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EDITORIAL

La reflexién filoséfica sigue siendo una manera de ejercer nuestra
autonomia como individuos insertos inevitablemente en un modelo
cultural que es vehemente, contradictorio y que contiene atin elementos
intactos de sujecién discursiva. No pensamos en el aire sino relacionados
y comprometidos con formas de convivencia yuxtapuestas y muchas veces
antagonicas. Pensar desde el Pert tiene su propio horizonte de sentido, ergo,
una agenda de pensamiento que nos corresponde presentar.

Nuestro canon filosofico debe responder a nuestras hojas de ruta
culturales, al fin y al cabo confecciones de historia que procuran incluir cada
vez mas esferas que ayuden a una mayor comprension de nosotros mismos.
Es por eso que relatar los procesos en los que estamos inmersos requiere
atender a los instrumentos tedricos y metodoldgicos que hagan posible
la deteccion de un escenario conceptual mayor. Para ello es clave atender
las experiencias discursivas hechas como sujetos culturales coparticipes
y realmente protagonicos. Ello nos procurara mayores elementos de las
proyecciones y actividades a las que se ha sometido histéricamente nuestra
comunidad nacional.

Por ello, SOLAR desarrolla proyectos de investigacion que intentan
rastrear las tendencias de la discusion filosofica peruana, catalogandolas,
sistematizdndolas, creando condiciones para configurar una serie de
practicas dialogicas relevantes y permanentes. Proponemos una plataforma
de vinculos minimos entre nuestra comunidad, aun fragmentada, que apenas
dialoga entre si, y que cuando lo hace es de manera azarosa o, ciertamente,
de modo veces inexistente. Ademads, en nuestro pais persiste una concepcion
jerarquica del logos, es decir, hay grupos de poder cultural que suponen
que son sujetos privilegiados y se han apropiado del conocimiento. Lo que
ellos producen, al tener también hegemonia econdmica e institucional, se
entiende per se como lo tinico aceptado epistemoldgicamente. Excluyen toda
propuesta que no salga de su circulo de poder. También periferizan bajo un
consenso tacito de colonialidad, autovaliddndose con su asociacion por la
supremacia del saber. Es decir, reproducen en el pais representaciones de
predominio y exclusion. Esta razon monopdlica estd instalada en algunas
universidades; desde alli operan por el control del corpus de reflexion
filosofica.



Sin embargo, el nivel de investigacion hasta ahora adquirido respecto
a nuestra fabricacion filosofica ofrece indicios razonables y persuasivos de
un nuevo y saludable corpus de filosofia peruana. A eso apunta el presente
namero de nuestra revista. El debate asi territorializado despliega un
conjunto de exploraciones e incisiones sobre una zona que se reordena y es
contraria a la homogenizacion de pensamiento.

Finalmente, es imprescindible agradecer a Juan Sanchez y Carlos
Lomparte, representantes del Centro Cultural de Espafia en Lima, y con
ellos a la Agencia Espafiola de Cooperacion Internacional. También a la
Universidad Cientifica del Sur, a su Presidente José Carlos Dextre y al Rector
Agustin Iza.

Rubén Quiroz Avila
Puerto del Callao
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VEINTICINCO ANOS DE REFLEXION ETICA EN EL PERU
(1985-2010)

David Sobrevilla®

Universidad de Lima
Universidad Nacional Mayor de San Marcos
trilce@terra.com.pe

RESUMEN

En este articulo de revision bibliografica presentamos como hacia 1985
se reavivo la reflexion ética en el Pert, la que en afios recientes ha alcanzado
un nivel muy considerable. Sin embargo, y pese a algunos articulos y libros
muy satisfactorios y hasta notables, juzgamos que las obras producidas no
recuperan todavia el nivel que alcanzo el libro de Augusto Salazar Bondy
Para una filosofia del valor (1971) o no logran el que tienen otros trabajos éticos
publicados en América Latina.

Palabras clave:

Etica, Mird Quesada C., F. Silva Santisteban, Giusti, Polo, Arrieta.

ABSTRACT

In this article of bibliographical revision, we will present how the ethical
reflection in Peru revived near to 1985, and how it has achieved a very
estimable level in recent years. Howeve, although many articles have been
saisfactory and even memorable, we believe they do not reach the level of
Augusto Salazar’s Bondy’s Para una filosofia del valor (1971) or of other ethical
publications in Latin America.

Key words:

Ethics, Mird Quesada C., F. Silva Santisteban, Giusti, Polo, Arrieta.

1 Estudi6 en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos las carreras de Derecho
y Filosofia (1959-1963). En Alemania sigui6¢ estudios de Filosofia y Politologia
Latinoamericanistica en la Universidad de Tiibingen (1964-1970), doctorandose en
Filosofia. En el campo de la docencia se ha desempefiado como profesor principal de
la Facultad de Letras y Ciencias Humanas de la UNMSM (hasta 1995), de la que es
Profesor Emérito, y como profesor visitante en las Universidades de Carabobo, Madison/
Wisconsin (1991) y Davis/California. Es Doctor Honoris Causa por la Universidad de
Trujillo y la Universidad de Arequipa. Se ha hecho acreedor de las becas del Servicio
Aleman de Intercambio Académico (1964-1970) y de la Fundacion Humboldt (1979-
1981). Actualmente se desempefia como profesor principal en la Universidad de Lima.
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DAVID SOBREVILLA

INTRODUCCION

Una de las lineas principales de la filosofia peruana esta constituida
por la reflexion ética, como lo acreditan obras tan significativas como Los
sistemas de moral (2 vol.: 1938 y 1940) de Alejandro O. Deustua (1849-1945),
el gran patriarca de la filosofia peruana’ de orientacion espiritualista, y
Para una filosofia del valor (1971) de Augusto Salazar Bondy (1925-1974), una
de las figuras mds importantes de la filosofia peruana y latinoamericana,
quien tratd de elaborar una posicion propia integrando planteamientos
fenomenoldgicos, analiticos y marxistas®.

En este recuento bibliografico investigamos veinticinco afios de la
produccion filoséfica peruana sobre ética. Tomamos el afio 1985 como
término inicial de nuestro recuento, pues es hacia dicha fecha en que vuelve
a advertirse un renovado interés en la filosofia peruana por la ética —en el
periodo precedente se habia producido una caida abrupta de la bibliografia
peruana sobre el tema luego de que en 1971 Salazar publicara su libro sobre
el valor. Y fijamos como término final 2010 simplemente por la circunstancia
casual de ser el afio en que escribimos este texto.

Dividimos este trabajo en cuatro partes. En la primera (I) nos ocuparemos
de trabajos ultimos de algunas figuras importantes de generaciones
anteriores, en la segunda (II) presentaremos trabajos producidos en
la Universidad Nacional Mayor de San Marcos, en la tercera (III) nos
referiremos al aporte de la Pontificia Universidad Catélica del Pert, y en la
cuarta (IV) abordaremos trabajos producidos en otras casas de estudio.

Es mds o menos claro que en este recuento solo podremos tener en cuenta
los trabajos mas significativos producidos en esta area.

1. La herencia de los mayores

Luego de graduarse como Bachiller en filosofia (en 1938) y como Doctor
(en 1939) con sendas tesis destinadas a examinar la prueba ontoldgica de la
existencia de Dios y planteamientos sobre las categorias, F. Miré Quesada
Cantuarias (1918) comenzé su produccion bibliografica con el pequefio libro,

2 La designacion de Deustua como “patriarca” de la filosofia peruana procede de F. Mir6
Quesada C. V. su libro Despertar y proyecto del filosofar latinoamericano. México: FCE,
1974.

3 He intentado mostrar que en la Gltima etapa de su desarrollo Salazar trat6 de integrar en
efecto en su filosofia (y si es posible superar) las tres grandes corrientes filosoficas de la
época en mis trabajos sobre su pensamiento, V. por ejemplo mi amplio estudio “A. Salazar
Bondy, en: D. Sobrevilla Repensando la tradicion nacional. Lima: Hipatia, 1989; 2: 383-
606; esp. 590.Y “Los escritos de Augusto Salazar Bondy sobre dominacion y liberacion”,
Introduccion a: A. Salazar Bondy, Dominacion y Liberacion. Escritos 1966-1974. Lima:
Universidad de San Marcos, 1995: 15-64, esp. 16-17.
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Veinticinco afos de reflexion ética en el Peru (1985-2010)

Curso de Moral (Lima: Miranda, 1940) escrito para estudiantes de secundaria.
Muchos afios después ha vuelto al tema moral con el notable texto “Ensayo
de una fundamentacion racional de la ética” (2003)*.

En este texto sostiene Miré Quesada que, tanto en el caso del
conocimiento como en el de la accion, es preciso fundamentar racionalmente
el conocimiento o las normas morales o juridicas mediante el cumplimiento
de ciertas condiciones: es indispensable partir de principios universales y
necesarios, como ya habia visto Kant. El principio del que hay que proceder
tanto en el caso del conocimiento fisico como en el de la accién moral le
parece ser al autor el de simetria. Limitandose al caso de la accién moral,
afirma que un comportamiento sera valido si es simétrico, es decir, que si
A exige a B que se comporte de acuerdo a la norma N, entonces B tiene
el mismo derecho moral (o juridico, segtn los casos) de exigir a A que, en
igualdad de circunstancias, se comporte de conformidad con la conducta
prescrita por N.

El autor advierte que, si el principio de simetria constituye una condicién
suficiente de moralidad, no es una condicién necesaria, pues enlas comunidades
humanas pueden haber muchos comportamientos que no sean simétricos
pero si justos; como por ejemplo, los cuidados que los padres prodigan a
sus hijos o los sacrificios que hacen a favor de ellos, que no obligan a éstos
a conducirse de igual manera con sus predecesores. La condicion necesaria
le parece ser la no arbitrariedad que consiste en tratar al otro no como un
medio sino como a un fin, dicho kantianamente. Podemos pues afirmar que
una norma resulta ser fundamentada, o es justa, cuando es simétrica y no
arbitraria, definicion que se puede aplicar al caso de las normas éticas -y de
una manera algo diferente en el de las normas juridicas y politicas.

Este planteamiento miroquesadiano sobre la fundamentacion de
las normas éticas nos parece enormemente valioso, y su utilidad la ha
demostrado Alonso Villaran en su tesis Principios de simetria y no arbitrariedad
aplicados en el Derecho genético (Lima: U. de Lima, 2003). En ella, el autor
propone reemplazar los principios clasicos de la bioética (los principios de
beneficencia, no maleficencia, autonomia y justicia) por los principios de
simetria y no arbitrariedad reconocidos por Mir6 Quesada, que Villardn
halla que estan a la base de los principios clasicos mencionados.

Por nuestra parte encontramos que el planteamiento de Miré Quesada
no logra justificar los planteamientos llamados supererogatorios como los de
los santos y los héroes. ;Es el comportamiento de la madre Teresa de Calcuta
moral? A primera vista diriamos que es un comportamiento no arbitrario
y no simétrico -o sea que no cumple con las condiciones establecidas
por el autor para que un comportamiento sea moral-, pero dificilmente

4 Laversion definitiva esta contenida en el libro de Mir6 Quesada Ser humano, naturaleza,
historia. México: Paidos, 2003; el autor presentd versiones previas de este texto en los
aflos anteriores.
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sostendriamos que no es moral. Otra dificultad que hallamos en estas ideas
éticas miroquesadianas es su poca relacién con la discusién ética actual,
que impide o cuando menos dificulta aplicarlas a cuestiones éticas muy
debatidas el dia de hoy como las de universalismo y comunitarismo, razén y
emociones en la ética, el relativismo moral, etc.

El eminente antropdlogo e historiador Fernando Silva Santisteban (1929-
2006) ensaydé mostrar como surge la ética en el proceso de la evolucion
humana en su tltimo libro publicado, EI primate responsable. Antropobiologia
de la conducta (Lima: Fondo Editorial del Congreso, 2004). En opinion del
autor, la ética nace para solucionar el problema de la agresividad humana.
En contra de las tesis de que la agresividad es un impulso innato que se
manifiesta periddicamente o que se debe a la frustracién, Silva Santisteban
se adhiere a la teoria de que se trata de un comportamiento aprendido
cuya frecuencia y contexto varian de un individuo a otro, de un grupo a
otro y de una cultura a otra en funcién de experiencias particulares. Para
el antropdlogo cajamarquino, para solucionar la agresividad, la especie
humana ha descubierto la razén como una forma de lograr la avenencia
entre la mente y las leyes de la naturaleza, ha inventado el derecho como
la inica forma posible de conciencia, y la ética como el regulador ideal de
la conciencia social. La ética se encuentra pues en el dpice del desarrollo
social humano, consistiendo sus funciones en conservar la especie humana,
preservar el equilibrio del medio ambiente, cohesionar al grupo social a
través de los valores y mantener la reciprocidad como hecho social total (p.
184). La ética no es por lo tanto un regalo caido del cielo, tampoco un hecho
meramente natural, sino que es mas bien un producto de la evolucién y a la
vez una condicién de la vida social.

Lamentablemente, la subita muerte de Silva Santisteban el afio 2006
cort6 toda posibilidad de llevar a cabo un didlogo o quizds un debate con
respecto a las multiples preguntas que su planteamiento abria. Este es el
unico libro escrito en el Pert destinado a lo que bien puede designarse como
teoria evolucionista de la ética, y es muy caracteristico que entre nosotros lo
haya compuesto un antropdlogo y no un filésofo profesional.

2. Trabajos realizados en la Universidad de San Marcos

Mucho del trabajo filoséfico efectuado en San Marcos se encuentra
desperdigado en las revistas oficiales de la Universidad y en publicaciones
de caracter mas bien artesanal’. Algunos articulos valiosos sobre ética se
hallan asimismo en las actas de los diversos Congresos Nacionales de
Filosofia. Nos concentraremos en trabajos de autores que han publicado con
regularidad textos sobre ética.

5  Entre estas publicaciones de caracter artesanal quisiera remitir aqui a las meritorias series
editadas por Abraham Paz y Mifio y a revistas como Yachay y Sullull.
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En nuestro articulo “;Es moral la accién politica violenta? Un ensayo de
ética aplicada” del afio 1986 ® examinamos las acciones violentas de Sendero
Luminoso y del gobierno peruano en su contra -y contra el Movimiento
Revolucionario Tupac Amaru. Partiamos de que la motivacion inicial tanto
de aquellos grupos como de las fuerzas policiales y militares peruanas
era moral: Sendero Luminoso argumentaba reaccionar ante una situacion
politica de extrema injusticia e inhumanidad buscando cambiarla, y las
fuerzas contrainsurgentes trataban de ganar la guerra ya iniciada lo antes
posible a fin de afirmar el orden democratico. Pero comprender las intenciones
de los actores de la guerra, no significa justificar las acciones en las que luego
han desembocado aquéllas. En efecto, si la motivacion inicial de Sendero
Luminoso y de las fuerzas militares y policiales peruanas era sin duda moral,
muchos de sus actos adoptaron después un curso incorrecto y censurable
que deslegitimaba su comportamiento. En el articulo, razonabamos
nuestra opinién y concluiamos que ni la realizacion de la Revolucién ni el
mantenimiento del orden republicano actual justificaban la violacion de los
derechos humanos.

En un articulo posterior, “;Es moral la accion politica violenta? II. El caso
de Sendero Luminoso” del afio 1993” nos concentrabamos en considerar
el actuar violentista de este grupo ocho afos después. Examindbamos la
justificacion ofrecida por Abimael Guzmén a dicha forma de comportamiento
en la llamada “entrevista del siglo” de 1988, y concluiamos que dichas
razones no proporcionaban una base moral al accionar de dicho grupo, por
lo que éste resultaba privado de justificacion. RatificAbamos pues nuestro
juicio del afio 1986 de que la realizacién de la Revolucién no justifica acciones
violentas.

El afio 1988 publicamos el articulo “Biologia y ética”®. Alli analizabamos
el punto de vista del sociobiologo Edward O. Wilson quien en sus trabajos
habia planteado el programa de biologizar la ética. Examinabamos los
distintos puntos de este programa, y conclulamos que en general podia
juzgarse esta propuesta como fracasada.

En nuestro articulo, “Etica etnocéntrica y ética universal” del afio 1989°
contrapusimos estas dos formas de hacer ética, y analizamos las propuestas
para constituir una ética universal de Jiirgen Habermas y Ernst Tugendhat,
cada uno a su manera, llegando a una apreciacién negativa sobre sus
resultados. Cerrabamos nuestro articulo manifestando que sin embargo sus

6  En: Socialismo y Participacion. Lima, N° 33, 1986; pp. 1-10.

7 En: Etica y Politica. Porto Alegre: U. Federal de Rio Grande do Sul/Goethe Institut,
1993: pp. 302-313.

8 En: Estudios Juridicos en honor de los Profesores Carlos Fernandez Sessarego y Max
Arias Schreiber Pezet. Lima: Cusco, 1988: pp. 347-354.

9  En: Leon Olivé, ética y diversidad cultural. México: FCE, 1993: pp. 59-70.
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esfuerzos muestran que es posible y necesario plantear una ética semejante,
cuyos rasgos deben ser: 1) no ser una ética etnocéntrica, 2) no apoyarse en
convicciones religiosas, y 3) referirse también a la naturaleza. Agregabamos
que no debian cifrarse esperanzas excesivas en la significacion de una ética
universal.

“;Qué es la ética de la empresa?”™ fue un articulo introductorio sobre el
tema. En la primera parte explicdbamos algunos tdpicos generales sobre la
ética, las principales propuestas de algunas de las teorias éticas filosoficas
mas importantes de la Antigiiedad (las de Aristdteles, el epicureismo, el
estoicismo) y de la época moderna y del siglo XX (las de Kant, el utilitarismo
de J.S. Mill, el neocontractualismo de D. Gauthier y el de John Rawls) y
caracterizabamos a la ética aplicada como una proyeccion de los principios
éticos generales a areas particulares de distintas actividades humanas.
Presentabamos a continuacion a la ética de la empresa justamente como una
forma de ética aplicada: la que examina la aplicacion de los principios éticos
generales al campo de la empresa. En la segunda parte delineabamos los
casos principales de transgresiones éticas dentro de la empresa: en su ambito
interno y externo. En general nos adheriamos con respecto al tema de la
responsabilidad en la ética empresarial al enfoque de los stakeholders.

“Los derechos morales de los embriones y la inviolabilidad de la vida”
fue un articulo que publicamos el afio 2000". Frente al problema moral
planteado por la asi llamada manipulacién genética de los embriones, nos
referiamos a dos posiciones firmemente contrapuestas. Una es la posicion
catolica, segtin la cual la vida humana comienza a partir de la fertilizacion,
por lo que la manipulacion genética estd moralmente prohibida desde el
primer momento de la unién entre el dvulo y el espermatozoide porque
atenta contra el embrién que contiene una persona humana en potencia.
Y la otra, critica de la primera posicion, afirma que no puede considerarse
que todo embridn sea ya un ser humano. Frente a esta contraposicion
irreductible recomendabamos no buscar una respuesta general y valida para
todos los casos sino examinar cada situacion particular tratando de hallar
una solucién ad hoc mediante una ponderacion de los principios que sean
pertinentes para cada caso. Recorddbamos finalmente que en sociedades
modernas como las actuales es fundamental tomar en cuenta el principio de
la tolerancia, tal como recomendaba I. Berlin.

10 En: Ingenieria Industrial. Lima, Afio VIII, N° 1, 1999: pp. 27-52. Se trata de la primera
parte de este articulo. La segunda parte nunca se publicé en esta revista que se descontinuo.
El articulo completo fue difundido a través de una separata para los alumnos del curso
“ética de la empresa” de la Facultad de Ingenieria Industrial a partir de 1999 hasta el afio
2008.

11 En: Homenaje a José Leon Barandiaran. Lima: Fondo Editorial del Congreso del Pert,
2000; I, 790 ss.
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Ennuestroarticulo “Derechoy Moral”* tratamos-luego de unaaclaracion
semantico-conceptual de ambos términos- la relacion problematica entre el
fendmeno juridico y el moral; exponiamos cémo se ha presentado la relacion
histdrica entre Derecho y moral; presentabamos la disputa producida entre el
iusnaturalismo y el iuspositivismo a propdsito de la relacion entre Derecho y
moral, y, finalmente, dabamos cuenta del problema de si existe una conexion
conceptual entre ambos. Plantedbamos la tesis de que tal conexion existe,
pero solo en una version débil. Por tltimo indagdbamos sobre si es moral
la obligacion que tienen frente a la justicia los litigantes, abogados y jueces.

En el ambito sanmarquino, Miguel Polo (1963) ha sido quien mas se ha
ocupado de la problematica ética. En ética y crisis moral (Lima, Pertitextos,
1996), trato de estudiar el tema mencionado en el titulo del libro. En su
opinién, vivimos una crisis moral, porque la moral ha dejado de cumplir
un papel importante en las sociedades modernas, lo que se manifiesta en el
aumento de la inmoralidad, permisividad y amoralidad. EI tipo de sociedad
que posibilita la amoralidad, sostiene Polo, es la sociedad de consumo. Por
ética entiende lo mismo que la moral -y no la reflexién sobre la moral, ya
que esta separacion habria quedado problematizada por la crisis moral. Esta,
afirma el autor, es expresion de la crisis humana que la comprende, y que
mostraria un egocentrismo desbocado nacido de la actividad fragmentaria
del pensamiento, de la crisis del paradigma moderno y de la del sentido.
Para salir de esta crisis habria que interrumpir la “tradicion egoica”, transitar
la via del “conocimiento de si mismo”, emprender una accién responsable y
llegar a una visién holokinética.

El libro siguiente de Miguel Polo, Etica. Modo de vida, comunidad y ecologia
(Lima: Mantaro, 2001) tiene propositos menos ambiciosos: no pretende
“indicar como vivir, sino compartir unas reflexiones para inquietar a pensar”
sobre los asuntos mencionados en el subtitulo. Inicialmente el autor vuelve
a ocuparse de la crisis moral, que esta vez sostiene que habria sido generada
por la cultura occidental. Sus causas son, segtin Polo, el egocentrismo, la
sobrevaloracion de la subjetividad y el nihilismo que habria llevado a la
pérdida del sentido de la vida humana. La solucion seria “Recuperar la
sabiduria, entendida no como conocimiento, sino como un salir fuera de si'y
percibir lo que es, la totalidad de la vida” (25). En sendos capitulos el autor
desarrolla posteriormente la ética del conocimiento de si mismo, la ética
social y la ética ecoldgica.

El tono considerablemente grandilocuente de los libros anteriores, si
bien no desaparece del todo, bajo de una manera perceptible en los libros
siguientes sobre ética de Polo, quien se preocupd ademds por trabajar
con una bibliografia mas amplia y mas actualizada. La morada del hombre.

12 En: Jus et Praxis. Lima; N° 36-37, 2006: pp. 229-239.
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Ensayos sobre la vida ética (Lima: Instituto de Salud Cristoforis Deneke/U. de
San Marcos, 2004) contiene textos sobre diversos temas morales, pero con
algunas ideas centrales basicas que el propio Polo ha destacado: 1) Procurar
ver los problemas éticos de manera integral desde una perspectiva personal,
comunitaria y humana en general, 2) Revisar el lenguaje ético y hacer frente
a la necesidad de cambiar sus términos, 3) Continuar la critica a la cultura
occidental en tanto principal responsable de la crisis moral actual, 4) Asumir
de manera articulada las tres grandes tradiciones éticas de Occidente: la de
las virtudes, la de los deberes y la de los valores, pero proporcionandoles una
nueva base: la vida atenta. “Cuidado de nuestro ser (virtudes), de nuestra
existencia en comunidad (deberes) orientados hacia un télos integrador y
dador de sentido (valores), es lo razonable para nuestro tiempo. Lo cual no
es poco porque requiere tener una perspectiva amplia y flexible que integre
lo que hoy estd fragmentado” (p. 14). El titulo del libro da testimonio de que
Polo quiere revalorar el éthos griego como morada, y ademés busca indicar
que la moral humana (personal, social y ecoldgica) no esta acabada y sera lo
que nosotros hagamos de ella.

Los lenguajes de la ética. Un panorama de la ética contempordnea (Lima:
Mantaro, 2006) es un manual introductorio a la ética occidental del siglo XX.
En diversos capitulos, el autor pasa revista a las éticas analiticas, axioldgicas,
existencialistas, procedimentales, sustancialistas y a otras éticas mas, como
las de la alteridad, la responsabilidad y las de los posmodernos Vattimo y
Rorty. Llama la atencion que Polo ignore casi totalmente el utilitarismo,
que tanta importancia tedrica y practica ha tenido y sigue teniendo (téngase
en cuenta por ejemplo las grandes discusiones que ha suscitado sobre el
derecho de los animales, la eutanasia y sobre una ética global el gran fildsofo
utilitarista Peter Singer, probablemente el pensador ético mas influyente de
nuestra época)®. Ademas de esta inexcusable omision", el libro posee un
orden mads que discutible —-como que antepone la exposicion de las éticas
analiticas a las axioldgicas—, y emplea denominaciones problematicas —como
designar a las éticas comunitaristas “éticas sustancialistas”.

Etica y Razén Prictica (Lima: Loto Blanco, 2009) es el ultimo libro
publicado por Miguel Polo sobre ética. En él estudia la razén practica como
la actividad interpretativa de los asuntos practicos, es decir, de las acciones
humanas, a las que pone en conexioén con un fin que les da sentido. Polo
examina cuatro racionalidades practicas a las que juzga modélicas: la razon
prudencial de Aristoteles, la razon universal kantiana, la razén utilitarista

13 Sobre Singer V. su libro Una vida ética. Escritos. Madrid: Taurus, 2002.

14 Es muy caracteristico de la insuficiente asuncion de la tradicion ética occidental en la
filosofia peruana que dos autores por lo general tan informados y de orientaciones tan
distintas como Giusti y Polo, no tomen en cuenta a una corriente tan importante como el
utilitarismo.
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de Bentham y Mill, y la razén dialégica de Habermas. En el capitulo final,
“Complejidad de la razén practica y mirada atenta”, el autor se pregunta
si uno de estos modelos supera a los otros y responde negativamente. A su
modo de ver, los desacuerdos morales requieren de un debate continuo que
permita ir creando nuevas interpretaciones o fusiones de horizontes, con
lo que se superaria la inconmensurabilidad de los discursos. Este camino
hermenéutico e histérico es narrativo, esto es, que asume una vision en la
que vamos encontrando lazos importantes para la constitucion de nuestra
identidad. Polo sostiene que las diferentes racionalidades practicas tienen
aspectos significativos irrenunciables que hay que tener en cuenta en una
comprension compleja del fendmeno moral que, a partir de una narracion
de la experiencia humana, abarque e integre todos dichos aspectos. Afirma
la existencia y necesidad de una racionalidad practica teleoldgica, cuya
naturaleza sea bitélica, es decir que tienda tanto al bien como busque no
provocar el mal. Los aspectos normativos de las acciones adquieren sentido
en lamedida en que se encuentran incorporados en nuestras comprensiones.
Finalmente, sefiala que uno de los componentes que otorga complejidad y
dinamismo a la vida moral son las pasiones que nos conectan con el mundo
y nos orientan en él.

El planteamiento de Polo es informado y sensato, pero nos gustaria que
lo pusiera a prueba en el tratamiento de un problema practico conflictivo —lo
que en la filosofia del derecho se denomina: en un “caso dificil”. Pero ademas
de esta ilustracion faltante, encontramos que su planteamiento propone
supuestos demasiado fuertes: unir extremos que parecen incompatibles
y superarlos: no renunciar a ninguna de las concepciones divergentes de
la razon practica y trascenderlos con una “mirada atenta”, aceptar una
fundamentacion de la ética que recurre a la razon y a la vez a las pasiones;
acudir a un télos doble que no solo nos procure el bien sino que no nos traiga
el mal etc. En verdad, Polo formula un programa que solo sus préximos
libros mostraran si es viable, pero tenemos la impresion de que hallara
muchas dificultades.

Juan Abugattas (1948-2005) concibié una ambiciosa investigacion
que podriamos describir en estos términos: evaluar lo que denominaba el
proyecto moderno o de los modernos (en el fondo se trata del proyecto de la
Ilustracion de reordenar y mejorar el mundo gracias al empleo de la razon);
y, frente a los evidente fallos en su realizacién, introducir las correcciones
indispensables o determinar si el proyecto moderno debe ser reemplazado
por otro alternativo. Lamentablemente, como Abugattas se entregd a una
serie de actividades burocraticas y politicas y fallecid muy joven, solo
pudo redactar un nimero realmente pequefio de textos referidos a su
investigacion. Un grupo de sus alumnos los reunio antes de su fallecimiento
y los editd con su consentimiento con el pretencioso titulo de Indagaciones
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filosdficas sobre nuestro futuro (Lima: San Marcos/UNESCO, 2005)®. La
revision de los aspectos morales del proyecto de los modernos esta en el
centro de la investigacién de Abugattas, pero aqui solo nos referiremos al
articulo que escribi6 exprofesamente para esta compilacion “Fundamentos
para un orden moral sustentable”?.

La primera parte del articulo se titula “El suefio moderno y sus bases
éticas”. Para Abugattas el suefio o utopia moderna es algo que debe debatirse
dentro del campo del socialismo y no del liberalismo, porque él recoge la
afirmacién de Ernst Bloch de que el socialismo no es sino el nombre que
historicamente se ha dado a la moral. Como se desprende de las ideas de F.
Engels, la realizacion del suefio moderno exige segtin el autor tres requisitos:
la superacion de la escasez, una ciencia social que convierta el hombre en
amo y sefior de la naturaleza, y la multiplicacion del ocio y del tiempo
liberado de la necesidad de trabajar para subsistir. Este proyecto deberia
extenderse a todos los pobres de la tierra.

Frente a la viabilidad del proyecto moderno, desde los afios 70 del siglo
pasado encuentra Abugattds que se han desarrollado cuatro opiniones: a)
una pesimista, b) otra optimista moderada, c) una tercera optimista ingenua,
y d), finalmente, una utopista. Le parece muy caracteristico que esta tltima
opinion sea la de los anarquistas. Subraya que el proyecto moderno concibe
al ser humano como un individuo. Y expone que en nuestros dias, después
del colapso del sistema comunista, el ideal moderno ha retomado la vieja
férmula de proponer extender el derecho de propiedad.

La segunda parte del ensayo se refiere a “Los retos del presente y la
viabilidad moral del suefio moderno”. Para el profesor sanmarquino el dia
de hoy el proyecto moderno encuentra su realizacion positiva y, a la vez,
problemética en la globalizacion. Se afirma que el criterio tiltimo y sostén de
todo es el hombre, pero ésta la parece ser una afirmacion carente de la fuerza
de un argumento contundente. Por ello piensa que una gran tarea de la ética
es generar este tipo de argumentacion.

(Cual puede ser entonces un nuevo punto de partida para la justificacion
moral de la accion humana colectiva? Halla que aqui hay dos cuestiones por
resolver. Una es justificar la existencia humana en términos metafisicos, y
otra encontrar una motivacion para la accién que constituya una alternativa
al impulso egoista, pero que sea tan eficaz como éste.

Abugattas sostiene que hay que disefiar medios de acceso a la riqueza
publica que sean independientes de los referidos al mérito o a las actividades

15 Los textos también han sido vueltos a editar un poco después con el titulo mas adecuado
(aunque igualmente pretencioso) de La buisqueda de una alternativa civilizatoria (Lima:
Ministerio de Educacion, 2005), agregandoles algunos ensayos mas.

16 Emplearemos la publicacion sanmarquina.

22



Veinticinco afos de reflexion ética en el Peru (1985-2010)

realizadas. Este serd el mejor criterio para reconocer si en efecto se ha logrado
cambiar el paradigma civilizatorio. Este sera el signo de que se ha logrado
una verdadera revolucion ética.

El autor sostiene que no se trata de generar una modernidad diferente
sino un orden civilizatorio distinto que no sea excluyente y que sea
universalizable.

Los escuetos textos de Abugattas no constituyen en verdad un proyecto
de investigacion sino solo el proyecto de un proyecto —algo asi como el que
se presenta a una Fundacién para obtener un Grant-, por lo que estaria
fuera de lugar pretender discutirlos. Adolecen de demasiadas imprecisiones,
contradicciones —por ejemplo en otros textos distintos al que resumimos si
habla de un proyecto alternativo de modernidad-, presentan muchos vacios,
pero al mismo tiempo nos permiten apreciar la generosidad, inteligencia y
amplias pero desordenadas lecturas del autor.

3. Trabajos realizados en la Pontificia Universidad Catélica
del Pert

Unlibro que tuvouna ciertaimportancia en su momento fue el coordinado
por el P. Jeffrey Klaiber, Violencia y crisis de valores en el Perii (Lima: PUCP,
1986), producto de un trabajo interdisciplinario en el que participaron
especialistas de la Universidad Catdlica de diversas areas: historia, filosofia,
psicologia, educacion y trabajo social. Por el area de filosofia intervino
Rosemary Rizo Patron de Lerner con el extenso articulo (pp. 21-99) “Una
‘ética para el futuro’: entre la esperanza y la responsabilidad”. La autora
contraponia alli las éticas de la esperanza, caracterizadas por la de Ernst
Bloch, alas de la responsabilidad, de la que es emblematica la de Hans Jonas,
y se decidia por ésta pero buscando rescatar el principio esperanza, aunque
introduciéndole “sobriedad” (p. 96). Es decir, proponia una ética de una
utopia responsable. Como se pueda mediar entre dos éticas tan distintas es
algo que la autora no revelaba.

El filésofo mas reconocido de las ultimas generaciones de la Pontificia
Universidad Catdlica del Pert es Miguel Giusti (1952). Es, sin duda, quien
mas actividades filoséficas académicas ha promovido y més ha publicado en
torno a la tematica ética.

En mayo de 1989 Giusti organizo6 en su Universidad el Primer Coloquio
Franco-Peruano de Filosofia y edit6 sus actas al afio siguiente con el titulo de
“Moral y Politica”". El titulo es inexacto, pues las contribuciones francesas
al Coloquio estan dedicadas sobre todo a la Revolucién Francesa. Entre las
ponencias destaca la de Francisco Miréd Quesada C. acerca de “Filosofia,
ideologia y revolucién. Sobre los fundamentos éticos de la politica” (pp.

17 En: Areté. Volumen Extraordinario. Lima: U. Catdlica, 1990.
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213-229). Alli expone su conocida tesis de que el sentido de la historia es
la liberacion total y definitiva del hombre, que se debe lograr mediante el
proceso iluminista de la racionalizacion del mundo y —esto es lo que sostiene
el autor- el de la desideologizacion de las teorias. Salomén Lerner tratd de
“Una “ética’ para tiempos de penuria. Reflexién en torno al ‘pensamiento
del Ser’ en el ultimo Heidegger” (pp. 169-196), donde intento reconstruir los
elementos que constituirian el “tnico camino moral” segtn el filésofo de
Messkirch: la meditacion del Ser. Son elementos que, como el mismo autor
advierte, dificilmente podrian ser entendidos como integrando una ética
en el sentido habitual (como ejemplo de uno de estos elementos ofrecemos
éste: “Serfa una ¥ ética’ [la de Heidegger, D.S.] del pensamiento memorioso
que conmemora y festeja agradecido la donacion de su propia esencia”, p.
192). Miguel Giusti escribié sobre “El terror en la moral. Sobre los analisis
hegelianos de la accion individual” (pp. 115-126) y Pepi Patrén acerca de
“Accién politica y banalidad del mal en el pensamiento de Hanna Arendt”
(251-267).

En otras publicaciones promovidas por el Prof. Giusti también aparecen
por cierto trabajos sobre ética, por ejemplo en la revista Areté, que se publica
por parte del Departamento de Filosofia de la Universidad Catolica, y en
las Actas del VII® Congreso Nacional de Filosofia organizado por dicha
Universidad en 1998.

Giusti reunioé sus propios articulos sobre ética en su primer libro —
luego de su tesis doctoral-, Alas y raices. Ensayos sobre ética y modernidad
(Lima: PUCP, 1999), donde la segunda seccion se refiere a “Sobre la ética
de los modernos”, como reza su titulo. El planteamiento principal del
libro, que solo se expresa con claridad en la Introduccién y en el articulo
“El comunitarismo, ;’enemigo principal’ del liberalismo?”, es que el debate
ético contemporaneo se lleva a cabo entre dos paradigmas: el moderno de
la justicia, que Giusti cree encontrar sobre todo en el liberalismo progresista
de un John Rawls, Thomas Nagel, Thomas Scanlon o Ronald Dworkin (p.
208), y el paradigma de la felicidad, procedente de la Antigiiedad y que el
autor halla hoy en el comunitarismo, sobre todo de Charles Taylor, Alasdair
Maclntyre y Michael Walzer (p. 204). Frente a esta alternativa, Giusti postula
recurrir no solo a las “raices”, la raigambre comunitaria, sino asimismo a las
“alas”, la exigencia universal de justicia, aunque reconociendo que en el caso
de América Latina nuestras raices originarias (andinas) estan contaminadas
por su vinculacién forzada a otras raices culturales, y nuestras alas rotas
porque hemos vivido y seguimos viviendo el proceso de la modernizacién
mas por el lado de sus perjuicios que por el de sus beneficios (pp. 213-215).

18 La filosofia del siglo XX: balance y perspectivas. Lima: PUCP, 2000 (trabajos sobre ética:
pp- 449-507).
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Sugerente como es el planteamiento de Giusti, es demasiado esquemético y
reduccionista y no muestra en verdad c6mo se podria realizar la articulacién
postulada entre las raices y las alas en el terreno moral. El autor ha sugerido
la via para una articulacién posible en su segundo libro.

El segundo libro de Giusti sobre ética es Tras el consenso. Entre la utopiay la
nostalgia (Madrid: Dykinson, 2006), una coleccién de articulos en que contintia
reflexionando sobre el panorama de la ética contemporanea. En ésta observa
una situacion ambigua: por una parte la conciencia de la pérdida del consenso
moral, situacién que se da sobre todo en los pensadores comunitaristas,
y la btisqueda de un nuevo consenso, como se la encuentra en los éticos
universalistas. Esta ambigiiedad la quiere expresar el autor con el titulo de
su libro, Tras el consenso, que imita el de MacIntyre, Tras la virtud. Tendriamos
asi en la actualidad dos paradigmas de consenso: uno el consenso nostalgico
de los comunitaristas y otro el utdpico de los universalistas, paradigmas que
fracasan ambos por igual en opinidn de Giusti. Los comunitaristas definen el
consenso como una felicidad a la que hemos dejado atras, sin lograr superar
tres paradojas a las que se ven expuestos: no consiguen establecer con
precision la instancia comunitaria elemental a la que se refieren, no pueden
privilegiar los valores de la comunidad como democraticos y recurren a una
nocion enormemente problematica como la de la tradicion. Por su parte el
paradigma utopico encuentra el autor que también se enreda en otra serie de
paradojas, sobre todo de orden ldgico, que lo atrapan, como se ve en especial
en la ética del discurso de Habermas: ella no es en el fondo deontoldgica, ni
cognitiva, ni formalista, ni universalista. Frente a esta doble debacle, Giusti
propone recurrir a lo que denomina un consenso dialéctico en el sentido
aristotélico. Recuerda que para Aristoteles la dialéctica es un método de
resolucion de conflictos que se recomienda cuando no hay acuerdo entre
los interlocutores o posiciones en disputa y que se emplea para conseguirlo
precisamente. El consenso dialéctico es el resultante de reconocer el sustrato
o acuerdo comun en que las partes pueden encontrarse en tanto es mas
esencial que un desacuerdo superficial. Este sustrato comtn halla Giusti que
es hoy en dia el proceso pluricultural de tradiciones en que estamos, proceso
que hace tiempo que llevamos a nuestras espaldas, sobre el que deberiamos
reflexionar y que tiene sus profundas consecuencias para la cuestion de la
vida buena. Encontramos que la descripcion que ofrece Giusti del panorama
de la ética contemporanea es reduccionista, pues no toma en consideracién
a una corriente tan importante como el utilitarismo, su critica sobre todo al
universalismo de Rawls y Habermas nos parece ser muy insuficiente, y su
propuesta de un consenso dialéctico francamente vaga.

El tercer libro del autor, El sofiado bien, el mal presente. Rumores de ética
(Lima: PUCP, 2008) es otra coleccion de ensayos con algunos analisis
memorables, pero que contribuyen poco a hacer avanzar sus planteamientos
sobre la ética. Ellibro ordena los articulos en tres grupos. El primero lleva por
titulo “El sofiado bien” y comprende los textos “El sentido de la ética”, que
luego comentaremos, “ ética y democracia”, “Areté (excelencia) académica”,
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“El cultivo de las humanidades”, “;Cervantes contra Descartes? y “Rumor
platonico”. El segundo grupo se titula “El mal presente” y se refiere a algunos
de los grandes problemas morales actuales: el texto “Memorias del mal”
cuenta como el gran relato de la Ilustracion ha podido conducir a Auschwitz,
y luego siguen articulos sobre “Violencia politica y globalizacion”, “Pobreza,
igualdad y derechos humanos”, “Salvajes y demonios”, que expone el
cambio de imagen del europeo sobre el latinoamericano, y “Richard Rorty:
un ‘bebe anticomunista con panales rojos”. El tercer grupo lleva como
titulo “Rumores de reconocimiento” y parece situar en la direccién del
reconocimiento la solucion de los males presentes. Comprende los articulos:
“El ‘Sefior de los anillos’. Fuentes y limites del concepto de tolerancia”,
“Autonomia y reconocimiento. Entre Kant y Hegel”, “;Qué tan hegelianos
son los comunitaristas?”, “Reconocimiento y gratitud. El ‘itinerario de Paul
Ricoeur” y “’Padecer de indeterminacion’. Axel Honneth sobre Hegel”.
También aludiremos a esta parte.

En “El sentido de la ética”, Giusti comienza con un conjunto de topicos
usuales en un libro sobre la tematica ética: la ambivalencia del término
“ética”, la diferencia entre la “moral” como referida a las costumbres y el
caracter, o sea, a la experiencia moral, y la “ética” como el examen de las
creencias valorativas etc. La definicion de la ética que el autor ofrece es
concisa y redonda, pero en extremo objetable: “La ética es una concepcion
valorativa de la vida” (p. 30). Primero, porque en el caso de una ética poco
elaborada (sea la de una colectividad o la de un individuo) dificilmente se
podra hablar de una “concepcidn”, esto es, de una comprension ordenada,
sujeta a conceptos etc.”” Segundo, porque esta definicion presupone la teoria
de los valores que solo surgid en el siglo XIX y XX. En este sentido, la ética de
Aristoteles o la de Tomas de Aquino son sin duda concepciones (por su grado
de elaboracion) sobre el bien y el mal, pero no son concepciones valorativas.
—en algun sentido comparables a las concepciones de los valores de Scheler
o N. Hartmann-. Tercero, suponiendo que la ética sea una concepcion
valorativa no lo es de la vida entera sino solo de la experiencia moral.

Otro de los puntos profundamente criticables de este articulo es su
reduccionismo en cuanto al panorama de la ética que ofrece. Se entiende
que Giusti haya querido ofrecer un cuadro muy simple donde aparecen
solo dos paradigmas: el de la ética del bien comun y el de la autonomia.

19 Segiin el diccionario de filosofia de A. Lalande, concepcion es como operacion todo acto
de pensamiento que se aplica a un objeto, la operacion del entendimiento opuesta a la
mera imaginacion, y la operacion que consiste en asir o formar un concepto (equivale
a la expresion alemana Begriffsbildung), y el resultado respectivo de cada una de estas
operaciones. V. A. Lalande, Vocabulario técnico y critico de la filosofia. Buenos Aires: E1
Ateneo, 1966; p. 165. Es mas o menos obvio que una experiencia moral provocara en un
campesino una reflexion ética pero no dara lugar a una concepcion ética.
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Adscribe al primer paradigma en el pasado a Aristoteles y en el presente a
los comunitaristas. Y al segundo paradigma le asigna en el pasado a Kant
y en la actualidad a los universalistas. El problema es que en realidad seria
imposible subsumir bajo uno de estos paradigmas a la poderosa corriente
utilitarista, y como esta corriente es demasiado importante como para poder
ser ignorada, el cuadro ofrecido resulta siendo un lecho procustiano que nos
presenta una vision sesgada de la historia de la ética y de su realidad actual.

Un tercer problema es que Giusti ha quedado prendido del problema
de la discusién entre comunitaristas y universalistas que domind la
escena ética de los afios ochenta, pero no toma en cuenta la tematica ética
surgida posteriormente: los problemas de una ética global, la alternativa
de fundamentar la ética en las emociones y no sobre una base racional, el
renovado interés por el problema de la justicia, el problema de la conciencia
moral, los problemas éticos planteados por la ingenieria genética etc.

(En qué direccidn parecen ir los vislumbres éticos de Giusti en este su
ultimo libro? No habla mas aqui de articular “alas” y “raices”, ni de superar
las paradojas que entrababan el “consenso nostalgico” de los comunitaristas”
y el “consenso utdpico” de los universalistas a través de un “consenso
dialéctico”. En cambio, la reiterada mencion a la idea del “reconocimiento”
bien pudiera indicar que esta es la direccion en la que cree que se pueden
resolver los problemas de la ética contemporanea.

Luis E. Bacigalupo publicd en 1990 su libro Intencion y conciencia en la
ética de Abelardo (Lima: PUCP). Se trata de una amplia y sélida investigacion
en la que el autor caracteriza a la ética abelardiana como una ética de la
intencion, a la que traté Abelardo de fundamentar racionalmente, proyecto
que lamentablemente qued6 incompleto.

Gonzalo Gamio Ghersi ha reunido en su libro Racionalidad y conflicto
ético (Lima: Instituto Bartolomé de Las Casas/Cep, 2007) “Ensayos sobre
filosofia préactica”, como reza el subtitulo, que redacté entre los afios 2002
y 2006 en la Pontificia Universidad Catolica del Perti y en la Universidad
Pontificia de Comillas con el apoyo de los profesores de la Fundacion
alemana para el Intercambio Cultural Aleman-Latinoamericano (ICALA).
Sus ensayos quieren constituir una defensa del pluralismo ético en contra de
la pretension de un “pensamiento tinico” que presupone que con respecto a
las “cuestiones tltimas” que inquietan a las personas e instituciones existe
una y solo una respuesta, de modo que cualquier planteo alternativo esta
condenado al fracaso. En opinién de Gamio, la “verdad” o la “vida buena”
no estan amenazadas por la diversidad de las distintas concepciones de la
ética (pp. 9-10).

La primera parte del libro, “I. Perspectivas sobre la justicia”, contiene el
largo ensayo “;Qué significa ‘dar a cada cual lo suyo’. Justicia distributiva
y concepciones del bien en el debate ético-politico contemporaneo”. En este
articulo, Gamio se pronuncia en contra del intento de John Rawls de justificar
formal y deontoldgicamente los principios de la justicia —los de la igualdad
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y de la diferencia- neutrales con respecto al buen vivir, pero susceptibles de
ser reconocidos como consensuales por una sociedad compleja; y en favor
de la posicién comunitarista de Michael Walter de que la presencia de una
teoria de los bienes es condicion trascendental de cualquier concepcion
de la praxis, incluida la perspectiva liberal, a pesar de las pretensiones de
neutralidad valorativa.

En la segunda parte de su libro, “Il. ética y racionalidad practica”,
Gamio aboga por comprender los conflictos éticos, en particular los tragicos,
no sobre la base de propuestas procedimentales, sino de un planteamiento
fenomenolégico que reconozca el caracter heterogéneo e inconmensurable
de muchos bienes; y sostiene que el agente moral debe deliberar y resolver en
la practica como hay que solucionar el conflicto. Defiende una comprension
encarnada entendida como la préctica social de un actor, posiciéon que
sostiene que no conduce a un relativismo cultural.

La tercera parte, “IIl. Una defensa del pluralismo”, comprende tres
articulos. El primero, “La filosofia como preparacién para la muerte,
Meténoia, escepticismo y fundamentalismo”, reivindica la vieja idea
platénica de que quienes filosofan se ejercitan en el morir, en el sentido de
estar dispuestos a la “metanoia”: a un “cambio en el modo de pensar (y de
sentir)”. Esta disposicion previene contra el espiritu de ortodoxia, nos hace
sensibles ante las diferencias y nos aproxima al pluralismo. Otros ensayos de
esta parte hacen una exégesis de Un mundo feliz de A. Huxley, se refieren ala
ética y al problema del eclipse de Dios diagnosticado por Martin Buber, y a
la concepcion de la Universidad del neoliberalismo.

Informados como son los ensayos de este libro, adolecen de una gran
dispersion —tratan de la justicia distributiva, de la fenomenologia del
discernimiento practico, de la comprension como practica social, del
relativismo y fundamentalismo, de la filosofia como preparacion para
la muerte, de Un mundo feliz de Huxley etc.— como para rendir un aporte
significativo a la defensa del pluralismo como el volumen pretende. Por otro
lado, nos parece que la determinacion del pluralismo ético que Gamio ofrece
es muy insuficiente, y més atin la solucién que plantea a este problema —el
“sopesary ... discutir el valor de las distintas opciones para emitir un juicio
y tomar decisiones” (159), férmula que més designa el problema que brinda
el criterio para resolverlo.

Pablo Quintanilla ha escrito el articulo “La argumentacién en el
discurso filosofico: el problema de la fundamentacién de la norma moral”?.
Manifiesta que “Si toda argumentacion es un intento por fundamentar,
justificar o dar sustento y posibilidad a una cierta vision de las cosas, una
perspectiva o una consideracion, la pregunta que debemos formularnos es
queé significa fundamentar algo” (p. 125). No la encara realmente, si no que

20 En: 4nalitica. Lima, Aflo 1, N° 1, 2007: pp. 125-139.
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se refiere tan solo a la fundamentacion en el discurso moral. Quintanilla
logra mostrar que en el pensamiento moderno se oper6 un reduccionismo
en cuanto a la fundamentacion de los juicios morales: por fundamentarlos
se paso a entender bajo la poderosa influencia kantiana exclusivamente la
justificacion racional y demostrativa. No obstante, importantes filésofos
britanicos anteriores habian basado las normas morales no en la razén sino
en los sentimientos morales. El dia de hoy en que se ha sostenido que no hay
una oposicion excluyente entre la razén y los sentimientos, es decir que no
cabe ver a éstos como desprovistos de una estructura cognitiva y que no se
considera a la razén como carente de pasion, se abre asi la posibilidad de
fundamentar las creencias morales en las emociones.

Se trata de un articulo importante que tiene como aspectos insatisfactorios
la ausencia de consideraciones mas detalladas sobre la nocién de
fundamentacion en general y alguna indicacion, asi sea provisional, de la
forma en que el autor considera que se podria fundamentar en concreto las
creencias morales en las emociones.

Miguel Giusti y Fidel Tubino han editado Debates en la ética contempordnea
(Lima: PUCP, 2007). Se trata de un texto introductorio que pretende explicar
cudles son los temas y principales posiciones defendidas en los debates de
la ética contemporanea, y que ofrece lecturas selectas “de los autores que
son los principales protagonistas de dichos debates” (p. 10). EI libro esta
compuesto de una introduccion, redactada por Miguel Giusti —se trata de
su texto “”El sentido de la ética” en que el autor define la ética y establece
sus paradigmas principales, texto que ya expusimos y criticamos-, y de siete
capitulos consagrados “a los temas y a los debates mas importantes de la
ética contemporanea” (p. 10).

El primer capitulo se refiere a “Etica y politica”, y alli Gonzalo Gamio
trata de “El liberalismo y la ‘sabiduria del mal’, la busqueda de consensos
précticos y las figuras politicas de la tolerancia”. Gamio centra su analisis en
el concepto de la tolerancia y explora los supuestos filosofico-practicos que
subyacen a la tesis que identifica a la democracia liberal con el régimen politico
que pretende garantizar la practica de esta virtud.

El segundo capitulo estd dedicado a “Etica y cultura”. El texto
correspondiente de Fidel Tubino esta concebido “En defensa de la
universalidad dialégica”. En opinién del autor, en el mundo actual la
elaboracion consensual de normas post-convencionales con legitimidad
intercontextual exige un didlogo intercultural de ancha base. Para lograrlo es
preciso revisar las relaciones discriminadoras instaladas en las estructuras
simbdlicas de la sociedad y reconstruirlas.

“Ftica y derecho internacional” es el capitulo tercero, compuesto por
Ciro Alegria Varona con su texto “Moral y derecho internacional”. Alegria
comenta aqui el famoso articulo de Kant “La paz perpetua” (1795) y un par
de textos de John Rawls a fin de mostrar los vinculos existentes entre la ética
y el derecho internacional.
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El capitulo cuarto se refiere a “Etica y derechos humanos”. En é,
Salomodn Lerner Febres trata de “Derechos humanos, la afirmacion de una
cultura”. Para Lerner lo que hace civilizada o barbara una cultura no es su
poderio industrial, su capacidad de innovacion, la racionalidad formal de
sus sistemas politico y administrativo, o su organizacion econdmica. Lo
que le da esta cualidad es la forma como respeta y promueve los derechos
humanos.

“Etica, economia y empresa” es el tema tratado en el capitulo quinto,
redactado por Lucy del Aguila, quien se refiere a “Lo “ético’ y lo ‘econémico’,
cuestion de autonomias modernas”. Los textos con los que ilustra su
exposicion proceden de Amartya Sen y de Adela Cortina.

Pepi Patrén trata en el capitulo sexto de “Etica y género” con su texto
“Iguales y diferentes, una ética atenta”. La autora expone cdmo las mujeres
han estado ausentes de la discusion ética y politica de la época moderna. No
obstante, esta situacion habria comenzado a cambiar a raiz de la aparicién
del hoy clasico trabajo de Carol Gilligan In a Different Voice. Psychological
Theory and Women’s Development (1993). Para Patrén la relacion entre ética y
género problematiza la division entre lo privado y lo ptblico, subrayando la
importancia de la ética del cuidado propia de las mujeres frente a la ética de
la justicia mas peculiar de los varones.

Finalmente, Rosemary Rizo Patrén de Lerner tiene a su cargo el capitulo
séptimo, “Bioética, ciencia y tecnologia”, donde estudia el imperativo de la
responsabilidad ante las perspectivas desencadenadas por la tecnociencia
moderna. Se refiere asi a través de textos del ultimo Husserl y de Hans Jonas
a los peligros que nacen de la ciencia y de la técnica modernas.

La determinacion inicial errénea de la ética en el trabajo inicial, su
reduccionista presentacion de los paradigmas de la ética contemporanea y
algunas decisiones objetables en los capitulos y desarrollos realizados en este
libro, aminoran su indudable valor. Por ejemplo, se echa de menos capitulos
dedicados a ética y globalizacion, ética y ecologia, ética y corrupcion,
o una discusién sobre si los animales integren la comunidad ética, temas
ampliamente debatidos en la ética contemporanea. O uno se pregunta por
qué en el primer capitulo sobre ética y politica solo se enfoca el liberalismo,
0 por qué en el ultimo capitulo unicamente se encaran los problemas
causados por la ciencia y la tecnologia modernas y no se destacan también
los beneficios que han traido. Estos defectos menores en otro tipo de libro se
convierten en mayores en un texto introductorio.

4. Otros trabajos

El P. Eduardo Schmidt S.J., Profesor de la Universidad del Pacifico,
publicé en 1993 el libro Moralizacion a fondo. Un aporte a la luz de la teoria
del desarrollo humano de Hames W,. Fowler (Lima: U. del Pacifico) y en 1995
ética y negocios en América Latina (Lima: U. del Pacifico). Este altimo es el
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primer manual sobre ética de la empresa publicado en el Perti. E1 P. Schmidt
aborda su tematica a partir de la teoria del desarrollo humano de James W.
Fowler, combinandola con las ideas de Tomas de Aquino y la doctrina moral
catolica, y empleando la metodologia de la ensefianza interactiva.

EIP. Vicente Santuc S.J., Rector actual de la Universidad jesuita “Antonio
Ruiz de Montoya”, publicé el afio 1997 el libro ;Qué nos pasa? ética y politica
hoy (Lima: CEDEP/Ruiz de Montoya), Consta de tres trabajos: “Cémo
mirar el horror econémico”, “La formacion de dirigentes democraticos” y
“Trabajo y ocio desde la tradicion”; inicamente el primero se refiere en rigor
al tema del volumen. Se trata de una amplia consideracion de la denuncia
contenida en el libro de Vivian Forrester El horror econdmico” sobre el sistema
economico actual como profundamente inmoral y que podria dar lugar a
la adopcion de medidas totalitarias. Para Santuc vivimos en la época de
la “posmodernidad” cuando todas las ideologias han muerto y el sistema
democratico se ha vaciado de su sustancia, por lo que el sistema econdmico
imperante no tiene opositores. El dia de hoy vivimos dominados por la
experiencia de la contingencia: por la de la amenaza atémica y por la de la
amenaza ecoldgica, por la de la “contingencia del mal” y la del bien, por la
de la contingencia y facticidad de la vida de cada uno y por la del mundo
cultural. El autor sostiene que solo podremos descifrar las transformaciones
en las que inscribe la globalizacién econdmica partiendo del hecho de que
somos “cuerpos habitados por la palabra”. Este “desde donde” mirar las
cosas para orientarnos actualmente nos revela las actitudes que debemos
tomar frente al “horror econémico”: hay que rechazar lo Inaceptable”
que sin embargo se nos quiere presentar como necesario, saber renunciar
a soluciones ideales, evitar las trampas del voluntarismo y la virtud, y
asumir la ética como la posibilidad de volver a empezar siempre de nuevo.
Lamentablemente, este texto del P. Santuc posee un grado de oscuridad que
no favorece precisamente la lectura de sus planteamientos.

Teresa Arrieta de Guzman, profesora de la Universidad Nacional
San Agustin y de la Universidad Catdlica Santa Marifa de Arequipa, es
probablemente la mejor fildsofa peruana actual. Se interesa sobre todo por la
antropologia filosofica, el pensamiento utdpico, la filosofia de la educacién,
la estética y el pensamiento feminista, pero también se ha ocupado de la
tematica ética.

En su largo articulo, “Definiciones y aspectos filosoficos, éticos y morales
de la educacién contempordnea”?, subraya que el educador del siglo
XXI debe gozar de una autoridad moral con dos caracteristicas: 1) Indicar
claramente hacia dénde debe conducir el trabajo que €l y sus alumnos llevan

21 Paris: Fayard, 1996. Existe traduccion espafiola: E/ horror econémico. México: FCE,
1997.
22 En:Arrietay otros, Informdtica Educativa. Arequipa, Universidad Virtual, 2001, pp. 1-29.
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a cabo, y considerarlo como intrinsecamente valioso; y 2) debe cultivar la
habilidad para motivar a los estudiantes a estudiar sin recurrir para ello a las
calificaciones que obtengan los alumnos en los exdmenes, habilidad que en
gran parte se apoya en la relacion profesor-alumno (p. 9). Destaca asimismo
que, a su modo de ver, la teorfa de Humberto Maturana del emparejamiento
estructural entre el profesor y el alumno proporciona las bases bioldgicas
para la ética de la ensefianza. En efecto, segun el investigador chileno
nosotros creamos el mundo de momento a momento viviendo en €I, y
como con todo lo que decimos y hacemos contribuimos a gestar la préxima
etapa del mundo y de la gente, tenemos la obligacion de crear una clase
moralmente responsable (p. 28).

Arrieta comprueba que existen manifiestas inconsistencias entre las
promesas de la globalizacion (integrar en su seno a la humanidad entera y
eliminar los conflictos suscitados por la diversidad de culturas, identidades
y ciudadanos) y las consecuencias nefastas de ésta (la cual estimula la
importacion de modelos occidentales a las sociedades del sur, modelos
que les son inadecuados; hace surgir expectativas de transformar las
sociedades al precio de adaptarse al modelo occidental, perspectivas que
luego son decepcionadas; en lugar de promover la unificacién mundial
provoca el renacimiento de los localismos; promueve el afianzamiento de
las estructuras de poder mundial como nunca antes sucedid; no lleva al
proceso histdrico hacia su fin, sino que lanza a la historia en multiples y
contradictorias direcciones). En su ponencia “Sobre la cultura, la identidad
y la ciudadania en un mundo global”?, la autora busca explicar las
razones de estas inconsistencias y como es posible superarlas mediante
el analisis de la globalizacion y del concepto de identidad; y, sobre todo,
propiciando el cosmopolitismo nacido de la filosofia griega postaristotélica,
dada la incapacidad de la nacion-Estado para resolver las inconsistencias
mencionadas y para garantizar los derechos de los individuos no como
ciudadanos sino en tanto seres humanos. Por ello hay que adherirse, segtin la
filésofa arequipenia, a los principios de la ética cinico-estoica, Reconoce que
dicha ética no estd dirigida al cambio del mundo externo; pero expresa su
confianza de que, educando a los individuos en las virtudes recomendadas
por aquélla, se pueda transformar los pardmetros actuales “posibilitando, en
una escala radicalmente nueva y, en todo caso, fundamentalmente humana,
un mundo cosmopolita como el que estos antiguos fildsofos [esto es, los
cinicos y los estoicos, D.S.] anhelaban” (p. 167).

23 En: Tercer Coloquio del Posgrado en Filosofia de la Universidad de Guanajuato.
Guanajuato: Universidad de Guanajuato, 2006).
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En su breve articulo “Los principios de la bioética médica y el sentido
moral”?, Arrieta propone remitir los principios de la bioética clasica:
beneficencia, no-maleficencia, autonomia y justicia, a los principios que
James Rachels cree haber encontrado en todas las culturas: el cuidado de
los nifios, el decir la verdad y la prohibicién del asesinato. El cuidado de los
nifos, extrapolandolo al cuidado de los débiles, podria dar lugar al principio
de la beneficencia. El decir la verdad podria ser relacionado con el principio
de la autonomia en el aspecto del consentimiento informado. La prohibicion
del asesinato puede ser vista como el principio de la no-maleficencia. A
estos principios se podria agregar el de la justicia en su version rawlsiana.
En caso de que se compruebe y acepte esta propuesta, podriamos concluir
que existe una gramatica moral universal, paralela a la gramatica lingfiistica
universal defendida por Chomsky, como sostiene Marc Heuser. Por cierto,
esta gramatica moral universal experimentaria variaciones especificas
en cada cultura. La autora es de opinion de que deberia examinarse la
posibilidad de esta gramatica moral universal; y que, de darse, ella suscita
la esperanza de que, pese a sus diferencias, las distintas culturas puedan al
final comprenderse.

Teresa Arrieta de Guzman resefia en otro largo texto las investigaciones
realizadas “Sobre la frontera moral entre el animal y el hombre””. En la
primera parte, expone el planteamiento naturalista de R. Dawkins sobre
el tema y las concepciones seminaturalistas de M. Scheler, F. Romero y E.
Cassirer. Para todos estos autores existe en efecto una diferencia moral -
establecida por cada uno de ellos en diversa forma- entre el animal y el
hombre.

En la segunda parte presenta las ideas morales de D. Hume, L. Kohlberg
y C. Gilligan, quienes, al estudiar la moral, privilegian el sentimiento
(Hume), establecen grados en la evolucion moral (Kohlberg) y destacan el
valor moral de la preocupacion (Gilligan), con lo que aportan elementos que
permiten entender la “moralidad” animal.

En la parte final, se refiere a los trabajos y consideraciones de Frans de
Waal, poniéndolos en relacién con los planteamientos materialistas de R.
Dawkins y seminaturalistas de Scheler, Romero y Cassirer. En contra de estos
autores, de Waal sostiene que la moralidad no es una innovacion cultural
propia de nuestra especie sino una prolongacion directa de los instintos
sociales que compartimos con otros animales como ya habia afirmado el
evolucionismo.

24 En: Agustino. Nueva Epoca. Arequipa, Afio 9, N° 412007: pp. 131-146.

25 Ponencia presentada al VI° Congreso Mundial de Juventudes Cientificas, México, UNAM,
2008. También presento otra version como ponencia al XLVI Congreso de Filosofia Joven
en Tenerife. Esta (iltima version la ha publicado con el titulo de “Una aproximacion a la
frontera moral entre el animal y el hombre” en: Limites y fronteras. XLVI Congreso de
Filosofia Joven. Tenerife: Universidad de La Laguna, 2009, pp. 271-277.
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Por otro lado, en esta misma parte Arrieta compara la perspectiva de de
Waal sobre la moralidad animal con los enfoques de Ch. Korsgaard y Ph.
Kitcher. Tienen en comun rechazar la teoria de la capa o su atribucién a Th.
Huxley; pero se diferencian en que Korsgaard defiende una teoria mas bien
kantiana de la moralidad que considera a ésta como propia del ser humano,
y Kitcher sostiene que todavia no esta probado que los animales posean las
formas de altruismo que son caracteristicas de los animales humanos. En
cualquier caso, ambos sostienen una posicion contraria a la tesis de de Waal.

De su recuento extrae la autora la conclusion de que en el dia de hoy
parece afirmarse el punto de vista, contra concepciones contrarias como
la de de Waal, de que la moralidad es propia del ser humano, y que hay
que diferenciar entre la empatia animal y el altruismo humano. Mas agrega
que, asi como en las fronteras geograficas no se produce un cambio abrupto
entre el paso de un pais a otro, tampoco se puede precisar cudndo es que
la empatia animal se convierte en claro altruismo humano. Afiade que es
muy dificil conocer el mundo interior de otras especies. Y aboga por ultimo
por un nuevo humanismo que desarrolle una mirada nueva hacia el mundo
fisico, no viéndolo como algo ajeno y minusvalioso frente al ser humano,
sino como algo a lo que el hombre debe adaptarse para poder subsistir, y
en lo que las otras especies animales no se encuentran separadas del ser
humano por una barrera infranqueable.

Todos los articulos escritos por la profesora Arrieta y dedicados
a la tematica moral que hemos resefiado son de un gran nivel y tocan
investigaciones de un alto grado de dificultad. La autora tiene un amplio
conocimiento de las cuestiones tratadas y formula atinadas observaciones,
pero seria deseable que las elabore méds y que en un cierto momento
desemboquen en un planteamiento ético general propio.

5. Consideracion final

El recuento bibliografico anterior muestra cdmo hacia 1985 se reavivo
el interés por la ética en la filosofia peruana con trabajos (los de Sobrevilla,
1986 y Rizo Patrén de Lerner, 1986) que reflejaban la preocupacion por las
consecuencias éticas de la guerra entre el gobierno peruano y las guerrillas
de Sendero Luminoso y del Movimiento Revolucionario Tipac Amaru).
Luego el interés por la ética fue creciendo en la década del noventa hasta
desembocar en los libros que le dedicaron Miguel Polo (1996) y Miguel
Giusti (1999). El punto mas alto de esta evolucion se halla hacia mediados de
la primera década de nuestro siglo, cuando aparecen los seminales trabajos
de Miré Quesada C. (2003) y Silva Santisteban (2004) y los nuevos libros
sobre ética de Polo (2004, 2006) y Miguel Giusti (2006). No hay duda por lo
tanto de que actualmente existe una considerable produccion bibliografica
sobre ética en el Peru.

Los centros mayores de la produccion bibliogréfica sobre ética son la
Universidad Nacional Mayor de San Marcos y la Pontificia Universidad
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Catolica del Perti. Una diferencia destacable entre las investigaciones sobre
ética llevadas a cabo en ambas casas de estudio es que las efectuadas en
San Marcos tienen una mayor pretensioén (indagar sobre la crisis moral en
general [Polo], o sobre la crisis moral del proyecto moderno [Abugattas]),
pero han sido realizadas con un analisis y bibliografia insuficientes, por lo
que sus propuestas de solucion resultan muy poco convincentes; mientras en
cambio las investigaciones adelantadas en la Universidad Catdlica son mas
limitadas en sus ambiciones (sin dejar de exhibir criticas de largo alcance
como la de Giusti a lo que llama consensos nostalgico y utépico, o la de
Gamio a buena parte de la cultura moderna), pero han sido realizadas con
un mayor conocimiento del panorama ético actual y con mayores medios
metodologicos y bibliograficos. Quizds seria deseable combinar ambos
estilos de trabajo.

Importantes son también los articulos de Teresa Arrieta de Guzman
en Arequipa (Universidades de San Agustin y Catdlica de Santa Maria).
Exhiben un gran conocimiento bibliografico y observaciones muy atinadas,
aunque adolecen de un planteamiento ético general propio.

Un aspecto llamativo de la investigacion sobre ética en los ultimos
veinticinco afios en el Perti es la primacia que ha tenido la elaboracién
de problemas tedricos (la fundamentacién de la ética, la disputa entre
comunitaristas y universalistas, la ética como una peculiaridad de la especie
humana) sobre problemas surgidos de la practica —con la excepcion parcial
de las consideraciones de Miguel Polo. Es llamativo, porque en un pais
como el Perti con dilemas éticos tan premiosos nacidos de la practica, como
la corrupcidn, la violencia estructural, la falta de respeto por el orden legal
y democratico, el narcotrafico, la injusticia en la distribucién de los recursos
etc., se podria esperar que estos problemas bien pudieran alimentar mucho
mas el trabajo tedrico.

Los trabajos resefiados ponen de manifiesto algunas de las dificultades
generales para el trabajo filoséfico en nuestro pais: la carencia de bibliotecas
con una bibliografia actualizada (lo que da lugar al retraso del conocimiento
de lo que se hace afuera: en el primer mundo y en América Latina y el
Tercer Mundo), el aislamiento en que trabajan los investigadores con poco
contacto entre si (casi se podria sostener que entre nosotros no existe una
genuina comunidad filosofica de investigacion), la ausencia de espacios de
comunicacion en que se pueda debatir los planteamientos elaborados, y la
primacia del procesamiento de problemas tedricos (muchas veces venidos
de afuera como la discusion entre comunitaristas y universalistas) sobre los
problemas practicos nacidos de nuestra realidad (lo que es una consecuencia
del anatopismo, del estar dirigidos hacia fuera, que segin V. A. Belaunde
caracteriza nuestro pensamiento).

El incremento de las investigaciones sobre ética en el Pertt debe ser
considerado sin duda en forma muy positiva, aunque tampoco deberia
llevarnos a echar las campanas al vuelo. En efecto, ninguno de los
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trabajos resefiados esta a la altura —tampoco los de Mir6é Quesada o Silva
Santisteban- de la notable compilacion de articulos Para una filosofia del valor
(1971) de Augusto Salazar Bondy en el Pert; o de los libros Moralidad. Etica
universalista y sujeto moral (Buenos Aires: FCE, 1996) de Osvaldo Guariglia
o de ética de la liberacién en la edad de la globalizacién y la exclusion (Madrid:
Trotta, UAM/UNAM, 1998) de Enrique Dussel, en Buenos Aires y Ciudad de
México, respectivamente. Por ello, el entusiasmo que suscita la recuperacion
de la labor de investigacion ética entre nosotros debe ser moderado y a la
espera de que en los proximos afos esta abundante cosecha pueda producir
frutos mas maduros.
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RESUMEN

En 1609, en la imprenta lisbonés de Pedro Crasbeeck, se publicd
por primera vez la Primera Parte de los Comentarios Reales. Debido a las
complejidades palaciegas para su aprobacion, tuvieron que pasar cerca de
ocho afos para que saliera a la luz, esta vez en Cérdoba, la Segunda Parte
de esta obra. Editada de manera pdstuma —el Inca Garcilaso falleci6 el 23
de abril de 1616, en pleno proceso de publicacion-, el texto sufrird una
modificacion de talla: el cambio de titulo. De llamarse simplemente Segunda
Parte de los Comentarios Reales, la obra paso a llamarse Historia General del
Perii. Normalmente el titulo de un libro resume el contenido que el autor
busca trasmitir al lector ;Qué significd este cambio y cual fue su repercusion
en las lectorias que se sucedieron? ;Qué efectos produce la publicacion de
una obra publicada en dos partes, separadas por ocho afios una de la otra?

Palabras Clave :

Garcilaso, Comentarios Reales, Pert.

ABSTRACT

The First part of Comentarios Reales was published for the first time
in 1609 by Pedro Crasbeeck’s Portuguese press. The publication of the
Second part was delayed by eight years due to the difficulties that the
Imperial Court expressed for its approval. This time it was published
in Cordoba, Spain. The Inca Garcilaso passed away on April 23, 1616,
before the Second part was published. One important change was made
to the title: instead of Segunda Parte de los Comentarios Reales the title

1 Economista y filosofo, Jefe de la Seccion de Politicas Culturales de la UNESCO, Paris.
Autor de EI humanismo americano. Filosofia de una comunidad de naciones, FCE 2001,
Inca Garcilaso. Identidad de la Historia. Coordinacion, Cuadernos Americanos, UNAM
1989.
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was changed to Historia General del Pert. In general, the title of a book
summarizes its content. In other words it summarizes the ideas the
author wants to transmit to the reader. What was the importance of this
change? Did the change had any influence in the readings that followed?
What is the impact of a text that is published eight years apart in two
different books.

Key Words:
Garcilaso, Comentarios Reales, Pert1.

Un siglo después, en 1723, Gonzales de Barcia no solo empleara
nuevamente el titulo apdcrifo para publicar nuevamente la obra del Inca, sino
que también intervendra en la obra para realizar otros cambios notorios, que
se revelardn de importancia para los lectores de la época. ;Cémo interpretar
estas nuevas enmiendas al texto en pleno Siglo de la Ilustracion?

En lo que sigue, intentaremos elucidar las circunstancias historicas que
rodean tanto la edicion de 1607, como la edicion de 1727 de los Comentarios
Reales, y las consecuencias en las diversas lecturas generadas desde entonces.

1. La edicién cordobesa de la Segunda Parte de los
Comentarios Reales

Recordemos las condiciones de la publicacién de la Primera Parte de
los Comentarios Reales. No por azar los Comentarios se publican en 1609 en
Lisboa, “en la officina de Pedro Crasbeeck”. Asi se facilitan los tramites de
autorizacion exigidos y se reducian sensiblemente los costos, en relacién
con los libros impresos en Madrid y Sevilla. Detalle muy importante, el Inca
publica “a cuenta de autor”, es decir cubre los costos con su propio bolsillo.
El tiraje se estima en mil ejemplares, los que tendran acceso a las redes
comerciales de Espafia y Europa. Segtin la investigacion doctoral de Pedro
J. Rueda? los ejemplares que van a América son aquellos pedidos por las
autoridades ilustradas, los licenciados, los académicos y las congregaciones
religiosas. El Inca envia algunos pequefios paquetes personales al Pert1. Sabe
que jamds recuperard su inversion, pero su plan de largo plazo es otro, mas
elevado: confia en que la mision del libro esta en el porvenir. Esto denota una
actitud moderna de su parte: su estrategia consiste en dedicar lo esencial de
su tiempo a escribir con esmero y fundamento las grandezas de su patria
lejana y financiar su publicacion como libro, para asi poder pasar su mensaje
a una lectoria amplia, influyente, buscando de ese modo detener la politica
represora en el Perti que ejecutaba el virrey Toledo. Todo esto cuando atin no
existia la figura del “autor” financiado por el mercado.

2 Negocio e intercambio cultural. El comercio de libros con América en la Carrera de
Indias (Siglo XVII) Universidad de Sevilla, CSIC, 2005, 524 p.
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Sorprendié mucho a sus herederos encontrar, a su muerte, cerca de 500
ejemplares de los Comentarios. ;Qué pas6? ;Problemas de distribucion? ;Era
el Inca un mal promotor de sus libros? Pero para esas fechas la Primera Parte
del libro ya habia iniciado su propia vida, circulando de mano en mano en
Europay en América, creciendo su autoridad como autor, y se preparaban las
primeras reediciones y traducciones. Y por supuesto, ante la cercania de su
muerte, habia preparado minuciosamente la impresion de la Segunda Parte,
iniciando el 3 de diciembre de 1612 los tramites legales para su publicacion.

En la ciudad de Cérdoba, donde se publicd por primera vez la Segunda
Parte de los Comentarios Reales, la imprenta aparecio tardiamente®. En 1556, el
primer impresor que se establecid en esta ciudad fue Juan Bautista Escudero,
hombre de pocos recursos. Decisiva para el nacimiento de las primeras
imprentas en esta ciudad fue la creacién en 1553 de unas escuelas donde
ensefaban gramatica, retorica, casos de conciencia y lengua griega por parte
de la Compaiiia de Jests (Valdenebro y Cisneros, 1900). Fue asi que la venta
de libros se incrementé considerablemente en Cérdoba, al punto que pronto
se vio la necesidad de que algunos textos para los estudiantes de ellas se
imprimieran alll mismos. No es de extrafar que la obra mas antigua impresa
en Cérdoba sea del jesuita André des Freux, y tenga en la portada el escudo de
la Compaiiia de Jests*.

La Segunda Parte de los Comentarios Reales fue editada en la imprenta de
la Viuda de Andrés Barrera. El verdadero nombre de la viuda de Barrera fue
Lucia de Leerie, segin consta en la licencia del corregidor Juan de Guzman
para imprimir la Relacion de las fiestas hechas en Cérdoba a la Beatificacion de
Santa Teresa. Como era relativamente usual en su época, a la muerte de
Andrés Barrera en 1603, ella se hizo cargo de la imprenta®. De acuerdo a
Valdenebro, la imprenta era pequefia, pues “la mayor parte de las obras que
imprimid fueron sermones”. La imprenta de la viuda de Barrera estuvo vigente
en 1621, afio en que el negocio de venta de libros fue traspasado a Miguel
Rodriguez.

De acuerdo a Aurelio Miro Quesada, originalmente la Segunda Parte de
los Comentarios debid ser publicada por otro librero de Cérdoba, Francisco
Romero, el cual se hacia llamar el Impressor del Santo Officio de la Inquisicion.

3 De gran utilidad para nuestra investigacion es el trabajo titulado La Imprenta en Cérdoba.
El autor de este ensayo bibliografico publicado en 1900 es Jos¢ Maria Valdenebro y
Cisneros, sevillano, erudito y gran estudioso del pasado de la ciudad de Cordoba.

4 Como bien sefiala Valdenebro y Cisneros, los jesuitas también establecieron otras
imprentas en el vasto territorio colonial espafiol, como es el caso de la imprimerias de
Macao, Juli, Quito, Cordoba del Tucuman, la Asuncion del Paraguay y Santa Fe de
Bogota.

5 Asien Cordoba existian otras imprentas dirigidas por otras viudas, como las de de Juan
Martin o Javier Rodriguez.
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En realidad, siguiendo a Valdenebro, Romero, mas que a imprimir libros,
se dedicaba a la impresion de edictos, interrogatorios, instrucciones y
otros papeles que no tenian apuntados ni el lugar ni el afio. Al parecer, y
esta es nuestra hipotesis, para la realizacion de estos trabajos, Romero
subarrendaba la imprenta de Barreda. Sélo a partir de 1621, fecha en que
adquiere Francisco Romero la imprenta, comienza a publicar libros con su
nombre. Asi, se conocen dos libros hechos por él, uno en 1621 y otro en 1625°.

Al fallecimiento del Inca, el Licenciado Murcia de la Llana recibid del
Cabido catedralicio el muy formal encargo de confrontar en Madrid el
manuscrito original y el texto impreso y asentd las erratas el 12 de noviembre
de 1616. Como se menciona a menudo, existieron dificultades en el pago y
la venta de la obra’. Aun cuando se tiene noticia de algunos ejemplares que
llevan la fecha de 1616, la edicion definitiva vio la luz en Cérdoba un afio
después, en 1617. El titulo completo de la obra aparece asi en la primera
pagina:

“Historia General del Perti, trata el Descubrimiento del; y como lo ganaron
los Espaiioles. Las guerras civiles que huvo entre Pizarros, y Almagros, sobre
la Partija de la tierra, Castigo y el levantamiento de tyranos: y otros sucesos
particulares que contienen. Escrita por el Ynca Garcilaso de la Vega, capitin
de su Magestad, & C; Dirigida a la Limpisima Virgen Maria; Madre de Dios, y
sefiora nuestra. Con privilegio real.”

En la obra aparece también un grabado en madera de la Inmaculada
Concepcion rodeada de atributos, enmarcado por estas palabras: Mariam
non tetigit primum peccatum (el primer pecado no mancillé a Maria). La obra
original consistia en ocho hojas al principio y seis al final sin numeracion,
trescientas hojas numeradas de texto a dos columnas. Tanto en la edicion
de 1616 como la de 1617 figurarian en la portada el nombre del editor: “En
Cérdoba, por la viuda de Andrés Barrera, y a su costa”.

Las dificultades al parecer fueron decisivas para efectuar una modificacién
que influirfa en la interpretacion posterior de la obra: la del titulo, que en la
estrategia comunicacional del Inca era de primera importancia. En todos los
documentos del Inca: en el contrato con Francisco Romero, en la solicitud
al Obispo Mardones, y luego en las aprobaciones religiosa y del Rey, en la

6  Valdenebro parece caer en una contradiccion en este punto, pues afirma que el negocio de
la venta de libros de la viuda de Barrera fue traspasado a Miguel Rodriguez, para sefialar
después que Francisco Romero adquirio la imprenta de Barrera. En realidad, Valdenebro
estaria haciendo referencia aqui a dos componentes diferentes de la “empresa editorial”
de la Viuda de Barrera, algo que permite reforzar la hipdtesis de cesacion de actividades
en 1621.

7  Cf. El prélogo de Aurelio Miro Quesada (Vega et Aranibar, 1991).
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tasacion y en los encabezamientos de todas las paginas, se dice, sin excepcidn:
Segunda Parte de los Comentarios Reales.

Enrealidad, el nombre de “Historia General del Perti” aparece solamente
en dos partes de la edicion de 1617: obviamente en la portada del texto y al
final de la pagina de erratas, en donde se consigna lo siguiente:

“Este libro, intitulado Historia General del Pirt, con estas erratas, corresponde
con su original. Dada en Madrid a 12 de noviembre de 1616.”

Lo que llevan a cabo los editores del texto es un cambio conceptual del
titulo, muy probablemente cuando el libro estaba a punto de ser impreso.
Asi, de intitularse Segunda Parte de los Comentarios Reales pasa a llamarse
Historia General del Perii. ;Cémo y cuando se produce exactamente el cambio?
Haciendo un recuento de la aparicion de ambos titulos en la edicion de 1617,
podemos establecer la secuencia temporal que corresponde al protocolo
exigido entonces para la publicacién de un libro:

PARTE DEL LIBRO NOMBRE MENCIONADO FECHA
Carta demandando la aprobacion (Garcilaso) Segunda Parte... 3-12-1612
Aprobacion (Francisco de Castro) Segunda Parte... 26-1-1613
Aprobacion obispal (Obispo de Cordoba) Segunda Parte... 6-3-1613
Aprobacion (Consejo de Castilla) Segunda Parte... 6-1-1614
Aprobacion real Segunda Parte... 21-1-1614
Tasa (Nunez de Leon) Segunda Parte... 17-11-1616
Mencion después de las erratas y tltima pagina Historia General del Pira 12-11-1616
Portada Historia General del Peru 1617

La iniciativa de este cambio corresponderia claramente a los editores y/o
al licenciado Murcia de la Llana. En esta relacién Editor/Cotejador se ubica
la responsabilidad del cambio de titulo. Lo cierto es que en la mencién final
realizada por el licenciado Murcia de la Llana (cf. supra), fechada el doce de
noviembre de 1616, donde se daba cuenta del trabajo de contrastacion entre
los manuscritos y la edicidn, aparece al final la frase “Este libro, intitulado
Historia General del Piru,”. Curiosamente, no sucedio lo mismo con la tasa
(redactada por el escribano de la cdmara de su Majestad, Jerénimo Nufiez de
Ledn), fechada dias después, el 17 de noviembre de 1616, donde se aprecia
aun la expresion: “un libro intitulado Segunda Parte de los Comentarios Reales”,
quizas porque el autor del cambio de titulo no se creia autorizado a realizar
modificacion alguna en un documento suscrito por una autoridad superior
en la jerarquia. En la practica, se incumplié la autoridad del Rey y del
Tasador Real, pues el titulo original no correspondia con el titulo final. Estas
alteraciones merecen mayor investigacion, pues quedan pendientes algunos
enigmas. ;Los editores creyeron favorecer al Inca al trocar su condicién de
comentador por el de historiador?
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Quizas es necesario privilegiar la tesis de la conveniencia editorial,
esto es la busqueda de un titulo que permita asegurar las ventas del libro.
En cierta forma se hizo una homogenizacion con titulos atractivos de la
época, como la “Historia General” de Gomara o la “Verdadera Historia”
de Bernal Diaz. No obstante, lo que pudo ser al inicio un cambio de titulo
por razones comerciales, tendra sefialadas consecuencias —como podremos
ver mas adelante- en la interpretacion del texto del Inca. Téngase en cuenta
que cuando el Inca gestionaba Honras en la Corte de Madrid se le nego
rotundamente con el argumento de que los “historiadores habian escrito”
que su padre habia apoyado la rebelion contra la Corona. Cierto, se trataba
de los historiadores rentados por el Virrey Toledo, pero esto convenci6 al
Inca a no llamarse historiador, para liberarse de las condicionantes del oficio;
mas bien preferia considerarse “comentador”, “cronista”, “memorialista”,
para de ese modo aprovechar su condicién de testigo: “yo lo vi”, “yo lo oi”,
“me contaron”, “lo mamé en la leche”. Al ponerse como titulo “Historia
General del Perd” los lectores solicitarian del autor una disciplina, que en el
siglo XVIII, con el racionalismo emergente, se volvi6 una exigencia.

2. La edicion de 1722

Un siglo después de la primera edicion de la Segunda Parte de los
Comentarios Reales, saldra a la luz una edicién editada esta vez en Madrid, en
pleno siglo de las Luces. Su autor, Andrés Gonzales de Barcia Carballido y
Zuniga, nacié en Galicia en 1673. A lo largo de su vida desempefi6 importantes
cargos en la administracion colonial espafiola, llegando a ser superintendente
del Real Aposento de la Corte. A pesar de su activa participacion en la
administracion publica, de Barcia fue también un hombre cercano a las letras,
escribiendo en su juventud una serie de obras teatrales y textos poéticos,
publicados con diversos seudénimos?®.

El siglo XVIII esta marcado por el desarrollo de la historiografia como
una disciplina especifica del conocimiento, con sus métodos de trabajo y
estilos de escritura. La btisqueda de la “verdad histdrica” se transformé en
un aspecto esencial del Siglo Ilustrado espafiol. Es en este contexto que se
emprende un trabajo de revision de las fuentes primarias, necesario para
corregir los “errores” y completar los estudios de los tiempos pasados con
nuevas visiones y conceptos. Este trabajo de revision comprendia también la
reedicion de obras consideradas trascendentes para el pasado reciente de la
monarquia espafiola. Otra practica importante del trabajo de edicién en este
siglo es la intervencion del editor en tanto un “coautor” de la obra editada.
No ha de sorprender entonces que el editor intenta en muchas ocasiones

8  Cf. Jonathan Carlyon sobre la biografia de Barcia, quizas la méas completa hasta nuestros
dias (Carlyon, 2005).
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completar o corregir la obra, introduciendo una serie de modificaciones
dentro como fuera del texto. Ejemplo de esto son los prologos, las notas
de advertencias, el uso extensivo de los pies de pagina, la modificacién de
la puntuacion, o en algunos casos la introduccién al interior del texto de
elementos explicativos diferenciados del texto original con corchetes.

Tal vez el ejemplo mayor de esta tendencia es la muy leida edicién francesa
de los Comentarios Reales llamada Del Jardin du Roi (1744), publicada con el
titulo de Histoire des Incas, donde el editor modifica incluso la estructura misma
del texto original. El editor andnimo, de claro perfil enciclopedista (quizas
también el mismo que traduce la obra) omite capitulos enteros, partes de otros,
o incluso abrevia algunos pérrafos de la obra original, realizando paréfrasis y
condensando en una sola frase lo que en el original representa varias lineas.
El resultado puede ser interpretado como una recreacién de la obra original,
reordenada segtin los preceptos racionalistas de las Luces. El prefacio del
traductor concluye con una descripcién del tltimo rey de los incas, un tirano
que, al nombrar a uno de sus hijos mas jovenes como su sucesor, ha alterado
las leyes fundamentales, en una alusién apenas velada a la autoridad real de
la época’. La edicion tiene anotaciones eruditas a pie de pagina firmadas por
naturalistas conocidos como Godin, Feuillée, Pifon, Frezier, Margrave, Gage,
La Condamine, es decir, los filésofos viajeros del siglo XVIII, en particular
aquellos que viajaron al Ecuador y Perti para medir la latitud ecuatorial, y que
han estado en contacto con la cultura, la flora y la fauna andina.

