 
guiente principio: "La educación -en cualquier sociedad y en 
cualquier tiempo-- responde a los intereses de la clase que detenta 
el poder económico". Esta clase ejerce un predominio absoluto no 
sólo materialmente sino también espiritualmente. En este sen- 
tido, tendremos que reconocer que las clases dominantes, se han 
esforzado y se esfuerzan en justificar sus posiciones y privilegios, 
defendiendo la estructura socio-económica vigente; para esto no 
han vacilado Jamás, en utilizar tanto la Educación como la filosofía 
-que por su naturaleza son elementos supraestructurales-- en la 
defensa de sus intereses. Sin embargo, nosotros creemos que la fi- 
losofía, que ha sido, y sigue siendo utilizada, como poderosa ar- 
ma ídeolóaícc de las clases opresoras, deberá convertirse en el 
elemento valioso, y por qué no, en el arma ídeolóqíco de las 
clases oprimidas, para lograr los cambios y transformaciones es- 
tructurales necesarios, ansiados y soñados largamente. 

¿ Quiénes enseñan filosofía? 

A los múltiples errores anotados ya, se suma, en nuestro en- 
tender, un craso error de la Reforma educativa, implementada por 
los gobiernos militares de la década del 70, y es que sin mayor 
explicación se integro la especialidad de filosofía, en condiciones 
desventajosas, al interior de la especialidad de ciencias histórico- 
soc!ales; esto determina dos problemas: por una parte, los profe- 
sores de filosofía, no podrán ser asesores; ¿qué significa esto? Se 
refiere a que en cada línea de acción educativa tiene un profesor 
asesor a tiempo completo, que trabaja 40 horas distribuidas así: 
dictará únicamente 12 horas, y las restan1es 28 horas las dedi- 
cará a proyectas y revisar los currículos, al asesoramiento de pro- 
fesores y alumnos en materia filosófica, a la implementación de 
bibliotecas y gabinetes especializados; sin embargo, contraria- 
mente en la línea de Histórico-sociales, se crean dos asesorías de . . 
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40 horas, una para Historia y otra para geografía, determinando 
que la especialidad de filosofía, se adscriba unas veces a Histo- 
ria y otras veces a Geografía. De otra parte se pretende relegar a 
un segundo o tercer plano a la especialidad de filosofía, priván- 
dole de su capacidad orientadora y directriz para las demás es- 
pec!alidades dada la capacidad que tiene la filosofía de ser un 
saber integrador y que permite las relaciones de unas ciencias con 
otras. 

El problema va más allá, por cuanto las Facultades de Edu- 
cac!6n y las Escuelas Normales de formaci6n magisterial no ofre- 
cen ya la especialidad de Filosofía. por tanto ya no hay proíeso- 
res que enseñan estas materias, y quienes se están haciendo car- 
go de estos cursos son actualmente profesores de la línea de hís- 
t6rico-sociales, o defectuosamente, -dada la álgida siluaci6n eco- 
n6mica por la que atraviesa el magisterio a nivel nacional-. se 
está recurriendo a profesores de tercera categoría quienes sin 
preparación técnico-pedagÓgica toman en sus manos tan delicada 
mlsi6n. El problema es mucho más grave, cuando se constata que 
en el Ministerio de Educación y en las Departamentales de Educa- 
ción no existen personas expertas o especialistas en filosofía. 

Creemos que estos problemas debieran tomarse con más se- 
riedad; que se le reconozca y otorgue la debida importancia a 
la especialidad de filosofía, que las Universidades del país sean 
las que formen a los profesionales de esta línea, y que se man- 
tenga una permanente relación a fin de actualizarlos adecuada- 
mente, que se restituyan el mayor número de horas y que se com- 
pleten las currículos con los tópicos más lmpprtantes. 

¿Para qué se enseña filosofía? 

¿Cuáles son los fines, los propósitos, los objetivos en la ense- 
ñanza de la filosofía? En principio tendremos que superar el des- 
dén por el asunto que nos ocupa. Hay personas que creen que la 
filosofía es inútil, otras se preguntan: para qu_é sirve la filosofía; 
nosotros pensamos que estas muestras de ignorancia, hacen más 
urgente la necesidad de enseñarla. En primer lugar, el hombre 
resulta ser el único ser con capacidad de pensamiento, y esto le 
posibilita las respuestas a una serie variada de interrogantes plan- 
teadas a través de la problemática de su existencia como ser so- 
cial. Será la filosofía la que le ayude a ubicarse en el mundo, a 
pisar tierra firme, a adoptar actitudes críticas frente a la realidad, 
a buscar un saber integrador; le ayudará a explicarse la proble- 
mática de su tiempo histórico. En fin, lo ubicará en su calidad de 
ser racional, inquietándolo a la búsqueda de la verdad en las 
proyecciones del macrocosmos y el microcosmos. Un curso de fi- 
losofía, deberá ser el aguijón dejado como recuerdo para instarlo 
permanentemente a buscar el sentido y la proyección de su vida. 
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¿ Qué debe enseñarse en filosofía? 
Este asunto se desprende del anterior, pero tendrá en cuenta 

principalmente, que existen distintas maneras de concebir la filo- 
sofía: Así tenemos principalmente dos concepciones en pugna; 
unos la consideran una actitud eminentemente teórica, especula- 
tiva y desinteresada; otros en cambio la consideran una activi- 
dad netamente práctica, una guía para la cccíón que regula nues- 
tra conducta. A la primera forma se le reconoce en la actualidad 
como filosofía burguesa o filosofía idealista, a la segunda se le 
conoce como filosofía revolucionaria o filosofía materialista; por 
supuesto que esperamos no confundirla con la ideología o la re- 
ligión. y salvando esta circunstancia, creo que debiera enseñarse 
ambas formas inicialmente, para que sean los educandos quie- 
nes con conocimiento de causa elijan o escojan la postura que 
esté más acorde con sus formas de ser, con sus ideales etc. Claro 
está, que el docente no podrá mantener imparcialidad, por que evi· 
dentemente todos tenemos que tomar partido y bueno sería que 
esto se logre como resultado de un trabajo serlo y concienzudo, 
que nos permita desarrollar un espíritu crítico con iniciativa, y 
por supuesto manteniendo una discrepancia alturada. 

¿ Cómo se enseña filosofía? 
Llegamos al aspecto didáctico y metodológico que muchos fi- 

lósofos desdeñan, pero que, sinceramente creemos que tiene la 
clave del éxito para abrir las puertas de la filosofía a todo hom- 
bre que se interese por su ser y sus variados problemas. 

La clase magistral y el "magister díxít" de la escuela antigua, 
deberán desterrarse, para dar paso a la discusión alturada e ina- 
cabada, a la participación directa de los alumnos, al planteamien- 
to de sus propias concepciones, que deberán ser respetadas y pon- 
deradas si el caso lo requiere; al diálogo vivo y a la d!aláctica. 
Deberá motivarse también, la asistencia a clases con libros que 
puedan utilizarse en la defensa de una posición, o en el interés por 
acudir a las fuentes mismas del conocimiento. Deberá vivirse la 
filosofía, tanto por parte del docente como también de sus dicen- 
tes; es recomendable utilizar un lenguaje sencillo asequible a la 
audiencia, sin que esto signifique pérdida de rigor, seriedad y en- 
tusiasmo. Hay que despertar el interés por la investigación, em- 
pezando muchas veces por clnscunstancias que pueden parecer 
triviales, pero que sirvan para que los alumnos se den cuenta de 
la necesidad de avanzar más y más en los horizontes del conoci- 
miento. 

¿A quiénes debe enseñarse filosofía? 
Queremos concluir con este último aspecto, aperturando nue- 

vas rutas, nuevos receptores. Al Inicio de la ponencia hablamos . 



-269- 

de dos niveles en los que se enseña filosofía, pero estamos con- 
vencidos de poder ir más lejos. Indudablemente, es el adolescen- 
te que termina su secundaria, el mejor receptor y el mejor partíci- 
pe en las discusiones de carácter filosófico, lo ayudan en esta em- 
presa, su edad y sus afanes gnoseolÓgicos; lo que se siembre aquí. 
podrá ser más adelante una buena cosecha con mejores frutos, 
que nos muestren hombres de recias y serlas personalidades. 

De otro lado, en las Universidades debe propenderse a la en- 
señanza de la filosofía, en todos los programas sin distinción al- 
guna, con el propósito de lograr una formación netamente huma- 
nista, además de procurar que los estudiantes lleguen a adoptar 
una actitud filosófica frente a su especialidad, iniciando de este 
modo la indagación filosófica, que no deberá empezar como en la 
mayoría de los casos, al promediar o concluir su vida profesional, 
sino en los inicios de sus estudios profesionales, logrando así una 
mayor capacidad para confrontar los propios problemas científicos. 

Finalmente, reconozcamos las limitaciones que tiene la educa- 
ción institucionalizada, cuya labor se dice que es formativa, pero 
esto no es cierto, ya que su misión se reduce a ser únicamente in· 
formativa y a decir verdad mal informativa. En cambio la filoso- 
fía tiene como virtud, el poder ser autoformativa, promoviendo a 
la persona en su conjunto. Esto motiva la necesidad de brindar 
cursos elemenales de filosofía al grueso contingente de personas 
integradas por obreros, campesinos, artesanos, empleados, amas 
de casa, que por razones obvias no contactaron formalmente con 
esta materia. 

La Universidad podrá cumplir con sus labores de proyección 
social organizando certámenes seminarios, coloquios, conversato- 
rios etc. en procura de alcanzar la ülosoüa, como un instrumento 
de liberación espiritual y cultural, tanto individualmente como co- 
lectivamente en la esperanza de lograr un mundo mejor. 



- 270- 

LA EDUCACION MATEMATICA DE LOS ESTUDIANTES 
DE FILOSOFIA 

MICHEL HELFGOTT 

Se plantea la necesidad de brindar una sólida base ma- 
temática a los estudiantes de filosofía, en el marco de 
una sucesión de cursos presentados con un enfoque his- 
tórico-cultural y que abarca tres semestres. 

La matemática es una disciplina imprescindible para com- 
prender muchos aspectos del mundo que nos rodea. Es el lenguaje 
por excelencia de la física y cada vez es mayor su rango de apli- 
cabilidad. Desconocer matemática ímplícc construir una barrera 
innecesaria para un conocimiento adecuado de las ciencias natu- 
rales, la economía, la ingeniería y un número creciente de especia- 
lidades. Los filósofos, especialmente los que se dedican a la fi. 
losofía de la ciencia, no deben sustraerse a la responsabilidad de 
conocer un amplio espectro de la matemática. De lo contrario les 
será muy difícil entender como piensan y trcbcíon sinnúmero de 
científicos en todo el orbe y les estará vedado el acceso a gran- 
des corrientes del pensamiento actual. 

Consideremos, por ejemplo, el trabajo de Frank (3), una obra 
fundamental en el terreno de la filosofía. El lector que no posea 
conocimientos de cálculo diferencial e integral y los principios <le 
la mecánica clásica encontrará que muchos de sus argumentos 
resultan inaccesibles, especialmente aquellos contenidos en el ca- 
pítulo acerca de leyes causales.. Tal situación no debe prevale- 
cer; el esfuerzo que se dedique a estudiar matemática y física a 
nivel universitario se verá recompensado por la facilidad que se 
adquiere en el estudio de trabajos sobre ciencia y filosofía de la 
ciencia. 

Otro ejemplo que trae a luz la importancia de la matemática 
para los filósofos se refiere a la naturaleza y función de los mo- 
delos. Analizaremos, a modo de ilustración, un modelo de la quí- 
mica. El esquema clásico de la cinética de las enzimas es: 
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k1 k:.i 
S+Ei::tC-+E+P 

k_¡ 
donde S denota el sustrato, E la enzima, C el compuesto interme- 
dio y P el producto; k1, k_1 y � son las constantes cinéticas del 
proceso. Bajo condiciones de estado estacionario se llega a la 
ecuación de Micaelis-Menten 

dS -V max S(t) 
(1) 

dt Km + S(t) 

(Vmu = k2 ET , K111 = (k1 + k_1)/k2 , ET= cantidad total 
de enzima). Estamos frente a una ecuación diferencial. Separan· 
do variables e integrando se desprende la ecuación 

I S(O) 1 S(O) S(t) V wu 
- In -- = - - ---- + -- 

t S(t) Km Km 
(2) 

Es decir, se efectúa la predicción contenida en la gráfica adjunta. 
A estas alturas se debe contrastar con los datos experimentales. 
Una vez que hay concordancia, se calcula k2 a través del valor 
Vmu obtenido de la figura. De igual manera obtenemos K111 ¿cómo 
calculamos k1? • 

Antes del estado estacionario, un período sumamente breve al 
comienzo de la reacción, podemos suponer que S(t) es constante, 
digamos �. Luego 

d2P dP 
--+ 01 -- = 02 
dt2 dt 

P(O) = Po 
dP 
-(O) 
dt 

o 

Este es un PVI ligado a una ecuación diferencial lineal de se- 
gundo orden. Efectuando las cproxímocíones del ceso" • arribamos a 

2 (P(t) - Po) 
k, =------- (3) 

• Una vez que logremos calcular k1• la constante k_1 se obtiene de 
la igualdad que define a K111• 

•• Este aspecto lo hemos desarrollado en Ciencias y Matemática (Tópi- 
cos de Ecuaciones Düerenciales, ler. Coloquio de la Sociedad Matemá- 
tica Peruana, Lima, Noviembre 1983). 
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Estamos ante una nueva predicción, en el sentido que para va- 
lores de t antes del estado estacionario el cociente 2 (P(t) - 
P0)/t2 V mu ST debe permanecer constante. Con posterioridad a 
la predicción contenida en (3), se lograron diseñar técnicas ex- 
perimentales de cinética química ultrarrápida que permitieron ob- 
tener valores de P(t) para valores de t pequeñísimos al comien- 
zo del proceso. Realmente el cociente mencionado permanecía ca- 
si constante. Ello hizo posible calcular k1 como el promedio simple 

D 

( I 2 (P(t1> - Po)/t2, v.JU ST) 
n 1-1 

Vemos entonces que un rol importante de los modelos matemáti- 
cos es efectuar predicciones sobre aspectos de la realidad que per- 
manecen ocultos a los oios del experimentaador, por más inteli- 
gente y acucioso que éste sea. Al mismo tiempo la matemática 
proporciona un impulso esencial al desarrollo científico; es indu- 
dable que la interrogante planteada en la fórmula (3) fue un 
factor que determinó la aparición de las técnicas ultrcrrépídcs en 
la cinética química. El triunfo y aceptación de una teoría cientí- 
fica es completo no sólo si explica, dentro de un marco racional 
y sistemático, los resultados experimentales conocidos sino si la 
teoría es capaz de efectuar predicciones. La historia de la teoría 
de la relatividad generalizada y su afirmación respecto a la des- 
viación de los rayos de luz al pasar frente al sol, es otro ejemplo 
de una gran teoría científica que consigue explicar y predecir fe- 
nómenos. 

La discusión contenida en el párrafo precedente debe y puede 
ser entendida por estudiantes de filosofía. Sólo se requiere cálculo 
diferencial e integral básico. El poder de la matemática es de tal 
magnitud, que en unas pocas lineas es posible dar una idea acer- 
ca de como los científicos raz:onan. 

De otro lacio es conveniente que los matemáticos regresen a 
las tradiciones de Poincaré y Hilbert, cuando se esperaba que un 
matemático fuera versado en filosofía y ciencia. Ello coadyuvaría 
a la interrelación entre matemáticos y filósofos. Se debe dar un 
paso adelante para terminar con la incomunicación reinante. La 
existencia de dos culturas distintas a las que hace referencia C. P. 
Snow, es un factor francamente negativo. 

Estudiar y entender matemática es una necesidad, lo fue en 
la época de los griegos y lo es en nuestro tiempo. Los alumnos de 
filosofía deben recibir una sólida base en esta disciplina. Las di- 
ficultades comienzan cuando se desea diseñar un plan de estudios. 
Mi planteamiento es que se deben considerar tres cursos semes- 
trales sucesivos de matemática, especialmente diseñados para can- 
didatos al bachillerato en filosofía. Cursos que involucren aspee- 
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tos del álgebra superior, la geometría y el cálculo dilerencial e 
integral principalmente. 

Para hacer realidad la educación matemática de los futuros 
filósofos. una buena opción sería una secuencia desarrollada al- 
rededor de los libros de Douqlis (2), Kline (S) y Priestley (7). Es- 
tos textos tienen la portículcr'dod de haber sido escritos teniendo 
en mente a estuaianles con inquietudes por la cultura. Son obras 
didácticas, presentadas con calidad literaria y científica; " conju- 
gan muy bien elementos técnicos e históricos dentro de una trodí- 
cíón humanista digna de destacar. 

Como lecturas colaterales obligatorias recomendamos Hardy 
(4), Kline (6) y Saaty (8). En particular la obra de G.H. Hardy 
es un clásico de la literatura con la que todo estudiante debe estar 
familiarizado. Davis y Hersh ( 1) requiere mayor sofisticación y 
experiencia matemática ""'<Ira asimilar su contenido, pero es con- 
veniente que para consulta y lectura posterior existan ejemplares 
en las bibliotecas. 

Mención aparte merece la familiarización con las computa- 
doras. Un lenguaje de programación (BASIC, por ejemplo) debe 
ser enseñado como parte del primer semestre de matemática, en 
el contexto de ejemplllicación de problemas concretos. Las com- 
putadoras forman ya parle de la vida moderna y dan una nueva 
dimensión a diversas ramas de la matemática haciendo factibles 
cálculos que no se podían realizar hace unas décadas. La revo- 
lución introducida por dichos instrumentos no debe ser ajena a 
las preocupaciones de los estudiantes de filosofía. 

Universidades que guardan tradiciones de trabajo ínterdíscí- 
pllnario deben aprovechar toda oportunidad que se presente para 
sentar las bases que permitan estrechar lazos entre matemáticos 
y filósofos. Una tragedia de nuestra época se refiere a la existen· 
cia de matemáticos, científicos e ingenieros que desconocen total· 
mente la filosofía y filósofos que desconocen la matemática y las 
ciencias naturales y ven por ende limitado su campo de estudio 
y especulación ¿Podemos hacer algo al respecto? 

• En la Revista de Ciencias de la UNMSM (Vol. 73, Ne 1, pp. 124-125, 
Diciembre 1981) se puede encontrar un comentario más detallado del 
trabajo de W. Priestley. 
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JUSTIFICAClON DE LA ENSffiANZA DE LA FILOSOFIA 

RAIMUNDO PRADO REDONDEZ 

"La misión de la fllosofía que se halla al servicio de la 
historia, consiste, una vez que se ha desenmascarado la 
forma de santidad de la autoenaienación humana, en 
desenmascarar la autoenaienación en sus formas no 
santas". 

"Entre la filosofía y el estudio del mundo real media la 
misma relación entre el onamismo y el amor sexual". 

Karl Marx 

l. Una precisión necesaria. 

Debemos iniciar nuestra breve intervención con una precisión 
necesaria. Usaremos la palabra "filosofía" en dos sentidos funda- 
mentales: descriptivo y prescriptivo. Sin duda, esta distinción es 
muy relativa; pues, no es posible establecer una clara línea demar- 
catoria entre ambos. En cierto modo, describir es también pres- 
cribir. No obstante, hay aspectos distinguibles como descriptivos 
o prescriptivos. 

En el sentido descriptivo, pensamos con un criterio omnicom- 
prensivo. Desde esta óptica, distinguimos dos clases de filosofías: 
una, constituida por aquellas conscientemente osumídcs y que han 
logrado, en algÚn grado, expresarse en forma discursiva, con re- 
lativa organicidad y coherencia. Una segunda, que comprende lo 
que Antonio Gramsci llamaba "filosofía espontánea". 

En �i sentido prescriptivo, postulamos una posición valorati- 
va: qué filosofía preferimos y cómo debe enseñarse. Es decir, 
una filosofía con un significado cuasi-programático. En la parte 
final de nuestla exposición, analizaremos y justUicaremos suma· 
riamente nuestra postulación. Conviene sí, ahora mismo, referir- 
nos al sentido descriptivo del término filosofía. 

a) El sentido descriptivo de la palabra filosofía. 
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Cuando hablamos en general, sin ninguna precisión previa, de 
la necesidad de la enseñanza de la filosofía, el interlocutor no sa- 
bría de qué estamos hablando. Con el uso indeterminado de esta 
palabra, sólo conseguiríamos provocar algunas conjeturas o va- 
gas evocaciones como las siguientes: 19) que se esté aludiendo 
a una determinada filosofía, que puede ser la filosofía de nuestra 
preferencia; 29) que no se trate de una filosofía existente sino de 
un ponteo programático de una filosofía posible y deseable 39) 
puede referirse no a un cuerpo de ideas sino a un tipo específico 
de acción o práctica cognoscitiva; 49) puede entenderse en un 
sentido eminentemente conceptual, abstracto, purificado y descrip- 
tivo. Es decir, en ese último sentido, no se apuntaría a una filo- 
sofía específica sino se estaría designando ciertas características 
compartidas por todas las filosofías históricamente conocidas e llá- 
mense materialistas, idealistas, etc.). Este sentido nos interesa 
particularmente por dos razones; primero, porque, a nuestro modo 
de ver, posibilitaría una definición infolmativa de la filosofía y, 
por tanto, verificable y no estipulativa; segundo, porque es éste 
el sentido de nuestra preferencia. 