En su caso, Gonzales de Barcia emprende un proyecto editorial de gran
envergadura con el fin de reconstruir las fuentes histéricas de la Conquista.
El trabajo editorial consistia principalmente en la reedicién de un conjunto
de cronicas, dentro de las cuales tres obras del Inca Garcilaso formaban parte.
El papel privilegiado que poseian las obras del inca en este gran proyecto
editorial puede verse en el orden de publicacidn. En efecto, fueron tres obras
de Garcilaso las primeras en publicarse: 1a Historia General (1722a), 1a Florida
del Inca (1722b), la Primera Parte de los Comentarios (1723). Como bien lo
afirma J. Carlyon, al iniciar sus reediciones con la Historia general del Perii,
Barcia elige la historia del reino mas famoso de los territorios del Nuevo
Mundo (Carlyon, 2005, 29)

No obstante, el primer texto publicado por Barcia es la Segunda Parte
(1722), y no como podia esperarse la Primera Parte de los Comentarios reales,
que se publicara un afo después. Aqui radica un aspecto notable de la

9  Sobre esta edicion ver el articulo de Neil Safier, “To Collect and Abridge...Without
changing anything essential Rewriting Incan History at the Parisian Jardin du Roi” p. 71,
y Edgar Montiel, 2009.

10 La Historia del Peru, La Florida del Inca, y la de los Comentarios Reales, junto con la
Monarquia Indiana de Torquemada recibieron el permiso real para imprimirse un 27 de
enero de 1721 (Carlyon, 2005).
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edicion de los Comentarios realizada por Barcia, es decir la inversion del orden
impuesto por el Inca Garcilaso a sus obras. Barcia de manera deliberada
publica en primer lugar la Segunda Parte de los Comentarios (utilizando
exclusivamente el titulo apdcrifo de Historia General), para publicar en 1723
la Primera Parte de los Comentarios. Se pasa entonces de un orden temporal-
genealogico impuesto por el Inca Garcilaso, a un orden de prestigio, en el
cual se enfatiza la “gesta” de la Conquista. Al hacer esto, Barcia no solo
profundiza la independencia entre los dos voliimenes, sino también sitda el
pasado prehispanico en un orden inferior a aquel representado por el orden
europeo.

La edicién de Gonzales de Barcia presenta algunas variantes con relacion
a la edicion de 1617 de la Segunda Parte de los Comentarios. Un ejemplo
de esto aparece en la portada misma. Estas variantes pretendian como lo
establece el propio titulo de la obra: “enmendar y corregir”'".

Entre las mds notables modificaciones se encuentran a nivel de la
puntuacion (cf. el titulo completo mencionado anteriormente). Ademas, si en
la edicién de 1617 un grabado que representaba la Inmaculada Concepcién
con atributos acompafiaba la caratula, en la caratula de la reedicion de
Barcia (1722), aquel grabado ha sido remplazado por una virgen madre que
sostiene en brazos al nifio. También se opera un proceso de modernizacion
en la edicion, resaltando el desplazamiento de la tabla de contenidos del
final al principio de la obra (quizas por cierta influencia francesa).

No obstante, los afiadidos propiamente dichos son poco abundantes.
Asi, en la edicion de Barcia se consigna tan solo una advertencia sin firma
y una tabla de cosas notables. La advertencia es extraida al parecer de un
texto de Agustin de Zarate (Macchi, 2009). Se trata de una indicacion sobre
la conquistas del marqués de Carete, don Andrés Hurtado de Mendoza,
tercer virrey del Perti, que desempefara sus funciones entre 1556 y 1561,
el cual “fue el responsable de la cristianizacion de Sayri Ttpac y su regreso
fundamental” (ibid, 35). La advertencia, por corta que ella sea, representa
una de las caracteristicas esenciales de los diversos trabajos de reedicion
realizados en el siglo XVIII, la de “completar el relato de las crénicas
actualizando sus referencias historicas con nuevos materiales a disposicion
del lector entendido”. En el caso de la edicion de Barcia, las adiciones
tienden a enfatizar la derrota Inca, estableciendo la efectiva desaparicion del

11 Eltitulo completo de laobraes el siguiente: “Historia General del Perti, el Descubrimiento,
de él, y como lo ganaron, los Espaiioles: que huvo entre Pizarros y Almagros, sobre la
Partija de la tierra, castigo, y el levantamiento de tyranos, y otros sucesos particulares,
que contienen. Escrita por el Ynca Garcilaso de la Vega; capitan de su Magestad, &
C; Dirigida a la Limpisima Virgen Maria; Madre de Dios, Y seiiora nuestra segunda
Impresion, enmendada, y aiadida; con dos tablas, una de los capitulos, y otra de las
Materia (Madrid, 1722)”.
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antiguo imperio y su real linaje (Macchi: 2009, 35). Esta tarea de completar el
texto escrito se puede apreciar con més claridad en la edicion de la Primera
Parte de los Comentarios Reales (1723), donde Barcia afiade un Prélogo que es
notable por diversas razones que sefialaremos.

3. Barcia, Raleigh y la presencia inglesa

El prélogo, que aparece en la Primera Parte de los Comentarios Reales
bajo el nombre de Don Gabriel de Cirdenas (probablemente, un seudénimo
de Gonzales de Barcia), debe leerse en primera instancia como un intento
de completar la informacién contenida en la Segunda Parte, publicada
como hemos visto un afo atras. No obstante, independientemente del
afan historiografico de corregir las fuentes escritas, el Prologo puede leerse
también como un intento de justificacion de la conquista, que por lo demas
no existia en el relato del Inca. Para este fin, Barcia menciona una multitud
de citas de historiadores de la época. Entre los diversos acontecimientos de la
historia americana, resaltan dos de las escenas mds cruentas de la conquista
del Perti: la muerte de Atahualpa, primer inca que se enfrenta a la conquista,
y la de Tapac Amaru, tltimo descendiente directo de la linea sucesoria del
Incario.

Otro punto importante en este prologo, especialmente por los efectos que
tendria posteriormente en algunos lectores, es la mencidn de una supuesta
profecia pronunciada por el stbdito inglés Sir Walter Raleigh en su libro El
Dorado. Barcia menciona textualmente lo siguiente:

La fuga, y entrega del Inca, es cierta en la forma que Garcilaso refiere, lib.
8. cap. 16, hasta el cap. 20. de la 2 parte y que acabd en €], la linea recta
de Huaina Capac, para evitar trabajo de restituir a sus descendientes, en
el trono, como crey6 simplemente Walterio Raleg, en la Relacién de su
Viaje, a Guiana (fol. 97. part. 8 de la América, de Theodoro Bry) : Et deum
testor, mihi a D. Antonio de Berreo affirmatum, quemadmodum, etiam
ab aliis cognovi, quod in praecipuo ipsorum templo inter alia vaticinia,
quae de amisione regni loquuntur; hoc enim fit, quo dicitur fore, ut Ingae,
sive Imperatores, et Reges Peruviae, ab aliquo Populo, qui ex regione
quadam quo Inglaterra vocetur, in regnum suum rursus introducantur
[En el original de W. Raleigh, in fine] Recuerdo igualmente que Berrio ha
confesado, a miy otras personas (y declaro ante Dios poderoso que esto es verdad)
que, en los principales templos del Perii, en la época en la que el Imperio estaba
ya bajo la autoridad espafiola, se escuchaba algunas profecias que predecian la
caida del Imperio. Y seguin éstas, gracias a Inglaterra, los Incas recobrarian de
nuevo su poder y serian liberados de la esclavitud de sus conquistadores.

En el texto citado en latin por Barcia, se hace referencia a unas supuestas
profecias (vaticinia) de restitucién del Imperio Incaico. El impacto que tuvo
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en los lectores —tanto entre las elites indigenas como en las coloniales- fue
tal que cuando se establecid la prohibicién de circulacién de los Comentarios
Reales, el virrey Jauregui reiteré en unos de los documentos oficiales el
“caracter nefasto” que habia tenido la mencion en el prologo de Barcia a la
supuesta alianza que esperaban realizar los ingleses y los descendientes del
Imperio del Sol. Dice textualmente: “nunca debié permitirse la profecia supuesta
de dicha historia”.

Se le atribuye esta “profecia” a Sir Walter Raleigh, caballero y aventurero
inglés, nacido en 1552. Favorito de la reina Isabel I, bajo sus auspicios
ocupd diversos cargos, como el de capitan de guardia y el de Vicealmirante,
realizando ademas diversas expediciones.

Encarcelado después de la muerte de Isabel L, al recobrar su libertad,
Raleigh puso en ejecucion la realizacién de un proyecto en el cual pensaba
desde una veintena de afios atras. Habia hecho en 1595 un viaje a la Guyana,
objeto del texto mencionado, para descubrir una ciudad donde abundaban
las riquezas. El Dorado fue la obsesion y el desastre de su vida. No lo
descubrid porque, para su desgracia, la razén no pudo mostrarle el camino.

Raleigh participd personalmente en la empresa. Al llegar a la zona de lo
que es la actual Venezuela, entablé contactos con caciques locales, remont6
parte del Orinoco, quem¢ la ciudad espafiola de San José y capturd al capitan
Antonio de Berreo y sus hombres, buscando el acceso a la ciudad mitologica.
Lajornada implicd la pérdida de mas de cien hombres pero sus contactos con
unjefe dela provincia de Arromaia, Topiawari, parecian haberle dadola clave
para la entrada a El Dorado. Ganado aparentemente para la causa inglesa
que prometia la defensa de su pueblo frente a la tirania espafiola, Topiawari
sin embargo aconsejo a Raleigh regresar tiempo después.

El relato de esta expedicion fue narrado en el libro intitulado The discovery
of the large, rich and beautiful empire of Guiana [1596], mas conocido por el
nombre de EI Dorado. Al contrario del final tragico del autor, el libro fue un
éxito comercial. Publicado en 1596, fue integrado desde 1599 por Hakluyt
en su gran Coleccién de viajes. La explicacion parcial de la profecia aparece
mencionada en el propio texto de Raleigh, en la parte de la dedicatoria al
soberano, a quien va dirigido este “informe”, donde se recurre a un relato
fantasioso para describir las pretensiones que tenia Inglaterra sobre una
parte del territorio americano:

Desde hace muchos arios, conocia por medio de testimonios la existencia de este
poderoso, rico y magnifico imperio de la Guyana y de esta gran ciudad dorada
que los espafioles llaman EI Dorado y los indigenas Manoa, ciudad que fue
conquistada, reconstruida y ampliada por el hijo mds joven de Huayna Capac,
emperador del Peril, en la época en la que Francisco Pizarro conquistaba el
susodicho imperio a sus dos hermanos mayores Huascar y a Atahualpa, que
luchaban entre si por el poder, uno sostenido por Orejones de Cuzco, el otro por
los pobladores de Cajamarca. El afio precedente, envié a mi colaborador Jacob
Whiddon con el fin de que se informara sobre las vias de acceso y obtuve algunas
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informaciones del capitdn Parker, que estuvo un tiempo en mi servicio antes de
estar, ahora, al servicio de Su Sefioria, y que me informo que existia una entrada
al sur de la gran bahia de Charuas o de Guanipa.

[...]EI pais posee cantidades de oro varias veces mds abundantes que las zonas
mds ricas en la India o en Perii. La mayoria de los reyes de las fronteras
ya se hicieron los vasallos de su Majestad y no parecen desear nada
mas que la proteccion de su Majestad y la vuelta del pueblo inglés.
El pais ofrece oportunidades mds grandes de riqueza y gloria que los viajes a la
India occidental y podemos acceder a las mejores regiones de ésta mds facilmente
que tomando el camino ordinario. El rey de Espafia no caeria en la pobreza si
le tomdsemos tres o cuatro puertos de América, como lo contemplamos, y las
riquezas del Perii o de la Nueva Espafia no se encuentran abandonadas a la orilla
del mar a la merced de una crecida o de una gran marea, o dejadas a resguardo
sobre la arena después del reflujo de las aguas. Los puertos de la costa son raros y
pobres en comparacion de las regiones del interior; mal defendidos, son ricos sélo
cuando las flotas vienen para cargar alli los tesoros destinados a Espafia. Y seria
de nuestra parte juzgar a espafioles muy bobos si, disponiendo de numerosos
caballos y esclavos, ellos no pudiesen, en el espacio de dos dias, transportar todo
el oro que poseen en el pais, lejos del alcance de nuestros soldados de infanteria,
porque las Indias son en su mayor parte montafiosas, cubiertas de bosques y de
ciénagas y surcada de rios.

Justifica esta larga traduccion la necesidad de dilucidar, como lo subrayo
en el texto, que la referida “vuelta del pueblo inglés” para responder al
llamado de los “reyes de fronteras”, que “deseaban volver a ser vasallos de
suMajestad” (y no de Espafia, se entiende), es una frase de circunstancia, que
fue interpretada por Barcia como una profecia y repetida por una dilatada
historiografia.

No obstante las inexactitudes flagrantes que presenta el relato de
Raleigh, podemos ver en todo su alcance al pensador politico. Raleigh es
el primero que proyecta, en el terreno de la imaginacion y en la practica, la
idea de un imperio Britanico y un método mas apropiado para establecerlo.
Lo asombroso es que, sin tener en cuenta las premoniciones de Raleigh, la
historia haya acabado por arreglar las cosas como las habia visto. La costa
atlantica de la América del Norte se hizo tierra inglesa, lo mismo que una
parte de Guyana. Para llevar a cabo la realizacion de este imperio, Sir
Walter Raleigh expone un modelo de conquista diferente al implementado
por la Corona espafiola: busca la cooperacién voluntaria de los indigenas
explotando su rechazo sistematico a la dominacién espafiola.

12 Sir Walter Raleigh £/ Dorado. UTZ/Ediciones UNESCO, Paris 1993. Esta edicién lleva
un estudio introductorio de R. Schomburgk, y fue incorporada a la Collecion UNESCO
de Obras Representativas, dirigida entonces por el ensayista Fernando Ainsa.
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Por el contrario, el relato de la Conquista imaginado por Barcia en el
prélogo todavia se enmarcaba en los alcances juridicos establecidos por la
bula Inter caetera de 1493 en la cual el papa Alejandro VI dividia parte del
mundo entre los reinos de Portugal y de Espafia. Ademas, la bula papal
establecia como condicién para la soberania espafiola sobre las tierras
descubiertas la obligacion de enviar hombres para evangelizar y civilizar a
los habitantes de esas tierras.

No obstante, el marco juridico en el cual se realizaban habia cambiado
radicalmente durante el siglo que separaba la edicién princeps de los
Comentarios de aquella de Gonzales de Barcia. La eficacia de la conquista
y un derecho marcado por la ocupacién efectiva de las tierras parece
haberse convertido en regla durante este periodo. (Macchi: 2009,79) Las
dos grandes potencias europeas de aquel entonces, Francia e Inglaterra,
habian comenzado una politica de colonizacién que vulneraba los territorios
acordados a los reyes de Espaiia por Alejandro VI (el llamado papa Borgia).

Otro aspecto subyacente en el relato de Barcia sobre la presunta profecia
de Raleigh concierne a la legitimidad de la presencia espafiola en el Nuevo
Mundo. De acuerdo a Barcia, al igual que sucedia en las monarquias
europeas, donde la muerte del altimo descendiente de una casa real marcaba
el inicio de una nueva dinastia, la muerte de Tupac Amaru representaba
el final de la linea dindstica iniciada por Manco Capac. Es posible que este
punto suscitara el mayor interés en José Gabriel Condorcanqui para reclamar
el titulo de Tupac Amaru I y buscar reiniciar el linaje interrumpido por el
Virrey Toledo.

En este sentido, la mencién por parte de Barcia del relato se orienta a
resaltar dos puntos. En primer lugar, refutar la posibilidad de una alianza
entre la casa real britanica y aquella representada por los supuestos
descendientes de la “casa real” inca. Por otro, Rodriguez de Barcia intentaba
recalcar las amenazas del expansionismo colonial inglés. Las amenazas de
potencias extranjeras a los territorios americanos-espafioles que describe
Barcia se condensan en la figura de este caballero inglés que concibiera
insistentemente un nuevo imperio americano con Inglaterra como sede.
Sin duda, en este punto, Barcia tuvo razdn, pues los siglos venideros el
Imperio inglés conocera una expansion sin precedentes.

4. La edicién de 1723 y la rebelién de Tapac Amaru

La mayor parte de los independentistas americanos tenian un
conocimiento de primera mano de los libros del Inca Garcilaso. Francisco
de Miranda los tenia por lectura preferencial ®* y Bolivar lo cita en sus

13 Mayke de Freitas Santos.”La hora de la biblioteca: los libros de Francisco de Miranda”.
Cuadernos americanos 126, UNAM, México 2008.
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cartas. San Martin los ley6 en Cadiz y quiso editarlos durante su estancia en
Cérdoba en 1816. Jefferson tenia dos ejemplares en su biblioteca personal
que se conservan en el Library of Congress de Washington. Garcilaso esta
presente tanto en hombres de accion como Tpac Amaru, Miranda, Bolivar,
San Martin, Monteagudo o Juan Pablo Viscardo, como en los debates de
ideas que se producen en las sociedades patridticas de Lima, Quito, México,
Bogota y Buenos Aires. Si esto ocurria en tierras americanas, otro tanto pasaba
en Europa, donde las obras del Inca eran leidas ampliamente, y tuvieron
una notoria influencia en diversas corrientes ideoldgicas, en particular en
la construccion del concepto de Derecho Natural, en las propuestas de los
utopistas sociales, y en las ideas de los movimientos ilustrados. En Europa
sus grandes lectores se llaman John Locke, Bacon, Montesquieu, Voltaire,
Diderot, Francoise de Grafigny, Marmontel, entre otros.

Hay que destacar que los escritos del Inca Garcilaso tuvieron una
sefalada influencia en los levantamientos indigenas en el mundo andino a
lo largo del siglo XVIIL. Ese fue el caso de la Gran Rebelion liderada por
José Gabriel Condorcanqui, quien asumid el nombre de Tapac Amaru II,
en tanto descendiente del inca de Vilcabamba, Tapac Amaru I, decapitado
en el Cuzco en 1572. Teniendo como epicentro la region del Cuzco, para
luego extenderse a otras regiones del Pert y de Bolivia, la mayor rebelion
en América puso de manifiesto el nacimiento de un “nacionalismo inca” que
fue alimentado por las lecturas que realizaba un selecto grupo de indios y
mestizos cusquefios de los Comentarios Reales™.

Si bien el movimiento arrancé exigiendo la supresion de gravamenes y
la explotacion en tributos que debian pagar los indigenas, pronto intervino
otro factor subjetivo: la recuperacion de una historia que tenia en la restitucion
de la antigua soberania un principio unificador de la poblacion indigena. El
pasado cobra vigencia, como lo muestra una carta de Juan Pablo Huaman
Sullca, de la localidad de Crusero, a Tpac Amaru®. En ella le exhorta de que
“tenga cuidado de los espafioles”, pues ellos ya habian matado un inca, Tupac
Amaru I. Respecto a esos vinculos con el pasado, en particular la relacién con
las obras del Inca Garcilaso, el historiador Carlos Daniel Valcarcel recuerda
que cuando Ttpac Amaru II estuvo en Lima en 1778 participd en una logia
de lectores del Inca Garcilaso que animaba su paisano Miguel Montiel,
comerciante cusquefio que habia estado en Espania, Francia e Inglaterra.
Sobre este punto dice textualmente Valcarcel: “En los documentos sobre personas

14 Rowe narra en su “El movimiento nacional inca del siglo XVIII” el efecto que tuvo
los Comentarios Reales en los Andes. (Revista Universitaria, N°7, 1954). Otro texto
fundamental para comprender este fenomeno es el libro El Nacimiento de una utopia de
Manuel Burga. En ¢€l, su autor muestra como a principios del siglo XVIII se observa una
recreacion del pasado incaico como alternativa al poder colonial.

15 Con fecha del 9 de diciembre de 1780.

51



Epcar MoNTIEL

acusadas de haber participado en la rebelion, aparecen numerosas declaraciones de
cusquefios que confiesan haberse reunido en Lima para conspirar. Todos declaran
haber leido y comentado la obra del Inca Garcilaso Chimpuocllo, lecturas iniciadas
en el Cusco y renovadas por Tipac Amaru y sus amigos durante su permanencia
en Lima con ocasion de los litigios judiciales que sostuvo ante la Real Audiencia en
defensa de los indios mitayos de Tinta y de su legitima descendencia del tiltimo” . ¢

(Quién es este personaje, comerciante prospero y viajero por Europa,
con amplia estadia en Inglaterra, y que aparece brindando apoyo intelectual
y econdmico a Tupac Amaru? Valcarcel presenta de este modo a Miguel
Montiel: “nacio en el afio 1757 en el pueblo de Oropesa (Quispicanchis). Desde
los 15 afios comenzd a recorrer las provincias del sur, el Alto Perii y pasé a Lima.
Después viajé a Esparia y de alli a Londres donde permanecid cerca de cinco afios y
de alli pasé a Francia’. En 1769 retornd a Cidiz y al afio siguiente partié rumbo al
Callao en el navio de un peninsular amigo suyo. Conocié a Tiipac Amaru en Lima
cuando éste litigaba judicialmente, teniendo de inmediato un elevado concepto de su
moralidad individual y su solvencia econdmica. Esta simpatia personal se acrecento
al descubrir la similitud de opiniones histéricas que compartia con el cacique noble.
Ambos admiraban la grandeza del Imperio Incaico, lamentaban la vida decadente del
indio virreinal, creian en su reivindicacion y seguian devotamente las opiniones de
Garcilaso Chimpuocllo en sus Comentarios Reales” 7

La edicién que se utilizaba para esas lecturas era precisamente la
de Gonzalez de Barcia, la publicada Madrid en 1723. El ejemplar de esta
edicion, traido de Cadiz por Miguel Montiel, es el que se menciona en la
autorizacion aduanal de los efectos personales de Tupac Amaru cuando
regresa de Lima al Cusco en diciembre del 1777 (Real Aduana del Cusco,
legado 162, Cuaderno 18). -Ademas de vestidos, sombreros y especies se
precisa “1 encomienda con libros”, “1 astrolabio”, “1 resma de papel” y “1
obra de Garcilaso”.™®

16 Carlos Daniel Valcarcel Tipac Amaruy la prohibicion de los Comentarios Reales. Revista
Nacional De Cultura. Ao XXIII - enero-febrero 1961. NO. 144 P. 101-105 Caracas,
Venezuela.

17 C.D.Varcarcel. La rebelion de Tupac Amaru. México: FCE, 1966, p. 56. Hay un error de
transcripcion en la fecha “1757”, con esta informacion proveniente del Archivo General
de Indias. La fecha probable de nacimiento es 1737. Esta no se pudo comprobar en los
archivos parroquiales de Oropesa. La informacion sobre las cartas intercambiadas entre
Tapac Amaru y Montiel, asi como las referencias a su participacion en la rebelion y su
muerte en la carcel en 1785, se encuentran reunidas en el Tomo III de Los procesos a
Tipac Amaru y sus compaiieros, Lima, 1981, Coleccién documental del Bicentenario.

18 Catalogo de la exposicion “La rebelion de Tupac Amaru 1777-1782”, Archivo General
de la Nacion, Lima junio 2003. En la vitrina 2, junto a esta autorizacion, se muestra la
edicion de los Comentarios de 1723. En la vitrina 3 se muestra la “Carta de pago de José
Gabriel Tupac Amaru a favor de Miguel Surco Montiel, por la cantidad de 8,262 pesos 4
Y reales” (Escribano Andrés Sandoval, Protocolo 963, Folio 505-505v, Lima 3 de enero
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En la ofensiva hispanica por apagar los tltimos vestigios de la rebelién,
es cuando se contempla con claridad la notable fuerza politica que poseian
los Comentarios Reales. A inicios de 1782, las autoridades coloniales juzgaron
todo lo que representaba el pasado incaico como una amenaza, pues era
considerado como antiespafiol y anticolonial. Se trataba de erradicar todo
vestigio del pasado incaico que aun subsistia. Asi lo demuestra el siguiente
pasaje del Decreto Real del 21 de abril de 1782:

- Por causa del rebelde [Tapac Amaru II], mandase que los naturales se
deshagan o entreguen a sus corregidores cuantas vestiduras tuvieran,
como igualmente las pinturas o retratos de sus incas los cuales se
borraran indefectiblemente como que no merecen la dignidad de
estar pintados en tales sitios...

- Por causa del rebelde, mandase a los naturales que sigan los trajes
que se les sefialan las leyes; vistan de nuestras costumbres espafiolas
y hablen la lengua castellana bajo las penas mas rigurosas y justas
contra los desobedientes®.

En este trabajo de erradicacion del simbolismo inca, en 1782 las
autoridades reales mandaron a confiscar todas las copias de los Comentarios
Reales. Las autoridades no solo retiraron todas las copias que estaban
en circulacion de la Historia General, a partir de las cuales los indigenas
aprenden “muchas nociones perniciosas”, sino que ademas, el Rey anunci6
que los descendientes de los Incas no tenian derecho a utilizar el titulo de
Inca. Existen muchos documentos expuestos por funcionarios civiles y
eclesiasticos, por ejemplo el visitador José Antonio de Areche, el oidor Benito
de la Mata Linares o el prelado criollo Juan Manuel de Moscoso y Peralta.
Especialmente aleccionadoras son las afirmaciones de este tiltimo en cuanto
al efecto que tuvo la lectura en los seguidores de Tupac Amaru:

“Si los Comentarios de Garcilazo no huvieran sido toda la lectura é instruccion
del Ynsurgente Josef hillrelupa Amaro; si sus continuas invectiva s, y
declamaciones contra los espafioles, no se quuviese permitido dar tan facilmente
d la prensa, y en una palabra, sj estas, y otras lecciones cte algunos Autores
Regnicolas no hubieran tenido la aceptacion del Traydor en lo mucho que en ellas
se vierte sobre la conquista no emprenderia Tupa Amaro el arrojo detestable de
su la incauta expresion de muchos imprudentes, y manejo de aquellos libros que
devian quemarse alentaron aquel espiritu para la irrupcion que experimenta el
Reyno”.

1778). Este mismo documento se reproduce en la Lista del Patrimonio Documental: www.
unesco.org/webworld/mdm/2001/nominations_2001/peru/protocolos

19 Reproducido en R. Konetzke (ed., Coleccion de documentos para la historia de la
formacion social de Hispanoamérica, 1493-1810, Madrid: 1962, pp. 482ff.
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La obra del Inca tuvo también una gran influencia en quien fue gestor,
promotor y agente secreto en favor de la Independencia Americana, Juan
Pablo Viscardo y Guzman. En la vida y obra de este joven jesuita podemos
ver las vicisitudes y las estrategias de poder propias de la época.

Oriundo de la ciudad de Pampacolca en los altos del Perti cerca de
Arequipa, Viscardo y Guzman naci6 en 1748. Se inscribié como novicio en
el Colegio Real de San Bernardo en el Cuzco junto con su hermano mayor,
José Anselmo. Muy probablemente fue durante su estadia en el colegio
cuzquefio que el joven Viscardo y Guzman tuvo su primer acercamiento
a los Comentarios Reales, en la edicion que circulaba en ese entonces, la de
Rodriguez de Barcia®.

Ellos habian hecho sus primeros votos cuando en 1767, cuando el Rey de
Espafia Carlos IIl decretd una orden de expulsion contra los jesuitas asentados
en tierras americanas. Solo contaba 21 afios cuando fue transportado a la
fuerza, primero a Espafia, y poco después a Italia. Posteriormente, Viscardo
y Guzman buscara refugio en Inglaterra. Desde Europa, sigue con suma
atencion las noticias del levantamiento de Tpac Amaru, hecho que informa
al consul inglés John Udny, con la esperanza de que el incipiente espiritu
libertador reciba alguna ayuda por parte de la potencia anglosajona. Fue
en Londres donde escribe uno de los documentos mas influyentes de la
independencia americana, la Carta a los Esparioles Americanos (1792). El escrito
del procer era un llamado a los nacidos en estas tierras para liberarse del
gobierno ilegitimo ejercido por los espafioles. En la primera parte de esta
obra, Viscardo y Guzman describe y critica los mas de trescientos afios de
presencia europea en el Nuevo Mundo.

La influencia que tuvo los Comentarios en este autor se refleja en diversas
partes del manuscrito original. Tanto entusiasmo le despertd el relato que
Viscardo copi6 un extenso pasaje narrativo de los Comentarios que abarcaba
originalmente unas 65 lineas, o sea, mas de dos paginas enteras de su propio
manuscrito (paginas 11-12).

Fue la intervencién de otro précer de la independencia americana, el
venezolano Francisco de Miranda, en la preparacion del manuscrito de la
Lettre lo que contuvo en cierta forma los impetus garcilasistas de Viscardo.
Asi, cuando la obra sali6 impresa, Miranda, o algtun colaborador, habia
suprimido, muy acertadamente, unas 22 lineas de la cita excesivamente
larga. Pero en el manuscrito de Viscardo no se hizo indicacion alguna de que
se contemplara tal omision (Simmons, 1983,88)*".

20 Enel Cuzco existia dos colegios de jesuitas, el de San Bernardo, y el Colegio Real de San
Borja, donde realizo estudios Tpac Amaru.

21 En la pagina 12 del Manuscrito, Miranda vuelve a escribir en el margen “note el caracter
de I'ouevre (sic) de Garcilaso par Ulloa”. La nota que no llegd a imprimirse pertenece al
Resumen historico publicado por Ulloa en 1748. Ahi expresa la admiracion que le merece
el Inca Garcilaso como autoridad sobre los temas peruanos.
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Uno de los pasajes mds significativos de la descripcion es una extensa
cita de los Comentarios Reales, en la cual el Inca Garcilaso narra el proceso
seguido al Inca Ttpac Yupanqui por el régimen tirdnico del Virrey Francisco
de Toledo en el siglo XVI. El jesuita peruano termina diciendo:

“El despotismo que ella exerce con nuestros tesoros, sobre las ruinas de la
libertad espafiola, podria recibir con nuestra independencia un golpe mortal, y la

ambicién debe prevenirlo con los mayores esfuerzos” »

En resumen: era improbable que las obras del Inca Garcilaso atravesaran
incélumes a los editores del Renacimiento y el Siglo de las Luces. Los largos
afios de separacion de la publicacion de la Primera y la Segunda Parte de
los Comentarios hicieron que la posteridad las recibiera como dos obras
independientes. Y asi se han seguido publicando hasta hoy y en todas las
lenguas. Por otra parte, el cambio de nombre de la Segunda Parte como
Historia General del Perii enrarecio el claro mensaje del autor a sus lectores,
y afecté significativamente su estrategia comunicacional. Eso se advierte
claramente en el tratamiento que la historiografia otorgo a este libro en el
siglo XIX y XX. Se exige una Historia escrita por historiadores. En su tesis
doctoral La historia en el Perii, el joven José de la Riva Agiiero concluye
que “la Segunda Parte de los Comentarios es bastante inferior a la primera
en utilidad histérica, aunque no carece de alguna importancia y puede a
trechos prestar servicios no despreciables. Cuando en ella Garcilaso habla
de suyo es apasionado y a menudo incurre en inexactitudes, porque habla de
memoria...”. Las cursivas son de Riva Agiiero.”

Quedaria incompleta la Presentacion de la edicién cusquefia de la
Segunda Parte de los Comentarios Reales si no nos detuviéramos a saludar
el valioso esfuerzo de la Municipalidad Provincial del Cusco —con el Prof.
Oscar Paredes Pando al frente de su Comisién de Educacion y Cultura- por
dar a luz en version facsimilar la edicion que en su momento leyeron dos
hijos dilectos del Sur, que supieron escuchar la voz de la memoria, José
Gabriel Condorcanqui y Juan Pablo Viscardo y Guzman. Ahora, gracias a
esta oportuna iniciativa, estas memorias podran ser leidas, escuchadas y
comentadas ampliamente por las nuevas generaciones del Pert y América.

22 Carta a los Espaiioles Americanos (primera version en francés: Lettre aux espagnols
américains), pp. 13-14.

23 “Examen de la Segunda Parte de los Comentarios Reales”, reproducido por la edicion de
Angel Rosenblat, Buenos Aires: EMC, 1944.
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RESUMEN

El objetivo de este articulo es presentar sintéticamente la discusion acerca
del eurocentrismo, analizar someramente las implicancias en las ciencias
sociales para la comprensién del ‘cambio social’ y sugerir las tendencias
filosdficas posibles de esta polémica epistémica-politica crucial del presente.
El presente evidencia la actualidad de la problematica, ya que parece ser
simultdneamente el punto ciego y la batalla para las ciencias sociales y la
filosofia. Sus categorias y conceptos conciernen a los limites y obstaculos
autocondicionados de raiz moderna eurocentrada.

Si consideramos a América Latina como actor geopolitico, pareciera que
la oportunidad historica se le presenta otra vez como la piedra de Sisifo. Pero
si seguimos la ensefianza del mito, para salir del castigo, entonces, deberia
resignarse y dejar de lado los valores eurocéntricos de raices coloniales.

La clase intelectual (investigadores, escritores, activistas organicos de la
sociedad civil y politica), deberan discutir las premisas de ‘la modernidad’
(en el saber y el hacer) y el devenir del nuevo orden mundial policéntrico,
pensando los nuevos caminos para de-colonizar el pensamiento y las
relaciones de poder entre regiones geoculturales y politicas.

Palabras clave

Eurocentrismo, modernidad, pensamiento  critico, obstaculos
epistemoldgicos.

ABSTRACT

The purpose of this article is to briefly summarise current thinking
surrounding Eurocentrism, begin to analyse the implications within

1 Filosofo y periodista argentino residente en Espafia. Ex profesor de epistemologia en la
Universidad Nacional de Cordoba (Argentina). Autor de Capital social y participacion.
Las redes tecnologicas como redes sociales Argentina: Narvaja Editor, 2005. Este articulo
es parte de una investigacion en desarrollo en la Universidad de Paris 8 y la UBA, que se
titula Filosofia de la modernidad y critica al eurocentrismo.
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the social sciences for the understanding of social change and suggest
potential philosophical tendencies derived from this important political-
epistemological debate. The current socio-political realities highlight the
contemporary nature of Eurocentrism, which appears to be simultaneously
the battleground and the standoff between philosophy and the social
sciences. Its concepts are concerned with the limits and self-imposed barriers
of modern, Eurocentric origin.

If we wish to consider Latin America as a geopolitical force, it appears
that historical opportunities are presenting themselves once more, in the
manner of Sisyphus’ stone. But if we progress to examine the moral of that
myth, to overcome such trials, one should resign oneself and seek to look
beyond the Eurocentric values associated with colonial influences.

The intellectual community (researchers, writers, social and political
activists) should debate the premises of “modernity” (in thought and in
deed) as well as coming of the new polycentric world order, formulating
the novel formulae for de-colonising thinking and the hierarchies of power
between geo-cultural and political regions.

Keywords

Eurocentrism, modernity, critical thought, epistemological barriers.

La globalizacién en curso es, en primer término, la culminacién de un proceso
que comenzé con la constitucion de América y la del capitalismo colonial/
moderno y eurocentrado como un nuevo patrén de poder mundial. Uno de
los ejes fundamentales de ese patrén de poder es la clasificacién social de la
poblacién mundial sobre la idea de raza, una construccién mental que expresa
la experiencia bdsica de la dominacion colonial y desde entonces permea las
dimensiones mds importantes del poder mundial, incluyendo su racionalidad
especifica, el eurocentrismo.

Anibal Quijano, (In Lander, 2000, 201).

Cinco siglos signados por la negacion de la alteridad, masacres étnicas?,
destruccion ambiental, mestizaje cultural y discursos imperiales de “choque
de civilizaciones™?, sostienen atin la particularidad ecléctica y la resistencia

2 Tres millones de muertos, seglin Las Casas, entre 1494 y 1508 (Gruzinski, 1999, 69),
por hablar solo de los primeros afios, no siendo los mas sanguinarios ni los méas intensos,
en comparacion a la violencia ejercida por las conquista colonial espafiola, portuguesa,
inglesa, holandesa y francesa de los siglos posteriores.

3 Quien esta de acuerdo con Hungtinton es, naturalmente, Ben Laden. Todorov (2008,
135) cuenta que en un reportaje de la cadena Al-Jazira el 20 de octubre del 2001 Ben
Laden expresa su total acuerdo con la tesis del “choque de civilizaciones”. Todorov esta
en completo desacuerdo con Hungtinton, por la debilidad objetiva de sus argumentos.
“Occidente” y “musulmanes” parecen convertirse, en Hungtinton y Ben Laden, en
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latinoamericana. Multiples preguntas que pueden ser hilvanadas desde la
inquietud existencial e intelectual, prospectiva y utopistica. El retroceso del
proyecto comunista soviético, la caida del dogma del ‘libre mercado’ y el
nuevo protagonismo de la economia en contextos recesivos, y por ultimo,
los Estados Naciones como reguladores y garantes del sistema en el contexto
de dificultades actuales, nos hacen replantear las preguntas y los supuestos
filosoficos: ;Qué tiene América Latina para contribuir en esta encrucijada,
como sabiduria propia*?, ;Son los supuestos filoséficos modernos y la critica
al eurocentrismo lo que esté en el centro de la critica filosofica politica y de la
crisis tedrica/paradigmatica de las ciencias sociales?, ;marcan los resultados
electorales de la etapa post Consenso de Washington en América Latina una
tendencia de democratizacion irreversible y la busqueda de un camino
politico, propio y auténtico de desarrollo regional auténomo y alternativo?
Las preguntas tienen historia de varios siglos y se intensificaron en las
ultimas décadas particularmente. Octavio Paz (1985: 131) sefialé en 1974, en
un estudio sobre la tradiciéon moderna de la poesia, que vivimos el fin de la idea
del arte moderno. Nuestra pregunta principal no se dirige a la idea o profecia
del comienzo o final de una cultura, el arte o0 un modo de organizacion
social. Intenta resumir las anteriores de otro modo, es decir, ;asistimos a la
tendencia de pérdida y debilitamiento de la hegemonia politica imperial y
a la lenta e inevitable disolucion del reinado del imaginario eurocéntrico®?
Son estas cuestiones las que guian una investigacion en curso, de la cual
solo presentaré sintéticamente en este articulo la definicion y la genealogia
de la problematica, junto a algunas perspectivas heuristicas para ensayar
comprender las implicancias y tendencias de la critica al eurocentrismo,
como el nuicleo del trabajo presente de la filosofia latinoamericana.

identidades sustantivas estables. Ver Todorov: (2008, 3. La Guerra de los mundos, pp.
129-183).

4 Las ciencias sociales y la humanidades latinoamericanas han hechos aportes significativos
que han generado corrientes y tendencias, como la pedagogia del oprimido de Freire,
la metodologia de investigacion-accion participativa de Fals Borda, la teologia de
la liberacion, la filosoffa de la liberacion, la vision de la dependencia y la teorfa de la
dependencia de Cardozo y Faleto, la critica al eurocentrismo y a la colonialidad del poder;
las tesis de transicion de la democracia, la ciudadanfa de O’Donnel, Sader y Garreton,
entre otras tantas perspectivas. Ver Lopez Segrera (2000, 186-7) y Lander (2000).

5 Lapérdida de referentes ideoldgicos y morales tiene su contracara correspondiente en la
busqueda de nuevas sintesis en el presente, que suelen implicar una relectura del pasado
y la creacion de expectativas al futuro. En Occidente, las dos formas tradicionales mas
influyentes, la moral cristiana y el modo capitalista de produccion asociado con el régimen
democritico, estan en discusion desde hace siglos, y sobre todo en las Gltimas décadas.
Una sintesis historica y filosdfica podemos encontrarla en Mario Casalla América Latina
en perspectiva. Dramas del pasado, huellas del presente. Argentina: Altamira, 2003.
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1. Modernidad y eurocentrismo en cada lado del Atlantico

Para el pensamiento critico a la modernidad eurocentrada, la lucha
contra la religion y la mutacién de valores en un contexto histérico de
descubrimientos cientificos y geograficos historicamente considerables,
tiene a América como el primer eje de re-configuracion de las identidades
nacionales, globales y raciales (Quijano, In Lander, 2000). La modernidad no
es una exclusividad europea porque todas las altas culturas —Egipto, China,
India, el imperio Inca, los Mayas, etc. han conocido sus “modernidades”,
respecto a los regimenes anteriores al esplendor imperial (es decir, el
desarrollo y acumulacion de competencias de la ciencia y de la técnica, dentro
del contexto histdrico particular de creencias y valores, de cada civilizacién
y cultura). En Europa -y por extension a América post-conquista— se
comprende el proceso histdrico moderno, abierto por el descubrimiento de
América, el renacimiento y seguido por el iluminismo® hasta nuestros dias.
Sin embargo, el debate de estas periodizaciones y contenidos esta abierto y
en plena efervescencia, acerca del alcance y las posibilidades de condiciones
post y trans-moderna.

Consideramos —con Dussel y Quijano’ (In Lander, 2000)- que el
elemento determinante de la modernidad es el descubrimiento de América,
ya que a partir de esa fecha histdrica, la Europa catdlica y luego también
protestante, salen de la periferia del mundo, para convertirse en un nuevo
‘patron de poder mundial’. ‘Modernidad’ y ‘colonialismo’ fueron fenémenos
concomitantes, segun esta corriente de pensamiento, para el desarrollo del
‘capitalismo’. Este periodo contiene una etapa determinante en el destino
de Occidente, esto es lo que llamamos proyecto ilustrado, que es acotado y
localizado mds especificamente como Las luces (o El lluminismo), en tanto
sintesis dentro del espacio europeo surgido en ‘el Renacimiento’ (término
inventado por el historiador Jules Michelet en el siglo XIX). El Iluminismo
se desarrolld historicamente en diversos paises de Europa -Inglaterra,
Francia, Alemania e Italia—, entre 1715 y 1789, y su contenido positivo era la
pretension de articular valores universales con pluralidad de culturas. Esto

6  El iluminismo se define como un perfodo historico de confianza en la razén y como ideal
de progreso, de laicidad del espacio piblico y del Estado, de autonomia del individuo,
entre otros conceptos claves. Ver Dupront (1998), Touraine (1994) y Le magazzine
littéraire n° 450, Francia.

7 “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina”, pp. 201-246 (In Lander,
2000). Un texto clave, como ya lo hemos sefialado, para entender la critica latinoamericana
al eurocentrismo y una version historiografica, de rafz marxista, diferente y polémica.
Anibal Quijano e Immanuel Wallerstein son quienes han resumido tedricamente este
nuevo patron mundial, la configuracion de un sistema mundo global, cuyos componentes
son la colonialidad del poder, el capitalismo y el eurocentrismo -como nueva subjetividad
hegemonica, en tanto perspectiva y produccion de conocimiento.
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hizo que sea literalmente un arma para la lucha contra la intolerancia catolica
y monarquica, asi también en los idearios anticolonialistas en las colonias
y en partes del centro imperial europeo de los siglos precedentes. En el
presente, en su version degradada —y esta es nuestra critica especifica- tiene
una recepcion muy viva aun en las perspectivas politicas conservadoras y es
el fundamento del eurocentrismo subyacente en los humores inconscientes y
en el pensamiento politico occidental mas intolerante y agresivo®.

La idea de ‘modernidad”, junto con la de ‘evangelizacién’ y
‘civilizacién’ han sido dispositivos de discriminacion, violencia epistémica
y en consecuencia, instrumentos de dominacién'. Si consideramos como
totalidad el discurso de la modernidad, aun con sus promesas politicas anti-
dogmaticas de libertad e igualdad, podemos ver que la inclusion del Otro ha
estado representada como asimilacién e integracion a la totalidad moderna,
no a la aceptacion de la igualdad dentro de la diferencia. La idea moderna
de “progreso’ ha estado develada dentro de su propio limite ideologico
en América Latina, episteme en la cual ha estado comprendida su forma
y escatologia. Asi entendida, la ‘modernidad” es un credo dogmatico que
reemplaza el discurso religioso en su temporalidad lineal de la redenciéon
humana. Pensar América Latina desde la exterioridad del mundo moderno,
parece ser el proceso en el que se dio lentamente la reflexion critica contra
los vestigios inconscientes neo-coloniales, que se presenta con mil caras y
que observa y controla atras del ojo que observa. Punto ciego incinerado
por su misma ceguera: el Otro es imposible dentro de la totalidad moderna
eurocéntrica.

El sentido asignado (en tanto critica epistemoldgica) al eurocentrismo,
no hace alusion a argumentos anti-modernos. Los valores antidogmaticos de
la modernidad como la ‘autonomia’ y la ‘igualdad’ sostienen todavia lo que

8 Bush, Aznar y Sarkozy como personajes historicos son ejemplos caricaturales del
imaginario eurocentrado del iluminismo en su version degradada, expansiva y guerrera.

9 Alain Touraine, en Critica a la modernidad (1994: 9) la define de modo conciso: “La idea
de modernidad fue la afirmacion de que cada hombre es lo que hace y que debe existir
una correspondencia cada vez mas estrecha entre la produccion —cada vez mas eficaz por
la ciencia, la tecnologifa y la administracion-, la organizacion de la sociedad mediante la
ley y la vida personal, animada por el interés, pero también por la voluntad de liberarse de
todas las coacciones.” [...] “Solo la razon establece una correspondencia entre la accion y
humana y el orden del mundo (que era lo que buscaban por la revelacion los pensamientos
religiosos monoteistas). Es la razon la que anima la ciencia y sus aplicaciones, es la que
dispone la adaptacion de la vida social a las necesidades individuales o colectivas, y es la
que reemplaza la arbitrariedad y la violencia por el estado de derecho y el mercado.”

10 Santiago Castro Gomez (In Lander, 2000: 145-161) en su articulo “Ciencias sociales,
violencia epistémica y el problema de “la invencion del otro” propone que “el gran
desaffo de las ciencias sociales consiste en aprender a nombrar la totalidad sin caer en el
esencialismo y el universalismo de los meta-relatos” (158).
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es el imaginario y la episteme de la época, en Europa y América Latina como
orientacion de los tres ultimos siglos. En ultima instancia, es la busqueda
de alianzas entre modernismo y las tradiciones culturales la tendencia de
gobiernos y partidos politicos en América Latina, mas que actitudes anti-
eurocéntricas, lo que se manifiesta de hecho. Nuestro enfoque en tanto
programa de investigacion que trasciende este articulo, es mas bien escéptico
ala alianza. Sittia el problema de esta dualidad en la colonialidad del poder y el
saber como consecuencias especificas del eurocentrismo atn vigente.

2. La critica eurocéntrica como critica a la modernidad

El etnocentrismo, como creencia en la superioridad de los valores propios
(v la consecuente negacién de la alteridad, que escapa a la identidad como
totalidad cerrada de “lo mismo”), y a la vez, como conjunto de caracteristicas,
formas y modos de validez ‘universales’, parece ser una constante histdrica.
Desde la expansion de Alejandro Magno, el Imperio Romano, la expansion
musulmana, la conquista europea-cristiana de América (por espafioles,
portugueses, ingleses y franceses) hasta la invasion liderada por Estados
Unidos a principio del tercer milenio en Afganistan e Irak, por no citar mas
que unos pocos ejemplos, parecen sobrar como argumentos.

(Tiene actualidad esta discusion?, o ;es un resabio de las luchas
anticolonialistas de los siglos XIX y XX? Si bien en los siglos precedentes
podemos considerar la civilizacién occidental, el europeismo y el
eurocentrismo como casi idénticos, el uso conceptual que delimitamos nos
obligaadiferenciarlos. Eurocentrismo’ remite a ‘la filosofia delamodernidad’
de los siglos XVII, XVIII y XIX. Las perspectivas kantianas y hegelianas son
ejemplares al respecto. ‘La civilizacion occidental” propone un debate acerca
de la legitimidad mitica y la justificacion de los marcos histéricos de sus
antecedentes y herencias de los griegos y romanos. Actualmente es Estados
Unidos el depositario actual de estos valores de “superioridad” valérica y
bélica, siendo centrales para el actual ‘sistema mundo” hegemdnico (Santos
Herceg', In Salas Astrain, 2005), el liberalismo es la ideologia dominante en
el ‘sistema mundo’, en los ultimos doscientos afios (Wallerstein, 2001). En
tanto que una versién particularizada de etnocentrismo, el eurocentrismo
es actualmente de caracter mundial. Walter Mignolo (2001, 29) sefiala que
hay complicidad entre epistemologia, control social y organizacion del poder. Esto
es una verdadera particularidad del capitalismo moderno eurocéntrico
y expansionista, respecto a otras experiencias histdricas imperiales
precedentes.

11 José Santos Herceg. Etno-eurocentrismo In Salas Astrain (2005, pp. 341-354)
Pensamiento critico Latinoamericano, Tomo III, Chile.
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En lo relativo a la delimitacién conceptual, hay tres elementos
constitutivos de la ideologia y de la dominacion eurocéntrica’?, de raiz
cristiana occidental, como centro de la historia y del mundo:

1. Lainvencién de hacer universal y otorgar un cardcter global, vdlido siempre
y en todo lugar a valores y cosmovisiones que estdn fijados en el tiempo y
en el espacio. Esta deformacion se transforma en accion legitimadora de la
ideologia de la dominacién. Lo que proponia Marx en el siglo XIX: los
intereses particulares de laburguesia los presenta como universales, o
al decir de Nietzsche, como intencién y voluntad de poder y dominio.

2. Los wvalores y cosmovisiones son los propios, considerados centrales y
conscientemente mejores, superiores y mds adecuados (no solo en los
discursos coloniales de la Europa catolica y protestante, también en la
filosofia es evidente en Kant, Hegel®, Marx acerca de la exterioridad
de Europa). La expansién militar y la mundializacion econémica de
esta forma particular de etnocentrismo, después de las conquistas
coloniales, se refleja en los discursos y justificaciones de grupos,
instituciones y campos disciplinarios del conocimiento.

3. Pretende imponerse, sin justificacion alguna: jestos son mis valores,
los mejores! Una suerte de menosprecio y negacion del Otro de la
Razoén dominadora, un cierre epistémico necesario a la identidad, en
una totalidad unidimensional capitalista, que ya no resiste ni puede
justificar su propia soberbia axiomatica, que marginaliza y niega
lo diferente. Marc Augé (1994:34-35) expuso que la colonizacién
europea ha despedazado las cosmologias de las sociedades
autoctonas, que tendian a eliminar el riesgo y el error de la comunidad
desde la particularidad mitica cultural que las caracterizaba.

Paraddjica e historicamente, mestizaje racial e hibridacién cultural son
centrales en la construccion historica identitaria de los paises del capitalismo

12 Nos apoyamos formalmente en los tres puntos que propone José Santos Herceg en la
presentacion de este concepto en el texto citado.

13 Hegel (1988, 234) en La raison dans [’histoire. Introduction a la philosophie de
Ihistoire, escribe, a proposito de los autdctonos de América : « Ainsi les américains sont
comme des enfants inconscients qui vivent au jour le jour, privés de toute réflexion et de
toute intention supérieure. La faiblesse du tempérament américain fut une des principales
raisons de I’importation des Negres en Amériques : on les y amena en effet pour exploiter,
dans les travaux, leurs forces, étant donné leur meilleure aptitude a s’assimiler la
civilisation européenne, si on les compare aux Américains ». Las justificaciones acerca de
la superioridad europea y las adjetivaciones tales como la barbarie y brutalidad africana,
arabe y asiatica, no escapan a esta tonalidad valorativa, coherente a su sistema filosofico
y a la racionalidad moderna eurocéntrica de la época (Dussel, In Mignolo 2000).

14 Magazine Littéraire n°312, “Du risque a I’angoisse : genese d’une nostalgie”.

65



Huco Busso

central (Grupo de los ocho®), beneficiarios principales de la actual
mundializacién econdémica y responsables de la mayor polucién ambiental
y radioactiva planetaria. El suefio de unidad universal de la propia cultura
hace del eurocentrismo -ya ramificado en todos los continentes-, un
provincialismo epistémico peligroso a escala planetaria, por las consecuencias
socio-ambientales y culturales efectuadas y los impactos que atin producen.

(Porqué decir, entonces, ‘eurocentrismo’auna practica historica, epistémica

y politica similar? Podriamos utilizar la definicion de Descola (2006, 2004) de
“naturalismo”* como el supuesto ontologico y cosmoldgico que caracteriza al
occidente moderno, con la idea paradigmatica que naturaleza y cultura estan
separados, y sélo los humanos -hombres, blancos y cristianos- tienen alma.
Esto implica, por diversos argumentos ligados a la historia y la filosofia, que
hay continuidad fisica-material, como una totalidad que puede ser explicada
bajo leyes universales. Sin embargo, tomaremos esta como una caracteristica
particular definitoria, pero necesitamos una perspectiva histérica mas
abarcativa y una definicion filosofica mas amplia. Utilizaremos la categoria
de ‘eurocentrismo’, ya que desde nuestra perspectiva —siguiendo a Mignolo,
Dussel, Quijano y Grosfoguel—, es una forma particular de etnocentrismo, que
tiene como particularidad la hegemonia politica, militar y epistémica que
opera no solo en el marco geografico europeo, sino mundial, y lo situamos
en el centro de la crisis y los interrogantes de la filosofia y la politica actual.
En América Latina, el eurocentrismo es un obstaculo epistemoldgico para el
analisis, la explicacion y la interpretacion de las transformaciones sociales,
culturales y politicas. Tres posibilidades y perspectivas recurrentes en los
andlisis tedricos se abren en este contexto:

1. La crisis actual de la modernidad, puede ser la gran oportunidad
histérica para la emergencia politica de las diferencias, desde hace
mucho tiempo reprimidas.

2. Laldgica binaria del colonialismo, que ha reprimido las diferencias como
una configuracion histdrica de poder, estd en aprieto, son evidentes sus
limites. Sin embargo, esto no quiere decir que haya un debilitamiento
de la estructura mundial donde funciond este dispositivo: esta

15 Japdn es un caso aparte, por sus caracteristicas y su historia. La explicacion de esta
problematica excede la tematica de este articulo.

16  El naturalismo, segun Descola, considera que solo los humanos tienen alma, pero sostiene
que hay continuidad fisica en el mundo. La distincion sujeto—objeto es ontoldgica y
cosmoldgica, como es el caso de nuestra cultura moderna actual, occidental y eurocéntrica.

17 Descola (2004), cuando relaciona la problemaética occidental de la antropologfa y la
naturaleza, propone que... [...] « dans la conception moderne du monde, la nature est
considérée comme séparé des activités humaines alors que dans bien des sociétés ce n’est
pas le cas. Il faut dépasser cette séparation entre sciences de la culture et celles de la nature
pour progresser dans notre compréhension du monde ».
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estructura ha cambiado de forma dentro del contexto de la
mundializacion economica.

3. Este cambio pone en cuestién no solo al desarrollismo y al liberalismo, sino
también al marxismo, que habla de un sentido de las luchas y de un
sistema de dominacion. Las objeciones son diversas, ya que la actual
configuracion global de la economia se apoya sobre la produccion y
la afirmacion de las diferencias, donde hay diversidad de finalidades
y motivaciones de la accion social de los actores. La represion de
diferencias deviene afirmacion de las diferencias: el capitalismo
“liberal -;democratico?” es paradojal en este sentido.

Acerca de la historia de la problematica, particularmente en América
Latina, presentamos una breve genealogia del debate. Santos Herceg
considera histéricamente que hay periodos y antecedentes criticos al
eurocentrismo en los comienzos de la conquista europea de América. En
un principio, personalizados en Antén de Montecinos, Bartolomé de Las
Casas y Francisco de Vitoria desde posiciones antiesclavistas no violentas.
Luego, en el siglo XIX hay antecedentes de un discurso anti-espafiol como
en Esteban Echeverria, Montalvo y Bello. Para ellos la liberacion politica de
Espafia debia completarse con la liberacion mental y aproximarse a copiar el
modelo politico de Francia, Inglaterra y Estados Unidos.

A finales del siglo XIX, José Marti es considerado con la publicaciéon de
Nuestra América como un contra-discurso eurocéntrico, que buscaba no solo
el cambio de formas sino el cambio de espiritu y de mentalidad, debido a
que la colonia continud viviendo en las nuevas Reptiblicas después de las
gestas por la Independencia. Como cuarta etapa de esta periodizacion, una
corriente de la primera mitad del siglo XX, inspirada en Marti y influenciada
por el arribo de las ideas libertarias europeas, va generando una reaccion
cultural y politica, como es el caso de Rodd, Vasconcelos, Mariategui,
Romero, entre otros. Despliegan criticamente un reproche al positivismo
filoséfico con tendencias imitativas al modelo politico epistémico republicano
e industrialista-desarrollista de Estados Unidos y Europa.

Después de la Segunda Guerra Mundial hasta finales de la década del
ochenta, se generan tres corrientes de peso en la opinién politica y ptiblica
que aglomeran y sostiene novedosamente la tradicion europea progresista-
moderna y cristina. Estas tres perspectivas, la Teoria de la dependencia (Faletto,
Cardozo, Dos Santos), la Teologia de la liberacién (Boff, Gutiérrez) y la Filosofia
de la liberacién (Dussel, Casalla), delinearon programas de investigacion
académica interdisciplinar en América Latina e influyeron en alguna medida
en los paises no alineados de la época.

Por ultimo, Fornet Betancourt, un investigador cubano radicado en
Alemania, propone un desplazamiento de la filosofia de la liberacién hacia
una filosofia intercultural, con un programa de desmarque del eurocentrismo,
aceptandole a este tltimo en tanto discurso particular entre otros, dentro
de la polifonia cultural y no universal-central. Si bien esta perspectiva ideal
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esta lejos de llegar a su concrecion, es un principio regulador interdiscursivo
de anular las pretensiones de centralidad epistémica y politica, aun si es
sostenido bélicamente. Paralelamente, pensamos el grupo modernidad/
colonialidad (Walter Mignolo, Santiago Castro Gomez, Ramon Grosfoguel)
desde una critica mas radicalizada y ecléctica en el marco ampliado de un
debate politico y académico postcolonial. El grupo sostiene una posicién
que trata de desarticular los restos y resabios coloniales en la geopolitica
de conocimiento. Focalizando sobre la diversidad epistémica y politica,
abordan ‘el pensamiento de los bordes’ que animd al surgimiento de la
teologia y la filosofia de la liberacién en las décadas de los afios 60 y 70 —como
Césaire, Fanon, la teoria de la dependencia—, de las pretensiones centralistas
y hegemonistas del sistema de dominacién. Pretensiones metamorfoseadas
estas tltimas, pero atin geopoliticamente centradas, localizadas y situadas en
menos de un 20 % de la poblacién mundial, que usufructtia mayoritariamente
los bienes tangibles e intangibles, publicos, colectivos e intergeneracionales.

3. Implicancias y limites en las ciencias sociales

Los conceptos basicos de ‘la politica’ y ‘lo politico’ como ciudadania,
sociedad civil, igualdad, representacion son categorias de andlisis que no dejan
de redefinirse y mediar entre las ciencias sociales y la filosofia'®. Desde hace
tres décadas la tematica privilegiada de la sociologia europea redimensiona
la categoria de ‘clase social’, como sujeto de la politica y el trabajo, pues
parece que asistimos mas bien a la metamorfosis y la transfiguracion de los
publicos del consumo y de la comunicacién, propio de la sociedad post-
industrial, mas que un actor homogéneo y predefinido como ‘clase social’.
Evidentemente hay un conflicto de interpretacion del sentido de estas
afirmaciones, de diferencias de enfoque y de las preferencias en el nivel de la
teoria para los analisis politicos y culturales actuales. Parece que la sociologfa,
la antropologia y la filosofia académica en América Latina incorporan a
esta discusion el debate, no agotada aun, acerca de ‘la modernidad’ y las
consecuencias ‘eurocéntricas’ en la reflexion teorética.

Se impone lentamente, desde esta perspectiva, una repetida y renovada
problematica socioldgica —pero que implica de base a la filosofia—: la
dimensién del ‘cambio y transformacién societal’ y las caracteristicas del
‘sistema mundo’ actual. Temas que se desdibujan en la reflexién académica,
por su amplitud e inconmensurabilidad en estudios de casos particulares,
acotados a tiempos, espacios y dominios especificos (Boudon-Bourricard,
1993, pp. 71-77).

18 De hecho son las mediaciones que utilizamos en este escrito. La filosofia en su
perspectiva epistemologica es una reflexion sobre las categorfas de andlisis de las ciencias
sociales. La critica es en su uso y extension, en la justificacion, legitimacion y coherencia
argumentativa.
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América Latina tiene desafios tedricos urgentes y muy amplios a
resolver, ligados a esta problematica: pensar y delimitar las consecuencias
eurocéntricas, tanto dentro de la teoria social y la filosofia (Lander,
2000; Derrida, 2001; Mignolo, 2001; Wallerstein, 2001; Castro Gémez y
Grosfoguel, 2007), como dentro de la puesta en marcha de politicas publicas
al interior de los procesos de integracion regional post-dictatoriales. La
funcién de las ciencias sociales de la region latinoamericana, mas alla de
embates desagradables de nacionalismos tardios e inadecuados, empieza a
pensarse epistemoldgicamente como la superacién de obstaculos propios,
la legitimidad de su propia particularidad y el aporte cientifico que puede
hacerlo avanzar en tanto que actor geopolitico, histérico y cultural. Es necesario,
en este sentido, superar el anti-eurocentrismo eurocéntrico (Wallerstein, 200,
pp. 191-209): no muros, sino puentes que contribuyan a religar terrenos
infranqueables, a partir de una de las orillas, con el propodsito de aceptarse
reciprocamente, en su conflictiva y estructurante relacién con Europa, a la
vez cristiana y moderna, dentro de las diferencias que nos despliegan los
relatos de la historia®.

4. Limites y potencialidades

Pensar los limites y potencialidades de las herramientas tedricas que
nos permiten comprender el presente politico, los diferentes imaginarios
culturales y el proceso de cambio de la matriz societal de América Latina,
son, —creemos normativamente- una tarea especifica de la reflexion y la
creatividad filosdfica y una exigencia de las ciencias sociales. Sobre todo, para
disponer de perspectivas heuristicas que hagan posible la construccion de
tematicas (“objetos” en la perspectiva clasica eurocéntrica) de investigacion
que alarguen el horizonte de las disciplinas por la via de nuevas preguntas
y presupuestos.

Andrés Roig (1994, p. 96) ha escrito en el VII Congreso Nacional de
filosofia de Argentina que “ La critica de la razon latinoamericana [ ...]
deberia ser la base teorética y, por qué no, practica para la proyeccién de
una eticidad [...] Una moralidad objetiva que busque de modo constante su
razon de ser en el fin que ha de perseguirse, el de lo humano, como tinica
riqueza valida, mas alla de todos los fetichismos ; que tendra entre sus temas

19 En el Dictionnaire de la science politique et des institutions politiques, Guy Hermet
(1994 : 21) define América Latina como “ ...quelque sorte d’orphelines. L’Amérique
Latine ne connait plus que ['un de ses parents : I’Europe, ou bien son excroissance nord-
américaine”. La idea de una juventud y de la inmadurez del continente latinoamericano,
en Hermet, parece legitimar la paternidad y la autoridad en el imaginario racional y
maduro de la cultura eurocéntrica. Esta version académica milenarista y secularizada
funciona como evidencia a-critica, aun en un especialista de renombre en la ciencia
politica.
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fundamentales la alienacion, partiendo de la base que atin no se ha dicho
todo sobre la misma y que mucho es, a su vez, lo que de un modo u otro se
ha acumulado sobre el asunto a lo largo de nuestra experiencia histérica,
la de nuestros pueblos ”. La critica al eurocentrismo pone en cuestion la
conexion entre la razén practica y tedrica, y no la superacion o anulacion
en sentido dialéctico de los provincialismos de ilusion universal, sean estos
europeos o latinoamericanos. Esta puede ser una buena ruta de encuentro
entre dos experiencias histdricas y filosoficas, sobre todo por la necesidad de
sostener y fortificar cada parte de la relacion, en lugar de ensayar sobrepasar
las dificultades de autoafirmacion de la identidad.

Nuestro punto de partida del eurocentrismo como obstaculo
epistemoldgico®, de y en las ciencias sociales en América Latina, se refiere,
en primer lugar, a los obstdculos que los investigadores sociales encuentran, desde
el paradigma de “desarrollo’ y el de ‘progreso’ que saltean la problemdtica del ‘nuevo
patrén de poder mundial’ y en consecuencia, la ‘ego politica del conocimiento’. La
separacion tedrica de ‘clase’ y ‘etnia’, por ejemplo, suele presentarse para
investigadores latinoamericanos como inoportuna, ya que los estados
han sido y estan aun racializados, por mas argumentos invertidos por los
Estados-Nacién de la region en invisibilizar las clases y las etnias. Por otro
lado, las categorias basicas de ‘desarrollo’ y ‘progreso’ remiten a los valores
que implica?. Para esto, es necesario reunir la idea de ‘colonialidad del poder
y del saber’, ausente en la Critica a la Modernidad, de Alain Touraine (1994),
para entrar en la problematica no cerrada o clausurada aun sobre la ‘raza’
(Quijano®, 93-126, In Castro Gémez y Grosfoguel, 2007), la ‘tradicién’ y la
‘modernidad’, desdela critica ala concepcion de dispositivos intersubjetivos de
la modernidad y la racionalidad, que codificaron las categorias de irracional-
racional, mdgico/mitico-cientifico, primitivo-civilizado. Ademads ‘la colonialidad
del poder’, segun Quijano (Ibidem, pp. 118-125) implicé la codificacion y

20 El eurocentrismo es un obstaculo epistemoldgico en lo referente a sus presupuestos (y
pretensiones) de objetividad y consiguiente “superioridad” (objetivismo), cuando en
realidad la subjetividad que envuelve al ‘objeto’ es evidente, por tanto la particion sujeto-
objeto es de dificil sostén epistemoldgico. Puede consultarse el “Informe Gugelkian”
Abrir las ciencias sociales de Immanuel Wallerstein, donde el problema planteado reside
en que las ciencias sociales estdn cerradas a la comprension social y que los métodos
utilizados pueden ser obstaculos para la comprension y explicacion.

21 Touraine a partir de Critique a la Modernité (1994) ha presentado la genealogia y la
historia. Una compilacion critica a la historiograffa sobre la modernidad y el eurocentrismo,
podemos encontrarla en el libro compilado por Edgardo Lander La colonialidad del saber:
eurocentrismo y ciencias sociales (2000), Mignolo (2001) Capitalismo y geopolitica del
conocimiento.

22 “Colonialidad del poder y clasificacion social”, In Castro Gémez y Grosfoguel (2007),
es una sintesis de su pensamiento planteado en diversos articulos previos (Lander, 200;
Mignolo, 2001)
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‘clasificacion social” universal del mundo capitalista, la articulacion politica
y neocultural, la distribuciéon mundial del trabajo, las relaciones de género,
las relaciones culturales intersubjetivas y corporales. Siguiendo esta linea de
analisis, consideramos el ‘eurocentrismo’ como un ‘obsticulo epistemoldgico’, en
segundo lugar, en la comprensién y explicacion socioldgica de ‘la transformacion
societal’. En el sentido que este implica un proceso heuristico-cognitivo, de
construccion de la legitimacion a priori, de lo que es construido por una
episteme singular: el modernismo eurocéntrico se muestra a si mismo como
la evidencia natural, sustantiva y universal.

Dos mitos fundadores, segin Quijano (2000, 211), estan a la base
del eurocentrismo. En primer lugar, la idea/imagen de la historia de la
civilizacion humana como una trayectoria que parte de un estado de
naturaleza y culmina en Europa. En segundo lugar, otorgar sentido a las
diferencias entre Europa y no-Europa como diferencias de naturaleza (racial)
y no de historia del poder. El evolucionismo y el dualismo, siendo los dos
elementos del eurocentrismo, nos alertan sobre la reproduccion académica,
que es el espejo de estos dogmas. Este obstaculo, asi, resulta la consecuencia
legitimada®, desde una supuesta objetividad del conocimiento y, ademas,
desde una idea velada de superioridad civilizatoria y cultural.

Esta episteme devela sus argumentos y valores mostrando, si seguimos
al Habermas de Conocimiento e interés, tres intereses politicos-cognitivos
puestos en comunicacion: el técnico-cientifico, el interés practico-politico
y el emancipador (moral y valérico). De este modo podemos preguntarnos
y pensar acerca de cdmo la ‘razén abstracta’ se impone sobre la ‘razén
sensible’ (Maffesoli, 1996). La doble negacién —por la intermediacion
de la ‘evangelizacion’ y el ‘progreso’— del niicleo mitico* de los pueblos
originarios y de la poblacién mestiza, que eran definidas como obstéculos al
‘desarrollo’, ha estado historicamente impuesta negando el Otro a través de la
violencia epistémico-politica (Castro Gémez, In Lander, 2000). Las prdcticas
disciplinarias que han forjado y creado de una cierta manera el “ciudadano”
del siglo XIX en América Latina son, entre otras, las constituciones, los
manuales de urbanidad y las gramaticas (Gonzalez Stephan, 1996) para la

23 Segtin Lander (2000, 23), hipotesis (supuestos), dispositivos y efectos discursivos de
totalidad eurocéntrica en el tiempo y en el espacio: superioridad del tiempo sobre el
espacio y de la cultura sobre la naturaleza. En su reverso esto implica que la sociedad
industrial liberal es la mas avanzada y el solo futuro posible de los pueblos y las culturas.
Estas son las maneras validas, legitimas y objetivas del conocimiento, presentes en las
universidades.

24 Diana Picotti, pp. 707-718, in Salas Astrain (2005), Volumen II. Picotti lo define como
*...1a concepcion basica de la realidad y de la propia identidad, que va configurandose un
pueblo como sujeto histdrico y relatando a través del lenguaje simbdlico de sus mitos” (p.
707).
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edificacion de fronteras entre los hombres blancos civilizados (propietarios,
casados y heterosexuales) frente al Otro como barbaro-iletrado. La negacion
de aspectos geogréficos e historicos del conocimiento, de lo que es diferente
a lo ‘moderno’ y civilizado (el aborigen, el gaucho, el negro) como marcos
objetivos premodernos y a-cientificos, ha sostenido de modo solipsista la
legitimidad, es decir, el entramado de las practicas policiales (las politicas
gubernamentales y publicas), las decisiones politicas y las formas de relacion
con el ambiente, en el pasado y el presente (de manera mas velada y sutil
todavia).

5. Una estrategia posible de re-construccion de la filosofia
latino-americana

Ladiferencia colonial, constitutiva de América Latina, muestra una escena
indeseable: la erradicacion violenta de otra alternativa a la exterioridad del
sistema o directamente del Otro de la Razén dominadora. Es decir, lanegacion
policial del didlogo politico-epistémico que problematiza lo igual, lo buenoy
lo justo, negando/ignorando el afuera (diferencia, exterioridad, pliegue) de
la totalidad auto-referencial. La implicacion de esta colonialidad del poder,
en sentido epistemoldgico, se presenta como colonialidad del saber: el
conocimiento “legitimo, objetivo y fiable” no acepta diversas topicas (Lander,
2000). De hecho, las opciones coloniales europeas para el indigena (el Otro
del sistema, de la Razon dominadora en los siglos precedentes), han sido
la auto-negacion, la subordinacién y la anulacion radical de si-mismo, para
integrarse a la cultura dominante, para ser sujeto de “derechos”. La historia
de América Latina parece ser el culto a la razon de la fuerza impuesta, desde
el solipsismo de la auto-imagen iluminada superior y progresista, como
totalidad cerrada. La verdad objetiva, lo justo y lo bueno, segin el sentido
bio-politico de la historia, es descrito anticipadamente por el “enunciador
que lo encarna en acto”: el hombre-blanco-propietario-heterosexual.

El multiculturalismo actual no escapa a esto: el reconocimiento de la
diferencia no implica la aceptacion del diferente. Como sefiala Todorov en El
miedo a los barbaros (2008, p. 107), toda sociedad y Estado son multiculturales
y mestizos, no hay otro modo. Las poblaciones se han mezclado, los grupos
que constituyen la sociedad poseen identidades culturales diferentes. Pluri-
culturalismo o multi-culturalismo no es la opcidon analitica correcta para
abordar y comprender la identidad como construccién y problematica.
Mas bien la cuestion es saber si la imagen que una sociedad tiene de ella
misma acepta en su interior la multiplicidad y la diferencia como totalidad
otra, o tiene como valor supremo la “unidad y homogeneidad sustantiva”,
la idea “monoétnica” de Estado. Walter Mignolo habla de inter-culturalidad
(en diferencia con el multiculturalismo), porque el concepto implica —como
actitud moral y politica de dialogo entre el pensamiento mestizo-criollo-
inmigrante con el aborigen y el afro-caribefio, la aceptacion de la diversidad
del “Ser”, en sus necesidades, deseos, puntos de vistas y perspectivas.
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Los filésofos del Iluminismo, en su conjunto, han creido dentro del
desarrollo de una ciencia objetiva en una moral universal, en la autonomia
de laley y del arte, regulados por ldgicas propias. El Estado-Nacion, en ese
sentido, estaba justificado y legitimado como la objetivacion de la ‘Razén’.
Los jefes de la emancipacion latinoamericana como Bolivar y San Martin,
han admitido este imaginario general, dentro del mestizaje cultural que ellos
vivian en su época. Esto supone una aceptacion jerarquica entre blancos-
criollos a los largo de los siglos entre el europeo occidental (como superior/
mejor/normal) y el Otro de la Razén dominadora (aborigenes, esclavos
africanos, mestizos, “naturaleza”): la ilusion de que lo que no es europeo o pre-
europeo es una “cosa” que se europeizard o se modernizard, como sefiala la critica
al eurocentrismo (Lander, 2000).

El “universalismo” no universal del liberalismo, en su arribo lento y
sistematico en América Latina, ha desechado y negado el derecho a lo que
es diferente a lo liberal, en referencia a la cuestion de derechos de propiedad
privada. Del ‘eurocentrismo’ al “globocentrismo”: el occidentalismo —
segin Coromil (In Lander, 2000, p. 89) — es un conjunto de practicas que
producen las concepciones de mundo, por la dominacién del hombre y de
la naturaleza, como mision civilizatoria y planificacion de la modernizacién.
Este conjunto de practicas histéricas comprende la division de componentes
del mundo en unidades aisladas, la desagregacién de las historias de relaciones y
vinculos, transformando asi las diferencias en jerarquias, la naturalizacion de
las representaciones e imaginarios, y de manera inconsciente, colaborando
dentro de la reproduccién de las actuales relaciones de poder. Volonté de
savoir que prescrivait le niveau technique oit les connaissances devraient s’investir
pour étre vérifiables et utiles (Foucault, 2002, p. 19).

Abismos sorteados historicamente con la violencia de la dominacién
colonial (epistémica-politica), generando heridas que no paran de emanar
dolor, malos recuerdos y contrariedades estructurantes de las relaciones.
Por afuera del universo de la ciencia moderna racionalista (que es también
mitica y axiomatica), la tradicién mitica de los pueblos originarios pone la
palabra como fundacién de lo real, dentro de la hipdtesis en la cual nosotros
somos puestos por ella. La ciencia por su parte, desde otra estrategia
cognitiva, ha ensayado construir métodos para apropiarse y comprender
‘lo real’. El ‘referente’, el ‘fendmeno’ y el ‘signo’® son tres estrategias de la
epistemologia moderna -la ilusion de ‘objetividad” en el siglo XX-, desde la
certeza ultima que existe ‘un fundamento de lo real’ y que es posible acceder
a la inmediatez y devenir historia (Laclau, 1995, p. 23). Sin embargo, la
tendencia filosofica desde las ultimas décadas del siglo XX ha sido concebir
la contingencia cadtica de lo real y no una representacion total de lo real
—como en Wittgenstein y el “post-estructuralismo” (Foucault, Derrida,
Deleuze, Baudrillard)-. El sujeto cartesiano y el modo de produccion capitalista

25 De lafilosoffa analitica, la fenomenologia y el estructuralismo, sucesivamente.
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con sus valores liberales clasicos tienen una oposicion filosofica, ecologista
y culturalista que no pueden superar teéricamente en el presente, ni dar
respuestas sin asumir sus criticas. La cooptacién, sin embargo, es una forma
de cambio para mantener la hegemonia: el cristianismo Apostolico Romano
y el capitalismo colonial eurocentrado han sido flexibles en su estrategia de
sostenerse en el tiempo, a pesar de los profetas de las rupturas y cismas que
vaticinaban la emergencia de lo nuevo.

La temporalidad cadtica y azarosa, y la desconfianza a una sola “verdad
objetiva”, han generado discusiones frecuentes en las ciencias sociales.
El analisis tedrico de la actividad politica, cultural y social ha recibido
un impacto en lo que concierne a las certezas y las evidencias antiguas,
enraizadas en la ‘filosofia de la modernidad™ en las versiones del paradigma
positivista y en la tradicién empirica analitica. La antropologia, la sociologia
y la etnologia han incorporado las consecuencias de esta discusion sobre el
estatuto de lo ‘real’, sobre la importancia de la justificacién y la legitimacion
del trabajo en el terreno. El hiato comienza a llenarse de significaciones y de
sentido, es decir, busca significantes que lo vuelvan visible, en la superficie
del lenguaje y en las categorias especificas de las disciplinas.

La importancia dada al pensamiento como episteme particularizada y
situada es determinante, como lo ha mostrado Foucault a lo largo de toda su
obra. La aparicion de saberes reprimidos y sometidos, “de los bordes”, es una
de las caracteristicas centrales para observar y comprender las metamorfosis
las sociedades de laregion, particularmente enlos movimientos sociales como
‘sujetos’ de su propia historia?. Podemos amoldarnos al pensamiento de
Alain Touraine, que nos ofrece una llave o mapa de acceso para comprender
los movimientos sociales a partir de su perspectiva socioldgica, en la medida
en que podamos hacer descender el discurso moderno de su pedestal de la
razon dominadora, para comprender aquellos discursos que se encuentran
fuera de la totalidad cerrada moderna. Pero no se trata solo de comprension,
sino en la encrucijada actual de mundializacién y homogenizacion de la

26 Wallerstein (2001) propone cuatro puntos basicos como conclusiones:
1. El progreso no es inevitable.
2. La creencia en certezas, premisa de la modernidad, conduce a la ceguera y a la invalidez.
3. Enlos sistemas sociales humanos, la lucha por la buena sociedad continiia.
4. La incertidumbre es maravillosa, el futuro esta abierto a la creatividad humana y de la naturaleza.

27 Las categorfas y los conceptos devienen patrones universales y normativos (economia,
sociedad civil, mercado, clases, etc.) Los otros modos de ser son desechados y son
transformados en diferentes, arcaicos, tradicionales, primitivos, pre-modernos -es decir
precedentes a lo que es “moderno europeo”. La recuperacion de los saberes historicos
y locales dentro del marco tropical-andino, como sugieren Fals Borda y Mora-Osejo en
La superacion del eurocentrismo. Enriquecimiento del saber sistémico y endogeno sobre
nuestro saber tropical, muestra el limite y la posibilidad de inversion de esta tendencia de
los Gltimos siglos de evangelizacion, civilizacion, modernizacion y globalizacion.

Leff propone que “Hoy, la historia se est4 rehaciendo en el limite de los tiempos modernos,
en la reemergencia de viejas historias y en la emancipacion de los sentidos reprimidos por
una historia de conquista, de sometimiento y holocausto” (2002, p. 74).
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cultura y la economia, particularmente se trata de originalidad y sentido de la
praxis. Para esta necesidad de comprension y creatividad, como respuesta a
los desafios y encrucijadas actuales, postulamos cuatro figuraciones:

1. El viejo y aburrido debate metafisico, acerca de si hay una filosofia
latinoamericana (o un Ser latinoamericano, o de un Logos particular),
con su respuesta pseudo-politica anodina de asumir el derecho a la
independencia y la autonomia “adolescente”, en lo que concierne a la
madurez filosofica europea, revelalos problemas y traumas subjetivos
de identidad, en lugar de estrategias propias y territorializadas de
produccion y creatividad de categorias de analisis epistémico. El
mestizaje étnico y la hibridacion cultural son hechos/acontecimientos
historicos, en consecuencia, la diferencia colonial latinoamericana
debe ser constitutiva de la reflexion filosofica como critica al orden
de representacion politica y epistémica universal de “la polis”. Este
es el aporte especifico que puede dar una filosofia latinoamericana,
que se centre en la posibilidad de emancipacion, “tirando el agua
colonial del bafio, sin tirar el bebe de la ilustracion moderna®”.

2. Hay que asumir filoséficamente la definicion de lo politico de
Laclau (1996; 1988) y Ranciere (1996), como espacio de desacuerdo
constitutivo de la democracia, donde los diferentes posiciones-
sujeto, en tanto articulacion de las relaciones de poder que construyen
la hegemonia inestable y siempre abierta, impone la evidencia
contingente del sentido.

3. En América Latina, el concepto filosofico y socioldgico de ‘Sujeto’,
como estrategia de construccion de categorias de analisis, debe
complejizarse. Hay que tener en cuenta las diversas ‘posiciones
sujeto’ (Laclau) dentro de un campo de fuerza espacial-histdrico,
corporizado (Grosfoguel, 2006, 2007) y problemantizando/recreando
el concepto marxista ortodoxo de “clase”, repensando la relacion y
vinculo tedrico con ‘etnia’.

4. La indagacion de un ‘nuevo modelo de modernidad’ puede incluir el
respeto y apropiacion de saberes pre-modernos y pre-coloniales (por
ejemplo, en sentido epistémico, concepciones holisticas y tipos de
relacion que trasciendan la dicotomia occidental moderna ‘cultura-
naturaleza’, inexistente en otras culturas e imaginarios). En lo
politico, maneras asociativas de democracia directa y representativa,
segiin las tradiciones ancestrales de las comunidades aborigenes
(como la de los zapatistas o los ayllus), al interior de los Estados
Naciones republicanos multi/inter culturales.

28 Gotthold Lessing (1729-1781, Alemania) defini6 el espiritu de la Ilustracion como el triple
rechazo de la Revelacion, la Providencia y la condena eterna (Castoriadis, 1998, p. 66).
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Con estas cuatro figuraciones, que consideramos estrategias filosoficas
complementarias (asumiendo los aportes de la filosofia de la liberacion,
el colectivo modernidad/colonialidad, Laclau y Ranciére), creemos que
es posible extender la critica de Touraine a la modernidad, aunque sea
necesario adaptar la categoria de ‘Sujeto’ a la particularidad latinoamericana.
Si la extension moderna de la revolucion democrética europea ha generado
nuevas caracteristicas institucionales, pero también la idea de poder como
lugar vacio, hay que llevar al extremo esta logica que viene a proponer
valéricamente que han desaparecido las certezas legitimas de Dios, la
Naturaleza, el Hombre o la Razén®. Si llamamos, por diferentes motivos
y consecuencias a esta crisis del humanismo “postmodernidad”, “de-
modernizacion”, “transmodernidad”, “neo-modernidad” o “critica al
eurocentrismo” al reconocimiento presente de esta situacién, podriamos
decir que hay un punto de acercamiento o equivalencia entre Quijano,
Dussel, Mignolo, Touraine y Laclau (asumiendo las diferencias filoséficas
especificas de cada uno de ellos).

Podrian rastrearse los puntos de acuerdo, teniendo en cuenta
observaciones de Laclau y Mignolo sobre la modernidad, para desarrollar
un programa multidisciplinar de investigacion con los siguientes puntos:

1. El abandono del proyecto epistemoldgico —en diferentes grados— como
auto-fundamentacion. La adopcion de la critica paradigmatica de ‘I
complejidad’ * (Prigogine, Morin, Leff) y el abandono de la tradicion
newtoniana-cartesiana como paradigma® epistemoldgico.

29 Un estudio sintético, historico-conceptual, acerca de la Razon y las racionalidades,
puede verse en Manuel Carrilho (1997) Rationalités. Les avatars de la raison dans la
philosophie contemporaine, Hatier, Francia.

30 Ver para este tema la compilacion de Dora Schnitman (1995) Nuevos paradigmas,
Cultura y subjetividad, Paidos, Argentina (los escritos de Morin, Prigogine, Von Foerster,
Von Glasersfeld, entre otros) El paradigma de la complejidad, es el nexo entre los textos,
donde los viejos problemas son mirados con nuevas perspectivas, desde disciplinas
diversas (fisica, psicologia, filosoffa, etc). Por ejemplo, e/ azar, el caos, el orden, el
desorden, irreversibilidad. Ver también el texto de Jests Ibaniez (coord.) (1998) Nuevos
avance en la investigacion social 1, Proyecto a, Espaha.; Edgard Morin (1998) EI método
1V, Las ideas, Catedra, Espana. Un libro pionero en estos temas (con las intervenciones de
Premios Nobel de fisica y los mas destacados investigadores cientificos internacionales)
ha sido (1980) Science et conscience. Les deux lectures de ['univers, Stock, Francia.
Wallerstein (2001, pp. 179-190) recoge este debate uniéndolo a su perspectiva tedrica de
la articulacion historica del sistema mundo. Este debate es compilado sumariamente en
Magazine Littéraire n° 312, “Le fin des certitudes”, 1993, Francia.

31 Utilizamos la definicion de Morin (1998, p. 216) de paradigma: “Designa, bien sea
el principio, el modelo o regla general; bien sea el conjunto de las representaciones,
creencias, ideas, que ilustran de forma ejemplar o que ilustran los casos ejemplares”.
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2. El apoyo general del proyecto politico, como auto-afirmacién del individuo
“coomunitario®®” y la ruptura y distanciamiento critico de toda perspectiva
neolpost colonial modernaleurocéntrica.

3. Finalmente, la aceptacion de la irreversibilidad, diferencia, diversalidad
y la exterioridad-alteridad (pliegue en Deleuze) a la totalidad cerrada o
realidad integral (eurocéntrica, liberal, capitalista) como posibilidad
de desarrollo heuristico de la utopistica®. Entonces se nos abren
lineas de reflexion transversales en las ciencias sociales que implican
directamente al filosofia:

Algunas consideraciones y problematicas transversales para el desarrollo

y busqueda conceptual para abordar estos tres puntos sugeridos:

1. Elmas alla/aca de la modernidad eurocéntrica.

La pregunta filosofica que ya hemos planteado, que ronda las
humanidades y las ciencias sociales, es si hay un afuera de la
modernidad, si la modernidad es una experiencia europea o si la
modernidad y el capitalismo involucran simultaneamente a todos
los participantes (hegemonicos y/o subordinados). ;'Post” o ‘trans’-
modernidad? O mads que decretarle la muerte o su superacion,
podriamos preguntarnos: jestamos ya mas alld de la modernidad
eurocéntrica por imposicion del contexto histdrico?, jseria mejor la
defensa de sus promesas hasta que sean cumplidas y realizadas?,
;estallaria asi en los proximos cincuenta afos las posibilidades de
continuidad del capitalismo, tal cual lo conocemos ahora, como lo
cree Wallerstein?

Sostendremos que la ‘modernidad’ y el ‘capitalismo’ involucran
a los participantes en sus respectivas posiciones, es decir, no hay
modernidad y capitalismo sin patriarcado, esclavos negros, masacres
aborigenes, conquistas coloniales, guerras en Europa, revoluciones
burguesas, rebeliones campesinas y populares, emergencia
inesperada de las victimas, en suma, sin la violencia, el racismo y la

32

33

‘Individuo “coomunitario”’, implica lo cooperativo y comunitario. Esta idea la agregamos
nosotros, no lo dicen Laclau ni Mignolo. Es una contradiccion complementaria, no
antagonica, o puede analizarse como paradoja que implica creatividad, conjuncion y
diferencia con la ldgica formal y binaria. Esta problematica la estoy desarrollando en
una investigacion en curso: “Filosoffa de la modernidad y critica al eurocentrismo”,
especificamente en el Capitulo IV, referido a la critica de la 16gica formal que subyace en
el pensamiento filosofico y cientifico de rafz eurocéntrica.

Wallerstein la define como la evaluacion de los sistemas sociales humanos, de sus
problemas que limitan el potencial y las zonas abiertas a la creatividad humana.
(Comprendre le monde, 2006, La Découverte, Francia) Este pensador y cientifico social,
entre otros, ejerce una influencia intelectual considerable sobre el movimiento alter-
mundialista de las Gltimas décadas.

7



Huco Busso

explotacion que todo esto invoca y que ha requerido su legitimacion
y justificacion histérico-cultural. En ese sentido no hay afuera del
nuevo patrén de poder mundial, tanto en su construccién como en su
transformacion. No es posible una “robinsonada”, ni una actitud
autista y xendfoba para explicar e interpretar profundamente un
fendmeno estructurante de las relaciones sociales, de la subjetividad,
y por ende el mundo de la experiencia vivida y de las expectativas y el
deseo de lo que hay que hacer, repetir y transformar. Sostenemos que
es mas adecuado el principio de Alain Badiou (2008) que “hay un solo
mundo”, o ‘el pliegue” de Deleuze como interioridad de la totalidad.
En ambas ideas caben multiplicidades de mundos El “otro mundo”
es la reversibilidad de este, un derecho y recurso heuristico, politico,
moral y ético, el despliegue de la “utopistica® y el ejercicio de ‘la
prospectiva®™. Entendemos por ‘transmodernidad’®, estirando un
poco la definicién de Dussel y del grupo modernidad/colonialidad
de Mignolo y Grosfoguel, como la inclusion, posibilidad y cruce de
caminos criticos a la modernidad eurocentrada, a la “colonialidad del
poder y el saber’.

2. El abandono de ideas de “dominacion de las fuerzas naturales”, del
“sometimiento del trabajo de otros hombres para fines propios” y de
“la ilusién de linealidad progresiva y acumulativa de conocimientos
y bienestar”.

3. Aceptar la ‘radicalidad otra” de los contextos histdricos, geograficos
y epistémicos-categoriales incomparables.

4. La revision y reapropiacion de las perspectivas, formas de
pensamiento e imaginarios autdctonos, a la luz de la racionalidad
mestiza, sin negar absurdamente la modernidad filosdfica.

34

35

36

Wallerstein la define como el estudio de las utopias posibles y creibles, de sus limitaciones
y sus obstaculos para alcanzarlas, sin ser el rostro inevitable de un futuro mejor. Es el
estudio de las alternativas historicas reales en el presente, lejos de certitudes necesarias y
deterministas, como en el pensamiento historicista moderno, de raiz hegeliano-marxista.
Este concepto aborda las posibilidades y tendencias futuras. Se diferencia de la prevision
y merita incorporarla en la reflexion de las ciencias sociales acerca de las tendencias
y futuros posibles. Supone que el futuro no esti escrito y es una mezcla de necesidad,
regularidad, azar y voluntad en la medida en que hay grupos humanos que quieren realizar
y tienen proyectos contradictorios. Asf es que los hombres hacen frente a una pluralidad
de futuros, que tienen su parte de necesidad. En este sentido, la “prospectiva’ puede prever
escenarios futuros, sin hacer prescripcion.

En Mignolo, Dussel, Quijano y Grosfoguel observamos que instan a des-centrar/
europeizar la filosoffa y las ciencias sociales, cuestionando y traduciendo el lugar de
enunciacion de la modernidad europea, y como objetivo (fundante de la Filosoffa de la
liberacion -y de otras corrientes criticas a la modernidad-) trascenderlo en un mas alla
(transmodernidad en términos de Dussel).
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Al cultivar el pensar como autocritica y al reacomodar
Sus cargas, si reorganiza sus relaciones con el
inconsciente, el poder, las/los demds, el sujeto puede

asomar la cabeza.
Horacio Cerutti, Filosofar desde nuestra América. p. 57.

RESUMEN

Augusto Salazar Bondy es uno de los filésofos peruanos mas importantes
del siglo XX. Con su escrito ¢ Existe una filosofia de nuestra América? inicié uno
de los debates mas fructiferos que se ha dado en el ambito del quehacer
reflexivo de la filosofia en América Latina. Salazar Bondy puso en duda
la existencia de una filosofia latinoamericana, que en su opinién no se
concretaria hasta lograr la destruccion del subdesarrollo y la dependencia
del presente. Esta postura motivd a Leopoldo Zea a exponer la existencia
de un pensamiento auténticamente latinoamericano que no se debe dejar de
lado. En este trabajo abordamos las ideas de cada uno de estos pensadores,
asi como las reflexiones de posteriores fildsofos latinoamericanos para asi
puntualizar la importancia que alcanzé dicho debate, relevancia que se
puede expresar en la pregunta sefialada por Horacio Cerutti “;Qué se puede
hacer para que nuestra filosofia latinoamericana sea de liberacién?”2.

Palabras clave:

Augusto Salazar Bondy, Leopoldo Zea, Filosofia Latinoamericana,
Filosofia peruana.

1 Profesor de historia de las ideas en América Latina en la Universidad Nacional Autbnoma
de México (UNAM). Editd Historia de las ideas: repensar la América Latina (UNAM,
2006). Es especialista en filosoffa y politica latinoamericana.

2 Horacio Cerutti Guldberg, Filosofia de la liberacion latinoamericana, 3* ed., México,
FCE, 2006. Seccion de Obras de Filosoffa, 527 pp. p. 166.
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ABSTRACT

Augusto Salazar Bondy is one of the most important Peruvian
philosophers of the XX Century. With his essay ;Existe una filosofa de
nuestra America?, he started one of the most fruitful Latin American debates
on philosophy. He questioned the existance of a Latin American philosphy,
which in his own opinion it would not come to be until dependency and
underdevelopment were eliminated. Salazar Bondy’s ideas motivated
Leopoldo Zea to articulate the existance of an authentic Latin American
thought. Therefore, Zea's ideas should not go unnoticed. In this essay we
analyze the ideas of both and other philosophers to explain the importance
of such debate. One can sumarize the importance of these debate with
Horacio Cerruti’s question: What can we do to make our Latin American
philosopy one of liberation?

Key words:

Augusto Salazar Bondy, Leopoldo Zea, Latin American philosophy,
Peruvian philosophy.

1. ;Existe una filosofia de nuestra América?

Con base en la pregunta sobre si existia una filosofia latinoamericana,
Augusto Salazar Bondy expuso interesantes reflexiones sobre la historia y la
cultura de los latinoamericanos.

Asi, enfatizd en que habiamos sido pueblos conquistados y que
desdichadamente seguiamos siendo pueblos dependientes, por lo que
concluyo que nuestra cultura era inauténtica debido a que nos convertimos en
pueblos receptores de los avances de Europa. De tal modo, si nuestra cultura
no era genuina, nuestra filosofia tampoco podia serlo.

En opinién de Salazar Bondy, no se habia producido un pensamiento
filoséfico original debido a que el papel que jugd Espafia solo fue el de
servir como vehiculo para la transmision de filosofia y no como fuente. Asi,
escribid: “Salvo esporadicas y a veces heroicas apariciones de doctrinas que
tenian mas filo critico y menos compromisos con el poder establecido [...] la
filosofia oficialmente difundida y protegida fue la Escoléstica, en su tardia
version espafiola, a la que si bien no le faltaron algunas cumbres, como
Suérez, no se puede considerar una via tipica del pensamiento moderno”.

Para explicar sus afirmaciones, Salazar Bondy utiliz6 un trinomio de
conceptos: originalidad, autenticidad y peculiaridad, que aplicé a nuestra
cultura y filosofia. Ahora bien, es importante sefialar lo que en opinién
de nuestro autor se debe entender por cada uno de ellos, de tal modo que
por originalidad debe comprenderse el aporte de ideas y planteamientos
relativamente nuevos, en relacién a aportes anteriores “pero suficientemente

3 Augusto Salazar Bondy. ;Existe una filosofia de nuestra América?, 8" edicion, México:
Siglo XXI, 1982. Col. Minima 22. 133 pp. p. 15.
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discernibles como creaciones y no como repeticiones de contenidos
doctrinarios”.

Con respecto a genuinidad o autenticidad, apunté que consiste en un
producto filosofico o cultural que no es falseado, equivocado o desvirtuado.
Mas adelante abord¢ el concepto de peculiaridad, que en su opinién consistia
en la “presencia de rasgos histdrico-culturales diferenciales, que dan caracter
distinto a un producto espiritual”’, ya sea filosofico o de otra indole, asi
como individual o local, sin significar innovaciones de contenido sustantivo.

Ahora bien, si revisamos la definicion de cada uno de los conceptos
del trinomio, podemos darnos cuenta que lo mas importante para Salazar
Bondy consistia en la no repeticion y sobre todo en los aportes espirituales.

Con esa base, es posible entenderlo que cuando indic6 que, debido al
proceso de conquista, en América Latina no se continud con la filosofia
tradicional de los pueblos indigenas, por lo que se empezd desde cero.
Ademas por ese mismo suceso, se habia trasplantando a nuestro suelo el
conocimiento gestado en Europa. De tal modo que al correr de los afios,
las diferentes corrientes de pensamiento europeo se estudiaron y con ello
dominaron el panorama filosofico; asi habld del romanticismo, el krausismo
y el positivismo, entre otros. Estas corrientes de pensamiento que, sin
embargo, en un futuro, estudiadas con rigurosidad, podrian dar lugar a la
existencia de una filosofia americana, latinoamericana, siempre y cuando se
lograse cancelar el subdesarrollo y la dominacién.

En otras palabras, para el pensador peruano sélo habria un pensamiento
original y auténtico en cuanto se produjese la emancipacién econdmica, y
con ella la social y de pensamiento.

Posteriormente, el fildsofo peruano expuso una serie de puntos en los
cuales indicaba por qué no se podia considerar a la produccion filosofica
latinoamericana como filosofia universal. Asi, en el punto XII Salazar Bondy,
subrayo la ausencia de una tendencia metodoldgica, por lo que escribio:
“Ausencia de una tendencia metodoldgica caracteristica y de una proclividad
tedrica, ideoldgica identificable, capaces de fundar una tradicion de
pensamiento o cuando menos de dibujar el perfil de una manera intelectual
bien definida”®.

Mas adelante, en el punto XV expuso la existencia de una gran distancia
entre los que practican la filosofia y el conjunto de la sociedad, debido a que
“no es posible que la comunidad se reconozca en las filosofias difundidas
entre los entendidos de nuestros paises, justamente porque se trata de
pensamientos trasplantados, instalados””, expresiones de otros pueblos que
solo una minoria refinada podria comprender.

4 Ibidem, p. 100.
5  Ibidem, p. 101.
6  Ibidem, p.41.
7 Ibidem, p. 41.
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Ahora bien, es cierto que la exposicion de las ideas y posturas filoséficas
de pensadores europeos son incomprensibles para la mayoria de la poblacién
latinoamericana. Sin embargo, desde el filosofar latinoamericanista esta
critica no es valida debido a que precisamente al abordar los problemas
sociales se estan exponiendo problematicas que la poblacién conoce, que
estan dentro de su campo de su experiencia, es por tanto el acercamiento
con la sociedad; no esta de més sefialar que es cierto que las producciones de
pensamiento de los latinoamericanistas no llegan a la sociedad, sin embargo,
ese es un problema que también enfrentan historiadores, socitlogos,
antropdlogos y ya no se diga, fisicos, matematicos, etcétera. En ese sentido
queda atin por hacer en el terreno educativo.

De regreso a las propuestas apuntadas por Augusto Salazar Bondy,
es importante seflalar que se apoyd en Juan Bautista Alberdi, quien habia
escrito que “Ameérica practica lo que piensa la Europa”. Lo cual implicaria
que las ideas se gestarian en otro lugar, Europa, por lo que solo nos
habiamos dedicado a estudiarlas. Sin embargo, Horacio Cerutti apuntd que
ni siquiera podria ser asi, porque lo que se aplicaria seria una deformacion,
un eco deformado y malinterpretado de lo pensado en Europa. Sobre todo si
se considera que independencia no significé descolonizacién. Pero antes de
avanzar hacia la postura de Horacio Cerutti, es importante exponer las ideas
de Leopoldo Zea.

2. La filosofia americana como filosofia sin mas

Por su parte, Zea contesto con otro libro, al que tituld La filosofia americana
como filosofia sin mds, cuya idea central, en nuestra opinion, radica en que
la filosofia es una herramienta muy valiosa para reflexionar acerca de los
problemas de los seres humanos, por lo que para concretar un pensamiento
valioso deberia de comenzarse por pensar en los problemas mas inmediatos,
es decir, los de América Latina.

Zea sefiald que considerar nuestra circunstancia como venezolanos,
chilenos, mexicanos, en suma como latinoamericanos, es la base a partir de la
cual se podra aportar al pensamiento universal, ya que para que una filosofia
sea reconocida como tal, debe de incluir a todas las formas de pensamiento.

En opinién de Zea la historia latinoamericana ha sido diferente de la
de otras regiones; sin embargo ;ello justificara el sentirnos distintos del
resto de los seres humanos? Definitivamente sefialé que no, que ello seria
monstruoso. Més bien, se trata de reconocer que la imposicién de un modelo
de cultura y con ello de organizacion politica, econdmica, antropoldgica e
incluso filosofica, han negado nuestro caracter de seres humanos. En este
sentido, por la conquista la “filosofia funciona como ideologia, da razones,
no del ser o los entes, como algunas expresiones de la filosofia occidental,
sino de orden politico y social latinoamericano”®. Asi, sirvi6 para afianzar la

8  Leopoldo Zea, La filosofia americana como filosofia sin mas, 18* edicion, México: Siglo
XXI, 2001. Col. Filosoffa. 119 pp. p. 31.
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creencia de que el orden del mundo se desprendia de un orden divino, por
lo que no se habld del ente y su esencia.

De tal modo, la filosofia en Latinoamérica cumpli la funcion de ideologia
de dominio. Por ello, una vez consumada la independencia se utilizé el
[luminismo para crear otro orden de pensamiento y liberacion social que
lograse en Latinoamérica lo que habia hecho por Europa. Por este motivo,
se estudiaron diversas escuelas, temas y autores. Uno de los objetivos del
propio filosofar debe ser sustentar filosofias destinadas a desenajenar, por
lo que partiendo de nuestra circunstancia es necesario reflexionar para
salvaguardar la esencia humana; empero, solo comprometidos con nuestra
realidad, sera posible avanzar en las propuestas sobre una situacion social
que debe ser cambiada, por lo que sefiald que nuestro trabajo debe de
consistir en filosofar, pura y simplemente filosofar, para resolver nuestros
problemas, los problemas del hombre en una determinada circunstancia, la
propia de todo ser humano. Citando a Franz Fanon sefialé que debemos
hacer lo que el europeo no fue capaz de hacer, evitar la deshumanizacion en
que cay6 su humanismo limitado, sélo asi podremos responder a la misma
esperanza que ellos iniciaron.

3. El aporte de la polémica

Entre los autores que han retomado la polémica entre Salazar Bondy
y Zea, queremos citar las ideas expresadas por Horacio Cerutti, quien ha
destacado una serie de interesantes reflexiones. No esta de mas sefialar que
el trabajo del ultimo fildsofo citado es un texto en el que ademas de abordar
la historia del surgimiento de la filosofia de la liberacion, también expone las
diversas corrientes en las que se dividi6 dicha corriente.

En primer lugar, es necesario sefialar que después de analizar la postura
establecida por el fildsofo peruano, Cerutti apunté las ideas de Zea, que
en su opinion lo que indicé fue que “es indudable que la filosofia es un
elemento que debe colaborar en el proceso de destruccién del subdesarrollo
y la dependencia presente”. Sin embargo, esta cita no pretende afirmar que
Cerutti se haya inclinado por la postura de Zea. No, la apuntamos como
preambulo a enfocar sus ideas con respecto a la importancia del debate en si
mismo que estimul6 el quehacer reflexivo, del filosofar latinoamericano, asi:

Pensar que, en definitiva, no es ni ha sido mas que una antropologia que
progresivamente se va desenvolviendo y mostrando en sus virtualidades
expresas facetas del ser del hombre nuestro, y también una filosofia de
la historia y de la cultura que ha buscado siempre establecer nuestro
lugar en relacion con el resto de las culturas y nuestro papel y funcion en
relacién con la historia universal”*°.

9 Horacio Cerutti Guldberg, Op., Cit., p. 164.
10  Ibidem, p. 164.
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Por otra parte, Cerutti no se queda en las citas de los libros centrales
de la polémica, sino que sigue de manera atenta las reflexiones que
posteriormente se expresaron. Asi, para dar un panorama amplio se apoya
en el trabajo llevado a cabo por Manuel Ignacio Santos, quien desarroll6 un
excelente analisis de la propuesta de Salazar Bondy. Por esto es importante
destacar que debido al pensador peruano se inicid una interrogante de suma
importancia para los latinoamericanistas: “;Qué se puede hacer para que
nuestra filosofia latinoamericana sea de liberacion?”"".

Para responder en los términos expresados por Salazar Bondy, Manuel
Ignacio Santos presentd una serie de nueve puntos. De éstos, por nuestra
parte, destacamos que en términos generales se indica que para hablar de
filosofia, como parte de una region cultural, ésta debe de comprender a la
totalidad de la sociedad. Debe tener el caracter de practica, en lo econdmico
y lo social. Por otra parte, poseer el caracter de sistema, debido a la macro-
estructura social y a las micro-estructuras sociales en las que se sustenta.
Ademas de tener un papel determinante de la accion en su base econémico
social.

De tal modo, sefiala Cerutti, si se atiende a las observaciones indicadas
por Manuel Ignacio Santos, es posible encontrar en Salazar Bondy el germen
de una filosofia auténticamente latinoamericana liberada y liberadora.

Un dato interesante es que para Salazar Bondy, Santos y el sector critico
del populismo de la filosofia de la liberacion, en la que se ubica Cerutti,
“lo que esta en cuestion es la filosofia y sus posibilidades epistemoldgicas
minimas de operar como coadyuvante a un proceso de liberacién que la
excede ampliamente”™2.

Ahora bien, Horacio Cerutti, en otro trabajo, abordé la importancia de
destacar la congruencia entre pensamiento y accién por parte de Augusto
Salazar Bondy, ya que su postura lo condujo a “la busqueda de una
Aufhebung, mediada por un proceso politico revolucionario, le llevara a
inscribirse protagénicamente en lo que alguna vez se denominé revolucién
peruana”®.

Sin embargo, no hemos respondido a la pregunta sobre ;qué se
puede hacer para que nuestra filosofia latinoamericana sea de liberacion?
Para responder, es necesario avanzar en las propuestas filosoficas
latinoamericanistas.

11 Citado.

12 Ibidem, p. 167.

13 Horacio Cerutti Guldberg, “La manifestacion mas reciente del pensamiento
latinoamericano”, en Filosofias para la liberacion ;Liberacion del filosofar?, 3* edicion,
San Luis, Argentina, Nueva Editorial Universitaria — Universidad Nacional de San Luis,
2008. Col. Cruz del Sur. 213 pp. p. 43.
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4. Otra 6ptica filoséfica

Para comenzar con esta parte del trabajo, es importante sefialar que
Horacio Cerutti tiene razon cuando sefiala que la propuesta de Salazar Bondy
“incorporaba en sus consideraciones elementos del marxismo <<dialéctico>>
preestructuralista y de las primeras manifestaciones de lo que se conoci6
como <<teoria>> de la dependencia”*. Ahora bien, esta cita la escribimos
para expresar que la postura de Salazar Bondy, con respecto a la manera
como se tenia que producir la emancipacion latinoamericana, tenia por base
la lucha socialista.

En este sentido, opinamos junto con Cerutti que es necesario esforzarse
en avanzar de una reflexién solitaria a pensar con otros, aceptando las
mediaciones, esto es las reflexiones de otras areas del conocimiento
humano para entender la realidad, por lo que es importante “avanzar en la
emancipacion de la conciencia latinoamericana frente a toda otra forma de
conciencia”®.

De tal modo que, siguiendo con sus razonamientos, Cerutti sefialé que,
al penetrar en la reconstruccion de las ideas filosoficas y su relacién con el
mundo en el que se desarrollaron, entonces es posible advertir un estilo
de filosofar que permanece implicito y un lugar implicito en las précticas
societales. Por lo que entonces se habla de conocer la propia realidad, la del
presente, que se ha ido construyendo a partir del proceso histérico asi como
con perspectivas de horizontes futuros.

La realidad constituye la alteridad de la razén. Por esto es necesario
entender que esa realidad no es del reino de la necesidad, sino del de la
contingencia, para ser comprendida requiere de una antropologia de los
entes humanos concretos, que hoy dia esta caracterizada por la desigual
distribucién de la riqueza, la explotacién, la catastrofe ecoldgica, por la
violencia, la presion demografica y el hambre, etcétera. Por lo que entonces,
el problema es como pensarla.

Sin embargo, queda la duda sobre como sera posible lograr que nuestra
filosofia sea verdaderamente de liberacion. En este punto es necesario sefialar
qué se entiende por liberacion. Para responder, es importante apuntar que
el pensamiento latinoamericanista se comprende como un proceso de
afirmacién emancipatoria, enfrentado tanto a las estructuras opresivas como
al pensamiento dominante. Por lo que, incluso para transformar el actual
estado de opresion, también es necesario cambiar las bases filosoficas. De tal
modo que seguiremos la propuesta de Joaquin Sanchez Macgrégor.

14 Ibidem, p. 41.

15 Horacio Cerutti Guldberg, Filosofar desde nuestra América, Ensayo problematizador
de su modus operando, México: CRIM - CCYDEL, 2000. Col. Filosoffa de nuestra
América. 199 pp. p. 44.
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5. Una filosofia de la historia latinoamericana

Consideramos oportuno sefialar una propuesta que se inserta en
diferentes campos de debate, cada uno de ellos con su correspondiente
especificidad: el filosofico, el intelectual y el politico. Se trata de una obra
que busca ofrecer una interpretacion a la vez filoséfica, politica e ideoldgica
del pensamiento de algunos de los personajes mas importantes, tanto de
la historia de las ideas en América Latina y el Caribe y del mundo y, en
particular, Joaquin Sanchez Macgrégor.

El dltimo autor citado se opone a que la contradiccion entre el
proletariado y la burguesia solo puede resolverse por medio de la revolucion
socialista. Esto es, la violencia como tinico camino para superar la inequidad
social. De tal modo que por ello considero necesario defender la idea de las
“mediaciones dialécticas”, esto es de las experiencias historicas en las que la
unidad humana ha sido mas importante que la diferencia, que si bien es cierto
han sido etapas histéricas escasas, no por ello, son menos importantes que
“las inmediaciones dialécticas dualistas”, que han instalado a la humanidad
mas en la divisién y en el enfrentamiento que en la fraternidad y solidaridad
humana.

Su propuesta sefiala que, siguiendo el ejemplo de grandes personajes
de la historia, quienes han logrado resistir a la violencia y gracias a ello han
conseguido beneficios para los pueblos, es importante continuar con su
propuesta. En opinion de Sanchez Macgrégor, es necesario comprender que
los

[...] factores de mediacién dialéctica entre los extremos postulando, a la
vez, la meta utdpica de una dialéctica en plenitud con actores sociales
concretos de virtudes ejemplares como un Las Casas, un Bolivar, un
Gandhi, Luther King, un Mandela, una Aung San Suu Kyu (la luchadora
birmana, premio Nobel de la paz 1991), una madre Teresa de Calcuta,
en fin, aquella Aurea Catena [de Jung] de hombres [y mujeres] sabios [y
sabias]'.

De este modo, el autor postuld la necesidad de establecer un “Poder
moral”, esto es una forma de control que avanzando sobre la inequidad y la
violencia, llegue a concretar beneficios a la sociedad.

Por ultimo, es necesario sefialar que reconocemos la importancia de la
propuesta de Augusto Salazar Bondy, expresada en su obra pdstuma, en la
cual sefialé que es imprescindible transformar la filosofia latinoamericana

16 Joaquin Sanchez Macgrégor, Dialéctica de la unidad y la diferencia en un contexto
latinoamericano, CCYDEL - UNAM - Plaza y Valdés, 2003. 100 pp. p. 24.
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en una cultura de la liberacion. Empero, no necesariamente tiene que ser a
través de la violencia, sino que como sefiala Sanchez Macgrégor, es posible
seguir el ejemplo de los personajes, hombres y mujeres que han resistido el
mal practicando el “Poder moral”. Por lo que recomendamos se revisen los
escritos mds recientes sobre la obra de este ultimo fildsofo citado, Poder y
contrapoder: Homenaje a Joaquin Sanchez Macgrégor’®, debido a que en algunos
de los trabajos alli reunidos se encuentran interesantes aportes de tedricos
en los que se explica la importancia de las mediaciones dialécticas como
el medio para avanzar sobre las luchas fraticidas, para concretar un mejor
humanismo.
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RESUMEN

Las lineas que siguen tienen como punto de partida la relativizacién de
algunas afirmaciones sostenidas por otros autores con relacion al impacto
de las ideas de Juan Jacobo Rousseau en el pensamiento politico peruano,
al tiempo que se ofrece una nueva lectura. Se sefiala, entre otros puntos,
que el aporte de Rousseau incorporado por los republicanos fue superficial,
no solamente porque se rechazé su critica al sistema de representacion, ni
porque se ignord los aspectos centrales del contractualismo que tendieran
a concebir la sociedad como fruto de las voluntades y no de mandatos
divinos, sino principalmente porque se dejoé a un lado las ideas centrales
del ginebrino encaminadas a construir una sociedad en donde ningtin
hombre acumule ilimitadamente la riqueza de tal modo que pueda convertir
a los pobres en mercancias. Estos aspectos democraticos y revolucionarios
del pensamiento de Rousseau solo podian ser aceptados por aquellos que
asumieran decididamente una ruptura radical con los grupos criollos
oligarquicos.

Palabras Clave:

Rousseau, Pert1, Independencia.

ABSTRACT

The lines that follow have as a point of departure the relativization of
some affirmations sustained by certain authors regarding the impact of the
ideas of Juan Jacobo Rousseau in the peruvian political thought, and at the
same time offer a new reading. Among other things It points out that the
contribution of Rousseau incorporated by the republicans was superficial,

1 Augusto Ruiz Zevallos. Magister en Historia. Entre sus varias publicaciones se encuentra
el libro La multitud, las subsistencias y el trabajo: Lima 1890 - 1920 (PUCP, 2001),
"Historia y verdad en Mariategui" (Editorial Minerva 2009) y "Los indigenas como
orientales” (en Thipshe, 8,2010). Es profesor en la Facultad de Humanidades de la UNFV
y en la Escuela de Post Grado de la Universidad José Carlos Mariategui.
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not only because it refused his critic of the system of representation; nor
because it ignored the central aspects of the contractualism that tended to
conceive the society as the result of the will of men and not as god mandates,
but mainly because it set aside the central ideas of Rousseau aimed at
building a society where no man could accumulate without limit wealth in
such a way that could convert the poor in a merchandise. These democratic
and revolutionary aspects of the thought of Rousseau only could be accepted
by those that assumed decidedly a radical split with the creoles oligarchic
groups.

Key words:

Rousseau, Peru, Independence.

Hace cincuenta afios, en un articulo de Juan B. Lastres, se abordd por
primera vez de manera sistematica el aporte de Juan Jacobo Rousseau al
proceso de las ideas politicas en el Perti®. Posteriormente, estudiosos de
la Reptiblica como Ratl Porras Barrenechea, Jorge Basadre, Luis Alberto
Sanchez, Victor Andrés Belaunde, César Pacheco Vélez y otros, aunque
mostraron interés por el asunto, no le dieron prioridad. Sélo en la década
de 1990 el tema nuevamente merecid autonomia a través de un ensayo de
Estuardo Nufiez®. Los trabajos que ofrecieron estos autores permitieron
conocer la recepcion del pensamiento ilustrado en el Pert, en especial del
pensamiento de Rousseau (aunque no sin problemas de interpretacién, como
veremos luego; ademads hay hechos no consignados que es necesario poner a
laluz). Sabemos, por ejemplo, que en los finales del siglo XVIII hubo un clima
de libertades y experimentacion y una actitud cientifica antes no registrados,
ademas de cierta apertura para el pensamiento de paises europeos. Como
se recordard, esto se daba en el contexto de las reformas borbdnicas. En la
Peninsula Gaspar Melchor de Jovellanos se habia declarado seguidor del
Discurso acerca del origen de la desigualdad entre los hombres de Rousseau, aunque
en la préctica su politica no paso del reformismo. Otro pensador importante,
Benito Feijoo, escribié un ensayo destinado a refutar el Discurso sobre las
ciencias y las artes porque en él Rousseau criticaba la ciencia en momentos en
los que se trataba de reivindicar la razon y la experiencia. Libros y folletos de
Rousseau llegaban a la América Espafiola a pocos meses de haber salido de la
imprenta. Pese a la censura de la inquisicion, habia la autorizacion para que
ciertas personas de la élite pudieran leer escritos prohibidos, entre los que se
encontraban los de Montesquieu, Voltaire y Diderot. Antes de la Revolucion
Francesa, Rousseau estaba presente en el Colegio Carolino, junto a Leibniz,
Descartes y Newton, como parte de la forja del espiritu ilustrado para las

2 Lastres, Juan B., “El pensamiento de Rousseau en el Pert”, 1958.
3 Nahez Estuardo, “El reformismo social: J.J: Rousseau”, 1997.
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elites criollas*. También sabemos que periddicos como La Abeja Republicana
y politicos fundadores de la independencia escribieron importantes libros,
cartas y discursos donde citan a Juan Jacobo Rousseau. Y que en la polémica
que se da entre liberales y conservadores de las décadas siguientes, asi como
en algunas disquisiciones estrictamente juridicas, Rousseau ocupa un lugar.

En las lineas que siguen queremos relativizar algunas afirmaciones
sostenidas, a la vez que ofrecer una relectura de la presencia de Rousseau
en nuestro pais. Comencemos por el siglo XVIIL Si bien los editores del
Mercurio Peruano evidenciaron conocimiento de las obras del ginebrino, no
puede afirmarse que “fueron adeptos en una u otra forma de Rousseau”®.
En el Mercurio Peruano (1791-1794) las referencias a Rousseau son breves y
no necesariamente favorables®, y en mas de una ocasion recogen la version
de Voltaire, como se aprecia en un comentario a pie de pagina a propdsito
de sus ideas respecto al estado de naturaleza del hombre y su necesidad de
ayuda mutua: “Juan Rousseau renové esta paradoja en su obra intitulada
Origen y fundamento de la desigualdad entre los hombres, al que Voltaire intituld:
Nuevo libro contra el género humano; si bien este genio sublime e infeliz vari6
siempre, incesante y ligero asegurd en una ocasion que el linaje humano
permanecid largo tiempo en el estado de ferocidad””. En otro momento,
comentando el problema planteado por la Academia de Dijon acerca de
si el restablecimiento de las ciencias y artes ha contribuido a depurar las
costumbres, tema en el cual Rousseau obtuvo el premio con “su discurso
contra las ciencias”, el redactor del Mercurio Peruano precisa: “Las Artes y las
Ciencias conservan su esplendor y su grandeza, aunque un cuerpo literario
dude de su utilidad y corone el discurso que las reprueba”®

No hay rastros de las ideas de Rousseau —pese a lo afirmado por varios
autores’- en la propuesta politica de Juan Pablo Viscardo y Guzman. El

4 Luis Alberto Sanchez ha destacado la importancia de sacerdotes ilustrados como Diego
Cisneros en la difusion de Las Luces en el Perfi: “el puso en circulacion clandestina en
1773 Disertation sur ['origine de l'inégalité parmi les hommes”, libro importante de
Rousseau. Ver: Literatura peruana, derrotero para una historia espiritual del Peru.
Lima, p. 242.

5 Lastres, op. cit., p. 158.

6 Estuardo Nifez considera que los colaboradores del Mercurio Peruano ponen en
evidencia “una inquieta y admirativa lectura de la obra de Rousseau”. Ver Nfez, Op.
Cit. Una actitud favorable a Rousseau —a su personalidad, no a sus ideas- solamente se
observa en Mercurio Peruano, 9 de mayo de 1793, T. VIII, 1964, p. 18.

7 Mercurio Peruano, Lima, 26 de febrero de 1792, T. IV, p. 138.

8  Op. Cit., 10 de enero de 1793, tomo VII, pp. 27-28.

9  Entre los que sostuvieron esta hipdtesis se encuentran: Mariano Picon Salas, 1944; César
Pacheco Vélez en Coleccion Documental de la Independencia del Perti (en adelante
CDIP), Los idedlogos, T. 1, V. 1, Lima, 1970, y Mario Alzamora Valdez, 1968. Ver
también Nafez, Op. cit., p. 74. Con més prudencia pero en parte equivocado, Ricardo
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sacerdote jesuita propuso para nuestros paises la separacion de Espafia y
la construccion de una sociedad donde se devolviera a los indigenas los
derechos naturales de los que fueron despojados con la Conquista. Pero esta
reivindicacion es producto de una mezcla del iusnaturalismo de Francisco
Sudrez con el liberalismo del siglo XVIII*, y no de una adhesion a las ideas
de Rousseau, autor que Viscardo no cita, sea porque no lo conocia o porque
no le atraian sus propuestas. También es un resultado de su temprana
experiencia con los indigenas en Arequipa y Cuzco que condicion
actitudes que podrian verse como protodemocraticas. No hay, por lo demds,
ninguna idea en Viscardo que pudiera emparentarse con los principios del
contrato, la soberania popular o la voluntad general. Si bien es verdad que
el procer peruano redactd su célebre Carta en francés', esto tiene que ver
con la preeminencia que habia adquirido este idioma en el mundo de las
relaciones internacionales tras la paz de Westfalia y no con una adhesion a la
Ilustracion francesa. Viscardo estaba mas cercano de la Ilustracion escocesa,
en particular de Adam Smith, de quien toma la idea de los factores benéficos
del comercio en el logro de la libertad. De Francia rescata a Montesquieu,
un autor cuya impronta britanica es evidente. Inspirado en este pensador,
Viscardo y Guzman desarrolla las tesis sobre el comercio como generador de
la paz entre las naciones'.

Al comenzar el nuevo siglo las referencias a Rousseau se hicieron mas
frecuentes. Hacia 1803 ya circulaban en Espana y en Hispanoamérica al
menos dos traducciones al espafiol de El contrato social. Los hombres que
participaron en la independencia leyeron algunas de sus obras. Pero el
uso que los peruanos daban al pensamiento del filosofo es en extremo

Levene sostuvo que “en el pensamiento de Viscardo las doctrinas neoescolasticas y
suarecianas tienen mayor gravitacion que las ideas de Rousseau” (Levene, 1956).

10 Ver: Augusto Ruiz Cevallos, 1999.

11 Lettre aux espagnol-américains, par un de leur compatriotes, Philadelphie, 1799. Ver
Juan Pablo Viscardo y Guzman, T. II, Lima, 1998.

12 Viscardo Cita a Montesquieu cuando afirma que “El efecto natural del comercio es el de
llevar la paz. Dos naciones que negocian entre ellas se hacen dependientes: si una tiene
interés en comprar, la otra tiene interés en vender”. Viscardo y Guzman, Juan Pablo, Op.
Cit. T. 1, p. 132. Montesquieu fue un autor muy apreciado por nuestros ilustrados. Sus
ideas estan presentes en el Elogio al Virrey Jauregui de 1781, en el que su autor, José
Baquijano y Carrillo, quiere llamar la atencion sobre las iniquidades cometidas contra
los indios; y en Hipdlito Unanue cuando lo menciona para refutar sus tesis deterministas
acerca del clima: “Tomando estos hechos por principios esenciales, ha creido que el
despotismo era el gobierno natural de los paises calientes”, aunque en otras intervenciones
se nota la impronta del autor de E/ espiritu de las leyes. Ver Maticorena, Miguel, Lima, 10
de junio de 1988.
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moderado. Veamos el caso de Manuel Lorenzo de Vidaurre, autor que ha
sido sefialado como practicante de “un culto casi exclusivo por Rousseau”.
En efecto, hay en discursos y cartas de Viadaurre una reiterada y explicita
referencia al ginebrino. Pero estas referencias, incluso las que constituyen
discrepancias menores, son politicamente inocuas y decorativas. Dice
Vidaurre en su Plan del Perii de 1810: “Rousseau admiraba la santidad del
Nuevo Testamento, pero queria en el parroco saboyano, que Dios le hablase
sin valerse de intérpretes”. “Pobre Juan Jacobo Rousseau, qué bien decias
iCuantos hombres entre Dios y yo!”. En una carta recuerda que “Rousseau
al llegar a los cantones suizos besd la tierra de un pais libre; yo lo debia haber
hecho al entrar en la bellisima New York” ®3.

Para entender este uso moderado podria tenerse en cuenta que por
entonces las obras del ginebrino estaban proscritas muy especialmente. En
1764 la Inquisicién habia prohibido todos sus libros. Dos afios después la
Iglesia de Roma emitia un decreto con similar propdsito. A las preocupaciones
netamente religiosas se afiadian los temores politicos promovidos por las
noticias en Hispanoamérica sobre los excesos de la revolucion francesa,
excesos asociados al pensamiento de Rousseau. Recordemos que la
Declaracion de los derechos del hombre y del ciudadano y el régimen del Terror de
los jacobinos habian estado inspirados en las ideas del ginebrino. Su nombre
es reivindicado en la Asamblea Nacional para defender este recinto como
la voz de la voluntad general y de la soberania popular. El contrato social
durante la revolucién francesa llegd a ser un libro popular. La voluntad
general se convirtio en la voluntad del pueblo. Pero Roberspierre en 1793
se arroga el derecho de hablar en su nombre, son pocos los discursos donde
deja de citar a su inspirador. En el periodo en que rodaban miles de cabezas
por la guillotina, incluyendo la de Luis XVI —en el poco tiempo que dur la
experiencia jacobina— Rousseau fue el idolo del pueblo.

A partir de ese momento la presencia del ginebrino en Hispanoamérica
se hizo mas notoria, tanto entre los que buscaban defenderlo como en
quienes lo combatian. En México, en 1803, se publico un edicto que renové
la prohibicién, “atn para los que tienen licencia de leer libros prohibidos”,
de EI contrato social, recientemente traducido, no solamente porque insiste
en el sistema pernicioso antisocial e irreligioso de Rousseau, sino porque
el traductor de la obra “anima a los fieles vasallos de S. M. a sublevarse y
a sacudir la suave dominacién de nuestros reyes”*. En el Pert, en 1812, en
plena coyuntura de las Cortes de Cadiz, la polémica alrededor de pensadores
vinculados a la revolucion francesa se expresaba a través del periodismo: “El
que escriba a favor de la libertad, de las reformas, ese es un impio, un filésofo

13 Manuel Lorenzo de Vidaurre, “Plan del Pert”, 1971, pp. 66, 81, 96, 101.
14 Séanchez Vasquez, Adolfo, Rousseau en México, México, 1969, pp. 58 y 60.
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moderno, ese ha leido a Voltaire, a Maquiavelo, a Rousseau, a Montesquieu,
a Filanguieri, y es un hereje: ahorcarlo. El que escriba a favor de la tirania,
de los abusos de los ministros, de la religion, aunque diga mil blasfemias y
herejias, ese es muy buen cristiano”". Se podria decir entonces que el clima
politico y la censura aconsejaban la cautela.

Sin embargo, no es solamente el temor a las autoridades espafiolas lo
que explica la moderacién. Luego de la Independencia Vidaurre hara un
uso igualmente decorativo -y a veces tergiversado- del pensador ginebrino.
Sefiala por ejemplo, en 1823, que “El primer jefe de una nacion por lo regular
propende a la tirania: este pensamiento de Rousseau es un dogma politico”.
En otro momento cita a Rousseau y a Locke como ejemplos que le permiten
argumentar a favor de la independencia de los tres poderes y lo que mas
conviene a un gobierno representativo. Repite con Rousseau que “las leyes
no pueden ser malas si fueron dadas por nosotros mismos” y comenta:
“Rousseau y Bernardino de Saint Pierre me ensefiaron a separarme del
bullicio”*é. Trece afios después, Vidaurre no era otro Vidaurre.

Es verdad que no siempre hubo una exposicion tan intrascendente, sobre
todo en los debates politicos que concluyen con la redaccion de la primera
carta constitucional. Pero aqui habria que tener en cuenta dos observaciones.
En primer lugar, estas ideas, por lo general, no son tomadas directamente de
suautor. La Constitucion de 1823 —también algunas constituciones posteriores—
no esta llena de citas de EI contrato social, como se ha reiterado, apelando al
libro de Alzamora Valdez. En realidad, esta plena de plagios a la Declaracion
de los derechos del hombre y a las constituciones francesas -y muchos de los
plagios tienen ideas ajenas a Rousseau-, sobre todo cuando afirma que “la
soberania reside en la Nacién” y su ejercicio en los Magistrados a quienes
ella ha delegado sus poderes (Art. 3), que la Nacién conserva o protege los
derechos de los individuos y con ellos el pacto social (Art. 4), que el territorio
se divide en departamentos y estos en provincias, que a su vez se dividen en
distritos (Art. 7), que se establece la ciudadania para los hombres casados,

15 El Peruano, Lima viernes 20 de marzo de 1812, p. 214, en CDIP, Periodicos, T. XXIII,
V. 1° Lima, 1974, p. 242. Todavia en abril de 1821, un colaborador de EI Triunfo de la
Nacion, escribe: “Son innumerables los prosélitos y demas maestros de la impiedad e
irreligion, formados en los escritos de Voltaire, Rousseau y otros cuyos encantadores
estilos en prosa y verso, cuyas amenidades, chistes sazonados, anécdotas, unas curiosas,
otras escandalosas, fueron insensiblemente oscureciendo la razon y desordenando
el corazon. La lectura de malos libros es semejante al salitre que deshaciendo por los
cimientos las paredes, al fin derriban grandes edificios”. CDIP, Periodicos, T. XXIII, Vol.
1°,1974, p. 85.

16 M.L. Vidaurre, “Entretenimientos”, “Memoriales y dictdmenes” Op. Cit., pp. 173, 176,
193, 237.
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mayores de 25 afios y que tengan una propiedad o ejerza cualquier profesion,
entre otros articulos”.

En segundo lugar, cuando se bebia directamente de la fuente, las tesis de
Rousseau iban acompanadas de ideas de otros pensadores, a veces opuestas
a su planteamiento. Muchos que citaron a Rousseau aprobaron articulos o
expresaron principios lejanos de sus ideales. Contra lo sostenido por algunos
autores —que los fundadores de la reptiblica vieron indispensable dar a todos
los pobladores del Peru la plenitud de los derechos politicos “de acuerdo
con los ideales de Rousseau y los principios de Robespierre” -, se puede
recordar que la Constitucion de 1823 prohibi6 el derecho al voto al trabajador
que se encontrase sujeto a otro “en clase de sirviente o jornalero””, es decir,
a la mayoria de peruanos. En esos dias decisivos, un personaje que en los
debates constitucionales previos se apoyd con fuerza en Rousseau fue
Mariano Pérez de Tudela. Este orador, al contradecir la tesis monarquista
de José Ignacio Moreno, se inspir6 en el ginebrino (especialmente en su
idea de la libertad como esencia del hombre) para argumentar a favor de
una reptblica con ciudadanos libres, tomando como base el hecho que el
indigena “es patriota por naturaleza” y que “ha procurado siempre recobrar
la libertad”. Sin embargo, inmediatamente después manifest6 su adhesion
al sistema representativo, ajeno al pensamiento de Rousseau, como garantia
del funcionamiento de la republica®.

Un ejemplo paradigmatico lo ofrece José Faustino Sanchez Carrion a
través de sus cartas publicadas en La Abeja Republicana como también en
su discurso ante la Asamblea Constituyente de 1822. Mientras que, por un
lado, elogiaba el libro del ginebrino —“el Pacto social, pequefio folleto a la
verdad pero tan prodigioso como la pedrezuela que derribd la gigantesca
estatua del rey de Asiria”*' —, por el otro, expresaba conceptos absolutamente
opuestos a los de Rousseau en lo que respecta a los derechos del hombre y
del ciudadano:

“A todos nos agrada la ilustre atribucion de ciudadano, pero ;la virtud,
la propiedad, el honor, acompanan indistintamente a todos? Para el
empleo mas ridiculo se formalizan circunstanciados, mientras que para
la preeminente investidura de ciudadano, es suficiente haber nacido,
y ser miembro de la familia humana. Nos alucinamos; unos son los

17 Hemos consultado “La Constitucion de la Reptiblica del Peri de 1823” y las posteriores
en: Juan Vicente Ugarte del Pino, 1978, pp. 163-187. La idea del plagio a la Constitucion
francesa la tomamos de Garcia Calderdn en Le Perou contemporaine (1907)

18 Victor Andrés Belaunde, 1963, p. 73.

19 “Constitucion de 1823”, Op. cit., p. 165.

20 CDIP, Obra gubernativa y epistolario de San Martin, T. XIII, V. 1°, pp. 425-426.

21 La Abeja Republicana, Lima, 15 de agosto de 1822, p. 35.
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derechos del hombre y otros los del ciudadano; aquellos son ingénitos
por naturaleza, estos dependen de la utilidad social, sin que por tanto,
dejen de ser naturales.

La igualdad, es ciertamente un dogma de la razon; pero si su articulo
declaratorio, no es preciso ni evita la confusién de la igualdad respecto

de la ley, con la que jamas ha existido en el estado natural, el fuego esta

ya prendido en el pajar”.?

En un momento el Solitario de Sayan alude criticamente a Montesquieu,
defendiendo el principio roussoniano de la identidad entre gobernante y
gobernado: “Un célebre autor [...] quiere que el gobierno se aproxime, cuanto
sea posible, a la sociedad. Quiere poco: yo quisiera que el gobierno del Pert
fuese una misma cosa que la sociedad peruana, asi como un vaso esférico
es lo mismo que un vaso con figura esférica”, pero parrafos mas adelante
recurre a la experiencia de Norteamérica como el modelo la republica:
“Los ingleses de Norte América fueron colonos como nosotros, aspiraron
a su Independencia y la consiguieron; asentaron felizmente las bases de
su constitucién y son libres. En cuanto a lo primero, hemos conseguido la
victoria; nos resta fijar establemente lo segundo con la ley fundamental” ».

Esa apologia del sistema norteamericano en los fundadores (Francia
era el ejemplo de “los fatales resultados de una republica mal constituida”)
tiene que ver con la recepcion del discurso de Thomas Paine en el Perti. Los
nombres de Paine y Rousseau aparecian con frecuencia asociados en las
agitaciones politicas de entonces y la furia de los espafioles se ensafiaba de
manera especial con ambos. Hojas de sus libros —que habian sido proscritas
por la Inquisicion- eran usadas con fines domésticos en Centroamérica®.
Vidaurre, en ocasiones, los hermana en sus escritos®. Se diria que Paine fue
el cristal con el que algunos leian a Rousseau. En 1821 se public6 en Lima
Common Sense, obra capital de Paine, constantemente citada por el periodismo

22 “Carta al editor del Correo mercantil, politico y literario, sobre la forma de gobierno
conveniente al Per”, en Sdnchez Carrion, José Faustino, 2001, p. 41.

23 La Abeja Republicana, No 4, jueves 15 de agosto de 1822, pp. 42 y 60.

24 Ver Duxion Lavoysse, Parfs, 1812.

25 Hablando de las aspiraciones de los habitantes de Cuba, sefiala que “estén en el caso de
rehacerse de sus derechos, segin pensaron el mismo Paine y J.J. Rousseau”. Ver Vidaurre,
Op. Cit., p. 157. Tom Paine, britanico de nacimiento, habfa llegado a Philadelphia en 1774
a dos afios de la independencia de las Trece Colonias de la que fue un testigo de excepcion
de la revolucion estadounidense —gracias a sus vinculos con George Washington— y su
defensor apasionado a través de su obra El sentido comun (1776). Estuvo también en
Francia en plena efervescencia revolucionaria donde participa en La Convencion y
escribe Los derechos del hombre (1791), obra que vendid 200 mil ejemplares en pocos
meses.
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y que fue considerada como una pieza de teoria politica republicana, debido
a los “principios luminosos” que comunicaba®. Bajo la influencia de Paine
y junto a una gran admiracion por la independencia de las Trece Colonias,
Sanchez Carrion, “defendi6 el sistema republicano, del que Estados Unidos
era el abanderado”? y se adhirié a los principios republicanos de “Libertad,
Igualdad, Seguridad y Propiedad”. Paine fue un gran agitador que abogo
por la libertad, la defensa de los pobres y de la virtud. Y ahi radicaba su
éxito en Hispanoamérica como vocero de la rebelién. Sin embargo, fue un
hombre de propuestas politicas extremadamente moderadas: cuando estuvo
en Francia se unio a los girondinos, siendo entre ellos mas moderado atn.
Mientras Rousseau sostenia que “la soberania no podia ser representada”,
Paine pensaba que la democracia representativa era el unico gobierno
popular posible®.

Tan distantes posiciones, como podemos apreciar, no representaban para
nuestros fundadores una fuente de antinomias sino mas bien la posibilidad de
una amalgama. Pero en ella, el aporte de Rousseau era adjetivo y superficial
y en ocasiones tergiversado. Los alegatos a favor del gobierno representativo
de Sanchez Carrion, Mariategui, e incluso de Vidaurre, se esgrimen sin dejar
de lado conceptos como voluntad general. El mismo José de San Martin, en
un conocido discurso hablé de “la voluntad general de los pueblos” mientras
acogia a los nobles y les ofrecia nuevas posibilidades. Solo en pocos casos
encontramos aproximaciones que no tergiversaron ese pensamiento. Una
de ellas pertenece al monarquista José Ignacio Moreno, quien entiende la
democracia como un sistema que no admite la mediacion de representantes:
“en la verdadera democracia el sufragio es siempre personal como lo fue
en Atenas y en Roma” y por eso no la considera conveniente para el Pert®.
Otro caso pertenece al periddico El Céndor de Bolivia, cuyos redactores eran
conscientes de que el pueblo, en el acto del sufragio, quedaba atado a la
voluntad de los representantes. Con frases inspiradas en El contrato social
decia: “El pueblo antes de elegir, es el todo, pero en el acto que nombré a sus
representantes ;qué es? Nada, puesto que sus derechos estan depositados”.
Ambos documentos parecen haber entendido a Rousseau en su exacta

26 Mc Evoy, Carmen, 2002 p. 846.

27 Op. Cit. P.851.

28 Paine no tenfa la intencion de realizar alguna reforma tedrica en asuntos economicos.

28 Decia que “el procedimiento mas efectivo consiste en mejorar la condicion del hombre
a partir de su interés”. Su ideal era “la paz, la civilizacion y el comercio universales”,
es decir, como sehala Eric Hobsbawm, la misma meta de la mayorfa de librecambistas
victorianos. Ver: Eric Hobsbawm, 1979, pp. 11-15.

29 Ver: discurso de Moreno en El Sol del Perii, jueves 28 de marzo de 1822, p. 3, 3n CDIP,
Periodicos, T. XIIL, V. 1, 1974, p. 361.

30 Citado por Marie-Danielle Démelas, 2003, p.335.
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dimensidn, al menos en lo que respecta al tema de la representacion.

El ginebrino, en efecto, admiraba a los antiguos y en ellos se inspird para
formular su filosofia politica. Afirmaba que la soberania es intransferible y
solo puede ejercerla el pueblo. La soberania popular consiste en la voluntad
general y ésta no se puede representar. Por lo tanto, negaba la idea del
parlamento como maximo Organo capaz de dictar leyes. Toda ley que
el pueblo no ratifica es nula, vale decir no es ley. Los diputados solo son
comisarios. Pero el sistema representativo termina enajenando la soberania:
“El pueblo inglés piensa que es libre y se engafia, lo es solo mediante la
eleccion de los miembros del Parlamento; tan pronto como estos son elegidos
cae en su condicion de esclavo, no es nada.”. Luego agrega: “Es curioso que
en Roma, en donde los tribunos eran algo sagrado, no se hubiese siquiera
imaginado que podian usurpar las funciones del pueblo, y que en medio de
una tan grande multitud no hubiera jamas intentado prescindir de un solo
plebiscito”!.

Opuestos a Rousseau muchos tedricos pensaban que la democracia, tal
como la practicaban los antiguos, era incompatible con el funcionamiento de
las sociedades modernas. Madison (y Paine) en Estados Unidos y Sieyes en
la Francia revolucionaria, recusaron la democracia directa porque conducia
al caos y sobre todo porque era imposible llevarla a efecto en los Estados
grandes. Ambos sumaban otra conviccién para impulsar la delegacion del
poder por parte de los electores: los representantes podian contemplar los
intereses generales sin estar atados a las consideraciones particularistas
del ciudadano comun®. A esto se agregaban los postulados de Benjamin
Constant sobre la libertad de los antiguos (entendida como participacion
directa en las decisiones politicas, que termina por someter al individuo
al conjunto) y la libertad de los modernos (la libertad individual respecto
del Estado) con los que desarrollara nuevas ideas en favor del gobierno
representativo; a diferencia de los conservadores que tomaron fuerza un
poco después (como Louis Bonald, Joseph de Maistre, Pablo Royer-Collard
y un poco mas tarde Francisco Gizot, quienes tuvieron gran influencia en
nuestros conservadores, especialmente en Bartolomé Herrera), Constant no
era contrario a la revolucién sino a sus excesos: realizada en contra de los
privilegios, ésta habia excedido sus propositos y empezaba a amenazar a la
propiedad privada.

Este proceso de ideas habia comenzado ya en los primeros afios de la
revolucién francesa, sobre todo a partir de 1795 en que, con la reaccién
termidoriana, se reprime a la masa plebeya, arrasando con ello la imagen de
Rousseau y su doctrina por muchas décadas. Asi, durante la Independencia y

31 Jean Jacques Rousseau, 1985, p. 147-148.
32 Ver Norberto Bobbio, 1989, pp. 32-38.
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la conformacién de la Reptiblica el panorama ideoldgico era complejo y rico,
lo que se tradujo en la presencia multiple de estas ideas en el pensamiento
de los republicanos peruanos. El espiritu del abate Sieyes, quien combino la
voluntad general de Rousseau con la representacion y definié la autoridad
legitima en términos de “soberania nacional”, se encuentra en la Constitucion
de 1823 cuando sostiene que “la soberania reside esencialmente en la
Nacién” y més todavia si tenemos en cuenta que Sieyes identifica la nacién
con el tercer estado, cuyo equivalente en el Peru seria el sector criollo®.
En Vidaurre, como en Bolivar, destacan las referencias a Montesquieu y a
Constant. Vidaurre escribio un ensayo sobre Constant (“Observaciones sobre
los pensamientos de Benjamin Constant con respecto a la inviolabilidad de
las leyes”), aunque no abordé lo fundamental de su pensamiento®. Constant,
al igual que varios pensadores de la época, suscribe la expresion “soberania
popular” e incluso “voluntad general”, pero con un significado diferente al
de Rousseau®. Esas influencias diversas se reflejan en muchos que, como
Unanue, un claro opositor a Rousseau, utilizan el concepto de soberania
popular para apoyar el sistema Republicano®.

Cuando en los debates de la Independencia y de las décadas posteriores
se apela al principio de la soberania popular, se puede aludir a pensadores
contrarios a Rousseau o se puede hacer referencia a reinterpretaciones nativas
de Rousseau que tienen su punto de partida en la de Constitucion de 1789,
de la Asamblea Nacional, y en la de 1793, de los jacobinos, entre el espiritu
equilibrado y el radical. Esto se aprecia, por ejemplo en el libro El Perii en
1853, de autor anénimo, que hace una defensa de la Revolucién Francesa

33 “Eltercer estado abraza, pues, todo lo que pertenece a la nacion; y todo lo que no es tercer
estado no puede ser mirado como la nacion” Ver: E. J. Sieyes, 1973, p. 14.

34 Ver: “Entretenimientos”, Op. Cit, pp. 196-200.

35 Para este autor la soberania del pueblo “es decir, la supremacia de la voluntad general
sobre todas las voluntades particulares”, no puede establecerse como ilimitada porque se
echa al azar un poder demasiado grande, “que es un mal, cualesquiera que sean las manos
en que se deposite”. (B. Constant, 1968, pp. 3-4).

36 Por lo demés la idea de soberania popular tiene antecedentes mas remotos. La teorfa de la
soberania popular fue elaborada por juristas medievales, quienes tomaron como punto de
partida algunos parrafos del Digesto para fundamentar que sea quien fuere el que detenta
el poder soberano, la fuente originaria de ese poder era siempre el pueblo y que este, pese
a transferir a otros el poder originario, conservaba el poder de crear derecho a través de
la costumbre. Con Marsilio de Padua encuentra su mas clara elaboracion (existen dos
poderes fundamentales, uno de los cuales, el legislativo que pertenece al pueblo, es el
principal, mientras que el segundo, el ejecutivo, es delegado por el pueblo. Esta idea llega
al siglo XVII a Locke y en el XVIII a Rousseau, aunque para uno el poder legislativo lo
ejercen los representantes, mientras que para el segundo directamente los ciudadanos.
Ver, entre otros, N. Bobbio y N. Mateucci, 1984; J.F. Fernandez Santillan, 1988; y G.
Sartori, 1999.
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como ejemplo de la “soberania del pueblo” y contrapone la Constituyente
Francesa del 4 de agosto de 1789 con la Constituyente de Huancayo que
privaba al pueblo del acceso al mundo de la politica. “La reforma social en el
Perti debe comenzar por hacer de ella un auto de fe”, decia refiriéndose a la
constitucién de Huancayo. Sefiala ademads que en el Perti se habla mucho de
la parte econdmica (“el codigo comercial es mucho mas liberal que en muchas
naciones civilizadas de Europa”), mucho sobre libertad de cultos, pero muy
poco acerca de la ensefianza y nada sobre la cuestion social, especialmente
de los indios a los cuales prolongan su servidumbre y se les arroja de la
patria del ciudadano; y anuncia que pronto aunque no se vislumbra el dia
de su redencion, “ese dia llegard”?. Otro ejemplo lo encarna el uruguayo
peruano Juan Espinoza, autor de un Diccionario Republicano para la ilustracién
del pueblo, en el que hace una apasionada apologia del indigena y “del
principio de la soberania popular”, es decir, del poder que el pueblo delega
en uno o varios representantes y que puede retirarles cuando no llenan sus
deberes “y asumirla momentaneamente para delegarla a otros mas dignos”.
En algunos pasajes del libro se podria advertir cierta influencia de Rousseau,
incluso en las constantes referencias a la Antigiiedad Clasica. Sin embargo,
Espinoza resalta en su idea de democracia, la realidad norteamericana.
Ademas, realiz6 una defensa ciega del libre comercio y se adhiri6 al Partido
Civil de Manuel Pardo®.

En las décadas siguientes, en el terreno de la lucha politica nacional,
no hubo autores que reivindicaran doctrinariamente el pensamiento de
Rousseau. Sin embargo él estaba obsesivamente presente en el discurso
conservador de Bartolomé Herrera. En 1847, en polémica con Benito Lazo,
sindicd al ginebrino como autor impio y desatinado creador de “la absurda
teoria del Contrato Social”; calificd sus propuestas como “simplezas que
se escaparon a su malogrado talento”. En otro escrito se refiere al libro de
Rousseau como “germen de revoluciones, delitos y de inevitable esclavitud”,
para proponer la tesis de la “soberania de la inteligencia”, segtin la cual
el pueblo se limita a consentir, no a delegar. El pueblo es, en palabras de
Herrera, “la suma de los individuos de toda edad y condicion que no tienen
la capacidad ni el derecho de hacer leyes”. Herrera repitio esta tesis durante

37 Ver Un peruano, El Perii en 1853.Un afio de su historia contemporanea. Parfs, Imprenta
Maulpe y Nerrou, 1854, pp. 12-16. El autor del libro fue José Casimiro Ulloa, quien en ese
instante se encontraba en Francia estudiando medicina por iniciativa de Cayetano Heredia.
Como explicamos en otro sitio, Ulloa fundo y regent6 durante tres décadas el Manicomio
del Cercado, donde lamentablemente evidencid conceptos médicos autoritarios que a
su vez tuvieron impacto en reforzar las tendencias autoritarias del Estado peruano. Ver
Psiquiatras y locos, 1994

38 Para esta informacion ver introduccion de Carmen Mc Evoy a: Juan Espinoza, 2001, p.
629-630.
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su polémica sobre el voto indigena con Pedro Gélvez¥. Y los hermanos
Galvez al fundamentar sus posiciones (sufragio para los indigenas, abolicion
de la esclavitud, supresion del tributo indigena, abolicion de los fueros y
privilegios personales, inviolabilidad de la vida humana, igualdad ante la
ley, entre otros puntos que fueron aprobados en la Convencién Nacional
de 1856, la cual, como sabemos, fue disuelta) no apelaban a Rousseau. Raul
Ferrero Rebagliati (1958) sostuvo que la inspiracion de los hermanos Galvez
era Benjamin Constant”. Constant creia en el voto censitario pero no veia
ninglin inconveniente en que gradualmente se vaya llegando al sufragio
universal; defiende la propiedad privada, la abolicion de la esclavitud, la
libertad individual, la abolicién de la pena de muerte, un codigo de justicia
militar al margen del ejército*, entre otros puntos que también compartieron
los Gélvez.

Cuando decimos que el aporte roussoniano incorporado por los
republicanos fue superficial, no estamos diciendo solamente que
rechazaban su critica al sistema de representacion; después de todo para
el mismo Rousseau una verdadera democracia “no ha existido ni existira
jamas”. Tampoco nos referimos a que no incluyeran aspectos juridicos
del contractualismo que tendieran a concebir la sociedad como fruto de
las voluntades y no de mandatos divinos —lo que en parte sucedié”. La
superficialidad salta a la vista cuando se observa que las ideas de Rousseau
no se agotaban en su critica al sistema representativo ni en la idea del
contrato sino en el contenido y la direccidn que les imprime. Gracias a estos
ultimos, Rousseau llegd a plantear la utopia social mas importante hasta
la emergencia intelectual de Marx. Su objetivo era la renaturalizacion del
hombre con el fin de impedir el mal y favorecer el bien. El hombre no es

39 Bartolomé Herrera, Escritos y discursos, 1929.

40 R. Ferrero, 1958, p. 23.

41 Ver prologo de F.L. de Yturbe a la obra de Constant, Op. cit., pp. VII-XXXIX.

42 Fernando de Trazegnies, en La idea del derecho en el Perii republicano del siglo XIX,
Lima, Fondo Editorial de la PUCP, 1992, p. 317, sostiene que aquellos interesados en
mantener ciertos aspectos de la tradicion dentro de la modernizacion en el siglo XIX, no
podian ver con buenos ojos la adopcion de la teorfa del contrato, incluso en la version de
Hobbes, pues esto era incompatible con la idea del Estado como instancia de realizacion
de valores divinos y harfa factible una modificacion de las estructuras tradicionales.
Sin embargo, Marcial Rubio Correa sostiene que el destacado jurista Francisco Garcia
Calderén Landa recoge influencias de la teorfa del contrato social de Rousseau, por
ejemplo, cuando se refiere a la contraposicion entre libertad natural y libertad civil:
“El argumento central consiste en que tanto en estado de naturaleza como en estado de
sociedad rige la ley natural, pero en estado de sociedad se ahaden las leyes humanas
producto del acuerdo entre las personas”. Ver La constitucionalizacion de los derechos en
el Perii del siglo XIX, Lima, Fondo Editorial de la PUCP, 2003, p. 21.
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lobo del hombre, porque el espiritu competitivo y conflictivo es fruto de la
historia, como lo expresé en su Discurso sobre el origen de la desigualdad entre
los hombres (1755). La clave de la perversion la hallara en la aparicion de la
propiedad privada; idea que lo convierte en antecesor no sélo de Proudhon
(“la propiedad es un robo”) sino también de Marx. Es conocido el parrafo
en el cual Rousseau califica al primero que, después de crear un cerco, se le
ocurri6 decir “esto es mio” y hallé personas bastante sencillas para creerle,
como el verdadero fundador de la sociedad civil. Y comenta ademas sobre
cuantos crimenes, miserias y horrores se habria ahorrado si alguien hubiera
alertado: cuidado, guardaos de escuchar a ese impostor “estais perdidos si
olvidais que las frutas a todos pertenecen y que la tierra no es de nadie” .

Al igual que Marx, Rousseau critica el ideal ilustrado del mérito
sefialando que muchas veces el tal mérito no es mas que el corolario de
una actuacion potenciada por una previa situacion privilegiada, o como
diria Marx, por relaciones sociales de explotacién. Esa injusticia es la que
Rousseau quiere que no prospere mas, como lo expresa en EI contrato
social (1762): “Precisamente, porque la fuerza de las cosas tiende siempre
a destruir la igualdad, la fuerza de la legislacion debe siempre tender a
mantenerla”. Pero este objetivo no contempla la abolicién de la propiedad
privada, como planteardn después el anarquismo y el marxismo, sino el
freno a la acumulacion sin limites que caracteriza al capitalismo. Por ello
vislumbré una sociedad en la cual “ningtin ciudadano sea suficientemente
poderoso para poder comprar a otro, ni ninguno bastante pobre para sentirse
forzado a venderse”*, una sociedad donde el interés privado se encuentre al
servicio del bien comun. Todo lo cual lo convierte, en cierta medida, en un
antecedente del liberal socialismo.

Para lograr este objetivo y para impedir que los intereses privados se
consoliden peligrosamente —argumenta Rousseau—, surge el contrato social
que se produce con la “entrega total de cada individuo” al cuerpo colectivo,
la renuncia de cada uno de sus intereses en favor de la colectividad. Es la
construccién —como explican Dahrendorf y Bobbio- del ciudadano total,
encadenado a la polis, como en la Antigiiedad, que ejerce sus deberes en todo
momento; la eliminacién completa de la esfera privada en la esfera ptiblica,
en una sociedad donde todo es politica. No sdlo eso: cualquiera que rehusara
la voluntad general seria obligado a ella por todo el cuerpo. El ciudadano y
las minorias deben sacrificar su punto de vista al de la mayoria, que es la
que expresa la voluntad general. Relacionado con este punto es su nocién de
pueblo expresada con absoluta claridad en el Emilio:

“Es el pueblo quien compone el género humano; lo que no es pueblo es

43 J.J. Rousseau, Discurso sobre el origen y los fundamentos de la desigualdad entre los
hombres, Barcelona, Ediciones Peninsula, 1970, p. 71.
44 ].J. Rousseau, EI Contrato social, Madrid, Editorial Sarpe, 1985, pp. 89-90.
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tan poca cosa que no merece la pena de tenerlo en cuenta. El hombre es el
mismo en todos los estados: siendo esto asi, los estados mas numerosos
merecen el mayor respeto”*

La idea de voluntad general y sobre todo la democracia concebida como
campo popular, tras un largo repliegue, sera retomada o recreada por los
movimientos democréticos que aparecen en 1848, con las revueltas urbanas
en Paris, las movilizacion mazzinianas y garibaldianas en Italia, y mas tarde
por el anarquismo y el marxismo, pese a que la expresion voluntad general
a veces esta ausente del vocabulario de estos movimientos.

En suma, son estas ideas radicales, mas que el mecanismo genérico
del contrato, lo que no podia ser aceptado por los intelectuales y politicos
republicanos, salvo Manuel Gonzélez Prada, quien propone un principio
ético reparativo para favorecer a los indigenas*. La nocion democratica
de “pueblo” como la inauguré Rousseau en el Emilio s6lo aparecid en los
finales del siglo XIX con Manuel Gonzalez Prada, con el anarquismo y con el
liberalismo social arequipefio.

En el mas célebre de sus discursos —con un énfasis en la mayoria, similar
a la idea de Rousseau, segtin la cual lo que no es pueblo poco importa—
sefald que el verdadero Perti no lo forma la poblacion criolla que habita la
costa: “la nacion esta formada por las muchedumbres de indios diseminadas
en la banda oriental de la cordillera”¥. Los anarquistas desde La Protesta
sefalaron que EI contrato social de Rousseau es la base que tomo curso con la
Revolucion Francesa, momento glorioso y al mismo tiempo “acontecimiento
en marcha”, como una idea que “constantemente se desenvuelve y engendra
nuevas aspiraciones”. Los liberales arequipefios, con Francisco Mostajo y
Lino Urquieta a la cabeza, exaltaron la revolucion Francesa, los ideales de
la Fraternidad, la Libertad y la Igualdad, y nombraron como sus mentores
doctrinarios a Rousseau, Saint Simon, Fourier y Lassalle. Hablaron de
socialismo siendo liberales. Fueron favorables a la pequefia y mediana
propiedad, pero no a la gran propiedad: “unos pocos hombres poseen
mucho, mientras que los mas carecen hasta de lo mas preciso para vivir” ...
“el exceso genera desigualdad y miseria”. Al igual que Rousseau aceptaban
la propiedad, pero “dentro de los limites de sus racionales necesidades” *3. El

45 J. J. Rousseau, Emilio o de la educacion, Madrid, Biblioteca Edaf, 1961, p. 257.
Recordemos que Rousseau fue expulsado de Parfs a causa de esta obra y no por El
contrato social.

46 Ver Gonzalo Portocarrero, 1987.

47 M. Gonzélez Prada, Obras, T. 1, V. 1, p. 89. José Carlos Mariategui igualmente aplicara
el criterio de la mayorfa para la elaboracion de su programa, a tal punto que redujo a poca
cosa el aporte de mestizos, inmigrantes asiaticos y negros.

48 Para los anarquistas ver La Protesta, 1, 6, Lima, 14 de julio de 1911. Sobre Mostajo y
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mismo Manuel Gonzalez Prada establecera su filiacién, cuando a diferencia
de Ulloa, de Espinoza y de los hermanos Galvez, defendid tajantemente
la tradicién jacobina: “la revolucién la hicieron hombres que “buscaban
en Rousseau lo justo”... “Los hombres del 93 destruyeron pero también
construyeron, segaron plantas fecundas, pero a la vez arrojaron buenas
semillas”®.

Fueron los primeros hitos de la revolucién democratica en el Per.
Treinta afios después continu6 con Mariategui y Haya de la Torre y luego
en las décadas siguientes con otros movimientos populistas y de izquierda
revolucionaria. En estos movimientos, la utopia roussoniana de edificar
la voluntad general como tnico centro de poder estd presente en medio
de una realidad en la que se multiplican los centros de poder. En todo
ese tiempo una serie de movimientos sociales y politicos en busca de la
igualdad lograron modificar la sociedad, aunque no sustancialmente —y a
veces originaron grandes reveses para los supuestos beneficiarios- hasta
su agotamiento a inicios de los 90. Pese a lo cual, sigue vigente, junto al
rescate de los mecanismos de la democracia directa, el espiritu roussoniano
de construir una sociedad que combata las injusticias ~donde, como diria el
ginebrino, la legislacion tienda a reducir la desigualdad que la fuerza de las
cosas tiende siempre a incrementar. Sin embargo, hoy existe cada vez mayor
convencimiento de que no sélo ha habido un colapso politico sino tedrico
en el movimiento democratico. Existe la conviccion de que la nocién de
pueblo y voluntad general por encima de minorias y diferencias —junto a la
critica negativa de la democracia representativa— son un obstaculo para una
profundizacién de la democracia basada en una multiplicidad de demandas
que emanan de la sociedad. Se precisa, pues, la aceptacion de muchas ldgicas
democraticas, todas equivalentes, como plantean autores como Laclau y
Mouffe, y en esa direccion, Rousseau hoy nos sirve de muy poco.

Urquieta ver: F. Villena, 1979.
49 M. Gonzélez Prada, Obras, T. 1, V. 1, pp. 272 y 275.
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RESUMEN

El objetivo de este trabajo sera mostrar hasta qué punto conoce Unamuno
laobray el pensamiento de Jamesy en quéleinfluyd o determind éste. Paraello
revisaremos los conceptos centrales de verdad, fe, creencia, vida, existencia,
para terminar revisando las coincidencias de planteamiento con respecto al
tema central del pensamiento de Unamuno, el tema de la inmortalidad. Todo
ello nos llevara a afirmar que, més que hablar de ‘influencia’ o de "herencia’,
debemos considerar dicha relacion como ‘encuentro’, como descubrimiento
por parte de Unamuno de un pensamiento y de un autor que confirmaria
gran parte de sus planteamientos y le sugeriria otros nuevos para desarrollar
o profundizar.

Palabras Clave:

Pragmatismo, verdad, fe, creencia, vida, existencia, inmortalidad.

ABSTRACT

The purpose of this work is to show to what extent Unamuno knows the
work and thought of James and if it influences him or determines his own
thought. To do this, I will review the central concepts of truth, faith, belief,
life, existence, ending with the revision of the central theme of Unamuno,
the question of immortality. This will lead to affirm that, rather than speak

1 Doctor en Filosoffa por la Universidad Complutense de Madrid. Es profesor Titular de

la Universidad Alcala y secretario de la asociacion ALBERTA: Centro de Investigacion
Social y Educativa, Formacion y Documentacion.
Entre sus publicaciones se puede destacar Democracia como un estilo de vida: una
propuesta educativa, Ed. S. XXI, 2009; Redescribiendo la Comunidad de Investigacion.
Pensamiento complejo y exclusion social. Ediciones de la Torre, 2006; “Actividades
tras la lectura” en Unamuno. La Novela de Don Sandalio, Jugador de ajedrez y Un
pobre hombre rico o el sentimiento comico de la vida. Ediciones Siruela, Madrid 2005;
“El tema de la muerte en Miguel de Unamuno” en Revista de Filosofia. Universidad
Iberoamericana. N° 111, Afio 36, sep.-dic. 2004; "Unamuno y la educacion del pensar” en
Didlogos filosdficos n° 26, mayo-agosto, 1993.
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of ‘influence” or ‘inheritance’, we must consider this relationship as an
“encounter” or where Unamuno discover a thinking and an author who
would confirm much of their own approach and would suggest him new
ones to develop or strengthen.

Key Words:

Pragmatism, truth, faith, belief, life, existence, immortality.

1. Unamuno y el pragmatismo de James

A pesar de que existan estudiosos de la obra de Unamuno que, como el
Padre Miguel de Oromi o S. Serrano Poncela?, defienden la existencia de una
influencia real y determinante de James sobre Unamuno o que, como G. Reale,
definen a Unamuno como “pragmatista”, un examen detallado de tales
autores no permite llegar a tales extremos. De hecho, como dice Tollinchi, “si se
miran a fondo, las influencias de James, Kierkegaard o Pascal son puro mito”.
En concreto, a la hora de establecer la posible influencia del pensamiento de
James sobre el de Unamuno ha habido cierta ligereza y falta de rigor. A este
respecto Pelayo Hipdlito Ferndndez, autor de un amplio y profundo estudio
comparativo del pensamiento de ambos autores’, declara que “los criticos, al
hablar del pragmatismo de Unamuno, se habian mostrado demasiados faltos
de rigor en sus afirmaciones. Casi todos se han puesto de acuerdo en atribuir

2 De hecho el padre Miguel Oromi, en su estudio £l pensamiento filoséfico de Miguel de
Unamuno, al sentar inicialmente cudles eran las influencias y los fundamentos filosdficos
del pensamiento unamuniano comenta "el cuadro que estamos delineando no quedarfa
completo si omitiésemos indicar los esfuerzos realizados por Unamuno para establecer
un fundamento positivo en su filosofia, esfuerzos que le ponen en relacion con las teorias
bioldgicas-pragmatistas que el autor se apropia para que su concepcion filosofica no quede
como suspendida en el aire." Oromi, M. El pensamiento filosofico de Miguel de Unamuno,
Espasa-Calpe, s.a., 1943, p. 73. Por otro lado Serrano Poncela comenta que "aparentemente,
le bastd la lectura de dos obras de William James para encontrar un punto de apoyo filosofico
a su, hasta entonces, indocumentada y juvenil actitud vitalista." (p. 90.) y mas adelante
insiste en que "la asimilacion pragmatista de Unamuno es evidente y sobre ella construira
después parte de su edificio irracionalista, atento siempre a su verdad vitalmente vivida."
Serrano Poncela, S. El pensamiento de Unamuno, Méjico: F.C.E., Méjico, 1953, p. 91.

3 "Los representantes més prestigiosos del movimiento pragmatista son Charles Peirce,
William James, George Herbert Mead y John Dewey en los Estados Unidos; (...); Giovanni
Papini, Ciuseppe Prezzolini, Giovanni Vailati y Mario Calderoni en Italia; (...), y Miguel
de Unamuno en Espana." (p. 433.) y més adelante insiste en dicha idea afirmando que "en
determinados aspectos concretos el pensamiento de M. de Unamuno también esta vinculado
al pragmatismo." Giovanni Reale, Historia del Pensamiento Filoséfico y Cientifico, Tomo
111, Barcelona, Herder, 1988, p. 445-446.

4 Tollinchi, E. La ontologia de Unamuno, Ed Universitaria. Universidad de Puerto Rico, Rio
Piedras, 1978., p. 31.

5 Fernandez Pelayo, H. Miguel de Unamuno y William James. Un paralelo pragmatico,
Salamanca, 1961.
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las teorias pragmaticas unamunianas a William James, sin detenerse a pensar
por un instante que también pudieran ser de cosecha propia”®.

Por ello més que hablar de ‘influencia’ o de ‘herencia’ debemos considerar,
tal y como proponemos en este trabajo, dicha relacién como ‘encuentro’, como
descubrimiento por parte de Unamuno de un pensamiento y de un autor que
confirmaria gran parte de sus planteamientos y le sugeriria otros nuevos para
desarrollar o profundizar.

El objetivo de este trabajo sera mostrar hasta qué punto conoce Unamuno
la obra y el pensamiento de James y en qué le influy o determino éste. Para
llevar a cabo nuestra labor contaremos con el trabajo anteriormente citado de
Pelayo Fernandez Hipolito, trabajo que, sin lugar a dudas, supone una fuente
de informacion y de reflexion indispensable.

De la lectura de dicho estudio, la primera conclusién que salta a la
vista es que Unamuno conoce y se siente profundamente atraido tanto por
la obra como por la personalidad de William James. En este sentido Pelayo
Hipdlito Fernandez comenta que “en la biblioteca particular de don Miguel de
Unamuno, se hallan tres obras de William James: The Will to Believe (junio de
1902), The Varieties of Religious Experience (octubre de 1902) y Pragmatism (junio
y julio de 1907). Ademas, aunque no figure en su biblioteca, Unamuno ha
leido también The Principles of Psychology (1890), segun colegimos de las citas”.
Y contintia diciendo que “la primera mencién que Unamuno hace de James,
data de 1896, y la tiltima es de 1936. Lo cual no quiere decir, naturalmente, que
todas las citas alo largo de ese lapso de tiempo ofrezcan el mismo valor, ya que
los motivos por los que se trae a colacidn a un autor pueden ser multiples””.

Como muestra del interés por la obra y la persona de James nos vamos a
permitir presentar algunas de las citas y menciones que Unamuno realiza a lo
largo de su extensa produccion.

Por ejemplo el 10 de mayo de 1900 escribe Unamuno a Clarin y, entre otras
cosas, le comunica que no conoce a una serie de autores, pero que “a James,
el progenitor de Bergson, si”®. Un afio mas tarde, en La Lectura publica un
articulo, La Espaia de hoy, vista por Rubén Dario, en donde menciona la famosa
corriente o flujo de la conciencia de James’. Al afio siguiente en Ciudad y Campo
cita un parrafo de la obra de James, The Principles of Psychology, reconociendo
laimportancia de la teoria de las emociones James-Lange™. Ese mismo afio, ya

Fernandez Pelayo, H. op. cit. p. 105.

Hipolito Fernandez, P. op. cit., p. 15

Unamuno, Epistolario a Clarin, carta 10-V-1900, Ediciones Escorial, Madrid, 1951, p. 101.
Unamuno, "La Espaha de hoy, vista por Rubén Dario", La Lectura, Madrid, julio de 1901,
ano I, tomo I, pp.118-119. Citado por Hipolito Fernandez Pelayo en op. cit., p. 15.

10 "Y por lo que hace a la vida de las emociones, sabido es el juego que en ellas representan las
visceras y el sistema vasomotor, hasta tal punto que algunos psicodlogos, como Guillermo

O 0 3 N
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cuando se cumple el tltimo dia, escribe su articulo “Viejos y jovenes” en donde
afirma, “Estoy leyendo precisamente los preciosos ensayos que componen el
libro del norteamericano William James, titulado The Will to Believe and other
essays in popular philosophy”'. Y unas paginas mas adelante confiesa haber
aprendido de James el criterio de lo que es creer una cosa'?. Podriamos seguir
revisando las menciones afio tras afo y veriamos cdmo sigue citandolo en
19038, en 1904", en 1910, etc.

Todas estas citas o alusiones muestran ya por si mismas la importancia y
la huella que por los afios 1900-1905 dejo en los escritos de Unamuno la lectura
de James, y en concreto la de The Will to Believe and other Essays in Popular
Philosophy. Pero lo que es mas significativo es que el interés de Unamuno no
se limita a ese primer periodo de lectura inicial, pues afios mas tarde, en 1907,
continua haciendo referencia a la obra de James, llegando incluso a aconsejarla
como lectura muy conveniente:

“Y antes de ponerme a tratar de ello he de recomendar a mis lectores
que sepan inglés la lectura del ensayo de W. James, el gran pensador
norteamericano, sobre los grandes hombres y su ambiente -'The great
Men and its environment'- ensayo publicado en el libro que lleva por
titulo The Will to Believe and other essays in popular philosophy”'®.

James y Carlos Lange, han llegado a sostener que la emocidn no es otra cosa el sentimiento
que tenemos de las alteraciones fisiologicas de nuestras entrafias, y del sistema vaso-motor
sobretodo. Es decir, que, como dice James, 'nos sentimos incomodados porque gritamos,
irritados porque pegamos, con miedo porque temblamos y no que gritemos, peguemos o
temblemos por estar incomodados, irritados o con miedo, respectivamente™ UNAMUNO,
Ciudad y campo, en Ensayos I, 111, p. 545. Las citas de Unamuno, salvo que se indique
lo contrario, se realizan siguiendo la edicion de sus Obras Completas, en 16 Volimenes.
Madrid: Editorial Afrodisio Aguado, S.A., 1958-1964.

11 Unamuno, Viejos y jovenes, en Ensayos I, 111, p. 605.

12 Cif. Unamuno,, Viejos y jovenes, en Ensayos I, 111, p. 607.

13 Cif. Unamuno,, Sobre el Fulanismo (1903), 111, ps. 636-37. Cita un texto de James del
The sentiment of racionality, en el libro The will to believe and other essays in popular
philosophy by William James, 1902, pagina 68 en la edicion de obras completas de Harvard
en 1979.

14 "Es la sucesion de genios, la mutua fecundacion de sus labores, lo que hace las grandes
épocas de un pueblo, como lo ha mostrado bien el gran pensador norteamericano Guillermo
James en su ensayo sobre los grandes hombres y su ambiente" Unamuno,, Almas Jovenes
(1904), 111, p. 726. Citando a pie de pagina que lo toma de la obra de James Great Men and
their Environment, en el libro The will to believe and other essays in popular philosophy
(1902). Véase la pagina 29 de la edicion de las obras completas de Harvard en 1979.

15 Cif: Unamuno,, Malhumorismo en Soliloquios y conversaciones (1910), IV, p. 621.

16 Unamuno,, La Ciudad y la Patria (1907), en Contra esto y Aquello, Ensayos II, 1V, p. 871.
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Todo ello nos lleva a considerar, siguiendo la opinion de Pelayo Hipolito
Fernandez, que “es indudable que esta obra desperté en Unamuno un interés
especial, segtin se deduce de las citas que, aunque repetidas algunas de ellas,
llegan hasta el afio 1936, en que escribe: ‘Ahora es cuando comprende uno
todo el valor ideal de una observacion del filésofo norteamericano William
James, en su ensayo sobre si la vida merece ser vivida'(Vivir para ver, en
Inquietudes y Meditaciones)”".

Por tanto, mds que afirmar la existencia de una influencia directa en
unos temas, ideas o conceptos concretos, que posteriormente veremos
en qué consiste ésta, debemos resaltar, por un lado, el ‘encuentro’ entre
dos caracteres, entre dos ‘personalidades’, con sus ideas, sus opiniones
y sus sentimientos y, por el otro, que cuando ese encuentro se produjo el
pensamiento de Unamuno se hallaba ya en gran parte conformado.

Se trata, pues, del descubrimiento de ‘identidades’ semejantes con
planteamientos generales en cuanto a la vida y al sentido de la filosofia.
No es extrafo, por tanto, que para ambos autores sea mas importante la
persona que filosofa que su filosofia, pues, en tltima instancia, ésta tltima
slo puede ser entendida desde la propia vida personal, desde el caracter,
la personalidad o el temperamento que dice James. Asi, en su obra Pragma-
tismo, afirma que “La historia de la filosofia, considerada de un modo
general, es un cierto choque de temperamentos humanos. Aunque esta
apreciacion parezca inadecuada a algunos de mis colegas, tendré que tenerla
en cuenta para explicar muchas de las divergencias existentes entre filésofos.
Cualquiera que sea el temperamento del fildsofo profesional, cuando filosofa,
tratara de prescindir del hecho del temperamento. Como el temperamento
no es una razoén convencionalmente reconocida, creera que debe aducir
solamente razones impersonales para sus conclusiones. Sin embargo, su
temperamento le proporciona una inclinacién mas fuerte que cualquiera de
sus mas objetivas premisas”®. Y, unas paginas después, insiste en el tema
comentando que “los libros de todos los grandes fildsofos son como otros
tantos hombres. La captacion de un perfume personal esencial en cada uno
de ellos, tipico aunque indescriptible, es el mas bello fruto conseguido por
nuestra educacion filoséfica”?. Textos ambos que el propio Unamuno no
dudaria en asumir como propios. De hecho podriamos compararles con
textos de Unamuno, como los Del sentimiento trdgico de la vida, en los que
defiende posturas semejantes:

17 Hipdlito Fernandez, P. op. cit., p. 27.

18 James, W. Pragmatismo, traduccion de Luis Rodriguez Aranda de Pragmatism: a new name
for some old ways of thinking (1907), Orbis S.A., conferencia 1a. p. 25.

19 James, W. Pragmatismo, Buenos Aires: Aguilar, 1954., conferencia la. p. 39.
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“Y este hombre concreto, de carne y hueso, es el sujeto y el supremo objeto
a la vez de toda filosofia, quiéranlo o no ciertos sedicientes filésofos.

En las mas de las historias de la filosofia que conozco se nos presenta
a los sistemas como originandose los unos a los otros, y sus autores,
los filésofos, apenas aparecen sino como meros pretextos. La intima
biografia de los fildsofos, de los hombres que filosofaron, ocupa un lugar
secundario. Y ella es, sin embargo, esa intima biografia, la que mas cosas
nos explica”?.

Recuérdese el particular sentido que la filosofia tenia para Unamuno
como expresion y obra del hombre y la persona y para el hombre o la
persona. Desde esta perspectiva se entiende perfectamente el sentimiento
de admiracién y el reconocimiento que profesa Unamuno por James,
tanto como persona como en sus multiples facetas intelectuales: fildsofo,
ensayista, cientifico, etc. Luego no sdlo se da una sintonia entre ciertos
planteamientos filosoficos, sino que, sobre todo, hay un encuentro entre dos
almas o espiritus gemelos. Buena prueba de este sentimiento de admiracion
que muestra Unamuno son las multiples alusiones elogiosas o de respecto
en referencia a James:

“William James, el pragmatista, otro cristiano desesperado, otro en quien
el cristianismo agonizaba, ha escrito todo un ensayo sobre la voluntad de
creer (The will to believe)”?.

“Y no me extrafa que un hombre tan serio, de espiritu tan sincero y tan
hondamente religioso como Guillermo James,...”%.

“No es esparfiol ni italiano, sino yanqui, el prestigiosisimo profesor de
Harvard, William James, el mas sutil psicélogo contemporaneo acaso”>.

Por otro lado, debemos llamar la atencién sobre el hecho de que la
tematica general y el planteamiento basico pragmatista se encuentra ya
implicito en la obra de Unamuno incluso antes de conocer el pensamiento de
James. En este sentido se manifiestan una serie de estudiosos unamunianos
como Meyer, para quien “el pragmatismo de Unamuno es anterior a la
Evolucion creadora (1907) y al Pragmatismo de W. James (también de 1907)"%.