Señalábamos que, desde el punto de vista descriptivo, dis- 
tinguíamos filosofías conscientemente elaboradas y filosofías es- 
pontáneas e ínconscíentemente asumidas o absorbidas. La dis- 
tinción esencial es que las primeras han logrado cierta posición ra- 
zonada, con expresión conceptual relativamente coherente, orgá- 
nica y no disgregada. Las segundas carecen de estos elementos. 
Pero, ambas tienen en común un aspecto esencial: son posiciones, 
valorativas e interpretativas, frente a la totalidad de lo real. Que 
frente a la realidad como un todo se tenga una P,Osición racional, 
científica, mística, deformada, ilusoria, etc., es otro problema. 

Es evidente y muy fácil aceptar la exislencia de las filosofías 
discursivamente elaboradas. Pero no es muy clara la existencia 
de filosofías espontáneas.. Un filósofo profesional incluso puede 
rechazar el uso del término "filosofía" para nombrar esta suerte 
de pre-filosofías y sugerir el empleo de otras expresiones como la 
muy alemana de "W eltanschauung" ( visión del mundo). La dispu- 
ta por las palabras mayormente no nos interesa. Nos preocupa 
la existencia de un problema real o de hecho; podemos, o mejor, 
debemos aceptar que hay discontinuidad y diferencias esenciales 
entre una filosofía crítica y racionalmente construida de una con- 
cepción espontánea del mundo. Sin embargo, también mantienen 
cierta continuidad. Todos los hombres ( simples, profesionales, 
prácticos, filósofos etc.), con una mínima actividad mental, tien- 
den a asumir consciente o inconscientemente, una posición inter- 
pretativa y valoratlva frente al mundo. Por supuesto que hay zo- 
nas oscuras de esta octítud, con estratos pre-históricos y en cuyo 
seno se gestan y se alimentan ciertas nociones y valores que en 
forma clandestina regulan nuestras acciones cotidianas. Esta clan- 
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destinidad, teóricamente, puede ser encubierta por el planteo da 
falsas disyuntivas como la que pasamos a señalar a continuación. 

2. Denuncia de una falsa disyuntiva: si conviene o no tener 
una posición filosófica. 

Plantearse la disyuntiva de la conveniencia e inconveniencia 
de tener una posición filosóüca parte de la creencia ingenua de 
que hay personas que carecen de una posición filosófica. Incluso 
no faltarán aquellos que piensen que es negativo tener una posí- 
ción filosófica. 

Nosotros sostenemos -por las razones anteriormente señala· 
das y por la demostración efectiva, a nuestro juicio, realizada por 
el destacado intelectual italiano Antonio Gramsci- que todos los 
hombres tienen una filosofía espontánea. Sería inútil hacer citas 
de determinados pasajes de los trobcíos de este autor, pues, en 
todas sus reflexiones filosóficas aporta argumentos y pruebas al 
respecto. Así. para demostrar que "todo el mundo" tiene una filo- 
sofía egpontánea señala las siguientes: a) el lenguaje (sostiene 
que esta filosofía está contenida en el lenguaje); b) que está pre- 
sente en el sentido común y el buen sentido; c) que está constituida 
por la religión popular, el sistema de creencias, supersticiones, opí- 
niones, maneras de ver y obrar, y que se cristalizan y manüiestan 
en lo que se llama generalmente "folklore". 

Nosotros agregaríamos que la filosofía espontánea no es pro- 
pia o exclusiva del hombre corriente o práctico. Es universal y 
vigente. Acompaña también al científico e incluso, me atrevería 
a sostener, al filósofo profesional. Cabe hablar de la "filosofía es- 
pontánea" del científico y del filósofo crítico. Al científico le acom- 
paña en forma clandestina y doblemente: se encuentra en los su- 
puestos no explícitos y acríticos de su ciencia y en su posición 
frente al mundo. El filósofo profesional también, para emplear una 
expresión de Gastón Bachelard, tiene "zonas nocturnas" en su com- 
portamiento frente al mundo; frecuentemente sólo es racional y 
críilco cuando se tratq de problemas que la tradición ha censo- 
grado como exclusivamente filosóficas. Amplias zonas vitales de 
la existencia humana quedan fuera de la jurisdicción de la "razón 
crítica". 

Para terminar este punto, queremos dejar establecido que la 
conciencia humana no admite vacíos. El vacío es, en todo caso, 
el reino de la filosofía espontánea. 

3. La verdadera disyuntiva: o filosofía espontánea o filosofía 
crítica. 

Dada la situación descrita, el verdadero problema es: si es 
preferible quedarse con la filosofía espontánea o es mejor cons- 
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truir crítica y conscientemente nuestra propia concepción del mun- 
do. Pues, nos guste o no nos guste, todos poseemos, o mejor so- 
mos "posesos" de una filosofía espontánea. Las ideologías, las 
valoraciones dominantes ( generalmente las de los grupos o clo- 
ses dominantes) toman posesión de nosotros. 

Esta disyuntiva se presenta también al científico: es preferi- 
ble o no que el cientÜico aprenda de afrontar críticamente los su- 
puestos de su ciencia y las diversas formas de razonamiento que 
están en juego en su teoría. Y, también, si conviene o no al cien- 
tífico enjuiciar con la misma responsabilidad cualquier problema 
huzncno. 

El problema subsiste también para el filósofo profesional: si 
conviene o no que el filósofo tenga, al mismo tiempo, lados diur- 
nos y nocturnos. 

Creo, podemos concluir con una constatación y una demanda: 
primero, es un hecho constatable histórica y concretamente el de- 
sarrollo desiguial y combinado de la consciencia humana ( al lado 
del pensamiento más moderno y crítico, sobreviven y se reprodu- 
cen ideas más arcaicas y regresivas). Segundo; si queremos un 
mundo de mayor plenitud humana, es una necesidad que la ra- 
zón crítica invada todos los aspectos de la existencia humana. 

4. La necesidad de una filosofía crítica. 

Conscientemente vamos a omitir las razones de nuestra opción 
por una filosofía realmente crítica. Ojalá tengamos la oportunidad 
de explicitarlas en el momento del diálogo. Me limitaré a seña- 
lar cuáles serían las condiciones y características de esta filosofía 
que postulamos: 

a) Debe estar regulcda por la búsqueda agónica de la ver- 
dad. Juzgamos que la verdad no puede tener efectos perjudiciales 
sino, al contrario, es el fundamento de una mejor organización so- 
cial y de las soluciones adecuadas de los problemas de la huma- 
nidad. 

b) Debe ser, desde un punto de vista metodolóaíco, una fi- 
losofía que posibilite una información objetiva, rigurosa y sobria 
sobre las diversas doctrinas filosóficas que se han desarrollado 
históricamente. 

c) Debe ser una filosofía que desarrolle la capacidad crítica, 
la cual supone: primero, una información diversificada y objetiva 
y no sólo la filtrada por otras interpretaciones; segundo el manejo 
critico de diversas formas y técnicas de razonamiento; tercero, amor 
por la verdad. 

d) Debe ser una filosofía con doble función: de desenmasca- 
ramiento despiadado de la realidad y de formulación de proyec- 
tos de realización humana. 
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8. EPISTEMOLOGIA Y LOGICA 

CONTRADICCION LOGICA Y CONTRADICCION DIALECTICA 

JULIO CÉSAR l<RÜGER CASTRO 

La ley más importante de la dialéctica es la ley de la contra· 
dicción. La ley de la contradicción se confunde a menudo con el 
principio lógico de no contradicción. 

La ley de la contradicción o la contradicción dialéctica, se in- 
terpreta a veces como una negación del principio lógico de no con- 
tradicción. Algunos consideran la contradicción dialéctica como 
una negación del principio lógico de ontradicción y como sinóni- 
mo de imposibilidad y absurdo. Admitir la contradicción dialéctica 
es según este punto de vista, admitir el absurdo y el irracionalis- 
mo. Hay, asimismo, quienes en nombre de la dialiáctica desvalo- 
rizan la lógica formal y rechazan el principio de contradicción de 
la lógica formal. Es que identifican o confunden la contradicción 
dialéctica con la contradicción lógica. 

Como escribe Rosental "Es necesario diferenciar rigurosamente 
las contradicciones lógicas y las contradicciones dialécticas. A 
menudo se confunden y se identilican esas contradicciones, dis- 
tintas por su naturaleza. Cuando la lógica formal veda unir en 
un mismo juicio proposiciones que se contradigan entre sí, su exi- 
gencia tiene por objetivo evitar la confusión, las faltas de conse- 
cuencias en el pensar". 1 La dialéctica, dice Rosen tal, también 
quiere que se observe rigurosamente el principio de que el pensa- 
miento no se contradiga a sí mismo. 

Lenin sostuvo en reiteradas ocasiones que en níneún análisis 
ha de darse "contradicciones lógicas". 2 Asimismo señaló que en 
las escuelas se debería enseñar primero la lógica formal. "Lsnín 
-escribe Rosental- indica que en los juicios no debe haber con- 
tradicciones lógicas". a 

Pero hay quienes confunden o identifican contradicción dia- 
léctica con contradicción lógica. Otro autor, E. Hartmann. creyen- 

1 Rosental M.M.: Principios de Lógica Dialéctica., Ed. Pueblos Uni- 
dos, Montevideo, p. 347. 

2 Op. cit., p, 347. 
3 Ibid., 357. 
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do burlarse de la dialéctica dijo: "el hielo bajo mis pies se rom- 
pe o no se rompe". 1 "El dialéctico no puede vivir ni dar un paso". 
Sidney Hook escribe: "Si en la naturaleza todo es contrcdíctorío, 
y si, como afirma Engels. el pensar correcto es imagen o reflejo 
de la cosa, el ser conseecuente constituirá un sistema constante de 
falsedad. La ciencia, que ve en el mantenerse consecuente una 
condición necesaria de la verdad, no podría dar, en tal condiciónó, 
ni un solo paso adelante. Si kxio en la naturaleza es contradic- 
torio, difícilmente podrá decir Engels que el pensamiento. que es 
producto de la naturaleza de la materia, ha de "corresponder" en 
vez de contradecir". G 

El argumento de S. Hook pretende contraponer la d.cléceco, 
la contradicción dialéctica a la teoría del reflejo de Engels, y a la 
ciencia. Según S. Hook, la e encia "que ve er el mantener- 
se consecuente una condición necesaria de la verdad" o sea que 
debe evitar la contradicción, "no podría dar en tal condición, ni 
un paso adelante". Según dice veladamente S. Hook, la cien- 
cia no admite la contradicción dialéctica que ident!Uca con la con 
tr-rdíccíón de la lóctco formal, comúnmente llamada contradic- 
ción lóqlco. Confunde S. Hook consciente y inconscientemente, con- 
tradicción dialéctica y contradicción lógica o formal. 

¿La contradicción dialéctica es lo mismo que la contradicción 
de la lógica formal?; ¿Niega la contradicción lágica? 

Dicho de otra forma, ¿la dialéctica acepta o niega la validez 
del principio de contradicción o de no contradicción? 

La contradicción dialéctica no es lo mismo que la contradic- 
ción lÓglca formal aunque puede confundirse, y de hecho ha su· 
cedido y sucede. 

La contradicción dialéctica no niega o Invalida el principio 
de contradicción. La dialéctica, que postula la contradicción. exi- 
ge sin embargo, respetar el principio de contradicción o de no 
contradicción de la lógica formal. 

Sobre el principio de contradicción es necesarto remontarse a 
Aristóteles quien fue el primero en formularlo. "El más cierto de 
todos los principios es aquel sobre el cual es imposible engañarse. 
Es necesario que este sea en grado máximo conocido -pues en 
aquellas cosas que se desconocen, se engañan todos- y que no 
sea hipotético, puesto que el principio, cuyo conocimiento es ne- 
cesario para la comprensión de las cosas, no es una hipótesis. El 
cual es necesarto conocerlo para conocer cualquier cosa, y es 
Igualmente necesario abordar ya el csunjo de estudio poseyen- 
do su conocimiento. Es evidente, por tanto. que este principio 

• Cit. por Rosental, op, cit., p, 349. 
6 Díalectlcal Materiallsm and Scientiffc Method, p. 7, cit. por 

Rosental, op. cit., p. 350. 
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es por excelencia el más cierto". 0 El principio más cierto de to- 
do; el principio por excelenc.c el más cierto. Aristóteles formula 
el principio de ccntrcdíccíón como sigue: "Digamos choro a con- 
tinuqclón qué es este pzíncípío. Es este: es imposible que, al mis- 
mo tiempo y bajo una misma relación, se de y no se de en un 
mismo sujeto un mismo ctrlbujo". 1 Aristóteles repite que es '31 
más cierto de todos los principios: "Es imposible, �ce- en 
efecto, que alguien crea que una cosa puede ser y no ser al mis- 
mo tiempo, como pretenden algunos decía Heráclito. Aunque no 
es necesario que uno piense siempre aquello que dice". 8 

Sobre la primera recccíón de Aristóteles tan pronto como ha 
formulado el principio de contradicción, escribe Or,ega y Gasset: 
"¡Es algo sorprendente! porque no consiste en analizar el sentido 
del principio, ponderarlo, mírorlo por todas sus caras, pkrnrporse 
acerca de él cuestiones, siquiera sean secundarias y dídóctíccs. 
Tampoco es, como va a hacer luego, "mostrarlo" y demostrarlo. 
No; lo primero que hace, apenas lo enuncia, es volverse de espal- 
das a él y ponerse nervioso, casi frenético, con unos seres imitan- 
tes, reales o imaginarios, que tienen la avilantez de poner en 
cuestión el principio, de andar hurgando en él o fronq:nnente de 
no aceptarlo. Aristóteles pierde mesura, cosa que rarísima vez 
hace, porque, como he rucho, es animal de sangre fría". 9 

Aristóteles pierde la mesura y se enfada con los que niegan 
el principio, por ejemplo con el dialéctico Heráclito que plantea fa 
contradicción dialéctica. 

"¿Cómo? ¿Qué hay alguien, segÚn se supone haber hecho He- 
ráclito, que cree que lo real puede a la par ser y no ser, ser 1.4al 
y no ser tal? [Eso lo diría Heráclito -replica Aristóteles-; pero 
no basta que alguien diga una cosa para que la crea/ (la piem;e 
con creencia o creditivamente). Esjo es, que Aristóteles no se li- 
mita a declarar que, a su juicio, Heráclito padecía un error, sino 
que le acusa de decir lo que no piensa, esto es, que miente 
y llama a los demás que duden de ese principio o reclamen cla- 
ridades sobre él "incultos" (apaídeusia). Y dice que si no lo 
admiten, no pueden ni hablar, que son unas hortolízos, unos malo· 
nes - phyton", 10 Observa Ortega que "hasta ahora no ha dicho 
una sola palabra sobre el contenido del principio, salvo enunciar· 
lo. 1 Y ya se enfada!" 11 

e Metafísica, lib. IV-cap. 3, Obras completas, p. 947, 1005a. 
1 Ibid., 1005a, p. 947. 
a Ibid., 1006a, p. 947. 
e Ortega y Gasset, J.: La Idea de principio de Leibniz, Ed. Revista 

de Occidente, Madrid, 1967, t. 1, P. 247. 
10 !bid., p. 247. 
11 Ibid., p. 248. 
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Sostiene Ortega que es el inconveniente de la "evidencia" 
"Si la 'evidencia' fuese una cualidad que el principio posee, no nos 
enfadaríamos así, no sentiríamos terror o rencor hacia el próíímo 
que 'no cree en lo que nosotros creemos', sino que nos reiríamos 
de él y nos divertiría deshacer su errónea creencia con razones 
múltiples y bien buídcrs". t:i 

Afirma el filósofo español que el hecho "es paradójico hasta 
no poder más, pues acontece que precisamente cuando se trata 
del gran principio del conocímíenjo, la menor reserva u objeción 
a él hace que los hombres pasen instantáneamente de teorizar al 
otro polo de sí mismo: a la pasión y la cólera". 13 

De ser cierto lo que afirma Ortega y Gasset se ex¡:,ücaría la 
reacción ante la dialéctica y ante los que sostienen la contradic- 
ción dialéctica. "Ese hecho tan paradójico -escribe Ortega- es 
normal en la Historia. Todo el que ha puesto algún reparp o ha 
negado ese principio, ha encontrado frente a sí, no a uno u otro 
hombre de ciencia, dispuesto a dtscudr serenamente con él sobre 
el asunto. sino a toda la colectividad apiñada en contra de él, se- 
ñalándole con el dedo, llena de furia y a la vez de secreto pánico, 
como si fuese un insurrecto, un rebelde, un "enemigo del p¡ueblo" 
un incendiario, un ateo. Es decir, que la reacción es de tipo so- 
cial, y aunque se produzca en un individuo, se origina en el fon- 
do "colectivo" de su persona. De aquí que exhiba los caracteres 
de una protesta religiosa, de un faná:ico apasionamiento". 14 

Afuma Ortega y Gasset que en este momento de la Metafísíca 
"que es la más insigne obra de filosofía, no se comportaba Aristó- 
teles filosóficamente. Los filósofos no se pueden enfadar, porque 
entonces el orden del Universo se transformaría y todo andaría 
manga por hombro". 111 

Ortega y Gasset sostiene que "los primeros argumen�s de 
Aristóteles en pro del principio de contradicción no son lógicos ni 
dialécticos; son agresiones, es decir, son argumentos hominis ad 
ad hominen, de hombre a hombre. Aristóteles hace de este prin- 
cipio una cuestión personal. Es el resultado inevitable de fundar 
la verdad en esa "evidencia". 16 Y agrega: "Arís'óteles se enfa- 
da precisamente porque la 'evidencia' de su evidente principio de 
contradicción es sumamente problemática y bastante ilusoria". 17 

Consideramos que el enfado de Aristóteles contra la dialéctica 
y la contradtcción dialéctica, se debe a que no tiene una idea da- 

12 Op, cit., pp. 248-249. 
13 !bid., p. 249. 
H Ibid., p. 249. 
10 Ibid., p. 249. 
10 Op. cít., p. 251. 
17 Ibid., p. 251. 
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ra de la diferencia entre la contradicción )Ógica e de la lógica íor- 
mal) y la contradicción dtaléctica, como vamos a tratar de mostrar. 

Dice Arisfpteles: "Y si es imposible que en un mismo ser se 
den a un mismo tiempo atributos contrarios -ya a esta proposi- 
ción añadimos también las circunstancias que de ordinario la de- 
finen-, y si pensamientos contrarios no son más que una opíntón 
que se contradice a sí misma, es evidentemente Imposible pen,sar 
un mismo sujeto que un mismo objeto es y no es al mismo tiempo. 
Porque quien pretendiera tener esta doble opinión, se engañaría, 
ya que sería preciso que al mismo tiempo albergara en sí mismo 
dos opiniones contrarias". 111 

Aquí parece referirse Arístóteles a contradicciones en el pen- 
samiento o en las opiniones. 

Dice Aristóteles: "Nosotros acabamos de reconocer que es im- 
posible que en un mismo ser se de a un tiempo el ser y el no-ser". 1e 
Aquí Aristóteles se refiere, no a la contradicción lógica sino a la 
contradicción dialéctica. "Es imposible", dice Aristóteles; es decir, 
es contradictorio. Es contradictorio que algo sea contradictorio. 

Afirma también Arístéseles "que la más segura de las opinio- 
nes es que las cosas contrcdíctoríos no pueden ser simultáneamente 
verdaderas". 20 Aristóteles se refiere aquí a las contradicciones en 
las cosas, a las contradicciones dialécticas. 

Por otro lado dice Aristóteles: "No es admisible, por consi- 
guiente, que ocurra que sea verdad a un mismo tiempo decir que 
una misma cosa es hombre y no es hombre". 21 "No es admisible", 
es decir, es ímpcsiple, contradictorio decir algo contradictorio. Tra- 
tando de refutar al que afirma que las cosas "son asíí y no son 
así al mismo tiempo" dice Aristóteles que ni qu.ien dice así "piensa 
en realidad de esa manera". 

"¿Por qué, si no, caminan efectivamente a Megara, en lugar 
de quedarse quietos, pensando que en realidad andan? ¿Por qué, 
si encuentran un pozo o un precipicio en sus paseos de madruga- 
da, toman sus preucaciones. llenos de temor, como quien ni pien- 
sa en realidad que sea igualmente bueno y no bueno cause en 
ellos? Es evidente que ellos mismos creen que esto es mejor y que 
aquello no lo es de ninguna manera. Ahora bien, si creen esto 
así, es necesario que también crean que esto de aquí es un hom- 
bre y que aquello de más allá no lo es, y que esto es dulce y 
aquello no lo es. Además no juzgan ni buscan todas las cosas con 
un mismo grado de interés, sino que apenas creen que es algo 
bueno o meior beber agua o hacer una visita a un hombre deter- 
minado, inmediatamente van en busca de ello, cuando deberían 

te Op. cit., 1006a, p. 947. 
19 Ibid., 1006a, P. 947. 
20 Ibid., 1011 b, p. 956. 
21 Op. cit., 1006b, p. 949. 
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conducirse de otra manera si el hombre y el no-hombre fueran una 
misma cosa". 22 

Esta refutación ad hominem muestra la Irritación que le causa- 
ba a aristóteles lo que consideraba la negación del principio de 
contradicción que él confunde a veces con la contradicción dialéc- 
tica. 