20 Unamuno,, £l Sentimiento Tragico de la Vida (STV), XV, p. 128.

21 Unamuno,, La agonia del cristianismo, Capitulo VI, "La virilidad de la fe", XVI, p. 499.
Aunque publicada en 1930, esta escrita en 1924, en su exilio parisino.

22 Unamuno,, ;Queé es verdad?, 1906, 11, p. 1005.

23 Unamuno,, Cientificismo, en Mi religion y otros ensayos breves (1910), 1V, p. 523.

24 "Le pragmatisme d'Unamuno est antérieur & L'Evolution créatrice (1907) et au Pragmatisme
de W. James (1907 également)" MEYER, E. L'Ontologie de Miguel de Unamuno, p. 92.
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Punto de vista defendido también por Pelayo Hipdlito Fernandez, para
quien no hay duda de que “la actitud vitalista de Unamuno es anterior a
sus lecturas de James, pues ya en Filosofia Ldgica escribe: “En el sujeto es
antes ser que pensar, piensa porque es, no es porque piensa. Y es porque
obra, es decir, porque vive”. Postura que le aparta como al norteamericano
del entinema cartesiano y que luego corrobora con su defensa del hombre
y con los conceptos hijos de las teorias bioldgicas con que define el origen
de la inteligencia entre los afos 1894-1896. James y Unamuno, a pesar de
pertenecer a distintas generaciones, son por muchas razones hijos de una
misma etapa cultural y a este hecho y a la idiosincrasia de cada uno hemos
de atribuir multiples coincidencias”*.

Larazén, portantodeesta’simpatia’ e‘identidad’ entrelos planteamientos
generales y sus respectivas filosofias ante la vida se encuentra mas en la época
y en los conflictos a los que se enfrentaban que en una posible influencia
directa del pensamiento de James sobre algunos temas unamunianos.
En este sentido, Pelayo Hipoélito Fernandez mantiene que “a la luz de sus
principios (del pragmatismo de James) ciertos aspectos del pensamiento
unamuniano revelan un cariz pragmatista. Y la razon de ello se encuentra,
no en que haya absorbido por entero del norteamericano, como pretende
casi toda la critica de Unamuno, sino en su peculiar idiosincrasia y en que
ambos bebieron de las mismas fuentes -a pesar de ser James veintidos afios
mas viejo que Unamuno-; en que la etapa asimiladora de sus respectivos
pensamientos se nutre de las mismas doctrinas en boga durante la segunda
mitad del siglo XIX"%.

De la misma opinién es Julidn Marias, para quien Unamuno “se mueve,
aproximadamente, en el ambito de las ideas de la filosofia de principios
de siglo, en que James y Bergson se enfrentaban con la idea tradicional de
racionalidad,...”?. Para Marias no hay duda de que “Unamuno respiraba ese
ambiente pragmatista, que influy6 decisivamente, sobre todo, en su modo
de entender la religion”?.

En conclusién podemos decir que Unamuno se rebela contra los mismos
planteamientos que James: el intelectualismo, el racionalismo fanatico,
el positivismo, etc. Por otro lado, Unamuno defiende tesis similares a las
mantenidas por el pragmatismo de James; la singularidad del individuo, la
lucha por la supervivencia y la perpetuacion. En ambos, la fuente comtn
son las ideas evolucionistas plasmadas en la teoria de la seleccion natural de
Darwin, teorfa que, posteriormente veremos en su apartado correspondiente,

25 Hipolito Fernandez, P. op. cit., p. 59.

26 Hipolito Fernandez, P. op. cit., p. 93.

27 Marias, J. Miguel de Unamuno, Espasa-Calpe, 1976, p. 22.
28 Marias, J. op. cit., p. 23.
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incidird grandemente en los planteamientos unamunianos. Sin embargo,
como bien comenta Pelayo Hipolito Fernandez, entre ambos se da “una
diferencia fundamental, y es que James se cifie mas a ellas que Unamuno.
(..). Unamuno coincide esencialmente con todo ello, pero introduce ciertas
variantes. (...). La diferencia radica sin duda en que a Unamuno le preocupa
sobre todo ‘el hombre de carne y hueso’, que nace, se reproduce y muere
-principalmente ‘que muere’ -y que no le concibe sin ser un producto social
ni a la sociedad mas que como un compuesto de individuos”?. Es decir, que
el componente individual, que la defensa del Yo personal se acenttia més en
nuestro autor, siendo este tema el nticleo central y la preocupacion principal
de la filosofia unamuniana.

Pero esta coincidencia no solo se manifiesta en los planteamientos
generales sino que se da también en ciertos temas unamunianos concretos,
como el tema de la ‘verdad’, el concepto de ‘creencia’, la ‘inmortalidad’,
etc. Temas que Unamuno, tras el encuentro con el pensamiento de James,
replanteara o modificara siguiendo las sugerencias derivadas de dicha
lectura. Veamos mas detenidamente alguno de tales temas.

2. Teoria de la verdad

Nos encontramos ante un tema fundamental tanto para la filosofia
pragmatica como para el pensamiento de Unamuno. No se puede entender
el pragmatismo y, sobre todo, el método pragmatico, sin hacer referencia
al concepto central de la ‘verdad’®. Por otro lado, aunque el papel que
representa el tema de la verdad en el pensamiento unamuniano no es tan
esencial como en el pragmatismo, sin embargo se halla presente en toda su
obra y, concretamente, desempefia una funcion central en relacion al tema
de la fe, la creencia y la vida. De hecho, como sefial en su dia el padre
M. Oromi, “esta teoria de la verdad informa toda la concepcién filoséfica
de Unamuno, y es perfeccionada por éste en una teoria muy original sobre
la sinceridad, o la verdad moral, que el autor propone como fundamento
de toda verdad”®. No es extrafio, pues, que Luis Farré comente que con
respecto a “la idea que se ha formado Unamuno de la moral y practicidad,
como testimonios para practicar la verdad, se aproxima mas a W. James que
a Kierkeggard”*.

29 Hipolito Fernandez, P. op. cit., p. 29.

30 "But please observe, now, that when as empiricist we give up the doctrine of objective
certitude, we do not there by give up the quest or hope of truth itself." James, W. The Will to
Believe en The Works of William James, Harvard University Press, 1979, p. 24.

31 Oromi, M. op. cit., p.75.

32 Farre, L. Unamuno, W. James y Kierkeggard, 1a. parte, en Cuadernos Hispanoamericanos,
vol. XXI, niim. 58, Madrid, 1954, p. 297.
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Pero, aunque debamos reconocer, de nuevo con Farre, que “en las
relaciones entre verdad y vida, se aproxima mas a James que a Kierkeggard”®,
sin embargo no podemos pasar por alto el hecho de que la teoria de la verdad
en Unamuno esta ya conformada antes de su encuentro con el pensamiento
de W. James.

Asi, por ejemplo, a finales del siglo XIX y principios del XX, nos habla
ya de la verdad como verdad existencial, siendo verdadero todo aquello
que posibilita y favorece nuestra existencia, contraponiendo la verdad a la
mentira y ésta al error. En este sentido, en su articulo La ideocracia, publicado
en 1900, declara que,

“Idea que se realiza es verdadera, y sélo lo es en cuanto se realiza; la
realizacién, que la hace vivir, le da verdad; la que fracasa en la realidad
tedrica o practica es falsa,...”*.

Y ese mismo afio en otro de sus conocidos articulos, La fe, insiste en la
contraposicion verdad y mentira, pues para él,

“Eso en que no crees es mentira, porque, ;puede serte verdad aquello en
que no crees? Quien ensefiare una de esas que llaman verdades sin creer
en ella, miente”®.

En 1904 vuelve a considerar el tema, sin embargo, se percibe un ligero
cambio y un matiz diferente que ponen de manifiesto la influencia de la
lectura de las obras de James y dan un mayor caracter pragmatico y vital a
su concepto de verdad. Asi en su original y personal version del Quijote, su
Vida de Don Quijote y Sancho, presenta lo que se podria considerar como la
teoria de la verdad unamuniana. Dice asi,

“Todo es verdad, en cuanto alimenta generosos anhelos y pare obras
fecundas; todo es mentira mientras ahogue los impulsos nobles y aborte
monstruos estériles. Por sus frutos los conoceréis a los hombres y a las
cosas. Toda creencia que lleve a obras de vida es creencia de verdad,
y lo es de mentira la que lleve a obras de muerte. La vida es el criterio
de la verdad y no la concordia ldgica, que lo es solo de la razén. Si mi
fe me lleva a creer o aumentar vida, jpara qué queréis mds pruebas de
mi fe? (...). Si caminando moribundo de sed ves una visién de eso que
llamamos agua y te abalanzas a ella y bebes y aplacandote la sed te

33 Farre, L. op. cit., p. 295.
34 Unamuno, La ideocracia, 111, p. 434.
35 Unamuno, La fe, XVI, p. 112.
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resucita, aquella vision lo era verdadera y el agua de verdad. Verdad es
lo que moviéndonos a obrar de un modo o de otro haria que cubriese
nuestro resultado a nuestro propdsito”.

Y en unos capitulos posteriores insiste en la relacion existente entre la
ilusién-efectiva o instrumental con la verdad.

“Puede haber quien se mueva a obrar por manifiesta ilusion y logre,
sin embargo, su propésito. A lo que digo que entonces tal ilusion es la
verdad mas verdadera”?.

Ese mismo afio, en su articulo La locura del doctor Montarco, vuelve a tratar
el tema y de nuevo pone el acento sobre el caracter verdadero de toda ilusion
efectiva o productiva.

“Una ilusién que resulte practica, que nos lleve a un acto que tienda
a conservar o acrecentar o intensificar la vida, es una impresion tan
verdadera como la que puedan comprobar mas escrupulosamente todos
los aparatos cientificos que se inventen”?,

Si comparamos estos textos y lo que en ellos se expone como ‘definitorio’
del concepto de verdad, con la definicion pragmatica de verdad podremos
comprobar cémo en este punto concreto se da una determinada influencia,
muy centrada sobre la relacion entre creencia (ilusioén) y accion o resultados
‘vitales” de tales creencias®.

Sin embargo, como bien apunta Pelayo Hipolito Fernandez, “a pesar de
la aparente igualdad de criterio, James no aceptaria la postura de Don Quijote
que Unamuno postula. Don Quijote, luego de verse abatido por el molino
de viento, sabe que esta efectivamente ante un molino, pero no desecha su
primera conviccion de que se trataba de un gigante. Ante la experiencia
directa, James reconoceria que su creencia habia sido falsa. James admitiria,
desde luego, tanto la ilusion como cualquier creencia, pero es siempre la
verificacion externa quien tiene la tltima palabra. Y es que Unamuno afirma
que la verdad habita dentro del hombre y crea asi su mundo interno y
externo; mientras que para James, si bien reconoce los poderes internos del

36 Unamuno, Vida de Don Quijote y Sancho, c¢. XXI, 1V, p. 189.
37 Unamuno,, Vida de Don Quijote y Sancho, c. LVIIL, 1V, p. 317.
38 Unamuno, La locura del doctor Montarco (1904), 111, p. 696.

39 "The truest scientific hypothesis is that wich, as we say, 'works' best; and it can be no
otherwise with religious hypothesis" James, W. The Will to Believe, New York: Dover
Publications, 1956, p. 8.
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hombre merced a los cuales éste atribuye la cualidad de verdad a las cosas,
dicha atribucion queda sin embargo supeditada a otra experiencia ulterior,
(-..). Y si sacamos a relucir el empirismo de uno y otro autor, vemos que el
de James es externo e interno a la vez: externo en cuanto apunta a la realidad
objetiva y cientifica; interno, en cuanto se trata de satisfacer las necesidades
vitales. Unamuno, en cambio, se afinca en éste ultimo; su empirismo es
subjetivo ante todo”*.

Por otro lado, afios mas tarde, tras la lectura de la obra de James
Pragmatism, Unamuno vuelve a repetir estas ideas en sus escritos De la
correspondencia de un luchador y Verdad y vida. En concreto en éste ultimo
alude directamente a James y a su criterio de verdad:

“Los pragmatistas modernos, a cuya cabeza va Guillermo James, juzgan
de una verdad o principio cientifico, segtin sus consecuencias practicas”
y mas adelante concluye, “pero este criterio asi tomado -y debo confesar
que no lo toman asi, tan toscamente, los sumos de la escuela- es de una
estrechez inaceptable”!.

Pero, ;cudl es el criterio de verdad por el cual Unamuno se siente
atraido? La respuesta es fundamentalmente una, la efectividad para la vida,
la utilidad para salvar nuestra vida. Asi en dicho articulo Unamuno termina
comentando que,

“Y ésta es la principal razon porque se debe buscar la vida de las
verdades todas, y es para que aquéllas que parecen serlo y no lo son,
se nos muestren como en realidad son, como no verdades o verdades
aparentes tan sdlo. (...). Y he aqui como se enlazan la verdad en la vida
y la vida en la verdad, y es que aquellos que no se atreven a buscar la
vida de las que dicen profesar como verdades, jamas viven con verdad
en la vida”*.

En el fondo, el criterio para determinar si una idea o creencia es verdad
0 no es un criterio “pragmatista’, es el criterio de “utilidad o efectividad’
para la vida. Responde a lo que James, en su obra Pragmatism, define como
criterio de verdad. Asi, en dicha obra, comenta que “el pragmatismo, por
otra parte, hace su pregunta usual. ‘Admitida como cierta una idea o creencia
-dice-, jqué diferencia concreta se deducira de ello para la vida real de un
individuo? ;Como se realizara la verdad? ;Qué experiencias seran diferentes
de las que se obtendrian si estas creencias fueran falsas? En resumen, ;cual
es, en términos de experiencia, el valor efectivo de la verdad? (...). Esta es la

40 Hipolito Fernandez, P. op. cit., pp. 87-88.
41 Unamuno, Verdad y vida, en Mi religion y otros ensayos breves (1910), XVI, p. 389.
42 Unamuno, Verdad y vida, en Mi religion y otros ensayos breves (1910), XVI, p. 394.
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tesis que tengo que defender. La verdad de una idea no es una propiedad
estancada inherente a ella. La verdad acontece a una idea. Llega a ser cierta
por los acontecimientos. Su verdad es, en efecto, un proceso, un suceso, a
saber: el proceso de verificacion, su veri-ficacién. Su validez es el proceso de
su valid-acion”%.

Vemos pues como, para James, lo verdadero es sindnimo de lo util. Lo
cual nos lleva a la conclusién de que si las cosas no poseen como cualidad
inherente lo verdadero, ya que es el hombre quien determina su ‘verdad’ en
funcion a los beneficios vitales que le proporciona, entonces la relacién entre
las cosas y el hombre lo es de utilidad. En resumen, lo verdadero sera, tanto
en James como en Unamuno, lo 1til y efectivo para la vida. Esta sera, por
tanto, la definicion misma de la verdad.

Ahora bien, hay que tener en cuenta que, como dice Pelayo Hipolito
Fernandez, “si exceptuamos el criterio de la creencia como norma de accion
que absorbe de James, el resto responde exactamente a las doctrinas que
expone en su ensayo La ideocracia, que data de 1900, y si podemos catalogarlas
de pragmatistas por su analogia con las de William James, le corresponden
por derecho propio a Unamuno, es decir, al pragmatismo de Unamuno”*.

Por otra parte, la influencia de James no sdlo se presenta con respecto
al tema de la verdad sino que, enlazando con los propios planteamientos
existencialistas de Unamuno, el concepto de realidad y de existencia
pragmatistas dard un nuevo matiz al concepto de existencia propio del
pensamiento unamuniano.

3. El tema de la existencia: Existir es obrar

Si al estudiar el tema de la verdad veiamos cdmo tanto para Unamuno
como para James lo verdadero es aquello que ‘funciona’, que es ‘operativo’
y ‘efectivo’ para defender y beneficiar a la vida, ahora podemos comprobar
cdmo este mismo criterio se aplica al tema de la realidad y de la existencia.
Asi, en 1920 escribe Unamuno que,

“solo existe lo que obra,” y mas adelante con respecto a la realidad
afirma que “La realidad en la vida de Don Quijote no fueron los molinos
de viento, sino los gigantes. Los molinos eran fenoménicos, aparenciales;
los gigantes eran numénicos, sustanciales. El suefio es el que es vida,
realidad, creacion. La fe misma no es, segtin San Pablo, sino la sustancia
de las cosas que se esperan, y lo que se espera es suefo. Y la fe es la
fuente de la realidad, porque es la vida. Creer es crear”*.

43 James, W. Pragmatismo, conferencia 4a. p. 131.
44 Hipolito Fernandez, P. op. cit., p. 85.
45 Unamuno, Tres novelas ejemplares y un prologo, (1920), IX, p. 418.
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Lo cual coincide plenamente con el planteamiento pragmatico desde el
cual se justifica que la creencia, la fe, en cuanto que es operativa o productiva,
puede ayudar a “crear’ el hecho, la realidad®.

Ahora bien, del hecho de que se dé una coincidencia de criterios no
podemos concluir que también se dé una influencia directa o concreta. Si,
por el contrario, el criterio de la accién o la operatividad, por el cual se define
a lo real o a lo existente, estuviera presente en la obra o el pensamiento
unamuniano con anterioridad alalectura de las obras de James esto mostraria
que, como ya se ha comentado repetidamente, mas que hablar de “influen-
cia’ habria que hablar de ‘encuentro’ y ‘coincidencias’. Por tanto debemos
preguntarnos por el origen del criterio de operatividad como definitorio del
concepto de existencia.

Revisando la producciéon de Unamuno podemos encontrar ya en sus
primeros afios una primera formulacion de dicho criterio. Asi en su articulo
El Caballero de la triste figura, publicado en 1896, es decir, con anterioridad
a sus lecturas de James, comenta el concepto de existencia, afirmando que,

“Porque existir es vivir, y quien obra existe. Existir es obrar”¥, y dos

paginas después insiste, “El héroe legendario y novelesco, son, como el
histdrico, individualizaciones del alma de un pueblo, y como quiera que
obran, existen”“®,

Formulacion ésta anterior, por tanto, al ‘encuentro’ con las obras de James,
pero que, probablemente, se vera fortalecida a raiz de dicho ‘encuentro’. De
hecho, en los afios en que realiza la lectura de los libros The Will to Believe y The
Varieties of Religious Experience volvera a utilizarla casi textualmente. Asi, en
1903, en su articulo Sobre el fulanismo afirma que

“Existir es obrar y solo existe lo que de un modo u otro obra, y eso que
existe es seguin obra”*, y en 1904, en Vida de don Quijote y Sancho, reitera
“Sélo existe lo que obra y existir es obrar” insistiendo mas adelante:
“Sélo existe lo que obra”™.

46 "Wherever a desired result is achieved by the co-operation of many independent persons,
its existence as a fact is a pure consequence of the precursive faith in one another of those
immediatly concerned. (...). There are, then, cases when a fact cannot come at all unless
a preliminary faith exist in its coming. And where faith in a fact can help create the fact
..."James, W. The Will to Believe, p. 29.

47 Unamuno, EI Caballero de la triste figura (1896), 111, p. 372.

48 Unamuno, EI Caballero de la triste figura (1896), 111, p. 374.

49 Unamuno, Sobre el fulanismo (1903), 111, p. 640.

50 Unamuno, Vida de don Quijote y Sancho, c. XXXII, 1a. parte, IV, p. 191.
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Por otra parte, la formulaciéon unamuniana de este criterio de
‘operatividad’ entendido como ‘efectividad’” o ‘relevancia’, sobre todo
en relacion a la creencia, si que estd fuertemente influida por la lectura
de las obras de James. Es decir, ya no se trata de que ‘exista lo que obra’,
sino de que “existe aquello en que yo creo y creo aquello que obra de una
manera significativa o determinante en nuestra vida’. Asistimos, pues, a un
deslizamiento del tema de la existencia al tema de la creencia, siendo ahora
el criterio no ya solo el ‘obrar en nuestra vida’ sino el ‘modificar nuestra
vida’, pasando a primer plano, de nuevo, el tema de la creencia y de la fe
como punto de contacto y encuentro entre el pensamiento de ambos autores.

4. El tema de la creencia y la fe

Al estudiar el concepto de creencia en Unamuno no se puede dejar de
reconocer la deuda que con el pensamiento de James adquiere éste tras la
lectura de su obra The Will to Believe. De hecho, como bien ha mostrado Pelayo
Hipolito Fernandez®, el criterio por el cual ‘existe aquello en que creemos
y creemos en aquello que modifica nuestra vida’, o en otras palabras, que
toda creencia es norma para la accion, es un criterio propiamente jamesiano,
expresado por éste en The Will to Believe, y sefialado y marcado por Unamuno
en su ejemplar de dicha obra. Criterio del cual nos da un ejemplo en su
articulo Viejos y Jévenes, en 1902:

“Porque ;qué es creer una cosa? Si uno me dice que cree hay habitantes
de Saturno, le preguntaré al punto qué cosas de las que hace o pueda
hacer dejaria de hacer en el caso de que no hubiese en Saturno habitantes,
o0 qué cosas de las que no hace haria en tal caso, y si me contesta que para
él todo continuaria lo mismo, le replicaré que ni eso es creer que haya
habitantes en Saturno, ni cosa parecida.”

51 "No obstante, y ateniéndome a los datos a mi alcance, -nos dice Hipdlito Ferndndez- en
el volumen de The Will to Believe que Unamuno posee, existen varias anotaciones al
margen de parrafos que expresan ese criterio, de los cuales ofrezco a continuacion el
que me parece mas denso y preciso: 'But, unfortunately, neutrality is not only inwardly
difficult, it is also outwardly unrealizable, where our relations to an alternative are
practical and vital. this is because, as the psychologist tell us, belief and doubt are living
attitudes, and involve conduct on our part. Our only way, for example, of doubting, or
refusing to believe, that a certain thing is, is continuing to act as if it were not. If, for
instance, I refuse to believe that the room is getting cold, I leave the windows open and
light no fire just as if it still were warm." ('Is Life Worth Living?' Merece vivir la vida, en
The Will to Believe, 1902, p. 54. En la edicion de Harvard de las obras completas (1979),
p. 50-51. Aqui tenemos, pues, en claros términos el criterio que Unamuno aprendio de
James de que toda creencia implica una conducta o, con otras palabras, que toda creencia
es norma de accion." Hipdlito Fernandez, P. op. cit., p. 32.
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Pero fijémonos que a continuacion declara:

“Este criterio, que lo he aprendido del ya citado William James, me
parece acertadisimo”*

Claro reconocimiento de la deuda con James, al menos en este punto en
concreto. Sin embargo, la influencia que recibe Unamuno del pensamiento
pragmatico no se reduce a la del criterio de la creencia como norma de accién
o como determinante de la conducta, sino que, enlazandose con el tema de la
voluntad, introduce ésta ciertos nuevos matices en la concepcion de la fe en
Unamuno. Asi, la voluntad de creer, el querer creer, caracteristico y esencial
en el planteamiento jamesiano, es integrado por Unamuno con su propio
planteamiento personal de la fe, con esa necesidad de querer creer, de tener
la intencién o el deseo de creer que caracteriza el concepto unamuniano de
fe. De ahi que considere Unamuno que,

“Y la voluntad de creer, la will to believe, como ha dicho William
James, otro probabilista, es la tinica fe posible en un hombre que tiene la
inteligencia de las matematicas, una razén clara y el sentido de la objeti-
vidad”®.

Por tanto, esta voluntad de creer, este ‘querer creer’, determinara la
actitud de ambos autores ante el tema de la creencia y de la fe y, en este
sentido, reforzara la identidad y la ‘simpatia’ que se da entre sus respectivas
filosofias. No es extrafio, pues, que Luis Farré comente que Unamuno “es
cristiano al estilo de W. James, a quien cita expresamente (La agonia del cristia-
nismo); en ellos, el cristianismo agoniza, lucha por imponerse. No agonizan
dentro del cristianismo, pues no se han colocado en él por la fe. En realidad,
quieren creer; no creen”*,

Pero, ;por qué se da dicha voluntad de creer?, ;por qué quieren creer?
(De donde surge ese anhelo y esa voluntad de lucha en pos de la fe? De
alguna manera, y usando el ejemplo pascaliano, la ganancia, es decir, el
beneficio préctico resultante por mantener dicha actitud, por realizar tal
apuesta, es superior que el que resultaria de no hacerla, por tanto, es mas
“atil y ventajoso” para nuestra vida el querer creer que el no quererlo. El
resultado practico de querer creer “valida” la propia creencia y, de alguna
manera, da sentido y valor a esa voluntad de creer. Por tanto vemos
cémo aqui estd operando, como principal criterio, el criterio pragmatico
anteriormente examinado de la “eficacia” u “operatividad” de nuestras
creencias y nuestras ideas.

52 Unamuno, Viejos y jovenes, en Ensayos 1, 111, p. 607.
53 Unamuno, La agonia del cristianismo, Capitulo IX, "La fe pascaliana”, X VI, p. 530.
54 Farre, L. Unamuno W. James y Kierkeggard, 2a. parte, p. 84.
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De nuevo nos encontramos con una coincidencia entre ambos autores,
ya que, como muestra Pelayo Hipolito Fernandez, “el criterio de la eficacia
de la fe corresponde, como veremos en estas palabras de Unamuno, a los
conceptos jamesianos de la verificacién y la verificabilidad; sin que con ello
se quiera decir -si descontamos el aspecto de la creencia como norma de
accion- que el espanol los haya asimilado del norteamericano, puesto que ya
los expone en 1900, antes de leer ningtin libro de James que le pueda haber
servido de inspiracion”*.

Por otra parte, el descubrimiento del pensamiento jamesiano y su
planteamiento en concreto de la fe tuvo que suponer para Unamuno una
fuente no solo de “apoyo” y “soporte” espiritual e intelectual, tal y como
hemos visto, sino también de apertura a nuevas ideas y planteamientos.
De hecho, tras la lectura de The Will to Believe, su concepcion de la fe como
promotora de accion o de obras, se ve reforzada con los matices propios de
la fe de corte pragmatico de James. Con respecto a este punto la opinién
de Pelayo Hipolito Fernandez es tajante: “Hemos llegado al criterio que
Unamuno aprende de James. Conviene aclarar que no se refiere ni a la “fe
con obras” cristiana que el espafiol menciona en Nicodemo el fariseo -aunque
de un modo mediato esté relacionado con ella-, ni a la que se expresa en
la frase cervantina “cada uno es hijo de sus obras”, que representa el ideal
renacentista. Se trata mds bien de resaltar la accidn o la conducta que supone
toda creencia, de sabor netamente pragmatista.

Este criterio lo vemos aplicado por Unamuno a partir de 1902, fecha en
que confiesa su deuda ideoldgica. En Vida de Don Quijote y Sancho, se halla
profusamente vertido y mezclado con las propias concepciones unamunia-
nas”*,

Sin embargo, aunque a partir de la lectura de la obra de James el concepto
de fe en Unamuno va a replantearse pragmaticamente y va a ir acompafiada
de un aspecto practico y productivo muy especifico, la recepciéon unamu-
niana de dicho planteamiento pragmatico es mas una interpretacion que
una simple mera adaptacion. De hecho, mientras que Unamuno se concentra
Unicamente en un solo deseo, en una sola voluntad de creer, el de la
inmortalidad, a James le importan muchas mas cuestiones, busca satisfacer
tantos deseos como le sea posible. Pero, siendo la inmortalidad uno de ellos,
no es el tinico, tal y como ocurre en el pensamiento de Unamuno.

55 Hipolito Fernndez, P. op. cit., p. 64.
56 Hipolito Fernandez, P. op. cit., pp. 65-66.
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5. El tema de la inmortalidad

Nos encontramos aqui, como hemos visto, con otra de las preocupaciones
fundamentales en ambos autores. El propio Unamuno reconoce en James a
una persona profundamente inquieta y preocupada por la inmortalidad. Asi
en Del sentimiento trdgico de la vida comenta que

“Parece imposible que un tan ardiente anhelador de la inmortalidad
del alma, un hombre como W. James, cuya filosofia toda no tiende
sino a establecer racionalmente esa esencia, no hubiera echado de ver
que la aplicacion pragmatica del concepto de sustancia a la doctrina
de la transustanciacion eucaristica no es sino una consecuencia de su
aplicacion anterior a la doctrina de la inmortalidad del alma”¥.

Tanto para James como para Unamuno el problema de la existencia
humana, el sentido de la vida e incluso la propia existencia de Dios estan
ligados al tema de la inmortalidad del alma. Esta mutua preocupacion
supuso para Unamuno la confirmacién del ‘encuentro’ con un espiritu
gemelo, el descubrimiento de un alma inquieta como la suya. A este respecto
Pelayo Hipolito Fernandez comenta que “inmensa debe de haber sido la
satisfaccion de Unamuno al leer la conclusion a que llega James en su labor
investigadora, a juzgar por la anotacion al margen -una raya horizontal y seis
verticales de menor a mayor. Las consecuencias practicas de que Dios exista
o no, dice James, radican en la inmortalidad personal: “Religion, in fact, for
the great majority of our own race means immortality, and nothing else. God
is the producer of immortality...”. (...); ahora, la cita <de Unamuno>: “Kant
reconstruyo con el corazén lo que con la cabeza habia abatido... Quien lea
con atencién y sin anteojeras la Critica de de la Razon Pura, vera que, en rigor,
se deduce en ella la existencia de Dios de la Inmortalidad del alma, y no
ésta de aquélla.... Ya dijo no sé dénde otro profesor y hombre, Guillermo
James, que Dios para la generalidad de los hombres es el productor de
inmortalidad....” (Del sentimiento trdgico de la vida, p. 12, [pagina 131 de la
edicion de las Obras Completas]) Indudablemente don Miguel “unamuniza”
a James, ya que, precisamente a continuacion, éste confiesa: “I have said
nothing in my lectures about immortality or the belief therein, for to it seems
a secondary point”(James, The Varieties. “Postcript”, p. 514)”%. Sin embargo,
sea 0 no Unamuno fiel al planteamiento originario jamesiano, lo que no
puede negarse es el ‘apoyo’ o ‘soporte’ que recibid al leer las obras de James.
De ahi que, aunque no creamos que se pueda afirmar, tal y como hace L.
Farré, que “las ideas que aqui [en The varietes of experience] ensefia forman

57 Unamuno, STV, XVI, p. 209.
58 Hipolito Fernandez, P. op. cit., pp. 47-48.
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la trabazon Del sentimiento trdgico de la vida de Unamuno”®, si que “creemos
- como dice Nelson Orringer- que su afan de inmortalidad le ha llevado a
buscar la finalidad del universo, y la ha encontrado en una sintesis de dos
pensamientos sobre el tema, uno de William James y el otro de Ritschl. En
su libro sobre La voluntad de creer, James aventura la hipétesis de que Dios
puede en parte depender de la respuesta personal que damos a la llamada
a creer”®.

Esta tltima idea enlaza perfectamente con la vision ‘personalista’ de la fe
defendida por Unamuno ya desde sus primeros escritos.

Como vemos, muchos son los puntos en que coincide Unamuno con los
planteamientos pragmaticos de W. James, coincidencia que no se limita a
éstos, y que podriamos seguir comprobando estudiando temas como los del
suicidio y el de la teoria de las emociones. Sin embargo, creemos que con lo
expuesto queda suficientemente patente el tipo de relacion que se establecio
entre Unamuno y el pensamiento y la obra de William James.
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RESUMEN:

Desde los estudios de filosofia colonial latinoamericana se abordara el
planteamiento sobre la esclavitud que hace Diego de Avendario. Se sefiala la
tesis antiesclavista del jesuita en plena configuracion de la naturaleza de la
Conquista de América y la legitimacion del coloniaje y la sujecién europea.
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ABSTRACT

Founded in the studies of Colonial Latin American Philosophy it will
approach the statements about slavery of Diego de Avendafio. It points out
antislavery thesis of the Jesuits is in complete configuration with the nature
of the Conquest of America and the legitimizing of the colonization and the
European subjection.
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El Centenario de la llegada a Lima de Diego de Avendafio puede ser
ocasion de volver, una vez mas, sobre €l y sobre uno de los temas por el
que ha sido mas alabado: su postura ante la esclavitud. Nos referimos,
especificamente, a la esclavitud de los negros africanos. Algo que se ha
seflalado como mérito suyo, quizd su mérito principal: su decidida postura
antiesclavista.

Algunos de estos sefialamientos, emitidos sin duda con la mejor
intencién, resultan sospechosos, por anacronicos. Como cuando, en una
supuesta retrospectiva, se hace que Bartolomé de Las Casas recuerde como
anteriores a €l a autores que, habiendo vivido en época muy posterior a la
suya, se habrian opuesto a la esclavitud: “Me uni a las voces de Bartolomé
de Albornoz, Domingo de Soto, Alonso de Sandoval, Luis de Molina, Diego
de Avendafio y Juan Pérez de Peralta, que condenaban denodadamente
la esclavitud y el trafico de negros”? O como cuando, siendo mds bien
contemporaneos Avendafio y Sandoval, y posteriores a Albornoz, se sugiere
que el primero fue contemporaneo con Albornoz y anterior a Sandoval:

“Los cédigos de esclavitud de los portugueses y espafioles fueron los mas
humanitarios y establecian, en cierta manera, la proteccion del esclavo.
Fueron redactados bajo la influencia de las nuevas doctrinas de la Iglesia
Catdlica, impulsada por personalidades tan destacadas como Fray Diego
de Avendario y Bartolomé de Albornoz y continuada por Fray Benito de
la Soledad y, particularmente, por el jesuita Alfonso de Sandoval, ilustre
precursor del movimiento antiesclavista”.

Obsérvese que, prescindiendo del anacronismo, y de que en el
segundo testimonio se presenta a Avendafio como Fraile Mendicante
(“Fray Diego de Avendafio”), aparece éste opuesto a la esclavitud
de los negros y nada menos que como impulsor de las ideas
abolicionistas.

El nombre de Sandoval nos recuerda otro testimonio que lo
hace, con Avendano, “grandes misioneros de los negros”; sin
que, hasta ahora, ningtun historiador haya hecho referencia a esa
especifica labor misionera del segundo entre los esclavos, que si la
hizo el primero: “También fueron grandes misioneros de los negros el
Padre Alonso de Sandoval (1576-1652) y Diego de Avendano (1594-1688)”.
Ciertamente, Vargas Ugarte recoge el dato de que, en 1657, Pedro Julio,

2 Castillo Guerra, H., Didlogos en el Panteon Liberal de México. Nuevo Leon: Universidad
Autonoma de Nuevo Leon, 1999, vol. 1, p. 84-85.

3 Beraza, A, “Amos y esclavos”. Historia ilustrada de la civilizacion uruguaya, Editores
Reunidos, Montevideo, 1968, vol. I, 9, p. 164 (cursivas nuestras).
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Francisco del Castillo y Avendaiio, “durante tres meses y medio, misionaron
desde Pachacamac hasta Carabayllo, en el valle de Lima”*. Por mas que se
suponga que esta actividad misionera no excluyera a los esclavos negros, o
incluso que se centrara en ellos, no parece suficiente para calificar por ello a
nuestro autor como “gran misionero de los negros”.

En el afan de presentar un Avendafio contrario a la esclavitud
no faltan figuras relevantes. Por ejemplo, Salvador de Madariaga
quien, por cierto, al igual que Agustin Bera, se empena en hacer
fraile a Avendafio: “Las primeras voces que en el mundo civilizado
se alzaron contra la esclavitud de los negros fueron espafiolas. El
propio Las Casas, que la propugno para socorrer a los indios, confeso
mas tarde su error, y el Padre Avendafio abogé por su abolicion”.
Y afiade en nota: “Fray Diego de Avendanio en Thesaurus Indicus. Pero
hay muchos mas tratadistas espafioles que hayan condenado la esclavitud
del negro; Soto, Molina, Mercado, Fray Benito de la Soledad, y sobre todo
Alfonso de Sandoval”. O el Barén Humboldt: “El escritor espafiol Avendafio
quiza es el primero que ha declamado con fuerza, no sélo contra el trafico de
los negros... sino también contra la esclavitud en general”.

Garcia Afioveros, especialista en el tema de la esclavitud®, corrige
a Saranyana cuando éste afirma que Avendafo fue de los primeros en
oponerse a la esclavitud; puntualizando que, si bien no fue de los primeros,
el jesuita si se opuso a ella: “Se atribuye a Diego de Avendafio el ser ‘una
de las primeras voces universitarias que se levant6 contra la esclavitud de
los afroamericanos’, cuando muchos afios antes, en Espafia, hubo te6logos

4 Pefia, A., Luces y sombras de la Iglesia. Lima: 2006, p. 24; Vargas Ugarte, R., Los
Jesuitas del Pery, Lima: 1941, p. 75.

5 Madariaga, S., El auge y el ocaso del imperio espaiiol en América. Madrid: Espasa-
Calpe, 1977, p. 36; Humboldt, A., Ensayo politico sobre la isla de Cuba, Lecointe y
Lasserre, Paris, 1840, p. 273, nota; también en Ayacucho, Caracas, 2005, pp. 225-226.

6 P. ej.: Garcia Afioveros, J., “Bartolomé Frias de Albornoz”, en Murillo, 1. (ed.), El
pensamiento hispanico en América: sicLos XVI-XX, UNv. PoNTIFICIA, SALAMANCA, 2007,
pp. 531-570; Garcia Afioveros, J., “Carlos V' y la abolicion de la esclavitud de los indios:
causas, evolucion y circunstancias”, en Revista de Indias, 60, 2000, pp. 57-84; 1D.,
El pensamiento y los argumentos sobre la esclavitud en Europa en el siglo XVI y su
aplicacion a los indios americanos y los negros africanos, CSIC, Madrid, 2000; ID., “Los
ARGUMENTOS DE LA ESCLAVITUD”, EN Andrés-Gallego, J., (ED.), TRES GRANDES CUESTIONES DE
LA HISTORIA DE IBEROAMERICA: ENSAYOS Y MONOGRAFIAS. DERECHO Y JUSTICIA EN LA HISTORIA DE
IBEROAMERICA. AFROAMERICA, LA TERCERA RAIZ. IMPACTO EN AMERICA DE LA EXPULSION DE LOS
JESUiT4s, CD-Rom, MapFrReE, MaDRID, 2005; Garcia Afioveros, J. “Luis de Molina y la
esclavitud de los negros africanos en el siglo XVI. Principios doctrinales y conclusiones”,
en Revista de Indias, n. 219, 60, 2000, pp. 307-329; Andrés-Gallego, J., y Garcia
Afoveros, J., La Iglesia y al esclavitud de los negros, Eunsa, Pamplona, 2002.
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y juristas, como fue el caso de Luis de Molina, que ya denunciara dicha
esclavitud””.

Diversas voces, de diversas épocas, se unieron a esta apreciacion. Unas,
quiza las mas, presentando a Avendafio como opuesto a la esclavitud. Como
Moreno Mendiguren, haciendo suya la opinién de Mendiburu: “Mendiburu
dice de Diego de Avendario en su diccionario: ‘fue, pues, un teblogo jesuita,
el que produjo primero que otros filésofos, la idea de la libertad de los
negros”. Victor Belatinde, afirmando que “combate la esclavitud, afirmando
que la libertad pertenece al hombre por ley natural”®. Luque Alcalde, quien
se lamenta: “Desgraciadamente, muy pocos moralistas se ocuparon de
condenar la esclavitud de los afroamericanos, con escasas excepciones,
como el citado Frias de Albornoz, en México, y Diego de Avendafio, en el
Pertt”. O, finalmente, Henriquez Urefia, llamando “abolicionista” al autor
del Thesaurus’.

Otras lo hacen opuesto no ya a la esclavitud como tal, pero si ala trata de
esclavos. Asi Armas Céspedes: “el jesuita espafiol Avendafio y el Consejero
de Indias Anttinez condenaron el comercio de esclavos como violacion de los
mas sagrados derechos de la naturaleza, aun antes de que los partidarios de
otras creencias religiosas descubriesen los justos fundamentos de semejante
doctrina”. También Yubero Galindo: “Critica la pésima costumbre de la
compraventa de esclavos, como si se tratase de mercaderias o animales”; y
aun considera, sorpresivamente, que éste fuera precisamente el tema central
del Thesaurus: “El contenido principal del libro se cifra en ser el clamor bravo
y sin restricciones de la defensa humana del indio y de los negros”. Aunque
parece olvidarse de algiin fragmento del jesuita en que, de que el Cardenal
Lugo acepte la compra de jumentos, concluye: “el citado Cardenal...
sostiene que pueden comprarse jumentos para alquilarlos. Luego también

los esclavos”™.

7  Garcia Adoveros, J., resefia a Saranyana, J. et al., Teologia en América Latina desde los
origenes a la Guerra de Sucesion (1493-1715), vol. 1, Iberoamericana-Vervuert, Madrid-
Frankfurt/Main, 1999, en Revista de Indias, 2000, vol. XL, 218, p. 236-237.

8  Moreno Mendiguren, A., (ed.), Repertorio de noticias breves sobre personajes peruanos:
Opiniones, juicios, noticias, biografias, anécdotas y comentarios, debidamente firmados.
Madrid: Sanchez Ocaiia, 1956, p. 164; Belaunde, V., Bolivar y el pensamiento politico de
la Revolucion Hispanoamericana. Madrid: Cultura Hispanica, 1959, p. 4.

9 Luque Alcalde, E., "El primer ciclo evangelizador hispano y lusoamericano”, en Anuario
de Historia de la Iglesia, 1X, 2000, pp. 115-130, (aqui p. 128); Henriquez Ureila, P.,
Historia cultural y literaria de la América Hispana, ed. de V. Cervera Salinas. Madrid:
Verbum, 2007, p. 41.

10 Armas Céspedes, F., De la esclavitud de los indios, Madrid, 1866, p. 79; Yubero
Galindo, D., “El ‘Thesaurus Indicus’ de Diego de Avendafo”, en Cuesta Domingo, M.,
(ed.), Proyeccion y presencia de Segovia en América. Actas del Congreso Internacional
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En esta misma linea, Losada recoge el caso de, a finales del siglo XVIII, el
famoso abolicionista francés, el Abate Grégoire, Obispo de Blois: “Avendario,
jesuita, escribié valerosamente contra el comercio de los negros y se
constituy igualmente en defensor de los americanos. El mismo declaré a los
comerciantes de hombres que no se podia, con segura conciencia, esclavizar
a los negros”!. Mas aun, hay quien sostiene del Abate que “Su gran batalla
contra la esclavitud de los negros se inspird en el Thesaurus Indicus del
jesuita Diego de Avendaiio, al que admiraba con pasién”'?. Otros mas ven en
Avendano un rechazo tanto a la esclavitud, como a la trata de esclavos. Es el
caso de Acosta y Calvo:

“Debemos afiadir que el Sr. Zamora cita al jesuita espafiol Avendarfio que
condend con severidad el trafico, y ciertamente el P. Diego de Avendario,
natural de Segovia, Rector dos veces del Colegio de Lima y Provincial de
la Provincia del Pert, no sélo combatid la trata, sino que clamo contra la
esclavitud que se imponia a los indios” .

(23-28 de abril de 1991), Segovia, 1992, p. 405; Avendafio, D., Thesaurus Indicus seu
generalis instructor, pro regimine conscientiae, in iis que ad Indias spectant, 2 vols.,
Tacobus Meursius, Amberes, 1668-1686; cfr. ed. de Mufioz Garcia, A., Diego de
Avendaiio. Mineros de Indias y Protectores de indios (Thesaurus Indicus, vol. I, Tit. X-XI
y Complementos), Eunsa, Pamplona, 2009, Tit. IX, n. 177; cfr. Lugo, J., Disputationes de
iustitia et iure, Pedro Prost, Lyon, 1642, Disp. 26, n. 34.

11 Cfr. Losada, A., “El jesuita Diego de Avendafio, defensor de los negros en América”,
en Cuesta Domingo, M., Proyeccion, pp. 432ss. Aduce a Grégoire, H., “Apologia de
Don Bartolomé de las Casas, Obispo de Chiapa”, en Coleccion de Obras del Venerable
Obispo de Chiapa, Don Bartolomé de las Casas, Apéndice, vol. II, Rosa, Paris 1822, p.
336. Avendaiio aparece entre quienes el Abate dedica su De la litterature des négres, ou
recherches sur leurs facultés intellectuelles, leurs qualités morales... suivies de notices
sur la vie et ouvrages des négres qui se sont distingués dans les sciences, les lettres et
les arts, Marodan, Paris, 1808; reimpr.: Oeuvres de I’'abbé Grégoire, Editions d’Histoire
Sociale, Paris, 1977.

12 Aguiar, A., La Constitucion de Cadiz de 1812. Caracas: UCAB, 2004, p. 514.

13 Acostay Calvo, J. (ed.), Abbad y Lassierra, I., Historia geogrdfica, civil y natural de la
isla de San Juan Bautista de Puerto-Rico, Sotomayor, Madrid, 1778; ed. de Gutiérrez
del Arroyo, Univ. de Puerto Rico, Rio Piedras, 1979, p. 356. Zamora y Coronado, J.,
Biblioteca de legislacion ultramarina, 6 vols., Alegria y Charlain, Madrid, 1844.
Abbad llego en 1771 a Puerto Rico, como Secretario del Obispo Manuel Jiménez Pérez.
Luego fue nombrado Obispo de Barbastro. Su principal obra, Historia geogrdfica, es
la de Puerto Rico, de la conquista hasta el siglo XVIII. También: Descripcion de las
costas de California ed. de S. Milton. Madrid: CSIC, 1981; Diario del viaje a América,
ed. de J. Nito Callen y J. Molledo, Miraguano, Madrid, 2003; Edicto del ilustrisimo
Sr. Obispo de Barbastro para el alistamiento reimpr., Niflos Expositos, Buenos
Aires, 1808; Relacién de La Florida (1785), ed. de J. Nito Callen y J. Molledo. Madrid:
Iberoamericana, 2003.
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No extrafiard que las fuentes jesuitas se hicieran eco de esto; bastara
un ejemplo: “En su postura posiblemente excepcional, Avendafio niega la
licitud de la trata de negros y exige la restitucion, llegando hasta denegar la
absolucion a los poseedores de esclavos negros”™.

Ante este espectro de opiniones, ;qué decir del antiesclavismo de
Avendafio? A nivel tedrico, la mayoria de autores del XVII eran herederos
del pensamiento de Tomas de Aquino. Este, practicamente el tinico que
tratd el tema en la Edad Media, emitia su opinién en una época en que la
esclavitud habia perdido gran parte de su peso social, al quedar substituida
por la servidumbre de la gleba. Quiza por eso no se le concedi6 excesiva
importancia®®. A nivel practico, el Humanismo habia supuesto un paso
atras en referencia a la esclavitud; los humanistas la restablecieron como el
elemento imprescindible en el que griegos y romanos habian apuntalado el
desarrollo de la reptiblica. De ahi que nadie, o muy pocos, se cuestionara
su legitimidad, y todos la vieran como normal para la buena marcha de la
sociedad. No se pierda de vista que éste fue aspecto que hubo de pesar de
modo especial en la época; si el XVI habia sido el siglo de la conquista de
las colonias, el XVII fue el del afianzamiento del poder espafiol en ellas. No
se cuestionaba ya la licitud de la conquista. El problema era ya la licitud de
la permanencia en las colonias y la busqueda del mejor modo de gobierno
y progreso de las republicas indianas. A tal efecto, como entre griegos y
romanos, la esclavitud se considerd elemento fundamental e imprescindible.
Para Avendafio, “los esclavos Etiopes [son] necesarios para el cultivo de las
posesiones”, y “tan necesarios en Indias, que sin ellos esta Republica no
puede subsistir” .

Al igual que en los siglos inmediatamente precedentes, nadie, o casi
nadie, aceptaba en el XVII la esclavitud natural al modo aristotélico, pero
todos aceptaban la legal sin cuestionamiento alguno. No podemos hoy
enjuiciarlos por ello y condenar una sociedad de hace cuatrocientos afios con
el criterio refinado de la nuestra. Nadie critica hoy el telégrafo de hace sélo
cuarenta afos, ya obsoleto, pero paso necesario para poder llegar al actual
sistema del correo electrénico.

14 Mcnaspy, C., y Gomez, J., “Actitudes de la Compafiia de Jesiis ante la esclavitud negra”,
en O'neill, Ch., y Dominguez, J., (eds.), Diccionario Historico de la Compaiiia de Jess,
Biogrifico-Tematico, 4 vols., Roma-Madrid, 2001, vol. 2, pp. 1255ss. (aqui, p. 1256).

15 Nos hemos referido a este aspecto en Mufioz Garcia, A., “La esclavitud segiin Tomas de
Aquino”, en Homenaje a Juan Cruz, Eunsa, Pamplona, 2010, en prensa

16 Cfr. Avendaio, D., Thesaurus, Tit. IX, nn. 43 y 204; ed. de Muioz Garcia, A, Diego de
Avendaiio. Corregidores, Encomenderos, Cabildos y Mercaderes (Thesaurus Indicus, vol.
I, Tit. VI-IX), Eunsa, Pamplona, 2007; ID., “Esclavitud: presencia de Aristoteles en la
polis colonial”, en Revista de Filosofia, n. 55,2007, pp. 7-33.
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A este ver la esclavitud como elemento normal en la sociedad se unian
otras consideraciones como la de tener, con todas sus consecuencias, a los
términos “esclavo” y “negro” como sinénimos: “Y si vn esclauo, valiendo
dozientos escudos, se dan por el: quedan yguales comprador y vendedor.
Aquel con su negro, este con sus escudos”. O, considerar, al mejor estilo
clasico, al esclavo mero instrumento, o incluso como nada. Por entonces,
resultarfa absolutamente normal el didlogo que el novelista Mark Twain
imagina todavia a comienzos del siglo XIX:

“- No fue el embarrancar; eso no nos demoré sino un poco. Nos estallo la
tapa de un cilindro.

- jDios mio! ;Algtn herido?

No, sefiora. S6lo un negro muerto.

Bueno, hubo suerte; porque a veces alguien sale herido”*.

Una concepcion general a la que no escapaban los Eclesiasticos. Algo
nada raro, ya que la esclavitud era aceptada por los codigos de moral del
momento: Derecho Civil, Canénico, Escritura, tedlogos moralistas”. Luis
Brandon, Rector del Colegio jesuita de San Pablo de Angola, escribia en
1611 a Alonso de Sandoval: “es cosa que la mesa de la conciencia en Lisboa
nunca reprehendid, siendo hombres doctos y de buenas costumbres”®. Hay

17 Mercado, T., Summa de tratos y contrato. Sevilla:, Fernando Diaz, 1587, L. I, c. II, De
los principios de la razén natural, fol. 10r; hay ed. en Mathias Gast, Salamanca, 1569,
ed. de Sanchez Albornoz, N., 2 vols. Madrid: Clasicos del Pensamiento Econdmico
Espafiol, 1977; cap. sobre esclavos (L. II, cap. XX Del trato de los negros de Cabo
Verde, ff. 101v-107r.) en Perefia, L., y Otros, Juan de la Peiia. De bello contra insulanos.
Intervencion de Espaiia en América, vol. 2. Madrid: CSIC 1982, pp. 421-430.- "Las
posesiones son instrumento para la vida, y la propiedad es un conjunto de instrumentos,
y el esclavo una propiedad animada": Aristoteles, Politica, 1253b 31-32; ed. de J. Marias
y M. Aratjo, Madrid: Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, 2005; "el esclavo
es, en efecto, un instrumento animado y el instrumento un esclavo inanimado": ID., Etica,
VIII, 11, 1161b, 3-4; ed. de M. Araujo y J. Marias. Madrid: Centro de Estudios Politicos
y Constitucionales, 1994.- "Quod attinet ad ius civile, servi pro nullis habentur": “por
derecho civil, los siervos son nada": Digestum, 50.17.32, en Kriiger, P., (ed.), Corpus Iuris
Civilis, Berlin, 1872; cfr. Domingo, R., y Otros, Textos de Derecho Romano, Aranzadi,
Pamplona, 1998.

18 "- It warn't the grounding; that didn't keep us back but a little. We blowed out a cylinder-
head.- Good gracious! anybody hurt? -No'm. Killed a nigger. -Well, it's lucky; because
sometimes people do get hurt": Twain, M., Adventures of Huckleberry Finn, cap. 32,
Harper and Brothers, New York, 1912, p. 293.

19 Cfr. las citas de estas fuentes por parte de Molina, L., De iustitia et iure, Sessas, Venecia,
1611, en especial Tr. II, Disp. 32, col. 143C-144A; Disp. 33, cols. 144D-145A, 1478,
147D-148B, 150D; tr. cast. de M. Fraga Iribarne. Madrid: Cosano, 1941.

20 Cfr. Sandoval, A., De instauranda Aethiopum salute, Sevilla, 1627, Lib. I, c. XVII, p. 143-
144; ed. de Vila Vilar, E., Un tratado sobre la esclavitud. Madrid: Alianza, 198. "Mesas
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quien opina que “fueron el clero y las Ordenes Religiosas quienes poseyeron
mayor niimero de esclavos en la América hispana”?'. Recuérdese a Martin de
Porres, comprando esclavos para el servicio del Convento. O a la Abadesa
que escribia, en el siglo XVI, a la Reina de Portugal: “Por el amor de Dios,
dadnos un par de esclavas como limosna, porque gastamos lo poco que
tenemos en muchachas a sueldo”. “Cuando los obispos pasaban a Indias
llevaban consigo esclavos como criados. De un obispo de Cartagena se dijo
que era tan pobre que solo poseia dos. Harto frecuentes son los testamentos
de los clérigos que dejan esclavos por herencia”. En el testamento del fildsofo,
Franciscano y Obispo, Alonso Bricefio, figuraron cinco esclavos®.

En el ambiente en que se movié Avendario, esto fue mds evidente.
Porque, como jesuita, esta realidad hubo de vivirla muy palpablemente. Ya
en Angola los jesuitas, y otras Ordenes Religiosas, posefan esclavos. En la
citada carta a Sandoval, de Luis Brandon, afiadia éste:

“nosotros estamos aqui ha cuarenta afos, y estuvieron aqui Padres
muy doctos, y en la Provincia del Brasil donde siempre huvo Padres
de nuestra Religion eminentes en letras, nunca tuvieron este trato por
illicito: y assi nosotros, y los Padres del Brasil compramos estos esclavos
para nuestro servicio sin escripulo ninguno”?.

Las rivalidades entre las escuelas filosoficas y teoldgicas de las 6rdenes
Religiosas sali6 a veces del dmbito académico. El siguiente testimonio
responde quiza a este tipo de rivalidades. Cuanto a su veracidad, nos
remitimos a su origen. El caso es que una fuente capuchina informa que,
en la misma Angola, el jesuita Eduardo Cardenas afirmaba en 1680 que sin
las ganancias de la venta de esclavos, la Compafiia de Jests habria tenido
que abandonar Angola. Y que el 8 de marzo de 1687 el Superior de los
Capuchinos en aquella region escribia a Roma constatando la actividad de
compraventa de los Religiosos, “especialmente los jesuitas, que tenian una
nave que iba cada afio al Brasil llena de esclavos”. Naves que, en alguna
ocasion, transportaron mas de cien esclavos®. Las afirmaciones no dejan de

de Conciencia": comisiones de moralistas, en las sedes diocesanas, Ordenes Religiosas e
Inquisicion, encargadas de resolver las consultas morales.

21 Gutiérrez Azopardo, ., "La Iglesia y los negros", en Borges, P., Historia de la Iglesia en
Hispanoamérica y Filipinas, 2 vols. Madrid: BAC, 1992, vol. I, pp. 335-336.

22 Thomas, H., La trata de esclavos. Barcelona: Planeta, 1998, p. 113; Gutiérrez Azopardo,
L, "La Iglesia”, p. 335-336.- Urdaneta, R., Alonso Bricefio, primer filésofo de América.
Caracas: UCAB, 1973, p. 98.

23 Cfr. Sandoval, De instauranda, Lib. I, c. XVIL, p. 143-144.

24 Smutko, G., “La lucha de los Capuchinos contra la esclavitud de los negros en los siglos
XVII'y XVIII”, en Naturaleza y Gracia, n. 37-2, 1990, pp. 297-309.- Jurado Novoa, F.,
Una vision global sobre el Chota, 1475-1813, en http:// www.edufuturo.com/educacion.
php?c=1264 (ultima consulta: 11-8-2006).
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parecer un tanto exageradas. En aras de la imparcialidad, damos también la
vision jesuitica sobre el particular:

“Aunque la evidencia que se tiene sugiere que los jesuitas de vez en
cuando enviaron esclavos, en especial los que se crefa incorregibles, de
Angola a Brasil y a la América Espafiola, esto no prueba la pretension de
que los miembros de la Compariia de Jests eran traficantes de esclavos a
gran escala. Si lo hubieran sido, sus colegas en Brasil, donde la Compatiia
de Jests llegd a ser el principal posesor institucionalizado de esclavos
africanos, hubieran adquirido su ‘mercancia’ directamente de agentes
jesuitas, antes que en el mercado libre, donde lo hacian”*.

La tenencia de esclavos negros fue continua, de modo especial, en las
colonias. “La Compafiia de Jesus, en casi todas sus provincias americanas,
dependid, en gran parte, de una economia que se sustentaba de las haciendas
trabajadas por los esclavos”®. Y esclavos negros eran los que servian de
intérprete en su actividad misionera a Pedro Claver y Alonso de Sandoval,
claramente proclives hacia los esclavos, pero sin cuestionarse el hecho
mismo de la esclavitud.

No debe extrafiar, por tanto, que la actividad jesuitica con los esclavos
fuera abundante también en Peru. Téngase en cuenta que, de toda la
América del Sur, la regién de Lima fue en la que mas abundaron los esclavos
negros. “De un total de 4.000 negros en Lima hacia fines del siglo XVI, la
cifra aumentaria a poco més de 11.000 en 1614 (representando un 42,6 de la
poblacion total) y a 20.000 en 1640”¥. Tanto como para que se haya llegado
a afirmar que “los jesuitas fueron, ademads, los mas grandes propietarios de
esclavos en el Perti colonial”.

“Losjesuitasarribaronal virreinato del Pertien 1568 y enlos afios sucesivos
se mantuvieron muy activos inaugurando colegios, universidades
y misiones. Para contribuir a la manutencion de estas instituciones
la Compafiia incursioné en la propiedad rural... Paralelamente a la
creciente propiedad de haciendas, los jesuitas se convirtieron también en
los mayores propietarios de esclavos del virreinato. Al momento de su
expulsion en 1767 los colegios jesuitas eran duefios de 5.224 esclavos”?.

De ellos, correspondian 1.550 al Colegio de San Pablo de Lima (en todas
sus multiples dependencias). En referencia especifica a dicho Colegio, dice
Tardieu:

25 Mcnaspy-Gomez, “Actitudes”, p. 1256.
26 Gutiérrez Azopardo, 1., "La Iglesia”, p. 335-336.
27 Aguirre, C., Breve historia de la esclavitud en el Peri, Lima: Congreso del Pera, 2005, p. 22.

28 1d., p. 55s.
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“Para adquirir ala abundante mano de obra servil necesaria al desarrollo

de las potencialidades de sus haciendas, los jesuitas del colegio de San
Pablo de Lima, entre 1691 y 1729, ademas de acudir al insuficiente
mercado local, se valieron de los servicios de mercaderes de confianza,
relacionados con los representantes de los asientos negreros en Panama
y luego en Buenos Aires. Pero intentaron independizarse de ellos,
iniciando una politica de criollizacién cuyos efectos pronto se harian
sentir en las dotaciones de sus fundos”?.

Es claro, pues, que la tenencia de esclavos por eclesiasticos fue habitual y
normal. De no serlo, no hubieran faltado en la época las voces de denuncia.
Si alguna critica hubo, no fue precisamente cuanto a la tenencia sino, en todo
caso, cuanto al trato que se les diera. Y, si bien no dejo de castigar conductas
consideradas dignas de ello, en este particular la Compariia de Jests se
distinguié mds bien por un trato mejor que cualquier otro estamento de
aquella sociedad. Para Andrés-Gallego, el buen trato de los jesuitas hacia los
esclavos fue proverbial, habiendo sido no sélo benévolo, sino llegando a que
los esclavos se sintieran con ciertos derechos, como el de la unidad familiar y
la permanencia en un lugar determinado. Resulta especialmente interesante
la observacion con que dicho autor comienza sus reflexiones sobre el asunto,
“que no por obvia es soslayable. Y es que el buen trato apenas deja rastro
documental”®.

Al momento de estudiar especificamente el tema® y antes de exponer
su propia opinion sobre la esclavitud, Avendafio recensiona la de algunos
otros autores. Incidentalmente, cita en dos ocasiones a Tomas de Mercado,
una sola a Soto y Francisco Garcia, y ninguna a Frias de Albornoz, Sandoval
o Vitoria —a pesar de que Aurelio Miré Quesada considere a Avendafio como

29 Martin, L., La conquista intelectual del Peri, Barcelona: Casiopea, 2001, p. 89; Tardieu,
J., Resumen de “Compra de esclavos por el Colegio jesuita de San Pablo, Lima”, en
Hispania Sacra, 2004 (56/113), pp. 269-286.

30 Andrés-Gallego, J., La esclavitud en la América Espaiiola, Madrid: Encuentro, 2005,
pp. 188-194.- Cft. Bowser, F., The African slave in Colonial Peru, 1524-1650, Stanford
Univ. Press, Stanford California, 1974; trad. cast., El esclavo africano en el Perii colonial
1524-1650, México: Siglo XXI, 1977; Chevalier, F., (ed.), Instrucciones a los hermanos
Jjesuitas administradores de haciendas. México: Jus, 1950; Busto Duthurburu, J. del, Breve
historia de los negros del Perui. Lima: Congreso del Perti, 2001; Macera, P., Instrucciones
para el manejo de las haciendas jesuitas en el Peri (s. XVII-XVIII). Lima: UNMSM,
1966; Morner, M., “Los jesuitas y la esclavitud de los negros. Algunas sugestiones para
la investigacion historica”, en Revista Chilena de Historia, 135, 1967, pp. 92-109; Rivas
Fernandez, C., “Esclavismo y misiones jesuiticas en la colonia”, en Todo es Historia, 2006,
1984, pp. 60-71.

31 Avendafio, Thesaurus, Tit. IX, nn. 180-205.
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su heredero®. Hemos tratado de mostrar en otro lugar cémo, a nuestro
entender, ni Soto, ni Vitoria, ni Francisco Garcia pueden considerarse
opuestos a la esclavitud o trata de esclavos; y que no resulta muy clara la
postura de Mercado y Frias de Albornoz, considerados avanzada de la linea
antiesclavista. En nuestra opinion, todos dejan resquicios a la licitud y sélo
algunos son claros en su pretension de solamente suavizar el tratamiento
inhumano dado a los esclavos®.

Prescindiendo de otras apreciaciones —-no muchas mas- dispersas en el
Thesaurus, nos centraremos en el epigrafe Sobre la compraventa de los esclavos
etiopes®, que su autor dedica especificamente al comercio de esclavos
negros. Al momento de apelar a autoridades, y de acuerdo a su costumbre,
da preferencia a los autores jesuitas. Segun él, practicamente todos
ellos se habrian opuesto a la trata, a excepcion, al parecer, del portugués
Esteban Fagtindez, quien habria sido el “nico que asumid la defensa de
esta negociacion”. Si esto es asi, el propio Avendarfio se habria encargado
de desmentir a quienes lo colocan como el primer abolicionista. Apela
directamente a varios de ellos, todos seguidores, en este tema, de Molina.
Asi, resefia a Juan Bautista Fragoso como quien “practicamente transcribe
al P. Rebello”. Este, dice, “adopta ampliamente y corrobora todo lo que el P.
Molina acumula”; le alaba por su defensa de la verdad, “sin temer que ésta
le causara odios cuando, dejando en segundo lugar el afecto a la patria, el
doctisimo y cultisimo portugués arremete contra los portugueses”. Y Tomas
Sénchez, “quien tratd el asunto mas ex profeso tras el P. Molina”*.

Tampoco velamos clara la postura de éste®, con una cierta posicion
favorable al esclavo, pero debatiéndose en continuas contradicciones; y,
ciertamente, sin que terminemos de ver la apertura que, en general, se le
atribuye en este asunto. Sin embargo, es indudable “la calidad, extensién y
profundidad de su obra, que lo convirtio en referencia obligada y maestro

32 1d., Tit. IX, nn. 200 y 203.- “Recoge la noble herencia de Vitoria”: Miré Quesada, A.,
Veinte temas peruanos. Lima: Bausate y Meza, 1966, p. 18.

33 Muiioz Garcia, A., “La esclavitud y los moralistas del siglo XVI”, en prensa.

34 Avendaio, Thesaurus, Tit. IX, nn. 180-205.

35 Fagundez, E., De iustitia et contractibus et de acquisitione et translatione dominii,
Anissony Boissat, Lyon, 1641, L. I1, cap. II; Fragoso, J., Regimen Reipublicae Christianae
ex Sacra Theologia et ex utroque iure ad utrumque forum, tam internum quam externum
coalescens, in tres partes divisum, Boissat y Anisson, Lyon, 1641, vol. I, Libro X, Disp.
22; Rebello, F., De obligationibus iustitiae, religionis et charitatis, Horatii Cardon, Lyon,
1593, Libro I, q. 10; Sanchez, T., Consilia seu opuscula moralia, duobus tomis contenta,
Lyon, 1625, vol. I De iure et iustitia commutativa, distributiva et iudiciaria, L. 1, caps. 1
y 4; Avendaiio, Thesaurus, Tit. IX, nn. 202, 200, 180, 195.

36 Expuesta en: Molina, L., De iustitia, Tr. II, Disp. 32-41.
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indiscutible de los que escribieron posteriormente”¥. Dada la escuela a la
que, al parecer, dio lugar Molina entre los miembros de su Orden, es a éste a
quien Avendafio dedica mas espacio y atencion.

Del tenor de su escrito se deduce que, mientras no se aparte de ellas
expresamente, Avendafio se adhiere a las tesis molinistas. Tal adhesion
se manifiesta ya al comenzar a tratar el tema, alegando motivo similar al
del Profesor de Coimbra, diciendo que la esclavitud es asunto altamente
riesgoso para las conciencias®. O que, especificamente, en el epigrafe del
fragmento que le dedica, hable de la congruencia de las apreciaciones de
Molina, hacia las que muestra clara propension: “Es bueno traer aqui lo que
trae el P. Tomas Sanchez, quien tratd el asunto mas ex profeso, siguiendo al
P. Molina, cuyas tesis habra que proponer también aqui”; “este Doctor, que
al escribir esto estudid el asunto con sumo cuidado...”; y “dejé su opinion tan
atestiguada que no parece pueda encontrarse nada mas transparente”; “esta
dicha piadosa y sabiamente”. Mientras no se aparte de ellas expresamente,
decimos: “Ni convence lo que dice... Tampoco convence lo que afiade”; o
cuando afirma que las tesis molinistas resultan contradictorias®.

En el Libro I de su Politica, Aristoteles habia distinguido dos clases de
esclavitud, lanatural y la legal. Entendida la primera estrictamente, resultaba
una esclavitud por la que el esclavo no podia ser sino esclavo; esencialmente
esclavo; practicamente sin posibilidad de ser otra cosa. Una esclavitud
mucho mas estricta y rigurosa que la legal o civil. Y, sin otras previsiones,
acostumbrado al sentido habitual de la expresién “natural”, cualquiera la
entenderia asi, hoy. Sin embargo, no era éste el sentido que tenian ambas
esclavitudes en la Edad Moderna. En toda aquella época practicamente
nadie hablaba de la natural al modo aristotélico.

Con el tiempo, los autores le habian dado la vuelta, pasando por Aquino.
Este mantenia las mismas dos esclavitudes, pero diferencidandolas no ya
por las capacidades intelectuales o fisicas de los hombres, como Aristoteles,
sino por la utilidad perseguida en cada una de ellas: “la esclavitud no fue
establecida por la naturaleza, sino por la razén humana, para utilidad de la
vida humana”. Esta utilidad es la que diferenciaba, en el de Aquino, las dos
clases de sometimiento: “Uno servil, por el que el sefior usa del subdito para
su propio provecho... Otro, econémico o civil, por el que el sefior emplea a
sus stbditos para la utilidad y bienestar de éstos... pues faltaria organizacion
en la sociedad humana si unos no fueran gobernados por otros més sabios”*.

37 Garcia Afioveros, Luis de Molina, p. 308.

38 Avendafio, Thesaurus, Tit. IX, n. 180. “Rem hanc non solum scrupulis, sed et apertis
animarum periculis... esse plenam”: “este asunto no sélo esta lleno de escripulos, sino
también de evidentes peligros espirituales”: Molina, L., De iustitia, Tr. I, Disp. 35, ed. cit.
col. 162A.

39 Avendaiio, Thesaurus, Tit. IX, nn. 187, 180, 190, 194, 193, 204.
40 "Servitus non sunt inductae a natura, sed per hominum rationem, ad utilitatem humanae
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Hemos de entender que en esa direccion se ubica la linea de Avendafio,
pues en ella se encuentra la de Molina, al que el primero encontraba
totalmente transparente. Realmente nos parece que asi es, con una
transparencia manifiesta ya en su descripcion de esclavitud natural que,
entroncandose en la tradicion aristotélica, da una vision totalmente distinta
a la del estagirita:

“Aquella mediante la cual los més tardos y rudos de ingenio, y de
cuerpo mas robusto, son mds aptos por su propia naturaleza para estar
en dependencia y para, en su propio beneficio, ser gobernados por otros,
més que para disponer y gobernar ellos mismos. Esta aptitud se llama
impropiamente esclavitud, y a nadie da derecho sobre tales hombres,
sino sélo debido a cierta equidad, pero no por justicia; pues la propia
naturaleza pide que ellos mismos se sometan espontaneamente a los mas
sabios y mejores, no para otra cosa sino para ser guiados y gobernados”*!.

Un andlisis somero de la terminologia utilizada en esta descripcion
nos podra dar idea de como entendian los autores en aquel momento la
esclavitud natural. Esta serfa aplicable solamente a los més rudos ~rudiores,
dice Molina. La expresion, derivada del verbo rudo que, entre otras cosas,
significa “rebuznar”, aqui estd en su significado de “rudo”, “tosco”,
“inculto”, como al hablar de un material en bruto, sin labrar, sin pulimentar.
Rude ingenium, decia Horacio®, para referirse al talento natural, sin cultivar,

vita": Aquino, T., Summa Theologica, ed. Leonina, Roma, 1882-1926, I-I1 q. 94 a. 5 ad
3; "Duplex est subiectio. Una servilis, secundum quam praesidens utitur subiecto ad
sui ipsius utilitatem... Est autem alia subiectio oeconomica vel civilis, secundum quam
praesidens utitur subiectis ad eorum utilitatem et bonum... defuisset enim bonum ordinis
in humana multitudine, si quidam per alios sapientiores gubernati non fuissent": ID., I, q.
92, a. 1, ad 2; también ID., In IV Libros Sententiarum, ed. Leonina, Roma, 1891, Lib. II,
d.44q.1,a.3,co.

41 “Qua scilicet hebetiores et rudiores, corporeque robustiores, suapte natura aptiores sunt
ad parendum, et ut ab aliis in ipsorum bonum gubernentur, quam ad imperandum et
gubernandum. Haec autem aptitudo improprie appellatur servitus, neque cuiquam alteri
tribuit ius in huiusmodi homines, sed solum ex quadam aequitate, et non ex iustitia; natura
ipsa rei postulat ut seipsos sua sponte subiiciant sapientioribus et elegantioribus, non ad
aliud quam ut in ipsorummet proprium bonum ab illis regantur et gubernentur”: Molina,
L. De iustitia, Tr. 11, Disp. 32, col. 143A.

42 “Natura fieret laudabile carmen an arte, / quaesitum est; ego nec studium sine divite
vena / nec rude quid prosit video ingenium; alterius sic / altera poscit opem res et
coniurat amice”: Horacio, “De arte poetica”, en ID., Opera, ed. S. Borzsak, Bibliotheca
Teubneriana, Leipzig 1984, Madrid, 1988, vv. 408-411. Raimundo de Miguel, lo traducia
asi: “Si forma al buen poeta el arte o genio / Esta en cuestion. Sin una rica vena / No
alcanzo que bastar pueda el estudio / Ni sin ¢él suficiente encuentro aquélla”: Miguel, R.,
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no pulido, sin estudio. Siendo asi, su misma naturaleza pide (Molina no dice
“obliga”) a tales rudos sin pulir, que ellos mismos, y por su propia voluntad,
sin coaccién alguna, se pongan bajo la direccién y gobierno de los mas
sabios, de los sapientiores, de los que mas saben.

El término griego para “sabio” es sophds, un término ligado a saphés
(“manifiesto”) y a opds (“jugo”). Por eso “saber” —como sapere, en latin- es
manifestar y expresar algo, sapiencia; y tener sabor. Mas que saber algo, es
saber a algo®. El que sabe Fisica ve y resuelve todo desde el punto de vista
de la Fisica; manifiesta y rezuma Fisica, sabe a Fisica. Si conocemos que sabe
a algo, es porque los demas participaron de ese sabor, porque lo comunica
y participa a los demas. Nada se sabe de verdad, dicen los psicélogos, si
no se es capaz de transmitirlo a otros. Entonces es cuando se es mas sabio.
Con éstos se puede establecer el gobierno y direccién de los mas sabios.
Como el Maestro del Gremio medieval transmitia su saber en beneficio de
su Aprendiz, quien trabajaba para el Maestro y era mantenido y alimentado
por éste. Mantenido: manu-tentus: situacion de la esclavitud natural. Algo
muy distinto del cautivo, del esclavo, del mancipium o manu-captus, situacion
de la esclavitud legal. Asi entendido, el sometimiento del mas rudo al mas
sabio tenia como finalidad que éste gobernara a aquél. En tal sentido, era un
sometimiento “natural”: “Se les considera naturalmente esclavos, no porque
estén constrefiidos por naturaleza a ser gobernados por otros... sino porque
ello es conveniente y muy conforme a la naturaleza”*.

El someterse al mas sabio ordena ser regido y gobernado por él. Gobernar
es pilotar hacia donde conviene (como el timonel o gobernalle de un barco),
conducir, marcar el rumbo. Y ser regido es, segtin Aristdteles, ser gobernado
al modo regio, como corresponde a los reyes, esto es, como un padre a sus
hijos, a quienes gobierna por afecto; la autoridad sobre los hijos es regia,
y realeza es gobierno paternal; conceptos éstos que pasaban también por
Tomas de Aquino:

Exposicion gramatical, critica, filosofica y razonada de la Epistola de Q. Horacio Flaco
a los Pisones sonre el Arte Poética. Burgos: Revilla, 1855, p. 113.

43 P. ¢j.: "Mirabamur tantum illis inesse fastidium, ut nollent attingere nisi eodem die
captum [piscem], qui, ut aiunt, saperet ipsum mare": "Nos sorprendiamos de que fueran
tan impertinentes que no quisieran tomar sino un pez pescado el mismo dia que, como
dicen, supiese a mar": Séneca, Quaestiones naturales, 111, 18, 2, ed. de C. Codoiier, 2 vols.
Madrid: CSIC, 1979; "Cum in Hispania multa in spartariis mella herbam eam sapiant":
"pues en Espafia en los espartizales muchas aguas saben a esa hierba": Plinio, Historia
naturalis, X1, 8, 18, ed. de A. Fontan y Otros. Madrid: Gredos, 1998.

44 “Dicuntur autem naturaliter servi, non quod teneantur acceptare natura ab aliis regi... sed
quod hoc deceat et maxime consonet naturae rerum: Salas, J., “De contractu lusitanorum
ementium ethiopes in servos”, en Perefia, L., y Otros, Juan de la Peiia, vol. 2, Madrid:
CSIC, 1982, p. 408.
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“Hay dos tipos de sefiorio: uno, ordenado a dirigir, otro a dominar. La
relacién de duefio con esclavo es... la de un tirano con su stbdito... el
rey la destina al bien de su pueblo, en cuya utilidad legisla. El tirano
la ordena a su propia utilidad... en el primero se busca el bien de los
stibditos, en el segundo, el de quien domina”*.

Obviamente, si se tratara de un gobierno tiranico y despoético, por muy
torpes que fueran los rudos, no se pondrian por propia voluntad bajo el
gobierno de otros.

Asi entendida, la esclavitud natural resultaba en beneficio y utilidad
del subordinado. Significativamente, Molina sustituye la utilidad, finalidad
de este sometimiento segiin Aquino, por la equidad. Es decir: lo que se
pretenderia serfa no tanto proporcionar un beneficio util al subordinado,
sino una equidad con quien le gobierna, para que ambos terminaran en
un nivel aequo, justo y equitativo. Por eso, para Molina, “esta aptitud se
llama impropiamente esclavitud”. Es decir, la considerada propiamente
esclavitud en la época era la que Aristdteles llamo legal. Y era la aceptada
universalmente como legal y licita, sin que nadie cuestionara su moralidad.

Con esta concepcién de la esclavitud natural, Molina inevitablemente
cae en la primera contradiccion. Comenzd aceptando con Aristoteles dos
clases de esclavitud, natural y legal, para terminar diciendo que la primera
de ellas no es propiamente tal; que lo es solo impropiamente. Es sélo una
aptitud, no da derecho sobre el otro. Mientras, la legal, la que aparentemente
se presentaba como mas “suave”, es ya un derecho, pues en ella todo cuanto
el esclavo es, pertenece al duefio. Avendario sigue en esto a Molina. Y si en
algin momento parece aceptar la esclavitud natural, tiene buen cuidado en
acotar que eso es “segun muchos”; pero no precisamente segtin él: “porque
como, segiin muchos consideran, tales esclavos parecen haber nacido para
servir’®. Las escasas alusiones que hace a la esclavitud como tal no se
refieren a otra que a la legal.

45 Aristoteles, Politica, 1, 12, 1259b 10-17; ID., Etica,VIII, 12,1160b 24-27.- “Duplex est
praelationis modus: unus quidem ad regimen ordinatus; alius autem ad dominandum.
Domini autem ad servum... est praelatio sicut tyranni ad subditum. Differt autem
tyrannus a rege... quia rex ordinat praelationem suam ad bonum gentis cui praeest, propter
ejus utilitatem statuta et legem faciens: tyrannus autem praelationem suam ordinat ad
utilitatem propriam; et ideo duplex modus praelationis supradictus in hoc differt, quia in
primo intenditur bonum subditorum, in secundo proprium bonum praesidentis”: Aquino,
T., In 1V Libros, Lib. 11, d. 44 q. 1, a. 3, co.

46 “Mancipia, id quod sunt, dominorum sunt”: Molina, L., De iustitia, Tr. I, Disp. 32, col.
143B; Avendaio, Thesaurus, Tit. IX, n. 204.
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Los dos tipos de sefiorio de los que hablaba el de Aquino son los que
Molina denomina dominio de propiedad, que corresponde a la esclavitud
legal, y de jurisdiccion, el de cualquier gobernante sobre sus subditos. Por
eso, para indicar la accion sobre éstos en la esclavitud legal, no utiliza ya la
expresion “gobernar”. Y los stibditos no son ya mantenidos, manu-tenta, sino
cautivos o manu-capta, mancipia; una expresion que, habiéndola evitado en
la natural, hace exclusiva de la esclavitud legal. Como ya habia apuntado
Domingo Soto, esta esclavitud legal resultaba mas grave que la natural, pues
en ella todo lo que el esclavo es pertenece al duefio, mientras que la natural
no afectaba a todo el esclavo, sino sélo a lo producido por éste?.

A ese dominio es al que se refiere también Avendafio, aunque lo califique
de dudoso: “los duefios de los esclavos... el derecho de dominio que
creen tener... es tan dudoso...”. De hecho, habla de esclavitud “dudosa”;
pero esto da a entender que acepta casos de esclavitud nada dudosa. Y
habla de “muchisimos esclavos, injustamente condenados a esclavitud”*
lo que, de nuevo, da cabida a la existencia de esclavos justamente hechos
tales. Lo que se confirma porque, si Molina hablaba de restituciéon para
los injustamente esclavizados, también Avendario, asi sea una restitucion
parcial”; lo que supone una cierta legitimidad por la que no habria que
restituir. Y, al admitir posibilidad y probabilidad de titulos justos o injustos,
ciertos, dudosos y verosimiles (probables) para ella, y que “para permitir
la esclavitud... no es necesario un titulo mas claro que la luz, bastando que
sea probable”™, no parece cuestionar la moralidad de esta esclavitud legal;
mas bien, implicitamente, estaria aceptando la existencia de titulos justos.
Lo mismo que cuando afirma que habia gente esclavizada con titulo injusto,
o generalmente injusto. Porque no pretende decir con ello que el titulo
es injusto en todo caso, sino que hay titulos que “son en general injustos,
aunque suceda que con algunos esclavos hay titulo justo”. Igual que cuando
denuncia que “se venden muchisimos esclavos, injustamente condenados a
esclavitud”; o que no ha de creerse a los que afirmen haber sido esclavizados
injustamente®.

Esto nos lleva a los titulos justos de esclavitud. Porque la prueba mayor
de aceptacién de la esclavitud legal por Avendafio serian las diferentes
expresiones en que, como la mayoria en su tiempo, explicita o implicitamente,
acepta los entonces considerados titulos justos para la misma.

47 Soto, D., De iustitia et iure, Portonariis, Salamanca, 1556, L. 1V, q. 2, a. 2, concl. 3; ed.
bilingtie, De iustitia et iure o de la justicia y el derecho en 10 Libros, 5 vols., Instituto de
Estudios Politicos, Madrid, 1968.

48 Avendaio, Thesaurus, Tit. IX, nn. 205, 182, 184, 189, 192, 205, 194.

49 Molina, L., De iustitia, Tr. 11, Disp. 35, concl. 2-5. Avendafio, Thesaurus, Tit. IX, nn. 183,
189, 192ss., 196.

50 P.ej., Avendafio, D., Thesaurus, Tit. IX, nn. 180-187, 189-196, 198s., 203, 205.

51 Id., Tit. IX, nn. 184s., 180, 194ss.
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Cuales fueran éstos lo indicaba una tradicion que venia desde el Derecho
Romano: “Los esclavos entran en nuestro dominio o por Derecho Civil o por
el de Gentes. Por Derecho Civil, si alguien mayor de veinte afos fue vendido
para participar del precio. Por Derecho de Gentes son nuestros esclavos
los tomados cautivos a los enemigos, o los nacidos de nuestras esclavas”.
Tradicion que pasaba por la Edad Media castellana que, sin embargo,
reducia el titulo de cautividad a los enemigos de la fe cristiana: “son tres
maneras de siervos. La primera es la de los que catiuan en tiempo de guerra,
seyendo enemigos de la Fe. La segunda es de los que nascen de las sieruas.
La tercera es quando alguno es libre e se dexa vender”®.

Molina, sorpresivamente, afiadia un titulo mas en referencia a las
regiones en las que escasean ministros evangélicos. Piensa que, en éstas, ha de
fomentarse la esclavitud, en cuanto sea posible hacerlo con conciencia segura,
para facilitar el ingreso de los esclavos a la fe cristiana. Sorpresivamente,
decimos, pues no habla de que pueda permitirse esclavizar por este titulo,
sino que ha de fomentarse hacerlo®; sorpresa mayor, porque hacia ya tiempo
que Frias de Albornoz habia ridiculizado tal titulo: “no creo que me daran
en la Lei de Iesu Christo, que la libertad de la Anima se haia de pagar con la
servidumbre de el Cuerpo”™.

Avendafio, taxativa y claramente habla de titulos justos. Lo hace,
tanto de manera general, como con cada uno de ellos. De modo general,
al sostener que “los etiopes se suponen esclavos con titulo justo”; si acaso,
“la dificultad es si... pueden comprarse”®. Y de modo particular, aparte de
aceptar posibilidad de esclavos por captura en guerra justa, reconoce que en
“opini6n bastante comtn entre los Modernos” es considerado un titulo justo;
y el mas frecuente, ya que los esclavos “son en su mayor parte producto de
tales guerras”. Por mds que “entre los etiopes la guerra justa es rarisima”
y que “si para permitir la esclavitud se necesita un titulo mas claro que la
luz, los angolefios capturados en guerra no podrian ser hechos esclavos”,
reconoce que algunos “fueron capturados justamente”. También es justo el
titulo de condena justa aplicada por delitos: “ningtin juez puede obligar a
un inocente a ser esclavo”. O el de venta de los hijos en caso de necesidad®™.
Nada dice, sin embargo, del titulo por nacimiento de madre esclava.

52 “Servi autem in dominium nostrum rediguntur aut iure civili aut gentium: iure civili, si
quis se maior viginti annis ad pretium participandum venire passus est. [ure gentium servi
nostri sunt, qui ab hostibus capiuntur aut qui ex ancillis nostris nascuntur”: Digestum,
1.5.5.1; Alfonso X El Sabio, Las Siete Partidas del Sabio Rey Don Alfonso el IX [sic],
Antonio Bergnes, Barcelona, 1843-1844, Part. IV, Tit. XXI, Ley 1.

53 “Causae servitutis favendum est”: Molina, L., De iustitia, Tr. II, Disp. 35, col. 174C.

54  Frias De Albornoz, B., Arte de los contratos. Valencia: Pedro de Huete, 1573, fol. 130vb.

55 Avendafio, Thesaurus, Tit. IX, n. 199; lo acepta también de modo general en otros lugares,
p.¢j.,enn. 183.

56 Id., Tit. IX, nn. nn. 185, 187, 191, 194, 199, 198, 187; cfr. n. 190.
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Avendafio, en principio, acepta la esclavitud como medio de extender
el Evangelio, pero insistiendo en la condicién de Molina de que fuera sdlo
“en cuanto pueda hacerse con conciencia segura”; cosa que nuestro autor no
ve muy claro que se dé, pues asi esa consolidacion de la fe no se realizaria
sino mediante injurias, en ningtn modo equiparables a la libertad, mas
preciosa que todo oro o lucro. Finalmente, si Molina veia conveniente el
titulo de evangelizacién, Avendafio introduce otro titulo de conveniencia,
con raices en la época clasica, si se quiere, pero no poco sorpresivo. Justifica
la esclavitud porque, siendo tan necesarios los etiopes para el bien de las
republicas Indias, y permitiendo por ello los Reyes el traslado a ellas de
dichos etiopes, “ya que deben ser trasladados, no pueden dejarse libres sin
gran peligro, por lo que congruentemente se les somete a esclavitud”>. Y si
Molina consideraba la esclavitud beneficiosa para los esclavos, en cuanto
por ella se libraban de perder la vida, y hasta era menos dura y digna de
compasién que la situacién de los condenados a galeras, Avendafio —
imaginando una indescriptible felicidad de los esclavos- llega a afirmar que
su situacion es algo que éstos “no sobrellevan con desagrado, por mas que
se vean en constante trabajo; mas bien, mientras lo realizan, suelen danzar,
con tal de que se les provea de alimentos y tengan dias libres de trabajo”.

Aceptado quelalegal eralaesclavitud propiamente tal, se daba por sabida
y aceptada su existencia en la sociedad. Por tanto, el objeto de discusién por
parte de la mayoria de los autores seria, en todo caso, la moralidad de esta
esclavitud legal. Una moralidad que no se cuestiona. Tampoco Avendario. Es
un problema cuya discusion se justifica que acometa Molina, que lo estudia
en un Tratado Sobre la justicia. Pero el titulo en donde se hace en el Thesaurus
es uno Sobre el Consulado de Mercaderes y otros asuntos relativos a los contratos
en Indias; y, especificamente, en un parrafo titulado Sobre la compraventa de
los esclavos etiopes. No tanto porque considere al esclavo una mercancia, sino
porque la intencién es hablar no de esclavos, sino de comercio. Eso, y no
mas, es lo que veian en ello: un mercadeo. Tanto asi que por €l habia de
compensarse al Fisco como por cualquier otro mercadeo.

Es decir, lo que ocupa la atencion del Thesaurus no es el problema
de la esclavitud, sino el problema de la trata. Lo indican claramente los
términos que utiliza. Ademas de “comprar” y “vender” (y “comprador”

57 “Quantum salva conscientia fieri possit”.- “Luce clarius eam iustam esse constet”:
Molina, L., De iustitia, Tr. I, Disp. 35, col. 174C y 175A; Avendafio, D., Thesaurus, Tit.
IX, nn. 191, 204.

58 “In bonum ipsorum servorum introducta sit, quatenus perpetua servitus minus malum illis
esset quam privari vita”: Molina, L., De iustitia, Tr. I, Disp. 32, col. 143B; “quoniam
durior multo est poena miserandaque magis est servitus remigantium in triremibus quam
sit servitus communium servorum”: ID., Tr. 11, Disp. 35, col. 164B; Avendaiio, Thesaurus,
Tit. IX, n. 204.
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y “vendedor”), y de merces (“mercancias”, “mercaderia”) y mercator
(“mercader”), habla continuamente de contractus, contractatio y contractantes,
términos que, por considerarlos sinénimos, en la edicion del Thesaurus
tradujimos indistintamente como “trafico”, “contrato”, “contratacion”; y
negotiatio y negotiator, traducidos por “comercio”, “negociacion”, “negocio”
y “mercader”®. Es decir: todas las observaciones que se hacen sobre las
teorias de los otros autores se refieren al tema del mercadeo, a la trata. Asi,
la conclusion que saca de toda la elucidaciéon sobre la opinion de Molina es
sobre la trata, no sobre la esclavitud: “De aqui, y de otras expresiones de
tan gran Doctor concluimos que esta negociacién es condenable; de modo
que los mercaderes portugueses no pueden comprar ni, consecuentemente,
vender. Asi que, por tanto, habra que decir lo mismo cuando se les compra a
ellos”. Y cuando, después de todas las disquisiciones, comienza a establecer
su definitiva propia opinion, Avendafio claramente dice que se refiere a “los
esclavos que se compran en aquellas regiones”®.

Tengamos en cuenta, antes de seguir adelante, que aun en el caso de
negar la licitud de la trata de esclavos, ello no implica negar la de la
esclavitud legal. Del mismo modo que los peligros a que se somete a los
esclavos en la navegacion “no atafien a la sustancia de la contratacion, y
pueden avenirse con una justa compra”. Por no aludir a cuando habla de los
capturados justamente, esclavos con titulo justo®.

Vemos, de momento, que Avendafio no se separa de los autores de su
época, y acepta como ellos la licitud de la esclavitud. Quienes citdbamos
al principio, que lo colocaban en la linea abolicionista, pudieron resultar
engafiados por el frecuente espejismo de no discriminar entre esclavitud y
trafico de esclavos. Pero es sobre esto ultimo sobre lo que discute el autor
del Thesaurus: “la dificultad es si... pueden comprarse”®. De hecho, lo que
concluye de toda la elucidacion sobre el pensamiento de Molina se refiere
a la trata, no a la esclavitud: “De aqui, y de otras expresiones de tan gran
Doctor concluimos que esta negociacién es condenable; de modo que los
mercaderes portugueses no pueden comprar ni, consecuentemente, vender.
Asi que, por tanto, habra que decir lo mismo cuando se les compra a ellos”.
Y cuando pasa a exponer expresamente la suya, refiere todo cuanto dice
al comercio de esclavos. Es a éste al que considera “asunto de tal modo
riesgoso para las conciencias cristianas que, si ha de cefiirse a las normas de
la justicia, apenas habra algo en lo que puedan estar totalmente tranquilas
en tales contratos”®.

59 1d., Tit. IX, nn. 180-205.

60 Id., Tit. IX, nn. 194 y 203; cursivas nuestras.
61 Id., Tit. IX, n. 199.

62 Ibidem.

63 1d., Tit. IX, nn. 194; 203-205; 180.
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(Qué pensaba nuestro jesuita sobre éstos? Estaba en el ambiente que
la compraventa de esclavos, en general, era algo licito. Molina comenzaba
por establecer que los que fueron hechos esclavos con titulo justo pueden
transportarse y poseerse licitamente. Tampoco Avendafio habia dudado en
calificar estas compraventas de licitas: de que el Cardenal Lugo admita que se
puedan comprar jumentos para alquilarlos, concluye que también se pueden
comprar esclavos: “el citado Cardenal... sostiene que pueden comprarse
jumentos para alquilarlos. Luego también los esclavos”. Sin rodeo alguno,
piensa que “un esclavo es valorable en un precio”. Y habla de la facultad
de los Superiores Religiosos para comprar y vender esclavos: “cuando se
designa a alguno para comprar los esclavos Etiopes necesarios para el cultivo
de las posesiones”®.

Sin embargo, asi como subrayabamos que una cosa era la licitud de la
esclavitud y otra la del comercio de esclavos, hemos de distinguir también
entre la primera compra, la efectuada en Africa, lugar de origen de los
esclavos, y las subsiguientes en Europa e Indias. Es imprescindible distinguir
estos dos objetos de moralidad para no correr de nuevo el peligro de no
entender a los autores, confundiendo lo que en cada caso consideran licito o
ilicito. Eran casos distintos, pues quienes compraban en Indias o Europa no
podrian tener la certeza de que los que compraban habian sido esclavizados
bajo titulo justo; certeza que si tendrian a la mano los primeros compradores
en Angola. Por ejemplo, Castropalao habla de la “negociacion en la primera
compra”, y Tomas Sanchez de la “contratacion, mediante la cual los etiopes
son sacados de sus tierras”. Y Avendafo, al exponer su propia opinion,
distingue claramente entre comprar esclavos “en aquellas regiones” (Africa
y Angola) y hacerlo “en Indias y en Europa”®.

Molina dedica una Disputa entera a las compras hechas a los primeros
mercaderes, distinguiéndolas de las hechas a los infieles en sus regiones.
En general, Avendafio le sigue en este asunto. Y alaba a Rebello, quien “se
inclino a tales asertos bajo el peso de la verdad”, para adoptar y corroborar
con argumentos y relatos irrefutables lo que decia Molina®. Respecto a las
compras en Africa, éste -que habia afirmado que los esclavizados con titulo
justo pueden poseerse licitamente- establece ahora que a los portugueses que

64 1d., Tit. IX, n. 177; Tit. VI, n. 24; Tit. IX, n. 43, respectivamente; cfr. Lugo, Disputationes,
Disp. 26, n. 34.

65 1d., Tit. IX, nn. 190, 180, 203 (cursivas nuestras); Castropalao, F., Opus Morale, de
Virtutibus et vitiis contrariis, Lyon, 1649-1664, P. VII, De iustitia et iure, Disp. unica
De iustitia in genere, Punto 9, n. 11; Sanchez, T., Consilia, Lib. 1, cap. I, Duda 4 A4n sit
licita negotiatio qua Lusitani emunt et vendunt nigros Aethiopianos tanquam servos, et an
etiam quilibet privatus emens aut vendens aliquem ex his servis peccet.

66 Cfr. Molina, L., De iustitia, Tr. 11, Disp. 36, col. 177A; Avendafio, Thesaurus, Tit. 1X, n. 195.
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adquirian esclavos en Africa nada les importaba bajo qué titulo habian sido
éstos hechos esclavos; y, aunque trataran de averiguarlo, no conseguirian
nada, pues todos dirian que se hizo justamente. Asimismo, “el comercio de
los que compran tales esclavos de entre los infieles en aquellos lugares para
sacarlos de alla es injusto e inicuo, y todos los que lo ejercen estan en estado
de condenacion eterna”®.

La tesis molinista parece a Avendarfio “opinién tan atestiguada que no
parece pueda encontrarse nada mas transparente”; la adopta, al concluir que
“estanegociacion es condenable”. El rechazo se basa en su convencimiento de
que con los esclavos asi adquiridos, “el titulo de esclavitud es generalmente
injusto”; que, en general, tales etiopes no fueron hechos esclavos mediante
titulo justo, guerra o sentencia justa: “se venden muchisimos esclavos
injustamente condenados a esclavitud”. Esto deja resquicios a negociaciones
licitas; sus palabras, paralelas a las de Molina, asi lo sugieren: “cuanto
a la mayor parte de los esclavos que se compran en aquellas regiones, esta
negociacion es ilicita, injusta y con obligacion de restitucion”®.

Por lo mismo, acepta la opinién de Sanchez, en el sentido de que “si los
mercaderes contratantes examinan con cuidado los titulos y encuentran que
son justos, el contrato seria licito”; pero, en general, son injustos. Porque
dificilmente se podia aceptar que los mercaderes que compraban en Africa,
a quienes resultaria facil averiguar sobre la licitud de dichos titulos, tuvieran
ignorancia invencible sobre ello. Cuando éstos compraban, “tampoco
les consta que éste y ése fueron hechos esclavos justamente; y aunque los
vendedores asi lo afirmen, es suficientemente claro que no ha de creérseles,
pues ninguno de ellos es testigo fidedigno”; tanto asi que la estimacion
comun reconocia la injusticia de tales procedimientos®. Ni podian excusarse
alegando “que el analisis de esas mercaderias no corresponde a los subditos
sino al Principe... El Principe permite porque no le consta de una manifiesta
injusticia”. En esta linea, hace suya la opinién de Fragoso, siguiendo a
Rebello, en el sentido de que

“aunque la compra de etiopes que se hace en Portugal de mano de los
mercaderes pueda considerarse libre de injusticia por presuncién de
buena fe en quienes los transportan, no obstante parece mas verosimil,

67 “Lusitani nihil omnino curant de titulo quo ii qui ipsis in commutationem pro mercibus
venduntur, a suis aut ab eorum adversariis in servitutem redacti sint, sed quotquot illis
afferuntur, tot emunt”: Molina, L., De iustitia, Tr. 11, Disp. 34, col. 152D; “Negotiationem
hanc ementium eiusmodi mancipia ab infidelibus illis in locis eaque inde asportantium
iniustam iniquamque esse, omnesque qui illam exercent lethaliter peccare esseque in statu
damnationis aeternae™:ID., Tr. II, Disp. 35, concl. 4, col. 171C;.

68 Avendaiio, Thesaurus, Tit. IX, nn. 190, 194; 184; 194 y 203 (cursivas nuestras); cfr. n. 180.

69 Id., Tit. IX, nn. 181, 183; 193s.
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consideradas las circunstancias, que se trata de una negociacion injusta
respecto de los mercaderes que los compran en Etiopia””.

Para Avendafio, el problema surge sobre todo, en la compraventa
de esclavos fuera de “aquellas regiones”, Africa y Angola, donde vefa
posibilidad de comprobar la legitimidad de los titulos. Mientras que, en
la préctica, en Indias o Europa resultaba casi imposible poder aceptar esa
posibilidad. Por eso, en las primeras frases que dedica al tema —“este trafico,
aunque es frecuente en Indias, sin embargo es también tan comun a los
europeos que apenas hay que indagar nada especial en relacion a Indias””'-,
parece no querer sugerir otra intencion que la de referirse al comercio
fuera de Africa. A fin de cuentas, era el problema que directamente podia
presentarsele.

Pero, ya que las compras hechas por los portugueses en Africa eran
en su mayoria ilicitas, nuestro jesuita piensa que comprarles a ellos sin
previa averiguacion sobre los titulos de esclavitud no podia tener distinta
calificacion moral: “los mercaderes portugueses no pueden comprar ni,
consecuentemente, vender. Asi que, por tanto, habra que decir lo mismo
cuando se les compra a ellos”. Seguia también en esto la opinién de Molina
acerca de quienes compran algo presumiblemente robado. De modo que los
segundos compradores no podian fiarse de la buena fe de los vendedores.
Por lo mismo rechaza que “...una vez que los etiopes han sido traidos hasta
nosotros y se venden ptblicamente, quien compra etiopes no esta obligado
a mas averiguacion, sino que puede opinar que se venden licitamente...””

En este rechazo de la trata en Europa e Indias, Avendafio se aparta de
Molina. En efecto, acusa a éste de contradictorio ya que, tras haber calificado
de injusta e inicua toda compraventa de esclavos, admite luego que fuera de
sus paises pueden comprarse licitamente, pues averiguar si fueron traidos
licitamente corresponde a los Principes. Para Avendafio “si tales mercaderes
no pueden vender, tampoco comprarseles””. Este puede ser el motivo de

70 1d., Tit. IX, n. 200.- “Quamvis defendi possit ab iniustitia emptio Aethiopum quae fit
in Lusitania de manu mercatorum qui eos in Lusitaniam adducunt, ob praesumptionem
bonae fidei exportantium... nihilominus, consideratis circumstantiis, verosimilius videtur
iniustam et illicitam esse hanc negotiationem quam mercatores nostri exercent in utraque
Guinea, Angola et Cafreria”: Fragoso, J., Regimen, P. 111, L. X, Disp. 22, concl. 3, n. 15;
cfr. Rebello, F., De obligationibus, L. 1, P. 1, q. 10, concl. 1, n. 8

71 Avendano, Thesaurus, Tit. IX, n. 180.

72 1d., Tit. IX, nn. 194, 186.- “Si quis ea emat de quibus verisimiliter debet pracsumere ea
esse furto comparata... lethaliter peccat... sed tenetur postea facere debitam diligentiam
ut comperiat an res empta aliena sit, eoque comperto, tenetur integre eam restituere”:
Molina, L., De iustitia, Tr. 11, Disp. 35, concl. 4, col. 171D.

73 Avendafio, D., Thesaurus, Tit. IX, n. 193; “Cum ad subditos non spectet examinare an
merces quae ad hoc regnum asportantur et in eo venduntur, legitime... vendantur, sed
ad principem... omnes qui hactenus mancipia... emerunt, bonae fidei possessores erunt
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quienes ubicaron a Avendafio en una linea abolicionista, engafiados por
el espejismo, tan frecuente, de no discriminar entre esclavitud como tal y
trafico de esclavos.

Ya que el punto central de Avendafio es el comercio de esclavos, al pasar
a resumir sus propias tesis las refiere exclusivamente a dicho comercio. En
éste si hay en nuestro autor una postura mas favorable al esclavo que en
autores anteriores. Un tanto timida en referencia a las primeras compras
en Africa, a las que considera generalmente injustas™. Es en el posterior
comercio en Europa e Indias donde él pone el acento. En concreto, todas
sus disquisiciones concluyen en cuatro aseveraciones, que incluso podemos
resumir en estas dos, referidas una a la primera compra en Africa —“cuanto
a la mayor parte de los esclavos que se compran en aquellas regiones, esta
negociacion es ilicita” —; la otra a las ventas ulteriores —“no es licito en Indias
y en Europa comprar a los mercaderes... ni siquiera uno o dos... o aunque
hayan tenido varios duefios””. En resumen, tenemos un Avendafio contrario
a cualquier tipo de trata de esclavos.

Pero vayamos al punto algido del pasaje en que, después de establecer
sus aseveraciones, en la quinta parece dar un paso atras. Sera bueno tener
presente aqui el texto, sobre el que habremos de volver de continuo:

“La compra en Indias y Europa de algtin modo puede justificarse. Primero:
porque ciertos Doctores, aunque algunos de ellos inconsecuentemente
con su propia sentencia, afirman que la compra no es claramente
condenable, incluso la favorecen... Segundo: porque asi esta aceptado en
la practica, que abarca a todos los estados: a los Obispos y Religiosos,
que actian en esto sin ningtin escripulo. Tercero: porque el Rey no sélo lo
permite, sino que incluso él mismo los compra y vende... Cuarto: porque
los Obispos... fulminan excomuniones contra los que roban esclavos...
Quinto: porque como —segiin muchos consideran- tales esclavos parecen
haber nacido para servir, no parece que haya que actuar con ellos con
el mismisimo derecho que con otros; sino que los compradores deben
quedar satisfechos con algtn titulo menor, con tal de que no parezca
totalmente inverosimil. Sexto: porque son tan necesarios en Indias que sin
ellos esta Reptblica no puede subsistir. Y, como éstos son los mas viles
entre los hombres, puede pasarse por alto algiin requisito del Derecho
de Gentes, para que las Regiones de Indias, cuya conservacion es interés
cristiano, no decaigan de su estado... Finalmente...: nuestros Reyes tienen
urgentes motivos para permitirlo e incluso autorizarlo”’.

talesque merito censendi”: MOLINA, L., De iustitia, Tr. 11, Disp. 36, col. 176D; cft. ID.,
De iustitia, Tr. 11, Disp. 35, concl. 4, col. 171C

74 Cfr. Avendaio, Thesaurus, Tit. IX, nn. 181, 183s., 194.

75 1d., Tit. IX, n. 203.

76 1d., Tit. IX, n. 204.
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Es decir: tras tanta discusion, termina aceptando que “de algin modo”
si era moralmente factible continuar con la trata. Esta fue la conclusion a
la que habiamos llegado y que expusimos anteriormente”. Conclusion
que nos siguié ocupando, y preocupando, hasta el dia de hoy, al sentirnos
disonar en el coro undnime de alabanzas al jesuita, en ese punto. Incomoda
disonancia, en medio de multiples voces autorizadas, al poner en duda la
idea, tan preciada a los peruanos, de haber sido en Perti donde primero se
alzd la voz contra la esclavitud. Nuestra preocupacion nos llevé a repetidas
relecturas de Avendario. Creemos que, tras ellas, hemos de retractarnos de
lo que habiamos mantenido hasta ahora, y volver a aceptar el lugar que
corresponde al jesuita en el proceso de abolicion de la esclavitud. Esperando,
de paso, la benévola indulgencia de nuestros amigos peruanos. Aqui esta
nuestra nueva postura.

No es este parrafo la primera ocasion en que Avendario, tras calificar
una accion como ilicita, termina por aceptarla. Con las corridas de toros, por
ejemplo, adoptaba una postura muy similar a la de ahora: tras considerarlas
ilicitas por naturaleza, termina permitiéndolas™. Pero la de ahora nos
parece toda una estrategia retdrica. La habil estrategia de Avendario quien,
convencido de que una época de positivismo juridico como la suya no era
momento adecuado para un rechazo frontal de ninguna teorfa, encripta
su propia oposicion a la esclavitud precisamente en este “paso atrds”, en
lo que presenta como aparente aceptacién de la misma. Pero lo aparente
resultarian todas sus anteriores afirmaciones proclives en algun sentido a
la esclavitud, que resultarian asi solo una cortina de humo para no alarmar
a sus adversarios y a quienes tantos intereses tenian en el negocio de la
esclavitud.

El primer llamado de atencion puede ser que, si examinamos con
detenimiento las razones que fundamentan su “de algin modo”, casi ninguna
es un argumento de razon. El primer motivo que alega es la autoridad
de “ciertos Doctores”, Molina, Rebello, Castropalao, Fragoso, Sanchez y
Fagtindez. Estos, en un principio opuestos a la trata, terminaron aceptando
“que la compra no es claramente condenable, incluso la favorecen”. Por
ello, Avendafio los califica, en este punto, de inconsecuentes con su propia
sentencia, lo que, por un lado, restaria autoridad a un argumento de tal
peso. Por otro, resulta dificil pensar que no se percatara €l de que el “de
algtin modo” le incluia en la lista de Doctores inconsecuentes. Demasiado
claro para que no descubramos su verdadera intencién de no incluirse en
la lista de defensores de esclavitudes. Es la sospecha que nos hizo releer
su texto. En la nueva lectura, nos parecié que el primer motivo y los que
le siguen se reducen todos a uno: “echar la culpa” a otros; a unos Doctores

77 Cfr. Muiioz Garcia, A., (ed.), Diego de Avendaio. Corregidores, Introduccién: "Avendafio
y los esclavos etiopes", pp. 165-202, en especial a partir de la p. 199.

78 Avendao, Thesaurus, Tit. VIII, n. 23.
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de prestigio, a los Reyes, a los Obispos, a las Ordenes Religiosas, a todos
los estados de la sociedad, a unos “muchos” -de cuyo numero tiene buen
cuidado en excluirse (“segiin muchos consideran”)”- que opinaban que habia
gente nacida solo para ser esclavo; unos “muchos” a cuya opinién parece
plegarse, pero de la que expresamente se deslinda; son ellos, los “muchos”,
los que asi lo “consideran”; pero en ningin momento dice que él también.

Como quien quiere y no quiere, deja bien en claro que todos esos
motivos no son sino consecuencia de positivismo juridico, de probabilismo
y casuismo: “asi estd aceptado en la practica”, dice. Si un buen ntiimero
de autores —se podria decir que, en aquella época, todos-, y de tanto peso
se inclinaba por la licitud, tal opinidn no podia menos de aparecer como
probable; y, fiel a su probabilismo, Avendafo no podia menos de tolerarla,
asi no la compartiera. No puede extrafiar lo mas minimo que un manifiesto
casuista como €l, apegado a la norma positiva, haga descansar la moralidad
de la trata, aun en contra de sus propias opiniones, en la voluntad del Rey.
Lajustificacion moral “porque asi lo prevén las leyes” habia sido ya utilizada
por €l con frecuencia en el Thesaurus. Concretamente, en referencia a la trata
de esclavos, sostuvo que “no puede hacerse sin permiso Regio”*.

Contra Molina, argument6 que corresponde al Principe permitir la trata;
y si éste lo hace es porque “tiene razones para permitirlo, a fin de evitar
mayores males”®. Por eso, a la opinién de los Doctores suma Avendario la
de los Reyes. Si éstos, autores del Derecho Municipal, aceptan la esclavitud y
trata; si los Obispos consideran cierto el derecho de los duefios de esclavos;
si los Religiosos la practican; en una palabra, si el comercio de esclavos
es practica usual y corriente, el positivismo casuistico hacia pesar mas las
normas derivadas de la experiencia, que los principios axiomaticos: “asi
esta aceptado en la préctica que abarca a todos los estados”, dice. Quiza no
todos los autores serian probabilistas; ni todos casuistas. Pero la época estaba
marcada por ambas posiciones, por lo que podriamos llamar positivismo
moral. En un tal ambiente, muy dificilmente podria nadie distinguirse como
abolicionista.

Tras razonar basado en probabilismo, pasa al tnico con apariencia de
argumento de razén, y que nos parece uno de los parrafos del Thesaurus
en que su autor mas echa mano y hace gala de su habilidad retdrica y de
su sagacidad argumentativa. Un parrafo en el que creemos esta oculto su
verdadero pensamiento aunque, por alguna razon, habilmente disimulado.
Nos referimos al argumento de la necesidad de esclavitud que tenia el
reino; un motivo basado en la Grecia clasica en la que, tras la Edad Media,
tanto interés hubo en inspirarse. Aristoteles habia presentado la esclavitud
como elemento poco menos que imprescindible para la realizacion de la

79 1d., Tit. IX, n. 204.
80 Id., Tit. V, nn. 198, 145.
81 Id., Tit. IX, n. 194.
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democracia de la polis griega. En ella, el trabajo fisico y “servil” se reservaba
alos siervos; asi, los ciudadanos podrian dedicarse, libres de preocupaciones
materiales, a deliberar sobre la polis. En esa linea, Avendafio argumenta que
los esclavos, “son tan necesarios en Indias, que sin ellos esta Reptiblica no
puede subsistir”; como en Atenas, serian ellos quienes realizarian los trabajos
serviles, para que los ciudadanos se dedicaran al cultivo de la libertad de la
republica®™.

Mas que un erudito recurso a la Grecia clasica, esto nos parece sagaz
pretexto para recurrir al Derecho de la también cldsica Roma; lo hace
sefialando que nadie tendria inconveniente en que con los esclavos “pueda
pasarse por alto algun requisito del Derecho de Gentes, para que las
Regiones de Indias, cuya conservacion es interés cristiano, no decaigan de
su estado que tan necesario se reconoce”. Ya antes habia justificado teoria
similar de Rebello y Suarez, “debido al gran bien que ello proporciona a todo
el orbe, al obtener oro y plata que aprovecharan a todos”. Por si quedaran
dudas, insiste todavia en el trafico: “no puede impedirse su traslado a Indias,
ya que nuestros Reyes tienen urgentes motivos para permitirlo e incluso
autorizarlo. Y ya que deben ser trasladados, no pueden dejarse libres sin
gran peligro, por lo que congruentemente se les somete a esclavitud”®; es
decir, son necesarios para el reino; pero como no irfan voluntariamente a las
colonias, los Reyes, fautores del Derecho Municipal de la época, los obligan
a ello. Ahora, quiza, entendemos por qué Avendario habia utilizado este
argumento, que tan llamativo resultaba a primera vista. ;Qué buen casuista
se opondria a ese razonamiento?

Su invitacién a “pasar por alto” al Derecho para favorecer la esclavitud
—“no parece que haya que actuar con ellos con el mismisimo derecho que
con otros”-, aparente condescendencia con los intereses esclavistas, le
atraerfa la benevolencia de muchos. Pero, en el fondo, no es sino esgrimir ese
mismo Derecho en contra de éstos. Al condescender con algo que defienden
“muchos”, encubre sus propias intenciones sin levantar sospechas. Si
“segun muchos consideran, tales esclavos parecen haber nacido para
servir, no parece que haya que actuar con ellos con el mismisimo derecho
que con otros”; ademds, “como éstos son los mas viles entre los hombres,
puede pasarse por alto algtn requisito del Derecho”. Pone por delante la
opinién comun segun la cual los esclavos han nacido tales —“para servir” —
por Derecho Natural. Y no es que entienda ahi “servir” como sinénimo de
“trabajar”. Un eclesidstico como él estaba perfectamente convencido de que
todos los hombres habian de trabajar: in laboribus comedes, “comeras de tu

82 Avendafio, D., Thesaurus, Tit. IX, n. 204; Cfr. Mufioz Garcia, A., “Aristoteles: una
sociedad imposible sin esclavitud”, Intr. a Diego de Avendaiio. Corregidores, pp. 123-
167, también: ID., Esclavitud: presencia.

83 Avendaiio, D., Thesaurus, Tit. IX., n. 204; 196.
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trabajo”, sentencié Dios a Adan™. “Servir”, pues, no puede significar en ese
texto sino “ser esclavo”.

Todas sus anteriores afirmaciones sobre la esclavitud bastarian para
que nadie le pudiese acusar de ir contra los intereses comunes, de la patria,
de los Reyes. Con ellas, nadie pensaria que €l no aceptase la esclavitud.
Piénsese en expresiones como “la turba de hombres mas viles, negros, indios
y mestizos”; o que los negros “son los mas viles entre los hombres”, “es un
negro y semejante a un esclavo etiope a quien no se debe ningtin honor”®.
Pero expresiones que han de entenderse en su estricto significado y contexto
socio-cultural. El conocia bien el latin, y que la expresion vilis, contraccion de
villulis, diminutivo éste de villus, tenia el significado primigenio de “pelillo”,
“bozo” o “vello”, que después pasaria a significar lo insignificante y sin
importancia. Asi, los esclavos —recordemos que “persona significa lo que es
mas perfecto en toda la naturaleza”®-, obligados a la forma mas infima de
sometimiento, habian llegado a la degradacién mayor, a no ser personas,
sino seres sin perfeccion ni calidad social alguna. Su estima como hombres
habia pasado a ser la mas vil; no por naturaleza, sino por su condicion social,
que le habia prostituido la mayor riqueza de la que, como ser humano, podia
gozar: su persona. Esta, a la que era propio obrar por si misma¥, habfa
pasado a ser, a lo mds, una “pieza” de servicio; de ser “la mas noble cosa
del mundo”, quedé reducida a lo més vil entre los hombres. “La condicion y
estado de los esclavos es la mas baja”, habia dicho Cicerdn®. Corruptio optimi
pessima. Asi han de entenderse ésta y otras expresiones similares, en boca
de autores similares. Como cuando el General jesuita Claudio Acquaviva,
escribiendo al Visitador de México Diego de Avellaneda, decia: “estos negros
no se tienen por mueble precioso”®.

El argumento de Avendafio podia tener un cierto mayor peso. La etapa
de la conquista habia terminado, y las colonias estaban ya en trance de
estabilizacion. Por eso, argumentar en pro de lo que impediria el decaimiento
de las Indias, “cuya conservacion es interés cristiano”, se veria altamente
conveniente. Sin embargo, extrafia sobremanera que, a pesar de esto y
de la concepcién general del esclavo, Avendafio argumente asi, pues ya
previamente se nos habia mostrado contrario a buscar la conservacién de
las Indias mediante cualquier injuria al préjimo, por minima que fuera. Y

84 Gen, 3, 17.

85 Avendailo, D., Thesaurus, Tit. IX, n. 204; ID., Tit. IV, nn. 152 y 150.

86 "Persona significat id quod est perfectissimum in tota natura": Aquino, T., Summa L, q. 29,
a. 3, co.

87 "Per se agere convenit per se existenti": ID., I, q. 75, a. 2, ad 2.

88 Alfonso X El Sabio, Las Siete Partidas, Part. 7, Tit. 1, Ley 26; "Est autem infima condicio
et fortuna servorum": Ciceron, De officiis, 1, 41, en Guillén Caballero, J., Marco Tulio
Ciceron. Sobre los deberes. Madrid: Tecnos, 1989.

89  Cfr. Mcnaspy, C., y Gomez, J., Actitudes, p. 1255.
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lo habia hecho muy recientemente, y en ocasion también de la esclavitud,
cuando objetaba el titulo de esclavitud para la evangelizacién. La oposicion de
Avendafio a su admirado Molina se habia debido a que “Cristo no quiere que
la fe se consolide mediante injurias”®.

Siendo los esclavos tan viles que ni tienen personalidad juridica,
civilmente son nada, y su situacion es la de una muerte civil®, no importara
—argumenta Avendafio- pasar por alto con ellos algtn requisito del Derecho,
para la buena conservacion de las Indias. No importara porque sus palabras
no pasarian de ser una invitacion mas a desacatar el Derecho, a la aplicacién
del principio “se acata, pero no se cumple”. A nadie resultaria sospechosa
una tal pretericion juridica. El sabfa muy bien que proponer pasar por alto
el Derecho con los esclavos a nadie preocuparia. Actitud que aprovecharia
para pasar bajo la mesa su rechazo a la esclavitud. Dijimos bien: no sélo a
la trata, sino a la esclavitud. Porque lo que Avendafio esta proponiendo es
prescindir del soporte legal y juridico de la esclavitud legal. Por més que sea
casuista, su invitacién es a prescindir —precisamente- del Derecho de Gentes,
del unico soporte juridico de la esclavitud. Porque por Derecho Natural
todos los hombres son iguales, y todos nacen libres®, y la esclavitud naci6
s6lo del Derecho de Gentes: “La esclavitud es una institucién del Derecho de
Gentes, por la que alguien queda sometido contra la naturaleza a dominio
ajeno”®. Por otra parte, como buen conocedor del Derecho, Avendafo
sabe que ningun derecho puede invalidar al Derecho Natural. La Regla
del Sexto es bien clara: “lo hecho contra el derecho, debe tenerse como no
hecho”*. El Derecho Natural, no es dispensable; al decir de Santo Tomds, “es
absolutamente immutable”*.

Avendano pareciera querer condescender con los negreros y no levantar
suspicacias antiesclavistas. De ahi lo velado de su argumentacién y de que,

90 Avendano, D., Thesaurus, Tit. IX, n. 191.

91 “Servitus morti assimilatur”: “la esclavitud se asimila a la muerte”: Digestum, 35.1.59.2;
cft.; “servitutem mortalitati fere comparamus”: “equiparamos la esclavitud a la muerte”:
Digestum, 50.17.209; “quod attinet ad ius civile, servi pro nullis habentur”: “en lo que
respecta al derecho civil, los siervos se consideran nada”: Digestum, 50.17.32.

92 “Quod ad ius naturale attiner, omnes homines aequales sunt”: “cuanto al derecho natural,
todos los hombres son iguales”: Digestum, 50.17.32; “...cum iure naturali omnes liberi
nascerentur...”: “como por derecho natural todos nacerian libres...”: Digestum, 1.1.4;
Institutiones, 1.2, en Kriiger, P., Corpus; cfr. Ortolan, M., Instituciones de Justiniano, ed.
biling., Atalaya, Buenos Aires, 1947.

93 “Servitus est constitutio iuris gentium, qua quis dominio alieno contra naturam subiicitur”:
Digestum, 1.5.4.1; Institutiones, 1, 3; cfr. Digestum, 1.5.5.1.

94 “Quae contra ius fiunt, debent utique pro infectis haberi”: Liber Sextus Decretalium
Domini Bonifacii Papae VIII... una cum Clementinis et Extravagantibus, L. V, Tit. XII:
De regulis luris, Reg. LXIV, Basilea, 1695, col. 189.

95 “Lex naturae est omnino immutabilis”: Aquino, T., Summa, I-11, q. 94, a. 5 co.
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a pesar de todo, quisiera suavizar el efecto de su rechazo a la trata. A la vez,
quiso tranquilizar a los contrarios a ésta -a los que sintométicamente llama
“los de buen juicio”-; no podran decir, alega, que no luché por la verdad:

“Habra pocos que acepten en la practica lo que con detenimiento hemos
discutido y establecido acerca de la injusticia de esta negociacién, y
preferiran adherirse a este tltimo aserto; con lo que los anteriores podran
parecer establecidos en vano. Pero ciertamente, segtin creo, los de buen
juicio no podran argumentar que, como dice la Escritura, no se luché por
la verdad y se combatié por la justicia”®.

Nunca hasta ahora Avendafio habia dejado entrever esta posicion. Su
antiesclavismo no llegaba mas alla de una oposicion al mercado de esclavos.
Asi que ahora surge una nueva pregunta, la de cual seria la poderosa razén
secreta para que Avendafio encriptara de este modo su opinidn. ;Se debi6
simplemente a no querer ir contra la practica de la autoridad civil y de la
eclesiastica? ;Era demasiado el peso de la opiniéon comun para oponerse
abiertamente a ella? No creemos que se arrepintiera de ser probabilista.
Esto nunca se manifestd en los textos posteriores al comentado. ;Era que,
precisamente, su fidelidad al probabilismo le obligaba a aceptar una opinién,
contraria a la suya, pero que gozaba de, al menos, probabilidad extrinseca?
(Considerd que una oposicién mas abierta hubiera resultado infructuosa, y
que, por muy contrario que fuese a la esclavitud, siempre se veria obligado a
dar cabida a la probable opinion contraria™?

Sinos parece que, en una época dominada por el probabilismo, casuismo
y el “se acata, pero no se cumple”, resultaba dificil que hubiera autores
abolicionistas. Cualquiera que lo fuese habria de aceptar que quien le
objetara podria alegar el probabilismo y seguir con sus esclavos. Es cierto que
privilegiar al Derecho de Gentes por sobre el Natural podria considerarse,
en definitiva, un caso mas de la aplicacion del casuismo. Pero Avendafio no
quiso llegar hasta ahi. Asi las cosas, habria hecho cuanto pudo en contra
de la esclavitud; llegd hasta donde podia llegar. Sino, no se justifica tanta
discusién, para desaparecerla de un plumazo con el “de algin modo”.

Ahora entendemos mejor sus protestas al comienzo del tratamiento de la
esclavitud, al considerarlo “asunto de tal modo riesgoso para las conciencias
cristianas que, si ha de cefiirse a las normas de la justicia, apenas habra
algo en lo que puedan estar totalmente tranquilas en tales contratos”®.
Asi lo entendemos, en espera de opiniones criticas a la nuestra, siempre
bienvenidas.

Recibido: Diciembre 2009 / Aceptado: Febrero 2010

96 Avendano, D., Thesaurus, Tit. IX, n. 205.
97 Cfr.1d., Tit. V, n. 42.
98 Id., Tit. IX, n. 180.
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MEMORIAS DE SOPHIA

El presente texto esta constituido por las respuestas de Alejandro
Deustua al cuestionario enviado por F. Miro Quesada y que fue publicado,
junto a las respuestas de otros catorce fildsofos peruanos, en El Comercio en la
edicion especial por el centenario de dicho diario el 4 de mayo de 1939. Cinco
afios después fue publicada por la revista Cuadernos y conferencias en Buenos
Aires' de donde lo transcribimos:

Reportaje al doctor Alejandro Deustua®

1. ;Cual es la evolucidn filoséfica que ha experimentado
usted en su larga carrera?

La muy deficiente ensefianza filosofica en el Colegio de Guadalupe y en
la Facultad de Letras de la Universidad, en la época en que hice mis estudios,
no me inspir6 ningun interés por la Filosofia. Como todos los estudiantes,
me limité a conservar en la memoria, con la mayor fidelidad posible, las
ideas contenidas en los libros considerados entonces como textos, a fin de
repetirlos ante el jurado de examen, sin preocuparme por su conservacion,
convencido como estaba de su inutilidad en la vida practica social y
profesional. Tuve entonces, como casi todos los estudiantes, esa predileccion
por los faciles conocimientos histdricos que hasta ahora dominan en nuestra
cultura.

Por mi adhesion al profesor de Historia, Dr. Salazar, fui nombrado
profesor de Matematicas del Colegio “Dos de Mayo” del Callao, no obstante
mi muy escasa simpatia por esa materia. En una reforma practicada por el
Consejo Departamental fui separado de ese cargo, no obstante ser Jefe de
la Seccion de Instruccion de dicho Consejo. Algun tiempo después obtuve,
en concurso, la catedra de Historia y de Geografia de ese colegio, en donde
dicté gratuitamente un curso de filosofia para los estudiantes que debian
terminar la ensefianza media.

1 Miro Quesada C., Francisco. “La filosofia en el Pert actual”, Cursos y conferencias:
revista del Colegio Libre de Estudios Superiores, 149 (agosto 1944): 269-326. Transcrito
por César Gomez Santos.

2 pp.272-284.
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Con la clausura de dicho establecimiento, a causa de la guerra con Chile,
termind mi funcion pedagdgica.

Pero inesperadamente y bajo el influjo del Dr. Isaac Alzamora, catedratico
de la Facultad de Letras, fui nombrado profesor adjunto de Estética, materia
desconocida por mi y de la que era catedratico principal el Dr. Lorente,
Decano de esa Facultad.

Yo acepté ese cargo como un honor pero sin ninguna idea sobre cémo
ensefiar esa materia para la cual no habia recibido ninguna preparacion.
Pasado algun tiempo el Dr. Lorente fallecio, recayendo en mi la catedra
de Estética como adjunto. Mi propésito fue renunciar a ese honor; pero
bajo la presion del Dr. Alzamora, que habia dictado ese curso, acepté la
sucesion, contando con que el Dr. Wiesse, nuevo adjunto, se encargase de
su ensefianza.

Compelido a hacerme cargo de esa catedra, utilicé los escasos elementos
puestos en préctica por mis antecesores. El Dr. Lorente, en sus lecciones,
hizo conocer las ideas estéticas de Taine, quien en su famoso libro sobre arte
expuso su critica positivista, opuesta al eclecticismo de Cousin, imperante
en la filosofia francesa. El Dr. Alzamora adoptd como texto la Estética de
Léveque, que aplicaba el criterio eclecticista en su simpatica obra sobre lo
bello. El Dr. Wiesse se sirvi6 de la obra de Revilla sobre literatura castellana,
que contenia muchas ideas sobre estética general. Aplicé también algunos
conceptos de la grandiosa obra de Hegel y de los trabajos interesantes de
Guyau, relacionados con su tesis fundamental acerca de la vida.

Formaba parte de este escaso alimento estético la pequefia obra de
Krause en la cual encontré el pensamiento que habria de servirme de rumbo
en mis futuras investigaciones. En este libro, Krause sostenia que la “libertad
es la esencia de la gracia”. Yo me pregunté si ésa era también la esencia de
toda belleza. Mis estudios posteriores, encaminados a resolver ese problema,
me condujeron concebir y desarrollar una estética fundada en el principio de
libertad.

Yo confieso que esta direccidn tuvo en mi, mas bien, un efecto en mi
profunda simpatia porlalibertad, atinmas que el resultado de investigaciones
filosoficas en el cimulo de las obras amontonadas por mi, sin método, para
formar el caudal didactico que estaba reducido a las obras apuntadas.

Pensé entonces que debia comenzar por el estudio del desarrollo de ese
principio filosofico de libertad en la historia del pensamiento humano, y
encontré que ese principio habia fluctuado entre dos ideas fundamentales:
las de orden y de libertad, que representan los momentos de reposo y
movimiento en toda actividad socioldgica.

De ese estudio nacié mi libro, en dos partes, titulado Las ideas de orden y
de libertad en la historia del pensamiento humano, que me sirvi6 de introduccién
a la Historia de las ideas estéticas, en la que ambos principios se disputaban el
poder de dar una explicacion exclusiva del problema estético.
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Asilo demostré en mi segunda obra, titulada Historia de las ideas estéticas,
como introduccion a la Estética General.

Para el desenvolvimiento de ambas tesis me sirvio el criterio elegido del
principio de libertad, que consideré como tnico, calificando al orden, o lo
que es lo mismo, a la armonia, como “libertad estatica” y a la libertad como
“libertad dinamica”.

El estudio de la filosofia de la libertad de Bergson concluy6 por
determinar mi direccién filosofica, que habia de aplicar no sélo al fenémeno
estético, sino a todos los valores, especialmente al valor moral y juridico.
La apreciacion de esos valores me condujo, naturalmente, a su aplicacion
pedagdgica, que fue el objeto constante de mi preocupacion filosofica desde
que la experiencia de otros paises acababa por conferirme la opinion, que
hasta ahora conservo, de que todos los valores estan sometidos al pseudo
valor econdmico, conspirando en favor de la guerra y de la ruina de la
civilizacién.

El servicio diplomatico en Buenos Aires y Rio de Janeiro me permitio
afirmar esa conviccion, que llevé a Francia, cuando me traslade alli en virtud
de una comisién que me fue conferida por el Gobierno del Dr. Piérola para
estudiar la organizacion pedagégica francesa.

Por la carencia de la debida proteccion oficial en Paris, me limité a enviar
al Gobierno un informe sobre la instruccion primaria, semejante al que envié
sobre la instruccién primaria en la Reptiblica Argentina.

Durante mi permanencia en Paris me informé, con cierto asombro, que la
corriente filosofica positivista, que embargaba los espiritus mas cultos aqui,
habia perdido gran parte del prestigio que le dio Taine, y que la filosofia
imperante era la de Bergson, desconocido entre casi todos nuestros hombres
ilustrados.

Esta situacion me impuso, a mi regreso, la necesidad de combatir el
intelectualismo imperante; practiqué esto en mi leccion de apertura del curso
de Estética, leccién que carecié de influencia en el ambiente universitario,
penetrado desde hace siglos de esa direccién logica que tantos desaciertos
comete en la vida individual y social en las que la intuicién, en cierto
modo adivinadora, del anhelo de libertad permite descubrir horizontes
desconocidos por el juicio deductivo.

Elegido catedratico de Filosofia Subjetiva por la Facultad de Letras, adopté
la direccién voluntarista preconizada por Wundt, traduciendo la obra del
filésofo italiano Guide Vila, titulada La Psicologin Contempordnea, (que expone
esa direccion). La nueva orientacion fue aprovechada por algunos estudiantes,
pero sin la fuerza de expansion suficiente para eliminar ese criterio preferencial
del pensamiento que se conforma con el més riguroso determinismo cientifico
y que conspira contra el vuelo libre del espiritu, que aspira a la consecucién de
organizaciones mas amplias y mas complejas, en donde el espiritu se emancipe de
trabas existentes y abarque mas amplias actividades en su solidario movimiento
social.
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El estudio de la psicologia recibié nuevas inspiraciones al amparo de las
ensefianzas bergsonianas; el estudio de la Logica tuvo la amplitud que le dio
Masci en su obra, y aun cuando este filosofo italiano era un neokantista, su
moral fundada en la libertad y la solidaridad contenia ensefianzas nuevas y muy
utiles, tanto en la moral individual como en la moral social. A esas ensefianzas se
asociaron las del moralista Hoffding.

Era, en todo, un paso adelante en la filosofia de la libertad. Pero fue en la
Estética General, en la que se desenvolvid la teoria liberal, aplicandola no sélo
a las categorias estéticas, sino, ademas, a la explicacion de la naturaleza de los
valores.

En un viaje a Europa, pude calcular los beneficios que podria obtener nuestra
cultura filoséfica con el conocimiento de los valores y de su influencia en el
espiritu, detenido por la vieja cultura intelectualista mantenida en nuestras aulas.
Penetrado de esa idea, di a mi regreso una serie de lecciones sobre la naturaleza
de los valores a los alumnos del curso de Moral que fueron publicadas en un
diario de esta ciudad.

La practica de esos valores en la vida humana no podria ser obra exclusiva
de la teoria, por mucha que fuese esa influencia. Era necesario organizar esa
influencia mediante la realizacion de la obra pedagogica. De alli la importancia
de este problema que noté en muy diversas ocasiones, ya sea tratando de salvar el
valor moral del naufragio de los valores fines, ya discutiendo el problema moral
mismo, del cual me ocupo extensamente en un libro en actual impresion.

El principio de libertad, como base, y los valores diversos, como aplicacion,
tanto en la educacion juvenil como en la vida de las clases dirigentes, ha sido el
objetivo de mi filosofia, destinada principalmente a salvar la libertad, tanto del
egoismo como de la lucha desastrosa de las libertades.

2. (Cual ha sido la mira final de su pensamiento?, es decir
(qué orientacion sigue usted en la actualidad?

Esta pregunta queda contestada en la larga exposicion anterior. En la
actualidad permanezco fiel a mi primera inspiracion, nacida como dije,
mas que de un esfuerza del pensamiento, de un movimiento espontaneo
de mi espiritu hacia la libertad. Instintivamente rebelde a toda coaccién, me
siento feliz en un ambiente en donde toda mi actividad es bastante fuerte
para vencer los obstaculos que la naturaleza y el mundo social imponen
en esa lucha inevitable que envuelve el desarrollo de la vida. Detesto tanto
la anarquia, que es una imposicién de la mentira o de injusticia, como el
despotismo, aun el més fraternal, que convierte a la sociedad en una masa,
operando como una maquina expansiva y destructora con la vision de una
conquista puramente material.

Yo creo que son las psicologias las que explican los sistemas sociales
y no lo contrario. Naciones habituadas a la disciplina se sienten felices
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cuando son gobernadas por un superhombre a quien atribuyen inspiracién
divina para justificar su obediencia. Naciones en que el espiritu individual
se subleva contra la coaccidn, simplemente porque es coaccion, se sienten
felices cuando la autonomia individual queda satisfecha por su respeto.

De alli mi inspiracion ideal hacia una libertad bien comprendida, bien
aplicada y mucho mejor realizada. De alli también mi tesis fundamental, que
gobernar es moralizar; moralizar antes que otra finalidad. De alli, en fin, mi
inspiracion a dar mayor importancia al problema moral.

3. ¢(Cuadles son los filésofos que mas le han impresionado
¢
y que segin su opinion deberian ser ensefiados en las
universidades con preferencia a los otros?

Seria muy largo enumerar los autores que he consultado para escribir
mis libros. En cada uno de ellos he citado esos autores, especialmente en los
de estética.

Pero si debo citar algunas personas con quienes he mantenido relacion,
ya sea como consultores, ya como colaboradores amigables.

En Estética he mantenido constante correspondencia con el Dr. Victor
Basch, catedratico jubilado de Estética de la Facultad de Letras de Paris, y
con el Dr. José Jordan de Urries y Azara, que fue catedratico de la Facultad
de Letras de Madrid.

En Filosofia he cultivado la amistad del Dr. Felipe Masci, que fue
catedratico de la Facultad de Letras de Népoles.

En las cuestiones pedagogicas he mantenido estrecha correspondencia
con el Dr. Berra, famoso pedagogista de la Universidad de La Plata, y con
el Dr. Guido Della Valle, catedratico de esa materia en la Universidad de
Napoles.

Prescindo de citar a otros catedraticos de la Universidad de Roma, con
quienes cultivé relacion con el objeto de adquirir datos para el libro sobre
Cultura Superior en Italia, de los que di cuenta al Gobierno respecto a la
ensefianza universitaria en ese pais.

4. ;Cuales son las obras que ha escrito (incluyendo tesis y
articulos extensos)?

EN EsTETICA:

- Las ideas de orden y libertad en la historia del pensamiento humano.

- Historia de las ideas estéticas.

- Estética General.

- Lo bello en la naturaleza.

- Lo bello en el Arte — Arquitectura.

- Lo bello-en el Arte -- Escultura, Pintura y Musica. La estética actual en Francia.
- Laestética del Dr. José Vasconcelos.
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EN FiLosoOFiA:

- La teoria de los valores.
- Los sistemas de moral (en prensa).

EN PEDAGOGIA APLICADA:

Los problemas pedagégicos han sido tratados por mi en diversas
publicaciones, editadas unas en la Revista Universitaria y otras en folletos
independientes.

Entre las primeras figuran las siguientes:

- Reforma de exdmenes-en la Facultad de Letras.
- Un libro notable (critica del libro de Garcia Calderon sobre la historia
del Peru).

La cultura general y técnica.

La libertad y obediencia.

- Laescuela de cultura general.

- Eldualismo en el problema pedagdgico.

El deber pedagdgico del Estado.

- Moralidad y Educacién.

Las leyes del trabajo mental.

La reforma de la segunda ensefianza.

Una tentativa de organizacion escolar.

En folletos separados:

- Elproblema de la educacion.

- Informe sobre la sequnda ensefianza.

Apuntes sobre ensefianza secundaria.

La cultura superior en Italia.

- Apropésito de un cuestionario sobre la reforma de la ley de instruccién.
La cultura superior en Suiza.

El problema universitario.

- Cultura nacional.

La nueva Universidad.

Ademas he traducido para los estudiantes las siguientes obras:
- La Psicologia contempordnea de Guido Vila

- La Légica de Felipe Masci.

- La Moral de Felipe Masci.

- Los métodos de la Psicologia por Della Valle.

- Elarte de hablar en piblico por Majorana.

5. (Qué obras tiene usted en preparacién?

Terminada la impresion del libro sobre “Sistemas de Moral”, que durara
mucho tiempo por su extension, no tengo la idea de escribir algtn otro libro,
salvo que los acontecimientos me impongan esa labor a mi avanzada edad.
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Me ocupo actualmente de leer con todo detenimiento la excelente obra
del profesor Raymond Bayer titulada L" Esthétique de la Grace, que consta
de dos gruesos volumenes y que estudia esa categoria estética con criterio
cientifico, haciendo un analisis profundo de las modalidades de la gracia
en la naturaleza, en el espiritu y en las bellas artes. Un resumen de esa obra
puede ser muy interesante para los alumnos de Estética y es posible que lo
lleve cabo en beneficio de los discipulos del catedratico Dr. Salinas Cossio,
que se dedica con entusiasmo y provecho a la labor cultural de la Estética.

6. (Cual es su concepto de la Filosofia?

La contestacién a esta pregunta llenaria muchas paginas y no quedaria
satisfecha debidamente.

Desde luego yo creo que no es funcién de la universidad instruir
en filosofia a los que adquieren o deben adquirir alli una cultura general
superior que los haga aptos para vivir, con vida fecunda, en las altas
esferas de la vida nacional. La funcién de instruir debe encomendarse a
las bibliotecas, en donde deben encontrar los estudiantes no sélo todas las
publicaciones dtiles, sino empleados inteligentes y expertos que guien a
los lectores en su labor instructiva. La funcién de la catedra debe ser la de
educar el espiritu de la juventud en el orden filosofico, a fin de que forme su
criterio a través de todas las corrientes filosoficas, no para constituir normas,
reglas o férmulas inflexibles, ineficaces, en la lucha con la realidad humana,
que cambia sin cesar y que debe cambiar para vivir y progresar, sino para
penetrar los sucesos actuales, mediante una intuicién filoséfica, adquirida
por una educacién adecuada, y pronunciar juicios que iluminen y asf sirvan
de guia a la conducta.

El estudio la filosofia no debe ser un ejercicio de prestidigitacion
intelectual, corno lo fue en la época del escolasticismo y como lo sigue siendo
en los centros donde se mantiene esa manera de pensar y resolver las graves
cuestiones de orden espiritual superior que tanto interesa a la conducta moral
individual y social.

Ese estudio debe hacerse en forma completamente diferente de la seguida
por la practica tradicional en la que el profesor formula un programa con
caracter definitivo, consigna sus ideas en un libro o en lo que se llaman copias
y no se aparta de ese camino convirtiéndose en un observador inflexible,
durante numerosos afios, aun cuando la ciencia y la filosofia vuelan hacia
mas elevadas esferas al influjo de nuevas aspiraciones y necesidades.

El profesor debe renovarse constantemente, como pasa en las grandes
universidades. Se dice que Felipe Masci ensefié filosofia en la Universidad
de Népoles durante veinte afios y que en ese periodo dictd veinte cursos de
filosofia diferentes. Los profesores no se repiten nunca en esa universidad,
no exponen sus ideas con arreglo a programas detallados, inalterables. Se
limitan a indicar las materias de las que se ocuparan en el afio universitario.
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Es esa una informacién que colabora o debe colaborar con el trabajo
personal en cada curso, trabajo que se realiza en los seminarios, muy
numerosos, en donde se ejecuta la educacion filosofica con el auxilio y bajo la
direccion del profesor.

Naturalmente una labor de esta naturaleza demanda una organizacion
universitaria adecuada y un cuerpo de profesores preparado especialmente
para esta funcion y que se dedique a ella de un modo exclusivo.

Es alli, en el seminario, en donde el estudiante acredita su competencia
practicamente. Alll no se limita a repetir de memoria los pensamientos
contenidos en un libro publicado o inédito, como pasa en los exdmenes
fantasmagoricos que se consideran todavia como pruebas de competencia.
Sobre todo es alli en donde el profesor educa a sus discipulos y contribuye a
formar su criterio filoséfico.

No creo que esta reforma sea practicable entre nosotros, en donde la
Universidad todavia es considerada simplemente como un objeto de lujo al
que se le debe dedicar el sobrante de los presupuestos de la nacion.

Estableciendo el caracter educador de la Filosofia su concepto esta
encerrado en el de los valores humanos. Estos valores son el existencial, el
16gico, el moral, el juridico, politico, el religioso y el estético.

El conocimiento de esos valores comprende la biologia, la psicologia,
la economia, la moral, el derecho, la sociologia, la religion, la estética y la
metafisica. Su estudio, y principalmente su investigacion personal y practica,
debe ser el objetivo de la educacion filosofica, en la cual deben combatirse,
como opuestos a la libertad del espiritu, todos aquellos sistemas que en
nombre y con el prestigio 16gico de la unidad se constituyen como tnicos
intérpretes de la realidad y como tinicas bases de la actividad humana.

Una concepcidn filosdfica sintética, no en endurecida por el amor al
reposo, sino en estado constante de renovacion, parece ser lo que importa
mas, como ideal, en la educacion filosofica.

7. (Qué curso ensefiaba usted con mas predileccién?

El de Estética, que comprendia, ademas de los tratados expuestos,
Historia de las Ideas Estéticas, Estética General, Estética Aplicada (Lo
Bello en la Naturaleza: Arquitectura, Escultura, Pintura y Mdsica), la
Poesia, la Oratoria Y la Historia de las Bellas Artes, de las que me ocupaba
sucesivamente en varios afios de ensefianza.

8. (En qué consistia la reforma universitaria que usted llevé a
cabo?

A mi regreso de Europa, en donde habia desempefiado un cargo
diplomético y comisiones de estudio de la reforma en la ensefianza, observé
lalanguidez de la Facultad de Letras, no obstante la importancia de su cuerpo
docente.

Provenia ese estado de que los estudiantes de instrucciéon media, sin
preparacion alguna, ingresaban directamente a las facultades profesionales,
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en donde fracasaban por su ineptitud intelectual y la carencia de habitos de
estudio.

Pensé entonces que el remedio a ese mal, que no ha desaparecido todavia,
estaba en crear en las Facultades de Letras y Ciencias un ciclo de preparacion,
semejante al de los College en las universidades norteamericanas, fijando
para eso el objetivo propio de las escuelas y colegios, que tienen como
funcion ofrecer una cultura general adecuada a la vida practica en las esferas
inferior y media de la sociedad.

Naturalmente, una reforma asi fraccionaria que no comprendia el
elemento principal de la educacidn, el de la formacién de educadores, tenia
que producir un efecto insuficiente para resistir las fuerzas de reaccién,
consistente en el interés personal egoista, que veia comprometidos sus
intereses en dicha reforma.

En la misma Universidad se aprecié esa necesidad con criterio
estrechamente utilitario. Se restringieron los limites de la preparacion y se
dejo entreabierta la puerta de entrada en las facultades profesionales a los
elementos sin preparacion de los colegios.

En mi concepto, todo fracaso en las reformas educacionales provenia
de la carencia de maestros y profesores educados esmeradamente para
el ejercicio de las elevadas funciones encomendadas al magisterio. La
creacion de una Facultad de Pedagogia en la Universidad, encomendada a
especialistas contratados en Suiza, era el remedio capital, y asi lo expuse en
un articulo que, mutilado, se public6 en la Revista de la Facultad de Letras,
en donde funciona una Secciéon de Pedagogia, que es insuficiente como
remedio radical.

La Reforma Universitaria debe partir de alli. Asi lo demostré también en
un extenso estudio sobre la obra del Rector de la Universidad de México, y
se publicé por la biblioteca universitaria. La reforma debe venir de arriba y
no partir de abajo; debe ocuparse del maestro para comprender al educando.

Carecemos de catedraticos, profesores y maestros educadores para
tales fines y completamente consagrados a su labor educadora. Pero esos
catedraticos, profesores y maestros no brotan como los hongos, se forman
en centros adecuados a su formacion; y esos centros se derivan de una
Facultad de Pedagogia competente, con competencia profesional, en la que
catedraticos de universidades, profesores de escuelas normales y profesores
de colegios de instruccion media, se eduquen especialmente para el ejercicio
de esa profesion.

Pero esto no puede obtenerse sino cuando se resuelva el problema
economico que entrafiaria dicha reforma, si la Universidad no cuenta
con poderosos recursos econdmicos para alimentar la vida de esa nueva
institucion; y si los catedraticos, profesores y maestros no disponen de los
recursos econdmicos que le ofrecen sus labores exclusivas para vivir con
dignidad y asegurar su ancianidad y su descendencia.
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Este problema econdmico, sin solucién hasta hoy, hace ilusorio todo
pensamiento de reforma en los institutos nacionales de educacién. Se seguira
viviendo de fantasmas, pero sin que la moralidad y el trabajo honrado
triunfen en la lucha mantenida con ventaja por los que defienden de todos
modos su interés egoista.

9. (Cual cree usted que sea el futuro de la filosofia en
Sudamérica y en el Peri?

Es imposible prever ese futuro. Lo que se advierte es que el pseudo valor
economico triunfa en la vida individual y social, arruinando la eficacia de los
demas valores y que impera en el mundo desacreditando todas las filosofias.
A ese resultado conspira también el desarrollo de las ciencias, que no se
limita ya a librar al hombre de la tirania de la naturaleza, descubriendo sus
leyes, sino que la penetra para obtener las mas grandes utilidades en servicio
ya sea del interés individual, ya del interés colectivo, cuyo egoismo alienta
con la ruina de los demas.

Ante ese espectaculo el arte mismo se denigra cediendo al interés
economico y la religion sufre las consecuencias del desaliento sacerdotal que
se inclina al sentir universal.

La filosofia, en esa atmosfera en la que la libertad humana sucumbe, se
limita a defenderse de los ataques del positivismo, que aspira a dominar
toda la realidad, no satisfecho con las elucubraciones metafisicas, que
olvidan o prescinde de esa realidad, para mantener ideas que, en manos de
reformadores socialistas, sirven para justificar sus propositos de anarquia o
de sumision absoluta al Estado.

En esas condiciones es muy dificil prever el futuro de la filosofia en el
mundo europeo y mucho més en este continente, en donde los filésofos no
asoman, cubierta toda atmosfera por los historiadores que se entretienen
en rebuscar las cosas antiguas para exhibirlas e interpretarlas como cosas
curiosas que ningun beneficio aportan a los que se preocupan del porvenir;
asi como por los oradores fecundisimos con que la naturaleza ha dotado a
estos paises tropicales, herederos de una civilizaciéon muerta y de una raza
conquistadora que manejé muy bien tanto la espada como la lengua.

Este no es un pais de filésofos. Los que han figurado como tales han
sido escolasticos, oradores de filosofia o eclécticos, partidarios del sentido
comun o positivistas contagiados por la epidemia econdmica, dentro de la
cual han vivido hasta ahora. Esta region notable por sus ruinas no puede
seguir agobiada por el ejemplo de los paises civilizadores, empefiados hoy
en una enloquecedora lucha por la posesion y goce de mayores riquezas.

La filosofia no puede surgir sino en épocas en que el hombre, duefio de
si y anheloso de libertad, imagina superiores formas de vida en las que la
libertad y la solidaridad mantienen el equilibrio dindmico de la vida.
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(Cémo imaginar en este continente sudamericano un futuro de la
filosofia, cuando viste los despojos de filosofias muertas y se siente feliz con
su peso minimo en la conciencia?

Si cabe un futuro de la filosofia, ese no provendra del escolasticismo
subsistente, del eclecticismo muerto, ni del positivismo determinista, que si
satisface al pensamiento analitico, no responde a las aspiraciones de la libre
voluntad.
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SOLO LEYENDO A LA ANTIGUITA SACARAN PROVECHO...

Horacio Cerutti Guldberg

Universidad Nacional Autonoma de México

“... en filosofia es ineludible errar para aproximarse a la
verdad” (1986).

Leer siempre resulta un insumo valioso. Incluso cuando lo hacemos sin
muchaatenciény por purarutina. Ahora, conlos accesos virtuales disponibles,
leer se ha ido modificando en algo asi como una aproximacion fugaz a
ciertos indicios que permiten, sin leer completamente, atisbar de qué se trata
y, por tanto, proceder en consecuencia, a sabiendas de que si no se entendié
lo suficiente, se vuelve atras en todo el proceso y se aprietan otras teclas o
se dan otras instrucciones y san se acabd. No es una tarea disciplinada, sino
que forma parte de un conjunto de operaciones generalmente corregibles, las
cuales operan a una velocidad vertiginosa y cuando la maquina no responde
a la velocidad esperada se pierde rapidamente la paciencia. Todo apunta
a ir mas alld del instantdneo presente y avanzar, siempre avanzar. ;Hacia
donde? Hacia ese entramado interminable de acciones diriamos a medias
y en permanente rectificacién parcial e incompleta que permite... seguir
avanzando... en la pantalla.

¢Es eso leer? No del todo. Al menos no lo es para los que ya somos
abuelos y, aunque vemos estas nuevas practicas con cierta curiosidad y
siempre dispuestos a aprovecharlas en funcién de nuestras labores y rutinas,
nos cuesta mucho despojarnos de los habitos adquiridos, por ejemplo, en
lo que a leer se refiere. Por lo demas, ni siquiera tenemos una percepcién
clara y aceptable de lo que significa esa experiencia —para nosotros casi
alucinante— de vivir metidos en la compu a toda hora y por cualquier
asunto. Y es que leer es (;era?) para nuestra generacion algo que se hacia
sobre papel, en libros —jsi hasta las fotocopias nos dan pereza y nos molesta
su tamafio, su disefio, su formato, su color, su tacto! Si, leer en libros y hasta
en documentos antiguos apilados en archivos donde el silencio y el encierro
rigen el ambiente y donde buscar y rebuscar constituia la labor primordial.
Y nada de leer por encimita. Es leer a fondo, con cuidado, atentos a las
dimensiones gramaticales, a los signos de puntuacién, a los de admiracion,
de interrogacion, a los tiempos verbales, a los singulares y los plurales y...
inada de a medias! Se lee todo, asi como se comia todo lo que te servian en el
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plato y guay de dejar algo. Y con un ritmo, como la comida familiar, donde
no se podia hablar cuando hablaban los adultos o donde no se podia tomar
liquido antes de haber terminado la sopa, etc.

Y ;para qué todo este anecdotario que parece de Jurassic Park?
Simplemente para compartirles la sugerencia de que sin esta actitud
disciplinada de lectura cuidadosa y exhaustiva, dificilmente se podra sacar
provecho de los trabajos de David Sobrevilla Alcazar (Huanuco, 1938). Y
—puedo asegurarlo por experiencia propia- la lectura de sus trabajos es de
mucho provecho, reporta mucho. Por ello, estas lineas tienen la modesta
pretension de incitar a esa lectura a las generaciones mas jovenes, a servir de
anzuelo del cual resulte dificil zafarse, a sabiendas de que el mejor de esos
anzuelos es comenzar la lectura con dnimo y aliento largo.

¢Conqué nos encontramos quienes nos aventuramos en estas experiencias
de lectura de las obras de David? Pues justamente con productos que surgen
de actividades semejantes a las que hemos sugerido mas arriba, plenas de:
constancia, rigor, resultado de btisquedas incansables, cuidadosas de los
detalles, pendientes de las referencias precisas, atentas a las fuentes. ;Quiere
esto decir que nunca se deslizard un error? De las erratas editoriales nadie
se salva y de cometer errores dificilmente. Pero lo que aqui interesa destacar
es que los textos de David hablan por si solos (jcdmo si pudieran hacerlo!)
de un esfuerzo obstinado por elaborarlos con la mayor precision y cuidado
posibles. Por lo tanto -y aunque esto signifique adelantar visperas, tengo
que anticiparlo desde ya—, solo de una lectura cuidadosa y no fragmentaria
o al boleo se sacara provecho en todo el sentido de la palabra en relacién
con los textos producidos por el amigo y colega peruano. David merece, sin
dudas ni reticencias, reconocimiento pleno como un artesano del quehacer
intelectual. Y lo dice quien tiene en el més alto valor la labor artesanal, tan
menospreciada, por otra parte, en versiones supuestamente aristocraticas
de la cotidianidad. Y es que, justamente por aquellas palabras de nuestro
homenajeado que hemos citado a modo de epigrafe, sin atreverse a errar
no hay avances a la busqueda de las verdades que nos urgen. Y las manos
cuentan también decisivamente en la labor artesanal.

Resulta dificil hacerle justicia a su enconado esfuerzo y no pretendemos
hacerlo en estas paginas. Sélo por absorcién o, para decirlo en términos
de nuestras tradiciones intelectuales mas valiosas, por “antropofagia” se
puede aprovechar su magnifico aporte. Pero, ;por qué insistimos en sugerir
la importancia de ‘alimentarnos’ en las eruditas reflexiones de David
Sobrevilla? Lo hacemos a sabiendas de que la erudicion no garantiza la
validez de los juicios, evaluaciones y perspectivas que alguien propone.
Aunque cuando hay erudicion de a de veras los riesgos disminuyen o, no
cabe eludirlo, pueden aumentar exponencialmente de modo acorde a los
saberes acumulados de manera precisa. Y es que se pueden deslizar sutilezas
perturbadoras imperceptibles. Entonces, ;vale la pena correr esos riesgos?
Una salida facil dirfa que s6lo probando se podria arriesgar una respuesta
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aceptable. Sin embargo, insisto en proponerles esta agradable tarea que
puede presentarse inicialmente como muy pesada, dura, dificil de llevarnos
a un buen fin.

Esta lectura cuidadosa, exhaustiva, sistematica, donde no se deja nada al
azar, donde se subraya lo que conviene, se anota lo que sugiere, se retocan
los parrafos, se atiende a las notas a pie de pagina, se buscan los sentidos de
términos que se desconocen, se examinan cuidadosamente los términos en
otros idiomas que aparecen remitiendo a dimensiones insospechadas, es la
unica que puede brindar provecho.

Y es que quien lee se sorprenderd, cuando en medio de moderadas y
armoniosas reconsideraciones, las cuales van reconstruyendo con mucho
cuidado itinerarios discursivos, argumentaciones complejas y narrativas
entramadas, se tope con juicios tajantes. Y, mucho mas, cuando deba
acompafiar al autor en criticas demoledoras... nunca destructivas, sino para
construir a continuacion o dejar el espacio abierto en ese sentido.

Aqui es cuando comenzaremos a disfrutar y sentiremos la energia que
produce ser ‘alimentados’ —~volvamos a nuestra metafora antropofagica- por
la reflexién empecinada de David. Y alli comenzaremos a aprender de la
enseflanza quiza fundamental del filésofo peruano: es menester saber de
donde surgen los textos y poder apoyarnos en las reflexiones de los/as otro/
as para quedar en condiciones de avanzar.

Asi, en su obra, la cual aspira como pocas en la region a la sistematicidad,
lo que se experimenta es parte de lo mejor de la tradicion ensayistica en
Nuestra América. Justamente ese arriesgarnos —vamos a decirlo sin miedo-
‘sistemdticamente’ a errar para hacer posible la bsqueda de la verdad. En
otras palabras y espero que precisas y rigurosas en plenitud, vamos a darnos
la oportunidad de filosofar.

Filosofar requiere reconstruir caminos, desandar tradiciones, examinar
propuestas, contextualizar discursos, evaluar afirmaciones, sondear
entrelineas, avanzar en medio de balbuceos, analizar metaforas, desmenuzar
iconos, desenredar topicos, desconfiar de mitificaciones, cometer parri y
matricidios, aventarse como enanos en hombros de gigantes, ir mas allg,
transgredir, inventar. Para ello es menester saber de qué estamos hablando,
conocer lo hecho, comparar esfuerzos. En suma, evitar el adanismo o el
presunto partir de cero, siempre tan esterilizantes.

En relacién con las rutinas academicistas que suelen agobiarnos, requiere
también evitar recaer en los lugares comunes: hacer, por ejemplo, una tesis
sobre Kant o sobre Mariategui poniendo mucha atencién en los originales,
pero como si fuera la primera vez que en la region se los lee o repiensa.
Justamente frente a esa actitud prepotente y absurda, la obra de David
Sobrevilla muestra toda su fuerza. Vamos a releer a Kant y para eso veremos
cémo se lo ha leido antes que nosotros para ver qué podemos aportar
de novedoso o sugerente. Y, sobre todo, cémo se lo ha leido en nuestros
paises, en Nuestra América, porque no es cuestion de dar el salto como si
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hubiera un vacio entremedio: nosotros o yo lector y Kant. No. Se trata de
asimilar y discriminar en lo que ha habido en el medio, en el entre yo y
Kant para ver qué, como, por qué se lo ha enfocado de tal o cual manera
y, muy particularmente, en Nuestra América. Lo mismo podemos decir
de Mariategui o de cualquier otro u otra que se haya atrevido a pensar, a
filosofar en y desde este continente historico al que pertenecemos y en el
que pocas veces estamos a la altura de los desafios que nos demanda. ;Saber
quién lo ha dicho o enfocado antes que nosotros es cuestién de erudicion?
Si, de erudicién fecundante, porque eso nos ayuda, aunque mas no fuera, a
no perder el tiempo supuestamente descubriendo el agua tibia o el Pacifico.
Para ello es menester darle su merecido lugar a la denominada, a veces
peyorativamente, ‘literatura secundaria’. O sea, a aquellos textos escritos
sobre lo que otros y otras han pretendido decir. Que la denominacién es
resbalosa queda claro practicamente a primera vista. Cabe preguntarse, por
cierto, jno sera casi siempre lo que hacemos ‘secundario’ hasta que logramos
decir o transmitir o argumentar lo que pretendemos? Con lo cual, deja de
ser ‘secundario’ para convertirse en... ;'primario’, ‘fuente’, ‘clasico’? En
fin, la erudicion nos coloca en condiciones de aportar con conocimiento de
causa, de incorporarnos protagénicamente al pensar o filosofar propio. Pero,
para ello hay que saber las connotaciones de los términos y los contextos
de los modos argumentales que estamos utilizando. Para decirlo de modo
atropellado pero, eso espero, sugestivo, cuando usamos los términos
aparentemente univocos y simples como: Nuestra América, continente
historico, antropofagia, pensar, si sabemos que los hemos retomado del
cubano José Marti, del uruguayo Arturo Ardao, del brasilefio Oswald
de Andrade o del espafiol-mexicano transterrado (he aqui otro término
especifico también del mismo autor) José Gaos, la terminologia se vuelve
mas polisémica y se recarga de referencias insospechadas. Y, quiza no tan
paraddjicamente, no equivoca, sino mas precisa. Si cuando negamos la
existencia de una tradicion originaria de filosofia en la region, sabemos que
no es nuestra afirmacion sino la que retomamos de José Carlos Mariategui, la
cuestion se vuelve mas interesante y sugestiva. ;Sirve eso para filosofar? Por
supuesto. Estimula, provoca, empuja hacia adelante, no permite aquietarse
ni remolonear. Es como si estuviéramos espoleados para avanzar cuando
todo parece bloqueado.

Si nos lo permiten, todavia podemos afadir algo mas. Quienes hemos
tenido la ocasion de compartir el didlogo con David, hemos podido también
experimentar su agudeza de juicio, sus observaciones siempre cargadas
de informaciones apetecibles, sus sugerencias fecundantes, su contagiosa
actitud de busqueda. Por ello, cuando hemos disfrutado sorprendidos de
su evaluacion positiva, el estimulo ha sido inmenso y la satisfaccion hasta
abrumadora. Con ello aludimos a una dimensién que también se escapa
dolorosamente de las rutinas academicistas: con los autores y las autoras
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es factible platicar, charlar, dialogar, discutir, mantener interlocucién. Y
ese privilegio suele desaprovecharse. Lo cual constituye un verdadero
desperdicio en Nuestra América, donde estamos tan necesitados de
promover el trabajo en comun, en equipo, para que el debate, el dialogo,
la critica, la polémica produzcan los deseados efectos de creatividad y
muestras de ingenio que nos urgen para estar a la altura de los desafios
que nos agobian y para quedar en condiciones de avanzar alternativas
transformadoras que no sean mas de lo mismo. Para ello, las aportaciones
de David resultan indispensables y nos hemos permitido insinuarlas en este
texto ante la generosa invitacion del comun amigo y colega Rubén Quiroz
Avila y como una forma de adhesién al homenaje que SOLAR Revista de
Filosofia Iberoamericana tan merecidamente le brinda.

jAh! Antes de terminar, un detalle mas y paranada menor o despreciable.
Hemos utilizado el lenguaje cotidiano de forma predominante, no para
eludir el rigor del lenguaje técnico —del que también hemos hecho uso-, sino
para mostrar la riqueza de poder desplazarnos entre niveles de lenguaje,
siempre y cuando seamos capaces de advertir esos desplazamientos y
controlarlos. jSi hasta se disfruta en estos juegos de apariencia inocente,
pero recargados de connotaciones provocadoras! Nos conviene considerar,
aunque sea a modo de hipétesis, que en esto también David Sobrevilla ha
aportado generosamente su esfuerzo denodado.

Desde Cuernavaca, Morelos, México, el 28 de diciembre de 2009.
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Uno de los sucesos sociales y politicos mas dolorosos y de gran impacto
fue el ocurrido enIlave en abril del 2004: el linchamiento y fallecimiento de su
alcalde Cirilo Robles Ccallomamani. El correlato: una larga paralizacion (de
mas de tres semanas) de las organizaciones masivas (urbanas y rurales) que
pedian su vacancia porque era sefialado como autoridad corrupta e inmoral®
(acusaciones que hasta la fecha no han sido probadas fehacientemente). Este
acontecimiento ha sido objeto de fecundos analisis desde diferentes dpticas.
Dentro de ellos, ha merecido mi atencion el articulo de Victor Samuel
Rivera, Ilave, ontologia de la violencia o el terror del Altiplano*, un trabajo que
desde la especulacién filosofico-politica muestra a Ilave como un evento
paradigmatico de las enfermedades del liberalismo politico.

1 Rivera, Victor Samuel: “Ilave, ontologia de la violencia o el terror del Altiplano”, en
SOLAR, revista de filosofia iberoamericana, afio 2, No. 2, Lima 2006, pp. 35-50.

2 Licenciado en Filosofia (PUCP) y en Educacion (UNE “EGV”), con maestria en filosofia
(PUCP), musico reconocido en el dpto. de Puno. Nacido en Ilave, ha ejercido la docencia
(basica y superior) en Ilave y Puno durante 15 afios. Radicado en Lima, actualmente es
profesor de filosofia en la USMP y de humanidades en el IST "Misioneros Monfortianos”
de Lima. Tiene articulos publicados referidos al debate contemporaneo, especialmente en
los temas de la hermenéutica dialogica, la multiculturalidad y la interculturalidad.

3 Los actos inmorales en el mundo andino, especificamente en el aymara, cobran igual
0 quizd mayor proporcioén que los reclamos por violacion de procedimientos legales
y administrativos, pues, dentro de la ‘ética’ aymara, un acto inmoral de una autoridad
(infidelidad familiar, no dar buenos ejemplos, favorecer a sus allegados, mentir, etc.)
rompe el equilibrio cosmovisional de la cultura toda. Cf. Estermann, J. Filosofia andina:
estudio intercultural de la sabiduria autéctona andina. Abyala-Yala: Quito, 1998
(recomiendo la lectura del capitulo: “Ruwanasofia: ética andina™).

4 Rivera: op cit. (ver nota 1).
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Antes de efectuar mi andlisis quiero indicar que la intencién del presente
articulo no es rebatir por completo la argumentacion filosofica de Rivera (me
parece que goza de muy buena coherencia y de trama inteligente). Coincido
en la critica al liberalismo atomista. Sin embargo, quiero puntualizar aqui
que Rivera se equivoca al usar el “evento” Ilave para amalgamar su teoria;
me parece que Rivera ha roto la prudencia de la hermenéutica analdgica que
dice respetar y seguir. Veamos por qué.

En una sintesis apretada trataré de reconstruir las ideas que me
convocan del articulo. Primero, Rivera parte efectuando una descripcion de
Ilave, sefialandolo como una pequefia ciudad comercial altiplanica acorde a
las del siglo XVIII y XIX. En segundo término, pasa a caracterizar el hecho
violento de Ilave como una agenda colectiva sin agente conocido; la lucha
colectiva no corresponderia a una organica ni corporativa, por lo que la
autoria seria ininteligible. Por tanto, Nadie (o todos) lo ha cometido. Mas
bien —sostiene Rivera— este crimen deberia ser considerado como un ‘evento’
que ‘aparece’ como una narrativa de una ‘historia conflictual’, una ‘tragedia
ontologica’ (no habria culpables identificables), que permite a una poblacion
(Ilave), mediante el crimen, hacerse presente o comenzar a existir en la
historia (politica). En tercer lugar, Rivera arriba a la conclusién de que estos
hechos violentos (criminales) se producen porque los Estados democraticos,
estructurados bajo la influencia liberal moderna, al no poder reconocer en el
escenario politico a los Otros, hacen que éstos se expresen legitimamente
mediante la violencia (inclusive el crimen, como en Ilave). O sea, una de
las esencias que subyaceria al liberalismo seria también la violencia: el
liberalismo genera la violencia de las culturas que no son reconocidas por
él. Para coronar su amalgama, en cuarto lugar, Rivera hace traslucir su tesis,
por la cual la enemistad, la conflictividad y la violencia son constitutivas de nuestra
identidad® (singular y colectiva).

Una de las preguntas que ha rondado mi cabeza este tiempo —después
de haber leido el articulo de Rivera- ha sido: ;cual seria la respuesta de un
ilavefio, o de una persona identificada con la cultura aymara respecto de las
ideas de Rivera? Y la respuesta me la encomendé, justo porque —gracias a
Dios y a la vida- soy ilavefio y el ser ilavefio me da una razén vital para esta
tarea; otra razon es que, en el marco de la deliberacion, considero un deber
ciudadano e intelectual exponer los acuerdos y disensos sobre algtin asunto
ala opinién ptiblica. Por eso, me veo en el deber de dar respuesta a Rivera, no
con el afan -reitero— de menospreciar ni negar su analisis filosofico-politico,
sino porque creo que es necesario ampliar el debate acerca de estos eventos
desde diferentes opticas; ademas porque creo, humildemente, notar en
Rivera algunos datos carentes de veracidad y algunas conclusiones lindantes

5 Enesto sigue a Carl Schmitt, constitucionalista aleman que consideraba que lo esencial de
la politica era la contra distincion amigo-enemigo, es decir, la politica (cultural) se basa
en conflictos y enfrentamientos entre las culturas, o en sometimiento pleno, pero jamas en
acuerdos o mutuo entendimiento.
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con la desmesura. He dividido este trabajo en tres secciones: la primera,
pretende aclarar los datos empiricos falsos que usa Rivera; segundo, analizo
las tesis de Rivera sobre si Ilave ha adquirido existencia politica después del
crimen y si el agente del evento violento es o no ininteligible; finalmente,
pongo en cuestion las ideas de Rivera que sostienen que la violencia y la
enemistad no sélo son una de las esencias del liberalismo, sino que ademas
son constitutivas de nuestra identidad.

1. Recuperando y aclarando los datos empiricos

Voy a empezar efectuando algunas aclaraciones respecto de los datos
empiricos que Victor Rivera usa. Seguro para lograr impacto y darle fuerza
motivadora -bajo la estela de cierto dramatismo trucado-, Rivera presenta a
Ilave como un pueblo aymara “que vive literalmente casi en el siglo XIX.”;
es una pequefia ciudad comercial del altiplano a 4,000 m.s.n.m., lugar
donde “la altura impide el crecimiento de arboles y, de cuando en cuando,
las heladas hacen inviable la existencia de buena parte de la poblacion™”.
Queriendo ser coherente con su dramatismo, Rivera también sefiala que
Ilave esta a dos dias de Lima y a un dia de Cuzco. En la parte inicial habla de
‘turba indigena’ y mas adelante caracteriza a los pobladores de Ilave como
“mujeres andinas con nifios a la espalda, viejos campesinos vestidos con
poncho y gorra a la usanza del siglo XVIII y grupos humanos armados, a lo
mas, con palos y huaracas (hondas).”®

Cualquier lector no tan familiarizado con la realidad concreta de esa
parte del altiplano se sentiria conmovido. Pero debo de indicar que la cosa
no es tan tribal ni tan del siglo XVIIL. Es cierto que una parte de la poblacion
se encuentra en la pobreza (y alguna, en extrema pobreza), especialmente el
sector rural y dentro de éste las comunidades campesinas mas alejadas de
la capital provincial; pero también es cierto que por su estratégica situacion
geografica (pequefio ombligo que sirve de transito para Bolivia y Chile), su
actividad comercial (en parte informal) y su ganaderia, Ilave estd ubicado, en
laescala de importancia, comola tercera localidad del departamento de Puno,
después de Juliaca y Puno. Entonces, para tener una vision de conjunto, no
serfa justo ni dejar de tener en cuenta las paupérrimas condiciones de vida
de un gran sector, ni las otras caras alternativas de mejor subsistencia. Siento
que Victor Samuel Rivera ha caido en alguna exageracion, seguramente por
querer homogeneizar la informacion o, sabe Dios, quiza por una generosidad
pedagdgica (es mas, sospecho que él nunca ha pisado Ilave). Como no es
literatura lo que esta haciendo Rivera sino un analisis filosofico-politico,
podriamos esperar, por tanto, que los datos empiricos deberian gozar de un
marco de serenidad y frialdad.

6  Rivera, op. cit., pag. 43.
7 Ibid., pag. 36.
8 Ibid.
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Aqui algunas aclaraciones: Cuando se refiere a Ilave no se sabe si se refiere
ala ciudad capital de la Provincia El Collao, o al distrito de Ilave, o a la turba
indigena. Para comenzar, Ilave es la capital de la provincia El Collao, y sélo
como distrito cuenta con més de 70,000 habitantes, de los cuales gran parte,
mas de 30,000, viven en la ciudad.’. En relacion con otras localidades de la
region y del pais no es, pues, ‘pequefia’; por eso mismo es menester de mejor
atencion de parte de los organismos tutelares. Por otro lado, su conformacién
social no es uniforme, es plural. Se puede identificar hasta cuatro clases de
pertenencia a esta localidad aymara: los indigenas autdctonos, los indigenas
migrantes e ‘ilustrados’, los mestizos y los ‘afuerinos’ radicados'. Como es
natural, cada uno de estos grupos tienen una vision diferente de la realidad,
aunque el lazo que los une es el fuerte sentido de comunidad que subyace
a la vida cotidiana. La cosmovision aymara centrada en la reciprocidad,
la relacionalidad, la complementariedad y el respeto a la pachamama es
vivenciada matizadamente por todos estos grupos, desde la préctica ritual
ancestral casi pura hasta la practica ritual sincrética. Un rasgo importante
a destacar es que las deficiencias y desigualdades econdmicas subsisten
tanto dentro de los grupos como entre los grupos, de ahi que podemos
encontrar campesinos indigenas muy pobres, como algunos campesinos
présperos (unos inicidandose en la vida empresarial en Puno, Arequipa,
Tacna o Lima, por dar un ejemplo). Igual heterogeneidad se encuentra en
el grupo mestizo. Estas precisiones son necesarias porque hay que destacar
la existencia de muchas diferencias al interior no sélo de la cultura aymara,
sino de la gran mayoria de culturas y naciones; y desenmascarar con ello
la perspectiva reaccionaria que parte considerando a las culturas como un
amasijo homogéneo de personas sin grietas ni diferencias.

Por otro lado, no es cierto que el viajero se demore dos dias para llegar
de Lima a Ilave. Yo que soy un viajero constante y que a veces suelo usar
un transporte terrestre austero, puedo dar testimonio de que a lo mucho se
demora veinticuatro horas. De Cuzco a Ilave es mucho menos, un promedio

9  Cf. Gallegos, Luis: Historia social, econdmica y cultural de la Provincia El Collao. Edit.
América, Puno, 2003.

10 Los ‘indigenas autoctonos’ son los mas renuentes a los cambios. Se consideran portadores
de la matriz andina-aymara y, por ello mismo son mas proclives a la xenofobia y a un
fundamentalismo cultural. En cambio los ‘indigenas migrantes e ilustrados’ son los
campesinos que por lograr una mejor educacion y mejor vida han arribado a las ciudades
del departamento y del pais y han adquirido otras maneras de componer su vision vital —
entre el legado tradicional y la influencia de lamodernidad. Este grupo estd abierto a nuevas
posibilidades existenciales y es mas accesible a alternativas sincréticas e interculturales.
Los ‘mestizos’ tienen influencia occidental, entienden como necesidad de convivencia
la institucionalizacion, pero no se alejan de la ritualidad ni de su identificacion con la
practica cosmovisional aymara; tienen una fuerte dosis de sincretismo y hasta de practica
intercultural.
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de seis horas. Hay que recordar que Ilave estd conectado con Arequipa,
Cuzco y la frontera con Bolivia por carretera asfaltada (la urgencia es lograr
el asfalto Ilave- Mazocruz, y esto es algo aun pendiente en la agenda). De
otro lado hay que remarcar que con la llegada de la electrificacion (via
hidroeléctrica) y la provincializacion (1991), llave ha afianzado sus ejes de
desarrollo, aunque mas por iniciativa local que por politicas del Estado o
inspiracion de los gobiernos. Por eso, no es totalmente cierto que el “pequefio
pueblo’ de Ilave —como trata de llamarlo Rivera- tiene una estructura general
de connotacién decimondnica. En algunos aspectos si, pero en otros no (la
gran parte, diria). La region aymara es muy conocida por su tenacidad y
laboriosidad, por su capacidad de adaptacion e interculturacién. Sin dejar
de lado su fuerte identidad cultural aymara, se puede decir que, antes de
replegarse, aspira ser una sociedad moderna, de apertura, no necesariamente
y totalmente occidentalizada. Como anota Arnold, refiriéndose a la cultura
andina: “La cultura andina es la fuente de inspiracion para refundar el
Perti. Replegarse es matar esta capacidad inspiradora. El Perti del mafiana
serd mestizo y posmoderno, pero su columna vertebral y su alma seran
andinas.”!

2. ;Ilave ha comenzado a existir después del crimen? ;El
agente del evento es un desconocido?

En esta seccién procederé a bosquejar algunas opiniones dispares a la
conclusién de Rivera, en cuanto que Ilave cobra existencia real después del
crimen. Las ideas que esgrime Rivera al respecto se pueden resefiar de la
siguiente manera: primero, para Rivera, los hechos de Ilave no tienen un
agente identificable (singular o colectivo), “no es posible identificar con
precision ni los términos de la agenda ni la organizacién alguna de la que
pueda decirse ‘esa fue”’'; o sea, es una agenda no corporativa o no organica.
“Siendo el acontecer de todos, es también la accion de Nadie” . Este hecho,
sostiene Rivera, ‘aparece’ como un evento que hay que entender como una
narracion de una historia conflictual, y por eso es y debe ser considerada
moralmente como una tragedia (ontoldgica).”* Por otro lado, segtin Rivera,
Ilave es realidad politica gracias al crimen; en sus propias palabras dice:
“Ilave ha comenzado a adquirir realidad en una hermenéutica politica
por medio del crimen”.”® Después del crimen -sigue Rivera- “de buenas a
primeras, una ciudad aymara comenzd a existir.”'® Hay que apreciar este
ejercicio supremo de imaginacion, lamentablemente carente de asidero.