La confusión entre el principio lógico (de la légica formal) de 
contradicción y la contradicción dialédica, viene pues de Aristó- 
teles y se origina en Aristóteles, o sea desde el suraímíenjo de la 
lógica formal. Sin embargo cabe mencionar lo que señala Enqels: 
"Los antiguos filósofos griegos eran todos dialécticos natos, por 
excelencia de su naturaleza, y la cabeza más universal d'e todos, 
Aristóteles había estudiado las formas esenciales del pensamiento 
dialéctico". ea Es Engels quien escribe contra Dührínq, quien in- 
siste en las verdades eternas y considera la dialéctica un sinsen- 
tido: "Habríamos podido citar también, anteriormente, las cien- 
cias que estudian las leyes del pensamiento humano, la lógica y la 
dialéctica. A las verdades eternas no les va mejor en ellas. La 
dialéctica propiamente dicha no es para el señor Dührínc sino 
un contrasentido, y las numerosas obras que se han escrito y 
todavía se escriben sobre la lógica, prueban suficientemente que 
las verdades definitivas y sin apelación son también en este cam- 
po más raras de lo que se cree". 24 

Sobre la contradicción y el principio de contradicción ha es- 
crito Kant páginas muy esclarecedoras: "La condición universal, 
aunque puramente negativa, de todos nuestros juicios en general, 
sea el que fuera el contenido de nuestro conocimiento y la manera 
que está en relación con el objeto, es que no se contradigan a sí 
mismos; si así no es, son de suyo nulos C aún independiente del 
obíeto ). Puede también suceder que aunque nuestro juicio no con- 
tenga ninguna contradicción, enlace sin embargo, los conceptos de 
un modo contrario al objeto o que no se base en fundamentos a 
priori o a posteriorl, y por consiguiente que sea falso o esté mal 
fundado, sin contener, sin embargo, una contradicción interior". 23 

Según Kant pues, el principio de contradicción, es condición 
negativa de todos nuestros juicios en general, independientemente 
del contenido; consiste en que nuestros Juicios no se contradigan a 
sí mismos; si se contradicen, son de suyo nulos. Ahora bien, nues- 
tros juicios pueden no contener ninguna contradicción y ser falsos 

22 Ibid., 1008/1009a, P. 951. 
2s Engels, F.: AntiDühring, Ed. Claridad, S.A. Buenos Aires, 

1970, p. 28. 
2t Op. cit., p. 100. 
u Kant, l.: Cliítlca de la Razón Pura, "División de la Lógica Ge- 

neral en Analitica y Dialéctica", Ed. Lozada, t. I., pp. 289-290. 
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o mal fundados, por ejemplo cuando enlazan los conceptos de un 
modo contrario al objeto, aunque no contengan una contradicción 
interior. 

"Este principio, pues -escribe Kant- de que a ninguna cosa 
conviene un predicado que lo contradice, se llama el principio de 
contradicción. Es este un criterio universal de verdad, aunque me- 
ramente negativo, por lo que pertenece exclusivamente a la lÓgica, 
puesto que se aplica a los conocimientos considerados nada más 
que como conocimientos en general e independientemente de su 
contenido, limitándose a declarar que la contradicción los destru- 
ye por completo". 26 "A ninguna cosa conviene un predicado que 
la contradice". Así enuncia Kant el principio de contrcd'ccíón 
que. repite, es un criterio universal de verdad, aunque meramente 
negativo. Se aplica a los conocimientos considerados nada más 
que como conocimientos en general e independientemente de su 
contenido. El p incipio de Contrcdtccíón, pues, según Kant, se apli- 
ca a los conocimientos en general e independientemente de su con­ 
tenido. 

Según esto, si la contradicción se refiriera al contenido, a la 
cosa, no tendría que ver la lóqícrr formal ni el principio de con- 
tradicción se aplicaría en este caso. 

"El criterio puramente lócíco de la verdad, -había escrito 
Kant- a saber, la conformidad del conocimiento con las leyes uní- 
versales y formales del entendimiento y de la razón, será pues la 
condición sine qua non, es decir, negativa, de toda verdad, pero 
más lejos, no puede ir la lóqíco, ni tampoco hallar piedra de to- 
que que le indique el error que sólo alcanza al contenido y no a 
la forma". 27 

Precisando lo que dice Kant, el criterio puramente lóqíco for- 
mol de la verdad, la conformidad del conocimiento con las leyes 
universales y formales del entendimiento y de la razón (principio 
de conradicción. principio de identidad), es la condición negativa 
de toda verdad. Más lejos no puede ir la légica formal ­ ( no la ló- 
gica). Tampoco puede hallar piedra de toque que le indique el 
error que sólo alcanza al contenido y no a la forma. Si es así. la 
lógica formal como su nombre lo indica, se refiere a la forma y no 
al contenido. No le compete el error que sólo alcanza al contenido 
y no a la forma, ni encuentra piedra de ioqué que le indique el error 
que sólo alcanza al contenido. Esto le competiría a la dialéctica, 
lógica del contenido. 

Lo anterior no significa no valorar el principio de contradicción 
de la lóqíccr formal. 

26 Op. cít., p. 290. 
27 Ibid., p. 205. 
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"Debemos, pues, dar valor al principio de contradicción de 
principio universal y muy suficiente para todo conocimiento ana- 
lítico; mas hasta ahí nada más llega su uso como criterio suficien- 
te de verdad". 28 

El principio de contradicción es un principio universal y muy 
suficiente paro todo conocimiento analítico, más hasta ahí nado 
más llega su uso como criterio suficiente de verdad, según Kant. 

Kant es reiterativo en este coso. "Este principio es la condi- 
ción sine qua non de nuestros conocimientos, porque ninguno le 
puede ser controio sm destruirse, pero no el principio de la verdad 
de nuestros conocimientos". '-'11 

Kant cuestiona una formulación del principio que hizo Aristó- 
teles y que hemos mencionado. "Es imposible que uno cosa sea 
y no sea al mismo tiempo". 

"Existe, sin embargo, -escribe Kant- una formulación de este 
principio célebre, pero puramente formal y sin contenido, que con- 
tíeno una síntesis que indebida e innecesariamente ha pasado 
mez.clada con el mismo principio: La fórmula es ésta: "Es impo- 
sible que una cosa sea y no sea al mismo tiempo. Además de po- 
nerse aquí la certeza, apodíctica (por !a palabra imposible) de un 
modo supéríluo, porque ella misma se sobreentíende por la proposi- 
ción, está ésta afectada por la condición del tiempo. Dice esto: una 
cosa = A, que es algo = B. no puede al mismo tiempo ser no B. Pero 
<3sto no quita para que sucesivamente pueda ser ambas cosas (B 
lo mismo que ne B). Por eíernplo, un hombre que es joven no pue- 
de ser viejo al mismo tiempo; pero el mismo hombre puede muy 
bien ser joven en un tiempo; y en otro no joven; es decir, viejo. Mas 
el principio de contradicción, como principio puramente lógico, no 
debe reducir sus asertos a las relaciones de tiempo, luego la tal 
fórmula es por completo contradictoria a su fin". so 

La fórmula de Aristó'eles es según Kant. contradictorio a su 
fin. No debe limitar ( eínschrrmken ) sus expresiones a las rela- 
ciones temporales. 

Kant explica esta confusión, señalando que ésta surge de ha- 
ber separado un predicado de una cosa, del concepto de esa cosa; 
al unir enseguida a ese predicado su contrario ( una cosa es y no 
es) surge una contradicción únícomente con el predicado y no 
co.i el sujeto, y además sólo tiene lugar cuando se ponen el pri- 
mero y el segundo predicado en el mismo tiempo. 

"La confusión -escribe Kant- proviene de que, después de 
haber separado un predicado de una cosa del concepto de esa 
coso, se une en seguida a ese predicado su contrario; lo que no 
do nunca una contradicción con el sujeto, sino únicamente con P.) 

2s Op. cit., p. 290. 
211 Ibid., p. 290. 
10 Op. cít., pp. 290-291. 
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predicado, que le ha sido unido sintéticamente, y contradicr.ión 
además que no tiene lugar sino cuando se ponen el primero y el 
segundo predicado en el mismo tiempo". 31 Contradicción enton- 
ces, no entre el suieto y el predicado, sino entre un predicado y 
su contrario y además sólo cuando se ponen 1os predicados con- 
trarios al mismo tiempo. "Si yo digo; un hombre que es ignorante 
no es instruido, tengo que añadir la condición: al mismo tiempo; 
porque el ignorante en un tiempo puede ser instruido en otro. Pe- 
ro si yo digo: ningún hombre ignorante es instruído, la proposición 
entonces es analítica, porque el carácter de la ignorancia constl 
tuya aquí el concepto del sujeto y resulta inmediatamente esta 
proposícíón negativa del principio de contradicción, sin ser nece- 
sario añadir la condición al mismo tiempo". ª2 

"Un hombre que es ignorante no es instruido. "En esta pro- 
posición hay que agregar: al mismo tiempo pues el tqnorante pue- 
de ser instruido en otro tiempo. 

En la formulación de Kant "nínoún ignorante es instruido" no 
es necesario añadir al mismo tiempo. Se trata de una proposición 
analítica. La proposición es analítica porque el carácter de la ig- 
norancia constituye, según Kant el concepto del sujeto; por eso no 
se necesita añadir la condición al mismo oempo. Es cierto que 
"instruido" es lo contrario de "ignorante" y que el conceptb de lq- 
norante excluye el predicado "instruido" pero se equivoca Kant 
al afirmar que aquí no se necesita añadir al mismo tiempo pues 
un hombre ignorante no puede ser instruido al mismo tiempo pero 
puede serlo en el tiempo, si se instruye. 

"Ahora bien, --escribe Kant- nadie puede pensar concreto 
mente una negación sin tener por fundamento la afirmación opuesta. 
El ciego neto no puede hacerse la menor representación de la os- 
curidad porque no tiene n.ncuno luz; ni el salvaje de la pobreza 
porque no conoce el bienestar. El ignorante no tiene concepto al- 
guno de su ignorancia porque no la tiene de la ciencia, etc. as 

Nadie puede pensar una negación sin tener por fundamento 
La afirmación opuesta, "el concepto de cambio -dice Kant- SUJ.JO- 
ne el mismo suíeto como existente con dos determinaciones opues- 
tas, por consiguiente, como permanente". M 

El cambio supone pues el mismo sujeto como permanente; el 
cambio supone algo que no cambia; supone la permanencia. Es 
una unidad de contrarios. Según Kant. supone un suíeto con de- 
terrnínccíones opuestas. "Cambio es unión de determinaciones con- 
tradictoriamente opuestas entre sí en la existencia de una sola y 

81 Jbid., p. 291. 
a!! Op. cit., p. 291. 
33 Ibid., t. 11, P. 249. 
84 lbid., PP. 317-318. 
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misma cosa. Más, ¿cómo es posible que de un estado dado, siga 
en la misma cosa, otro estado que le sea opuesto". 35 

El cambio es una unidad de contrarios, de determinaciones 
contradictoriamente opuestas entre sí en la existencia de una sola 
y misma cosa, señala Kant quien distingue entre el principio de 
contradicción que es una pronosíctón totalmente verdadera sobre 
las relaciones de los conceptos y la contradicción real, dialéctico 
que se refiere o las cosas. 

Dice Kant ( "Nota sobre la anfibología de los conceptos de re- 
flexión. Doctrino Trascendental del Juicio. Analítica de los Princi- 
pios". Crítica de la razón pura. t. II, p. 34): "El príncipío de 
que las realidades (como meras afirmaciones) nunca se controdí- 
cen lóqíccmente, es una proposición totalmente verdadera sobre 
las relaciones de los conceptos. pero no significa to más mínimo 
respecto de la naturaleza ni en coso alguno respecto de una cosa 
en sí (de ésta no tenemos ningún concepto). En efecto. la contro- 
dlcción real se encuentra en todas partes donde A-B=O, es de- 
cir, donde una realidad unida con otra en un sujeto, suprime el 
efecto de la otra, como sin cesar ponen de manifiesto en la natu- 
raleza todos los obstáculos y reacciones que, sin embargo, deben 
denominarse realitates phaenomena porque descansan sobre 
fuerzas". 

Aristóteles dice: "A todos los que dudan les viene esta mane- 
ra de pensar del aspecto que ofrecen las cosas sensibles; manero 
de pensar que se funda en que ven que existen simultáneamente 
cosas contradictorias y contrarias y que de una misma causa pro- 
ceden efectos contrarios. Por consiguiente, si no es posible que 
venga a ser el no-ser, debe preexistir en todo objeto el ser y el 
no-ser. Es la opinión de Anaxágoras, de que todo está mezclado 
con todo, y también la de Demócrito. Según éste, lo vacóo y lo lle- 
no se encuentra en todas partes, siendo lo lleno el ser, y lo vacío. 
el no-ser". 86 

Existen simultáneamente cosas contradictorias y conrarias y 
de una misma causa proceden efectos conrarios. Si no es posible 
que venga a ser el no-ser, debe preexistir en todo objeto el ser y 
el no-ser. ¿Es contradictoria Ióqíccmente la afirmación de que en 
todas las cosas existen el ser y el no-ser? 

"A los que así razonan -escribe Aristóteles- a partir de las 
cosas sensibles les diremos que, bajo ciertos aspectos, hablan cier- 
tamente con verdad pero bajo otros aspectos, con ignorancia. Por- 
que la palabra ser se aplica en un doble sentido ( ser en acto y 
ser en potencia). Por lo cual es ciertamente posible que, en según 
qué sentido, no es posible ello. Puede en efecto. suceder que una 
misma cosa sea al mismo tiempo ser y no-ser, aunque no bajo 

es Op, ci., p. 355. 
H Metafísica, op. cít., 1009b, p. 952. 
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el m .smo ángulo de visión del ser. Pues, en el grado de ser en 
potencia, puede realmente suceder que una misma cosa sea cosas 
contrarias. pero de ninguna manera puede esto suceder al nivel 
del ser en acto". 87 

Observa Aristóteles que "una misma cosa es dulce para el pe- 
ladar de unos y es amarga para el paladar de otros". as Asimismo 
observa que "a la mayor parle de los animales las cosas les pa- 
recen lo contrario que a nosotros; y aún a cada uno de nosotros no 
siempre nos parecen igual las mismas cosas, según el juicio de los 
sentidos". 811 Escribe Aristóteles: "Nosotros diremos a esta mane- 
ra de razonar que, efectivamente, hay algo de verdad en creer que 
lo que cambia, en el acto mismo de cambiar, no existe. Pero aún 
eso hay que someterlo a discusión. pues lo que dela de ser tiene 
aún algo de aquello que deja de ser y es necesario que también 
teng.:m algo de aquello que está viniendo a ser". 'º 

Aquí Aristóteles llega a conceder algo de verdad a los que 
sostienen que lo que cambia, en el acto mismo de cambiar, no 
existe. Pero al discutir este punto de vista llega a una concepción 
dialéctica: lo que deíc de ser tiene aún algo de aquello que deja 
de ser, y también tiene algo de lo que está viniendo a ser, o sea 
que es y no es. Aristóteles señala una importante distinción: "ha- 
gamos notar que no es lo mismo cambiar baio el aspecto de la can· 
tidad que en el aspecto de la cualidad". 41 Algo puede permane- 
cer lo mismo desde el punto de vista de la cualidad y cambiar 
desde el punto de vista de la cantidad. Asimismo observa que 
"lo que aparece no es simplemente verdadero, sino tan solo lo es 
para aquel a quien parece, y cuando parece, en cuanto le parece 
y tal como le parece". 42 " ••• pero sin atenerse a este principio, 
caerán inmediatamente en la teoría que admite la existencia de 
los contrarios. Efectivamente, puede suceder que una cosa parez- 
ca, a la vista, miel, pero no lo parezca por el gusto ...... 'ª 

Por último, dice Aristóteles: "Baste, en fin, lo que ya hemos 
dicho sobre que la más segura de las opiniones es que las cosas 
contradictorias, no pueden ser simultáneamente verdaderas ... 44 

Aristóteles se confunde; confunde el principio de contradicción con 
la contradicción real, en las cosas. "Las cosas contradictorias, no 
pueden ser simultáneamente verdaderas". En realidad no se con- 
funde sino que piensa que contradicción lésícc es lo mismo que con- 
tradicción dialéctica. 

87 Ibid., 1009b, p. 952. 
38 Ibid., p. 952. ªº lbid., p, 952. 
40 Op. cít., 1010a, p. 953. 
41 Ibid., 1010, p. 953. 
42 Ibid., lOllb, p. 955. 
43 Ibid., !Ollb, p. 955. 
H lbid., lOllb, p. 956. 
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"Y, puesto que es imposible verificar al mismo tiempo asar· 
clones contradictorias respecto de una misma cosa. es evidente 
que tampoco es posible que un mismo objeto contenga en sí, al 
mismo tiempo atributos contrarios". 4.s 

"Por tanto, si es imposible afirmar y negar a la vez una misma 
cosa. también es verdaderamente imposible que en un mismo ser 
se den a un tiempo atributos contrarios, sino que, o bien se dan 
ambos en el objeto en relación a otra cosa, o bien se da uno relc- 
tivamente y otro s.rnplemente". •0 Aristóteles afirma que no es 
posible que haya "un término intermedio entre los dos términos de 
una contradicción, sino que es necesario afirmar o negar una co- 
sa de otra cualquiera". 41 En su argumentación dioe Aristóteles: 

· Además, un término medio entre los términos de una contradic- 
ción. viene a ser algo así como el gris entre el blanco y el negro, 
o como lo que no es ni uno ni otro, entre el hombre y el caballo. Si 
este término es así, no será ciertamente susceptible a cambio, 
pues las cosas se cambian de lo que no es bueno a lo que es, y 
de lo que es bueno a Jo que no lo es; por lo menos hasta ahora 
siempre vemos así. pues no se da el cambio sino en dirección a 
los términos o atributos opuestos a los intermedios". 48 

Aristóteles confunde a veces el principio de contradicción con 
la contradicción diaiéctica, como sucede en otros muchos casos. 
también entre los marxistas. Aristóteles, sin embargo, tiene torn- 
bién un pensamiento dialéctico y a veces llega a distinguir la con- 
tradicción dialéctica de la contradicción lÓgica. tratando de pre- 
cisar y llegando a admitir la contradicción dialéctica .. 

En conclusión, la contradicción dialéctica es diferente de la con· 
trodíccíón lógica ( o de la lógica formal); la contradicción dio· 
léctíeu no niega ni invalida el principio de contradicción, como 
señala con precisión Rosental. 

Como hemos dicho -escribe Rosental- la ley lógico-formal 
de eontrcdíccíón veda la coincidencia de ooracteres que se con· 
tradigan recíprocamente en los Juicios acerca de un objeto, to- 
mado en una misma relación y en un mismo tiempo. No es po- 
sible atribuir un carácter a un obieto y al mismo tiempo negar· 
lo, no es posible enunciar dos juicios contradictorios acerca de 
algo, uno de los cuales afirme lo que el otro niega. Dos juicios 
de ese tipo no pueden ser a la vez verdaderos; la conjunción ( es 
decir, la unión) de juicios contradictorios, es imposible. ¿Es co- 
rrecto este principio de la lógica formal? [Quá duda ca.bel Sin 
observar dicha ley no hay modo de pensar de manera cense- 
cuente, sin contradecirse". 4t 

•11 Op. cit., lOllb, p. 956. 
•o !bid., 1012b, p. 956. 
47 Ibid., 1012a, p. 956. 
48 !bid., 1012a, p. 956. 
49 Principios de lógica dialéctica, op. cit., p. 344. 
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La esencia de la cuestión es que la dialéctica tiene en cuen- 
ta el tiempo, el movimiento y el cambio; tiene en cuenta el con- 
tenido y siendo así, una cosa que es idéntica a sí misma, en el tiem- 
po cambia, y al cambiar.es diferente, sin d�jar de ser idéntica o de 
ser la misma cosa aunque está cambiando y no es la misma, de 
modo que la identidad dialéctica es una identidad concreta que 
incluye la diferencia y es entonces una contradicción o una uni- 
dad de contrarios; es decir, una identidad que incluye la diferen- 
cia, o como dice Hegel, la identidad concreta es la identidad de 
la identidad y de la diferencia. Pero las cosas no son unidad de 
contrarios al mismo tiempo y en la misma relación. Así la con- 
tradicción dialéctica no invalida el principio de contradicción. 
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CONSIDERACIONES SOBRE MODELOS DE PEANO 
"NO STA1'..1I)ARD" 

Luis A. Prscov A HERMoZA 

En esta exposición usaremos expresiones como "axioma de 
Peano" o "sistema de Peono". Para los fines de este trabajo ellas 
pueden ser consideradas como sinónimas y se refieren a las ver- 
siones contemporónecs y perfeccionadas de los axiomas que ori- 
ginalmente dio para la aritmética el matemálico italiano Giusepa 
Peano en su famoso trabajo Arilhmetices Princípa. Las versiones 
que estamos aludiendo son bastante conocidas y están constítuídcs 
por las de von Neumann y León Henkín, y otras que son esencial- 
mente equivalentes. Ellas se caracterizan por estar constítuídos por 
tres proposiciones dos de las cuales están destinadas a precisar el 
esjotuto del número cero y de la función sucesor y la tercera a 
expresar el Principio de Inducción Matemática. 

También se usará el concepto de modelo en el sentido de una 
interpretación que asigna significados a los términos no definidos 
de un conjunto de axiomas convirtiéndolas en proposiciones ver- 
daderas. De esta manera la expresión "modelo de Peana" no se 
refiere a un conjunto de axiomas de Peano sino a una interpreta- 
ción que convierte en verdaderos tales axiomas. 

Para nuestros fines, asimismo, es necesario distinguir entre 
"aritmética formalizada" y axiomas - de Pecno, pues la primera in- 
cluye a los segundos y comprende, además, las definiciones recur- 
sivas para la suma y para el producto. Como veremos luego, las 
propiedades de tales conjuntos de proposiciones no son exactamen- 
te las mismas. 

De otra parte, el título de este trabajo podría suscitar sorpre- 
sa en algunos especíclískrs en la medida que es sabido que los 
axiomas de Peana formalizados con los medios expresivos de la 
lég!ca de segundo orden son categóricos. Sin embargo la difi- 
cultad desaparece en tanto que hemos restringido nuestro análisis 
a los axiomas de Peana formalizados mediante un lenguaje de 
primer orden que es el nivel en el que parece que se presentan los 
problemas más interesantes porque no se precisa de hipótesis adi- 
cionales no constructivas, en cierto grado limitantes, que son ne- 
cesarias en un tratamiento de segundo orden. 
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1. O. Categoricidad e inducción matemática 

El Principio de Inducción Matemática cumple una función de- 
cisiva en la demostración de la categoricidad de los axiomas de 
Peano. Si se asume que el principio garantiza la ausencia de "in· 
trusos" en la sucesión de números naturales, entonces puede de- 
mostrarse la categoricidad de los axiomas de Peano, esto es, que 
dados dos modelos arbitrarios para dichos axiomas, entonces estos 
dos modelos siempre son isomorfos. En la medida que el modelo 
clásico de los axiomas de Peano es el conjunto de los números na- 
turales, la calegoricidad de la aritmética baio esta suposición, puede 
ser expresada, en este caso, en términos de que cualquier interpre- 
tación que satisfaga los axiomas de Peono es isomorfa con el con- 
junto de los números naturales. En otras palabras, si los mencio- 
nados axiomas fueran categóricos, todas las interpretaciones que 
se den de ellos serían fundamentalmente iguales, pues la relación 
de isomorfismo entre un modelo M. y otro N exige una correspon- 
dencia de "uno a uno" (biyectiva) entre los elementos de M y N 
y que todo axioma que sea verdadero en M también sea verdadero 
en N. De otra parte, si se postula que el Principio de Inducción 
Matemática no impide la presencia de "Intrusos" en la secuencia 
de los naturales, esto es, si el conjunto de números que hay entre 
n y n' no es vacío, entonces puede construirse interpretaciones de 
los axiomas de Peano que los satisfagan pero que sin embargo no 
sean isomorfas con el conjunto de números naturales. A dichos 
modelos se les conoce como "no standard" o "no clásicos" y su des- 
cubrimiento se remonta al trabajo de Skolem titulado Mathematical 
lnterpretation oí Formal Systems publicado en 1934. Un modelo "no 
standard" por definición tiene una estructura distinta a la de los 
números naturales y la prueba de su existencia permite afirmar la 
no categorlcidad de los axiomas de Peano y de la aritmética expre- 
sados en un lenguaje de primer orden. Esto significa, en otras 
palabras, que una misma teoría es verdadera respecto de estruc- 
turas distintas. 

Sin embargo la no categoricidad, como es sabido, no es prí- 
vativa de los axiomas de Peano ni de la aritmética formalizada en 
e) nível de los lenguajes de primer orden. En efecto hay estruetu- 
ras pequeñas que no son cctecórícca y un ejemplo de ellas es el 
cálculo proposicional clásico que admite interpretaciones bivalen· 
tes y trivalentes, lo que demostraron Lukasievicz y Post. Estos re- 
sultados han sido generalizados a modelos n-valentes. 

La variante está dada por el hecho de que el cálculo proposí- 
cional es decidible y además sintáctica y semánticamente comple- 
to en cambio la aritmética formalizada, de acuerdo con el teorema 
de Godel, no es completa y además tampoco es decidible. Si res- 
tringimos la comparación a lo que estrictamente hemos ilamado 
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axiomas de Peano, entonces ocurre que ellos sí son completos y 
decidibles. 

Por tanto, existen slstemcs incompletos que no son categóricos 
y sistemas completos que tampoco tienen esta propiedad. Conse- 
cuentemente la no categoricidad de un sistema no implica ni su 
complecíón ni su incompleción. Pero en cambio la categoricidad 
de un sistema sí implica su complecíón, lo que constituye un re- 
sultado al cual acudiremos posteriormente. 

2. O. Teorema de G&fel y la no categoricldad de la aritmética 
formalizada 

La existencia de "modelos no-standard" está lógicamente li- 
gada a los resultados del primer teorema de Godel, llamado de 
íncomplecíón de la aritmética formalizada. De él en conjunción 
con el teorema relativamente simple que afirma que todo sistema 
categórico es completo, se deduce, por Modus Tollens, que la 
aritmética formalizada no es categórica y que debe ser posible 
construir para ella modelos "no-standard" aunque estos no hubie- 
ran sido encontrados todavía. Como nos parece pertinente pro- 
porcionar algunos detalles para comprender mejor estas relacio- 
nes y como uno de nuestros objetivos es construir un modelo "no- 
standard" por el interés teórico, que este en sí mismo tiene, en lo 
que sigue expondremos un sistema de axiomas para la aritmética 
formalizada de primer orden siguiendo básicamente a Hao Wang 
en su trapajo The aziomatic Method. 1 

El sistema Z. que también puede ser denominado para los en- 
teros positivos, presupone la validez de las reglas de inferencia 
de la lógi'ca elemental de primer orden y de sus nociones de fun- 
ción de verdad, identidad, cuantificación, t.eorema, etc. Dentro de 
este contexto añade como axiomas especüicos extrclécícos los si- 
guientes: 

zl. No existe ni siquiera un m tal que m' = O 
z2. Para todo m y para todo n, si m' = n', luego m = n. 
z3. Para cada predicado H(x), si H(O) y si para todo 

m, H(m) implica H(m'); luego todo n, H(n). 
z4. Para cualquier m, m + O = m 
z5. Para todo m y para todo n, m + n' = (m + n)' 
z6. Para cualquier m, m. O = O 
z7 Para todo m y para todo n, m.n' = (m.n) + m 

1 Contenido en su obra. Lo,tc. Computen and seta. Chelaea 
Publishing Company. N.Y. 1970. 
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Las proposiciones, zl, z2 y z3 constituyen lo que nosotros pro- 
piamente hemos llamado axiomas de Peano o sistema de Peano. 
Las proposiciones z4, zS, z6 y z7 constituyen las definiciones re- 
cursivas poro lo adición y para el producto. Las siete juntas son 
un sistema de axiomas para la aritmética formalizada a partir 
del cual se pueden probar teoremas muy importantes como el de 
G&iel que en este caso tendría la siguiente formulación. 

"Sea S un sistema igual a Z o que contiene a Z como parte. 
Si S es consistente, luego existe un enunciado pertenciente a S de 
la forma Paro todo m, H(m), el cual no es ni probable ni refutable 
a S aunque H(O), H(O'), H(O"), ... sean todos y cada uno de 
ellos probables en S. Por tanto si S es consistente, entonces S es 
incompleto y además no es completable". 2 

Como claramente puede entenderse, en esta formulación del 
teorema de Gódel se está poniendo énfasis en el nivel sintáctico 
de la íncomplscíón de la aritmética formalizado, pues no recurre 
al semántico, de mayores resonancias, que se expresa puntualizan- 
do que existe al menos una proposición verdadera de la aritméti- 
ca que es lnderivable en Z. 

De otra porte, Wang establece en el trabaio antes citado como 
teorema l "Cada sis1ema categórico es completo", lo que hay que 
entender también en el sentido de complecíón sintáctica. Conse- 
cuentemente, desde el teorema l en conjunción con el resultado de 
G&iel se deduce que, si S no es completo entonces Z no es ca1egó- 
rico, por aplicación del Modus Tollens al teorema 1, como señala- 
mos antes. 

Asimismo debemos Indicar que la lÓgica de primer orden no 
es slntáctimente completa. De serlo, de conformidad con el teo- 
rema expuesto como No. 8 por Wang que dice "Cualquier sistema 
completo es decídíble", sería una teoría para lo cual existiría un 
procedimiento efectivo para decidir la valldez de cualquier propo- 
sición, lo que contravendría los resultados del conocido teorema 
de Alonso Church. Este resultado está corroborado por el hecho 
de que si bien de acuerdo al primer teorema de G&iel la lógica de 
primer orden es semánllcamente completa en el sentido de que toda 
proposición es demostrable si y solamente es válida, en cambio 
no existe un procedimiento efectivo para rechazar una proposición 
si no es válida. Sin embargo es importante reiterar que la parte de 
los axiomas de Z constituída por los enunciados z l , z2 y z3, que es 
la que propiamente define un modelo de Peano, configura un sis- 
tema completo y decidlble. a 

2 Anotamos que en la versión inicial de Godel se exigía que S 
tenga consistencia omega. Rosser (1936) demostró que tal requisito no 
era indispensable. 

3 Según Mendelson, ob. cit., pág. 116 el primero en demostrar la com- 
pleción y la decibilidad del zl, z2 y z3, más la definición de adi- 
ción fue Presburger en 1929. 
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La posibilidad de probar la complecíón y decidibilidad de tal 
sistema radica en la posibilidad de eliminar los cuantificadores uni- 
versales. Evídentemente, estas constataciones no cuestionan la va- 
lidez del teorema de Gódel que ha sido demostrado para los axio- 
mas de Peano más las definiciones recursivas de adición y multi- 
plicación, en otros términos, para la aritmética formalizada a través 
de Z. 

Pero como la compleción sintáctica y la decidlbilidad son im- 
plicadas por la categoricidad pero no se cumple necesariamente la 
afirmación reciproca, puede demostrarse que los axiomas z l , z2 y 
z3, no son categóricos como lo haremos luego, mediante la construc- 
ción de un modelo "no-standard" que debe ser entendido estricta- 
mente sólo como una prueba constructiva de la no categoricidad 
de los axiomas de Peano formulados con los medios expresivos 
de una teoría de primer orden. En relación a todo el conjunto de 
de Z también pueden darse ejemplos de modelos "no-stcndord" y 
este resultado es debido a Skolem. El estudio de los modelos 
"no-standard" para fragmentos de Z ha sido hecho por HasenJaeger 
y el que construiremos luego, está inscrito dentro de esta perspec- 
tiva, aunque no se debe a este tratadista. Erenfeucht demostró 
en 1958 la existencia de al menos zc • modelos "no-standard" de 
cardinalidad Xci. 

3. O. Construcción de un modelo "no-standard" para los axiomas 
de Peano. 

Antes de proceder a la construcción del modelo ya varias ve- 
ces aludido, debemos señalar que por razones de simplicidad he- 
mos decidido hacerlo con referencia a lo versión de los axiomas 
de Peano dada por von Neumann a la que hemos introducido una 
alteración muy ligera. Este procedimiento es completamente válido 
porque las proposiciones zl y z2 son fácilmente deducibles con va- 
riaciones de detalle, del sistema que utilizamos y que es el siguiente: 

Bl. l<N 
B2. Si ntN, entonces n'<N 
B3. Si SCN, l(S y n<S implican' <S; luego S = N 

Por lo dicho anteriormente, el modelo "no-standard" que sa- 
tisface Bl. B2 y B3 también satisface z l. z2, z3. Asimismo, indica- 
mos que esta demostración está propuesta en el artículo de Wang 
The Axiomatization oí Arlthmetic. • Nuestro desarrollo es como 
sigue: 

• Costenido, también en Logic Computers and Sets, Chelsea Pu- 
blishlng Company, New York, 1970. 

• Hemos reemplazado dos a la potencia alef cero por 20 
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3. l.. Consideremos un universo V de propiedades las cuales 
son predicables de números. Una propiedad P( x) estará en V si 
y solo si satisface una de las dos siguientes condiciones: 

a) P(x) es verdadera solamente para un conjunto finito de 
números de un conjunto dado. 

b) P(x) es verdadera para todos los elementos del conjunto 
dado excepto para un conjunto finito de ellos. 

En este desarrolo asumimos la usual postulación matemática 
que establece que el conjunto vacío es finito. , 

Asimismo, por ejemplo, si P(x) es la propiedad "x es un en- 
tero positivo impar", entonces P(x) no pertenece a V, si se asu- 
me como referente de P(x) el conjunto N de los números naturales. 
No satisface la condición a) porque P(x) es verdadera para infi- 
nitos elementos de la forma 2n + l. No satisface la condición b) 
porque P(x) es falsa para infinitos números naturales de la for- 
ma 2n. 

Consideremos el conjunto X = N U T ( la letra 'U' denota la 
operación de unión de conjuntos en este contexto). El conjunto N. 
es ,cil de los números naturales, siguiendo las convenciones antes 
utílíecrdcs. El conjunto T se define: 

T = { x/x = 2b + l } 
----, . b e N 

2 

Cualquier elemento del conjunto X será denotado por la letra 
'z'. el sucesor de 'z' es denotado por 'z + I'. Así hemos construido 
el modelo W con dominio X cuyos componentes explícitos son 
<X, V, x + l , 1 >. Como se comprende, estamos asumiendo por 
hipótesis que los elementos del dominio de W satisfacen propieda- 
des P(x) del universo V. El sentido de la primera parte de nuestra 
demostrccíón consiste, por tanto, en probar el condicional "si los 
elementos del dominio de W ( esto es, los miembros de X) satisfa- 
cen propiedades P(x) de V, entonces W satisface los axiomas 
Bl. B2 y B3, en otras palabras, W es un modelo de Peana". La 
segunda parte consiste en probar que W no es isomorfo con el 
conjunto de los números naturales y, por consiguiente, es "no- 
standard". 

3. 2. Demostración de que W satisface los axiomas de Peano. 

Es obvio que W satisface Bl porque 1 es elemento distinguido 
del modelo y claramente es verdad que l e X. 
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W satisface el axioma B2. Cuando z e N, es evidente que 
Z + l e N, pues N es el modelo clásico de Peano. Cuando z e T, 

2b + l 
entonces z es de la forma y su sucesor z + l será de la 

2 
2b + 1 2b' + l 

forma + l. y esto último es igual a---- que ob- 2 2 
viamente pertenece a T. Por tanto, en ambos casos se cumple que 
z+lcX. 

Ahora probaremos que W satisface B3 para cualquier propie- 
dad P(x) de V. En otras palabras, probaremos que las propieda- 
des de V son inductivas. Asumiremos como hipótesis que P(x) 
es una propiedad de V que satisface el antecedente del Principio 
de Inducción Matemática que es B3. Esto es, suponemos que se 
cumplen P(l) y P(m) � P(m + 1). Desde esta hipótesis se si- 
gue inmediatamente la verdad del consecuente cuando Z < N. pues 
como N es modelo de Peano, entonces siempre vale (Vx) P(x). 

El aire podía embotellarse, haciendo pasar la botella a tra- 
menle y es necesario proceder por reducción al absurdo para lle- 
gar a la verdad de (Vx) P(x). 

y que 
2b + l 

2 
2 b + 

Supongamos que existe un z E T tal que z sea 

sea falsa la afirmación P(z). Nosotros en lugar de---- po- 
2 

demos usar la abreviación w /2 y así nuestra hipótesis es que 
P(w/2) no se cumple. En otras palabras estamos suponiendo que 
existe al menos un elemento de T para el cual alguna P(x) de V 
no es inductiva. Pero si P(w/2) es falsa, entonces no-P(w/2) es 
verdadera. Asimismo por hipótesis y por tautología de transposi- 
ción se cumple la condición no-P(m) � no-P(m-1 ). De lo ante- 
rior se deduce que es verdad no-P( w /2 - 1) y así por el mismo 
procedimiento se cumple no-P(w/2- 2) y de la misma manera 
ocurre para todos los antecesores de w /2. Pero como en X los an- 
tecesores de w/2 son infinitos, entonces P(x) sería falsa de íníí- 
nitos elementos lo que contradice la condición b) que precisa los 
miembros de V. Y desde que hemos demostrado que P(x) es in- 
ductiva en N, entonces P(x) tampoco satisface la condición a) 
para pertenecer a V. En consecuencia, hemos llegado a una con· 
tradicción. pues partimos suponiendo que P(x) pertenecía a V y 
que existía al menos un z , T que no la satisfacía y hemos llegado 
desde tal suposición a que P(x) no pertenece a V. En consecuen- 
cia tal z , T no puede existir y se cumple para todo z ( T la afirma- 
ción (Vx) P(x). De este modo queda establecido que W satis- 
face B3 y se completa la prueba de que W es modelo de Peano. 
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3. 3. Demostración de que N y W no son modelos isomorfos 

La prueba es por reducción al absurdo. Si N y W fuesen íso- 
moríos entonces existiría una función f: N � X tal que sería b!yec- 
tiva y cumpliría las condiciones: 

c) f(l)-1 
d) f(z+ l) = f(z) + l. 

Luego, si - 1 /2 e X entonces existe un único z ( N y f(z) = - l /2. 
Por condición c), se deduce z =I= l. entonces como los elementos 
de N son o el elemento base o sus sucesores, entonces z necesaria- 
mente debe ser sucesor de algÚn z1 y por tanto z = z1 + 1 y, con- 
secuentemente, 1::::;; z1::::;; z - l. Por condición d) y el resultado 
anterior f(z) = f(z1 + l) = f(z1) + l. Así obtenemos - 1/2 = 
f(z1) + l de donde se tiene Inmediatamente f(z1) = - l/2 - l =- 
- 3/2. Estos significa z1 =I= l. Consecuentemente z1 es el sucesor 
de algún z2 y z1 = Z:? + 1 y se cumple 1 ::::;; 7,i ::::;; z, - 1 ::::;; z1 < z. 
De modo análogo al anterior, f(Z:?) = f(z1) - 1 y así, sucesivamen- 
te, podemos calcular el valor de la función para todo los antece- 
sores de z hasta que en un número finito p de pasos calcularemos 
el valor de f(zp) para Zp = l. Esto equivaldrá a haberle restado a 
f(z) el valor 1 un número finito p de veces. Esto es f( 1) = -112 
- l - 1 - 1 - 1 - ... , donde 1 aparece p veces. Por tanto 
f( 1) = - l/2 - ( 1 + 1 + 1 + 1 + ... ) ó, Jo que es lo mismo, 
f(l) = - l/2 - p para p � l. Pero la diferencia -1/2 - p 
(p � 1) es siempre menor que O. En consecuencia f( l) asume 
un valor que O lo que contradice la condición c). A�í hemos pro- 
bado que suponer que W y X son isomorfos conduce a contrcdíc- 
cíón, lo que conduce a que W y N no son isomorfos. 

4. O. Algunas consecuencias derivadas de la construcción de mo- 
delos "no-Standard" 

4. l. La construcción de modelos "no-standard" para los oxío- 
mas l. B2 y B3. y sistemas afines, prueba que la teoría que con 
ellos se construye es verdadera respecto de conjuntos de estructura 
distinta como es el caso del conjunto de los números naturales y 
el conjunto u dominio de W. Consecuentemente, la aritmética or- 
dinaria es solo una particularización, por decirlo así, de una teoría 
que es verdadera de un número infinito no enumerable de otras 
posibles aritméticas. Esto último se deduce de los resultados de 
Erenfeucht que establecen la existencia de al menos 2° modelos 
"no-standard". De esta manera los enunciados de la aritmética for- 
malizada, esto es, presentados como fórmulas cerradas de un len- 
guaje de primer orden, constituyen afirmaciones más que sobre una 
estructurcr determinada sobre una gama muy amplia de estructu- 
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ras posibles a las que podríamos llamar, usando casi una metéforc. 
espacios aritméticos. 

4. 2. Como habr'á sido advertido, la construcción de modelo 
"no-standard" de la sección anterior, por las condiciones en las 
que se define el conjunto X, presupone la existencia de elementos 
entre n y n' lo que no permite la obtención recursiva de los ele- 

2 
mantos de la forma para b perteneciente al conjunto de 

2b + 1 
los naturales. Estos elementos intermedios o. como los llama Hao 
Wang, "intrusos" no son. sin embargo, excluidos por el Principio 
de Inducción Matemática (B3) pues como hemos demostrado el 
conjunto T satisface este principio y es inductivo. De otra parte, 
como no todos los elementns de X son de obtención recursiva, '){ 
no es un cornunto bien ordenado por no tener primer elemento. 

4. 3. Para construir W ha sido necesario debilitar el lenguaje 
definiendo un universo V de propiedades que incluye tanto las que 
satisfacen los números naturales como otras que no satisfacen 
éstos. Las primeras caen boío la condición de definición b) y las 
segundas caen bajo la condición de definición c). Por tanto, la 
construcción del modelo "no-stcmdrcd" ha presupuesto que el Prin- 
cipio de Inducción Matemática se cumple para las propiedades in- 
ductivas del conjunto de los números naturales y para otras. 