11 Arnold, Simén Pedro. Ritualidad y cambios. El caso aymara. 1dea, Cep, Puno, 1004, pag. 109.
12 Rivera, op. cit., pag. 37.

13 Ibid., pag. 40.

14 Cf. Ibid.

15 Ibid, pag. 38.

16 Ibid, pag. 35.
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Creo que las conclusiones de Rivera presentan algunos vacios y también
contradicciones. Por ejemplo, él mismo usa ‘Ilave’, ‘turba indigena’, ‘pequefia
ciudad comercial aymara’, ‘mujeres andinas con nifios a la espalda’, ‘viejos
campesinos a la usanza del siglo XVIII" como términos para referirse a los
‘sujetos’ del crimen. jAcaso Rivera no esta ya identificando al agente? O mejor
dicho json tantos los agentes que ni él mismo se pone de acuerdo respecto
de su identidad? Se podria decir que Rivera mismo ha logrado identificar
matizadamente a los agentes del crimen: Ilave’, ‘turba indigena’, ‘pequefia
ciudad comercial aymara’, ‘mujeres andinas con nifios a la espalda’, ‘viejos
campesinos a la usanza del siglo XVIII', etc. Aunque no lo quiera, Rivera ya
los ha colocado como sujetos identificables. O, ;me podria decir si ‘Ilave’
hay en otras latitudes, o la ciudad comercial aymara a 4,000 m.s.n.m. existe
en Europa o en Africa? No. Ya Rivera ha otorgado agencia a este evento.
Entonces es una contradiccion su proposito de hacer ininteligible el hecho.
Si es asi, para Rivera —aunque no lo quiera, pero es lo que se desprende de
sus propios términos- los culpables de la muerte del alcalde serian o Ilave’,
o la ‘turba indigena’, 0 la ‘pequefia ciudad comercial aymara’, o las ‘mujeres
andinas con nifios a la espalda’, o los ‘viejos campesinos a la usanza del siglo
XVIIT'. Conclusion: Rivera si ha identificado a los agentes del crimen; hasta
ha podido ser minucioso en ello porque sus sustantivos gozan de adjetivos
destacables, por ejemplo: ‘turba indigena’, ‘pequefia ciudad comercial
aymara’, ‘mujeres andinas con nifios a la espalda’, ‘viejos campesinos a
la usanza del siglo XVIII'. Mayor inteligibilidad no se puede pedir. Para
Rivera, Ilave’ (o0 la ‘turba indigena’, o la ‘pequefia ciudad comercial aymara’,
o las ‘mujeres andinas con nifios a la espalda’, o los “viejos campesinos a
la usanza del siglo XVIII') es un pueblo asesino, criminal. Este arribo —que
no es explicito pero que subyace al texto de Rivera- es atentatorio contra la
dignidad de todo aymara, de todo ilaverio, de todo andino.

Se puede también hacer un analisis sin alejarnos de las tesis de Rivera y
las conclusiones son, de igual manera, inefables. Si —en la linea de Rivera- el
crimen del alcalde es considerado como una ‘tragedia ontolégica’” porque
nadie lo ha hecho (o todos), otra conclusion seria: nadie tiene la culpa, y esto
me parece grave. Esta es, pues, la paradoja que trae toda conclusion de
‘nadie’ o de ‘todos’. Si es nadie, luego es todos, y aqui, entonces -siguiendo
la tesis de Rivera - todos los ilavefios o todos los indigenas o todos que
pertenecemos a la pequefia ciudad comercial aymara somos los culpables
(yo también como ilavefio estaria involucrado); y claro, Rivera —que vive
en Lima y cuya mirada estd mds alla que acd, hacia Europa, especialmente
hacia el pais de Vattimo — no esta ahi, pues él no es ni andino, ni ilavefio, ni
aymara; €l es limefio. Tamafia desmesura.

Desde mi vision, este hecho en particular (la muerte del alcalde) y
los sucesos anteriores y posteriores tienen una explicacion con agentes
identificables. Si se trata de agentes identificables, entonces no es un ‘evento’,
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sino que lo sucedido es un acto que tiene responsables. Me parece saludable
no so6lo para una argumentacién politica, sino hasta para una conclusiéon
juridica, identificar a los actores y las demandas, pero no a grosso modo
(porque nos puede traer garrafales conclusiones como las de lineas arriba)
sino a través del discernimiento de los hechos para una mejor interpretacion.
El asunto es precisar las circunstancias o el contexto en los que se cometi6 el
crimen. Las demandas masivas en Ilave durante abril del 2004 se debieron
principalmente a las acusaciones de corrupcion, inmoralidad y falta de
liderazgo en el gobierno municipal de El Collao, por unlado; y por el otro, un
amasijo de intereses individuales politicos. Paulatina y organizadamente, las
autoridades politicas (tenientes gobernadores), organizaciones campesinas,
sociales, instituciones urbanas (comerciantes, centros educativos,
instituciones estatales) han ido cerrando filas en la paralizacién, pidiendo la
vacancia del alcalde Robles. El suceso sangriento del 26 de abril, después de
tres semanas de paralizacion, por supuesto, ha escapado a la organicidad de
la protesta legitima de la poblacion. El error del entonces alcalde Robles fue
convocar a reunion de regidores clandestinamente para evitar su vacancia,
lo que fue advertido y trajo la subsiguiente escalada de hechos dolorosos.
Hasta donde se sabe, un grupo, dentro de ellos algunos enmascarados,
golpearon duramente a Robles ocasionandole la muerte.”” Hay testimonios
que afirman que algunos de éstos estaban ebrios. Es cierto que una parte
de la muchedumbre seguia de cerca esta golpiza, pero otra se encontraba
desorientada. El desconcierto pululd ese dia: unos arengaban, otros lloraban,
otros se desesperaban al no poder hacer nada para evitar el desenlace fatal.
Los sentimientos de la poblacién estuvieron también divididos. Muchos
que habian cerrado filas en la paralizacion lamentaron estos hechos. No se
puede decir, facilmente, que un agente ininteligible ‘aparecié’ de buenas
a primeras para dar muerte al alcalde, consolidando asi la idea de que la
historia de estos pueblos esta centrada en una ‘historia conflictual” en la que
la identidad tiene su base en la enemistad. No sefior. Los actores directos e
intelectuales de este delito tienen que ser identificados (son) y procesados
(como que ha estado ocurriendo).

Quiza estos datos empiricos no los tome en cuenta Rivera porque se ha
declarado un amante de la pura especulacion filosdfica-politica y porque
a él no le interesa la vida cotidiana ni sus asuntos. No lo digo yo, asi lo
dice él en el portal de su Anamnesis: “No hago aqui periodismo, no hago
tampoco analisis politico de la vida cotidiana. De hecho, la vida cotidiana
y sus asuntos no son nunca materia del pensamiento, al menos en la
medida en que el pensamiento atiende en la escucha de la verdad, cosa

17 Recomiendo leer el informe-analisis que efectia Carlos Ivan Degregori sobre los sucesos
de Ilave, disponible bajo el titulo: Ilave, espejo del Pert, en: revista del Grupo Propuesta
Ciudadana, No. 1, octubre 2004. Aunque no concuerdo con el 100% de sus conclusiones
me adhiero a este trabajo por su seriedad y rigurosidad investigativa-analitica.
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que ni la prensa ni la vida cotidiana tienen por propia.”*® ;Sera por eso que
cuando comienza su articulo, que me convoca, sus datos sobre Ilave son
verdaderamente literarios? Yo respeto la opcion intelectual de Rivera, pero
me llama la atencion el hecho de hacer filosofia politica sin recurrir al dato
de la facticidad. No digo que la filosofia tenga que convertirse en sociologia,
derecho o antropologia; pero la filosofia politica que no parte del dato
concreto de la realidad social y se pone a su servicio, ;qué filosofia politica
es? ;Para hacer filosofia tenemos que abstraernos de la realidad? ;Qué clase
de hermenéutica es ésta, si especialmente la gadameriana tematiza el ‘sensus
communis’, la ‘formacién’, la “tradicion’, la “finitud’, la ‘facticidad’ como
constitutivas de nuestro ser histérico? Con la presuncion de Rivera podriamos
preguntarnos: ;acaso la filosofia politica no es filosofia publica o filosofia
practica? ;Desde dénde hablan los filésofos cuando de temas politicos se
trata? ;Desde la pura especulacién porque —como sostiene Rivera- “la vida
cotidiana y sus asuntos no son nunca materia del pensamiento”? Esto es bien
discutible y es motivo de otro lugar. Volvamos a “Ilave”.

Repito, no estoy en contra del argumento abstracto de Rivera —€l puede
argumentar lo que tenga por conveniente; ademds, como buen argumentador,
lleva una trama bien amalgamada; eso no estd en discusion ni el valor
intelectual de Rivera—, sino en la forma en que usa a Ilave para encausarlo a su
tesis filosofico-politica. Por ejemplo, la tesis de Rivera que asevera que ‘llave
es después del crimen’, o que ‘su existencia como Alguien tiene su origen post
crimen’, me parece estar recubierta de fantasia. Es cierto que Rivera quiere
dar luz a su tesis de que las democracias modernas liberales, influyentes
en los Estados, al no ser capaces de otorgar el reconocimiento a los agentes
conflictuales, devienen en nticleos engendradores de violencia; y presenta a
Ilave como una prueba de esa violencia inorganica, sin agente conocido, que
aparece sin mas, sin anuncio, como un estela sorpresiva. La pregunta seria
¢por qué sin mas reflexién y analisis coloca a Ilave como el paradigma de su
tesis? ;Por qué no penso en Sendero Luminoso, si éste cumple con todos los
requisitos de su ‘historia conflictual'?

Voy a sostener que Rivera comete un exceso verbal cuando le otorga
ontologia a Ilave a raiz del crimen del alcalde. Si acepto la tesis de que la
identidad de Ilave esta relacionada al crimen, esto es —en las propias palabras
de Rivera- porque “la conflictividad es un referente constitutivo de la propia
identidad”, entonces estaria negando toda la historia de Ilave anterior a este
hecho doloroso. Y eso no seria serio ni justo. Es conocida la referencia que
los estudiosos han hecho, no sélo de Ilave sino de la Provincia El Collao
y la regién aymara, de su rica historia desde la época pre-colonial. Para
muestra un boton: La época incaica ilustra cdmo los Incas y lupacas aymaras

18 A enero de 2010 me remito al blog de Victor Samuel Rivera, en la presentacion. Ver:
Anamnesis. Pensar como recuerdo y filosofia politica en la postmodernidad americana.
(htpp:// victorsamuelrivera.blogspot.com/)
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convivieron mediante pactos de paz y mutua colaboracién. Una muestra
de ello es el apoyo de los lupacas a los Incas en la conquista del actual
Ecuador."?Asi, hay eventos que pueden testimoniar que Ilave, desde tiempos
pasados, es totalmente inteligible, identificable, histdrico; y no —como quiere
atribuirle Rivera— un pueblo que nace desde el crimen del alcalde Robles,
desde una ‘ontologia del terror’.

Visto asi, en contra de la tesis de Rivera, yo dirfa: Ilave existe como
realidad social desde tiempos pre-incaicos, goza de una fructifera historia. El
crimen del alcalde opacé su existencia, ensombrecié su ser. Ilave, la provincia
El Collao y el aymara peruano se enfermaron (y la terapia no sera tan corta).
Esta desmesura, esta pleonexia tiene que ayudarnos a revisar nuestra
autocomprension, a discernir mejor los acontecimientos y las propuestas
socio-filosofico-politicas.

Entonces, ;Ilave existe como realidad después del crimen?:

- Si,paralos que tienen solo ojos para la capital, o para los que conciben
que la historia del Perti se escribe s6lo en Lima, o para los que piensan
que los ilavenos (u otros) son ‘salvajes’, o para los desprevenidos
peruanos que piensan que el interior del pais es una prescindible
realidad social y sélo le dirigen la mirada cuando algunos hechos
revientan la televisién y los periddicos —como creo que le ocurrié a
Rivera.

- No, paralos que hemos nacido en el interior del pais; no, para los que
nos identificamos con la cultura aymara; no, para los que sentimos
que el Perti no es una sola nacién sino una multinacién; no, para
los que creemos que nuestra historia no comienza el 21 de julio de
1821 sino mucho antes; no, para los que sentimos que ademas de los
feriados catdlicos, los héroes militares y el dia de la ‘cancién criolla’,
existe ademas el dia de la pachamama, otro ciclo estacional, otros
personajes y fechas conmemorativas de igual o mayor importancia
que celebrar.

Por eso, el tema en Rivera no es Ilave, sino la jerga del evento. Sus
especulaciones ‘ontoldgicas’ pretenden producir ejemplos empiricos. El
‘Otro’ del que tanto habla, es meramente abstracto, no es realmente un ilavefio.

3. Sobre las tesis: “La violencia es una de las esencias
del liberalismo” y “la violencia o la enemistad son
constitutivas de nuestra identidad”

En esta parte quiero referirme brevemente al argumento filosofico-
politico segtin el cual violencia y liberalismo —para Rivera- serian un binomio

19  Cf. Llanque, Domingo: La cultura aymara. Lima: Idea-Tarea, 1990.
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indesligable. Seguin Rivera, el evento violento de Ilave —el crimen- “esta
vinculado a un tipo de hermenéutica perversa, que concierne a un punto
de partida fundamental de los estados democraticos modernos.” Es decir,
la violencia “es una consecuencia de los patrones de comprension que el
propio universo liberal ha creado.”*" En tanto demanda de reconocimiento,
la violencia “es resultado de la hermenéutica al uso del liberalismo
globalizador standard,”* o sea, “la l6gica del reconocimiento por instancia
al crimen es parte constitutiva de toda hermenéutica de una narrativa
conflictual liberal.”? ;Por qué? Pues, “lo propio del liberalismo politico
es la incapacidad para el otro como Otro”*; “alli donde hay un Ilave, el
diagnostico no es sino éste: El liberalismo politico estd haciendo la parte fea
de su propio trabajo.”*

Creo que las conclusiones a las que llega Rivera son nuevamente
exageradas. Si el terror viene anidado en el liberalismo es bastante discutible.
Siguiendo la linea de Rivera, por una parte, habria que preguntarse si el
liberalismo y los Estados democraticos son los generadores de violencia; y,
por otra, si hay un liberalismo estdndar (se refiere al liberalismo politico de
Rawls) que estaria calando hondo en la mayoria de los Estados. Permitaseme
recordar a nuestro amigo que una de las razones del establecimiento del
liberalismo es, justamente, su caracter de antidoto del terror*. Me parece que
Rivera tiene el deseo de homogeneizar los liberalismos en uno solo. Es sabido
que hay liberalismos y liberalismos. Al hacer referencia puntual al liberalismo
politico de Rawls, habria que preguntarse también si el Perti (o algtn otro
pais del mundo) es eminentemente liberal en el sentido rawlsiano, como lo
explicita Rivera. Parece que Rivera confunde una teoria filosdfica politica
—que de la mano de Rawls viene como una ‘utopia realizable’- como si ésta
fuera un cuaderno ideolégico constitutivo sin més de una forma de Estado
especifico o de una forma de gobierno. Rivera no discierne si estos Estados
pueden estar influenciados alternativamente —ademas del liberalismo-
por una suerte de republicanismo, comunitarismo, nacionalismo civico,
nacionalismo reaccionario, etc. La falta de matices y el cerco en el que cae
Rivera hacen de su analisis un campo muy estrecho. La primera sospecha
que uno puede sacar de aqui es que la vocacion de Rivera es demarcar puntos
fijos dogmaticos para sacar conclusiones cerradas, dogmaticas; metodologia
cercana a la de los tedricos reaccionarios que prefieren determinar a priori

20 Rivera, p. 41.

21 Ibid, p. 42.

22 Ibid, p.41.

23 Ibid.

24 Ibid., p. 50.

25 Ibid., p. 42.

26 Cf. Shklar, Judith. Vicios ordinarios. México: FCE, 1990.
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sus ‘verdades’ como las verdades universales. Aqui Rivera hace eso. Por ello
la jerga del ‘evento’. Cuando habla del liberalismo globalizador estandar,
me parece, quiere homogeneizar el liberalismo, congelarlo a una sola
interpretacion, la suya.”

Si bien la preocupacién de Rivera es el reconocimiento de algunas
colectividades, tampoco menciona cémo y cual teoria politico-filosofica
puede ayudar a ello y evitar el terror; al contrario, hace entrever en sus lineas
el binomio terror-reconocimiento, o mejor dicho, el terror como reconocimiento,
algo obviamente sorprendente e indignante. Incluso dudo que esté usando
la categoria ‘reconocimiento’ de modo plausible y riguroso. Por eso digo
que el texto de Rivera es tinicamente critico y no propositivo. Habria que
preguntarse a qué apunta Rivera. Si éste rechaza de plano el liberalismo
(politico) y no toma en cuenta que el liberalismo es también una fuente de
pluralidad, de dialogo, de tolerancia y de la promocion de la autonomia, ;qué
postula Rivera?: jel regreso al orden natural pre-moderno? ;le incomoda el
liberalismo porque, como es fuente de libertades y pluralismo, puede alejarse
del Estado “unitario’?; y si fuese asi, ;es afecto a las monarquias absolutas?,
¢es reaccionario? No estaria mal en ningtin caso, es una opcion; pero lo malo
es que Rivera no se atreve a decirlo sinceramente.

Podria uno preguntarse también por qué Rivera no se ha percatado de
que la democracia se puede decir de muchas maneras: liberal, republicana,
deliberativa, etc. Dentro del mismo liberalismo existen teorias de apertura
a las minorias culturales, a las naciones minoritarias, a las sociedades
diferenciadas. Por ejemplo, el culturalismo liberal de Kymlicka (y Taylor)
efecttia un esfuerzo para acercar las posiciones comunitaristas y liberales
respecto de los derechos de las minorias. Segtin este autor, un Estado que se
pretende democratico tiene que defender tanto los derechos fundamentales
individuales como una gama de derechos diferenciados de grupo.” Esto es,
se reconoce a las minorias culturales sus derechos a autogobierno, lengua
y territorio como las elecciones fruto de la reflexion individual. Ademas,
una posicion reflexiva nos llevaria al mismo Gadamer para tomar su
fusién de horizontes como la condicion de posibilidad de una ‘democracia
intercultural’. Ampliar la esfera publica para los ‘otros’ no reconocidos y
hacerlos deliberantes (aunque algunos de estos sean beligerantes, o mejor
dicho, que en buena hora sean beligerantes) enriqueceria la democracia como
el lugar de convivencia de las diferencias. No se trata de echar flores a ningtin
liberalismo en particular (pero tampoco negar sus aportes) ni defender a los

27 Aunque parezca anecdotico, Rivera es asiduo amigo de Eduardo Hernando, quien se
precia por ser neoconservador y —por sus libros y articulos— amigo de las dictaduras. No
critico la amistad, sino que me parecen interesantes sus coincidencias.

28 Kymlicka, Will: Ciudadania multicultural: una teoria liberal de los derechos de las
minorias. Barcelona: Paidos, 1996.
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fundamentalismos (de cualquier matiz). Si los hechos dolorosos de abril del
2004 de Ilave han servido para mostrar que la estructura del Estado peruano,
los gobiernos y los politicos atn estan lejos de atender a los otros perties,
no se puede concluir que la culpable de todo esto es la herencia moderna
liberal, o que la responsable es la ‘modernidad liberal” como ente metafisico.
Es como concluir que por los actos terroristas de Sendero Luminoso el
pensamiento de Marx es del todo diabélico (conclusiones exquisitas de los
reaccionarios de derecha); o porque el cristianismo tiene en algunos catdlicos
y evangélicos alas conservadoras y homofébicas, todo el cristianismo es asi.

Que en nombre de la democracia muchos gobiernos o Estados hayan
enarbolado los procesos de construccién nacional y, por lo tanto, las politicas
homogeneizadoras donde los perdedores han sido (son) las minorias o
las sociedades diferentes a la ‘oficial’ (occidental), como los andino y los
amazonicos; 0 que con una falsa neutralidad se haya querido enmascarar
ideologias etnocéntricas, es asunto relevante que nos debe llevar a nuevas
formas de autocomprension enla diversidad. Como dice Taylor, el liberalismo
es también un credo combatiente, pero no por ello podemos asociarlo sin mas
con la violencia. No se pueden olvidar los aportes de la modernidad y del
liberalismo, por ejemplo, en la gesta de los Derechos Humanos (aunque esto
también merece una complementacion y contextualizacion), como tampoco
se puede prescindir de los valores del republicanismo o de otras tradiciones.

Las dicotomias y polarizaciones no sirven para un analisis, especialmente
en sociedades multiculturales con ‘diversidad profunda’ como el Pert
y Latinoamérica. Por tanto, por un lado, no se trata de condenar al
liberalismo como productor del terror, ni de santificarlo como la tnica
fuente de identidad politica. Tampoco, por otro lado, se puede soslayar
la trama social comunitaria de las sociedades etnoculturales, ni consagrar
las posturas fundamentalistas de repliegue o de extremismo cultural. Una
sociedad tan compleja como la nuestra no requiere postulaciones extremas;
hay que hacer como el ‘estibador’ de Oakeshott. “El estibador entendera
los diferentes grupos y fracciones de su comunidad, en lo tocante a sus
disposiciones naturales e histéricas, sin considerar a nadie incapaz de
hacer una contribucién.”” El principio de media en accion es su virtud. “El
estibador mirara cualquier direccion que la ocasion parezca requerir para
que el barco se nivele... Reconocerd la necesidad de que otros miren en
una direccion diferente a la suya: la media en accién no se alcanzara nunca
con un movimiento general en este sentido o en el otro; en realidad, tales
movimientos son precisamente los que la media en accién trata de excluir.”*

29 Oakeshott, Michael: La politica de la fe y la politica del escepticismo. México: FCE,
1998, p. 164.

30 Ibid,, pp. 163-164.
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Para cerrar esta seccion no puedo dejar de tocar otras ideas expuestas
en el articulo de Rivera Ilave, ontologia de la violencia o terror del Altiplano,
que es motivo de estas lineas. Rivera hace traslucir que la violencia, en el
contexto de luchas por el reconocimiento, es legitima si estas demandas
no han encontrado eco en las negociaciones; ademas —es otra tesis de
Rivera- la violencia es la via para hacerse presente en la historia. “El que
es violento —dice Rivera- busca participar de una historia en la que antes
de la violencia esta narrativamente ausente... Tomo por ‘genuino’ el fondo
apelable de la violencia como una violencia legitima cuando se comprende
que la naturaleza de la negociacion atenta contra el reconocimiento.”* O
sea, si una colectividad o una persona, en su autocomprension, entiende que
su demanda de reconocimiento no es atendida debe acudir a la violencia
porque ésta se constituye, de esta manera, en legitima. Témese nota de las
consecuencias practicas de esta inquietante afirmacion.

Entiendo que toda demanda de justicia y reconocimiento encarna un
cierto componente agonal, pero éste no siempre tiene que conducirnos al
crimen, ni tiene que constituirse en la esencia de una colectividad. Si es asi,
donde quedaria el esfuerzo humano por normativizar las convivencias, por
conectar nuestras diferencias. Si seguimos la tesis de Rivera por la cual la
violencia nos hace presentes en la historia, nos enfrascarfamos en una guerra
sin fin, pues lo humano siempre es incompletitud, algo inacabado, por lo que
siempre es un expediente latente de demanda de reconocimiento.

A todo esto, va relacionada la idea de Rivera -basada en el concepto de lo
politico de Schmitt- de que la enemistad se convierte en una virtud humana,
pues la identidad (politica) se forjaria por la enemistad. “La enemistad —
dice Rivera - es el elemento béasico que permite comprender la existencia
politica como una narrativa. En este sentido, la conflictividad, quiero
insistir, es un referente constitutivo de la propia identidad.”*. Habria que
preguntarse aqui: ;Ilave, como expresion politica, es si es que es violento?
¢Los colectivos humanos, para conseguir su reconocimiento politico, deben
ser enemigo por antonomasia? O sea, en la logica de Rivera, los hechos
habria que interpretarlos por los resultados de la violencia, del conflicto y, en
el caso de Ilave, desde el crimen; asi, una realidad se podria leer sélo si esta
presente el conflicto, la guerra; a fin de cuentas —segtin Rivera—, la enemistad
se constituiria en la esencia de lo politico. Puedo suscribir que la naturaleza
humana esta siempre visitada por el halo del mal, pero no puedo aceptar
que esto se constituya o se normativice como el eje de la vida politica. Hay
alternativas tedricas, filosoficas, politicas contra la primacia del mal y de la
violencia. En esto ha estado el ser humano durante siglos; o mejor dicho, esta
es la razon vital del ser humano: avanzar mejor en la convivencia.

31 Rivera, op. cit., p. 43.
32 Ibid, p.41.
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5. Epilogo

Hemos visto que llegar a conclusiones rapidas, extremar posiciones
y adjetivar otras sin mas, no nos conduce a nada. En el andlisis que he
efectuado del trabajo de Rivera, hemos visto como el instrumentalizar un
hecho resonante (como el de Ilave) para alimentar una cierta pose filoséfico-
politica, sin la debida serenidad y moderacion del caso, puede llevarnos a
conclusiones extrafias, contradicciones, y hasta querer adjudicar a algin
autor (Rawls) cosas que, bien leidas, resultan lo contrario.

Rivera, en una parte de su articulo, dice: “De hecho, Rawls reservaria
para mi —al acabar con este texto— un tratamiento psiquiatrico o una celda.
Su teoria me diagnosticaria como un miembro no cooperador del sistema
de libertades, como un loquito o un delincuente”®. Yo diria que Rivera se
equivoca, es mas, tengo la sospecha que su lectura de El Liberalismo politico
de Rawls no ha sido completa. Yo, que no me inscribo en el discipulado fiel
rawlsiano pero que respeto sus postulados porque ayudan —junto a otros
autores— en la construccion de una autocomprension ecumeénica de nuestra
realidad socio-politica, podria responderle a Rivera desde el mismo texto
de Rawls cuando trata sobre la libertad de expresion politica: “;Qué otras
libertades particulares o normas legales, son esenciales para garantizar el
libre, pleno e informado ejercicio de esa facultad moral?... (Hay) elementos
fijos que, de acuerdo con la historia de la doctrina constitucional, caen
dentro del espectro central de la libertad de expresion politica. Entre estos
elementos fijos estan los siguientes: no existe una cosa tal como el crimen de
libelo sedicioso; no hay restricciones previas a la libertad de prensa, salvo
casos especiales; y la defensa de doctrinas revolucionarias y subversivas
esta plenamente protegida.”* Visto asi, Rawls no designaria ni una celda,
ni un tratamiento psiquidtrico para Rivera, sino, al contrario, le reservaria
un sitial predilecto en la deliberacion y en el espectro de las libertades de
expresion politica (el propio trabajo de Rivera, que se expone en revistas
de reputacion académica y que logra la luz ptiblica, jacaso no esta en este
paradigma de las libertades de expresion politica que Rawls destaca?).
Inclusive, en el supuesto de que alguien se expresaria como apologeta de
doctrinas extremistas, o a través del libelo® sedicioso, Rawls saldria en su
defensa, porque “cualquier sociedad que criminalice el libelo sedicioso, no
importa cuales sean sus demds rasgos caracteristicos, no es una sociedad
libre.”* La esfera publica se encargard de encauzar y de juzgar si la sociedad
se adhiere o se aleja de estas expresiones.

33 Ibid, p. 47.
34 Rawls, John: El liberalismo politico. Barcelona: Novagrafik, 1996, p. 379.
35 ‘Libelo’: escrito difamador.

36 Rawls, op.cit., p. 380.
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La jerga del “evento” y la abstraccion del “otro”

Como se ha visto, he querido expresar mis desacuerdos con Rivera
aunque no por ello deje de reconocer su habilidad para la especulacion
filosofica. Lo que si quiero dejar en claro, al cierre, es remarcar mi lugar
opuesto en cuanto a la manera como Rivera maneja el ‘reconocimiento’. En
la revista Socialismo y Participacion, aparece el mismo texto de Rivera que
estoy discutiendo bajo el titulo Ilave, el terror como reconocimiento. Creo que
este titulo sintetiza la idea de Rivera respecto al ‘reconocimiento’. Reitero,
yo no comparto que una sociedad, menos Ilave, use la violencia y el terror
para lograr su reconocimiento; yo estoy de lado de los que -como Gadamer,
Taylor y otros- defienden el ‘reconocimiento’ como una “necesidad vital”,
como una construccion humana dialdgica entre dos implicados historicos
y encarnados que sienten, se alegran, lloran, gritan justicia y, ademas, son
diferentes. Recomiendo a Rivera, humildemente, que para encausar su
teoria busque otro sujeto mas sugerente que encaje con su jerga del ‘evento’.
Ilave no puede ir mds dentro de este bagaje, su historia y su destino estdn
llamados a recorrer el camino de la accion humana concreta; Ilave no es un
‘otro” abstracto, y por eso deberia estar fuera de cualquier jerga del ‘evento’.

AST: Lima, marzo del 2008.
(Revision y remitido a Solar: enero 2010)

37 Rivera, Victor Samuel: Ilave: el terror como reconocimiento. En: revista Socialismo y
participacion.
29 Lima, marzo-2005. pp.87-97.
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CONVERSACION ACERCA DE LA FILOSOFIA EN EL
VIRREINATO DEL PERU

Durante varios encuentros, un grupo de fildsofos jovenes se
fueron encontrando en diversos lugares de la ciudad de Lima
para conversar sobre un tema eje para interpretar el proceso de

la cultura peruana. Se intenta, con esto, una manera de registrar
los debates contempordneos de filosofia peruana. Esas tres largas
sesiones significaban una serie de coordinaciones en las que habia
que conceder mutuamente tiempos y espacios. Un momento para
la reciproca reflexion. De eso trata lo que sigue.

PRIMERA SESION!

Augusto del Valle [AdV].- Plantearemos una conversacién sobre los temas
de la filosofia en la época del Virreinato del Perd, ;0 a qué periodo de
tiempo prefieren restringir la conversacion acerca de esta filosofia?

Alan Pisconte [AP].- Desde mediados del siglo XVI hasta fines del siglo
XVIII

Rubén Quiroz [RQ].- Prefiero restringirnos, en esta primera sesion, a una
primera etapa.

AdV.- Primero demos grandes rasgos. No entremos todavia en detalles.

RQ.- Veamos qué hay.

AdV.- La primera cuestion seria comenzar a ver qué lineas de pensamiento
0 qué lineas de filosofia se encuentran en ese momento y por qué.
Dentro de lo que ta has trabajado, Alan, ;Qué linea de pensamiento
has privilegiado? ;En dénde has puesto el énfasis?

AP.- Ubicame, por favor, en términos de categorias, ;qué entiendes por
lineas de investigacion?

AdV.- Por ejemplo, el probabilismo es una linea de investigacion, que esta
vinculada a la existencia de los jesuitas y eso lo ha trabajado Victor
Hugo Martel. También podriamos encontrar pensamiento escolastico,
vinculado a la orden de los Dominicos, probablemente. Hay diversas
posibilidades alli. Augusto Castro coloca un esquema que nos abre
el acceso a tres aspectos, en donde, otra vez, aparece la segunda
escolastica, el probabilismo y una tercera que segn él seria la mistica.

1 Participan: Alan Pisconte, Rubén Quiroz Avila y Augusto del Valle. Lugar: oficina de
Rubén Quiroz Avila/ Miraflores/ Universidad Cientifica del Sur; Lima, viernes 11 de
diciembre de 2009.

205



RQ-

AP.-
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AP.-
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RQ.-

Por eso te pregunto ;cudl has trabajado ti? Y esto porque has hecho
una interesante tesis de maestria vinculada a este periodo. Y supongo
que debes haber introducido un contexto referido a estas lineas para
vincularlo con el tema especifico de tu interés. ..

Alan, plantéalo de la siguiente manera, ;Qué hay en la filosofia de la
Colonia que nos puede interesar?

Creo que el estado hasta ahora alcanzado sobre esta area tematica no
ofrece todavia la posibilidad de tener criterios para establecer lineas
de investigacién. Si uno lo hace es solo como una hipétesis. Los textos
todavia no ofrecen una claridad al respecto. Lo que he encontrado, por
ejemplo, es la mistica, la discusion moral, la escolastica... me gustaria
sugerir que no hay un criterio sélido que se desprenda necesariamente
de los textos. Porque si por escolastica entendemos, digamos, los
patrones textuales y las discusiones especificas que se realizaban en
el siglo XI y XIII en Europa, entonces podemos desorientarnos. En
el Virreinato no estaban discutiendo, por ejemplo, el problema de
la “individuacién”, que es un tipico tema de la filosofia escolastica.
Tampoco estan discutiendo “el problema de Dios”, que también es
otro tema de la escolastica, al menos como aparece en los manuales
de filosofia occidental. Creo que la pregunta deberia ser ;Qué estaban
discutiendo estos tipos?”

Pero ;realmente estaban discutiendo? Desde el punto de vista de una
situacion de vinculo entre poblaciones indigenas y colonizadores, lo
que se tiene es un conjunto de principios vinculados a determinadas
practicas. Valverde, por ejemplo, es dominico. Es decir, es una practica
de evangelizacion, una préctica vinculada, ademds, al aspecto politico
de colonizacién. Una empresa colonizadora. Pero también la llegada
de distintas ordenes religiosas, una por una, a América del Sur, a esta
zona en la que convivian distintas etnias. Estos son hechos historicos
y culturales, naturalmente. Esta bien Alan, ti estas hablando de los
textos. Estds dando una mirada a través de ellos. Y te preguntaria
{qué textos se han comenzado a encontrar en todo caso, que puedas
vincularlos a la escolastica?

Aja

Porque la pregunta, si es que convenimos qué estaban discutiendo
realmente, en una primera instancia, podria hacernos pensar que
lo mas dificil es “adaptar” ciertas formas de discurso a un contexto
especifico.

Encuentro aca una doble dificultad inicial. El tema histdrico, el
fenémeno como impacto de colonizacion ha sido leido ya por las
distintas ciencias sociales y también desde los estudios literarios, con
mucha mas intensidad que desde la disciplina filosofica. Los primeros
relatos obvios son las crénicas y alli tenemos a las disciplinas literarias
e histdricas, que han avanzado muchisimo. Lo otro, la segunda
cuestion, es de qué manera la concepcion de la “aproximacion
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filosofica” a esta etapa, incluyendo una “textualidad”, se asume como
una aprehension legitima a nivel académico y cognitivo. En pocas
palabras, hay una plataforma discursiva, una razon colonial, que
ha evitado una aproximacién robusta desde la filosofia a esto. Mas
alla de lanzar, en esta primera etapa de conversacion, qué temas se
han tocado (pues esto se ha ido develando a propdsito de explorar
los temas de manera directa), esta el asunto de cdmo el circulo
vicioso, conceptual, hace que no podamos siquiera atrevernos, hasta
metodoldgicamente (que es un caso mas complicado) a estudiar esta
etapa como un todo, a estudiarla de una manera filosofica. Hasta
ahora esta etapa habia sido leida histéricamente, literariamente,
pero no “filoséficamente”. Esto es, habiamos actuado como si una
disciplina, un relato, una construccién discursiva (lo “filoséfico”),
estaba impedida de acercarse a esta etapa. Mi preocupacion va hacia
sefialar que es este rompimiento de una suerte de “auto-exclusién”, la
que convierte de por si a cualquier resultado discursivo de la filosofia
en algo ya “menos acomplejado” de lo que habia antes. En el fondo mi
preocupacion es la de esclarecer si es legitimo hacer una aproximacion
filosofica hacia estos temas. Entonces habria que romper el duro
cascarén de los patrones excluyentes atin en boga.

Me gustaria que en la conversacién podamos establecer nexos entre
estas dos aproximaciones. Si no he entendido mal a Augusto, él esta
preguntando si realmente habia una practica de discusion entre estos
autores de textos con los cuales habria que tener una aproximacién
filosofica y por qué no se ha hecho antes. ;Qué razones han permitido
que excluyamos la posibilidad de hacer un acercamiento filoséfico?
Y al mismo tiempo, ;qué significa hacer una aproximacion filoséfica
a estos temas? Por ejemplo, el profesor Raymundo Prado sugeria lo
siguiente. Cuando fue jurado de mi tesis en maestria decia “esta es
una manera de hacer filosofia de textos no filosoficos”. Yo le planteaba
la sugerencia, al menos en el texto de Pedro de Peralta Barnuevo, que
el texto en cuestion era filosofico en su intencidn y no solo en la lectura
que yo hacia.

A pesar de ti...

Si, a pesar de mi mismo. Porque si todo texto filosofico primero se
plantea la cuestién de fundamentos conceptuales, el texto de Peralta
arranca de una discusion conceptual-ontoldgica. Lo que pasa es que
la ontologia que aborda Peralta en ese texto, Sobre el origen de los
monstruos, es una ontologia poco trabajada en los cursos usuales de
ontologia en la universidad. En estos se habla del ser y de la nada, de
ese tipo de cosas, en cambio el tema de la monstruosidad forma parte
de la ontologia de la naturaleza, por ejemplo, de Aristoteles...

Esa pertinencia, detectada por ti, se puede contemplar como una
“aproximacion filosofica” ya en si misma. En el sentido de que el
texto, proyecta...
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Es una indagacion conceptual en un nivel fundamental...

Pero también esta el hecho de que el autor aludido pueda hacerlo
en el contexto en el cual se inscribe. O sea, él esta viviendo en ese
contexto y por eso escribe lo que escribe. ..

El est4 debatiendo con una comunidad...

No sé hasta que punto estara debatiendo con una comunidad,
habria que ver. Si ti encuentras huellas en el texto, por ejemplo,
de la presencia de otros autores que viven en esa misma época que
son colegas, que contra-argumentan y que dicen esto o aquello, o
que en todo caso, estan vinculados por temas préximos o conceptos
parecidos y esclareciendo ciertas cosas, esta bien, alli habria una
suerte de debate. Pero, ademas, es importante sefialar que el contexto
permite que aparezca un texto asi. Y yo insistiria que se trata de un
contexto de colonizacién. De hecho es asi...

Y ;qué significa un contexto de colonizacion?

Para el colonizador significa que la prioridad estd en ver como te sittias
frente al conjunto de gente que te interesa sojuzgar, porque lo que te
interesa es, propiamente, tener dominio sobre esos territorios, sobre
esos reinos. Y te interesa ademds de ese dominio, la riqueza de esos
territorios. Si lo ves desde un punto de vista, no sé si “idealizante” o
“idealizador”, podria interesarte evangelizar. Una mirada religiosa.
El texto de Peralta es de fines del siglo XVII.

Para mi Peralta es un pensador bisagra. Entre el siglo del Barroco y el
de la Ilustracion entre comillas.

El siglo del neoclasico.

Objetaria eso del neoclasico.

Concedemos a una periodizacién ajena y sesgada. No hay neocldsico
alli.

La periodizacién usual suele sugerir eso. El siglo XVII dice que del
Barroco sigue el Neoclasico, pero aqui no es asi.

Dijiste inicialmente que todo el procedimiento discursivo de
colonizacién, la misma conquista, implicaba, entre otras cosas,
por ejemplo, la manera como esto se articulaba a través de la
institucionalidad universitaria y religiosa. La manera como se
legitima la colonizacién. La introduccién de los Dominicos -que es al
fin y al cabo una orden mendicante y no intelectual-, y que construyo
una universidad (fundé San Marcos), es también distinta que en el
contexto europeo. A diferencia del origen universitario europeo, que
parte de una exigencia para asentar una comunidad laica y propone
como punto de partida el conocimiento en si mismo. En la Colonia no
ocurre asi. Alla fue, por decirlo de alguna manera, la sociedad civil la
que produjo una esfera “superior” de conocimientos. Eso no pasa con
San Marcos. Nuestra universidad no fue fundada por eso, recordemos.
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Es una orden mendicante la que la funda para construir a través de
eso todo un ejercicio de sojuzgamiento practico, no necesariamente
intelectual.

Si, pero los jesuitas llegan después. En la década de 1560.

El primer grupo es todavia fragil, digamos, porque el mas importante
contingente llega en las dos décadas posteriores, 1570 y 1580, pero en
este caso se trata de una orden con una aproximacion intelectual a las
Cosas...

El asunto alli es que, por ejemplo, en los trabajos que se vincularon a
la produccion de textos de los jesuitas, la pregunta es por qué estos
estudios -que han comenzado a hacerse- han estado interesados
en destacar un elemento moderno que esta orden tiene (por ser
protagonista de la Contrarreforma en Europa). O sea, si se puede decir
que a la luz de lo que se ha venido interpretando se ha destacado de
algtin modo este elemento moderno y, naturalmente, preguntarnos
por qué. ;Cual es el sentido de destacar este elemento moderno? Otra
cosa que resulta muy atractiva es ver como se vive la produccion de
conocimiento cientifico en el siglo XVI y XVII, aqui la tesis de Verdnica
Sanchez puede ayudarnos.

Su tesis de licenciatura es sobre un cosmografo belga que radica en el
Virreinato del Pertt mientras dura ese cargo. Era un cargo casi vitalicio
en esa época.

Es un cargo dado por el propio Virreinato. Es el Virreinato el que
nombra al cosmografo.

¢Dirias que la orden jesuita tiene un elemento moderno, en términos
comparativo frente a las demas, es decir, a la produccién de textos de
otras ordenes religiosas?

Si, lo que sugeria Rubén es que las universidades en Europa surgen
por un fermento espontaneo de deseo por crear un espacio laico...
Pero en ese caso estariamos hablando del siglo XI Europeo.

Aca es basicamente por un verticalismo religioso que se fundd
una universidad. Entonces alli estd el papel fermentador de la
orden jesuita. Esta orden viene a poner en cuestion esa verticalidad
institucional. La verticalidad tiende a uniformizar los discursos.

(T dirfas que su rol es “progresista” dentro de este contexto? ;O
dirias que no, por comparacion, ya que tiene en el contexto europeo
un rol mas bien de contra-ataque? El Barroco espafiol vinculado a los
jesuitas es una reaccion a corrientes de racionalidad y de laicizacion
que se van a dar en el resto de Europa...

El elemento peculiar del jesuitismo es tratar de estar con un pie en
un lado y con el otro pie en el otro. Los jesuitas son progresistas si lo
vemos desde la 6ptica de los antiguos, pero son conservadores desde
la 6ptica de los ilustrados modernos. Un papel parecido juegan aca.
De acuerdo, pero en ese encuadre, ;qué vinculo puede establecer
el discurso de los jesuitas con la ciencia? Alguien como Atanasius
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Kirtchner, por ejemplo, jqué tipo de vinculo podria establecer con
alguna férmula de pensamiento cientifico?

Ya. Ese mismo papel mediador entre dos épocas lo juegan a nivel de
la ciencia. Joseph Cassiani, que es un astronomo jesuita que seguia
las tesis de Tycho Brahe, es decir, un cientifico con fuertes elementos
metafisicos en su discurso...

¢No existe algun tipo de ciencia que se desarrolla al amparo de los
jesuitas, que finalmente, queda encapsulada en este contexto no del
todo moderno, pero tampoco antiguo? Y si es asi, ;tiene este tipo de
ciencia alguna forma de continuidad, ya que ellos fueron expulsados
del Peru, en la segunda mitad del siglo XVIII?

La hipdtesis de José Carlos Ballon, que es prometedora, es que los
jesuitas intentan contrarrestar la aparicién interesante, fuerte, que a
la larga toma el poder en la ciencia, que es la tradicién atomista. Los
jesuitas, al menos en una parte de su etapa de desarrollo, mas bien
optan por una mirada mas organicista y vitalista. Y esto contrarresta la
“uniformidad” que impone el atomismo de corte moderno. Todo ello,
segun parece, se desprende de los textos mismos de los pensadores
y filésofos que existieron en el Perti durante el Virreinato. Es decir,
cuando t observas y lees los textos producidos por los intelectuales
preocupados por la ciencia y estos temas, tienen este perfil organicista.
¢(Esto es lo que llaman, hasta cierto punto, una forma de naturalismo?
A eso llama Ballon, “el naturalismo de la tradicion” o el “tépico
naturalista”. Pero es un naturalismo peculiar, en el sentido que hay
algo asi como una fuerza previa a los discursos, y que lo tnico que
hacen estos es viabilizarla...

Una matriz que lo configura todo.

Entonces el atomismo vendria a ser un discurso artificioso, porque
no viabiliza esa realidad previa al discurso, que es “la naturaleza”.
Ahora bien, actualmente muchos aceptan que no es posible tener
una mirada desideologizada o una mirada que no esté situada en un
piso conceptual. Este “mirar” jesuita es suponer que existe “lo real”
y lo real tiene ciertas caracteristicas. A eso real, ellos le llaman “la
naturaleza”. Y esta naturaleza tiene caracteristicas no atomistas, no
“corpusculares” sino, mas bien, es como un “élan vital” que insufla
la totalidad. Probablemente, esta tesis o paradigma cientifico es el
que propugna Kirtchner en la orden jesuita. ;Qué tiene de moderno
esto? Bueno, primero, es obvio, que ha surgido en la época moderna.
Y segundo, el hermetismo vitalista de Kirtchner propone, como parte
de uno de los fundamentos de la teoria hermética, que los diferentes
saberes humanos son en realidad uno solo. Entonces la labor del
cientifico no es tanto experimentar y corroborar, sino estructurar, es
decir, es una labor mas hermenéutica, holista. Y en eso si se parece a
la escolastica, que tenia algo de eso. Cuando hay saberes vistos desde
un punto de vista de la totalidad parecen fragmentarios; entonces lo
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que hay que buscar es su conciliacién. En eso los jesuitas son catdlicos,
si por catdlicos entendemos la busqueda de universalidad.

De todas maneras, los jesuitas no son los tinicos que estan en este
contexto. Hay una lucha ideoldgica y politica. Por eso son expulsados.
Claro, eso ocurre por el cambio de la casa de Habsburgo en el siglo
XVIII que refrendaba toda esta cultura barroca, pero de todas maneras
existen los que vienen de otras corrientes. No has querido llamarle a
eso escoldstica ni tampoco ilustracién ni menos neocldsico. ..

Bueno, es que la tesis que sirve de fundamento historiografico es la
de los estudios de un norteamericano, Martin, que tiene un texto que
todavia no ha sido traducido del inglés y que trabaja la influencia
de los jesuitas en la educacion del Virreinato. Entonces, a partir del
proyecto jesuita que pretende copar la educacidn, y esto significa
crear colegios dirigidos hacia las élites criollas e indigenas, entonces,
aun cuando los jesuitas fueran expulsados ya quedd su universo
mental presente en todos aquellos a los que educaron. Aunque estos
no necesariamente formen parte de la orden.

¢Tu dirias que el papel que juegan los jesuitas en su llegada a América
del Sur es fundamental?

Si.

Incluso teniendo en cuenta las otras confesiones.

Si, porque las otras confesiones no tenian ese proyecto.

Pero estas eran, sobre todo, evangelizadoras.

Las otras eran mesianicas y evangelizadoras. Esta tiene un papel mas
politico: copar las mentes, de alguna manera.

(Podrias decir cudles son los textos filosoficos mas interesantes que
han salido a flote? ;Podrias decir, tres o cuatro? Me refiero a esta
revision ultima que han estado haciendo. Claro, todavia no puedes
llegar a conclusiones si no puedes enunciar ciertas preguntas, como a
lo largo de esta conversacién queda claro

Si. La seleccion, a través de este estudio encabezado por José Carlos
Ballén, hecha por tdpicos. Siguiendo el criterio de estos tdpicos, se
seleccionaban textos, en parte o completos, etcétera. No tengo el
universo de los textos en su totalidad, porque el mapa completo lo
tiene el propio Ballon. Pero si me acuerdo de algunos. Ha incluido en
la antologia, que pronto va a salir, partes del texto de Pedro de Peralta,
Origenes de los monstruos; otro de Nicolas de Olea sobre la fisica de
Aristételes; también otros textos de los hermanos Pefafiel que son
sobre metafisica. El que tradujo Angel Mufioz, que es un intelectual
espafiol que esta trabajando en Venezuela, y que estan trabajando un
grupo de estudiantes.

(Fin de la primera sesion)
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SEGUNDA SESION!

Augusto del Valle C [AdV].-. Primero vamos a plantear los temas que
habiamos estado tratando la sesién anterior. Basicamente se
desprenden, de ese didlogo, cuatro cuestiones. Una primera esta
vinculada a lo que Rubén Quiroz llamé aproximacién filosofica a
textos y temas que por convencion habian estado “bloqueados” para
la filosofia en el Pert. Estos temas son propiamente los que aparecen
en el nuevo canon que ha sido compilado en los ultimos 10 afios,
aproximadamente. Una segunda cuestion es el contexto que permite
que haya determinados pensadores que digan ciertas cosas, a eso
le llamé “contexto de colonizacion”. Porque este contexto tiene que
permitirlo, es decir, no es tan facil que en un entorno de esa naturaleza
un texto salga a la luz. Aunque sea un texto que circule al interior de
instituciones, igualmente. Porque durante algtin tiempo, al menos
al principio, la censura es muy fuerte con respecto a las cosas que se
publican y circulan. No hay que olvidar que existia, en ese contexto,
el tribunal del Santo Oficio. Una tercera cuestion fue apareciendo en
la sesion anterior a través de una evaluacién de la perspectiva de los
jesuitas, esto es, la del probabilismo. No entramos en detalles acerca
del probabilismo sino que mas bien enunciamos algunas ideas sobre
el papel que cumplieron los jesuitas en el contexto de Virreinato.
Una cuarta, es una preocupacion acerca de la ciencia, vinculada a
los jesuitas. Alli aparecieron dos cosas. Una fue la hipotesis de José
Carlos Ballon, esto es, la existencia de un primer naturalismo y una
segunda es indagar hasta qué punto la ciencia en el Virreinato debia
recurrir a especialistas que eran convocados de fuera del Pert, por
ejemplo, en el caso de los cosmografos. No sé si llamar a esto ciencia
o saber y en todo caso eso habria que aclararlo ahora.

Podriamos empezar precisando quién era el cosmografo que
Verénica Sanchez ha trabajado.

Verdnica Sanchez [VS].- Recordando mi tesis de licenciatura, me centré
en un pensador del siglo XVII, Juan Ramén Conink. La idea era
indagar los supuestos ontoldgicos de la matematica. Conink tiene un
texto titulado “La duplicacion del cubo y de la esfera”. Este texto
estaba en latin, por ello parte del trabajo consisti6 en traducirlo, lo
cual significé darme cuenta de que el latin que €l usaba no era un
latin clasico, el diccionario que usualmente uno usa para traducir

1 Participan: Alan Pisconte, Rubén Quiroz, Veronica Sanchez, Andrés Pifieiro y Augusto del
Valle. Lugar: casa de Augusto del Valle /Fundo Pando/ Lima, miércoles 30 de diciembre
de 2009.
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los textos cldsicos muchas veces no servia porque Conink usaba un
latin al que acertadamente Ballon califica de quechua-latin. Si bien
es cierto que Conink fue belga, es un latin acomodado a nuestra
realidad, a los modismos del lenguaje y del castellano de la época.
¢(Conink vino ya formado del extranjero?

Si. Lo que pasa es que en la época venir a América era lograr,
académicamente, un estatus. Aca estaba el trabajo por hacer. En
Europa ya tenian lineas de investigacion y temas de una agenda
propia. Lo rico e interesante es que aqui esas cosas estaban por
construirse.

(Conink era jesuita?

Si, un jesuita belga. El texto sobre el cubo y la esfera que estudié
corresponde a problemas clasicos de la matematica, esto es, ;cémo
lograr la duplicacion de un cubo? Entonces lo interesante es notar que
Conink deberia solo utilizar las matematicas clasicas y euclidianas.
Pero con ese tipo de matematicas no se puede resolver el problema
de la duplicacién del cubo. Y esto porque este problema no solo tiene
en cuenta el largo y ancho del cubo sino también el volumen. Y para
esto se necesitan ntmeros irracionales. En matematica clasica existe
la herencia griega y esta entra en contradiccién con lo que se necesita
para resolver el problema. Entonces, si bien se supone que Conink
estaba en una época en la que otros pensadores estaban dejando
de lado la matematica clasica para insertarse en las matematicas
modernas, eso no significa que él las haya seguido. Estaba aferrado
a las matematicas euclidianas. Y desde esa ubicacion queria resolver
el problema del cubo y la esfera. Esto te lleva a sumergirte en toda
la discusion ontologica que surge de las matematicas, esto es, ;por
qué dejar los supuestos ontoldgicos griegos para asumir los nuevos?
Conink es reacio a aceptar esos nuevos supuestos. Entonces, una
mirada superficial podria decirnos que Conink era un pensador a la
antigua que no conocia las tesis modernas que ya se estaban dando
en las matematicas. En realidad Conink si las sabia. Habia toda una
discusion en el &mbito internacional con los demas pensadores que
hacian matematicas modernas.

¢(Europeos en lo basico?

Europeos, claro. Pero él por alguna razon, aunque era conocedor de
las tesis modernas, no queria usarlas del todo.

AdV.- ;En qué influye el hecho de que ese texto que mencionas haya sido

VS.-

escrito en un contexto local?
Influye el hecho de que en la Colonia misma se bebe de las ideas
platénicas y aristotélicas. Conink debe haberse sentido muy
comprometido con este tipo de pensamiento. Y por ello el no asumir
del todo las tesis modernas.
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VS.-

A aferrarse, no en el sentido de hacerlo por una simple terquedad,
sino a seguir las corrientes de pensamiento griego para la resolucion
de ese problema de la matematica. Creo que eso si es importante,
porque ahora que estoy investigando a Cosme Bueno, que ya es un
pensador del siglo XVIII, noto que €l todavia tiene ese compromiso
de seguir con el pensamiento griego. Cosme Bueno desarrolla temas
que tienen que ver con la fisica, por ejemplo con el aire y con “el
arte de volar”, que es un tema que le ha interesado a Rubén Quiroz.
También tiene por alli un texto, “Disertacion sobre los antojos de
las mujeres prefiadas”, que esta vinculado a la medicina. Eso nos
lleva a indagar acerca de sus presupuestos sobre la naturaleza, el
hombre y el alma. Y a pesar de que se encuentra en el siglo XVIII y
uno podria creer que tiene una concepcién que en términos generales
es moderna, esta no lo es del todo, porque €l todavia asume para
explicar la naturaleza, el hombre y el alma, presupuestos griegos que
provienen de Aristoteles, basicamente. Por ejemplo, para explicar el
alma esta recurriendo a la tesis de Aristételes. Me parece que prima
lo que Augusto del Valle estaba mencionando en la sesién anterior,
esto es, el organicismo. Cosme Bueno considera que la naturaleza no
puede ser del todo explicada, que hay algo de Dios alli...

AdV.- ;Cosme Bueno también era jesuita?
Alan Pisconte [AP].- Cosme Bueno cita fuentes jesuitas en sus textos. Cita,

VS.-

AP.-

VS.-

por ejemplo, un texto que parece una suerte de revista o suplemento
que auspiciaba la orden de los jesuitas que son Las Memorias de
Trevaux. También cita El Mercurio, pero no El Mercurio Peruano,
pues este no existia atin, claro. El habia nacido en Espatia, pero viene
alos 11 6 12 afios al Peru.

Claro, él se habia criado aqui, a diferencia de Conink. Alan descubrid
el texto “La cuadratura del circulo”, que fue escrito por Cosme
Bueno.

Era una carta que estaba en uno de los archivos de la biblioteca
de San Marcos. En ese archivo habian compilado un conjunto de
textos, algunos andénimos. Este era anénimo, pues no decia quién era
el autor. En verdad se trata de una carta de respuesta. Se requeria
saber algo del contexto, una labor historiografica muy simple que
en realidad no requeria de mayor esfuerzo metodolédgico. Y esto
porque al final de la carta se consignaba la fecha. Esto por un lado.
Pero por otro lado en el texto se decian ademas cosas del tipo “Como
cosmografo del reino yo digo...”. Cosmégrafo del reino, afio 1768, no
habia otra opcidn, jTenia que ser Cosme Bueno!

La cuadratura del circulo es otro problema clasico de las matematicas.
Lo que Cosme Bueno dice es que este problema no lo podemos
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resolver porque somos simples hombres y nuestra razon es limitada,
solo Dios podra enfrentar problemas tan dificiles. La razon humana
que Dios nos ha dado tiene tipos de problemas que esta no puede
resolver. Es decir, hay una cuestion que lo lleva a apelar a la fe, a
Dios, incluso siendo cientifico.

Rubén Quiroz [RQ].- Me interesa preguntarte acerca de Santiago de

VS.-

AdV.-

VS.-
AdV.-
AP.-

RQ.-

Céardenas. Cosme Bueno, que era alguien que estaba regentando lo
institucional en Perti, cosmdgrafo y catedratico de matematica prima
en San Marcos. Es interesante como él defiende todo un sistema, todo
un paradigma, contra algo que de pronto aparece, lo que en términos
kuhnianos seria una “anomalia”, me refiero a las ideas de Santiago
de Cardenas. Hay un texto que me pas6 Alan Pisconte que tenia que
ver con esto, con la defensa de un concepto de “volar” y se referia
a la navegacion aérea, a diferencia de otras ideas que se usaban
en la época. ;Podrias resumir la posicion de Cosme Bueno en esta
discusién?, una discusion que para mi tiene los visos de “clasica”,
al menos aqui en Pert, y que trata sobre “El arte de volar” en Pert.
Cosme Bueno tiene una “replica” a la “Disertacion sobre el arte de
volar”...

Sobre ese texto “El arte de volar” no he trabajado. Me he dedicado
mas a la “Disertacion sobre los antojos de las mujeres prefiadas”.
Pero en general tienes razon, podria decirse que Cosme Bueno tiene
un problema con el cambio de paradigma y se queda, otra vez, con
las formas de pensar que corresponden a una ciencia aristotélica.
Cosme Bueno apelaria a las definiciones ideologicas, decir algo como
“volar solo pueden hacerlo los pajaros, las aves, Dios lo ha dispuesto
asi, que el hombre trate de hacerlo supondria recurrir a ciertos
mecanismos superficiales...”

Y estos cosmdgrafos que eran contratados para venir al Virreinato ;a
todos se les daba una ctedra en la Universidad de San Marcos? Y en
ese caso ;qué ensefiaban?

Conink ensefiaba matematica.

(Qué funciones desempefiaba un cosmografo?

El cosmdgrafo era, para usar una expresion cotidiana local, un “mil
oficios” cientifico. Cosmografo del reino significa que era como
una especie de asesor cientifico del virrey. Entonces el virrey le
podia consultar a él cosas como “mira, aqui hay un loquito que esta
escribiendo sobre el arte de volar, que tiene como proyecto construir
una maquina voladora”. Pero no solo es cosmografo del reino sino
también el matematico de la catedra de Prima Matematica en San
Marcos.

Se trata de la catedra principal vinculada a la ciencia, al menos en San
Marcos.
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Andrés Pifieiro [APM].- ;Y no influye esto en los cronistas?

AP.-

APM.-

AP.-

VS.-
AdV.-

AP.-

AdV.-

AP.-

RQ.--

Ese es otro discurso.

Pero también, los cronistas plantean algunas nociones que podrian
vincularse a lo discutido por los cosmdgrafos.

Ya. Por ejemplo algunos cronistas del siglo XVIII, son también
cosmografos. Pero cuando escriben, basicamente escriben como
“oidores” de algun acontecimiento.

Se dedican mds a un trabajo descriptivo.

Me parece importante ver las limitaciones del saber en el Virreinato.
Digamoslo ast: el saber “occidental” llega a partir de un determinado
momento. Hemos estado hablando mucho de los jesuitas porque
Alan Pisconte relataba el perfil intelectual de ellos a diferencia de
otras ordenes que estaban mas vinculadas a otro tipo de trabajos.
Pero los limites del saber estan, por ejemplo, vinculados a cémo
pueden formarse aqui hijos de espafioles en el Virreinato y hasta
qué punto pueden formarse en la ciencia o no. Es una paradoja
institucional el hecho de que al no tener a estos profesionales de la
ciencia, ellos tengan que traerlos de Europa. Y estos profesionales
de Europa, a su vez, tengan casi por obligacién, que asimilarse al
modelo de pensamiento vigente aqui, quiza a contracorriente de las
propias capacidades aprendidas, e incluso de la propia racionalidad
cientifica moderna. ;Qué piensan de esto?

A raiz de lo que acabas de comentar se me ocurre lo siguiente. Por
ejemplo, en la filosofia latinoamericana siempre ha habido esta
natural necesidad de buscar intelectuales europeos. Y cuando se
piensa en intelectuales europeos, se piensa en espafioles. Algo similar
sucedia en las colonias o en las provincias de ultramar, para no
utilizar el término “colonia”. En estas provincias habia una natural
distribucién intelectual. Alguien que habia tenido una formacion
en Espafia no sentia que estuviera yendo a otro lugar cuando venia
a una universidad de ultramar. Era simplemente, como pasar de
la universidad de Nueva York a la universidad de Los Angeles.
Entonces era solo una distribucién geografica.

Hablo de “Virreinato” porque es la manera como los historiadores
se refieren a la época; y lo hacen porque ellos mencionan, de
manera inmanente, el modo como la gente que vivia en esa época
se referia a si misma, y esto resulta claro al trabajar con documentos
provenientes de ese contexto. En cambio, la “colonia” es como una
categoria posterior que posibilita una lectura politica del Virreinato.
He visto que los historiadores utilizan de manera indiferente el
término “Colonia” o “Virreinato”. Quizd aqui seria interesante
cederles la palabra a los historiadores para saber algo mas acerca de
esto...

El asunto no va por el lado de esa discusion, que considero “histdrica”,
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ademés no la vamos a resolver ahora.

A mi me parece que seria clarificadora.

Siempre es bueno tener precisiones sobre los términos.

Ya. Pero el asunto es que quiero ir al ntcleo de algunas preguntas
que habia propuesto Augusto. No digo que responder a la pregunta
de cémo hablar acerca de la época, de si “Colonia” o “Virreinato” no
sea clarificador, lo que digo es que, con respecto a la conversacion,
esta cuestiéon no es pertinente. Me preocupa, en el planteamiento
de esta sesion, la tercera cuestion, esto es, el papel de los jesuitas.
En eso, en términos de una bibliografia filosofica estricta, creo que
el aporte de Maria Luisa Rivara de Tuesta es importante. Ella hace
una buena descripcion, tomando incluso los elementos histdricos
sobre la pedagogfa. Esto lo encarna en José de Acosta. El seria el
gran héroe jesuita. Esta, ademas, es su tesis del bachillerato y su tesis
de doctorado. Lo traigo a la discusion por la influencia que tienen
los estudios historiogréficos filosdficos, como es el caso de Augusto
Salazar Bondy o del propio David Sobrevilla. En términos de la etapa
que estamos discutiendo, ellos siempre mencionan a José de Acosta.
Pero es ella, Rivara, quien enfatiza la cuestion de la pedagogia
y quien abre la discusion sobre la importancia intelectual de los
jesuitas. Su tesis introduce y separa el papel de las 6rdenes religiosas.
La importancia, tanto en la ejecucién del plan de catequizacion que
sabemos todos que es producto del Concilio de Trento y, segundo
lo que ella asume de cara a la modernidad, que es una distincion
ontolégica sobre el estatus del indigena, que pareciera ser una
distincién meramente lascasiana. Pero para ella, en el caso preciso
de la Colonia o del Virreinato peruano, la distincion era importante
en términos pedagdgicos. Era importante concebir una ontologia
distinta, y ese serfa, precisamente, el lado “erasmista” y “humanista”
de Bartolomé De Las Casas.

Y qué significa en este contexto, que Rivara “enfatice” la cuestion de
la pedagogia?

Rivara dice que José de Acosta es un humanista reformista

Si, asi lo califica.

Pero, ;“pedagogico” significa “humanista” en este contexto?

Si, claro, eso es lo que ella sostiene. Incluso hay un trabajo que ella
titula “La pedagogia de José de Acosta”. Con eso abre su tesis.

iEl problema es hacer la equivalencia entre lo “pedagogico” y lo
“humanista”!

O también la pedagogia definida, en este caso, como erasmista, se
desprende mas bien, por una ola cristiano-catdlica que asume José
de Acosta. Y sin embargo esta es una tesis que comparte con mucha
gente...
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Y esa pedagogia, ;como asi es humanista?

Sospecho que la tesis de Rivara, como ella siempre decia en el
posgrado y la repetia como un mantra, es basicamente decir que
Acosta es humanista. Por ello es que la mayoria de investigaciones
que ella hace y que también propicia, es del tipo “Polar y la condicién
humana”, “Mariategui y la condicién humana”. Este estribillo....
Alan tiene razén. Cojo su idea principal. Y alli si le encuentro mayor
sentido a su pregunta, que es jcomo entender a José de Acosta
como un humanista reformista?, y con esa linea construir toda una
tradicion de reformistas en el periodo virreinal. E incluso llegar
hasta el siglo XIX con ese planteamiento. Entonces, si es importante
que nos preguntemos en la discusion si esto es cierto o no. Estoy de
acuerdo con esa posicion de Alan.

Por lo que le he escuchado a Rivara, ella se refiere a que, mientras
Sepulveda y otros eran retrogrados, en términos morales...

Rivara también critica por lo mismo a Bartolomé De las Casas...
Rivara dice que mientras Sepulveda y otros eran retrégrados,
en cambio Acosta si que era progresista. Una suerte de proto-
izquierdista. Cuando uno lee a Acosta, es cierto que hay una posicion
moral mas rica e incluso confusa diria yo. En cambio si uno quiere
verlo desde una perspectiva del paradigma humanista-reformista,
no encuentra un humanismo ni un reformismo claro en sus textos.
Hay un punto alli, que es la disputa que correspondia a las diversas
oOrdenes religiosas, es decir, la vision jesuita tiene sus héroes y sus
relatos, pero que desplaza toda la experiencia dominica, como
es el caso de De las Casas. La franciscana, dentro de ese punto de
vista, practicamente desaparece. Las 6rdenes mendicantes tienen
esa supuesta opcion “no intelectual” para la catequizacion. Los
jesuitas son al revés, son intelectuales que ejercen su papel desde el
logos. La pregunta que hace Alan es ;no serd que le estas haciendo
caso a la idea —jesuita ella misma- de concebirse ellos como los
grandes pensadores, los grandes transformadores incluso de todo el
Virreinato? ;No seria eso una suerte de complejidad que aparenta
modernidad, cuando en el fondo mas bien lo que hace es legitimar un
problema de coordinacién de hegemonia entre drdenes religiosas?

AdV.- Espera. Tengo la impresion que en la sesion pasada habiamos logrado

AP.-

definir el papel de los jesuitas como progresivo frente a otras ordenes
aqui en el Virreinato y regresivo frente al contexto europeo en donde
la racionalidad cientifica tenia otras posibilidades dentro de los
contextos sociales y politicos a partir del despotismo ilustrado, sobre
todo ya en el siglo XVIIL...

Yo corregiria eso. Sobre todo eso de “regresivo con respecto a
Europa”, pues considero que es una frase en deuda con esa idea de
que “o progresamos o retrocedemos”. Creo que los jesuitas logran
constituir una tercera via, con respecto a...
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¢(Cuales son las otras dos vias?

Las dos vias anteriores son, la primera, la via antigua, y la segunda la
via moderna. Creo que el jesuitismo construy¢ una plataforma.
¢Tanto asi?

[Se acaba la cinta, y se desarrolla un intercambio de ideas que quedan
fuera de la grabacion]

AdV.- Estdbamos hablando del papel de los jesuitas. La relacion hacia

RO-

AdV.-

RQ.-

AP.-

adentro, hacia el propio Virreinato, su papel; y la relacién con Europa.
La hipotesis de Alan es que ellos realizan un trabajo en dos
dimensiones. Por un lado una poderosa carga tedrica, jesuitica, que
en teorfa al menos, habria impactado en la formacion social. Y la
segunda es que esa hipotesis, es decir, ese impacto, es una alternativa
a lo que €l ha denominado la via antigua, pero también a la via
moderna. Y Alan dice que ese es uno de los factores para graficarnos
una suerte de constante de fondo. Seria interesante que la desarrolle,
entonces.

La hipotesis es interesante porque uno ve cémo lo que se discute en
Europa, por ejemplo en Francia, entre los antiguos y los modernos
[la famosa querelle des anciens et modernes] es muy importante. En la
universidad donde trabajo hay poca bibliografia francesa de esta
polémica, no sé por qué. Bueno, la hipdtesis es que, entonces, en esa
polémica hay dos posiciones. O se asume la via de la antigiiedad o
sino la via moderna. Tengo la impresion de que en las humanidades,
por ejemplo, cuando Baudelaire en el siglo XIX dice que no existe el
progreso en el arte, estd diciendo que finalmente lo importante es la
utopia de la felicidad. Los seres humanos buscamos la felicidad y eso
es indiferente, hasta cierto punto, del contexto de época. Entonces, la
via de los antiguos, podria ser, por ejemplo, el clasicismo. En cambio,
la via de los modernos es otra cosa, es la via del progreso. Pero
regresando a la posicidn de Alan, ninguna de estas dos vias daria
cuenta del posicionamiento de los jesuitas.

Mi preocupacién estd alli. También serfa esta otra jde qué via
moderna estamos hablando aqui? Cuando en realidad lo que habia
era solo un modelo conceptual y practico dado por la via antigua,
por usar ese término bastante global. ;Sobre qué tercera via podia
hablarse, en todo caso?, ;cudl es la propuesta alli? Quiza podriamos
restringirnos solo al Perti para no querer abarcar tanto.

La respuesta filosofica tendria que seguir la pauta de que si es
verdad que la filosofia es basicamente decir que no se sabe algo, al
menos en principio, lo jesuitas no son antiguos. La antigiiedad es la
escolastica y es fuerte en la tradicién espafiola. Hasta en el mismo
José de Acosta hay una critica fuerte a la cosmologia, la ontologia
y la moral aristotélica. Por ejemplo, Acosta es conciente de que el
universo aristotélico tomista que la hispanidad habia heredado no
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RQ.-
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RQ.-

basta para dar cuenta de las novedades que ocurren en América.
Y, en general, las novedades que habia abierto la circunnavegacion
del globo. Entonces, lo aristotélico-tomista no ayuda a responder
estas novedades: la aparicion del capitalismo, las nuevas culturas y
geografias, los nuevos cielos también. Hay demasiados problemas
que desbordan el paradigma aristotélico. Parece ser que la solucion
que plantearon los jesuitas fue la apropiacion de la tradicion que
hemos llamado, en términos generales, el “organicismo”. Y esta
solucién es una mezcla. Me atrevo a decir que hay alli un fuerte
componente proveniente del vitalismo de la tradiciéon médica
de Paracelso. Toda esta tradicion proviene de Alemania. Y, por
otro lado, este vitalismo germano se alimenta de ciertos insumos
organicistas que también estan presentes en Aristoteles. Entonces no
se trata de desechar a Aristoteles, simplemente. Sino que se trata de
coger algunos elementos que estan en la cosmologia aristotélica y
combinarlos con elementos nuevos.

¢Para ti es este modelo el que se instaura aca, en el siglo XVI?

Si. Este vitalismo viene de toda la ola cultural neoplaténica del
Renacimiento.

Ya, pero, retomando el tema que se habia planteado al discutir las
ideas de Rivara, tenemos frente a nosotros una situacion paradéjica.
Alan colocaba esto, en la sesién pasada, como algo que ocurre al
margen del discurso, como algo “real” que de pronto toma por
asalto a la razon. Y entonces las personas no pueden dejar de pensar
como piensan. Si seguimos con esa pauta la Rivara estaria, todavia,
de rehén de esa misma situacién. Y estarfa utilizando el credo
jesuita para hablar de los jesuitas. Por eso es que pensaba que el
planteamiento de ver hasta qué punto hay cabezas filosoficas que
piensan textos no filosoficos o cabezas filosoficas que piensan textos
filoséficos puede ayudar a esclarecer esa situacion porque ti puedes
tomar paradigmas, por ejemplo, de Michel Foucault, para hacer un
andlisis, también filosofico, de una época, del siglo XVI 0 XVII, en fin.
Estas ventilando, por decir asi, esta situacion de entrampamiento, o
supuesta situacion de entrampamiento.

Pero la propuesta de Alan es al revés, es decir, que los textos mismos
son filoséficos, mas alla de que uno use o no un método filosofico
para aproximarse a ellos. O sea, lo que ha encontrado es que la
discusion en esos términos proyecta una necesaria aproximacion de
ese tipo a la filosofia. ..

Sé que ese es su planteamiento. Pero también, al mismo tiempo, una
aproximacion filosofica puede ser las dos cosas. Es posible que ta
coloques textos filosoficos al costado de textos no filosoficos.

Pero lo segundo no era posible hasta hace algunos afios. Se decia para
lo segundo, que simplemente no existia la filosofia. Puedes tener el
modelo, de Foucault o de Jacques Derrida, el que quieras, pero lo
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que se esta sefialando, con la aparicion de los textos mismos, es que
ellos ya interiorizaron una discusion filoséfica. Eso es lo que se esta
sefialando cuando uno se va acercando a los titulos que se investigan.
Eso eslo que noto. Eso para mi es un gran avance. Yano esta situacion
en la que el sujeto coge un modelo filoséfico para aplicarlo en un
objeto de estudio equis, sino que los propios objetos de estudio de
esta etapa producen un debate. Y esa esfera, es filosofica. Eso es algo
que no se habia visto antes. Creo que sefialé hasta qué punto hemos
logrado una precision historiografica nueva.

AdV.- Si, pero ese “producir un debate” estd demasiado librado a una

RQ.-
AdV.-

AP.-

VS.-
RQ.-

AP.-

situacion de autonomia o libertad, cuando es obvio que el contexto del
Virreinato no lo es. Es decir, la circulacion de textos esta restringida,
la escritura misma es un ejercicio complicado, politicamente
complicado. Y, por ultimo, ese debate, ;es realmente un “debate”?
Pero eso no es exclusivo de la filosofia en el Virreinato...

No, pero hay contextos y contextos. La modernidad te da cierta
libertad, el mercado te da cierta libertad...

A mi me gustaria exagerar la postura de Augusto. Creo que estas
pensando lo siguiente “Si el contexto es represivo, ;como puede
haber filosofia? Pero lo mismo se aplica a la época medieval, que
era mucho mas represiva; eso no impidié que se formen estructuras
institucionales que adhieran espacios de debate, aunque estos debates
igual estaban atravesados por el planteamiento politico-cultural.
Ahora bien, afiadiria algo nuevo al contexto virreinal o al contexto
de las colonias o de las provincias de ultramar. Lo siguiente. Una de
las criticas -y eso es lo que va a hacer que la reforma borbdnica tome
cuerpo- es que en las provincias de ultramar toda era mas flexible
que en la propia metrdpoli. Es decir, que la critica de las provincias
de la metrdpoli a las de ultramar era que en estas todo se flexibilizaba,
hasta tal punto que, practicamente, ir al trépico era liberalizarse.
Alli es donde encaja muy bien la concepcién del probabilismo.

Y eso, Alan, lo ves claramente en el Apologético a favor de Don Luis de
Gongora y Argote de Juan Espinoza Medrano (el Lunarejo). Es algo
que no se hacia en Espafia. Nadie habia tomado el partido por Luis
de Géngora y lo toman aca en el Perti. Y eso era a contracorriente de
lo que ocurria en la metrépoli.

Y cuando Gonzalo Portocarrero, toma el ejemplo de la “transgresion”,
que es un término psicoldgico y psicoanalitico, en las tradiciones de
Ricardo Palma acerca de las Encomiendas, comienza a aplicarse —
quiza de manera no académica- el probabilismo. Cuando el Virrey,
por influencia de De las Casas, decreta las Leyes Nuevas, en
estas se le quita la propiedad intrinseca de las encomiendas a los
encomenderos. Ahora bien, el Virrey recibe la Real Cédula, y hace
toda una ceremonia de transgresion, segtin Portocarrero, que es decir
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“acato pero no cumplo”. En las provincias de ultramar habia esa
idea, la idea de que todo lo que esta fuera de la metropoli estd a la vez
fuera de la norma. Las provincias de ultramar estaban atravesadas
por una ontologia de lo que se pervierte, de lo que se cambia, de lo
que se transgrede.

AdV.- Estaban en un borde, claro. Pero en verdad no hablé para nada de

AP.-
AdV.-

RQ.-
AdV.-

VS.-

AdV.-

RQ.-
VS.-
AdV.-

“filosofia en contexto de represion”. Hablé de un contexto del
Virreinato y en algunos momentos he hablado del contexto de
colonizacion. Para mi eso significa que lo que se da en ese contexto
lleva la marca del entorno. Por ello, insisto, las cosas que se publican
y circulan, circulan de determinada manera. Esto no quiere decir que
la filosofia vaya...

A estar encorsetada...

No sé si encorsetada sea la categoria. Lo que digo es que los textos
circulan de determinada manera y no estoy seguro hasta qué punto
la idea de “discusién”, que es bastante moderna, pueda ser usada
alli. Hay jerarquias, canales. El propio cronista Guaman Poma de
Ayala, cuando escribe sus crénicas, se las dedica al Rey y esto es un
indice acerca del valor que queria darle a su texto, en fin.

Pero esas son solamente formas...

Este contexto que se desplaza hasta un borde [de transgresion] tiene
su forma de circulacién de textos, sin duda...

Entiendo que la pregunta de Augusto acerca de si hay textos
filosoficos o textos no filosoficos nos remite a algo que hubo en el
Perti en su momento. Por ejemplo, al analizar el texto de Conink y
ahora el texto de Cosme Bueno, vemos que Conink para hablar de
matematica parte de supuestos filosoficos matematicos o Cosme
Bueno para hablar de mujeres, parte del tema del alma y para ello
debe tener una base filosdfica. Para hablar del alma tiene que tener
una base filosofica. Entonces, a mi me parece que si son textos
filosoficos, porque para hablar de dichos temas tiene que haber una
base filosdfica. Y eso, a la vez, promueve debate.

Sipues. Perolo interesante alli es la relacion entre los textos filosdficos
y los que no lo son.

Y la complejidad

Y ;como los reflexionas?

Por ejemplo, las crénicas. Entonces lo importante es, precisamente, la
relacion entre los textos filosoficos y los que no lo son. Durante mucho
tiempo, siguiendo la hipotesis de Rubén y de la anterior sesion, estos
textos filosoficos no han sido estudiados. Se han estudiado otras
cosas, y se ha recibido el aporte de los Estudios Literarios y de las
Ciencias Sociales. Pero esa “textualidad” es cualitativamente distinta
a la de estos textos. Y el vinculo entre estos y los otros es lo que me
resulta interesante, desde luego, con el contexto.
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AP.-
AdV.-

VS.-

AdV.-

AP.-

AdV.-

AP.-

AdV.-
AP.--
RQ.-
AP.--
AdV.-

RQ.-

AP.-

Conversacién acerca de la filosofia en el Virreinato del Pert

¢(Cuales serian esos textos no filosoficos?

Una crénica de Guaman Poma seria un texto no filos6fico.Ahora
bien, ;Puedes hacer una lectura filoséfica de estos? Si, claro, porque
puedes encontrar los supuestos neoplatdnicos de Garcilaso, por
ejemplo.

(A qué nos llevaria eso?, ja una hipotesis en la que la tradicion
filosofica se ha descuidado también los textos no filoséficos?

La hipétesis con la que hemos estado trabajando es al revés. Es decir,
que desde hace diez afios, aproximadamente, la filosofia estd entrando
a dar un nuevo canon en una zona en donde tradicionalmente no lo
habia hecho.

Con respecto a como se armaban las comunidades de discusion.
Primero que Espafia era “el” imperio. Al publicar en Amberes y los
Paises Bajos, ellos se sentian parte de una comunidad global. Ellos
sentian que era normal. Y segundo, supongo que es verdad que en la
modernidad estd la idea de que se puede discutir democraticamente
y de manera horizontal.

La utopia de la modernidad es el espacio para la deliberacion de
ideas. Un poco la utopia de la filosofia moderna.

Pienso que la discusion era mas aristocratica en la tradicion
latinoamericana de esta época. Habia comunidades, pero estas eran
letradas. Los griegos discutian y no eran modernos, pero no era una
discusion popular. Siempre Platon, o el personaje de Platon, Socrates,
tienen tiempo para ello...

Aristofanes, en Las Nubes, se burla de esa perspectiva del fildsofo...
Esa es una burla de alguien que no pertenece a la Aristocracia.
Ademas es un género que no esta siendo protocolar, claro.

La comedia.

La comedia como género siempre tiene ese gancho interesante con lo
popular.

Acé en el Virreinato también habia géneros de ese tipo que van por el
lado de la comedia.

(Cémo se llama el tipo que se burlaba de los dentistas?

APM.- En Shakespeare, el bufén es el que dice siempre la verdad, y todos los

RQ.-

demas estan siempre fingiendo.

Por ejemplo, hay un texto notable que es importante sefialar. Diente
del Parnaso de Juan del Valle y Caviedes propone un arte poética para
el virreinato. Nosotros tenemos una fuerte tradicion satirica. Aqui
probablemente se fundan las primeras criticas al poder, hay varios
ejemplos claves. La discusion misma de Cosme Bueno con Santiago
de Cardenas es en términos argumentales. No es que se lo despache.
No lo aplasta. El publica, lo escuchan y, ademds, en términos
publicos, y alli esta el debate. Y es en la universidad, en San Marcos.
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AdV.- ;El espacio para el debate es la universidad?

RQ.-
APM.-

RQ.-

APM.-

RQ.-
APM.-

RQ.-
APM.-

RQ.-
APM.-

RQ.-

APM.-

Si, es el espacio natural para ello.

Eso es lo que me llama la atencién en el debate entre Bartolomé de
las Casas y Ginés de Sepulveda. Uno, por la naturaleza misma de la
polémica. Dos, el hecho de que casi no se ha polemizado en filosofia
aqui en el Pert. Uno puede rastrear los debates en arte o en literatura
y son de mayor nimero que los de filosofia.

Pero la hipétesis trata de responder a la pregunta ;por qué no hemos
llegado a eso? Por eso insisto en lo de Santiago de Cardenas, porque
eso si estd vinculado a una tradicion de discusién. La discusion
entre Sepulveda y De las Casas eclosiona en toda Europa, viene a
darse, por ejemplo, en la Universidad de Salamanca, en Alcald de
Henares, en un debate publico. Esa es la tradicién que seguimos
aca. Esa metodologia de contrastacién argumental en esa institucion
universitaria se repite aqui. Mi hipdtesis no es que no la hayamos
tenido, sino que la investigacion no ha llegado hasta tal punto...
Para afirmar que hay una serie de tradiciones...

Que estamos reconociendo recién.

Esta bien, de acuerdo. Concediéndote eso, ;te atreverias a decir que
lo que se decidi6 en Valladolid fue lo mismo que se decidi6 en las
polémicas que se sucedieron después? Porque lo que se decidid
alli, entre Septlveda y De las Casas, fue tremendo, fue una cuestion
acerca de la naturaleza del propio indigena. No solo el debate de que
si la filosofia es posible en América Latina o de que si en esta parte
del mundo, segin Aristoteles, debia haber fuego pero en verdad
habia gente, etcétera; sino lo importante es lo que se decidi6 en esta
controversia.

Claro, hay politicas de estado y otras que no lo son

En efecto, las polémicas que se han sucedido han quedado
circunscritas al &mbito académico. Pensemos en las polémicas entre
David Sobrevilla y Miguel Giusti a fines de la década de 1980, o las
de Leopoldo Zea y Francisco Mir6 Quesada en la década de 1960.
Pero en el fondo es la misma discusion.

No sé si las repercusiones son mayores o menores. Creo que el
impacto debe ser distinto.

Cuando he revisado -y seguro ustedes también— los Concilios
Limenses, estos concilios siguen la tradicion universitaria o
institucional, digamos. En este caso, estamos ante la influencia del
Concilio de Trento. Y alli se decidié gran parte de la agenda politica
virreinal.

Es interesante lo que dices. Pero por ejemplo, la polémica entre Victor
Raul Haya de Torre y José Carlos Mariategui. Alli se deciden cosas.
La historia va a ser distinta después de eso.
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AP.-  Se deciden cosas en la politica peruana...

APM.- Esarepercusioneslaqueamimeinteresa. Paradecirloinmediatamente
(Por qué nuestros filésofos no han tenido la repercusiéon que si han
tenido nuestros poetas? Quiza ambos debatieron, de acuerdo, ;pero
por qué no han tenido esa repercusién? César Vallejo, por ejemplo, es
estudiado internacionalmente.

RQ.-  Pero ;como, en qué sentido estas pidiendo la “repercusion”?

APM.- Repercusién, por ejemplo, desde el mismo nombre de las calles hasta
las respuestas de una persona a la que le dices, “dame 10 nombres
de filésofos y dame 10 nombres de poetas”. Me refiero a todo tipo de
repercusion, a todo nivel. El nombre de las calles, el nombre de los
colegios. Todo, incluidos los monumentos.

AP.-  Te refieres al imaginario popular

RQ.- Que ahora ha sido cambiado por el impacto de la gastronomia...

APM.- Eso no lo ha hecho la filosofia

RQ.- A mime parece que la filosofia es impopular, en si misma.

(Fin de la segunda sesion)
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TERCERA SESION!

Augusto del Valle C [AdV].- Propongo que retomemos el tema de la
participacion de los jesuitas en el Virreinato. Este discurso estaria
vinculado a su protagonismo politico y cultural. El debate en torno
a ellos resulta ser politicamente interesante hasta ahora, porque tu
puedes decir, mas bien, que el hecho de que el Virreinato se asiente
en estos territorios tiene que ver con una funcién que cumplian los
jesuitas de una cercania con los indigenas de élite, por ejemplo los
colegios para caciques o cosas asi. Entonces hay como un proceso
de estabilizacion que crea ciertas condiciones que son locales; tales
condiciones no necesariamente estan vinculadas a las élites de los
espafioles que vienen aca. Hay una pugna y en un momento dado
ello se vuelve insoportable y entonces tienen que salir. Supongo que
hay un debate acerca del significado politico de esto.

Rubén Quiroz[RQ].- Entonces, para comenzar hoy, ta propones dos
preguntas.

AdV.- Para comenzar, porque hay otras cosas que podemos discutir
después.

RQ.- Son interesantes, pero creo que son muy largas.

Alan Pisconte [AP].- Propongo que mas bien hoy nos concentremos en una
sola pregunta. Empezaria por algo que mencionaste, y como pregunta
la plantearia asi: ;como aparece la ciencia en el Virreinato? Me
gustaria tomar de ejemplo lo que Verénica Sanchez estuvo trabajando
y también lo que actualmente esta trabajando. Primero Conink y
luego Cosme Bueno, con respecto a las matematicas. Estoy saltando
varios aspectos por lo siguiente: esta ciencia naturalista [que desde
el inicio del Virreinato se hace presente bajo modelos aristotélicos]
y que José Carlos Ballon ha llamado “el tdpico naturalista” parece
no tener vinculacién directa con las matematicas. Sin embargo yo
me atreveria a decir que si la tiene. El aspecto neoplaténico del
Renacimiento fue el que aportd el background matematico, del que
luego se va a gestar, en Europa, un movimiento de corte mecanicista
y atomista. Los cosmografos del Virreinato tenian el acercamiento
matematico que provenia de esta tradicién del Renacimiento, que
calificaria como vitalista. El texto de Conink, sobre todo, tiene esa
mirada platénica de las matematicas.

AdV.- Esta bien, ;Pero no dirfas que aqui, en el Virreinato del Pert, esa
mirada platénica estaba luchando a contracorriente? Es decir en un
ambito de instituciones y de creencias que no le favorecian...

1 Participan: Alan Pisconte, Rubén Quiroz, Veronica Sanchez, Andrés Pifieiro y Augusto
del Valle. Lugar: oficina de Rubén Quiroz en Miraflores; Lima, viernes 22 enero de 2010
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RQ.-

AdV.-

RQ.-
AP.-

AdV.-

AP.-

Conversacién acerca de la filosofia en el Virreinato del Pert

En el Perti, no. Alan estd planteando un escenario de discusion. El
cosmoégrafo Conink es de fines del siglo XVII...