4. 4. Apoyándonos en la demostración que hizo Presburger (1929) 
que z l , z2 y z3. y sistemas equivalente, sin las definiciones respec- 
Uvas de la adición y del producto, son completos y decidibles, nos 
encontramos en condiciones de afirmar que es posible interpretar 
que los axiomas de Peano si agotan el concepto de número natural 
porque determinan un sistema en el cual toda afirmación es pro- 
bable o refutable mediante un procedimiento efectivo. La idea 
frecuentemente expuesta de que el teorema de Godel prueba que 
los formalismos son insuficientes para expresar el concepto de nú- 
mero natural quedaría así muy debilitada, pues este teorema no 
es demostrable dentro de lo que aquí hemos llamado un sistema 
de Peano sino en la aritmética formalizada. Nuestro punto de vista 
es sostenible en tanto no se pruebe que las nociones de adición 
y producto son inherentes a la naturaleza del número natural, in- 
tento que, consideramos, tropezaría con importantes dificultades. 
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LA CIENTIFICIDAD DE LA TEOR1A DEL FLOGISTO 

JULIO c. S.Am E. 

A fines del siglo XVIl los alquimistas, ostroquímícos. químícos, 
metalarios y artesanos habían reunido una serie de hechos. Se co- 
nocían el oro, la plata, el cobre, el plomo, el azufre, el hierro, el 
mercurio, y el carbono. Además se conocían: antimonio, el 
bismuto y el zín. Era un conocimiento heredado de la ontícue- 
dad. Los cuatro elementos aristotéücos casi pervivían in tocados: 
aire, agua y fuego eran considerados sustancias simples. En cam- 
bio el elemento tierra se había escindido en varias tierras: tierra 
combustible ( madera, leña, petróleo, cera, aceite, etc.) tierra só- 
lida (arena, cales, metales) y tierra mercurial (mercurio). Van 
Helmont había demostrado experimentalmente a principios del si- 
glo XVII que la tierra podía derivarse del agua poniendo esta en 
una retorta y haciéndola hervir por varias horas. 

Desde hacía mucho tiempo, a partir de las tierras llamadas 
cales se obtenían metales brillantes, que comenzaban a usarse 
en la fabricación de algunas máquinas. Los metales, a su vez, so- 
metidos a la acción del fuego, se reducían a cenizas, es decir, a 
cales. Por otra parte, el azufre, sometido a la acción del calor, ardía 
vivamente formando como residuo un ácido poderoso, que corroía 
metales y no metales por igual. llamado entonces ácido vítríólíco 
y que ahora se conoce con el nombre de ácido sulfúrico. En esto 
el azufre se parecía a una serie de materiales combustibles como 
la leña, el carbón, el petróleo, el aceite, todos los cuales arden vi- 
vamente cuando acciona sobre ellas el fuego. 

Los "filósofos naturales" -o científicos de entonces-, tampoco 
andaban escasos de teorías, pero de magro destino pues todas 
ellas apenas explicaban el hecho que el filósofo natural tenía en- 
tre manos. Hubo una excepción: "la sorprendente teoría del Do- 
gisto" como lo ha calificado el prominente químico Llnus Pauling 
Premio Nóbel de Química, la planteó Georg Stahl, un alemán, en 
1703. Tipificó el ílocísto como una sustancia que constituía el mis- 
mo principio del fuego o combustión. Las tierras combustibles po- 
seían Iloqísto en cantidad; por eso ardían fácilmente. Las cales 
quemadas se saturaban de flogisto proveniente de los combusti- 
bles y se convertían en metales. EL estaño no era sino la original 
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cal de estaño a la que se había añadido el Ilocísto. Y lo mismo 
pasaba con los otros metales que se obtenían a partir de sus cales 
respectivas. El flogísto que se añadía a ellos actuaba como el 
principio metalizante. Igualmente se estimó que el azufre ero una 
sustancia rica en flogisto. Por la acción del calor, el flogisto salía 
combinado con el azufre en forma de ácido vitriólico, que si bien 
no se convertía en llamas, tenía todo su poder destructivo. 

El proceso inverso podía realizarse. Se quemaba el metal. éste 
liberaba el Iloctsto aprisionado entre sus poros y de nuevo resultaba 
la cal correspondiente. Muchos se volvieron expertos en quemar 
el estaño, liberar el flagisto y obtener la ceni.za o cal de estaño. 
Calentaban entonces ésto, volvía la sustancia metalizante y se re- 
constituía el metal. La sustancia simple era aquí la cal, no el 
estaño. Por supuesto, el flogisto se había ganado también un 
lugar entre las sustancias simples que, al decir de Bovle en su 
Química Escéptica, "no están hechos por otros cuerpos ... " 

¿Pero qué era exactamente el flogisto? No todos concordaban 
en que era una sustancia. El mismo Stahl lo consideró el movi- 
miento del calor unas veces y el movimiento del fuego otras. Por 
cierto, era el principio metclízcnte, y el principio combustible y 
otros principios más. Pero el descubrimiento de nuevos hechos le 
dieron a la teoría del floqlsto una amplitud insospechada. · El ílo- 
gisto fue considerado una sustancia similar al fuego y aire aristo- 
télicos, que tenían una especie de peso negativo ya que no se di- 
rigía hacia el centro de la tierra sino que se alejaba de él. 

El peso negativo daba cuenta del hecho que la cal formada 
a partir de un metal siempre pesaba más que éste. Y, en forma co- 
rrespondiente, el metal formado a partir de una cal, pesaba me- 
nos que ésta. En efecto, a la cal se le añadía el peso negativo 
del Iloqísto procedente del fuego con que ardía y al constituirse 
el metal disminuía de peso, mientras que en el proceso de formación 
de la cal se liberaba el Iloaísto del metal. y las cenizas de éste 
tenían que pesar más. A algW1os historiadores y filósofos de la 
ciencia esto les resulta irnpasable o una idea tonta, pero la solu- 
ción planteada por los flogistonlstas es tan extraña como cualquier 
solución nueva. 

Los nuevos hechos tuvieron que ver con la experimentación con 
gases. Hasta entonces el aire era considerado como una sustan- 
cia simple, a pesar de que Helmont, a través de varios experimen- 
tos en los que sometía el aire común y otros gases a presión, sos- 
tuvo que se podían diferenciar varios aires. Pero otro experimen- 
to de Robert Hoyle, los descartó designándolos como "aires ima- 
ginarios". El progreso en el aislamiento de los gases estuvo co- 
nectado íntimamente al desarrollo de instrumentos y aparatos que 
hicieran posible el aislamiento fácil y seguro de sustancias tan vo- 
látiles. La bomba de aire, usada con mucha frecuencia en las mi- 
nas de la época perra extraer el agua de las profundidades, ímplí- 
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coba una artesanía técnica notable. Boyle la perfeccionó en sus 
experimentos sobre la presión atmosférica. Junto con una balan- 
za sensible, permltíeron medir el peso de cantidades determinadas 
de aire. El mismo Boyle pesó la retorta antes y después de quemar 
un metal en ella con la idea de determinar si se había ganado 
peso durante el proceso de calcinación. Encontró que sí, pero sólo 
porque había deJado abierta la retorta y el aire fresco se había 
colado hasta subsanar la cantidad de aire perdido al combinarse 
con el metal para formar la cal metálica. Así, por un error en el 
diseño experimental Boyle atribuyó el aumento de peso de la cal 
de estaño a la penetración a través del vidrio de la retorta de 
partículas de fuego en el metal sometido a calcinación. Esta ex· 
plicación es distinta a la que dieron los íloqistonískrs, pues en la 
explicación de Boyle las partículas de fuego tienen peso positivo 
y no negativo. 

Un depósito. como una retorta de vidrio, puede pesarse al va· 
cío y lleno de aire. La diferencia de p,eso era el peso del aire. 
El que haya otros componentes dentro de la retorta no altera la 
situación, pues igual se pueden pesar primero separadamente y 
después con la retorta y el aire. Así se había determinado clara- 
mente que la cal resultante en el proceso de calcinación de un 
metal pesaba más que el metal de que provenía. 
Cuando z e T la verdad del consecuente no se sigue inmediata- 
vés de una fuente de agua. Lo mismo podía hacerse, desde luego, 
con otros gases, pero primero era necesario ubicar una fuente se- 
gura de dichos gases. En los primeros experimentos con gases que 
emprendieron los ingleses Joseph Block ( 1728-1799), Henry Ca- 
vendish (1713-1810) y [oseph Priestley (1733-1804), el nuevo Car! 
Scheele (1742-1786) y el francés Antoine de Lcvoisíer (1743-1794 • 
se encontró una dificultad con los gases que se disolvían en el 
agua; no desalojaban el agua de la botella receptora sino que se 
disolvían en ella. Cavendish resolvió el problema empleando mer- 
curio en vez de agua. La botella se sumergía en el metal líquido 
y el gas lo desalojaba de allí, sin disolverse como en el agua. 

Perfeccionados estos instrumentos, los descubrimientos de ga- 
ses se sucedieron rópídcrnente. En 1754 Joseph Black aisló lo que 
llamó "aire fijo", que resultó ser el bióxido de carbono. Era un 
gas incuestionablemente distinto al aire común; mientras éste per- 
mitía la vida de un ratón y una plc!ita dentro de una compone 
de vidrio por varias horas y días respectivamente, el aire fijo acor- 
taba esas vidas dramáticamente. Además, era irrespirable y no 
permitía que ardiera una vela. Block trabajó con carbonato de 
magnesio y lo sometió al tratamiento suceslvamentn de calor y un 
ácido. En ambos casos logró el mismo resultado: cales de magne- 
sio y un gas, que después caracterizó como "aire filo". 

En 1766 Henry Cavendish prepara "aire inflamable" (hidró- 
geno) por la acción de ácidos diluídos sobre metales. También lo- 
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gró preparar "vapores sulforosos" y "vapores nitrosos" por la oc- 
cíón de los ácidos sulfúrico y nítrico, respectivamente, sobre los 
metales. 

En 177 4, Joseps Priestley calentó óxido mercúrico y obtuvo 
"aire desíloaístíccdo". es decir, oxígeno. Determinó sus propieda- 
des en contraste con las del aire común. El aire desflogisticado se 
respiraba mejor, producía una llama más viva en la vela, etc. Así 
es que era un aire incuestionablemente distinto. Este resultado 
fue interpretado por el propio Priestley de acuerdo con la teoría 
del flogisto. El aire saturado de Iloqísto no admitía ninguna can- 
tidad de flogisto adicional, de tal manera que una vela ni nada 
podía arder en ese aire flogisticado. Todo lo contrario sucedía 
cuando el aire no contenía flagisto: una vela ardía con llama más 
viva; se podía respirar mejor, ele. Los Iloqistonistos también sos- 
tenían que los alimentos que ingieren los seres vivientes eran sus- 
tancias ricas en flogisto, que es la sustancia clave en los procesos 
vitales donde se consume energía. La respiración también involu- 
cra un proceso similar en el que se libera floeísto en el aire. No se 
puede hacerlo en un aire totalmente saturado de floqísto, que fue 
como Prlestley concibió el nitrógeno después de haberlo aislado. El 
aire común, respirable, sólo contenía una parte de ílogisto. 

Carl Scheele, un químico sueco, se había adelantado, por po- 
co a Priestley en el aislamiento del "eíre desfloaístíccdo" u oxí- 
geno. Scheele más bien identificó el gas inflamable hidrÓgeno con 
el flogisto. Cuando el hidrÓgeno arde en un espacio cerrado con 
aire y gas, el aire disminuye, Scheele lo comprobó haciendo las 
pesadas correspondientes. Comprobó, asimismo, que el peso del 
agua no se alteraba. Pensó el sueco que el floqlsto (hidrÓgeno) 
se había combinado con un componente del aire, el "aire fuego", 
para formar otra sustancia, el calórico, que se había filtrado ha- 
cia el espacio a través de las paredes de vidrio del recipiente que 
contenía las sustancias del experimento; inmediatamente Scheele 
se díó cuena de que retirando el flocísto del aire, podría aislar 
el "aire fuego". Podía usar lq: pirolusiia (bióxido de manganeso) 
a la ceniza roja del mercurio (óxido mercúrico), que se combina- 
ban bien con el flogisto.. Dicho y hecho. Hizo el experimento y lo- 
gró aislar el "aire fuego", que no era otro gas sino el "aire des- 
flogisticado" de Priestley, es iiecir, el oxígeno. Logró lo mismo que 
el inglés, pero unos meses antes. Ambos habían trabajado inde- 
pendientemente. 

Mientras Antoine de Lavoisier intentaba otro camino explica- 
torio, los flogistonistas seguÍan acumulando hechos nuevos, que 
no implicaban ninguna díñcultod especial para entrar en el es- 
quema explicativo de la teoría del flogisto. Scheele, el sueco, de- 
muestra en 1777 que el aire común, considerado hasta entonces 
como una sustancia simple, se compone de dos gases, uno de 
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los cuales participa en la combustión (oxígeno) y el otro no ( ni- 
trÓgeno ). . 

Priestley hace explotar hídróceno y oxígeno en 1781 al lnten- 
tar combinarlos y compruebo que uno de los resultados es la for- 
mación de humedad. Henry Caveodish pesa cuidadosamente los 
elementos que intervienen en esa reacción. Se necesitan un vo- 
lumen de oxígeno y dos de hidróqeno para formar agua, pero 
Cavendish considera que el agua es un elemento simple y en- 
cuentra que puede explicar los resultados sin alterar esa creencia. 
En efecto, piensa Covendísh, el oxígeno es agua sin íloeísto o 
agua con un poco de Ilocns.o, mientras que el hídróqeno es el Ilo- 
gisto mismo, como pensó en su oportunidad Carl Scheele. o es 
agua con un exceso de Ilocísto. 

Tiempo antes de estos hechos, para ser precisos en 1772, La- 
voisier se había empapado de los descubrimientos vinculados a 
los gases. Le impresionó el hecho de que no hubiera una versión 
coherente de la teoría del íloqísío, Diferentes partidarios de ella 
daban diferentes versiones y, por lo tanto, explicaban algunos he- 
chos diferentemente. Por ejemplo, para algunos el íloqísto tenía 
peso negativo, como el fuego aristotélico; para otros era una sus· 
tanela imponderable; y aún para otros el ílocísto tenía peso posi- 
tivo como cualquier sustancia. Ante esto, Lavoisier se propuso re- 
visar y reproducir cuidadosamente todos los experimentos para 
estar seguro él mismo de los hechos. Vaticinó que este trabajo pro- 
duciría una revolución en la quÍmica. 

Antes, en 1769 Lavoisier había demostrado que el agua no se 
convierte en tierra, como había pretendido establecer el belga Jean 
Baptista van Helmont. El error de van Helmont consistió en no 
haber pesado el recipiente de vidrio, que considero ínmodíñcc- 
do después de la acción del calor. Lavoisier encontró que el peso 
perdido por la retorta era exactamente el peso de los sedimentos o 
tierra para van Helmont, que quedaba en el fondo del recipiente 
una vez que el agua se había evaporado. 

En 177 4 Lavoisier corrige otra interpretación de un célebre ex- 
perimento hecho por el inglés Robert Boyle en 1673. En lugar de 
pesar la retorta con las cenizas del estaño quemado con el aire 
dentro del recipiente, Lavoisier selló previamente la retorta para 
excluir la posibilidad de que el aire externo al recipiente penetra- 
se por la boca abierta del mismo. Así precedió a pesar la retor- 
ta, las cenizas de estaño y el aire sobrante. Comprobó que no ha- 
bía un aumento de peso en relación al peso conjunto de la retor- 
ta, metal de estaño y aire antes del experimento. En todo caso, los 
cambios de peso ocurrían en uno u otro de los materiales, no en 
el peso total. Comprobó que el cambio ocurre en las cenizas de 
estaño, que pesaban más después del experimento que el metal 
de estaño al comíenzo del experimento. El otro componente con 
peso alterado era el arie sobrante de la retorta de vidrio; pesaba 
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menos que el aire original dentro de la retorta antes del experí- 
mento. ¿ Cuánto menos? Un cuarto menos respondió Lavoisier. El 
error de Boyle fue haber procedido a abrir la retorta después del 
experimento. El aire externo entró y completó e-1 aire perdido du- 
rante la calcinación del estaño. 

El mismo año de 177 4 Lavoisier realiza otra comprobación a la 
que él mismo, en el diario en el que registraba sus e,cperiencas, le 
da tremenda importancia: la combustión de los no metales fósforo 
y czufre produce un aumento de peso en las cenJzas resultantes. 
Este logro, Junto con su refutación de la interpretación de Boyle 
que acabamos de mencionar, le hace pensar que parte del aire 
se ha combinado con el fósforo y azufre. Desde luego, el aire de- 
be haber perdido el peso correspondiente que han ganado las ce- 
nizas de los no metales, Lcvoísíer comprueba esto también. ¿Pero 
qué parte del aire? El "aire fijo" de Black, responde el propio La- 
voísíer, Los experimentos que realiza parecen reforzar esto. El 
plomo calentado produce litargirio, que tiene más peso que el plo- 
mo del que proviene. Debe, pues, haber absorbido parte del aire. 
Calentado el litargirio con carbón, reaparece el plomo original 
más un gas, que es idéntico al "aire íííc" de Black. Pero otros ex- 
perimentos y comprobaciones hacen volver atrás a Lavoisier.. El 
"aire fijo" resulta ser más bien un impedimento para que arda el 
fósforo y para cualquier combustión en general, La parte del aire 
absorbido en el proceso de calcinación-combustión no puede ser 
el "aire fijo". Vuelca entonces su atención al "aire desOogistica- 
do" de Priestley, quien le informa sobre el procedimiento para 01>- 
tenerlo durante una visita a París en 177 4. 

En 1775 Lavoisier ya se ha convencido que el llamado "aire 
desfloaístícodo" es antes bien la parte pura del aire que actúa 
como el principio activo en la calcinación y, en consecuencia, es 
el aire que se combina con el metal para aumentar el peso de las 
cctles. 

Es entonces que Carl Scheele, en 1775, demuestra que el aire 
se compone de dos gases: uno activo en la combustión, es de- 
cir, el "aire fuego" (oxígeno), y otro inerte, que más bien impi- 
de la combustión, el "atre floqístíccdo" (nitrÓgeno); de nuevo La- 
voisier asimila con ventaja este resultado y realiza un nuevo avan- 
ce al determinar la intervención proporcional del oxígeno que esti- 
ma en 1/4, y del nitrógeno que estima en los restantes 3/4. 

Recién en 1783 Lavoisier anuncia su prometida revolución. La 
calcinación de metales y no metales, es decir, su combustión, se 
�uce por la absorción del oxígeno del aire. El peso que ganan 
lás <;ales resultantes, es decir verdaderamente los óxidos que se 

� form�i.. procede del peso del oxígeno que se añade al peso del 
iffletat para integrar el peso del óxido resultante. El menor peso 
:U a:4e �e la retorta no es sino el peso perdido del oxígeno. El 
fuego/ gi:te los Iloqlstonístos habían considerado el leit moüv de 

� 
� 
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sus explicaciones, es sólo un fenómeno concomitante de la com- 
bustión; la luz producida también es externa al proceso de combi- 
nación con el óxígeno.. Tanto el fuego como la luz son fenómenos 
imponderables.. Es natural que la llama de la vela arda Intense- 
mente en presencio del oxígeno y, por cierto, animales, plantas y 
el mismo hombre pueden respirarlo mejor que el mismo aire co- 
mún, que- en realidad es sólo una mezcla de dos gases, siendo el 
nitrÓgeno el gas diferente del oxígeno. Por los efectos activos del 
oxígeno sobre casi todos los metales y no metales conocidos, La- 
voisier lo consideró como el verdadero principio acidifican1e, es 
decir, el componente básico de la acción corrosiva de los ácidos. 

En 1781 se había descubierto que el agua también podía ser 
un compuesto como el aire. Los trabajos concurrentes de Priestley 
y Cavendish parecían demostrar esto, pero ambos buscaron y en- 
contraron una interpretación flogiston!sta adecuada, como se ha 
señalado más arriba. Un asistente de Cavendish informa a La- 
voiser de estos resultados. Este de inmediato repite los resultados 
y mejora la interpretación, pues considera que sus experimentos 
prueban incontrastablemente que el agua es un compuesto de oxí- 
geno e hídróceno. Esto, además, le permite resolver una de las 
objeciones contra su teoría de la combustión que le habían plan- 
teado los floqistonistas. 