A contracorriente significa que tiene que adaptarse a las condiciones
locales y tiene, por ejemplo, que limitarse a las cosas practicas y no
entrar en honduras teologicas...

iPor el contrario!

El texto de Conink se plantea el problema de la duplicacion del
cubo. Y este es un tema clasico de la geometria. Si por “hondura”
entendemos una cosa especializada...

Por “hondura” entiendo aqui una discusién metafisica y teoldgica,
obviamente...

Ya, pero para mi hay dos honduras. La del especialista por un lado,
pero también hay una hondura ontoldgica, por el otro. El texto
de Conink juega con dos frentes. Primero el tema especializado
en si mismo, que es el de la duplicacion del cubo y, segundo, por
el tratamiento que él hace, el tema va quedando vinculado a la
cosmologia. Bueno, en todo caso, esa era la tesis que planteaba
Verénica en aquel momento. En aspectos generales diria que es una
hipétesis que se mantiene. Para decirlo en términos muy gruesos
ahora: los problemas clasicos de la geometria que ya la academia
platonica tratd, que son la duplicacion del cubo, la cuadratura del
circulo y la biseccion del angulo, estos tres problemas tenian que ver
con algo que también la escuela pitagdrica y la academia platdnica
se habian percatado. Lo que en la jerga matematica contemporanea
se llaman los nimeros imaginarios o irracionales. Cuando Conink
retoma este tema, en realidad esta retomando un tema ontolégico. El
corpus euclidiano esta suponiendo la ontologia platdnica. Si quieres
aristotélico-platdnica. Esta ontologia solo acepta figuras que en su
tratamiento técnico no arrojen niimeros imaginarios, sino nimeros
exactos, o “naturales”. Cuando Euclides halla la hipotenusa, se
percata de los niimeros imaginarios. Ahora bien, si el paradigma
clasico de las matematicas no pudo abordar el problema de la
triseccién del angulo, la cuadratura del circulo y la duplicacién del
cubo, fue porque esos problemas desbordaban su propia ontologia
matematica. Entonces, el Renacimiento por un lado, y luego la
aparicion de las matematicas de los atomistas y mecanicistas,
comienzan a abordar problemas que este paradigma no pudo
abordar. Pero lo abordan porque lo hacen desde otra ontologia. Esta
ontologia cualitativa y jerarquica del universo aristotélico tomista, a
lo mas puede aceptar una matematica euclidiana clasica, pero este
universo finito no puede aceptar un universo en donde existan los
nameros irracionales, lo cual supone un espacio infinito. Entonces,
las matematicas modernas, para poder hacer este tratamiento de
calculo infinitesimal, suponen una nueva ontologia. Conink conoce
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el debate. Ontologicamente esta bien situado, él sabe que hay algo asi
como la ontologia euclidiana versus la nueva ontologia matematica
infinitesimal. Conink es conciente de ello y eso porque cita a los
matematicos de la época. No cita, por ejemplo, directamente a
Descartes, Leibniz 0 a Newton, pero cita a Caramuel, que era un
jesuita que estaba en debate con las mateméticas cartesianas. El
discute con su propio grupo, cita a su propio grupo jesuita.

AdV.- Pero ;cual es el norte de esa discusion? El norte o la finalidad, es decir,

AP.-

AdV.-

lqué quieren demostrar?, ;para qué se discute? Es decir, puedes
discutir algo porque quieres sepultar el paradigma antiguo y decir
que finalmente se tiene que pensar de otra forma, o puedes, por
el contrario, discutir algo porque quieres decir que ese paradigma
supuestamente nuevo estd equivocado, jcual es el norte de esa
discusion, adonde quiere llegar?

A eso iba con lo que he enunciado en las anteriores sesiones como
“Tercera via” cuando hablo de los jesuitas. Conink es un jesuita. Y él
es conciente de que la antigua cosmologia no se sostiene més. Pero
también es conciente de que la nueva ontologia infinitesimal que, a la
larga, ya no requiere de Dios, tampoco es muy util para el proyecto
jesuita. Y asi como en astronomia, los jesuitas se inclinan por Tycho
Brahe —que es una solucién intermedia entre la cosmologia antigua
y la moderna- Conink hace lo mismo pero en matematicas. Propone
una solucién intermedia entre el adids a Euclides y la asuncion de
una ontologia matematica moderna. Intenta “mediar”. Ahora bien,
es cierto que es discutible su intento de mediacion. Ese es el interés.
Por eso me atreveria a decir que los jesuitas estan en eso. Los autores
que Veronica ha citado tienen relacién con los novatores espafioles.
Hay una estudiosa mexicana, Olga Quiroz? que fue discipula de
Gaos y de toda esta gente que tiene un texto sobre los novatores.
Ella sostiene que estos son personas igual de complicadas porque
venian de la tradicién aristotélica e incluye a los jesuitas y a la vez,
ellos mismos utilizan componentes ontoldgico-metodoldgicos de
los jesuitas. Estan en eso, es decir, los novatores son parricidas, por
asi decir, pero su propio acto de parricidio toma concientemente,
elementos de aquellos de los que se quieren distanciar.

Pero dime ;qué necesidad tenia Conink de escribir ese texto acerca de
la duplicacion del cubo? Si Conink estaba ocupado en cosas practicas
del reino, en las mediciones y todo eso, ;qué necesidad habia de
escribir una cosa asi?

2 Olga Quiroz, La introduccion de la filosofia moderna en Espaiia, Editorial Colegio de
México, 1949.
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AP.-

Conversacién acerca de la filosofia en el Virreinato del Pert

El lo justifica de dos maneras. Primero de un modo retérico: el saber
por el saber; y, por otro lado, le da una justificacion practica. Dice que
este problema esta relacionado con algunos problemas técnicos de la
navegacion, de la transportacion de la mercaderia por el mar.

Verodnica Sanchez (VS).- Claro, necesitaban construir embarcaciones en las

AP.-
VS.-

AdV.-

RQ.-

AP.-
AdV.-

VS.-

AP.-

que entraran mas cosas.

La duplicacién del cubo suponia eso.

Por eso es importante tener en cuenta la utilidad, las consecuencias
practicas que tienen, en este caso, las matematicas.

Esta es una clave importante que puedes colocar, al menos en mi
opinién, como un punto crucial en el momento histérico en el que
se realiza esa discusion conceptual en un texto de esa naturaleza.
Y eso tiene que ver con las matematicas. Pero tienes, desde José de
Acosta, en el siglo XVI, un lenguaje distinto, que a decir de Felipe
Barreda y Laos, ni siquiera es muy técnico y que sirve para trabajar
los fenémenos de la naturaleza. Andando el tiempo esta otra mirada
parece desembocar en temas vinculados a la medicina. Y esto,
entonces, significa que alli hay otro modelo de entender la ciencia,
distinto al de las matematicas. Porque este modelo que tiene que ver
mas con la naturaleza y los organismos, pareceria mas proximo a la
teologia. Y esto porque tt puedes tener una serie de entidades, desde
los metales y, pasando por los vegetales hasta llegar a los organismos
animales, puedes hacer una clasificacion jerarquizada. Y puedes, atin,
discutir si la clasificacion esta bien o estd mal, para trabajar todavia,
con Aristoteles. Mientras que la otra manera es como una estructura
mucho mas platonica, geométrica y vinculada a las matematicas.
Digamos que la medicina no es neoplatoénica. Es hipocrtica y
aristotélica, claramente. Eso pasa hasta el siglo XVII, también.
Hipdcrates es el humus intelectual de Platon y Aristdteles.

Pero igual que para el caso de la ciencia matematica, tampoco a
la gente, aqui en el Perti y en el Virreinato, le interesaba estudiar
medicina. Hubo un primer intento por ensefiar medicina en San
Marcos el siglo XVI, pero a la gente le interesaba estudiar mas
teologia y leyes.

Eso es curioso porque existian colegios que recibian a huérfanos y
alli les ensefiaban matematicas, o incluso, pagaban a quienes estaban
dispuestos a estudiarla. Habia muchas becas para que estudien
matematicas.

Hubo un decreto para que se obligue a los miembros de las fuerzas
militares de la época a que vayan a las clases de Prima de Matematicas,
porque no habia estudiantado. Creo que esta resistencia no es
por “el atraso” o algo asi. La entrada vitalista y neoplaténica a las
matematicas no es la mirada que tenia Descartes, por ejemplo.
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AdV.-

RQ.-

(No crees que, al menos en un primer momento, habia sido una
decisién politica de no ensefiar este tipo de cosas y esto porque
se trataba de una colonia, una decisién del imperio espafiol de no
ensefar esas cosas?

No creo, porque el modelo es espafiol y lo que se ensefiaba alla se
ensefaba aca. Espafia misma estaba cerrada a influencias inglesas.

Andrés Pifieiro Mayorga [APM].- ;Cuidndo se instaura la catedra de

AdV.-
APM.-
AdV.-
APM.-

AP.-

APM.-

AdV.-

VS.-

AdV.-

APM.-

VS.-

medicina?

En 1621 en San Marcos.

Y de ese tiempo hacia atras ;como se curaba la gente?

Se les hacia mucho caso a los curanderos

Por un lado es eso, pero por otro lado lo que ahora llamariamos
“enfermedades médicas” no lo eran. No habia esa necesidad de ver a
muchos enfermos a nivel médico porque no lo eran. En la novela de
Iwasaki, el “negrijon” es un demonio que se te instala en la muela y
te la destruye y no necesitas alli a un médico. Necesitas a un chamén
0 a un tedlogo, un cura o un exorcista y no a un médico.

El médico egresaba de la escuela de artes de San Marcos. El
aprendizaje de la medicina era textual. Lefas a Galeno, a Hipdcrates.
Porque ya habia, por ejemplo, la lepra. Pero el leproso no era un caso
médico, sino un caso moral, como dice Michel Foucault.

En el Virreinato, a diferencia del siglo XVI, las cosas empiezan
a cambiar en el siglo XVII. Cuenta Barreda un caso en el que una
personalidad del reino fallece, no recuerdo bien si era un cosmégrafo
o el propio Virrey. El médico que tenia de cabecera esta personalidad
hace una justificacion discursiva de por qué era necesario aplicar
el sangrado al enfermo. Otro médico que ya tenia una concepcion
moderna se da el lujo, entonces, de decir que tal justificacion
puramente discursiva era absurda...

Si, recuerdo la anécdota. Alli se produce una discusion interesante,
entre el paradigma tradicional y el nuevo. Era un politico el que
fallece...

Un politico importante, si, pero eso ya es en el siglo XVIIL Y a fines
de este siglo sera Hipdlito Unanue el que trae cadaveres a la escuela
de medicina para la catedra de anatomia, de la cual fue responsable.
Hay una novela que se llama La Herejia, de Manuel Delives en la que
las casas de las familias tienen entre sus pertenencias y por costumbre
una silla de parto. Era como una suerte de primeros auxilios porque
la madre le ensefiaba a la hija como atender un parto. He visto esa
silla y es muy especial con una correa y elementos quirtirgicos
especificos.

Mas adelante, todavia la gente no va directamente a los médicos, sino
que recurre a los boticarios para curar sus enfermedades. Hay esa
idea de sustraerse al médico...
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Gran parte de nuestro mecanismo andino...

Quisiera retomar algo que Augusto le preguntaba a Alan acerca del
horizonte del saber. Alan hablaba de la solucién al problema de
la cuadratura del circulo por parte del jesuita Conink. Temas que
aparentemente estan lejanos del dia a dia. Lo que sostiene Barreda
y Laos, y agregaria este otro rasgo, tiene que ver con la pregunta
(Qué pasa con el saber? Al saber lo estamos tratando casi de una
manera romantica, cuando lo que estaba detras es todo el proceso
de colonizacion. La idea de Barreda, hasta donde recuerdo, es que
los esparioles tienen una serie de conocimientos que ellos no quieren
dar.

Por eso hemos hablado todo el tiempo de la importancia de enmarcar
la discusidn acerca de estos textos (Conink, Cosme Bueno, etcétera) en
el contexto de la colonizacion. Se trata de una mente suspicaz, la del
sujeto colonizador, que debe saber a qué personas darle educacion y
a cuales no. Y, ademds, qué tipo de educacion es la necesaria, en ese
contexto.

No sé si es Avicena o Averroes -y esto lo cita Etienne Gilson- quien
dice que hay tres tipos de personas con respecto a la ensefianza y el
aprendizaje de la filosofia. Las que pueden acceder directamente a
los textos, las que lo pueden hacer gracias a una asesoria; y los que
no pueden leer textos de filosofia. Hay todo un sistema de saber que
te dice que no.

Un sistema de filtros.

Claro, es interesante lo que dicen acerca de los cosmdgrafos. Aunque
el término atin no lo termino de entender. No sé si ustedes han visto
las cartas de navegacion, los mapas poblados de seres fantasticos.

AdV.- Lo que ocurre es que en el Virreinato, cuando no existian ciertas

AP.-

instituciones vinculadas al saber, entonces se nombraba a una
persona, asi por ejemplo el “protomédico”, que es la persona que
sabe sobre medicina y de inmediato se convierte en una suerte de
ministro de salud. Igual ocurre para el cosmégrafo; en otras palabras,
la institucionalidad estaba vinculada a una persona. Es también
un estilo para proceder con determinadas practicas, en un caso es
la medicina; en el otro es la ciencia, la tecnologia y todo un bagaje
de cosas heterogéneas que caen bajo esa categoria. Ademas resulta
interesante el surgimiento de esa institucion, la del “cosmodgrafo”,
porque esta muy vinculado al comercio y a la necesidad de resolver
problemas practicos...

Surge en Espafia. En el Virreinato del Pert se crea la figura del
cosmografo, el cargo, a mediados del siglo XVII. Pero ya existia,
antes, un cosmdgrafo del reino espafiol. Eso es mds antiguo. Desde
que se descubre América ya existia el cosmografo que residia en
Sevilla. Ledn Pinelo tuvo el cargo de cosmoégrafo del reino en Espatia.
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la sesion pasada y que no terminé de entender. Es con respecto a
los cronistas. Porque en la crénica te dan una idea acerca de lo que
estd ocurriendo, acerca del hecho mismo, mientras que tengo la
impresion de que los cosmografos te dan algo que tiene una amplitud
distinta y que se alimenta de la imaginacion, o se amplia también
hacia la educacion de un modelo que ya viene de antes. Y ese modelo
se vendria a resquebrajar con todo eso que aparece ahora. Lo de
Tycho Brahe es eso. Esta idea de conciliar las posturas de Galileo
y Ptolomeo, también. Hay un grafico en el que se muestra planetas
que giran alrededor de la tierra pero todos estos giran alrededor del
sol. Por eso a mi me interesa mucho la historia de la ciencia y de
la técnica, pero desde las imagenes, ;qué estaban viendo ellos que
grafique visualmente sus modelos de saber?

El asunto se extiende a un imaginario, a ciertas presencias, en la
forma como se construye el modelo de la produccién literaria. Tiene
que ver con esta suerte de vestigios y residuos que atin hoy existen.
Cuando comienzas a estudiar la produccién virreinal, en literatura
por ejemplo, te das cuenta que el modelo tiene las siguientes
caracteristicas: es una produccion literaria que tiene que ser escrita,
tiene que ser en castellano, claramente judeo-cristiana y, obviamente
debe preocuparse por las vicisitudes de una clase dirigente letrada.
Cuando ves la poesia de esos afios, siglo XVI, XVII e incluso siglo
XVIII, responde a ese mismo patron categorial. Todo aquello que
no es producido con esos elementos, no es literatura. Eso alcanza
al siglo XIX, cuando comienza a plantearse la idea de una fuerte
reivindicacién de las culturas aborigenes. Aparece, por ejemplo,
Ollantay, que cuestiona todo ese modelo. Por eso el gran conflicto
es de si Ollantay fue escrito por indigenas o por espafioles, etcétera.
Obviamente alli todavia no estamos hablando de algo que va a
eclosionar en el siglo XX, que es el rol que cumplen las literaturas
orales. Si solo es grafica o si solo es agrafa, sentonces qué es? Y si
es quechua ;qué es?, ;es la literatura? Todos los canones, incluso
del siglo XX, se atienen a ese modelo. Si ves una antologia de poesia
de literatura peruana, hay poca literatura quechua. Esto recién esta
cambiando. Obviamente se introduce un elemento que es poderoso,
que es la centralidad de la produccién literaria: lo que produce
Lima es literatura. Lo que produce Cusco o Arequipa solo viene a
ser reconocido como literatura en y desde Lima. Esta construccion
es virreinal y colonial, por eso me interesa mucho lo que planteas,
esto es la idea de la colonizacion del discurso y del imaginario, que
construye los canones posteriores. No es posible concebir -y esto
recién se entiende hoy en dia- que haya literatura oral, quechua y
amazonica. Cualquier antologia tiene 90% de literatura en castellano
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y limefia completamente, obviamente excluyendo estas literaturas
orales. Se ve como el patrén local cumple con esta matriz colonial.
Lo que Anibal Quijano, en estudios muy interesantes, llama la
colonialidad del poder. Se construye todo este paradigma de
colonialidad de poder y que obviamente configura sus objetos de
exclusién porque esto tiene mucho que ver con la transmisién del
conocimiento: “ensefio y transmito el tipo de conocimiento que yo
quiero”.

Y una legislacion.

Todo el aparataje que lo sustenta y legitima. Quijano dice que eso
pervive en la actualidad. De tal manera que, a veces, para poderlo
percibir exige una suerte de extrafiamiento de este escenario, es
decir, “salirse de este escenario”, para poder percibir que no se trata
solo de vestigios sino que estos estan interiorizados profundamente.
Que es una forma viva de manifestacion cultural.

Esta bastante claro, la “literatura peruana” debe ser literatura limefia
y en castellano, automdticamente. Curiosamente esta vision que
reflexiona sobre todo esto también lo es cuando reflexionas, por
ejemplo, sobre la poesia religiosa, y en realidad estas reflexionando
sobre la poesia religiosa judeo-cristiana desde comienzos del
virreinato. Si haces poesia sobre la pachamama, panteista, entonces
quedas automaticamente excluido.

Quieres decir que hasta el tema estd ya excluido.

Por eso, justamente, trasladar esta discusion a términos filosoficos
significa por ejemplo hurgar por la pregunta que aclare qué cosa
califica de filosofico. Los textos que han ido apareciendo en estos
ultimos diez afios se califican de filosoficos en la medida que hay
ciertos contenidos...

Que responden a ese patron igual!

Responden a una tradicién de discusion en la filosofia occidental
que refiere al mundo griego como clasico y estan en un determinado
contexto de colonizacion, que es de lo que hemos estado hablando en
todas estas conversaciones...

Es verdad, todo texto debe tener ciertas caracteristicas.

Otro asunto es darse cuenta que asi como en la literatura resulta
interesante fijarse en que ha aparecido la categoria nueva de
“literaturas orales” que, por ejemplo, te permite, en un texto como
el de José Antonio Mazzotti, Coros Mestizos del Inca Garcilaso, analizar
a Garcilaso a partir de sus fuentes indigenas. Por ello, asi también
uno podria intentar, ademas de procesar el cuerpo de textos de
aparicion reciente, que es muy importante para comenzar a ver cual
es la norma académica filosofica del momento y, a continuacion,
establecer vinculos con otras cosas; jir hacia esas otras cosas! Estas
otras cosas pueden ser, por ejemplo, aquello que los trabajos en
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arquitectura han estado arrojando en los ultimos cinco afios. Por
citar un caso, José Canziani ha trabajado las ciudades prehispanicas.
Los restos arqueoldgicos estan y producen relaciones geométricas
entre los muros, las situaciones espaciales y ciertas tensiones que se
reconstruyen visualmente en 3D y en las que se puede observar y
recoger una sensibilidad indigena, leer esas relaciones ya es trabajar
con formas abstractas, también.

Esto debe estar muy fuertemente ligado a los conceptos del espacio y
del tiempo...

Es verdad. Son fuentes posibles para colocarlas unas al costado de
las otras y suponen un trabajo interdisciplinario intenso. Entonces
se trata de juntar el texto tradicional dentro de la academia junto con
otros criterios...

(Y existe un criterio para decir si eso que mencionas es filoséfico o
no?

La discusion acerca del criterio es muy interesante. Por ejemplo,
cuando uno ve un trabajo reciente como el de Victor Hugo Martel,
uno sabe que en términos tematicos se esta discutiendo acerca de la
transgresion o la prohibicidn, esto es, el relajamiento en los bordes de
una ética al interior de la realidad en la Colonia o en el Virreinato del
Pert1. Se trata de una dialéctica: se generan reglas de juego porque hay
transgresiones. Las reglas pueden ser prohibiciones. El probabilismo
se presenta como una via de escape o de salida a esa dialéctica. Pero,
alli por ejemplo, cuando aparecen las formas finales de interpretacién
sobre esa situacion, Martel tiene que recurrir a Foucault. Elabora un
discurso sobre la episteme del virreinato. Podria haber recurrido a
Tomas Kuhn. Otra vez: ;Cuadl es el criterio para sostener la eleccion
de una matriz con Kuhn o esta otra con Foucault? Estamos en una
suerte de periferia del saber en la que de pronto elegimos una
matriz u otra, o las mezclamos. Son espacios académicos como el
de la Universidad de San Marcos los que producen esta mezcla. El
Perti es asi. Se trata de personas que vienen de haber estudiado en
La Sorbona y haber leido a Foucault intensamente o, sino, de haber
estudiado filosofia analitica en su doctorado, etcétera. Es como un
espacio de periferia hasta cierto punto, respetando el hecho de que
en la actualidad existan estandares parecidos en las universidades de
todo el mundo; pero el hecho es que en este espacio tenemos casos asi
con frecuencia desde hace tiempo.

¢Estas pensando en nosotros?

En este caso lo he puesto de ejemplo a Martel, pues uno se pregunta
(Por qué elije la categoria foucaultiana de “episteme”y por qué no
elige la categoria de “paradigma” de Kuhn? O cuando Andrés Pifieiro
hace un trabajo acerca de Martin Adan eligiendo una categoria
dialéctica, interna a la filosofia de Hegel, entonces la pregunta de
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cajon es ;Por qué elige Hegel y no Nietzsche? Por supuesto que es
legitimo que tu elijas bajo tu criterio de libertad, de un intelectual que
esta realizando una investigacion, una categoria de un autor u otro,
pero ya visto en términos mas generales hay como una suerte de algo
que quisiera llamar arbitrariedad epistemoldgica. Este es el tema de
la filosofia que a mi me resulta mas interesante, y que hemos estado
bordeando todo el tiempo.

Si, es interesante. Aunque confieso que me he preocupado muy
tangencialmente por el tema. En particular pienso que no es
necesariamente... es decir, siempre va a haber un espacio de
arbitrariedad en lo que uno decide, pero me parece que también
responde a ciertos vectores epocales que se pueden sefialar. Por
ejemplo, si hablamos de un investigador actual que se propone hablar
acerca de probabilismo, o acerca de matematicas y de ontologia en el
virreinato, y escoge tales o cuales referentes tedricos contemporaneos,
dirfa que esto ya supone una contextualizacion en el ahora; por
ejemplo, a mi me parecid casi espontaneo escoger Foucault porque
aunque no lo habia notado en primera instancia, habia —por parte
mia- cierta —sino decepcion- por lo menos inconformidad con el
corpus tedrico que se suele usar. Se suele desplegar en el contexto
universitario peruano una ensefianza centrada en la epistemologia
que se inclina por los grandes cientificos, digamos toda esta
tradicion de discusion del neopositivismo y la filosofia del lenguaje
o, por el lado de la institucionalidad de la Universidad Catdlica,
una hermenéutica autocentrada en si misma. Autoreferencial y por
lo tanto estéril. En cambio si uno se introduce en la bibliografia
que se preocupa por temas culturales y de Latinoamérica nota que
sus referentes tedricos son un poco Xxx, Www, Zzz, en mi caso.
Tedricamente son periféricos.

Uno concede lo que ta dices, Alan, y también lo que dice Augusto
con respecto a la eleccion de autores asociados a categorias y temas
especificos. La otra postura seria decir “todo lo que t me has dicho,
me lo hubieras podido decir sin citar a nadie”. Lo sacas a Kuhn, lo
sacas a Hegel y podrias decir esas conclusiones sin citar a nadie. Ya
ni siquiera hablar de arbitrariedad.

Risas

Alguna vez David Sobrevilla dijo eso de un texto de un filésofo local
que se esforzaba por elaborar un discurso acerca de un tema, usando
las ideas que resultaban de la exégesis de un importante filésofo
europeo del siglo XX...

Fijate que los franceses por ejemplo le han dado mucha importancia
ahora al pensamiento poscolonial y a ciertos fildsofos que no han
nacido en Francia sino en algunas excolonias francesas. Y asi como
Franz Fanon tuvo cierta importancia en la década de 1960, ahora ha
regresado una perspectiva que tiene un aire de familia con aquella.
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Los franceses porque estan en su contexto citan a esos pensadores
pero quiza nosotros no lo hacemos, y hasta cierto punto es natural, si
no los tenemos traducidos al espafiol ni los citamos ni los conocemos.
Eso que decias de mi tesis acerca de Martin Adan de por qué no citar
a Nietszche y si a Hegel; te diria, solo por una cuestion metodoldgica
y no personal, que uno no podria decir de ninguna manera que
se trataba de una opcidn abierta: elegi a Hegel pero pude elegir a
Nietzsche también. No hay algo asi como cuando tu te apoderas
de algo. De lo que se trata es que, a distintos niveles, se puede
trabajar con distintos autores. No me refiero a una cuestion ecléctica.
Originalmente esta es una pregunta que me hizo José Carlos Ballon.
Lo que estoy diciendo es que esa es la pregunta de la filosofia
peruana y latinoamericana, por ejemplo, jpor qué Mariano Iberico
se basa en Henry Bergson? Quiza podria haberse basado en otro
autor, por ejemplo, en un inglés. Es como si existiera un horizonte de
arbitrariedad debido a la excentricidad...

En realidad no es tan arbitrario, podemos ver que ya esta prefigurado
que ya hay cuatro o cinco autores que vas a elegir de todas maneras:
Hegel, Marx...

Casi estoy diciendo que es igual de arbitrario que necesario que
Pifieiro haya elegido a Hegel como que Martel haya elegido a
Foucault o como que Pisconte haya elegido al mismo Foucault. Es
tan arbitrario como necesario, pero, precisamente, esa condicion es
acerca de lo que hay que reflexionar.

Ahora estamos haciendo eso, obviamente. Todo parece indicar que
ese sistema de colonialidad es el que pervive.

No estamos hablando de la mimesis como Augusto Salazar Bondy,
que es un discurso que ya usaba Barreda y Laos a comienzos del siglo
XXy que trata acerca de la supuesta imitacién negativa por parte de
los fildsofos peruanos con respecto a la filosofia internacional. No
estoy hablando de eso sino de otra cosa. Es como si comprobaramos
una situacion de practica filosofica que se repite y que siempre esta
alli y es justo sobre eso que es interesante conversar.

Eso no solo ocurre en Pert, en Espafia es lo mismo.

Cuando Rubén mencionaba el caso de la poesia peruana, esto es,
que hay ciertos canones que uno debe seguir. Decia que si habia
una poesia en quechua o que no era producida en Lima y que no
forma parte del canon, entonces no se veia como literatura. jEso si
que suena arbitrario! Creo, por el contrario, que aquel que no esta en
Lima y hace su poesia en otra parte tiene todo el derecho de trabajar
y crear. Veo alli un aspecto negativo porque me suena a exclusion.
iEl canon es absolutamente excluyente!

Augusto, ;tu preocupacion es esa?, jintentas establecer que nosotros
nos comencemos a preocupar por el resultado de lo que podria ser
establecer un canon para trabajar en filosofia?
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Mi preocupacion es la siguiente. Hay dos maneras de plantearla.
Una es que si ti vas a elegir un modelo entonces debes buscar en
tu “objeto”; por ejemplo en el caso del texto de Cosme Bueno, en
este “objeto” que es un texto, hay una serie de referencias a otros
autores o bien de la época o bien clasicos. Entonces esas referencias
son internas al texto y te guian para establecer el hilo conductor de la
discusion que vas a trabajar a continuacion.

Claro, sirve para que construyas un marco teérico de todo eso.

Esa es una chance. Pero el momento complejo es cuando tu vas a
introducir un autor contemporaneo y la pregunta epistemologica es
alli ;por qué elegir este y no este otro autor? ; Cudl es la pertinencia de
este a diferencia del otro? Puede ser, por ejemplo, que justo Foucault
haya trabajado el mismo problema que el autor del texto en mencion
esta planteando. Puede haber una analogia interesante entre las
cosas que estan discutiendo acd y la problemadtica contemporanea
que se discute en Foucault. Podria ser el tema de los monstruos o de
otras cosas de las que uno podria decir que, precisamente, alli esta
la conexién. Otra cosa, y esta es la segunda manera de plantearla, es
que de pronto y sin haber pensado en esa pertinencia simplemente
recurras a un autor contemporaneo solo porque si. La pregunta es
por la arbitrariedad o necesidad de recurrir a un modelo que no se
sigue del “objeto” o texto.

Interpretar por interpretar...

No sé si sera eso. Estoy diciendo que ambas chances son legitimas.
Si tt en la academia universitaria, terminando los diez ciclos y luego
terminando la maestria has estudiado Foucault y has leido, por
ejemplo, La historia de la locura en la época cldsica, y tienes eso alli y
tienes otros temas, puedes usarlo, es legitimo que tt lo uses. Lo tinico
que tienes que mostrar en una tesis de licenciatura es tu experticia en
el uso académico, nadie te va a forzar a otra cosa. De facto funciona
asi y estamos viendo que siempre ha sido asi. Pero cuando uno
percibe que resulta que existe, al menos aquella otra posibilidad, en
estado latente, es decir, que ti vayas a los textos mismos y a partir
de una suerte de principio de inmanencia busques qué autores
son pertinentes, entonces se produce una dialéctica textual y de
investigacion distinta. Si la anterior ha existido siempre esta tltima
es una interesante alternativa.

De hecho esa chance que ti planteas propiciaria mas discusion.
Porque ya te estas planteando la posibilidad de que lo que ta estas
interpretando y diciendo también pueda ser leido de otra manera,
interpretado desde otro angulo, con otro autor...

Es como si a los cdnones académicos establecidos le agregaras una
pregunta acerca de la pertinencia del uso de un modelo y de sus
categorias. Porque, claro, los investigadores de ciencias sociales
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no se hacen ese tipo de preguntas. Pueden usar, por ejemplo, a
Mircea Eliade para trabajar religiosidad andina. Pero alguien puede
preguntar, ;qué tan pertinente es usar a Eliade si €l era judio y esta
religiosidad andina no tiene nada que ver con ese universo cultural?
Es decir que te preguntes por los fundamentos de tus fundamentos...
Viendo los estudios que estin planteandose ahora, tengo la
impresion de que esto es inevitable. Porque si no se puede decir que
es arbitrario que se usen ciertos puntos de vista y no otros. Ahora
bien, esa arbitrariedad nadie la ha detectado y por el contrario es,
hasta cierto punto normal que se usen los modelos tedricos de la
manera que se usan.

No recuerdo bien el uso que hace Martel de Foucault con respecto
al probabilismo pero en algunos casos he citado a este y otras veces
a Canghilhem, que fue el maestro de Foucault. Por ejemplo utilicé
a Canghilhem porque parece ser que hay una veta interesante en
la filosofia francesa que ha estudiado temas poco usuales en otras
areas académicas. El tema de lo normal y lo anormal, el tema de lo
monstruoso. Hay un tipo de literatura filosofica de interés y entonces
te podria ofrecer una especie de “partner” con el cual dialogar, con
respecto a un “objeto” como tu le llamas. En este caso es el texto de
Peralta. Pero por otro lado, también, me parece que he arribado a un
territorio de discusion en el que ya habia otra gente. Esta otra gente
son los cientificos sociales, por llamarlos en bloque. Para ellos ha sido
casi espontaneo utilizar este tipo de fuentes.

Ellos no se hacen la pregunta acerca de la pertinencia de sus fuentes
conceptuales. No tienen por qué.

Claro, ellos no se hacen la pregunta.

Ademas quiza no les corresponda.

Al hacerme la pregunta, cuando esto ocurria, por ejemplo, en la tesis
sobre Peralta que escribi, coloco un epigrafe de Jacques Derrida en el
que dice que el futuro se ve monstruoso para él. Cuando Derrida hace
una critica a la ontologia tradicional €l se pregunta ;pero entonces
desde donde vamos a afrontar la problematica? O sea, ;nos va a faltar
lenguaje? En todo caso hay que crearlo. Pero como yo me reconozco
amedio camino, con un pie en la ontologia tradicional y con otro pie
en un territorio nuevo...

Un territorio vacio...

Decir vacio seria seguir la ontologia tradicional. Entonces, dice
Derrida, ya no puedo comprender el futuro. Para mi, a un miembro
de la ontologia tradicional, el futuro lo concibo como monstruoso.
Pero ademas a ti te pasaba una cosa muy curiosa cuando estabas
haciendo el trabajo sobre Peralta que era acerca de los monstruos,
cuando escuchaban ese término, algunos interlocutores de nuestra
comunidad académica eran muy escépticos acerca de creer que el
tema de los monstruos se pudiera trabajar desde el lado filosofico.
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iClaro!, fue la primera que dijo ;qué?, ;monstruos? Peralta es solo un
literato, o algo asf...

Hay una resistencia discursiva, institucional...

iElla fue doblemente arbitraria!

Una resistencia a este tipo de discurso. A este tipo de enfoques y
entradas.

Claro, hay que comparar todo esto con lo que actualmente se esta
trabajando en filosoffa.

AdV.- Creo que la filosofia convencional sigue vigente en el sentido que se

VS.-
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trabajan autores de distintas tradiciones en el Per, se trabajan autores
de la tradicién anglosajona de la filosofia analitica y también de la
filosofia francesa y alemana. Todo esto se aprende en la universidad.
Ademas la propia universidad te forma asi.

También se estudia filosofia latinoamericana y la universidad te
forma en todo ese espectro de autores. Entonces eso es asi de facto.
Lo que a mi me parece interesante es cuando comienzas a trabajar
los presupuestos de tus propias tradiciones académicas. Si puedes
perfilar algo que sea distinto y que al mismo tiempo cree ya una pauta
de interés mucho mas enriquecida, entonces estas a la altura de las
circunstancias: entras a una discusion acerca de los imaginarios y de
los modelos conceptuales y todo ello esta profundamente vinculado
al lenguaje. Tengo la impresion de que eso es sentar una posicién
con respecto a las agendas y los temas en filosofia. Ademas es un
trabajo dificil. Es por esta via que me parecen de mucho interés los
trabajos acerca de filosofia en el virreinato, o la filosofia peruana en
el siglo XIX. Es un trabajo complicado porque, si quieres decirlo asi,
es periférico y se hace desde un espacio poscolonial, entonces tienes
que trabajar mas.

(Por qué periférico?

Estds en la periferia de estos espacios universitarios. Tienes que
trabajar mas, al menos eso es lo que considero que te toca.

Esto es, siempre y cuando no quieras seguir reproduciendo la misma
estructura discursiva

Hay un texto de Juan Abugattas acerca de las tendencias que se
dieron en San Marcos en los tltimos veinte afios que aparecio en la
revista del Goethe Institut, Lima Kourier, en la época que éramos
estudiantes, en la década de 1990. Decia que en San Marcos habian
muchas tendencias, pero con cierta predominancia del marxismo.
Ahora, seria interesante preguntarse cuanto tiempo han seguido
vigentes las lecturas marxistas en San Marcos. Creo que en nuestra
época de estudiantes marcaron, o quizd un poco antes. Cuando
nosotros llegamos ya habian comenzado a leer otras cosas. Pero si
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AdV.-

VS.-
AdV.-

APM.-

VS.-
APM.-

RQ--

APM.-

ti ibas a una charla en San Marcos antes, digamos, de 1988, te ibas a
encontrar con un discurso claramente marxista. No se citaba a otros
autores.

Lo que estas diciendo trae a colacion el mismo tema pero desde
otro punto de vista: la convencion ha sido que uno “se case” con un
modelo. Es decir, de pronto uno se vuelve fenomenologo, marxista,
analitico, etcétera. Que te casas con un modelo quiere decir que te
dogmatizas con eso y asumes ese lenguaje y ese punto de vista y
desde ese modelo analizas todo el resto. Asi, si eres analitico, entonces
te tendrias que volver un enemigo recalcitrante de la hermenéutica;
0 si eres hermenéutico ocurriria a la inversa, etcétera. En ciertos
espacios, lamentablemente, esa posibilidad es la que veo que se ha
ido reproduciendo...

iEso ya no es filosofia!

Pienso que estudiar estos textos de filosofia peruana y latinoamericana
nos da la posibilidad de encontrar un lenguaje que no es ninguno
de esos y usar, simplemente, el lenguaje que tenemos. De pronto
uno se encuentra a si mismo diciendo “No soy marxista, no soy
fenomendlogo, no soy analitico, etcétera, pero tengo un lenguaje y
ademas pienso”. Porque sino digo esto en espafiol entonces lo tendria
que decir en inglés o en algun otro idioma. Es decir, estas pensando
y estas diciendo cosas pertinentes con respecto al objeto de estudio.
Pero ya estas moviéndote entre distintos modelos conceptuales, que
es sobre lo que hemos estado hablando y creo que eso es a lo que se
apunta cada vez con mas fuerza en este tipo de trabajos.

Lo que pasa es que se “casaron” tanto con los modelos como que
se “divorciaron” de los mismos. Revisé los textos de los fildsofos
locales del siglo XX que presenta Sobrevilla en Repensando la tradicién
nacional y la sucesién de modas que se dieron fueron una sucesion
también de esquemas de su pensamiento. Mientras estuvo presente
la fenomenologia fueron fenomendlogos, cuando pasaron a otra cosa
entonces fueron también esa otra cosa...

Unos transfugas.

Una suerte de infidelidad, una cosa asi.

Pero eso no solo pasa en el siglo XX, sino también en todo el siglo XIX,
que he estado estudiando con calma. Otra vez: éramos positivistas,
pero automaticamente, segtin cierta historiografia ya arcaica, cambid
el asunto en Europa y entonces nos volvimos espiritualistas sin
problemas mayores. La asuncién acritica de un sujeto vacio, que no
procesa ni reelabora.

Un periodista norteamericano cuyo nombre no recuerdo en este
momento decia que cuando todos piensan parecido entonces no
estan pensando realmente. Cuando agarran un autor y todos, mas o
menos, ven lo mismo...
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RQ.-

VS.-
AP.-
RQ.-
AdV.--

VS.-

Conversacién acerca de la filosofia en el Virreinato del Pert

Hay quienes son como una secta. Tiene su pin, su afiche de Husser],
su llavero, su monaguillo; de pronto comienzan a predicar, si te
descuidas.

Estan confundiendo al especialista con el dogmatico.

Con el divulgador

O con el divulgador, pero ademas con el predicador.

Uno aparece haciendo preguntas o tratando de establecer hilos
conductores que apuntan hacia relaciones complicadas entre cultura
y modelos conceptuales, etcétera, y de pronto te preguntan ;Y tu qué
eres? ;Eres “marxista”, “fenomendlogo”, etcétera? Te etiquetan.

No sé qué soy (risas)

[Fin de la conversacién]
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Gonzalo Gamio. Racionalidad y conflicto ético. Ensayos sobre
filosofia practica. Lima: ICB-CEP, 2007, 268 pp.

Alessandro Caviglia
Pontificia Universidad Catolica del Perti

Gonzalo Gamio ha entregado su primer libro para el debate y la reflexion
sobre la filosofia practica y las cuestiones publicas. Se trata de un conjunto de
ensayos, muchos de los cuales han tenido versiones preeliminares publicadas
en diferentes revistas y libros tanto en Pert1 como en Espafia. Quien lea en su
integridad el libro puede interpretarlo de diferentes maneras. Una de esas
maneras permite ver en ¢l una obra donde los ensayos guardan una misma
actitud filosofica y apuntan a defender determinadas posiciones comunes al
interior de los problemas y las discusiones que cada texto estd enfrentando.
Esta lectura es posible y coherente. Otros podrian tener la tentacion de
sefialar que cada ensayo no guarda relacion alguna, ni en el tema que se
aborda, ni en el temperamento filosofico que lo anima. Si bien es cierto que
se puede leer cada ensayo por separado, no es posible decir que éstos no se
encuentren habitados por un espiritu comtn. Quiero proponer una tercera
clave de lectura del libro que Gonzalo Gamio ha ofrecido a nuestra discusién:
se trata de una obra que contiene un eje director de reflexion filosdfica, en
cual se encuentra en el segundo ensayo, La racionalidad de los conflictos éticos.
Este ensayo presenta y esclarece los conceptos fundamentales con los que
Gamio aborda los problemas que trabaja en el resto del libro. De tal manera
que el segundo ensayo funciona de eje articulador del texto. En ese sentido
no es casual que el autor haya elegido una variante del titulo para denominar
todo el libro.

Si mi interpretacion del libro de Gonzalo Gamio es plausible, podriamos
decir que lo que estd en juego en cada ensayo no es que en ellos se traten
distintos conflictos éticos, sino que en cada uno se cuestionan de manera
rigurosamente argumentativa diferentes posiciones filosoficas (el
procedimentalismo, el utilitarismo, el contractualismo) y no filoséficas (el
fundamentalismo en ética y teologia) desde una posicion que ha ganado de
Aristoteles, de las tragedias griegas, de Isaiah Berlin, de Bernard Williams,
de Martha Nussbaum y de Charles Taylor el que la reflexion ético-politica ha
de asumir un punto de vista que muestre la riqueza de las practicas humanas
y los conflictos valorativos inherentes a ellas. Es decir, el conflicto al que se
alude no es entre las diferentes posturas filosoficas y no filosoficas que se
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discuten en el libro, sino que es el que se desarrolla entre los diferentes bienes
que forman parte del horizonte de la vida de las personas cuando tratan
de enfrentar problemas ético-politicos. Pero en esto se dice algo mas: estos
conflictos cuentan con una racionalidad. Aqui el término “racionalidad” no
implica que por medio de un uso correcto de la razén se pueden eliminar
los conlflictos entre los diferentes bienes de nuestra vida (como lo proponen
Kant, Bentham o Mill), sino que se trata de la posibilidad de sopesar en cada
contexto determinado los bienes (o los males) que estan en conflicto para
poder tomar una decision. Este ejercicio invoca una especie de sabiduria
practica que Aristoteles denominaba phrinesis y que se suele traducir con el
término “prudencia”.

La primera parte de Racionalidad y conflicto ético lleva como titulo
perspectivas sobre la justicia y cuenta con el ensayo ;Qué significa “dar a cada
cual lo suyo”?, donde se recoge una interrogante respecto de la justicia que se
remite a la Repiiblica de Platdn, a saber ;qué significa dar a cada uno lo que
se le debe? Tal pregunta remite directamente a la justicia distributiva. Pero el
sentido de la justicia que el autor discute no es el de la justicia interpersonal,
sino el de la justicia al interior de la comunidad politica. Al respecto, el
ensayo emprende el cuestionamiento de una de las concepciones sobre la
justicia distributiva mas influyente y debatida en la filosofia contemporanea,
a saber, la concepcion desarrollada por el fildsofo y jurista estadounidense
John Rawls, presentada en su Teoria de la justicia y posteriormente en su
Liberalismo politico. Para realizar este cuestionamiento, Gonzalo Gamio
recurre a la concepcion de la justicia elaborada por Michael Walzer. Pero
a fin de contextualizar conceptualmente el cuestionamiento de Walzer a
Rawls, se comienza presentando la reflexion sobre la justicia que desarrollo
Aristételes en su momento. El estudio sobre la justicia en la Etica a Nicémaco
de Aristoteles le ofrece a Gamio un lenguaje respecto de los bienes para
evaluar los diferentes enfoques sobre la justicia. Dicho lenguaje distingue
entre los bienes internos -las virtudes- y los bienes externos —placer, riqueza,
salud, seguridad, honores y amistad, entre otros. Las virtudes son bienes
internos porque son disposiciones interiores que articulan una vida buena,
en cambio, los bienes externos complementan la vida buena con el bienestar.
Al interior de este lenguaje, la justicia constituye una virtud y, por lo tanto,
un bien interno.

El objetivo de Gamio en este estudio sobre la justicia en Aristoteles
es esclarecer los diferentes principios que tiene la justicia distributiva en
el pensamiento del estagirita. Es por ello que comienza distinguiendo la
justicia total — que indica que un hombre justo es aquél que ha adquirido
todas las virtudes éticas— de la justicia parcial —que se refiere a la virtud
de la justicia propiamente dicha. Pero, a su vez, la justicia parcial tiene
dos especies diferentes: la justicia conmutativa o correctiva y la justicia
distributiva. La primera, propia del derecho penal, “se ocupa los modos de
trato en la comunidad... esto es, el castigo de los delitos” (p. 25). El principio
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que rige en este tipo de justicia es la igualdad, de modo que “la ley sélo
mira la naturaleza del dafio y trata a ambas partes como iguales” (p. 25,
EaN.1132%). Asi, en la justicia conmutativa el juez es ciego ante todos los
elementos no relevantes al resarcimiento del dafio. Si en la justicia correctiva
el principio es de igualdad, la justicia distributiva opera bajo un principio
diferente: el de proporcionalidad. Sobre la base de este principio se reparten
entre los ciudadanos bienes exteriores. El objetivo de la justicia distributiva
es promover el bienestar y la estabilidad de la comunidad politica. La justicia
aqui opera buscando la igualdad proporcional. A este tipo de igualdad
Aristdteles la denomina geométrica y la distingue de la igualdad aritmética,
que es la propia de la igualdad conmutativa. La primera es una igualdad
compleja, porque busca establecer la proporcion entre las clases de persona
y las clases de bienes, mientras que la segunda es simple, porque opera
simplemente buscando el resarcimiento del dafio por medio de la restitucion,
es decir, de la suma y la resta. Ahora bien, para la busqueda de la proporcion
correcta en la justicia distributiva es necesario la presencia de la phrdnesis o
sabiduria practica que permite determinar qué se le debe a cada cual desde
el punto de vista de la distribucién de bienes exteriores.

Como resultado del andlisis de la justicia en Aristoteles podemos recoger
que la justicia es una virtud compleja que cuenta con diferentes criterios y
que la justicia distributiva misma es también compleja e invocara también
una diversidad de criterios que permitan establecer la proporcionalidad
en cada caso. Este resultado nos proporciona herramientas de juicio para
evaluar la concepcion de la justicia de Rawls. Esta se centra, siguiendo la
tradicion que proviene de Hobbes y Locke, en donde la justicia distributiva
es de cardcter procedimental, es decir, establece un procedimiento formal-
racional que permite establecer un contrato adecuado para la distribucion
de bienes, derechos y libertades. Pero, tal como sefiala acertadamente
Gonzalo Gamio, para justificar la necesidad de un procedimiento formal de
distribucion Rawls establece una distincién entre lo justo y la vida buena. A
su vez, la justificacién entre lo justo y la vida buena se encuentra en el factum
de la diversidad de concepciones sobre el bien.

El recurso a un modelo contractualista parece tener su justificacion
histérica en un contexto de guerras de religion en el cual establecer un
contrato que, por medio de un procedimiento ademado, acabe con las luchas
entre las facciones beligerantes parece ser necesario para alcanzar la paz.
Pero, tal como Gamio entiende perfectamente, la justificacion histérica y la
paz no son lo sindnimo de la justificacion filosofica y la justicia. En otras
palabras, el contractualismo que sigue presente en el enfoque rawlsiano no
hace justicia a la justicia. La razon de este error de enfoque reside en que el
contractualismo relega las cuestiones de los bienes y los fines de la vida (es
decir, el sentido de la vida) —los tele- quedan relegados al &mbito privado.
En esta situacion Gamio se pregunta, con razon, “;de qué bienes se ocupa el
Estado?” (p. 39). Y una vez que la adquisicion de virtudes han sido retirados
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de la competencia del cuerpo politico, se han vuelto asunto de la recta
conciencia. Entonces “[e]l Estado buscara... garantizar para los individuos
la posibilidad de acceso a lo que Aristdteles llamaba ‘bienes exteriores™ (p.
39). En el enfoque de Rawls, la distribucion de estos bienes no se realiza,
como en el enfoque aristotélico, a través de una pluralidad de principios sino
seguin solo dos principios: el principio de igualdad de derecho y libertades
y el principio de diferencia. Puesto que estos principios son alcanzados a
través de un artificio racional que hace las veces de contrato y que Rawls
denomina “posicion original”, éstos no son sensibles ni a la naturaleza de
los bienes que se distribuyen, ni a los contextos comunitarios en los que se
realiza la distribucion de los mismos. Con esto, sefiala Gamio, el enfoque de
Rawls, denominado “justicia como imparcialidad”, produce una abstraccion
que desnaturaliza los bienes que se estan distribuyendo, porque considera
que la imparcialidad supone tomar distancia de las diferentes concepciones
de vida buena, que es donde los bienes adquieren contenido, distincion y
significacién para las personas.

Esta desnaturalizacion de los bienes que el contractualismo de Rawls
produce conduce al autor a apoyar la concepcién de la justicia de Michael
Walzer. El enfoque hermenéutico de Walzer permite actualizar, en el
debate contemporaneo sobre la justicia, un lenguaje de los bienes que no
los desubstancialice y que sea sensible a su diversidad. En su estudio de
Las esferas de la justicia de Walzer, Gamio gana dos ideas importantes: a) los
bienes que la justicia distributiva hace circular en la sociedad son bienes
cargados de significado social, y b) éstos se distribuyen por diferentes
principios que brotan de sus propios significados sociales. Ahora bien, esta
concepcion de la justicia cuenta con una caracteristica distintiva: se trata de
una teoria liberal. Tal caracteristica la distingue del enfoque aristotélico y lo
acerca a la vision de Rawls. Pero mientras que el liberalismo de Rawls, por su
raigambre kantiana, resulta ser abstracto y no sensible a la diversidad de los
bienes, el liberalismo de Walzer, por su cardcter hermenéutico, hace justicia
ala pluralidad de bienes.

Llegado a este punto, la pregunta sobre como Walzer puede llegar a
esta clase de liberalismo hermenéutico cae por su propio peso. La respuesta
que Gonzalo Gamio nos ofrece es plenamente convincente: Walzer entiende
el liberalismo como “el arte de la separacion”. Citando a Walzer, Gamio
senala que “/[e]l liberalismo es un mundo de muros y cada uno de ellos
engendra una nueva libertad” (p. 64, Walzer, EI liberalismo y el arte de la
separacion, en Guerra, moral y politica, Barcelona, Paidés, 2001, p. 93). Asi, el
liberalismo es concebido como una doctrina politica y juridica que establece
diferenciaciones entre esferas de la circulacion justa de los bienes, levantando
muros que eviten que ciertos bienes predominen en la esfera de distribucion
en relacion a otros bienes por razones que no corresponden en absoluto a
sus significados sociales. Al levantar cada muro, es decir, al establecer cada
distincion entre las esferas, el liberalismo hace surgir una nueva libertad.
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Esto es lo que sucede desde el inicio de la tradicion liberal, desde John Locke,
donde se levanta el muro que separa el poder politico de la religion. Con este
muro se danacimiento a la libertad de conciencia religiosa. Con esto se sefiala
que la circulacién del bien “poder politico” circula por una esfera distinta y
por criterios completamente distintos al bien religioso “salvacion”. Cuando
el bien “poder politico” invade la esfera de circulacion del bien “salvacion”
se produce el predominio de un bien sobre el otro, y quien controla el bien
predominante ejerce una tirania. Con esta concepcion Walzer reivindica una
de las caracteristicas mas importantes del liberalismo, a saber, el ser una
concepcion de la politica y del derecho que se levanta contra todo tipo de
tirania. Esto le ofrece a Walzer hacer una critica al neoliberalismo imperante
en el mundo contemporaneo: éste no es ningtin tipo de liberalismo, sino que
expresa la tirania del bien dinero sobre todo el resto de bienes de la sociedad.

Llegado a este punto, Gamio realiza un balance de su analisis de respecto
de los bienes y sefiala que el término “bien” tiene tres acepciones: a) “los
fines que buscan lograr los agentes que comparten una practica social, una
disciplina , o pertenecen a una institucién o comunidad de vida”, es decir,
bienes internos, b) “aquellos propdsitos, actividades o modos de actuar que
son criticamente relevantes para convertir la vida del agente en ‘buena’ o
llena de significado (los téle o bienes de la vidabuena)”, c) “aquellas formas de
estimacion, reconocimientos y recursos que podemos intercambiar, dividir
o compartir en el curso de nuestra vida y la de nuestros grupos sociales” (p
71). Si bien Aristoteles recoge los tres aspectos del concepto de bien, enfatiza
especialmente el segundo sentido, mientras que Rawls solo acepta la tercera
concepcion del bien. En el caso de Walzer desarrolla ampliamente el primer
y el tercer concepto del bien, enfocando algunos aspectos del segundo.

Inmediatamente después de analizar los sentidos del término bien, el autor
traza la ruta de la argumentacion del resto del articulo: en primer lugar “voy a
examinar las conexiones entre la comprension de la vida buena en el contexto
de la propuesta liberal” (p. 74), enfatizando la concepcién contractualista del
liberalismo, para luego ocuparse brevemente del rol de la actividad politica en
la concepcién democratica de la justicia distributiva. Para desarrollar el primer
punto del resto de su argumentacién Gamio utiliza la imagen de EI lecho de
Procustes a fin de realizar la critica al contractualismo. En la concepcién de
la justicia de Rawls, el contractualismo se expresa bajo la forma del “velo de
ignorancia”, que opera como un mecanismo de eliminacién de lo particular
a fin de asegurar la pureza racional de la teoria. Pero con esto, el yo debe
ser concebido como anterior e independiente a los fines de la vida. Autores
como Tocqueville y Hegel han denunciado las pretensiones de objetividad del
contractualismo, en general. Hegel sefiala que el contractualismo representa
el derecho abstracto. En la filosofia politica reciente, Michael Sandel ha
reactualizado la critica a la abstraccion del yo respecto de sus fines que la
concepcion de Rawls contiene. Asi, la concepcion procedimentalista de Rawls
simplifica las posibilidades de la distribucion justa.

249



ALESSANDRO CAVIGLIA

Finalmente, respecto del rol de la actividad politica en la concepcién
democratica de la justicia distributiva, el autor sefiala que “[s]i la justicia
es...una empresa cooperativa llevada a cabo por los miembros activos de
una institucién o comunidad dadas, entonces la vida politica y la amistad
civica ocupan... un lugar central en las teorias liberales de la justicia” (pp.
86-87). Esta recuperacion de la actividad publica requiere aclarar el concepto
de la libertad y de los consensos practicos. Esto exige sobrepasar los limites
del contractualismo, sefiala Gamio. Esto supone salir de las visiones de los
intereses individuales para abrir paso a una concepcion de la libertad y
de los consensos practicos al interior de una comunidad civica donde los
ciudadanos establecen lazos éticos. Se trata de realizar una interpretacion
de la actividad politica liberal desde pardmetros renovados de los bienes
compartidos de la vida publica. Esto exige la articulacion de “escenarios
abiertos a la deliberacion ptiblica y la interaccion ciudadana” (p. 85).

La segunda parte del libro lleva por titulo Etica y racionalidad prictico e
incluye tres articulos: La racionalidad de los conflictos éticos, La comprensién de la
préctica social y La cuestion del “relativismo” y los peligros del fundamentalismo.
El primer articulo se orienta a la comprension de la experiencia de la
deliberacién practica “como un proceso pedagdgico basado, en parte, en
la configuracion del juicio practico y en la interpretacion critica de los
conflictos éticos que afrontamos en los diversos escenarios de la vida ptiblica
y privada” (p. 89). Esta manera de comprension de la vida practica tiene sus
fuentes en la antigiiedad griega —en las tragedias y en Aristoteles- y rivaliza
con dos posiciones que pretenden eliminar la posibilidad de los conflictos
éticos: la educacion moral basada en “valores”, de caracter conservadora, y la
posicion procedimentalista de origen kantiano (ésta tltima constituye lo que
Gamio denomina la secreta victoria kantiana). Como bien comprende el autor,
la posicion conservadora de la educacion moral no tiene la consistencia de la
posicion procedimentalista, motivo por el cual la estrategia argumentativa
aqui serd, primero, exponer la vision clasica de la deliberacién de los
conflictos éticos, para luego emprender el cuestionamiento de la posicion
kantiana. Sin embargo, ello no impedird anotar criticas fulminantes a la
perspectiva conservadora.

La comprension clasica de los conflictos éticos constituye una
perspectiva fenomenoldgica. Dicha perspectiva “implica necesariamente
someter al examen critico los modos de pensar y sentir que tienen lugar en
las experiencias en las que plantean cursos de accién que entrafian colisiones
entre bienes y entre males” (p. 93). Esto supone abandonar la consideracion
del sujeto como abstraido de las circunstancias —como lo propone la
filosofia moral de orientacion kantiana- y concebirlo como inserto en
las vivencias sociales donde se experimentan los conflictos éticos. Ahora
bien, las consideraciones términos como “mejor”, “peor”, “bien”, “mal”
indican categorias que caracterizan la calidad de nuestra vida en términos
de aquello que le confiere plenitud. Para ello, Gamio utiliza el concepto de
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evaluaciones fuertes acufiado por Charles Taylor, las que se constituyen
como “percepciones de los bienes propios de la forma de vida que hace que
aquél que la lleva sea considerado como un agente moral” (p. 95). Se trata de
las articulaciones de valor a las que damos forma a través de la interaccién,
la reflexion y el discurso. Esto constituye a las personas como agentes que se
articulan a través de su historia, que deliberacion, que ejerce una reflexion
critica. Esta capacidad deliberativa se da en el horizonte de relaciones y
vinculos de pertenencia fragiles, expuestos a las circunstancias de la accion
de los demas y al influjo de las circunstancias externas.

Uno de los signos mas basicos de esta finitud humana lo constituyen
los conflictos précticos: “situaciones en las que deseariamos —en nombre de
buenas razones- realizar las acciones o fines A y B, pero las circunstancias
hacen imposible lograr ambas cosas: si hago A, debo renunciar a B, y
viceversa. No se trata de solamente de conflictos en los que debo sacrificar
opciones claramente satisfactorias; estoy describiendo situaciones en las que
debo elegir entre cursos de accién que encarnan potencialmente bienes que
reconozco nitidamente como constitutivos de la forma de vida que aspiro a
llevar como parte de lo que considero mi identidad moral, los fines propios
de una vida buena” (p. 97). Esta consideracion sobre el conflicto entre bienes
(0 entre males) la extrae Gamio del analisis que el filésofo britanico Isaiah
Berlin realiz6 respecto del pluralismo entre los bienes que constituyen el
horizonte moral de una persona insertada en una comunidad y una historia.
Ya Berlin habia dado cuenta de la posibilidad de que los bienes en la vida
de una persona puedan entrar en colision o conflicto. Lo que caracteriza a
estos bienes es que son inconmensurables, es decir, son tan radicalmente
heterogéneos que ninguno de ellos se puede reducir o subsumir bajo los
términos del otro, pero a la vez todos son valiosos para la vida de los agentes.
Pero no solo Berlin habia dado cuenta de éste fendmeno, sino también la
reflexion ética entre los griegos, especialmente los autores de tragedias,
y ciertamente Aristdteles, quien tematiza el proceso de razonamiento o
deliberacion préctica bajo la forma de prudencia (phrdnesis).

Una vez ganada la perspectiva de la colisién entre bienes, el autor pasa
a ejercer una critica tanto a las éticas del procedimiento como al utilitarismo
(ambos modelos ilustrados), los han considerado el conflicto entre bienes
como imposible 0 como sintomas de lairracionalidad. Kant sugiere al respecto
que la racionalidad supone la posibilidad de llegar a conclusiones unanimes
si seguimos correctamente los procedimientos adecuados demarcados por
el imperativo categdrico, de tal manera que el conflicto entre leyes o normas
es solamente aparente. “El utilitarismo, por su parte, creyé encontrar en el
placer una instancia que pudiese conmensurar las diferentes alternativas
para la eleccion practica, de manera tal que el agente pudiese calcular entre
diferentes expectativas de placer o displacer y decidir en funcién del mas
o el menos” (p. 109). De esta manera, el utilitarista desconoce el cardcter
heterogéneo de los bienes.
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Frente a estas opciones erradas es necesario desarrollar una formacion
del discernimiento ético en las personas que tenga a la phrdnesis como centro,
propone Gamio, de modo que los agentes puedan desarrollar las capacidades
y excelencias necesarias para reconocer, y discutir con otros, la complejidad
de los valores que eligen” (p. 114). Este tipo de formacién articula la
importancia de la autonomia con el cultivo de los lazos comunitarios, puesto
que el sujeto deliberativo es, ante todo, un agente encarnado. Si en las
tragedias griegas es donde se ha mostrado de manera mas clara el conflicto
entre bienes, de la experiencia de la contemplacion de éstas surge lo que los
griegos llamaban katharsis, que era la experiencia de compasion y temor que
despierta un razonamiento practico acompafiado de emociones que permite
evaluar adecuadamente la situacion de conflicto de modo que la tragedia
se convierte en un camino para la formacion y el esclarecimiento del juicio
practico.

Pero este modo de formacién ética es cuestionador de la llamada
formacion en valores, que elimina por completo la autonomia y que paraliza
el juicio de los agentes. Este camino conservador procede por medio de lo
que William James habia denominado en su libro El pragmatismo “falacia
sentimentalista”, que consiste en derramar lagrimas sobre la justicia,
la generosidad, la belleza en abstracto pero nunca llegar a conocer esas
cualidades cuando uno se las topa en la vida cotidiana. Los valores eternos
e inmutables que la formacion en valores de orientacion conservadora
propone resulta ser asi abstracta y coaptora de la autonomia de los agentes.
De esta manera, el articulo central del libro de Gonzalo Gamio coloca a la
phronesis al centro de la deliberacion y la formacion éticas.

En La comprension como prictica social el autor presenta la epistemologia de
las ciencias sociales desarrollada por Charles Taylor. A partir de ella somete a
discusion la relacion entre prdcticas, reglas sociales y formas de vida. Las fuentes
de la reflexién de Taylor se encuentran en la argumentacion trascendental
desarrollada por Wittgenstein y por la fenomenologia, especialmente por
Merleu-Ponty y Heidegger. El objetivo concreto del articulo es “someter
a critica... la herencia ilustrada en la en la practica contemporanea de las
ciencias sociales, vinculada a un concepto puramente intelectualista de la
racionalidad” (p. 122). Tal critica se realiza a través de la recuperacion de
los conceptos aristotélicos de praxis y phrénesis, ademas de la valoracion de
la concepcidn postmetafisica de la racionalidad que Wittgenstein articula
en torno a la nocién de regla, segun la cual “el significado de una palabra
implica saber aplicar correctamente las reglas que rigen el juego lingiistico
que juegan aquellos usuarios de una forma de vida que comparte el léxico
donde esta palabra puede ser usada de forma inteligible” (p. 123). Sin
embargo, nunca estaremos seguros de que estamos siguiendo una regla
correctamente. Toda explicacion al respecto requerird una explicacion
adicional, de manera que la cuestion nos conduce a un regreso al infinito.
Esto sucede cuando asumimos un punto de vista epistémico que termina
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conduciendo al escepticismo, razén por la cual se hace necesario asumir un
punto de vista practico, que nos sittia en el punto de vista del agente y no el
del observador, y en el cual lo que significa seguir una regla se esclarece en
la misma practica. Este giro hacia la practica supone asumir la perspectiva
del agente encarnado. De aqui surge la critica tayloriana, con la que Gamio
se encuentra comprometido, de la razén desvinculada. Frente a esta razén
desencarnada se propone una razon encarnada en el mundo cotidiano u
ordinario. Este argumento invoca la presencia de un horizonte trascendental
en cual nuestra vida practica se encuentra inmersa y cobra sentido. Desde
la perspectiva de Taylor, -indica el autor— Pierre Bourdieu es un socidlogo
que ha asumido la perspectiva de Wittgenstein en el &mbito de las ciencias
sociales, a través del concepto de habitus (“disposiciones sociales y somaticas
a actuar de cierta manera ‘desarrollando’ consideraciones valorativas o
creencias inscritas en un horizonte compartido” (pp. 133-134)

Ahora bien, como bien sefiala Gamio, a esta perspectiva inmersa en la
préctica, los fildsofos y cientificos sociales suelen acusarla de relativista.
Pero inmediatamente se indica con acierto, este enfoque no es relativista
en absoluto, sino etnocentrista, en el sentido en que sélo disponemos de
las creencias de nuestro ethos para poder orientarnos en nuestra practica.
Esto no implica que tales creencias no puedan transformarse. Pero siempre
a través de la practica misma. Es mas, es posible que desde el interior de
nuestro ethos podamos ejercer la practica de la critica social, tal como Gamio
recoge del pensamiento de Michael Walzer.

En el altimo articulo de la segunda parte Gamio discute con quienes
sostienen, desde la teologia, la politica y la moral, la existencia y la supuesta
dictadura del relativismo en la cultura contemporanea. Tales personas
sostienen que el relativismo consiste en la laxitud moral que rechaza
cualquier estdndar trascendente de verdad o de rectitud. El objetivo del
articulo es mostrar, en primera instancia, que el relativismo es un fantasma
inexistente, pero que, en segunda instancia, tal denuncia contra el relativismo
encubre los intentos de una politica desplegada desde las canteras del
fundamentalismo. En la tradicion filosofica se suele adjudicar la defensa
del relativismo a Protagoras de Abdera, quien habia formulado la tesis del
homo mensura, segtin la cual “el hombre es la medida de todas las cosas”. El
analisis acucioso del autor sobre esta tesis permite distinguir dos sentidos
del término “hombre”: como individuo o como ser genérico. Si examinamos
la primera alternativa, pronto se verd que nadie se ha comprometido
seriamente con ella, pues esta es inconsistente, pues supone la verdad de dos
afirmaciones que se contradicen: “a) No existe forma alguna de parametro
moral que trascienda las percepciones y las elecciones del individuo. Los
valores que le otorgan significado a la vida son fruto exclusivo del arbitrio
individual; y b) Nadie ‘tiene derecho’ a juzgar los valores de los demads o a
intervenir en sus planes de vida sin el consentimiento de los involucrados”
(p. 148). La contradiccion performativa que ambas posiciones guardan entre
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si consiste que mientras que la primera afirmacion tiene un caracter subjetivo
y relativo, la segunda guarda una pretension universal. La otra opcidn es que
la afirmacién de Protagoras se refiera al hombre como ser genérico. La cual
apunta al caracter encarnado del ser humano y a la naturaleza hermenéutica
de sus concepciones sobre la vida. De esta manera nos encontrarfamos lejos
de una posicién relativista. No obstante esto, sefiala el autor, los sectores
fundamentalistas consideran que esta posicion hermenéutica no escapa
del relativismo, y el argumento que esgrimen es que ella no se ajusta a los
estandares trascendentes de verdad. Pero este argumento esconde en el
fondo el intento de los sectores fundamentalistas de combatir el pluralismo
y restringir las libertades.

La tercera y ultima seccién del libro se titula Una defensa del pluralismo 'y
esta compuesta de cuatro articulos: La ﬁ osofia como preparacion para la muerte,
Etica, contacto humano y utopia tecnoldgica, Etica y eclipse de Dios, y Liberalismo
y universidad. El primero, que lleva como subtitulo Metdnoia, escepticismo y
fundamentalismo, se inicia con una cita del Feddén de Platén segun la cual “los
que filosofan en el recto sentido de la palabra se ejercitan en el morir” (p.
167), la cual hace alusion a la separacion del cuerpo y el alma. Pero ademas
Cicerén y Michel de Montaigne afiaden a la filosofia la imperturbabilidad
del espiritu ante la conciencia de que en cualquier momento nos espera la
muerte. Es justo en este sentido que la filosofia, al ser “la premeditacién de la
muerte es la premeditacion de la libertad” (p. 168), nos abra al horizonte de
la libertad. La apertura de este horizonte trae consigo, como sefiala Gamio,
una actitud de pensamiento que denomina “escepticismo metodoldgico”
y el ejercicio de un “cambio en el modo de pensar y de sentir” que es la
Metdnoia, que consiste en el autoexamen de nuestras creencias gracias al
libre encuentro entre argumentos. De esta manera esta preparacion para la
muerte trae consigo el sentido de extrafiamiento de lo que es obvio para el
sentido comun.

De esta manera, queda claro que la actitud del filésofo va a contrapelo
de la actitud de la ortodoxia que declara su “propia interpretacién sobre
determinados valores y creencias o cierto cuerpo de opinién como la tnica
‘correcta’ (orthodoxa), frente a la diversidad de perspectivas sobre el sentido
de la realidad y la vida buena” (p. 173). Asi, mientras que el filésofo no teme
a la muerte de sus prejuicios, la ortodoxia aspira a la permanencia de sus
creencias. Pero esta resistencia de la ortodoxia no es politicamente inocente,
sino que a través de ella sus defensores aspiran al control. Se convierten asi en
los guardianes del orden establecido. De otro lado la filosofia no nos hunde
en el nihilismo, pues el espiritu critico que la caracteriza acompafa -no
elimina- nuestras creencias, de modo tal que nos previene contra la actitud
dogmatica de la ortodoxia, y no contra la creencia. Con esto la filosofia
deviene una defensa del pluralismo, ya que no nos arroja al nihilismo, que
no deja creencia en pie, ni nos conduce al dogmatismo de la ortodoxia, que
combate la diversidad de maneras de ver el mundo y de creer.
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En Etica, contacto humano y utopia tecnolégica, Gonzalo Gamio parte del
estudio de la novela de Aldous Huxley, Un mundo feliz, para desembocar en
una critica a la sociedad tecnoldgica que pretende eliminar la deliberacion y
la accién humanas, cancelando toda posibilidad de libertad. Huxley, sefiala
Gamio, “intenta bosquejar lo que seria una realidad posible si se llevase a sus
radicales consecuencias ciertas tendencias morales presentes en el occidente
moderno en lo que respecta al énfasis en el consumo, la competencia
economica y en los métodos de manipulacion psicoldgica a través de medios
audiovisuales” (p. 186). Lo que estd en juego en esto es la concepcion
instrumentalista de la racionalidad practica que elimina nuestro sentido del
bien y nuestra capacidad de comprender.

Gamio encuentra en Galileo uno de los profetas de esta sociedad
tecnoldgica, colocando sus bases metafisicas. Asi, Galileo coloca la
inteleccion pura y los cuerpos extensos susceptibles de medicién y calculo
matematico como los elementos centrales de la racionalidad, razonamiento
al que Descartes dard fundamentacion metafisica. Este razonamiento va a
ser prolongado tanto por el utilitarismo como por la ética procedimental
iniciada por Kant. Frente a ello se levanta la racionalidad practica de
orientacion aristotélica. Esta incluye una remision al sentido de la vida y al
caracter teleologico de las actividades propiamente humanas. La pregunta
que se levanta desde la racionalidad aristotélica es si la vida que el mundo
tecnologico-utilitarista, que hace abstraccion de los fines tltimos, es en
realidad una vida buena. La respuesta que Gamio da es “en absoluto”. La
felicidad que el mentado mundo feliz propone “no es propia de una vida
plenamente humana” (p. 201). Una vida a la altura de la condicién humana
debe incluir el contacto interpersonal que Martin Buber presentaba como
el encuentro yo-tii, es decir, la interaccién dialogica inmersa en una historia
narrativa que tiene en vista las contingencias de la misma vida. Pero en
especial, una vida que merece vivirse tiene una consideracion respecto a las
cuestiones ultimas, cuestiones que le otorgan sentido.

En Etica y eclipse de Dios Gamio examina la actitud de la modernidad
con relacion a la religion. Alli sefiala que la cultura moderna se comprende
a si misma como una cultura post-religiosa. La Ilustracién y la modernidad,
a pesar de todos los bienes que trajo consigo (la nueva ciencia médica, la
cultura de los Derechos Humanos, la democracia) también signific la
liberacién dela supersticion y de los poderes tutelares y, con ello, 1a liberacion
de la religién como fuente de supersticion y tutelaje. El hombre moderno
considera que gracias a la ciencia moderna puede hacer frente a todos los
desafios de la vida y eliminar las contingencias de la vida. De esta manera, la
ciencia moderna pretende eliminar la tyché a través de la techné. Es por esta
razon que se rechaza la religion, pues ésta hace consciente al hombre de su
vulnerabilidad y lanecesidad de ser sostenido por su creador. De estamanera,
se opera en la modernidad un eclipse de Dios, pues la ciencia moderna se
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interpone en medio de la relacion de Dios y los seres humanos. Siguiendo
a Martin Buber, Gamio abona en direccién a la importancia interpersonal
entre el yo y el ti concretos, ademads de la idea de que relacion religiosa
entre el hombre y Dios remite necesariamente a esta relacién interhumana
fundamental. Frente a ello la modernidad ha instaurado el paradigma del
subjetivismo desvinculado. Esta manera de verse del ser humano tiene
sus raices en la fisica moderna de Galileo, que privilegia lo cuantificable,
y que cuando es asumida por Descartes termina por desvincular al sujeto
de sus relaciones con el mundo y con los otros hombres. Asi, la razén del
sujeto se convierte en un espectador desvinculado y privilegiado del mundo
supuestamente inmune a la tyché. En Hobbes esta perspectiva es extendida al
ambito de la sociedad, la cual es entendida como un mecanismo gigantesco
disefiado geométricamente. EI mundo social deviene, de este modo, en un
agregado de individuos atomizados gobernados a través de las técnicas de
administracion publica.

Frente a esta situacién se ha hecho necesario un giro hacia el yo encarnado
que permita abrir la mirada a los horizontes somaticos y de relacion
comunitaria. Esta insercidn de los individuos en sus contextos comunitarios
permite abrir espacios para la libertad, pero no para una libertad abstracta,
sino situada socialmente. Al mismo tiempo, este cambio de perspectiva
permite una apertura al ti en un doble sentido: al otro ser humano y al
didlogo, asi como a la recuperacion de las dimensiones religiosas que la
modernidad tecnolégica habia eclipsado.

Liberalismo y universidad es el titulo del articulo que cierra tanto la tercera
seccién como el libro que Gonzalo Gamio nos ha presentado. En él el autor
presenta lo que la universidad signific6 durante ocho siglos: la libre busqueda
del conocimiento y la vigilancia del poder. Pero desde los afios 90 en el Per,
en virtud del decreto 882, que autoriza la creacion de universidades con fines
de lucro (colocando a la universidad bajo la 10gica de las empresas privadas),
la universidad en el Perti corre el riesgo de perder su libertad frente al poder
del dinero. Es por ello que Gamio sefiala que la tesis central que busca
defender es que “el ‘lenguaje’ y las ‘practicas’ propias de la institucién
universitaria son irreductibles al vocabulario instrumental y atomizado
de los organismos econdmicos” (p. 247). El lenguaje que se ha introducido
a la fuerza en las universidades peruanas convierte a las autoridades
universitarias en “promotores” y “gerentes”, a los alumnos en “clientes” y a
los profesores en “empleados”. Con ello se destruye la democratica politica
universitaria. Esta injerencia del mercado en la universidad penetra inclusive
en la malla curricular, tratandola de hacerla mas atractiva a los “clientes”,
con los esfuerzos de desaparecer cursos y reducir (o eliminar, si es posible)
los Estudios Generales. Lo paraddjico de esta injerencia en la autonomia
universitaria es que sus gestores se proclaman liberales. En realidad, las
universidades-empresa resultan ser de cardcter profundamente antiliberal.
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El verdadero liberalismo, nos recuerda Gamio, aboga por la separacién de
las instituciones. El mismo Adam Smith (tan mentado por los gestores de la
empresa) postula distinguir claramente las instituciones, como el mercado
y el Estado.

Una de las cosas centrales que distingue las universidades de las
empresas es que mientras las segundas se encuentran en busqueda de
bienes individuales y divisibles (como la riqueza), la universidad tiene en
vista bienes compartidos como la investigacion y el saber. Es por esa razén
que lo propio de las universidades es la busqueda de la integralidad de los
saberes que sélo el cultivo de las humanidades otorga. Pero, ademas, el
bien comun que las universidades buscan es la teoria, tal como la entendian
los griegos, y en especial Aristoteles. De esta manera Gamio sefiala que
“Aristoteles sostenia...que el saber mas alto (que él caracterizaba como Ia
ciencia que se busca), encontraba en si mismo su propio fin” y no en alguna
utilidad “practica”. Pero la bsqueda de este saber no se encuentra refiida
con el cultivo de las artes particulares. Lo que busca la universidad es que
la profesionalizacion del conocimiento no conduzca a la fragmentacion del
saber. Justamente este es el fin de los Estudios Generales. Pero hay dos cosas
mas respecto de la universidad, sefiala el autor: la primera es la labor de
formar ciudadanos comprometidos y la de cumplir una mision profética,
que forme ciudadanos preparados para el cambio de mentalidades.

De esta manera, esta primera obra de Gonzalo Gamio da testimonio de
un pensamiento inserto en una tradicion robusta de la filosofia ético-politica.
Los argumentos son solidos y las posiciones de las que parte son claras.
Ciertamente, estos puntos de partida no le permiten valorar tanto como él
mismo quisiera las posiciones morales y politicas que brotan de las canteras
del kantismo, como, por ejemplo, la defensa de la Ilustracion. Pero el autor es
completamente coherente en ello, pues el lenguaje de los bienes que proviene
de la hermenéutica y del hegelianismo actualizado no permite dar ese paso
con entera justicia. Asi, por ejemplo, el rechazo del procedimentalismo no le
permite expresar algo que intuye con claridad, que es que si bien la justicia
no se reduce a un procedimiento formal, el procedimiento es un componente
importante en un proceso de justicia. Es una caracteristica de varios autores
contemporaneos en ética y filosofia politica el rechazar, junto con el
atomismo, el procedimentalismo y el formalismo, elementos sustanciales de
la justicia y de la ética, como quien tira el nifio con el agua.
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Pablo Quintanilla, profesor de la universidad Catdlica del Pert, César
Escajadillo y Richard Orosco, han publicado una investigacion de caracter
histérico que intenta dar cuenta del proceso de la filosofia peruana entre
finales del siglo XIX y principios del XX. La atencién del trabajo recae
principalmente en las dos primeras décadas del siglo pasado, especificamente
en el itinerario filoséfico de Pedro Zulen. El objetivo explicito de ello es
exponer la conexién que se dio entre espiritualismo y pragmatismo en los
primeros afios de la centuria y como esto influencid en los fildsofos peruanos.
La importancia en la investigacion del autor de la filosofia de lo inexpresable de
Henri Bergson estarfa dada porque en sus obras se expresaria la conexion
anotada.

El proposito de presentar la obra de Zulen como el entretejido de
influencias espiritualistas y pragmatistas podria ser sefialado por tener
un caracter especifico dentro de la investigacion. De parte de los autores
existe una intencién de caracter general que rebasa el estudio del filésofo
en cuestion; ella manifiesta una hipotesis sobre las razones del inicio de la
reflexion auténticamente filosdfica y de la superacion del estado postizo del
pensamiento en el Pert. En consecuencia, en términos generales, se puede
leer el texto como el intento de presentar los momentos aurorales de la
filosofia peruana. Al respecto la tesis que sostienen los autores es que en la
interrelacion de distintas tradiciones filosoficas, los filsofos peruanos dejan
de hacer trabajos meramente exegéticos destinados a continuar o aclarar las
ensefianzas de los maestros europeos y se dedican, mas bien, a comparar
las ideas de pensadores que proceden de tradiciones diferentes con estilos
de argumentacion y exposicion distintos, lo que obliga a los filosofos
nacionales a formularse preguntas propias ya no necesariamente internas
a una tradicion, asi como a cuestionar las caracteristicas de cada tradicion
utilizando presupuestos procedentes de otra (p. 13).

Asumiendo esta doble intencion de la investigacion, los autores han
ordenado el texto en cuatro capitulos. En el primero, denominado EI
espiritualismo francés: Henri Bergson (pp.15-66), exponen el contexto de fines
del siglo XIX en el que nace el término espiritualismo. Lo que se busca aqui
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es dejar claro que, mas que una corriente monolitica, esta palabra expres6
una posicion frente al conocimiento del ser humano. La idea de los autores
es sefialar la confrontacion entre las perspectivas epistemologicas de corte
cientificista, que reducian la comprensién del sujeto a un quehacer de la
psicologia, contra las reacciones de linea metafisica que sostenian que el
ambito de la subjetividad escapaba del orden del entendimiento. Para los
espiritualistas la autoconciencia se resolvia dentro de formas cognoscitivas
diferentes a los métodos empleados por las ciencias naturales. Si bien
no negaban la utilidad y la importancia de la ciencia, sostenian que el
conocimiento del sujeto como tal requeria de una pluralidad metodoldgica
en la cual la ciencia sea un método entre otros.

La tesis del pluralismo metodoldgico supone asumir que existen formas
de ser distintas a la materia. Asi pues, la oposicion epistemoldgica entre
espiritualistas y cientificistas, especificamente los positivistas, tiene un
trasfondo ontoldgico, la oposicién espiritu/materia. Un postulado clave que
nos permite acercarnos al contexto de esta contienda, que es recogido en
el libro, es el que sefiala “la prioridad ontolégica del espiritu por sobre la
materia” (pp. 15-16). A esta primacia del espiritu la reaccion metafisica le
afiadira la preponderancia de la intuicién sobre el entendimiento.

En la exposicion del debate epistemologico de fines del siglo XIX
que se desarrolla en el libro se deja un espacio para anotar un tépico de
importancia de cara al propésito de los autores de plantear las relaciones
entre espiritualismo y pragmatismo. Se trata de la critica a la perspectiva
representacionalista del conocimiento, segun la cual conocer es representar
la naturaleza en la mente. La idea que se sostiene es que en este contexto se
da un inicial e importante contacto entre éstas dos corrientes al plantearse
desde el espiritualismo, en especifico Fouilleé y Royce, que la idea, antes de
representar el mundo, ayuda a la realizaciéon de un acto o una finalidad. En
consecuencia, aqui se pueden apreciar los primeros indicios del abandono
del representacionalismo para dar paso a una perspectiva que subordina el
conocimiento a la accidn, tesis clave de la filosofia pragmatica

Con respecto a la filosofia de Bergson, en el texto se sefiala su concepto
central: la intuicién. Ella no da cuenta de una realidad para el entendimiento,
antes bien el conocimiento que nos ofrece alude a los contenidos basicos de
la conciencia, a la vida interna de nuestra subjetividad, a lo que él denominé
duracion. La afirmacién de un dmbito para la intuicién con una naturaleza
distinta permite al espiritualista ubicarse en direccidn a un pluralismo
epistemoldgico. Asimismo, le suma a esto su critica antirepresentacionalista
de la mente, en similar sentido que Fouilleé y Royce, para Bergson las
funciones mentales tienen como objetivo ultimo la accién, la adaptacion
y el comportamiento eficaz. Por consiguiente, a partir del pluralismo
epistemoldgico, la critica al representacionalismo y la tesis de una mente
dirigida hacia la realizacion de la accion, los autores establecen los puntos de
acuerdo entre el bergsonismo y pragmatismo.
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No obstante estas semejanzas, en la investigacion se da cuenta también
de las diferencias. Asi pues, tenemos que la justificacion de parte de Bergson
de la existencia de la intuicién como una forma de conciencia que no tiene su
origen en la adaptacion al medio o a la resolucién de problemas inmediatos
del ser humano marca su distancia con el pragmatismo. Por otro lado se
anotan las diferencias en los estilos de argumentacion, mientras que existe
de parte de los angloamericanos la exigencia de la precision y la claridad, de
parte del filésofo continental se pierde esto por la busqueda de la impresion.

La filosofia de Bergson asi como los vinculos entre ésta y los postulados
pragmatistas estdn expuestos de acuerdo a la intencién de los autores de
mostrar el debate sobre el caracter del conocimiento y su metodologia de finales
de siglo XIX. Ellos, como puede notarse en los dos tltimos capitulos, utilizan el
contexto histdrico europeo de oposicion y critica a la epistemologia positivista
para reconstruir el escenario filoséfico peruano inmediatamente anterior al de
Pedro Zulen; con ello se intenta ubicar a este autor en relacién a un panorama
general del proceso de la filosofia local.

En el capitulo segundo, el pragmatismo estadounidense: William James (pp.
67-108), se hace una presentacion de esta corriente de pensamiento en lo
concerniente a su teorfa del conocimiento y como ella se relaciona con la
voluntad, la libertad y el determinismo a través de sus exponentes clasicos:
Charles Sanders Pierce, William James y John Dewey. Sin embargo, se hace
un énfasis en las tesis del segundo de ellos en razén de la influencia que
tendria en Zulen.

La filosofia de James y en general la perspectiva en la que estd inscrita
tienen como punto de partida que el significado de una proposicién
filosofica es la consecuencia practica que se desprende de aceptarla. (p.
71) En este sentido, las ideas alcanzan su comprension en la practica, aqui
tiene la realizacion de su sentido. La relacion de finalidad entre idea y accion
les permite a los pragmatistas justificar la tesis de que las creencias son una
herramienta para actuar.

Partiendo del principio propuesto, James desarrolla su concepcién sobre
la verdad. Para él una creencia es verdadera porque tiene fines practicos, en
otras palabras, resulta beneficiosa para los individuos. Los autores sefialan
que en la relacién entre lo verdadero, la practica y el beneficio estd supuesto
un vinculo entre el plano del intelecto y el de la voluntad; tdpico también
abordado por los espiritualistas. De otro lado, al ubicar a la veracidad de
las creencias en relacién a sus efectos practicos, lo que hace el pragmatista
es plantear una nueva perspectiva sobre el conocimiento, distinta a la
representacionalista propia del positivismo, entendiendo de manera
diferente lo verdadero como adecuacion del objeto a la mente.

La critica a la epistemologia del positivismo es sefialada por los autores
como la consecuencia del pluralismo metodoldgico de los pragmatistas.
En el caso de James, esto se deja notar en su concepcion del conocimiento.
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Para él éste no se reduce a lo producido exclusivamente por la ciencia,
existe la posibilidad de conocer desde distintas perspectivas, ya que en
ultima instancia el saber se define por su utilidad en la practica. Asimismo,
el pluralismo le sirvid como una herramienta contra el determinismo
cientificista. Asumiendo una ontologia pluralista, el fildsofo estadounidense
concluyé que no se podia construir un solo discurso sobre el universo que
descanse sobre un tnico fundamento; por el contrario, al descansar la
realidad sobre una diversidad de causas, ésta resultaba siendo un conjunto
heterogéneo, cambiante y abierto. Asi pues, de acuerdo a esta perspectiva,
existe una relacion entre determinismo y monismo ontologico, de un lado, y
por el otro, indeterminismo y pluralismo ontoldgico.

En los pragmatistas, especialmente en James, existe una preocupacion
por la epistemologia moderna europea, sobre todo en lo concerniente a los
problemas que de ella se derivan para entender al ser humano; el objetivo
es dejar de la lado el mecanicismo determinista que lo reduce a materia y
redirigir el conocimiento, entendiéndolo como un instrumento al servicio de
la praxis, de utilidad para la satisfaccion de las necesidades humanas. Este
es el punto en el que espiritualistas y pragmatistas convergen; esto definira
la influencia de ambos en la filosofia de Zulen.

Una vez presentado el contexto filoséfico de fines del siglo XIX,
sefialando el debate sobre el conocimiento como el eje central de la discusion
en la que intervienen positivistas, espiritualistas y pragmatistas, se presenta
la reconstruccion de este proceso en el Pert; esto es lo que se desarrolla en el
tercer capitulo: la filosofia peruana a comienzos de siglo XX (pp.109-142).