En efecto, se sabía que un metal disuelto en ácido díluído li- 
beraba un gas, además de formar una sal. Dicho gas, según La- 
voísíer. debía ser oxígeno, que era el principio acidificante. Por 
otra parte, la cal del metal, disuelta en el mismo ácido diluido, for- 
ma la misma sal. pero sin liberar al reputado gas lavoisierano que 
era el ÓXÍgeno. Parecía, pues, que en este caso el 6xígeno no de- 
mostrcbc ser el mismo principio acldificante. En cambio los flo- 
gistonlstas sí tenían una respuesta consistente con la teoría del 
floaísto. El gas liberado, que era realmente hldrÓgeno, era con- 
siderado como el flogisto puro o en todo caso floqísto mezclado 
con agua. Procedía directamente del metal que contenía flocísto, 
por acción del ácido. Todo esto concordaba con otras explicacio- 
nes que se hacían a partir del floaísto. Por eso el mismo ácido 
no podía liberar ningún gas al actuar sobre la cal del metal. pues 
ésta precisamente carecía de Iloqísto, Pero la demostración de que 
el agua era un compuesto de hidrÓgeno y oxígeno, le permitió a 
Lavoisier dar una respuesta correcta de lo que sucedía en ambas 
reacciones químicas, aunque perennizó a Lavoisier en un error. 
El gran químico francés pensó que el metal, colocado en ácido 
díluído, se combina con el óxíeeno del agua, formando una col 
(óxido). Esta, por acci6n del ácido, producía una sal, mientras 
que el hidrÓgeno del agua quedaba libre en forma de gas. En la 
segunda reacción, el ácido actuaba directamente sobre la cal y la 
convertía en sal. sin que se produjera oxidación alguna a bese 
del oxígeno del agua, lo cual había dejado libre al hídróqeno. Por 
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eso no había níncrún gas en esta segunda recccion, El error de 
Lavoisier que persistió por los resultados de su interpretación fue 
que siguió considerando al oxígeno como el principio ccídíñconte. 

En 1810, 16 años después que el Comité de Salud Pública de 
Francia guillotinó a Antoine Lcrvoisíer, Humphrey Davy demostró 
fehacientemente que el ácido clorhídrico no contiene ningún oxí- 
geno y que esto no es, en consecuencia, el principio acidificante. 

A pesar de sus ínsuíícíencíos, la teoría de la combustión por 
oxidación de Lavoisier se fue imponiendo sobre la teoría del flo- 
gisto, a fines del siglo XVIII sólo un fogistonlsta importante persis- 
tía en creer en el Iloqisto: era nada menos que el liberal Joseph 
Príestley, moriría en su ley, el inglés, no sin antes publicar una de- 
fensa apasionada de la teoría del ílocísto.. Joseph Block fue un 
converso temprano a la teoría de Lavoisier y Henry Cavendish real- 
mente no se convenció nunca, pero sí perdió 1a fe en la teoría del 
flogisto y en la misma química que abndonó allá por el año 1S09 
Otro gran floqistonista, Carl Sheele aceptó el papel del oxígeno an- 
tes de 177 4. Esto por lo que compete a los grandes actores en el 
surgimiento de una teoría y su reemplazo por otra. 

Poner en duda la condición científica de la teoría del flocísto 
es, por cierto, una cuestión que debe ser puesta en discusión se- 
vera, pues podría esa tesis dar lugar a una visión equivocada de 
las disputas científicas y del consiguiente desarrollo del conoci- 
miento. Es fácil aceptar una versión maniquea de la oposición de 
las teorías y considerar el bando perdedor en el dominio de la his- 
toria realmente como una pseudoteoría científica o como una teoría 
puramente especulativa. Postular la existencia de una sustancia 
como principio clave para entender un conjunto de hechos y que 
esa sustancia se considere imponderable, además de invisible, ino- 
dora, insípida, es decir, como prácticamente indetectable, parece 
una presa fácil. Esto, efectivamente, pasó con la teoría del Ilo- 
gisto. Pero muchos gases, como el oxígeno y el hídróceno, para 
mencionar a los más conspícuos, resultaron también ser invisibles, 
inodoros e insípidos. Para los refutadores de la teoría del flogisto, 
entre ellos Lavoisier, el fuego, la luz y el calórico fueron conside- 
rados como imponderables. Si bien el fuego y la luz no se con- 
cibieron como sustancias, el calórico sí lo fue. Albert Einstein, en 
su The Growth of Physics ha escrito sobre cómo, a partir del ca- 
lórico, las sustancias comenzaron a multiplicarse innecesariamen- 
te. Aunque la distinción entre observables e inobservables ha sido 
atacada reiteradamente, no es una carga onerosa sobre las teonas 
científicas que ellas contengan inobservables. Larga es la lista 
de ejemplos de teorías científicas sumamente productivas que han 
contenido y contienen ese tipo de entidades. Los átomos de Del- 
ton, la inercia de Newton, los genes de Mendel, la fuerzo de gra- 
vitación tuvieron ese papel. Algunos de ellos, conviene recordar- 
lo, pasaron a ser, andando el tiempo, observables. 
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Los críticos e historiadores de la teoría del ilogisto a menudo 
han concentrado sus fuegos sobre un aspecto de esa teoría: el 
peso negativo asignado al Iloeísto. A algunos les ha parecido una 
idea francamente absurda. Pero en la dialéctica del planteamiento 
de teorías, en sus explicaciones, pruebas, objeciones y refutaciones, 
no se han podido establecer límites claros entre hipótesis aceptables 
o inaceptables. Una guía fecunda puede ser la reclamada contras- 
tabilidad de Hempel para que el tribunal de la experiencia decida 
en última instancia. La hipótesis del peso negativo del floqísto 
podía someterse a prueba. Y se hizo. Pero un resultado negativo 
pesa poco si los aportes de la hipótesis principal son Innegables. 

_ El mismo Lavoiser especulando en 1774 sobre la posibilidad del Ilo- 
�isto en relación al "aire fijo" o bióxido de carbono producido 
en las combustiones con carbón. "Sería interesante quemar carbón 
en un recipiente cerrado. Si gran parte del peso del carbón está 
constltuído por floqísto, éste debe pasar y escapar a través del reci- 
piente y debe haber disminución de peso después de la combus- 
tíón", escribió el 29 de Noviembre de ese año. Parece cuestionable, 
sin embargo, que ni los flogístonistas ni sus opositores les conce- 
dieron una especial importancia a esa hipótesis. Más bien parecen 
haberla tomado como un hecho, con el reconocimiento ocasional de 
que esa propiedad dificultaba los experimentos. Avezados expe- 
rimentadores como Priestley, Cavendish y Scheele usaron la hi- 
pótesis para interpretar sin miramientos los resultados de sus ex- 
perimentos. Y lo hicieron exitosamente. Visto el problema retros- 
pectivamente, a la luz de las actuales teorías, una sustancia con 
peso negativo puede parectr un despropósito. Con las pautas con 
las que se juzgan las teorías cientüicas en general -si se cree 
eso posible- nada hay de raro en la imponderabilidad del flo- 
glsto o más bien en su peso negativo. Esas pautas más que lógi- 
cas son epístemolóqíccs y la que se aplica en este caso, creemos, 
es la que dispone que las hipótesis de una teoría no se evalúen 
independíentemente. La imponderabilidad de la llama, de la luz 
y del calor solo puede resultar ilógica si lo lógico dependiera de 
los resultados. Con este criterio ocurre algo peor los resultados tie- 
neh que ser resultados felices no los de nuestra época, porque: 
¿quién en el siglo XVIII había determinado la ponderabilidad de 
esas sustancias. 

No ha sido la hipótesis del peso negativo -o la de la "ligera 
za positiva" como solían decir los filósofos naturales de entonces- 
el único defecto achacado a la teoría del Ilocísto, Para mencionar 
otros tres importantes: 1 ) la ausencia de una concepción unívoca 
sobre la naturaleza del Iloolsto. Fue considerado "principio del 
fuego", principio activo del calor", sustancia especial, "principio 
metalizante", el fuego mismo, las partículas del fuego, etc. Siendo 
un concepto elemental de la teoría, se necesitaba mayor concor- 
dancia acerca de su significado; 2) la multiplicidad de versíonss 
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Interpretativas que se daban, a base del flogisto, de los diversos 
fenómenos y propiedades químicas que eran del conocimiento de 
los protoquímicos de la época, hechos que estaban aumentando 
r6p!damente. Un atacante anónimo de la teoría del flogisto se que- 
jaba con razón de que la volatilidad, la tenacidad, la combustíbí- 
lidad, y otras propiedades difíciles de domeñar se explicaban con 
aparente facilidad recurriendo al floglsto. Lavoisier mismo dice que 
unos flogistonlstas le asignan peso negativo al floqíato: pero otros, al 
Interpretar otros fenómenos, suponen que el íloaísto tiene peso posi- 
tivo, y otros aun que carece de peso; 3) La inconsistencia en las ex- 
plicaciones de los flogistonistos. Los mismos hechos no daban lugar 
a las mismas explicaciones, a pesar de que tenían un único credo 
los flogistonistas. 

Estas deficiencias se cree no las posee una teoría científica. 
Empañaron ellas desde el principio la teoría del floqísto, por lo 
que, de una manera elemental, no cumplía con los requisitos exi- 
gidos a una teoría científica. Es bueno de nuevo recordar que hay 
pocos teorías verdaderamente axiomáticas fuera de las discipli- 
nas formales de la lócícc y la matemática. En el campo de la fí. 
stco sólo han podido ser axiomatizadas la mecánica y una parte 
de la Óptíca. En la química, biología y demás disciplinas la axio- 
matización no ha pasado nunca de un ideal. Por lo tanto, la 
enumeración de los conceptos básicos con sus respectivas defini- 
ciones ha estado librada al conocimiento, experiencia y hasta in- 
tuición de cada científico natural. La concepción de las teorías 
como un conjunto de proposiciones ofrece una dificultad sustan- 
cial parece no haber solución de continuidad entre unas y otras, 
de tal manero que un fenómeno natural o, menor, un conjunto de 
tales fenómenos pueden expresarse por conjuntos diferentes de pro- 
posiciones. El reconocimiento de que siempre es posible hacer 
esto -de hecho, parece ser la norma en la exposición de las teorías 
por sus creadores y seguidores- impide que una crítica basada 
en la falta de precisión en los conceptos básicos resulte demoledo- 
ra o terminante. Y más aún en los desarrollos de la ciencia natu- 
ral que no tenían un parangón, como ahora, en las disciplinas for- 
males y en la propia semántica.. Aún hoy día, esos criterios for ... 
males y semánticos más exigentes son exigencias propias de los 
lócícos y filósofos, no de los científicos. 

La segunda crítica atañe a la falta de un coníunto de explica- 
ciones consistentes al aplicar la teoría del flogisto a la explicación 
de los hechos diversos que eran del dominio de los nuevos alqui- 
mistas. En cambio nosotros postulamos que lo hay. Bosta con- 
siderar la primera parte de esta exposición, donde hemos relacio- 
nado los hechos consignados en la literatura del caso, junto con 
sendas explicaciones flocístonístcs. Cierto es que, tomando en con- 
junto las explicaciones que dieron los creyentes del flogisto, saltan 
a la vista las inconsistencias. Pero esto es inevitable donde un 
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ejército de cabezas cientüicas, más bien peqµefio en comparación 
con el de ahora, piensan sobre los mismos problemas. Esto, cier- 
tamente, es una característica psicológica y social de las ciencias, 
acrecentada en las ciencias actuales, no una característica lóqíoc. 
El hecho de que los Iloqístonístcs disputaran entre ellos muchas 
veces puede haberle disgustado a muchos, entre ellos a Lavoisler. 
Thomas Kuhn nos ha hecho entender la función de las discrepan- 
cias internas dentro de un campo teórico y, asimismo, la función 
de los problemas no resueltos. No hay en la historia de las cien- 
cias ninguna bienaventurada teoría que no tuviera problemas, va- 
le decir, cuestiones no resueltas. Esta pervasiva presencia nos ha 
hecho pensar si en la estructura !Ógica de una teoría no hay un 
Jugar necesario para los problemas. De antiguo se ha comprendi- 
do y repetido que cada nueva teoría verdadera lleva las fronteras 
de la ciencia a nuevos horizontes; soluciona problemas antiguos, 
pero plantea problemas nuevos más acuciantes. Pues estas ver- 
dades de Perogrullo explican por qué la subsistencia de problemas 
no debe considerarse en desmedro de la teoría del Iloctsto. Lo mis- 
mo vale para la falta de concordancia de sus cultores. 

Lo alegado hasta aquí podría tomarse como una defensa ana- 
crónica de la teoría del íloaísto pues, corno comprenderá el avi- 
sado lector, el autor no pretende reivindicar la verdad de la teoría 
de Georg Stahl. La teoría de la combustión de Lavoisier se cons- 
truyó sobre pilares sólidos que han subsistido hasta el presente. 
Pero la lejanía histórica no tiene por qué significar ignorar el pa- 
pel de las teorías derrotadas al calificárselas de sorprendentes, 
extrañas y absurdas. Las defic!enctas sefialadas y reconocidas no 
son patrimonio de las teorías que resultaren falsas. Ninguna Mi- 
nerva teórica salió perfecta de la cabeza de un Zeus científico. 
Las características señaladas como defectuosa de la teoría del flo- 
gis to son las de la teoría de Lavoisier. Esto parece olvidarse. Por 
supuesto que el grado de concordancia con los hechos cambió de 
una a otra. Pero esta diferencia en la verdad de una teoría y la 
falsedad de la otra, que es esencial, no debe velar nuestra visión 
de la teoría falsa. Aparte de que la teoría del floqisto concordó 
mejor con los hechos que cualquier otra alternativa teórica desde 
1700 hasta 1780, casi un siglo, como cualquier otra buena teoría 
científica, dinamizó el descubrimiento de muchos hechos nuevos. 
La elusividad del floqísto resultó ser una virtud metodolóeíccr antes 
que una carga. Por eso se disefiaron experimentos cada vez más 
cuidadosos para detectar los "aires". Así desfilaron el "aire fijo", 
el "aire fuego", el "aire desflogisticado", el "aire flogisticado", el 
"aire inflamable", la composición del aire común y la determina- 
ción de los elementos integrantes del agua: aire inflamable, es 
decir, aire con un exceso de floqísto o el flogisto mismo, y 'aire 
desíloeístíccdo", o aire con un poco de flogisto. En otras palabras, 
la teoría del flocisto implicó un método de investigación fructífero 



- 312 - 

que no sólo amplió nuestro conoctmíento de los hechos, sino que 
propició el planteamiento de nuevos problemas. La alegada con- 
cordancia con los hechos puede ser una cuestión más o menos 
disputada, pero la fertilidad de una teoría se mide por los nuevos 
hechos descubiertos al amparo de su marco teórico y propiciados 
directamente por las técnicas de investigación apropiadas a la 
naturaleza de las entidades teóricas que se plantean, en nuestro 
caso, la naturaleza del flogisto. No estamos pensando en un he- 
cho falso: que la teoría del Ilocísto permitió predecir esos hechos. 
No, no fue así. La conexión no fue lócíco en el sentido de que las 
predicciones se derivan lóqicomente de las hipótesis de la teoría. 
Pero entre la naturaleza volátil e imponderable del flogisto y las 
técnicas o métodos cíentííícos de investigación de gases hubo la 
correspondencia que explica la productividad de la investigación 
científica. 



-313- 

UNA IMPLICACION DEBIL EN LOGICA MODAL • 

Jost CARLOS CIFUENTES V ÁsQUEZ 

I.-INTRODUCCION 

La Lógica Modal es el estudio sistemático de las modalidades 
aristotélicas: necesidad, posibilidad, imposibilidad y contingencia. 
Su análisis axiom6tico requiere de la introducción de nuevos co- 
nectores monódicos y de un grupo de axiomas que reflejan sus 
propiedades mínimas. 

Generalmente los sistemas modales se construyen como ex- 
tensión de algún sistema osertóríco conocido como, por ejemplo 
el sistema clásico, elsistema intuicionista ó el sistema pcrcconsís- 
tente. Estos sistemas cuentan entre sus axiomasº' a los siguientes(2l: 
Al) A -+ (B -+ A) 
A2) A -+ (B -+ C) . -+. ( A -+ B) -+ (A -+ C) 
y al Modus Ponens como única regla de deducción 
MP) A -+ B • A 1- B . . 

Menciono estos hechos porque de ellos se desprende una de 
las herramientas más poderosas de un sistema oxíométíco. el lla- 
mado "Teorema de la Deducción" que afirma que si del conjunto 
de premisas r y de la fórmula A se deduce la fórmula B, entonces 
es posible deducir la fórmula A -+ B solo a partir del conjunto de 
premisas r. ie. 

TD) Si r. A 1- B entonces r 1- A -+ B 

Los sistemas modales más usuales, montados sobre alguno de 
los sistemas mencionados anteriormente, y basados en los conec- 

• Por disponibilidades en la técnica de impresión, se ha reempla- 
zado el cuadrado (necesidad) por M, el rombo (posibilidad) por L, la 
implicación estricta por -3 y la negación por -,. 

11) En realidad, esquemas axiomáticos 
c21 A " -+ " se le llama "implicación material" 
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lores de necesidad "M" y posibilidad "L", adoptan como ax ornas 
algunos de los siguientes 18 • : 
T) MA-+ A 
K) M(A -+ B) -+ (MA -+ MB) 
4) MA-+ MMA 
5) LA-+ MLA 
B) A -+ MLA 
C) 'ª' A0 -+ (MA)" 
Por ejemplo el sistema S4 de Lewis tiene como axiomas caracte- 
rísticos a T. K y 4. 

El axioma T afirma que si A es necesariamente verdadero en- 
tonces A es verdadero. El axioma K afirma que si de A se sigue 
necesariamente B y A es una verdad necesaria, entonces B es 
también una verdad necesaria. El axioma 4 afirma que si A es 
una verdad necesaria, tal cualidad la tiene por necesidad. 

En estos sistemas se cuenta además con la regla de necesa- 
riedad: 
RN) A 1- MA 
que, en esencia, afirma que si A es una fórmula válida, su ver- 
dad es una verdad necesaria. 

Una fórmula que no debe ser válida en estos sistemas es 
A -+ MA (no confundirla con la regla RN), pues si tal fuera el 
caso so tendría la equivalencia MA � A y el sistema modal que 
supuestamente extiende al sistema de base, colapsaría en este úl- 
ttmo !". 

Esta exigencia nos indica que el teorema de la deducción no 
puede extenderse en toda su generalidad al sistema modal, porque 
la regla RN nos conduciría a la fórmula anteriormente rechazada. 

El presente ensayo tiene por finalidad presentar un fragmen- 
to de un sistema modal alternativo en donde se pueda demostrar 
una versión apropiada del teorema de deducción, y explorar al- 
gunas de sus consecuencias. Entre éstas, una de las más impor- 
tantes es la posibilidad de definir un nuevo tipo de implicación 
que hemos llamado "Débil" que, a diferencia de la implicación ex- 
tricta de Lewis <0>, no implica (valga la redundancia) a la impli- 
cación material sino que es implicada por ésta. 

Este trabajo es original y agradezco a los organizadores del 
Primer Congreso Nacional de Filosofía la oportunidad de presen- 
tarlo en tal evento. 

(3> Sigo la denominación dada en Chellas (2) 
!4) El axioma (C) usa el operador de consistencia del sistema C1 

de Newton Da Costa el cual, si fuera considerado modal.mente, podria 
ser estudiado mediante el axioma A0 -+ MAo. (Ver). Ver (3). 

<5> Debe tenerse en cuenta que el operador de posibilidad puede 
ser definido en términos del operador de necesidad. 

!61 La implicación estricta se define como A -3 B := M (A -+ .B). 
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IJ.-EL SISTEMA MODAL F. 

CONECTORES PRIMITIVOS: -+ (Implicación Material) y 
M (Necesidad). 

El conjunto de fórmulas bien formadas (FBF) se genera en 
la forma usual a partir de un conjunto C generalmente infinito nu- 
merable) de fórmulas atómicas y los dos operadores primitivos 
mencionados. 

AXIOMAS: 

Fl) MA -+ (M -+ A) 
F2) MA -+ (B -+ C) . -+. (MA -+ B) -+ (MA -+ C) 
F3) M(MA -+ B) -+ (MA -+ MB) 

REGLAS DE DEDUCCION: 
MP) A-+ B RN) A 

A 
B 

MA 

Antes de obtener algunas consecuencias debo comentar que 
el axioma (Al), mencionado en la introducción, ha sido sustituido 
por el axioma (Fl ), evitando así la llamada "Primera Paradoja 
de la implicación material" pero conservando sus más importantes 
consecuencias <7>. 

TEOREMA 1 ) MA -+ A 

PRUEBA: 
1 ) (MA . -+ . (A -+ A) -+ AJ -+ (MA -+ (A -+ A) . -+ . MA -+ Al (F2) 
2) MA . -+. (A -+ A) -+ A (Fl) 
3) MA -+ (A-+ A).-+. MA -+ A (l,2) MP 
4) MA-+ (A-+ A) (Fl) 
5) MA -+ (3,4) MP. 

Antes de enunciar y demostrar nuestra versión del Teorema de 
la Deducción probaremos la siguiente regla derivada que va a ser 
muy usada en lo que sigue. 
RD) A 

B-+ A 

<7> Obsérvese que el axioma (F2) es una versión más débil del 
Axioma (A2). 
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PRUEBA: l ) A Hípétesís 
2) MA (l) RN. 
3) MA -+ CB -+ A) CFl) 
4) B -+ A C2,3) MP. 

TEOREMA DE LA DEDUCCION MODAL: 

TDM) Si r, A 1- B entonces r 1- MA -+ B. 

PRUEBA: Por inducción sobre la longitud n de la prueba de B a 
partir de r y A. 

n = l . Tenemos los siguientes tres casos: 

( i ) Si B es un axioma, podemos construir a partir de r la si· 
guiente prueba de MA -+ B: 

l) BA:x. 
2) MA -+ B (l ) RD. 

C ii) Si B es A, tenemos a partir de r: 
l) MA-+ A {Tl) 
2) MA -+ (l) Hípótesís 

(üi) Si B es elemento de I', tenemos a partir de I': 
l) B Hípótesís 
2) MA-+ B (1) RD. 

n > l. Tenemos, además de los tres casos anteriores los cuales 
se prueban en forma análoga, los siguientes dos casos: 

C iv) Si B es conseccencia de C -+ B y C por MP se tiene que 
I', A 1- C -+ B. C luego, por hípótesís inductiva tenemos 
que: 

r 1- MA-+ ce -+ B), MA-+ e 

Pero una versión del axioma CF2) es 

MA-+ ce-+ B) .-+. CMA-+ C)-+ CMA-+ B) 

entonces, aplicando dos veces MP. obtenemos 

r 1- MA-+ B. 
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( v) Si B es consecuencia de C por RN entonces B es MC y se 
tiene que r, A 1- C, luego, por hipótesis inductivas tene- 
mosque r 1- MA ... C de donde por RN: r 1- M (MA ... C) 
por lo tanto, por MP. obtenemos r 1- MA ... MC, ie. 
r 1- MA ... B, dado M (MA ... C) ... (MA ... Mq) por (F3). 

En cualquier caso está demostrado que I' 1- MA ... B. 

Veamos ahora sus consecuencias más inmediatas. 

l .-Demostraremos primero que el sistema F contiene al frag- 
mento modal del sistema S4. 

En efecto, el axioma T es nuestro teorema 1; además tos oxío- 
mas K y 4 se prueban fácilmente usando el TDM, veamos: 

K) A B , A 1- B 1- MB, entonces 
A B 1- MA MB cs1 , luego 
1- M ( A ... B) ( MA � MB) 

4) A 1- MA � MMA. entonces 
1- MA � MMA. 
2. El TDM sugiere definir una nueva 

A 1 ... B: = MA .-. B 

La cual llamaremos "implicación débil" en base al siguiente ar- 
gumento: 

A � B , A f- B entonces A � B 1- MA ... B. ie. 
A ... B 1- A ¡� B; obsérvese que efectivamente es más débil 

que la implicación material. 
A la luz de la implicación débil resultan los siguientes hechos: 

2.1. El axioma (Fl ), que reemplaza a la primera paradoja 
de la implicación material, queda expresada como 

A¡ ... (B ... A) 

lo cual puede interpretarse como que la verdad de A implica dé- 
bilmente que A sea implicado materialmente por cualquier propo- 
sición. 

<A> Esta regla de deducción expresa la "normalidad" del sistema F 
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2.2. El axioma (Al) de la introducción no queda rechazado 
totalmente, una versión más débil del mismo se conserva; en 
efecto: 

A i-- MA 1- B -+ MA, entonces 1- MA -+ (B -+ MA) 

Esta versión afirma que una proposición necesariamente vei - 
dadera es implicada materialmente por cualquier proposición, a dí- 
ferencia de (Al) que decía lo mismo de una proposición verdadera. 

Debe observarse que el sistema F no está totalmente despro- 
visto de "paradojas", la primera paradoja de la implicación estricta 
sigue siendo válida; veamos: 

A 1- B -+ A i-- M (B -+ A) entonces 

I MA -+ M(B -+ A) . ie. MA-+ (B -3 A) 

Esta última fórmula quizá sea mejor interpretarla en términos de 
la implicación débil: i-- A 1-+ (B -3 A). 

2.3. Es demostrable en F la fórmula A -+ (B 1-+ A), 
veamos: A i-- MB -+ A, entonces 

i-- MA -+ (MB --" A) , ie. 1- A 1-+ A -+ (B 1-+ A). 
Esta fórmula es importante porque, aunque tiene el aspecto de 

la primera paradoja de la implicación, en su versión débil, ya no 
E:;S tal, pues su interpretación está más acorde con la "realidad ím- 
plícccíoncl", ésta es: La verdad de A implica débilmente que 
A sea implicada débilmente por cualquier proposición. 

2.4. Nuestro cxiomcr (F3) queda expresado en la siguiente 
forma: 

F3) (A 1-+ B) 1-+ (A -+ M B) , 

debe observarse que, si esta fórmula hubiera sido válida con la 
implicación material en todas las apariciones de la implicación 
débil, se podría haber probado el TD. clásico en los sistemas mo- 
dales usuales. 

3.-El Teorema ( 1 ) adquiere la forma A 1-+ A. ¿ Tendría sen- 
tido llamarlo "Principio de identidad débil"? 

En este punto dejaremos planteado el problema mencionando 
los siguientes hechos: 

(i) Para que exista un "buen" principio de identidad débil, 
la implicación débil debería permitir la definición de una "equi- 
valencia débil". 

(ti) Podríamos comenzar definiendo la relación de "impli- 
cación débil" de la siguiente manera: 
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"A implica débilmente a B" si A 1- B (ó 1- A 1-+ B). 
A partir de aquí podríamos definir la rekrcíón de "equivalen- 

cia débil" de la siguiente monerct'": 
"A es débilmente equivalente a B" si "A implica débilmente 

a B" y "B implica débilmente a A". íe, si A 1- B y B 1- A. 
(iii) SegÚn la definición anterior tendríamos. por ejemplo, 

que toda fórmula de la forma MA sería débilmente equivalente a 
la respectiva fórmula A, pues es fácil ver que 

MA 1- A y A 1- MA. 

Un caso particular de esto último es que tanto la implicación 
material como la implicación estricta serían débitmente equiva- 
lentes. 

Además. debe notarse que el principio de identidad clásico 
permanece para verdades necesarias, ya que de la regla de ne- 
cesariedad A 1- MA se deduce t- MA -+ MA. En la siguiente sec- 
ción. en donde explororemos las bondades del sistema F con ne· 
gadón. podremos extender también, el principio de identidad, o 
!as verdades posibles. 

4.-Cerraremos esta sección mencionando que el Modus Po- 
nens puede ex!enders fácilment a la implicación débil, en efecto: 
De A -+By A se sigue MA-+ By MA, de donde por MP, resulta 
B ie. A -+ B. A 1- B. 

Ill. EL SISTEMA F CON NEGACION. 

Cuando hacemos intervenir la negación, en primer lugar. nues- 
tro ccniunío de fórmulas bien formadas (FBF) queda ampliada de 
tol mane:a que ia operación "<:" de negación sea cerrada en tal 
conjunto. En este caso, el operador de posibilidad se define como 
LA:= - M - A. 

Para que el sistema sea manejable, usualmente se dispone 
de un axioma que justifique el procedimiento de demostración por 
reducción al absurdo. En los sistemas clásico o intuic!onista tal 
axioma tiene el siguiente aspecto: 

A -+ B . -+ . ( A -+ ........ B) -+ ,..., A; en el sistema parcrconsis- 
tente C1, el siguiente: 

8° -+ [A -+ B . -+. (A -+ ........ B) -+ - A]; en el sistema trívo- 
lente de Lukasiewicz el siguiente: 

111¡ La relación de "equivalencia débil" es un relación de equiva- 
lencia, desde el punto de vista matemático, en el conjunto de FBF. 
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A -+ B . -+ . [A -+ - B . -+ . ( A -+ ,.., • B) -+ - A] donde 
el operador" ... es un nuevo operador modal trivalente noi que ex- 
presa "indeterminación" o "contingencia". 

Si adoptamos el correspondiente a los sistemas clásico o intuí- 
cíomsto tendríamos los siguientes metateoremas: 

META TEOREMA 1 ) 

Sir. A 1- B, - B entonces r. A 1- - A 

PRUEBA: A partir de r y A se tiene 

1 ) B Hipótesis 
2) - B Hipótesis 
3) A-+ B (1) RD. 
4) A -+ - B (2) RD. 
5) A-+ M . -+. (A -+ ,_ B) -+ - A Ax. 
6) (A -+ - B) -+ - A (3,5) MP. 
7) _, A ( 4.6) MP. 

METATEOREMA 2). (Demostraciones por reducción al absurdo). 
Si T , - A 1- B , - B entonces r 1- LA 

PRUEBA: 

Si r. - A 1- B. - B entonces por TDM. tenemos 

r1-M-A-+B M-A-+ ..... B, 

pero una versión del axioma clásico 1111 mencionado es 

M - A -+ B . -+. (M - A -+ - B)-+ ....... M ,..., A 

luego, por doble aplicación de MP. tenemos que 

r 1- - M - A , ie. r 1- LA 

por definición. 

1101 Un estudio matemático del mismo es hecho por el autor en 
"Lógica Modal de la Indeterminación", notas no publicadas; Lima, Abril 
de 1984. 

1111 También válido en un sistema modal íntuícíonista, 
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CONSECUENCIAS. 

(i) r- MA-+ LA 

PRUEBA: A . - A r- A , ,..., A entonces A r- LA, 

luego r- M A -+ L A 

(ii) r- M A -+ L M A 

PRUEBA: A , ,..., M A r- MA , - M A entonces A r- L M A . 

luego r- M A -+ L M A. 

(iii) El Metateorema C 2) puede ser expresado en la si- 
guiente forma: 

Si I' , A r- B , ,.., B entonces I' r- ,.., M A, lo cual permitiría 
deducir fácilmente las siguientes versiones del Modus Tollens, tanto 
para la implicación material como para las implicaciones estricta 
y débil: 

A -+ B 
,...., B 

A-3 B 
;..., B 

A 1-+ B -B 
-MA 

Volveremos luego sobre este punto. 

C iv) Si permitimos en el sistema F los operadores de conjun- 
ción II 

A 
II y disyunción "v". junto COn los Siguientes axiomas C vá- 

lidos también intuicionfstamente) 

DM) - CA v B) -+ c- A ,.. - B) 
Cl) CA A B) -+ A 
C2) CA 11. B) -+ B 

podríamos probar la fórmula L (Av - A) que es bastante suges- 
tiva. 

Veamos primero - CA v - A) r- ,.., A. - ,.., A, en efecto: 

1) ,.., CA v - A) Hipótesis 
2) - CA v - A) -+ c ,.., A " - - A) CDM) 
3) ,..., A 11. ,.., ,.., A (1,2) MP. 
4) c- A" - - A) -+ ,..., A (Cl ) 
S) c - A " ,..., r«. A) -+ ,..., - A cci) 
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6) ,.., A (3.4) MP. 
7) ,.., ,.., A (3,5) MP 

Por lo tanto, de acuerdo al metaleorema (2) tendríamos 

1- L CA V ,..., A). 

Paza finalizar exploremos un poco más una base intuicionista 
para el sistema modal F. 

Si exigiéramos que el Modus Tollens "clásico" se cumpliere 
en e! sistema F tendríamos que introducir la siguiente fórmula, 
intuclonistamente válida, como axioma: 

(A-) B) -+ (,..., B -) ,.., A) 
o, en su versión débil, como regla de inferencia: 

MT) A -) B 

con lo cual podríamos, en primer lugar, extender el principio de 
identidad a las verdades posibles de la siguiente manera: 
1- M ,..., A -+ M ...., A, luego por MT. 

1- ,..., M ,..., A -+ ,.., M ...., A. 

de donde por definición obtendremos 1- L A -+ L A. 

OTRAS CONSECUENCIAS DE MT. 

(i) Nuestro Teorema ( l ), en la versión 1- M ,..., A -+ ,...., A, 
junto con MT. nos da una fórmula sumamente interesante, 
sobre todo para un sistema intuicionista, que es la siguiente 
1- ,..., ...., A -+ ,.., M ,.., A, ie. 1- - ,..., A -+ L A, que sería 

la contrapartida de la fórmula válida f- A -+ ,.., ,..., A <1�>. 
(11) Si adoptamos la versión débil de esta última fórmula, 

A 
ie. ---, podríamos probar 1- Ll.A -+ LA . 

....,,..,A 

En efecto: ,..., A 1- M ,.., A 1- ,..., ,..., M ,.., A 1- M ,.., ,.., M ....., A, 

luego 1- M ...., A -+ M ,.., ,..., M ,.., A, y por MT: 

1- ,.., M ,.., ,..., M ,.., A -) ,...., M ,.., A , ie. 1- Ll.A -+ LA. 

CJ2J Por Silogismo Hipotético tendríamos 1- A -+ LA. 
( 
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(lii) Con MT, el sistema F refuerza su "Normalidad". pues 
es demostrable A -+ B 1- LA -+ LB. 

En efecto: l ) A -+ B Hipótesis 
2) ,..., B -+ ,.., A (l) MT 
3) M (,.., B -+ ,.., A) (2) RN. 
4) M ( 1- B -+ ,.., A) -+ (M ,.., B -+ M ,.., A) (Ax. K) 
5) M ,..., B -+ M ,.., A (3,4) MP. 
6) ,..... M ,..., A -+ ,.., M ,.., B ( 5) MT. 
7) LA -+ LB (6) Definición. 

(iv) Con MT podemos probar la siguiente versión de la 
"Segunda paradoja de la implicación estricta": 

1- M,.., A -+ (- ,.., A -3,.., B). 

que por el contenido que tiene ya no es de ninguna manera. una 
"paradoja". 

La prueba es la siguiente: 

1) ,.., A 
2) B -+ ,.., A ( l) RD. 
3) ,.., ,.., A -+ ,.., B (2) MT. 
4) M (- ,.., A-+ ,.., B) (3) RN. 
5) ,.., ,.., A -3 ,.., B ( 4) Definición 

Luego: ...., A 1- - ,.., A -3 ...., B. por lo tanto: 

1- M,.., A -+ (,.., ,..., A -3 ,.., B) 

Esta fórmula afirma que, si A es necesariamente falsa, enton- 
ces ,.., ,.., A implica estrictamente cualquier fórmula negativa ¡ya 
no cualquier fórmula! 

( v) Por último veamos que nuestro sistema F, hasta donde 
lo hemos ampliado es paraconsistente, ie. una contradicción no 
trivializa el sistema. 

METATEOREMA 3 B , ,..., B 1- ,.., A y B , '""' B 1- LM 

PRUEBA: 1) B Hipótesis 
2) ,.., B Hipótesis 
3) A -+ B (1) RD. 
4) ,..., B -+ ,.., A (3) MT. 
S) ,..... A (2,4) MP. 

Luego: 
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Luego: 
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l ) B , Hipótesis 
2) ,..., B Hipótesis 
3) A B (l) RD. 
4) ,.., B ,.., ,.., A (3) MT. 
S) A (2,4) MP. 
6) ,.., ,..., A --. L A 
7) LA (5,6) MP. 

B, ,_, B 1- LA 

Lo anterior significa que, de una contradicción solo pueden 
deducirse fórmulas negadas o fórmulas posibles, no cualquier 
fórmula. 

Ahora, el sistema F ampliado es de por sí no trivial. y la ve- 
rificación de este hecho se puede hacer mediante las tablas tri- 
valentes de Lukasiewicz, en donde resultan toutolósícos todas las 
fórmulas demostradas en el sistema y la tautologicidad se hereda 
por todas las reglas de deducción planteadas, existiendo además 
fórmulas no tautológicas, vale decir, no demostrables, como por 
ejemplo 

(MA ... B) ... (MA ... MB) y A ... MA. 

Finalmente debemos acotar que las tablas trivalentes, men- 
cionadas anteriormente, no constituyen una semántica adecuada 
al sistema, por Jo tanto, queda, por el momento, abierto este pro- 
blema. 
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ANALISIS FORMAL DEL LENGUAJE 

MARINO LLANOS v. 

¿Cómo comprendemos el lenguaje? Usemos una analogía. 
¿ Cómo determinamos la forma geométrica de los objetos del sen· 
tido común? Determinamos sólo mediante la observación de sus 
rasgos físicos externos. Ahora, volvamos a la pregunta anterior. 
¿Cómo entendemos el 1:enguaJe? ¿también sólo a través de sus 
rasgos físicos externos: íonolócíco y ortográfico? Tengamos las 
oraciones: 

l. Monolito camina 

y 

2. José estudia y Carlos trabaja 

Todo hablante normal del Español comprende estas oraciones 
sólo a partir de su parte física externa: fonológica u ortográfica, 
que pone de manifiesto su estructura sintáctica. Y todo lingüista 
taxonómico o transformacionalista, así como el I6gico, asignará a 
estas oraciones esencialmente la misma descripción sintáctica de 
sus estructuras. Si el lenguaje consistiera sólo de oraciones como 
éstas, no habría problema alguno. Pero eso no es el caso. 

Consideremos ahora las siguientes oraciones. 

3. No hay detención por deudas 
4. Aunque nieve voy 
S. El está ahí, aunque le dicen no, porque está obsesionado 
6. Si Daría es el hijo del hijo del híio del nieto de Jeremías 

entonces Darlo es tataranieto de Jeremías 
7. Juan conoce a una persona más amable que Guillermo 
8. Los niños disfrutan con buenos caramelos y pasteles 1• 

y, la respuesta dada por el Oráculo de Delios a una consulta he- 
cha por el rey de Lidia si debía o no, emprender una guerra con· 
tra Persia: 

9. Si Creso emprende la guerra contra ersío, destruirá un 
poderoso reino 2• 
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Ningún hablante del Español puede comprender plenamente estas 
oraciones directamente sólo a partir de sus rasgos físicos externos. 
Por ejemplo, si un artículo de nuestra Constitución Política dice 3 
y sé que Juan ha contraído una deuda y no ha cumplido con pa- 
gar dentro del plazo convenido, entonces yo sé que no hay de- 
tención para Juan. ¿Por qué? ¿Cómo, ¿Sólo a partir de 3 y de 

10. Juan ha contraído una deuda y no ha cumplido con pa- 
gar en el plazo convenido? 

No. Si yo sé o quienquiera sabe que no hay detención para Juan, 
no lo sabe directamente a partir de 3 y 10, sino a partir de la 
estructura sintáctica subyacente de 3, como 

3' Para todo x e y existe una z tal que si z es un préstamo con- 
traído por x de y, y x no cumple con devolver z a y en un 
plazo convenido, entonces no hay ningún u tal que u es una 
ley y u permite la detención de x. 

de la cual, 3 es algo así como su versión abreviada o disfrazada) 
y de la estructura sintáctica subyacente de 10: 

10' existe un y, existe un z tal que z es un préstamo contraído por 
Juan de y, y Juan no ha cumplido con devolver z a y en un 
plazo convenido. 

por medio de un uso implícito de ciertas leyes Ióelcce como el 
Modus Poneos, y otras. 

Esta relación implioativa se ve claramente si se toma en cuenta 
la estructura )Ógica abstraca -o, forma 16gica abstracta- de 3' y 
10', respectivamente: 

3" (x) (y) Ez [(C zxy) A ,.., P (xzy)) -+ ,.., 
,.., Exu (L (u) A D (ux))] 

10" Ey Ez (C (jzy) A ,.., P (jzy).] 

Supongamos que alguien, digamos x, dice 4. Entonces, yo 
puedo predecir que x acepta, o lo que precisamente ha querido d&- 
cír, es 

4' Si nieva entonces voy, y si no nieva, entonces voy, 

porque ésta es la estructura sintáctica que subyace a 4.0, si x di- 
ce 4, luego dice 
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11. Si no nieva entonces yo voy, 

entonces yo puedo explicar 11 sobre la base de 4'. 

Una consideración similar cabe sobre S. 

¿Puede alguien responder inmediata y directamente a partir 
tan sólo de la parte física de 6, que dicho razonamiento es vá· 
lido? Pues no. Quienquiera que trate de determinar la validez 
o invalidez de 6 forzosamente tendrá que hacerlo con el obligado 
recurso a la forma lógica ( estructura sintáctica) subyacente de 
6, como 

6' Hay alguna x, hay alguna y, hay alguna z tal que si Dorio es 
hijo de x. x es híio de y, y es hijo de z y z es hijo de Jeremías, 
entonces Darío es tataranieto de Jeremías. 

Obsérvese que las relaciones sintácticas puestas en evidencia 
en 6', encubiertas en 6, resultan aún más claras y manifiestas en 
la forma lóaícc abstracta qe 6': 

6" Ex Ey Ez [ CH (dx) A H (xy) " H (yz) 11. H (zj)) � T (dj)·] 

Las oraciones 7� 8 y 9 son ambiguas. Pero, ¿ Cómo compren· 
de un hablante que una oración es ambigua? ¿Cómo sabe? ¿Di- 
rectamente a partir de sus rasgos físicos, o a trcvés de su estructu- 
ra sintáctica subyacente? Pues. es obvio que una oración es ambi- 
gua sólo en anto que es posible desdoblarla en dos oraciones con 
diferentes sentidos. Asi, las oraciones 7 y 9 se desdoblan en sus 
respectivas estructuras in tácticas subyacentes: 

T Juan conoce a una persona que es más amable que Guillermo. 
o Juan conoce a una persona que es más amable que la que 
Guillermo conoce. 

9' Si Creso emprende la guerra contra Persia entonces Creso des- 
truirá el podero reino de Ciro, o 
si Creso emprende la guerra contra Persia entonces Creso des- 
truirá el poderoso reino de Creso, ( es decir, su propio reino). 