A partir de la perspectiva de Augusto Salazar Bondy, los autores
presentan al positivismo como el inicio del auténtico pensar filoséfico en el
Perti, corriente que ya no aparece en nuestra comunidad académica como
una implantacién o trasplantacion imitativa de los temas debatidos en los
paises europeos o anglosajones, como si se daba en la colonia. Asimismo,
éste represento la autonomia del pensamiento, superando la subordinacion
a las ideologias politicas o sociales a las que estaba sujeto en los primeros
afios posteriores a la independencia. El contexto en que este proceso se
desarrolld estuvo caracterizado por el caos politico y la desestructuracion
economica-social del pais que siguieron a la guerra con Chile. Aqui se hacian
evidentes los problemas de hacer viable la promesa de la vida peruana y
los postulados positivistas parecian reorientar las fuerzas y reconducirlas
en direccion a la modernidad y a la construccion de la nacién. Por tanto, la
filosofia positivista en el Perti es expresion tanto del inicio de la autonomia
de la conciencia, como de la posibilidad de repensar la sociedad peruana de
cara a la modernidad.

En el libro se sefialan algunos autores calificados de positivistas, entre ellos
estdan: Manuel Gonzélez Prada y Javier Prado. Ellos se caracterizaron por su
rechazo al conocimiento metafisico a la vez que asumieron una concepcién
cientificista del saber, lo cual los acercaba a un monismo epistemologico
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y ontoldgico. Sin embargo, la proximidad de estos autores, al igual que el
conjunto de positivistas peruanos, a las experiencias artisticas y de fe, hizo
que el transito al espiritualismo no fuera complicado ni traumatico; muy
pronto terminaron reconociendo legitimidad a otras formas de conocer. Por
consiguiente, el cientificismo en el Perti nunca lleg6 a ser una repeticion
de posturas cerradas y dogmaticas, por el contrario los filésofos peruanos
revelaron desde el inicio la necesidad de relacionar arménicamente ciencia y
perspectivas no cientificas.

El giro hacia el espiritualismo llevado a cabo por Javier prado y
Alejandro Deustua supuso una nueva concepcion del conocimiento donde
se dejaba de lado el monismo epistemol6gico para dar paso a un pluralismo.
El autor que se expone en el libro en relacion a esta perspectiva pluralista
es Mariano Iberico, el cual desde un lenguaje dualista implicitamente hace
referencia a la existencia de dos regiones. Una pre-logica, vinculada al
espiritu y a la intuicién, y otra ldgica, ligada a los hechos y a la inteligencia.
No obstante, esta imagen de oposicion es sdlo aparente, ya que estos ambitos
son complementarios. Esta relacién quedd expresada en la férmula del ser y
del aparecer. El filésofo cajamarquino sefiald los principios de una teoria del
conocimiento a partir de su propuesta ontologia centrada en dos principios:
la analogia y la participacion; con ellos intentaba no sélo dar cuenta del Ser,
sino, ademas, integrarse con El. En conclusion, el pluralismo cognoscitivo
que supuso el giro espiritualista llevd en el caso de Iberico a dividir la
realidad, pero ello no implic6 una fragmentacion de la misma, sino mas bien
formas del Ser en su aparecer; por esto, ahora el conocimiento dependia del
como alcanzar el Ser, tema que el fildsofo dejo inconcluso.

El altimo capitulo, denominado Zulen, la critica al espiritualismo y los inicios
del pragmatismo (pp.143-174), desarrolla las tesis centrales del autor de Del
neohegelianismo al neorrealismo, los rasgos caracteristicos de su pensamiento,
sus influencias y los temas centrales de su reflexion. Para ello, siguiendo la
idea trasversal a los capitulos anteriores, los autores sefialan que el eje central
del contexto filosdfico peruano del que es participe nuestro personaje es el
tema del conocimiento. El debate, que se venia arrastrando desde finales del
siglo XIX, se centraba en las formas de superar el positivismo a partir de las
ideas de Bergson y del pragmatismo de James. De aqui que en el libro se
plantee ver todo este proceso, que llega hasta los primeros afios del siglo XX,
desde la hipotesis del paso de una concepcion monista y representacionista
del conocimiento en la filosofia peruana hacia una concepcién pluralista y
antirepresentacionalista.

La perspectiva pluralista de Zulen se construye a partir de la recepcion
que hace del espiritualismo bergsoniano. Para €l es elogiable la oposicién
de esta corriente al reduccionismo fisico-naturalista del positivismo y el
rescate que hace del dmbito del espiritu; sin embargo, no puede aceptar la
contradiccion en la que, en su perspectiva, cae Bergson; ella se define de esta
forma, mientras, por un lado, se asume la existencia de una realidad que es
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inaprensible al entendimiento, como son las formas basicas de la conciencia;
de otro, se sefiala a la intuicién como la via para lograr la autoconciencia. Por
tanto, es posible la comprensién de lo incomprensible. Esto evidencia, pues,
que aun existe en el filésofo francés la pretension de la razén de comprender
la realidad en su totalidad.

El absoluto no es accesible desde la razén humana, por ello el
conocimiento de la realidad es siempre inconcluso, modificable y la verdad
es provisional. En este sentido, se hace necesario replantear la concepcion
sobre lo verdadero, dejando de lado la perspectiva de adecuacion inscrita
dentro del representacionalismo de la mente. En lo relativo a esto, influido
por el pragmatismo, el filésofo peruano sostuvo la tesis de que la verdad
de una idea se define en relacion a sus efectos précticos, esto supone que
el saber ya no sea una representacion de lo real sino una herramienta para
actuar.

El pensamiento de Zulen a partir de lo expuesto en el texto podria
ser entendido como una reivindicacién de lo inaprensible. Este absoluto,
en tanto fundamento de la realidad, supone una pluralidad ontoldgica
en la que la materia se resuelve como lo aparecido y por ello mismo lo
comprensible. De aqui que el conocimiento de lo real no sea abarcable
unicamente por la ciencia; es mas, su pretensiéon de comprension queda
reducida al entendimiento de la realidad superficial. Lo fundante, la causa
de aquella, se resuelve en modos de conocimiento que sobrepasan a formas
meramente humanas. Zulen creia esto, por ello buscé en el espiritismo y en
las practicas ocultistas nuevos datos sobre el espiritu y como conectarse con
lo trascendente.

II

En lo concerniente al comentario del texto, me concentraré en discutir el
primero de los dos objetivos presentados, demostrar que la filosofia peruana
adquiere autenticidad en el momento en que los filésofos nacionales pueden
tomar distancia critica frente al problema del conocimiento, gracias a la
convergencia de una serie de distintas corrientes filosoficas, posibilitando
con ello la formacion de posturas originales. Esto porque al ser de caracter
general y proponer un marco de discusién sobre el inicio y la forma de
hacer filosofia en el Pert, encuadra y orienta el proposito del segundo que
es demostrar que en la confluencia entre espiritualismo y pragmatismo se
encuentran los origenes del pensamiento de Pedro Zulen. De aqui que lo que
se pueda decir sobre el planteamiento de la hipdtesis general es aplicable
a la que depende de ésta. En relacion con ello mi propdsito es estudiar la
hipdtesis general y cdmo los autores entienden el quehacer filoséfico con el
objetivo de exponer un error que a mi parecer termina por hacer del libro un
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intento fallido de investigacion sobre la filosofia peruana. La idea central de
mi critica es que en la hipétesis no se problematiza al sujeto, condicion de
posibilidad de toda produccién discursiva y tépico necesario a ser abordado
si queremos responder a la pregunta por la recepcion y resignificacion de
las ideas.

Frente al trabajo propuesto por los autores sefialamos algunas
observaciones. En relacion a la hipotesis que hace referencia al escenario
de discusion ideoldgica en torno al problema del conocimiento, lo que se
esperaria es que el supuesto que se maneja en ella es la existencia de sujetos
que discuten desde su horizonte de sentido las propuestas de las distintas
corrientes de pensamiento, de lo cual se deduce que al inscribirse en la
intersubjetividad historica los conceptos, las preguntas y el debate mismo
terminan siendo resignificados. Ahora bien, si esto es asi, entonces, por qué
se asume al escenario del debate decimondnico europeo y angloamericano
como modelo para reconstruir el horizonte de sentido de nuestros discursos
filosoficos; o ;es que acaso no existe un sujeto dador de significado
latinoamericano y en este caso peruano? La construccion de los momentos
aurorales de la filosofia peruana como el establecimiento entre nosotros
del debate epistemoldgico entre positivistas, espiritualistas y pragmatistas
parece expresar el itinerario de una sola subjetividad que va de los centros
del mundo a las periferias, reproduciendo el planteamiento, las tesis, el
sentido del debate e inclusive repitiendo el proceso historico mismo de
transicion y relacion entre las diversas corrientes. Esto se hace notar con una
de las hipdtesis que se maneja en el libro, en la cual el contexto filoséfico de
fines de siglo XIX y principios del XX se define en el Pert, al igual que en
Europa, por el transito de una concepcion monista y representacionalista del
conocimiento hacia una concepcién pluralista y antirepresentacionalista’.
Asi pues, no existe casi nada en el escenario de la filosofia nacional que no
se haya dado propiamente en el debate entre franceses y anglosajones. En
cuanto a lo diferente, lo que escapa a la expresion del espiritu universal,
tiene una posiciéon marginal en la investigacion.

Por otro lado, ;pueden ser viables desde esta perspectiva los propdsitos
de la investigacion?, ;qué significa entender que la filosofia entre nosotros
solo es tal cuando nos inscribimos con el positivismo en esta suerte de
espiritu universal?, jacaso esto no guardard relacién con la imposibilidad
de reconocimiento de un otro como sujeto con historia y cultura propias??

1 Esta tesis la viene trabajando el profesor Quintanilla en investigaciones anteriores. En
alguna de ellas hace este planteamiento para toda Latinoamérica. Cfr. Quintanilla, Pablo.
Del Espejo al Caleidoscopio: Aparicion y Desarrollo de la Filosofia en el Pera. En: Areté.
Vol. XVIN °, 1.2004. Y Quintanilla, Pablo. La Recepcion del Positivismo en Latinoamérica.
En: Logos Latinoamericano 2da Epoca, Afio 1. N° 6, Lima 2006, pp. 65-76.

2 Esta pregunta podria implicar dos respuestas. La primera esta relacionada directamente
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Un intento de respuesta a esto, sospecho, tiene que ver con el tratamiento
que se le ha dado a la tesis de Augusto Salazar Bondy que es recogida por
los autores.

El planteamiento de Salazar Bondy sostiene la inautenticidad de la
filosofia en la época de la dominacion espafiola, es decir, que ésta se resolvia
como mera repeticion y transplantacion. Esto ya ha sido sefialado y también
ha sido recogido por los autores. Lo que hace falta anotar al respecto es
que el autor de Historia de las ideas en el Perii contempordneo hace esta lectura
desde la perspectiva de la dependencia, que en resumidas cuentas negaba
autenticidad no soélo a la filosofia sino a la cultura latinoamericana. En
este sentido, no podia asumirse una autoconciencia a menos de romper
los vinculos de dominacién que surgieron y se consolidaron en sentido
comun durante la Colonia. Por ello, la cultura colonial signific la negacion
de nuestra autocomprension como comunidad, el mayor obstaculo para
alcanzar la comprension de nuestra intersubjetividad.

Quintanilla y los otros coautores asumen esta lectura, ademas del rol
de quiebre histérico dado al positivismo que también le asigna Salazar
Bondy, pero no terminan reconociendo al sujeto que le da sentido al discurso
positivistaenel Perti. Unalectura atenta y critica dela tesis salazarianallevaria
a una direccion diferente, revelando su problematicidad. La dificultad esta

a lo sostenido por Augusto Salazar Bondy en su libro Historia de las ideas en el Perii
contempordneo (1968). La segunda implica sostener una hipotesis sobre nuestra
intersubjetividad contemporanea, que guardaria relacion con lo sefialado por las recientes
investigaciones sobre nuestro devenir historico como comunidad intersubjetiva desde la
Colonia. Naturalmente, las razones que den cuenta de esta imposibilidad de asumirnos
como sujetos desbordan lo planteado en el texto, no obstante es un punto de partida para
reflexionar sobre el tema. Al respecto es ilustrativo lo que sefiala José Carlos Ballon,
al afirmar que dentro de nuestra historia intersubjetiva existe una matriz discursiva que
ha venido siendo el mayor obstaculo dentro de nuestras relaciones de comunicacion,
relacionada a nuestro pasado de conquista y de construccion de una sociedad jerarquica
y excluyente. El se refiere a esto con el nombre de topico naturalista. Su caracteristica
principal es el haber sentado las bases de comunicacion no basadas en el entendimiento
sino en la imposicion, de aqui que la representacion del otro no sea la de un interlocutor,
sino tan solo la de un auditor pasivo. El lenguaje es, por tanto, un instrumento de
dominacion e imposicion, de instrumento colonial en su momento. Lo sugerente de este
punto es la posibilidad de rastrear los rasgos del discurso naturalista y sus mecanismos de
exclusion y subordinacion. Véase Ballon, José Carlos. El tépico naturalista y los origenes
clasicos del discurso filosofico peruano. En: Hampe, Teodoro (Compilador). La Tradicion
Clasica en el Pert Virreinal. Sociedad Peruana de Estudios Clasicos- Lima: UNMSM,
1999. Con respecto al problema de la formacion de codigos comunes de comunicacion
para la construccion de formas de convivencia entre culturas distintas en los primeros
aflos de la colonia. Véase: Ballon, José Carlos. Diego de Avendaiio y el probabilismo
peruano del siglo XVII. En: Revista de Filosofia N° 60, 2008-3, pp. 27 - 43.
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en que si se rechazan los vinculos intersubjetivos coloniales como falsa
autoconciencia, como se llena ese vacio semdntico en el sujeto que le deja
la negacion de la cultura colonial y que necesita superar para convertirse
en receptor de las ideas positivistas. O si el positivismo significéd un proceso
de liberacion de nuestra conciencia, entonces éste deberia ser leido con
respecto a la historia de dominacion y colonialidad de nuestra subjetividad.
En cualquier caso el tema del sujeto es de primer orden para entender la
historia de las ideas en el Pert. No obstante, esto no se aprecia en el texto.
La funcion liberadora del positivismo, tema que les hubiera permitido a los
autores estudiar como se relaciona tal corriente con nuestra intersubjetividad
histdrica, ni siquiera es mencionado. En general, la exposicion del libro pasa
por entender que la filosofia peruana es el estudio sobre los discursos. En
efecto, la filosofia estudia a la filosofia misma, cuidando de ser fiel al sentido
ya establecido en los discursos, tratando de ser parte de ese espiritu universal
que se pronuncia filoséficamente.

En tanto somos parte de esa tnica subjetividad no tenemos que
plantearnos el problema del sujeto, esto no tiene relevancia. Es cierto, la
propuesta de los autores es la de exponernos un escenario filoséfico a partir
de la distancia critica a las ideas ya sean europeas o angloamericanas, no
la de pensar que la filosofia surge en el Perti a partir de la busqueda de la
autocomprension. Sin embargo, aun asumiendo la hipdtesis de la distancia
critica, no se alcanza un planteamiento que resuelva el problema de la
inautenticidad de nuestro pensar, ya que no se incide en la condicion de
posibilidad de todo pensamiento: el sujeto. Es por esto que el intento de
presentar la interrelacion de corrientes de pensamiento como la condicién
por la cual se pueda elaborar discursos filoséficos propios y creativos termina
por desdibujarse en la exposicion de los capitulos, quedando la sensacion de
que, si es que hubo filosofia en siglo XIX y principios del XX, esta fue casi por
completo una reconstruccién de lo hecho por los positivistas, espiritualistas
y pragmatistas. Al no abordar la condicién que hace posible la critica no es
posible exponer sobre qué criterios ésta se realiza o sobre qué se sustenta
la distancia critica, sobre cual horizonte de sentido se podria plantear la
resignificacion de los términos, tesis o discursos de lo recepcionado.

Por tanto, la hipdtesis general del libro es inttil para los propdsitos
de la investigacion por el hecho de afirmar que la creatividad se debe a la
interrelacion de los discursos y no mencionar al sujeto que los recepciona y
resignifica. Por esta razon la exposicion que sigue en los capitulos termina
por presentarnos el escenario del proceso filoséfico peruano como una
trasplantacion. La palabra que se podria usar también es la de reproduccion,
se reproduce lo que fue hecho por otros. Los autores terminan haciendo
lo opuesto a lo que querian presentar, es decir no muestran una filosofia
auténtica sino mas bien una dependiente. Pero ;por qué dejar de lado la
problematica del sujeto en el Perti? Creo que esto pasa por un presupuesto
bastante caro a ciertos grupos de investigadores de la filosofia en nuestro
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pais; esto es el de no asumir a la intersubjetividad nacional como problema
filosofico, porque ciertamente para ellos no existe algo que se puede
denominar una comunidad intersubjetiva peruana. El espiritu es uno solo.
A pesar de estas observaciones el libro presenta también aspectos
resaltantes. Primero, se dan a conocer algunos filésofos nacionales y sus
obras mas importantes, sefialando sus tesis centrales, como por ejemplo
Javier Prado, Jorge Polar, Mariano Iberico y obviamente Pedro Zulen. En
segundo lugar, el trabajo de los autores levanta el debate y anima la discusion
sobre la filosofia en el Perti, sobre la relacion entre nuestra comunidad
académica y las ideas europeas y angloamericanas, ademas de rastrear las
influencias de nuestros pensadores. Por estas razones y sobre todo por ser
ejemplo del interés que esta alcanzando nuestro proceso filoséfico entre los
investigadores, creo que el libro de Quintanilla, Escajadillo y Orosco es un
aporte a la tarea de redirigir el trabajo filosofico en el Perti, a hacer ver que
la filosofia no es tnicamente adoptar el apostolado de cierto autor; antes
de eso hay que preguntarnos por las condiciones de posibilidad de nuestra
comunidad de comunicacién dentro de nuestro proceso histdrico como pas.
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La vasta bibliografia citada por Horacio Cerutti en relaciéon a la
investigacion del pensamiento de Arturo Andrés Roig deja entrever la
seriedad y el esfuerzo acometido en el intento de reconstruir las lineas
tematicas del pensador mendocino, gran aportador a la filosofia de la
liberacion'. Este esfuerzo no tendrd una expresion meramente descriptiva,
antes mas bien ubicard a Roig en los problemas histdrico-filosoficos de
nuestra region y desplegara diversos intentos por reinterpretar o enriquecer
sus planteamientos. Para nuestros fines nos centraremos en la reconstruccion
del sentido y contenido general de la propuesta para una filosofia
latinoamericana y la critica ante algunos debates cruciales de la misma.

En el orden disciplinario, la filosofia latinoamericana no debe asentarse
ni acercarse a una filosofia de la cultura?, entendiéndola como aquella que
investiga legalidades universalistas, menos atin con caracteres teleologicos
y tampoco como reflexion sobre la produccion material y simboélica, lo que
suele caer en culturalismos esterilizantes. Antes bien, la historiografia que la
configura, es decir, su criticidad, debe recaer en la Historia de las Ideas® y no

1 Como testimonia Krumpel, Roig ha sido uno de los filésofos latinoamericanos que
sorprende e influye en el pensamiento europeo. Hasta hace poco mas de veinte afios,
Latinoamérica fue vista como productora de literatura. La filosofia alemana andaba
fuertemente convencida de las afirmaciones de Hegel sobre nuestro pensamiento filosofico,
asi como el ideal regulativo europeo —origen y fin de la humanidad— desde la racionalidad
griega en Husserl o en su defecto el elitismo que presenta Heidegger desde la cultura
griega y alemana. Los Krausistas argentinos seria una obra que marcaria la inflexion.
Ver: Krumpel, Heinz. La importancia del pensamiento filosofico de Arturo Roig para la
conciencia europea. Mediaciones filoséficas entre América Latina y Europa. Repensando
el siglo XIX desde América Latina y Francia. Buenos Aires: Colihue, 2009, p.728.

2 Se rechaza toda cultura que sea definida como cultura espiritual o menos aun que se
la ontologice, siendo uno de sus derivados una cultura cuyo ser radica en sus bienes o
naturaleza.

3 Maiz nos recuerda que los referentes inmediatos de la historia de las ideas recaerian
en la introduccion de Ortega y Gasset por José Gaos, redimensionando la categoria
de circunstancia, siendo que las pretendidas verdades tultimas sean filtradas por las
coordenadas espacios temporales, y captando el dinamismo propio del tiempo en su afan
de identificar las diferencias que las afectan. La patria, lo colectivo, los desposeidos, la

268



Horacio Cerutti Guldberg, Filosofando y con el mazo dando.
Madrid: Biblioteca Nueva, 2009, 291 pp.

en la tradicional Historia de la Filosofia. Con ello se apunta, primero, a que
los modelos filosoficos operan en otros saberes —con lo cual los orientan—
como la politica, la literatura, la semidtica, etc. Asimismo, la especificidad
de estos saberes modula los modelos. Segundo, el sujeto desde el que se
enuncia el discurso filoséfico no remite solamente al filésofo profesional,
donde la internalidad de sus teorias e hipétesis lo agotan. Mas bien remite
a una pluralidad de sujetos y formas enunciativas que alcanzan con mayor
peso especifico al mundo de lo cotidiano. De otro lado, la historia de las
ideas* y la filosofia latinoamericana deben confluir y emparentarse con una
Historia de la Cultura y la Sociologia del Saber, cuya centralidad radica en
no desligarse de la socialidad, comprendida en tanto registro de la toma de
conciencia y puesta en cuestion de un orden de valores, es decir, lanzada a
los procesos de transformacion del deber ser.

Ahora bien, dentro de la posicion critica a la modernidad, que lo ubica
en la linea de los filésofos de la sospecha y que involucra tedricamente un
descentramiento del sujeto, cabe sefialar la postura del filésofo mendocino
en el sentido de no reducir la filosofia al plano epistemologico, al investigar
las condiciones y limitaciones de nuestra racionalidad. Mas bien se intenta
incorporar a la reflexion la vida del filésofo y la realidad histérico-social
que confronta. Esto nos permite decir que la filosofia latinoamericana no
estudia tanto las objetivaciones como el modo de producirlas. Atender al como
determinados sujetos -los latinoamericanos— en actos de codificacion y
principalmente decodificacion, configuran las normas de objetivacion desde
las que se funda toda produccién cultural. Dos seran los modos principales
de objetivacion. El trabajo en tanto desdoblamiento del sujeto en objeto
y el lenguaje, en tanto desenrolla toda realidad y fija los limites iltimos de
toda objetivacion posible®. Lo interesante sera observar que Roig no elimina la

voracidad y la utopia integran el cuerpo de conceptos atados a esta reflexion. Ver: Claudio,
Maiz. Situaciones del liberalismo en América latina. Polémicas en torno al “lugar
correcto” en Argentina y Brasil. Repensando el siglo XIX desde América Latina y Francia.
Buenos Aires, Colihue, 2009, p.103. No obstante, Roig superara la posicion de Ortega, ya
que su circunstancialismo desocializa, deifica. Dice Ortega “yo soy yo y las cosas”, ante lo
cual dice el filosofo mendocino, “yo soy yo y los otros”, siendo su circunstancia social y
no reica. Ver: Biagini Hugo, Roig Andrés. Diccionario del pensamiento latinoamericano.
Buenos Aires: Biblos, 2008, p. 267.

4 Viene al caso deslindarla de la intellectual history, siempre enraizada en canones y
procesos de institucionalizacion y normalizacion del que Roig tomara distancia. Ademas,
cabe sefialar su acusacion a esta disciplina, que pretende llegar a la inmediatez de los
hechos sociales, convirtiéndose en una tendencia del positivismo historico.

5 Los detalles de la teoria del discurso son innumerables. Es importante sefialar que Roig
rescata dicha teoria en contra plano de la contextualidad social. Por ejemplo, nos aclara
que el universo discursivo de una comunidad es la totalidad posible de discursos. En ¢l
se reproducen y repiten las contradicciones sociales. En su orden surge el texto, el cual es
una de sus posibles manifestaciones. De otro lado existen distintos niveles contextuales del
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categoria de trabajo® de la reflexion filoséfica contemporanea. Ademas, el
giro lingtiistico que expresa tiene como consecuencia, enfocar al trabajo no
solamente desde los modos de produccién sino desde uno més amplio, que
lo atrapa, es decir, los modos de objetivacion establecidos desde el espacio
comun del lenguaje y la teoria del discurso. Este recurso nos permitira
rescatar formas de vida que conlleven modos de trabajo no alienantes,
ademas de ampliar el espectro de estudio sobre otras formas de objetivacion,
como el arte y el juego.

Pero, ;a qué sujetos nos referimos especificamente con lo
latinoamericano?”.

texto, siendo el inmediato el universo discursivo. Todo texto en cuanto discurso supone
ademas un discurso contrario expresado en una inversion de las valores dado en un sistema
de codificacion (racismo negro, racismo blanco; hispanismo, antihispanismo). Por ello,
es mas correcto decir que el contexto inmediato de todo discurso en su contrario mas que
el contexto social o politico. Y es que nunca podemos salir de la mediacion. Pero cuando
hay una critica valorativa superadora de los fundamentos del discurso opresor, hablamos
de discurso liberador. Nunca olvidar que todo discurso obedece a un sujeto que siempre
esta incorporado en el proceso de comunicacion. Aquel sujeto es el que se refiere como
valioso en el a priori antropoldgico. Entre otras distinciones Roig nos muestra el comportar
del universo discursivo ya que desde ciertos discursos es posible reconstruirlo. Aquellos
poseen una fuerte densidad discursiva y son validos por si mismos en el sentido que su
riqueza interior se relaciona con el fendmeno de la referencialidad en tanto capacidad
de mostrar la totalidad del universo discursivo desde su escorzo. La razon racial, libro
del filésofo peruano Rubén Quiroz y el modelo aristotélico tomista de Octavio Obando
podrian ejemplificar esta ltima cualidad del discurso.

6  Anota Marisa Mufloz que desde esta perspectiva Roig se distancia de Habermas, que
sustituye al paradigma de la produccion por el comunicativo. No obstante, el trabajo es
fundamental para el analisis, por su caracter antropogenetico. No se desplaza el trabajo
por el lenguaje, ya que el involucramiento en el discurso no agota las luchas sociales. Cft:
Marisa Mufioz. Arturo Andrés Roig y la propuesta de una moral latinoamericana de la
emergencia. Disponible en: http://www.ensayistas.org/filosofos/argentina/roig/critica/.

7  No obstante, ;ja quién se refiere especificamente Roig con aquellos sujetos historicos
emergentes? En un momento dira que son lo oprimidos en general. Fornet Betancourt
evaluard la precision y ambigiiedad de Roig. Nos dice que Roig entiende la conquista
de América como acto de autocomprension de la empresa imperial por parte de los
europeos y que se realiza en un monoélogo consigo misma mientras conquista. A partir
de ello reflexiona al sujeto latinoamericano como aquel que se descubre a partir de su
propia historia en tanto sujeto libre y no colonizado. Sin embargo, lo mismo que Zea,
Roig plantea la constitucion de la identidad y por tanto, la condicion de posibilidad de la
historia basada en la “historia compartida” que inicia en 1492. Con ello tendria como eje
central a la clase criolla. El problema de considerar la “historia compartida” no plantea la
tarea de la revision critica de la génesis de la identidad latinoamericana como un quehacer
de carécter intercultural. No obstante, Roig dara un giro que comienza con su critica al
concepto de superioridad cultural expresada en Francisco Romero, giro que plantara el
dialogo intercultural en una reforma epistemologica del saber filosofico que involucre
la decodificacion ideologica. Ello permitira recuperar las tradiciones marginadas por la
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No remitiéndonos al individuo o a las personas®, mas bien a un nosotros,
lo que no implica homogeneidad tanto mejor expresan, pluralidad y
alteridad, que contienen multiples perspectivas, intereses, tradiciones, etc.
Esta pluralidad guarda en su base la conflictividad social, no pudiendo
demostrar o fundamentar apodicticamente al sujeto, ya sea con la evidencia
del cogito cartesiano, el sujeto trascendental de Kant, el sujeto juridico
formal, o la conciencia eidética husserliana; queda preguntarnos por la
condicién ontoldgica del nosotros. Siendo este plural, lo mismo seran las

filosofia académica, entre las cuales, la indigena, denotara mas valor cognoscitivo. Sin
embargo, Roig caeria en hacer etnofilosofia al no dar importancia a la articulacion que
genera un nuevo pensar intercultural, donde no se caiga en lo particular de las filosofias
sino en la configuracion intercultural de formas contextuales del filosofar. Esta falencia
se aprecia en la definicion de filosofia roigniana como saber critico reflexivo y deudor
del pensamiento filosofico occidental. Esto le llevara a la dificultad de comprender las
formas indigenas del pensar como expresiones filosoficas. Cfr: Fornet- Betancourt. Critica
Intercultural de la filosofia latinoamericana actual. Madrid: Trotta, 2004. Considerando
que esta obra es anterior a la que analizamos y que con Cerutti queda mas claro que Roig
toma como hilo de argumentacion actual la presencia indigena, creemos que no adquiere el
estatuto epistemologico en el sentido radical de Fornet- Betancourt.

8 Idea que propugna el liberalismo, volviendo a escindir al hombre en alma y cuerpo,
espiritu y materia. Siendo el espiritu, las ideas y la cultura, radicadas y surgidas en la
individualidad, por la que es superior a otros individuos o comunidades. La primacia de la
interioridad por sobre lo social olvida que no hay determinacion interior que no se refiera
a lo colectivo. En este sentido, Foucault y Deleuze nos abren una respuesta. Reflexionan
sobre el descentramiento del sujeto en la modernidad. No hay sujeto trascendental sino
mas bien historico e inmanente, que se constituye inserto en determinadas circunstancias,
lo que lleva a Foucault a hablar de la biopolitica como el poder que se ejerce sobre la vida.
Para Foucault no es adecuado referirnos a un adentro escondido del mundo. Mas bien el
acontecer rebalsa a los sujetos, los crea y recrea constantemente en un vaivén incesante
de pliegues que torna opacos los limites. El afuera esculpe y conforma; sin embargo, los
individuos pueden resistir. Y aunque no podemos situarnos fuera del poder, podemos
reconfigurar sus normalizaciones, canones y discursos. Ademas, como el poder no es
algo externo y siempre nos forma, la lucha no solo es con el afuera sino también con
nosotros mismos. Foucault se centra en el pensamiento trasgresor que pone un pie delante
de sus limites, donde choca la vida con el poder. Instante de quiebre, es el momento de
la infamia, es la resistencia de sujetos andnimos que con su vida enfrentan lo instituido.
La infamia desconcierta, obliga, golpea y coacta al poder a redefinirse, el cual reacciona
categorizando y delimitando a estos sujetos como locos, criminales, etc. Por ello, la
dimension ética en Foucault plantea la preocupacion del si mismo como resistencia que
se crea y recrea, preocupacion que involucra a los otros y que por tanto se convierte en
proyecto politico en tanto que la libertad desde las que nos preocupamos por nosotros y los
demas no es total en el sentido de estar sometidos a nuestros egoismos y apetitos. Siempre
involucra un elemento de autodominio regulado por el otro. Ver: Avila, Mariela. Mascara y
subjetividad: posibilidades para una resistencia. Repensando el siglo XIX desde América
Latina y Francia. Buenos Aires: Colihue, 2009, pp.115-122.
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identidades, por lo que es vital interrogarnos por el quién que enuncia un
tipo de identidad y los quiénes que la escuchan para constituirse con ese
discurso.

Al parecer quedamos entrampados para llegar a los sujetos, ya que
nunca podemos alcanzar la facticidad de un hecho, enfatizara Cerutti.
Solemos estar mediados con la realidad por distintos discursos. La
inmediatez denota ingenuidad y dogmatismo. Si siempre estamos
mediados por los discursos, podemos conocer al sujeto segtin el discurso
que enuncia, lo que nos lleva directamente al giro lingiiistico roigniano y
al historicismo empirico que conceptualiza. Lo primero marcard la pauta
epistemoldgica para conocer al sujeto latinoamericano, lo segundo, nos dira
su realidad ontoldgica. Entonces, podemos conocer al sujeto por medio de
lo que enuncia, no ubicandonos en la lengua, cuanto mejor que en el habla.
Sera en el habla donde la comunicacién llega a su plenitud siendo que a
todo individuo le es inherente estar en posicion de comunicacion. Desde ella
mostramos y objetivamos nuestros intereses o perspectivas. Otro aspecto
vital del recurso hermenéutico en Roig, relacionado con lo anterior, tiene que
ver con la comprension del concepto de idea. La idea siempre se presenta
como discurso, pensandose desde la palabra no tanto desde el concepto.
Ocurre que la mediacién lingiiistica nos confronta con la realidad por
medio de ideas-palabras-discursos, fundadas sobre la conflictividad social,
por lo que se hacen inherentes a su funcionamiento los enmascaramientos
ideologicos, lo que conlleva que toda historia de la ideas sea una critica de
las ideologias. De otra parte, el historicismo empirico, que define al sujeto,
no refiere al empirismo de los sentidos o de la verificacion cientifica, sino a
la situacion histdrica de todo individuo que se convierte en sujeto al marcar
su capacidad para estar en circunstancia y estar en potencia de gestarse y
hacerse histéricamente. La historicidad expresada en la conciencia social,
tanto en la que siempre estamos situados como aquella por forjar, esta
enmarcada en una estructura epocal, por lo que nunca es transparente ni
refleja las contradiccion y conflictos sociales tales cuales son. Es lo que se
llamard, a priori histdrico y antropolégico.

Como vemos, Roig no se apoya en el giro lingtiistico en detrimento del
historicismo, cual estructuralista o postmodernista, sino que mas bien los
complementa. De otro lado, hemos caido en la cuenta de que la historicidad
del sujeto se encuentra mediada por una instancia que define nuestro
comportamiento y praxis. El a priori condiciona la experiencia y el saber y
no esta demas sefialar que representa el punto de partida de todo filosofar,
principalmente el latinoamericano. Contra la visién europea del sujeto
latinoamericano como carente de pensamiento filosofico y tomando de su
historia a la cultura griega, tendremos que sefialar que la pauta, el comienzo
o sistema de codigos que ordenan nuestra empirea, es la afirmacion de
ponernos y sabernos valiosos, autoreconocimiento que nos conserva y nos hace
crecer. Este inicio nos lanzara a un proyecto de vida donde previamente,
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habiendo establecido sus condiciones, realiza en su desarrollo, la dignidad
de los hombres y mujeres latinoamericanos. En el caso de Sarmiento y
Alberdi, que ya habian anticipado el concepto, el a priori es un simbolo
que condiciona la conducta. Por ejemplo, la Destruccién de las indias y la
Revolucidn. Es facil darnos cuenta que el a priori es un corpus valorativo
que parte aguas en lo gnoseoldgico y lo real; es anterior y lo determina.
No obstante el a priori como horizonte de comprension y valoracion que
envuelve toda facticidad puede tanto oprimir como liberar. Puede limitar
y dificultar, el razonamiento y la accién, en tanto la discursividad que lo
expresa enmascara la ideologia de un sector que domina y necesita de la
explotacion del otro. Puede liberar, en tanto el sujeto explotado, tomando
conciencia de su condicidn, realiza una critica de lo establecido desde juicios
de valor y practicas de resistencia o la enunciacion de voces o memorias
tapeadas en su sentido por el discurso dominante.

El a priori’, entonces, opera al inicio de toda experiencia, y por tanto de
toda historia y de todo texto™. Lo que le obliga a ser investigado, descubierto

9 Lacuestion del a priori se relaciona con la nocion de conciencia impura. Confrontando al
academicismo, el Che Guevara tendria una lectura antimecanicista y antidogmatica de la
filosofia, fundada en la nocion de conciencia. Roig, tomando esta coordenada, dira que
la conciencia pone en cuestion el mundo llevandolo a su transformacion. Y con ello no
hay que caer en un idealismo, ciertamente en sentido historico general las relaciones de
produccion determinan la conciencia. De otro lado, la conciencia nunca es transparente,
nunca atrapa lo fictico, la verdad, el hecho o las esencias. La conciencia es impura, siempre
estamos enmarcados, realizandonos de un modo especifico. La transparencia remite a
un ideal regulativo de plenitud asintotica. Reinvirtiendo a Hegel, el asunto consiste en
recolocar en lugar del espiritu absoluto a la conciencia impura. Eliminando el mito de la
ontologizacion de la conciencia en un decaimiento temporal y eterno, nos enfocariamos
en el orden a priori y aposteriori de la conciencia y con ello dar un basamento a los inicios
del filosofar, aclara Cerutti.

10 La cuestion del a priori remite al dilema de como funciona. Es decir, sabemos que son
ciertas pautas axiologicas las que condicionan el saber y la accion. Pero (como los
condicionan? ;Qué tenemos que atender en la formacion de un concepto que se involucra
en un discurso para otorgar o legitimar identidades y realidades? Molina ahonda en la
reflexion del a priori analizando las categorias de Civilizacion y Barbarie, que marcan
aun en la actualidad nuestra identidad y horizonte de valoracion. Lo que se intenta
problematizar es que a esta dicotomia de conceptos se le ha asignado desde un sujeto
histoérico social su pertenencia con el concepto de violencia. Asi, la barbarie es violenta,
la civilizacion pacifica. La primera es el mal, la segunda lo bueno. ;Quién asigna estas
significaciones? Desde una perspectiva nietzscheana se pone en cuestion la formacion
de los conceptos y su relacion con el poder, el dominio y la vida. Alineandose con el
cuestionamiento de Roig al universal abstracto y el problema de su congruencia con lo
concreto, al sefialar que el universal siempre parte de una vision antropoldgica, es decir,
que trae consigo una valoracion de la condicion humana. Para Nietzsche, en donde se
luce la dimension practica del pensamiento, lo pensado, es a la vez sentido y vivido.
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y enriquecido en el quehacer filosdfico y la historia de las ideas —que como
dijimos las aborda discurseadas o textualizadas-, siendo interno a nuestras
tradiciones y retroalimentado por el intercambio de pensamiento de nuestros
intelectuales en el afdn de captar mas fehacientemente la realidad, haciendo
de la objetividad un conocimiento impuro pero que guarda dentro de si la
critica y la autocritica sobre el conocimiento objetivo. Los obstaculos que
genera el a priori"! pueden ser rebasados si se amplia la nocién de sujeto

Siendo la corporeidad lo mas inmediato, esta nos empuja a que toda valoracion tenga
como base necesidades vitales, a su vez, el orden valorativo abonara sobre el orden
de los conceptos. Asi, los conceptos son sintesis en las que la necesidad de seguridad
y el temor a la muerte y al sufrimiento estdn en su base. En esta direccion, nos dice
Nietzsche, el problema es promovido por el error de pensar de manera bipolar: muerte
vida, espiritu alma, civilizacion barbarie, violencia paz, etc. En la realidad vivida se
difuminan los limites de tales dicotomias siendo que si partimos del cuerpo, lo que yace
detras es el terror a la diferencia —por parte de aquellos que nos figuran como mentes
pocos inteligentes y desarrollados— que subsiste en una manera de pensar y valorar. Nos
dicen que la violencia es algo externo a las sociedades y que puede ser encapsulada y
eliminada, siendo lo normal y natural el estado de equilibrio y de homogeneidad. Los que
dicen esto administran el poder econdmico, politico, militar, intelectual y con ello asignan
los modos de aceptacion y rechazo de la violencia. El temor a la diferencia recaida en
el cuerpo conlleva a los problemas del racismo, que no son mas que pura ideologia que
tiene como objetivo el control politico, social y mental. En realidad, lo que yace detras
es el dominio sobre otros seres y la justificacion del mismo. Por eso actualmente, estas
categorias y las ramificaciones de sus significados estan vigentes, ya que las estructuras
de poder lo estan. Con esto no queremos decir que Nietzsche establezca la naturalidad de
la violencia en el ser humano. No obstante, en los procesos civilizatorios la violencia ha
sido usada intensamente, y en el ambito de la barbarie han surgido modos de integracion
mancomunada. Ver: Molina Leticia, Sara. Reflexiones acerca de la violencia. Un aporte
al andlisis de las categorias Civilizacion y Barbarie. Repensando el siglo XIX desde
América Latina y Francia. Buenos Aires: Colihue, 2009, p. 341-349. Con esto queremos
decir que la violencia esta siempre signada en los procesos sociales y no implica la
desaparicion de la especie o la guerra continua entre hombres; solo se indica que la
pretension de la democracia representativa en un estado de paz, es falaz. El asunto esta
relacionado con la lucha de los hombres y mujeres por las condiciones de su existencia,
expresadas en Roig por una moral emergente de los sujetos transformadores en contra de
una ética del poder que normaliza y oprime.

Habiendo dicho que al a priori le transcurren la critica y la autocritica que le permiten
purificarse mientras la dignidad la orienta como ideal, no queda claro el modo de actuar
de las ideas y valores del a priori sobre las ideas foraneas y sobre las circunstancias. Y ello
a consideracion, en el debate de la recepcion de ideas. Maiz opta por las interpretaciones
liberales sobre el mecanismo y comportamiento de las ideas foraneas asi como el lugar
que ocupan en su ajuste o desajuste al contexto. Es respecto a las ideas, su lugar y ajuste
que los liberales usan el concepto de incongruencia. Sea 1).- cuando el origen de las
ideas no corresponde al contexto en el que se pone en practica y 2).- cuando las ideas
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al que corresponde ese corpus de conocimientos. Por ello, siempre en fases
de busqueda identidad —que suelen estar marcadas por la crisis- es que se
generan las rupturas en el a priori en tanto acrecentamiento del sujeto que
contiene nuevos intereses, expectativas, exigencias y reivindicaciones. Siendo
que el a priori condiciona toda vida en su maxima radicalidad, es decir, en lo
cotidiano, el filosofar no podra reducirse a un discurso de fundamentacion
cientifica epistemoldgica, cuanto que a un saber relacionado con la vida dela
gente que emerge en un contexto de dominacion material y discursiva. Cabe
indicar la importancia de lo cotidiano en Roig, ya que ese orden expresa un
plus, en tanto contiene cristalizadas todas las formas opresivas que permiten
ir mds alla de la vida y transgredirlas.

Y aca entra a taller el papel del filésofo y su tratamiento de lo cotidiano.
Acota Roig la tarea de ubicar la dimensién académica en el ambito social
para no convertirse en un evasor de la realidad. Esta filosofia se debe
configurar segun un dolor colectivo, no entendiéndolo como psicoldgico
sino como nuestro estar en Latinoamérica en tanto riesgos, amenazas y
facticidades. Lo central del asunto es desprofesionalizar a la filosofia en el
sentido de ponernos al lado de la alteridad dada en la situacion del sujeto
cotidiano y cuyo saber transgresor apunta a la autenticidad de nuestro
pensar. Por ello, Roig valora a las vanguardias artisticas del siglo XX, que
rechazando todo servilismo fueron no vistas en sus planteamientos tedricos
por la conservadora academia. Entre los fildsofos vanguardistas tendriamos
a Maridtegui y Macedonio Fernandez. El modelo academicista? en su

ocultan intereses. Ello les permite por ejemplo analizar el liberalismo en Brasil y dar
cuenta del desfase y anomalia, ya que coexistio un liberalismo aliado con la esclavitud.
Pero el problema queda abierto. Citando a Mir6 Quesada, se aborda la perspectiva de la
metafisica de la idea, en tanto el lugar que ocupa. Parece haber una oposicion de principio
entre el modo de comprension de la idea y su contexto, en el sentido de que en Europa
la politica y las ciencias eran a posteriori y buscaban su fundamento en la metafisica. No
obstante, en América latina sucedio6 lo inverso. La metafisica era la justificacion de la
politica, siendo su caracter instrumental mas que fundamental. Esta distorsion, que sigue
aun presente, obstaculiza el ajuste de las ideas a su lugar debido. Ver: Claudio, Maiz.
Situaciones del liberalismo en América latina. Polémicas en torno al lugar correcto en
Argentina y Brasil. Repensando el siglo XIX desde América Latina y Francia. Buenos
Aires, Colihue, 2009, p. 104-110.

12 En este sentido el papel del intelectual, aunque suene a cosa aburrida o gastada, no es una
nimiedad. Para Gramsci, el intelectual cumple un rol mediador, situado entre instancias
antagonicas, lo cual le llevaria a promover conflictos o acercamientos. Los intelectuales
no reflejan directamente a la clase social a la cual estan vinculados organicamente, mas
bien propositivamente cumplen funciones que la modelan: a).- vuelven méas homogénea
y autéonoma la concepcion irregular del mundo de una clase. b) colaboran a la toma de
conciencia de los intereses de la clase. De otro lado, Sartre nos habla de un intelectual
comprometido. Al ser todo escritor un hablante se sitia mediatamente en el lenguaje,
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pretensién de universalidad y neutralidad olvida los contextos histdricos
sociales donde se han originado. Por lo cual, Roig, realiza sus reflexiones
dentro de la tradicién filosofica latinoamericana empezada con Zea y Bondy
que se proponen la filosofia como la construccion de un humanismo que
tiene como referente principal la realizacion de la dignidad humana, teniendo
en cuenta que la historia de las ideas reconstruira nuestro pensamiento en
esa direccion.

Otro aspecto valioso de la propuesta de Roig es que nuestra filosofia
tiene en la dialéctica a su conformadora. Se hace la distincién entre una
dialéctica real y una dialéctica discursiva, cuya diferencia radica en que la
fuente del universo discursivo es la facticidad social. La dialéctica discursiva
al darse como un hecho del lenguaje obvia la mediacion con esta totalidad
no discursiva® y se basa en una seleccién de datos previa de lo que entra
al juego dialéctico, la cual es reflejo de la valorativa y la ideologia que
condiciona toda narracién o explicacion y que involucra la vida del filésofo.
En esta seleccion quedan definidas las formas alusivas, elusivas e ilusivas de
los sujetos alternativos capaces de enunciar un discurso contra hegemonico.
Como no hay hechos brutos, la dialéctica real es también discursiva, reflejo
de un proceso historico conflictivo, encargada de descodificar la circularidad
de los mensajes establecidos basicamente desde los sectores emergentes, por
lo que Roig no privilegia las totalidades sino su puesta en cuestién, en donde
la dimension de lo utépico entra a tallar por ser la contra dialéctica de las
totalizaciones. Una dialéctica que destotaliza.

en cuya centralidad, que es lo social, siempre se encuentra rebasado, por lo que pueden
trascender las letras en palabras y estas en accion “la palabra es cierto momento
determinado de la accion”. Zigmunt Bauman dividira del trabajo intelectual en dos tipos:
a) el del legislador, que desde una pretendida neutralidad,, da opiniones de autoridad
para resolver o mediar disputas y b ) el interprete, encargado de traducir, transmitir y
permitir la comprensién mutua entre las culturas. Para Angel Rama, los intelectuales
parten aguas entre aquellos constituidos por “el anillo del poder*, es decir, los cooptados,
funcionalizados y legitimadores de los gobiernos y sus instituciones, pero por otro lado, los
que se resisten y critican al poder. En este sentido, la conclusion de Albadiz, cabe traerla
a consideracion, ya que, la comprension del rol de los intelectuales permite confirmar las
estrategias de visibilizacion e invisibilizacion hacia nuestros pensadores conforme a una
pugna de intereses. Ver: Albadiz Garcia, Karina. El rol del intelectual en la modernidad y
en la postmodernidad: Desde Simén Rodriguez a Angel Rama. Repensando el siglo XIX
desde América Latina y Francia. Buenos Aires: Colihue, 2009, p. 97-102.

13 Aca el marxismo de Roig es incuestionable. Por mas que admite que todo estd mediado
por el discurso, entiende que este es la cara inversa de un proceso no lingiiistico, 0 como
dirfa Cerutti, translingiiistico o prelingiiistico, expresado en la conflictividad social,
entendida como contradiccion, lucha de clases o antagonismos de diversos grupos
sociales que pugnan por intereses y reivindicaciones.
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El discurso utdpico™ a su vez tiene cuatro grandes funciones: 1.- critico
reguladora. 2.-liberadora del legalismo. 3.- anticipadora del futuro. 4.- de ruptura
de la temporalidad mitica. En este sentido Cerruti, citando a Estela Fernandez,
afirma que la utopia como mecanismo simbolico de transformacion social no
solo apuntan a un proyecto sino que produce discursos transformadores: “otorga
lugares, instaura deberes, desarticula el discurso contrario, excluye problemdticas,
articula demandas, construye los tiempos y genera verosimilitud y consenso”, por lo
que la utopia participa de los procesos de construccion de identidad politica,
anticipando lo otro posible.

Relacionando la utopia con la sospecha y la conjetura caemos en la cuenta
que nuestra filosoffa latinoamericana no implica un saber vespertino sino
matinal, donde no se espera la plenitud de los tiempos para las rupturas sociales,
sino que se confla a nuestro presente las transformaciones producidas por
parte de un sujeto creativo y plural. Por otro lado, al reducir la utopia al género
literario caemos en un error, ya que ella es inherente a todo discurso y a las
praxis de resistencia y liberacion.

Llegados a este punto, luego de una reconstrucciéon de la propuesta
filosofica de Roig, veremos su dialogo permanente en los debates de la
region. Seflalaremos dos ejemplos. Primero, donde se distancia de su
maestro Leopoldo Zea y la Escuela de México a la cual pertenecio. La critica
radica en que Zea no escapa a una filosofia de la historia, al hacerlo reubica
la conciencia latinoamericana en el espiritu absoluto hegeliano, que no
vendria a ser mds que la cultura europea. Al declarar que nuestra cultura ha
caido recurrentemente en la copia o imitacion —lo mismo que decia Salazar—
Zea no deja margen de accion al sujeto para liberarse, para reconstruir sus
memorias y alzar su voz, desde un entendimiento de la dialéctica de las
ideas y la praxis que implique que no hay sujeto vacio, sin historicidad.
Ya que mas importante que los discursos que delimitan y condicionan al

14 Respecto a la funcion utopica del discurso, Roig plantea lo siguiente. La reflexion de la
utopia se realiza desde la reflexion del giro lingiiistico. Dependiendo de la funcion que
queramos realizar en la vida cotidiana produciremos un determinado discurso. Asi, la
funcion de simbolizacion apunta al discurso narrativo, la de comunicacion al misivo; la de
religacion al mitico religioso y la de fundamentacion al discurso epistémico, para terminar
con la funcion de evasion que producira el discurso utdpico. Atendiéndolo, diremos que
la evasion debemos comprenderla como frontera, periferia, un mas alla que anhela, busca
y se constituye, alejado de todas las formas opresivas que se muestran en la cotidianidad.
La utopia se posibilita en la experiencia de la evasion. De otro lado, Roig aclara que las
funciones guardan entre si relaciones de complementacion y exclusion debidas que se dan
en distintos niveles ya que, lo cotidiano se puede dar en lo redundante pero también en
lo alterativo; ademds, en la cotidianidad habria funciones més generales que incorporan y
regulan a las demas: la funcion de codificacion y decodificacion de los discursos. Y siendo
que lo cotidiano trasciende a lo politico, estas funciones adquieren la funcion de historizar y
deshistorizar.
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sujeto, es estudiar las normas de objetivacion en que se funda todo discurso
y su dimension practica, para investigar con ello los tipos de alienacion y
su horizonte de salida. Segundo, respecto a la filosofia de la liberacion Roig
tomard sus distancias, aunque no dejara de reconocer la necesidad y la
orientacion de la filosoffa para la liberacién de la dependencia material y
mental de nuestros pueblos. Son varias las objeciones y cuestionamientos,
en muchos de los casos, referidos directamente a Dussel. Tenemos: 1) El
cuestionamiento de algunos de sus integrantes que hicieron filosofia en la
época de la dictadura argentina y que, dandole la espalda a los procesos
practicos de liberacion social, apelaron a una reconceptualizacion dada en
conceptos como nticleo mitico-ético, sabiduria popular, pueblo, etc. 2) Caer
en el error de los telurismos culturalistas, adscribiendo a la naturaleza o la
tierra principios creadores, olvidando asi la dialéctica del sujeto emergente.
Por ejemplo, Kusch caeria en la cuenta de adscribirnos un ser que linda con
el estar y por tanto con una transitoriedad y no definicién de nuestra vida.
3) Desconocer las mediaciones al tratar de presentar un corpus filosofico,
cercenando nuestro proceso inmanente de produccién textual, donde la
originalidad se vale de una metafisica del concepto al intentar ontologizar
el rostro del pobre o del oprimido y donde se rescata la fe del mismo en lugar
de sus luchas y conformacién emergente. 4) Con ello caen en el error de
mitificar e iconizar al pueblo, velando la heterogeneidad de la que es vehiculo,
con lo cual se reclama la liberacién nacional a partir de un fuerte énfasis
en una identidad comtn que se entrampa en el populismo, en el sentido
que la liberacién social y nacional tienen que ir de la mano y no permitir la
preeminencia de lo nacional, que ciertamente es engafioso. 5) el problema
ontologico radica en hacer énfasis en la categoria de totalidad que no puede
evitar ser re conciliatoria y no hacer énfasis en la transformacion constante
de la contradiccion. Para Roig, en términos generales, hay dos maneras de
entender la libertad, delimitando la distancia que guarda con la filosofia de
la liberacidn, a la que ademas acusa de academicista, universitaria y hecha
desde arriba y que no refleja la voz del pueblo, mas bien lo interpreta, dado
que al filésofo no le corresponde ser el portavoz de la diversidad de voces.
La libertad como eleutheria, una libertad interior como la de Scrates y la del
estoico. De otro lado, la apolysis, que implican el desatamiento, desligamiento
y desmontaje permanente de las formas opresivas, nos sefiala Cerutti.

REFLEXIONES FINALES

Sin dnimo de ser sistematico y desde la comprension comun, que nos
dice que es imposible agotar en la sintesis de una obra, todas las aristas,
problemas e interpretaciones de un pensador, queda indicar algunas cosas
no aclaradas.

Uno de los aspectos valiosos de la filosofia, es su proyeccién ecuménica,
en la cual Roig asoma. A pesar de la teoria de la dependencia que la
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atraviesa -y de la dialéctica del norte-sur, Latinoamérica-Europa, conquista-
independencia, etc.— y que haria énfasis en el peso especifico y la tension
entre centro y periferia, algunos planteamientos de Roig responderian a un
universalismo, o mejor atn, a una filosofia de la resistencia o la emergencia
social que podria llegar a un formalismo en su aplicaciéon por mas que
tengamos en cuenta la importancia para el mendocino de la historicidad,
la particularidad, la tradicidn, y los sujetos que la portan. Esto se debe
al marxismo que lo guia, en el sentido de expresarse como la realidad
translingtiistica, que determina toda la discursividad, y cuyo caracter
histdrico recaeria en la contradiccion entre fuerzas productivas y relaciones
de produccioén. En ese sentido, un vasco, un palestino o un checheno estan
siempre atrapados por el trabajo proletario que incorpora esta contradiccion
histdrica y los oprime en sus condiciones de vida. Por ello conceptos como
la moral de emergencia el historicismo empirico, el a priori, podrian aplicarseles.
Y esto, sin caer en el no reconocimiento de Roig de la particularidad, ya que
todo estd mediado incluyendo la contradiccidn translingiistica. Con ello
Roig, rescata a la historicidad, la memoria, y la alteridad como también sus
reivindicaciones. Lo aclara cuando refiere a todo de tipo de contradicciones,
como la de género, la ecoldgica, la politica, entre otras.

No pretendiendo generar una critica con el discurso contrario, es decir,
un antihegelianismo, queremos indicar que la posicién de Roig y a pesar
de su heterodoxia fundada en la hermenéutica, amengua la potencia del
individuo. Al partir de una contradiccion principal translingiiistica y por
mas que rescata la interpretacion, suele situar los modelos de opresion
como ascendentes y concéntricos que se enclasan por substruccion unos
con otros, y que partiendo del trabajo llegan hasta el individuo y todo ello
mediado lingiiisticamente. La consecuencia es que a pesar de una liberacion
nacional o mejor auin, social, lo cual no es poca cosa, atin quedan cadenas a
la disposicién del cuerpo, por ejemplo. Todo sistema opresor del trabajo y
las formas politicas de liberarlo, siempre tienen de antemano un disposicion
de poder y control sobre la intimidad y la corporeidad, que no se reduce
al control del hedonismo sino al de su capacidad, que guarda libertad,
creacion y conlleva la transformacion politica de las relaciones humanas. A
pesar que Roig rescata la corporeidad, siempre la sitiia como aplastada en
sus condiciones de vida general por una contradiccion principal y con ello
aminora las relaciones de otras matrices de opresién que deben investigarse.
Sin embargo, habria que hacer una critica ascendente:

Seguir radicalizando —ya que Roig lo ha hecho en algiin modo- la pauta
metodoldgica de Lefevbreve, que indica que la explicacion marxista no esta
agotada y debe replantearse desde una mayor complejidad de las ciencias
y saberes alternativos. Incorporar nuevos elementos, causas, factores a la
matriz economicista y replantearla continuamente.

Tomar como pauta metodoldgica el principio de la Symploke,
desarrollada por la escuela de Oviedo que tiene como su referente fundador

279



IvAN NATTERI

y principal representante a Gustavo Bueno®. En el sentido que no todo esta
relacionado con todo, ello implicaria una ley general que determina todo el
espacio ontologico del hombre, que en Roig se mantiene al colocar la realidad
translingtiistica. Mds bien, algunas cosas estan relacionadas y determinadas
por otras, pero no todas con todas. Este seria el principio de discontinuidad
de la symploke. Ello nos permitird visibilizar otras matrices de opresion y
replantear sus relaciones e interacciones.

Caso parecido recaeria sobre el concepto de dignidad. Siendo que la
opresion no se reduce al plano del trabajo, sino que involucra este concepto
mas amplio, cabe preguntarse cémo generar unidad u operar politicamente
con la diversidad de modos de entender, lo digno, la perdida del mismo y su
recuperacion. Entre un boliviano crucefio, un taliban o wampi, la dignidad
apunta o parte desde distintos horizontes de valoracién y se relaciona con
distintas causas o elementos —por ejemplo, la venganza, en el caso de un
Ashaninka— puede tener distintas funciones y no necesariamente ser el
principio fundador de todos los demads. Ahora bien, a pesar que Roig no
intenta caer en un humanismo abstracto y dado que la dignidad la relaciona
con la corporeidad y con el principio kantiano de ser siempre un fin en si
mismo, volvemos a caer en el formalismo'®. No consiste en dejar de lado
la diferencia cultural por llevarnos a un relativismo o culturalismo, sino dar

15 Sugerente es la postura programatica de Gustavo Bueno desde una perspectiva logico-
material, y que previamente ha definido su modo de comprender la unidad (isologica,
sinalogica), la totalidad (atributiva y distributiva) y la identidad; aplica estos conceptos
como recursos para realizar una topografia de la filosofia latinoamericana desde la
perspectiva de la unidad de América Latina. Dividida en dos bloques, la filosofia
latinoamericana se clasifica asi: I.- a) modelos nacionalistas de identidad (Samuel Ramos,
José Gaos, etc.) b) modelos internacionalistas de identidad. b.1) anarquista (Rhodakanaty,
revolucion mexicana de 1910 y su emblema Tierra y libertad, etc ). a.2) marxista
tradicional (Victor Raul Haya de la Torre y el APRA, Eli de Gortari, Juan Bosch, Pablo
Guadarrama, etc.) a.3) positivista o universalista (Juan Bautista Alberdi, Vaz Ferreira, etc.)
a.4) humanista o existencialista o personalista (Antonio Caso de Andrade, Miguel Angel
Virasoro, Alberto Wagner de Reina, Francisco Larroyo, Alejandro Korn. Cabria incluir
aqui acaso a la corriente representada por Raul Fornet-Betancourt). I1.- a) Alternativa sud-
americanista (Enrique Rodo, José de Vasconcelos, Leopoldo Zea, Félix Schwartmann,
Dussel, Horacio Cerutti, y aunque no figura colocariamos aca a Roig ).a.2) Alternativa
panamericanista a.3) Alternativa occidentalista. A.4) Alternativa hispanista. Ver. Bueno,
Gustavo. Espafia y America. Catauro, (La Habana), 2001. Disponible en: http://www.
filosofia.org/aut/gbm/2001eya.htm.

16 El formalismo estructuralista y la centralidad del sujeto moral también es tratado por
Honnet, que nos habla del desarrollo historico-moral de la sociedad en funcion del
reconocimiento y las practicas de desprecio, lo que es vital para la autoconstitucion de
nuestra individualidad. El amor, la solidaridad y el Derecho serian distintos modos de
ascender en el reconocimiento respecto a uno mismo, al otro, o al colectivo, estado o
mundo. Las formas de desprecio rompen con estos principios, y llevan a la protesta y
transformacion.
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cuenta del paso de la diferencia a la unidad sin caer en un establecimiento a
priori de las condiciones de la unidad o de una contradiccién principal. Esto
nos lleva al problema de que siendo principios éticos, historicos, ontolégicos,
previos y estructurales, no caen en la cuenta de su parcialidad en el sentido de
que no han sido resultado y configurado desde una perspectiva intercultural.
Como lo veo en Roig, la filosofia de la resistencia y transformacion social
que plantea, apunta a encontrar los supuestos o reglas de una racionalidad
de lo emergente. Y eso a pesar que Roig expresa que no intenta caer en
un formalismo u ontologismo, por lo que su filosofia se acerca mas a una
antropologia social. Asi, esta ubicado en el debate entre Habermas y Apel
y los postmodernistas”, lo cual a su vez esta intimamente relacionado con

17 Cabe recordar el nervio del debate. Desde la perspectiva pragmatica del lenguaje, el
fenomeno lingiiistico se entiende como expresion de lo comunicativo e intersubjetivo. La
minima unidad de comunicacion es el acto de habla y no la proposicion. Austin hace la
distincion entre el sentido y la referencia como significado abstracto de una proposicion y
la fuerza ilocutiva. Asi, el fenomeno comunicativo que conlleva un orden pragmatico no es
reconstruible en reglas sintactico semanticas, que conforman las proposiciones. El fondo
sobre el cual se realizan los procesos simbolicos seria el de una praxis viva en la que la
proposicion estaria incorporada. Ahora bien, si consideramos el habla como una conducta
gobernada por reglas, estas son, ¢principios formales objetivables? Acé el pragmatismo
de los actos de habla estaria en correspondencia con la ontologia analitica. O  se fundan
en un suelo in-objetivable? Considerando que toda habla se da incorporada en un sistema
de instituciones que involucran sistemas de reglas de conformacion, podemos hacerle la
misma pregunta al caracter de estas reglas. Merleau Ponty rechaza la reduccion de los
procesos de significacion a las estructuras sintactico-semanticas, ya que la constitucion
del sentido se encuentra en la dimension pragmatica ontologica, siendo que el lenguaje
siempre es un fendmeno cultural trabado en lo institucional, pero se distingue entre
lenguaje instituido o sedimentado y el lenguaje vivo. El primero produce la apariencia de
estar gobernado sistematicamente por reglas, sean explicitas o implicitas de un sentido ya
apagado o vigente. No obstante, e/ lenguaje vivo es capaz constituir una re-experiencia
del sentido en el transcurso del mismo decir; actividad prospectiva que solo a posteriori
da resultados reglables, por lo que se considera una antelacion de regla no reglada.
Teniendo como resultado —desde un reinterpretacion kantiana— que la actividad de la
imaginacion en tanto proclividad de concepto sin concepto anterior, antecede y sustenta
la actividad categorial del entendimiento. Ricoeur, por otro lado, nos aconseja no excluir
las mediaciones semioldgicas y logicas, e incorpora al habla, el sistema y la estructura
al acontecimiento de sentido. De su parte, los logicistas, nos hablaran del principio de
expresabilidad, en donde todo acto de habla puede ser reformulado de modo exacto en
oraciones. Searle aclara que existe un &mbito practico de comportamiento preconciente
y presupuesto en la intencionalidad de los actos concretos y las conductas regladas.
Este trasfondo previo no acoge la forma proposicional de un saber que, sino la de un
previo saber como o saber hacer que alimenta el primero, trasfondo no representable
en reglas y que consiste en capacidades mentales disposiciones, posturas, saber como,
etc., que se manifiestan en un fendmeno intencional. Y esto se expresa en el debate de
Habermas, Apel y los postmodernos, que no queda agotado en la actualidad, es decir,
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las conexiones entre lengua y habla. La cuestién radica en que si las hablas
constituyen la objetivacion de intereses y necesidades; sin embargo, es dificil
saber cdmo llegaran a la unidad y el consenso, sabiendo que ademés de
la pluralidad de lo explicito se encuentra como trasfondo la pluralidad de
lo implicito. Esto sin dejar de reconocer que el desplazamiento al habla es
clave para la movilidad social, en el sentido que la escritura y los lenguajes
objetivos han adquirido una supremacia tal —-mirar sino que vivimos Ilenos
de imdagenes, cédigos, delimitaciones de tiempo y espacio, horas, fechas,
etc.; promovidas por la fuerza de la escritura- que vivimos ausentes y en
silencio con los otros, absorbidos por signos y virtualidad. El recuperar el
habla —de vena griega— involucra el acercamiento entre cuerpos, mentes
e intencionalidades, y ademas explayan la critica y no la letra que no
responde, como diria Platén, por lo que producen empoderamiento social.
Acercamiento y didlogo que conllevan précticas de resemantizacién y
transgresion. No obstante, Cerutti no aclara las relaciones de fundamentacion
y condicionamiento entre lengua y habla. ;EIl habla estd determinada por
reglas logicas y semioldgicas y por tanto alli se allana la resemantizacion,
reglas que pueden objetivarse o la reorientacion de los significados dados
en el habla se da por la autodonacion de sentido de un sujeto espontaneo
donde la supremacia de la imaginacién sobre el entendimiento no puede
objetivarse en reglas o conceptos previos? Del debate entre Habermas y los
postmodernos podemos inferir que Roig opta por la primera opcién en tanto
confianza en la Ilustracion que no ha agotado la critica de la razon, por ello
la investigacion de los supuestos de la racionalidad emergente

Respecto alamoral delaemergencia, que juega susluchas enla cotidianidad,
cabria sefialar cudles son sus limites y condicionantes. ;Es la violencia un
recurso de esta moral, mucho mas en un contexto de agresiéon econdmico
social que va en ascenso? ;O esta moral estd regulada por principios
democraticos formales, como los derechos humanos o el derecho a la vida,
la dignidad o la justicia’®?; podemos concederle la dignidad al otro agresor
en el momento de ascenso de la emergencia, es decir, cémo incorporamos/
transformamos al otro europeo, normalizador y cosificador en el desarrollo
de nuestra dignidad?

si existe un logos universal o un juego de lenguaje no relativizable que comprende las
reglas de la racionalidad, o en su defecto lo que entendemos por verdad y racionalidad
estan esparcidos en una pluralidad inconmensurable de aperturas de sentido historica y
culturalmente condicionadas. Ver: Saez Rueda, Luis. EI conflicto entre continentales y
analiticos. Barcelona: Critica, 2002. pp. 300-328.

18 Con la oposicion de Foucault, que descarta cualquier posibilidad de una emancipacion
verdadera bajo supuestos de la racionalidad dominante, como la justicia, a la que considera
arcaica desde su origen.
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Por tltimo cabe sefialar que los tdpicos, subtemas y problemas con
que Cerutti presenta la produccion filosofica de Roig son innumerables. La
reconstruccidndel pensamientolatinoamericano, lacriticaal postmodernismo,
la critica de la filosofia de la liberacion, a Fornet Betancourt, asi como sus
aportes a la estética como arte impuro y sus aportes a la pedagogia, temas
poco tratados en esta resefia, invitan a leer la sustanciosa obra de Cerutti
-no estd demds sefialar las innumerables criticas implicitas y explicitas
al pensamiento de Heidegger, el cual desemboca en meras estrategias
paratdcticas; mas atn conociendo las modelacion del marxismo de Roig, que
no deja de admitir la contradiccidn social como el locus no discursivo que
dinamiza a la sociedad, modelo que amplia metodoldgicamente el estudio de
la filosofia en Latinoamérica y que le brinda un claro estatus epistemoldgico.
Quedamos con la exigencia de involucrarnos con este pensar que en su
heterodoxia incorpora tanto al historicismo y diversos 6rdenes del saber
como ala hermenéutica, la irrupcion de la cotidianidad y la interculturalidad,
por no afiadir una concepcidn que al enraizarse en lo cotidiano le dispone y
exige traducirse en términos politicos y hasta programaticos.
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Tola, Fernando y Dragonetti, Carmen. Filosofia de la India. Del Veda
al vedanta. El sistema Samkhya. Barcelona: Kairds, 2008, 736 pp.

Miguel Angel Polo Santillin

Universidad Nacional Mayor de San Marcos

Fernando Tola y Carmen Dragonetti nos presentan una de sus obras mas
maduras y valiosas, fruto de una vida dedicada a la filosofia y a la cultura
de la India. El libro tiene como objetivo presentarnos lo central de Ia filosofia
india desde su surgimiento hasta el desarrollo del vedanta. Se encuentra
dividido en una introduccién y tres partes.

La Introduccion plantea cuatro tesis centrales que van a ser el eje del
libro y que giran en torno a la existencia de la filosofia en la India. Estas son:
i) Por lo menos hasta el siglo XVII India, por un lado, y Grecia y Europa, por
otro lado, reflexionaron muchas veces sobre los mismos temas filosoficos,
y de la misma manera; ii) en la historia de las filosofias griega y europea
se encuentran manifestaciones de irracionalidad tan numerosas como en la
historia del pensamiento de la India; iii) en la India existi filosofia. Las tesis
I y III requieren de un trabajo comparativo, que sera la nota constante de
todo el libro. Y al respecto precisan: “Sélo queremos sefialar sin entrar en
mayores detalles algunas de aquellas doctrinas griegas u occidentales que
presentan similitudes con las doctrinas indias, al margen de los sistemas en
que estan integradas” (p. 24). La cuarta tesis sefiala que la comparacion entre
la filosofia india y la occidental debe limitarse hasta el siglo XVII. La razén de
esto tltimo es que aparecen nuevos factores en Occidente que lo diferencian
marcadamente de otras culturas. Por eso afiaden: “India tom¢é parte en la
mencionada transformacion que dio lugar a la cultura moderna de manera
profunda sdlo desde la mitad del siglo XX. Comparar el pensamiento indio
antes del siglo XVII con el pensamiento occidental después de este tltimo
siglo serfa comparar dos cosas que pertenecen a dos épocas completamente
inconmensurables” (p.27). Termina la Introduccién presentando el contenido
del libro y un breve esquema de la historia de la India.

La Parte I se titula El origen del mito, la cual contiene una critica a la
negacion hegeliana de la filosofia india, toda vez que los prejuicios de Hegel
influyeron en los posteriores filésofos e historiadores de la filosofia, creando
el mito de la oposicion entre “pensamiento” indio y “filosofia” occidental.
La posicion de ambos es clara: la negacion dogmatica de Hegel esta basada
en la ignorancia del pensamiento indio (p. 60 y ss.). Y es que en su época se
conocia muy poco sobre esa materia. Los estudios indologicos han permitido
superar esa limitacion hegeliana. Los autores sefialan un elemento adicional
a la postura hegeliana: el etnocentrismo. “Hegel —sostienen- no sdlo ignora
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mucho acerca de la India, y por tal razén incurre en numerosos errores, sino
que ademas esta dominado por un fuerte prejuicio etnocéntrico.” (p. 76)

La Parte II, la mas extensa y erudita, contiene estudios sobre los Vedas,
las Upanishads, las escuelas vedantas. Sigue un estudio analitico del
Samkhya y termina esta parte con diversas observaciones sobre la filosofia
india. Presentaremos una de las lineas principales de esta parte.

El Rig Veda contiene los himnos rituales de los brahmanes; es en ese
contexto que aparecen formas de presentar a los dioses, las cuales van
evolucionando desde el politeismo hasta el monismo. Justamente el himno
X, 129 es la mejor muestra del hallazgo filoséfico de un grupo de sacerdotes
pensadores. Ahi se postula la existencia del Uno, previa a toda creacion
marcada por la dualidad. Una realidad primigenia que se autogenera y que
los sabios, buscando en sus corazones, vuelven a encontrar. Sin embargo, el
espiritu filosofico de los sacerdotes hace que termine con una duda sobre
el origen de la creacion: quiza lo sabe el guardian del universo o quiza ni
él lo sabe. Actitud escéptica, como sefialan los autores, que se mantendra
en la India. La postulaciéon de un principio como origen de todo, paralelo
significativo con labusqueda del arché de los griegos, sera continuada por una
reflexién sostenida en los siglos posteriores. Particularmente significativos
son los Upanishads porque constituyen el establecimiento del tema de la
unidad, ahora convertida en Atman-Brahman. Los especialistas trazan la
evolucion semantica de los términos y sefialan luego que Brahman puede
ser claramente entendido como origen, fundamento y fin de todo, ademas
como sustancia de naturaleza espiritual. Desde esta tiltima perspectiva, pas6
a ser el Espiritu Universal que anida en el interior de toda realidad. Cada
una de estas caracterizaciones de lo Absoluto es presentada en paralelo con
las reflexiones occidentales. Y termina el capitulo sefialando: “Esas mismas
correspondencias, nos parece, dan un dmbito mas amplio a lo que los indios y
europeos pensaron: deja de ser un pensamiento “oriental” o un pensamiento
“occidental” para transformarse en un pensamiento “universal”.” (p. 186)

La continuidad tematica se presentara en la escuela Vedanta, donde sus
maestros presentaran diferentes interpretaciones de Brahman, lo Absoluto.
Los autores sefialan concordancias y diferencias entre maestros como
Shankara, Ramanuja, Nimbarka, Madhva y Vallabha. Las concordancias
sefaladas son: 1% Brahman es el principio supremo del universo y el tema
principal de la reflexion filoséfica; 2°la naturaleza de Brahman y sus atributos
solo pueden ser establecidos sobre la base de los textos revelados; 3° la
liberacion del ciclo de reencarnaciones es la meta final del hombre; 4° Existe
un medio para alcanzar la liberacion. En las demas comparaciones queda
excluido Shankara, porque no es teista. Sin embargo, sera este filésofo quien
tendra mayor trascendencia en la cultura india. Fue fundador de la escuela
advaita —-vedanta (no dualista), que afirma la existencia de una sola y tinica
realidad llamada Brahman-Atman. Todo lo que se asume como distinto de la
unica sustancia es producto de la ignorancia. Aunque aclaran que “El proceso
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creador de otra realidad, distinta de Brahman, y el proceso destructor de esa
otra falsa realidad tienen lugar sélo en el plano epistemoldgico.” (p. 315)

El texto le dedica ademas una parte importante a la escuela Samkhya, que
califican como una cumbre del racionalismo indio. Desarrolla las principales
ideas de esta escuela como su dualismo entre Espiritu (Purusha) y Materia
(Prakriti), su principio de la imposibilidad del surgimiento de la nada, la
teoria de la causalidad y la evolucion de la materia a través de sus elementos
constitutivos (guna).

La conclusion a la que llegan los autores es que hay que terminar
con el mito de que en la India solo hubo pensamiento y no filosofia. La
comparacién ha permitido demostrar que hay unidad en la diversidad
cultural: “Coexistencia de la Unidad en la Diversidad como cuando un mismo
soplo de aire ingresando en los diferentes tubos de un 6rgano los hace
resonar en forma musicalmente diversa.” (p. 703)

La Parte III estd dedicada a la bibliografia, dividida en una extensa y
erudita relacion de obras citadas y una lista de obras generales.

Entonces, jcual es el valor de esta obra? Sefialaré algunas caracteristicas
que hacen de este libro indispensable para los estudiosos de la filosofia india
y para un entendimiento mas sano entre culturas:

Creemos que los autores enfrentan con éxito el prejuicio hegeliano que
negaba la existencia de la filosofia en la India, mostrando sus errores y
presupuestos. Las implicancias son significativas, porque buena parte del
pensamiento filosofico occidental contempordneo miré con cierto aire de
superioridad al pensamiento oriental. Tola y Dragonetti nos inducen a mirar
de manera distinta la relacion entre estas dos tradiciones filosdficas.

Para los estudiosos de la filosofia oriental y de la filosofia india, esta
obra representa un estudio erudito que combina la exposicién de lo
esencial del pensamiento indio con el correspondiente debate occidental.
Esta metodologia comparativa nos revela cuestiones, busquedas, logros y
prejuicios similares en ambas tradiciones.

Al ver que nuestro debate metafisico también ha sido similar al
desarrollado en otras culturas, eso deberia tener un impacto importante en
los debates interculturales. Es decir, no cabe duda que la virtud de la obra va
mas alld de los centrismos culturales y abre la posibilidad de frescas miradas
de encuentros fraternos.
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Adriana Arpini. Filosofia, ética, politica, educacién.
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Cinthya Gonzales Gibaja

Universidad Nacional Mayor de San Marcos

Las discusiones, tanto conceptuales como politicas, sobre ciudadania
y globalizacion en Latinoamérica son también la cartografia de la lucha
de los latinoamericanos por salir de la condicion de subdito. Globalidad
y localidad se presentan en nuestro contexto como disposiciones que
provocan la inestabilidad de conceptos tradicionalmente necesarios para
generar ciudadania. Ha de ser clave superar esta barrera para avanzar en
el desarrollo de nuestra configuracion social y mas atin en el ejercicio de
nuestra libertad. La Universidad Nacional de Cuyo en Argentina, en ese
sentido, nos presenta el libro filosofia, ética, politica, educacion. El texto es
una compilacion de Adriana Arpini' y Sara Leticia Molina, quienes retinen
diagndsticos e investigaciones de fildsofos y educadores. Gran parte de
estos estudios interdisciplinarios buscan discutir sobre el problema de
ciudadania en Argentina. Por su parte Arpini prefiere una vision mas amplia
del problema y extiende su articulo sobre el debate, no exento de polémica,
sobre ciudadania a nivel latinoamericano.

En el articulo Aprendizajes de ciudadania en tiempos de globalizacion
Adriana Arpini recurre al pensamiento del cubano José Marti para destacar
su propuesta de una alternativa ciudadana para América Latina. Propone,
ergo, una alianza latinoamericana contra la globalizacién como fenémeno
per se excluyente aunque inevitable. Resalta el compromiso de Marti para

1 Adriana Arpini, docente e investigadora de la facultad de letras de la Universidad
Nacional de Cuyo, Argentina, quien visito el Peri con el proposito de participar en
el “Congreso internacional de filosofia contra hegemonia” organizado por la revista
iberoamericana de filosofia: Solar desarrollado en los dias 10 y 11 de febrero del 2010,
que abordd temas como: Propuestas de resistencias y contra hegemonia, discursos de
autonomia, filosofia de la liberacion, historia de la filosofia latinoamericana y peruana,
Teologia de la Liberacion, pensamiento latinoamericano alternativo, Interculturalidad,
estudios culturales y subalternos. La revitalizante participacion de Arpini colabord con
el dinamismo de un evento destinado a discutir desde nuestro contexto los discursos de
dominacion y replantearlos frente a un contexto social y una historia latinoamericana que
lo reclama.
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con el ejercicio de la ciudadania, rescatando el concepto de ciudadania de
un contexto actual que nos sugiere olvidarlo.

Tal vez uno de los aportes principales del articulo de la estudiosa
argentina sea la apertura al debate en torno al concepto de ciudadania y su
aplicacién como mecanismo de defensa ante la dominacién. La importancia
de dicha discusion es justificada por el segundo elemento en cuestion,
la globalizacién, una realidad que incluye la opresién por su situacion
periférica de Latinoamérica. Pero atin queda la pregunta ;Por qué rescatar
el concepto de ciudadania de la ambigiiedad en que se mantiene producto
dela globalizacion?

Arpini justifica este rescate del ser ciudadano alegando que el concepto
de ciudadania se opone a la condicién de subdito (pag. 54). De ello que la
ciudadania nos ofrezca una via para luchar contra un nuevo mecanismo de
dominacién mas articulado y sofisticado, la globalizacion. Esta condicion
es evidenciada a partir de un episodio de la vida del todavia joven Marti,
quien en ejercicio de la recién obtenida libertad de expresion en Cuba (1869),
publica y difunde una mordaz opinién sobre la libertad de imprenta, que
le ocasiona una reprimenda, traducida en prisién mas trabajo forzado
como respuesta estatal al ejercicio de su derecho. La autora sefiala que
aquel silenciamiento de la voz de José Marti por parte del grupo de poder
dominante es una lucha por mantener el orden social y la dominacién, de
lo que infiere que el ejercicio de ciudadania, traducida en esta ocasion en
la opinién y difusion de ideas del précer cubano, se convierte también en
un mecanismo que altera el orden de dominacién a favor de los oprimidos.

La ciudadania, a pesar de no ser un concepto estable, como la
mayoria de los constructos que responden a fendmenos sociales, comparte
desde cualquier acepcidn historico temporal una condicion alejada de la
subalternidad; la lucha por la libertad en América Latina es la lucha por
no ser subdito sino hombre libre con derecho sobre el territorio que ocupa y
sobre las decisiones que afecten su condicién. Como bien sefiala la filosofa,
esta lucha por tomar decisiones, por ser participe, estd inmersa en todos los
conceptos de ciudadania que fluyen desde América Latina, es decir en la
concientizacion sobre las implicancias del ser ciudadano.

Si buscamos otras extensiones incluidas en el concepto de ciudadania
hallaremos abundantes voces, si se quiere, emancipadoras, como la defensa
de los Derechos Humanos, el respeto a las diferencias étnicas y la defensa de
la democracia en su acepcion mas elevada; si reconocemos que ese concepto
en el fondo liberador, ya esta inmerso tanto en el espacio cognitivo de los
latinoamericanos como en sus curriculos educativos y horas pedagdgicas
en las que se invierten recursos de cada pais, es preciso que ello tenga un
objetivo claro y significativo para su progreso social, en ese sentido el debate
al que incita Arpini toma mayor vigor.

La autora reconoce en Marti a un protector de la causa emancipadora,
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un pensador que para su época represento la aplicacion cabal de ciudadania,
comprendiendo a esta como la defensa por dejar de pertenecer a la condicion
de dominacidn a través del ejercicio de sus recién obtenidas libertades. Marti
represent6 para su tiempo, en efecto, un paradigma de ciudadano correcto.
Pero no es posible que se creen formas de ensefianza de ciudadania a partir
de un paradigma antiguo de ejercicio ciudadano.

Debemos aceptar que respondemos hoy a la realidad misma de la
acentuacion del fendmeno global y aunque Ameérica Latina se identifica la
mayoria de veces con la localidad, el grupo dominado. La globalizacién es
parte de nosotros y colaboramos con su fortalecimiento. Aunque del lado
de los sometidos, hemos aprendido a aceptar su influencia y nos hemos
dejado envolver en esta nueva aldea global que deja una concepcion amorfa
de estado-nacién. Pero esta es la realidad, no podemos luchar contra un
fendmeno que también nos incluye, que nos impacta de manera frontal y a
su vez se filtra imperceptible en nuestra razon.

Pero ;qué hacer ante una situacién a la que pertenecemos y que sin
embargo nos somete?; si el problema central de la globalizacion en Ameérica
Latina es el sometimiento, la condicion de stibdito, se hace imperante atacarlo
procurando el fortalecimiento de su condicion contraria, la ciudadania.
Frente a esta necesidad Arpini procura rescatar una nocién de ciudadania
por la que corresponda comprometer la vida como lo hizo Marti (pag. 55). La
nocion que busca la investigadora resefiada podria forzarse si pretendemos
que existe un sdlo paradigma de ciudadania genuina, pero si concluimos
que la globalizacién ya no es el futuro posible que avizoraba Marti, sino
una realidad en la que colaboramos los latinoamericanos, se hace urgente el
cambio de arquetipo para el concepto de ciudadania a partir de las nuevas
significaciones de identidad; por tanto, la improvisacién de un ejercicio
ciudadano distinto y tinico se torna imprescindible..

Si requerimos de una ciudadania, ella debe ser diversa a la abrazada en
épocasno globalizadas, es decir, larealidad latinoamericana de globalizacion,
nos exige también una nocién nueva de ciudadania y una educacién que se
oriente a crear nuevas formas de ciudadania. Cédigos para concientizar al
vecino de su condicion y de suimportancia en el accionar como en el ejercicio
de su libertad, sin procurar por supuesto modelos arcaicos de ciudadanos
(épicos, heroicos, sobrehumanos) sino buscar las formas potenciales de
ejercicios de ciudadania que esconden dentro de sus propias realidades.

Adriana Arpini en otro punto evaltia ya no el problema del ejercicio de
la ciudadania sino el de la dominacién. Evaluemos un parrafo del texto:
Nuestra América, que también cita Arpini:

“Lo que quede de América ha de despertar. Estos tiempos no son para acostarse

con el pafiuelo a la cabeza, sino con las armas de almohada,... las armas de
juicio, que vencen a las otras. Trincheras de ideas que valen mucho mds que las
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trincheras de piedra.

... Ya no podemos ser el pueblo de hojas, que vive en el aire, con la copa cargada
en flor, restallando o zumbando segiin le acaricie el capricho de la luz, o la
tundan y talen las tempestades jLos drboles se han de poner en fila, para que no
pase el gigante de las siete leguas! Es la hora del recuento, de la marcha unida, y

hemos de andar en cuadro apretado, como la plata en las raices de los cerros”. 2

Nota Arpini, con bastante acierto, en estas lineas, las alegorias que
resumen una lucha ideoldgica sugerida por Marti contra una galopante
y avasalladora globalizacion representada en ese entonces por el
expansionismo Norteamericano. Ademas de una invitaciéon extendida a los
paises por unir esfuerzos en una lucha que nos ubique uno al lado del otro
y no uno sobre otro (pag.58).> Arpini defiende este pensamiento desde el
presupuesto que la nocion del islefio no pierde vigencia y de ella se pueden
rescatar aun objetivos de integracion y un ejemplo por hacer efectivo el
gjercicio de la ciudadania en tiempos de globalizacion.

La conclusion a la que arriba Arpini es certera por su propuesta de un
objetivo en la construccion de la ciudadania que incluya al general de los
pobladores latinoamericanos. Ademas que origine un discurso fuerte de
defensa por la libertad. Sin embargo es imposible rescatar totalmente el
pensamiento de Marti, quien con lucidez advertia de un “Gigante de las
siete leguas” (globalizacion), que terminaria por desestabilizar un concepto
de nacién que atin no estaba consolidado mediados del siglo XX. Digo que
no se puede rescatar como tal porque la respuesta ciudadana de Marti acude
auna amenaza por la pérdida de nociones bésicas que abrazamos para crear
nuestra identidad que se traduce en el accionar ciudadano. Pero esta pérdida
ya se concreto.

El llamado vaciamiento del tiempo y el espacio vivido en la modernidad
y potenciado en tiempos de globalizacién socava la identidad y por ende
la ciudadania, al justificar los territorios expansivos, (globalizantes) que a
través de su poder influencian realidades de las que permanece alejado
por barreras naturales (la distancia). Los paises que han sido absorbidos
por estas potencias se ven influenciados por un ente no abstracto, pero si
desconocido e imperceptible en ocasiones. Ello, sobre todo paralas realidades
globalizadas, es un elemento que causa inestabilidad e incertidumbre sobre
el concepto de nacién. Asi, no podemos explicarnos lo local de ninguna
forma sin recurrir primero al ente globalizante. Dependemos de un espacio y
tiempo que no logramos determinar y con el cual no tenemos contacto. Ante
ello surge el demérito a la condicién de lo local, ya que nuestra realidad
no es explicada por el funcionamiento de dinamicas en nuestro territorio

2 Jos¢ Marti, Nuestra América, 1975
3 Filosofia, Etica, Politica, Educacién, CIIFE, 2008, Universidad de Cuyo, Argentina.
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sino por entes globalizantes externos y lejanos. Giddens* denomina a este
proceso: desanclaje.

Entonces debemos replantear. Qué ocurre en un contexto en que el
gigante de las siete lequas, que avizoraba el héroe modernista, ya esta entre
nosotros, afectando de diversas formas nuestro accionar; mas aun cuando
algunos latinoamericanos empiezan a conformar el cuerpo de este gigante y
lo hacen todavia mas dindmico e inclusive excluyente, cuando el compromiso
ciudadano se trastoca en indiferencia, cuando el miedo a la libertad paraliza
el accionar y el latinoamericano se auto somete. En un momento como este se
hace urgente sugerir aprendizajes de ciudadania que difieran de los modelos
modernos o clasicos de ciudadano y que sin embargo contintien sirviendo al
ejercicio de la libertad.

4 Giddens, Anthony. Consecuencias de la modernidad. Madrid: Alianza, 1993.
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