Finalmente, si dos o más oraciones poseen el mismo signili· 
cado, es decir, son equivalentes significativamente, es porque po- 
seen la misma estructura sintáctica subyacente. Como las tres 
oraciones siguientes: 

a) La carretera debe estar resbalosa, ya que es arcillosa 
y ha llovido. 
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b) Si la carretera es arcillosa entonces debe estar resbclcsc, 
ya que ha llovido. 

c) La carretera debe estar resbalosa a menos que no sea 
arcillosa o no haya llovido. 

son equivalentes significativamente porque poseen la siguiente 
forma lágica común: 

12. SI la carretera es arcillosa y ha llovido entonces la carretera 
debe estar resbalosa 

De las consideraciones anteriores se sigue que no es posible 
comprender siempre el lenguaje, al menos inmediatamente. ¿Pero, 
por qué no podemos entender siempre, y mucho ménos todo lo que 
escuchamos o leemos? Porque el lenguaje normalmente usado 
-<:otidiano o científico- encubre, disfraza y abrevia su forma 
lógica, su estructura sintáctica completa y correcta, y de ese mo- 
do, inclusive muchas veces deforma nuestro conocimiento de la 
realidad. Esta cobertura o disfraz es de carácter fonético y orto- 
gráfico. De tal modo que, como dice J. Katz: 'Para comprender 
el habla del otro, un hablante debe traspasar el disfraz fonético 
del pensamiento del primero mediante un sistema de reglas que 
determina el pensamiento a partir del aspecto fonético, entonces 
el conocimiento de un tal sistema, balo la forma de una teoría 
que formule estas reglas, pondría al descubierto la forma ]ÓgJca• 
subyacente de las orccíones'". Y, en consecuencia, debe quedar 
bastante claro -<:orno dice este Ungüísta- que, la parte física de 
las locuciones que constituyen los ejemplares de un tipo de ora- 
ción no son suficientes para predecir y explicar las propiedades y 
relaciones gramaticales del mismo' 4• 

Hasta el momento en la lógica y hasta no hace mucho en la 
lingüística el análisis formal ( gramatical) del lenguaje se ha he- 
cho sólo a través de sus rasgos orcréñco y fonético manifiestos 
a la observación. Un hecho que confirma esta aseveración, es 
que quienquiera que coja cualquier manual de introducción a la 
lógica matemática, se encontrará con la situación de que todos los 
ejemplos y ejercicios de 'simbolización' que presentan ya están 
realmente en su forma lógica, con su estructura sintáctica explícita, 
porque todos empiezan o están combinadas sólo con la ayuda de 
las pa:rt:Ículas 'si ... entonces', 'cuando', 'y', 'o', 'sólo'. 'no', etc. 
de tal modo que el 'análisis' formal se reduce meramente a una 
operación taxonómica de abstracer la estructura lógica abstracta 
dJrectamente de la oración, reemplazando cada oración simple 
por una variable y las conjunciones y los adverbios por los ope- 
radores correspondientes. Si el análisis lógico consistiera en esto, 

• El subrayado es mio. 
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ciertamente la lóglcá servírío muy poco o casi nada para el len- 
guaje real. Po.que en el lenguaje real =-común o c.enlífico- no· 
die usa exp. esíonos de esa forma tan clara, simple y artificiosa. 
La razón de porqué esto ha sido así, es:á en el hecho de que la 
lógica moderna fue creada por los mctemé.ícos para el estud.o 
de las matemá:icas y no por lingüistas, y esta es la razón tarnb él'l 
de porqué el análisis lógico del lenguaje -hecha de esa manem 
artificiosa e Ingenua- sólo aparece en los manuales elementales 
y se Je igno�a conpletamente en las obras de nivel superior. 

Pero. entonces como dice J. Katz: 

"Si se cree que la forma lógica de una oración --<> en la fraseolo 
gía del Tractatus de Wittgenstein, el pensamiento expresado por 
la oración- está irremisiblemente ocul'a detrás de un disfraz fo- 
nético u ortográfico, no se puede continuar estudiando seriamen- 
te la lógica de las oraciones intentando traducir su forma grama- 
tical superficial a una representación apropiado de su forma ló- 
gica" 0• 

Este trabajo está inspirado en la gramática transformacional, 
creada por N. Chomsky, y fundamentalmente en la gramática .¡e- 
nerativa de base semántica. 

Tanto en la lógica como en la lingüística transformacional, el 
propósito fundamental del análisis formal del lenguaje es mostrar 
de una manero totalmente explícita y exhaustiva las relaclones sin· 
tácticas subyacentes en una oración dada, y de ese modo, deter- 
minar todas las posibles ínferpreíccíones semánticas que pudiera 
tener dicha oración. Tal operación se lleva a cabo en la lógica, 
hallando la forma e o estructura) lógica de la oración dada, y en 
la lingüística transformacional, hallando la llamada 'estructura pro- 
funda' de dicha oración. 

No hay una diferencia esencial entre el análisis sintáctico des· 
de el punto de vista de la lingüística transformacional e de base 
semántica) con el análisis sintáctico desde el punto de vista de la 
lógica. Al menos, no hay diferencia en el caso de cuantificadores 
y condicionales 6, en general, en el caso de las oraciones en indi- 
cativo. Mas aún, hay lingüistas como G. Harman que identifican 
explícitamente la forma lógica con la estructura profunda 7• 

Obviamente, el análisis lingüístico-transformacional es más am- 
plio que el análisis sintáctico lógico. En más amplio porque se 
aplica a todo tipo de oraciones. Mientras que el análisis lógico se 
aplica sólo a oraciones en indicativo. Pero si pudiéramos ampliar 
el alcance del análisis lógico a oraciohes en las que íntervíensn 
ciertos adverbios como necesidad y posibilidad, oraciones en sub- 
juntivo, oraciones en ímperctívo, oraciones en potencial y oracio- 
nes en interrogativo, desarrollando y haciendo uso de los recurscs 
analíticos de las lócíccs de estas oraciones, actualmente materias 
de investigación, entonces la diferencia de amplitud entre ambos 
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tipos de análisis sería menor. Aunque, con todo, el análisis lin- 
güístico seguiría siendo más amplio, porque en general tiene pro- 
pósitos distintos. 

Es necescrío indicar que, el concepto de estructura profundo 
ha sido bastante cuestionado, desde que Chomsky presentó en 
1957. Muchos investigadores, principalmente J. D. McCaw!ey y 
G. Lakoff han pre,endido mostrar su inexistencia, su inneces dad y 
cues íonodo su naturaleza sintáctica. Personalmente, considero 
que en esta dlscuslón hay fundamentalmente un cierto juego de 
términos, porque tanto Chomsky asl como sus contendores pare- 
cen haberse poccdo un poco por la tangente de la tesis de sus 
controporíes. ya que han terminado acusándose recíprocamente 
de estar equivocados s. Pero este juego de términos no es por la 
ignorancia del sentído de algún término por ninguna de las par- 
tes, sino po que las nociones de slnlaxis y semántica y las rela- 
ciones en':e ellas, supuestas del todo claras y definidas, frente a 
una ínvesucocíón seria, han resultado ser sumamente imprecisas 
y endebles. Por lo demás, todos los lingüistas transformaclonalis- 
tas están acordes en que la estructura de cada oración se represen- 
ta por lo menos por un d•agrama membretado de algÚn tipo. Más 
aún, lo que ncdls discute, y por lo tanto, lo que todos asumen como 
una cuestión de hecho, es la forma disfrazada y encubierta con 
que normalmente aparece la estructura sintáctica del lenguaje. 

En lo que sigue, se presenta los lineamientos generales de un 
sistema elernentol de análisis formal del lenguaje, sólo a nivel de 
la légica proposicional. Un análisis al nivel de la lógica de predi- 
cados se deja para un trabajo posterior ya que por su mayor ri- 
queza y profundidad rebasaría los límites del presente trabaio. 
Mas aún, un estudio cíen.íí'co completo y una formulación com- 
pleta de las reglas del análisis formal. es de la estructura sintác- 
tica subyacente del Español está todavía bastante remoto, ya que, 
ni siquiera para el Inglés se ha logrado pese a que la gramática 
transformacional es propiamente una gramática del Inglés, y en 
esa dirección, los norteamericanos, particularmente, ya vienen 
trabaiando por más de dos décadas. De lo dicho aquí, se sigue 
que, las reglas de la estructura sintáctica subyacente son relativas 
a la peculiaridad sintáctica y semántica así como a la organización 
moríolóqíoa de cada lengua, ya que, no existe un isomorfismo sin- 
táctico ni semáñtico al nivel de la estructura superficial, asi como 
tampoco existe un isomorfismo morfolóqíco, entre las lenguas 
reales. 

Oración Simple. 
Uno oración es simple: 

a) si es de la forma sujeto predicado, cuando consta de un solo 
sujeto y de un solo predicado, 
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b) si es una orocion relacional noria R (x1X:2,. ,xn), para n�2, 
cuando para k < n, R ( x1 ... Xn) no es descomponible en k 
oraciones de k argumentos R1 (x, ... xk), ...• Rk (x, ... x11;..,, 

c) cuando no es reducible a ninguna de las dos formas anteriores. 

Ejemplos. 

Son oraciones simples: 

Héctor es estudiante 
Pedro y Juan compartieron sus propinas 
José y Antonio regalaron una pelota a Pedro 
Juan decía que tenía dolor. 

Son oraciones compuestas: 

José trabaja y estudia 
Héctor y David son estudiantes 
José regaló una pelota y un lápiz a Pedro 

porque son descomponibles .. respectivamente, en los siguientes po- 
res de oraciones simples: 

José trabaja y José estudia 
Héclor es estudiante y David es estudiantes 
José regaló una pelota a Pedro y José regaló un lápiz a Pedro. 

Lenguaje. 

¿ Qué es un leaguaje? Un lenguaje L es un conjunto ilnito de 
oraciones Ov ... , OQ, para n� 1, conectadas entre si por ciertas 
relaciones C1, .•• , Cm, donde m�O. 

Es decir, en un lenguaje intervienen dos tipos básicos de entídc- 
des: oraciones y relaciones (entre las mismas). 

En estos términos, ¿qué es una Oración Simple? 

Una oración simple es un conjunto de palabras P1, •.. , Pt, 
para k�2. conectadas entre si por ciertas relaciones R1, •••• Rb, 
donde h�l. 

Es decir en una oración simple hay dos tipos de entidades funda- 
mentales: palabras y relaciones. 
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Condiciones de Inteligibilidad del Lenguaje. 

En las condiciones normales del uso de un lenguaje L, ¿cuándo 
se dice que un hablante I comprende L? Cuando: 

a) I comprende las relaciones C1, ••• , Cm y R1, ••• , Rb subyacen- 
te en C, 

b) I conoce el significado de las palabras P1, •.. , P1c en L. 

Por lo tanto, diremos que un hablante I no entiende un len- 
guaje L, si no comprende: ( 1 ) las relaciones sintácticas entre las 
oraciones de L, o (2), las relaciones sintácticas entre las palabras 
de las oraciones de L, o (3), no conoce el significado de las pa- 
labras en el contexto de L, o ( 4), cuando ocurre cualesquiera de 
estos casos o todos a la vez. 

Es competencia de la lÓgica únicamente el caso a), es decir 
(1) y ( 2); el caso b) depende de los recursos léxicos de cada 
hablante. Por otra parte, hemos visto que el caso a) en las condí- 
clones normales del uso concreto del lenguaje, depende de la ha- 
bilidad de cada individuo. 

Ahora bien, ¿balo qué condiciones, cualquier hablante I siem- 
pre entendería un lenguaje dado L? Si: 

i) Les un conjunto de oraciones simples, solamente, y 
ii) I satisface las condiciones a) y b) antes establecidas. 

Bajo estas condiciones, pues, es por demás insistir que un in· 
dividuo cualquiera, que habla una lengua dada necesariamente 
entienda un fragmento dado de la misma; y lo que el análisis ló- 
gico ofrece, es modestamenie eso: dado un lenguaje L cualquiera 
de una estructura sintáctica intrincada y enrevesada, traducirla a 
otro lenguaje L' que consiste únicamente de oraciones simples con 
conexiones sintácticas totahnente explícitas, que permiten determi- 
nar todas sus posibles interpretaciones semánticas. 

Formas (o Estructuras) del Lenguaje. 

Dado un lenguaje L, es decir, una expresión oracional, se dís- 
tinguen las siguientes formas: 

Forma Superficial de L (FS).- Es la forma externa e inmediata 
que L posee en su uso concreto, ordinario o científico. Esto es lo 
que los lingüistas transformacionalistas llaman estructura super- 
ficial. 
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Forma Lóqíco de L, (FL).- Esto es L'. Es el resultado del análisis 
formal de L. Es decir, es la expresión oracional con su estructura 
sintáctica totalmente explícita. Esto es lo que los lingüistas trans- 
formacionalistas denominan estructura profúnda. 

Forma Lógica Abstracta (o Fórmula) de L, (FA).- Es decir L' '. 
Es la representación simbólica ordinaria de L' en la lógica. 
Reglas de Análisis Lógico del Lenguaje. 

Reglas de Análisis Lócíco del Lenguaje. 

Para los fines del análisis formal, el lenguaje se puede divi- 
dir en: 

a) Oraciones donde ocurre un solo tipo de conjunción gramatical; 
b) Negación simple 
c) Negción compleja 
d ) Oración compleja. 

Debemos, pues establecer un principio general y luego dos ti· 
pos de reglas: reglas para hallar la estructura sintáctica subyacen- 
te, es decir, la forma lógica (RFL), y reglas para hallar la estruc- 
tura lógica abstracta (RFA). 

Principio General. 

Dada una expresión oracional O, el propósito fundamental del 
análisis formal del lenguaje es determinar: 

l. cuántas oraciones simples subyacentes hay, 
2. cómo están conectadas sintácticamente estas oraciones. 

a) Este es el caso donde ocurren conjunciones o signos de 
puntuación que representan o, únicamente conjunciones o disyun- 
ciones o condicionales o bicondicionales lógicos. 

Dada una expresión oracional O: 

RFL1: i) siempre que sea posible, reducir todas las oraciones de 
O a oraciones simples y reemplazar todas las conjun- 
ciones y signos de puntuación por la conjunción típica. 
Es decir, reformularla a otra oración equivalente O', 
donde la forma lÓgica de O quede del todo explícita. 

il) determinar la estructura jerárquica de las conjunciones 
empezando por la conjunción del mayor al del menor 
rango. 
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sustituir a cada oración simple distinta por una varia- 
ble proposicional distinta, y cada conjunción gramati- 
cal por la correspondiente conectiva lógica, refleiando la 
estructura jerárquica de O' mediante el uso de parén- 
tesis, corchetes, llaves, etc., u otros signos de agru- 
pación. 

Ejemplos. 

l. ¿Cuántas oraciones simples hay en la siguiente expresión? 

" ... hace que todos, pequeños y grandes, asi ricos como po- 
bres, asi libres como esclavos, tengan una marca sobre su 
mano derecha" (ApocaUpsis). 

Pues, nay siete oraciones simples. Y, por lo tanto, su forma 
lógica es 
... hace que todos tengan una marca sobre su mano derecha y 
hace que los pequeños tengan una marca sobre su mano derecha y 

" " " grondes " " '' " " " " " 
" ricos 
" pobres 
" libres 
" esclavos 

2. ¿ Cuántas oraciones simples habrán en las siguientes ex- 
presiones? 

(a) 1, 3, 5 v. 7 son números primos menores que 10. 
(b) 1, 2, 3, 4 y 5 sumados dan 15. 

En (a) habrán ocho oraciones simples. Hallar esas oraciones, asi 
como en el 3, se delo para el lector. 

b) Negación Simple.- Es aquella que afecta directamente 
sólo a oraciones simples. 

Rfk: Reemplazar adecuadamente todas las formas variantes de 
la negación simple: 'ni ni ... ', 'sin ... ·. ' ... carece 
de ... ', le falta ... ', 'menos ', etc., por la forma típica 'no'. 

RF A2: Reemplazar a cada oración simple negada distinta por una 
variable proposicional distinta y anteponerle el signo ló- 
gico "»:", 
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Ejemplos. 

l. Ni Luis, ni Antonio, ni Juan llegó tarde. 

Su FL es 

Luis no llegó tarde y Antonio no llegó tarde y Juan no llegó 
tarde. 

2. ¿Cuántas oraciones simples negadas hay en la siguiente 
expresión? 

Sin fracasos, sin triunfos, sin ansiedades, sin esperanzas. la 
vida no tiene sentido. 

Aquí hay cinco oraciones simples negadas. Por lo tanto su 
forma lágica es 

SI no hay fracasos y no hay triunfos y no hay ansiedades y 
no hay esperanz.as, entonces la vida no tiene sentido. 

Su FLA es e,..., p A ,..., q .\ ....., r !t. ,..., s) -+ ,...., t 

c) Negación Compleja.- Es aquella que afecta sólo a ora- 
ciones compuestas. Se expresa generalmente mediante las expre- 
siones: 'no', 'No es el caso que', 'Es falso que', 'Es imposible que', 
etc. 

RFL3: 1) Determinar el alcance de la negación. 

ii) Aplicar las reglas anteriores a la expresión que queda 
dentro del alcance de la negación compleja sin tomar 
en cuenta ésta; es decir, como si la expresión fuera 
afirmativa. 

üi) Anteponer la negación a la forma lógica hallada al 
alcance de la negación. 

RFA8: 

Ejemplos. 

Determinar la forma lágica abstracta de la expresión 
que queda dentro del alcance de la negación compleja 
aplicando las reglas RF A, y RF A2, y una vez hecho 
esto, anteponerle "»:" a toda la fórmula. 

1. No es verdad que porque Nietzsche murió esquizofrénico 
sus obras carecen de valor y sean falsas. 
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Hallando la FL del alcance de la negación: 

Si Nietzsche murió esquizofrénico entonces sus obras no tie- 
nen valor y sus obras son faltas. 

Y. a esto se le antepone su negación para hallar la FL de 1 : 

No es verdad que si Nietzche murió ... 

Sus FLA respectivamente son: 

p � (,..,, q A r) 
,..., [p � ( ........ qAr)) 

2. No somos comunistas porque sepamos que el comunismo 
es una necesidad histórica. (Kolakowskl. El Hombre sin alterna· 
tivas) 

La FL de su alcance es: 

Si sabemos que el comunismo es una necesidad histórica en- 
tonces somos comunistas. 

el resto es similar al ejemplo anterior. 

3. No se da el caso que el fotón esté y no esté en un mismo 
en un mismo instante. 

Se deíc para el lector. 

d) Oración Compleja.- Es la combinación de todos los ca· 
sos anteriores. 

mi...: i) Determinar su esquema sintáctico superficial. Dada una 
oración compleja cualquiera O. su conjunción grama· 
tical principal será o una conjunción o una disyunción o 
un condicional o un bicondicional lóqíco, Supongamos 
que la conjunción principal de O sea un ccndícloncl. 
Pero O es completa y tiene un antecedente y un conse- 
cuente. Entonces su antecedente o su consecuente es com- 
plejo o ambas a la vez. Supongamos que su antecedente 
01 es compleja. Entonces hay que determinar la conjun- 
ción principal de 01• Supongamos que es "v". Enton- 
ces si los miembros de "sr" no son complejos. ahí ter· 
mina el análisis. en caso contrario hay que proseguir 
con el análisis hasta llegar a oraciones simples. Lo 
mismo se procede con el consecuente. 
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ü) Aplíquese las reglas RFL1 i), RfL:? y RFL3, para simpli- 
ficar y hallar la Fl, de las negaciones simples y com- 
puestas, respectivamente. 

Aplíquese las reglas anteriores correspondientes a la 
forma lógica abstracta. 

Eíemplos. 

l. ¿Cuántas proposiciones simples hay en la siguiente cita? 
"Cuando yo era niño, hablaba como niño, pensaba como niño, 
razonaba como niño. Al hacerme hombre deíé todas las co- 
sas de niño". (Epístola a los Corintios). 

Hay siete oraciones simples, y están conectadas sintácticamen- 
te de la siguiente manera: 

Si yo era niño, entonces yo hablaba como niño y yo pensaba 
como niño y yo razonaba como niño. Luego, cuando yo me hice 
hombre, entonces yo ya no hablaba como niño y yo ya no pen- 
saba como niño y yo ya no razonaba como niño. 

Su fLA es [ p � (q A r As)) � [ t � e - q A ,_ r A_, s)] 

2. ¿Qué estructura lógica subyace al siguiente pensamiento? 

"Las proposiciones matemáticas, en cuanto se refieren a la 
realidad no son válidas, y en cuanto que son válidas, no se 
refieren a la realidad". (A. Einstein) 

A este pensamiento le subyace la siguiente forma lógica: 

Si las proposiciones matemáticas se refieren a la realidad en- 
tonces las proposiciones matemáticas no son válidas y si las pro- 
posiciones matemáticas son válidas entonces no se refieren a la 
realidad. 

Ahora, su fLA es obvio. 

3. ¿Cuántas oraciones simples hay en la siguiente cita?: 

'No era diablo, sino un encantador, que vino sobre una nube 
anoche, después que vuestra merced partió de aquí". e Cer- 
vantes. El Quijote) 
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4. ¿ Cuál es la formo lágica del siguiente razonamiento?: 
No es verdad que, porque la materia no se crea ni se destruye, 
la materia sea eterna, dado que las dos primeras oraciones no 
implican ni equivalen a la tercera. 

Estas dos últimas se dejan para el lector. 
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