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Prologo a la segunda edicion

Es una satisfaccion poder presentar la segunda edicién de Historia
del pensamiento filosdfico latinoamericano, por cuanto significa que su
contenido ha interesado a un amplio abanico de lectores, tanto espafio-
les como iberoamericanos, que en tiempo relativamente corto han ago-
tado la primera edicién. Desde que un libro sale de las manos del autor,
su trayectoria y destino se hacen auténomos y se convierten en un enig-
ma. Nadie puede estar seguro de si serd aceptado y valorado, o, por el
contrario, ignorado y menospreciado.

Una obra como la presente, en la que se estudia un abanico tan am-
plio de épocas, nacionalidades y autores, no puede por menos que estar
amenazada por multiples limitaciones, y ser motejada con razén de re-
presentar un acercamiento parcial y subjetivo. Es algo inevitable, y este
libro no se libra de ello. Muchas de tales limitaciones ya las expresaba
en la introduccién a la primera edicidn, y otras las he ido experimentan-
do con posterioridad, a veces a través de los acertados comentarios de
lectores y amigos. Con todo, tengo que reconocer agradecido que, des-
de el primer momento de su aparicién en publico, la gran mayoria de
los comentarios que me han ido llegando, no han dejado de ser alta-
mente positivos. No han faltado también comentarios negativos (algu-
nos incluso agrios), y silencios significativos. Un libro es un modo de
acercarse a la realidad, que suscita y supone, a su vez, una clara invita-
cién al didlogo y a la discrepancia.

Cuando se afronta una segunda edicion, pareceria obligado proce-
der a corregir los fallos y limitaciones de las que se ha sido consciente.
Pero, si uno se pusiera a realizar a fondo dicha tarea, tendria que aco-
meter un trabajo que se me antoja excesivo, y en gran medida innecesa-
rio. Me refiero a la posibilidad de rehacer el estudio de alguno de los
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autores insuficientemente tratados, o introducir la referencia a ciertos
pensadores olvidados o postergados. Pero no sabria manejar adecuada-
mente el criterio delimitador de cara a la seleccién de tales autores pos-
tergados. Ninguna obra es perfecta, y todas estan viciadas por su inevi-
table parcialidad perspectivistica. Es tarea de otros realizar una obra
paralela desde presupuestos y puntos de vista diferentes y complemen-
tarios.

Lo que no se podia demorar era la correccion de los errores tipogré-
ficos (y algunos otros de mayor calado), también inevitables y nunca
subsanados del todo. Me he limitado a esta minima aportacién de cara
a presentar de nuevo la obra a la reimpresiéon. No he querido tampoco
acometer la tarea de completar la bibliografia de cada capitulo, dada la
cada vez mds abundante multitud de entradas que voy descubriendo y
recolectando. Esta si que constituye una tarea interminable, cuyo cum-
plimiento progresivo debe quedar en manos de los especialistas en bi-
bliografia latinoamericana.

No me queda mds que reiterar mi agradecimiento a quienes han apo-
yado mi trabajo desde el primer momento, a quienes lo han valorado tan
positivamente en recensiones y comentarios escritos, y a Javier Torres
Ripa, por sus reiterados y atinados esfuerzos en su labor editora y di-
fusora. Si las sucesivas ediciones de esta obra siguen sirviendo para
que el pensamiento filoséfico latinoamericano sea cada vez mds cono-
cido y valorado, tengo que volver a repetir que se habrd cumplido el
objetivo fundamental que ha empujado desde el principio mi empefio
por escribirla.
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Introduccion

La filosoffa latinoamericana ha sido objeto de estudio desde multiples
puntos de vista. De ahi que la bibliografia existente tenga dimensiones casi
enciclopédicas. Existen variadas monografias, y un nimero incontable de
articulos, sobre muchos de los fildsofos o pensadores que Latinoamérica ha
producido, asi como sobre diversas épocas histéricas (la época de la Colo-
nia, el s. XIX, diversos grupos generacionales del s. XX, etc.), o historias de
la filosofia de los paises mds potentes culturalmente hablando, como Méxi-
co, Argentina, Perd, Chile, etc. Tendremos ocasion, a lo largo de este libro,
de hacer referencia a esta amplia gama de estudios tan diversos. Pero no exis-
te todavia ninguna obra que se dedique, de forma amplia y pormenorizada, a
presentar lo mds destacable del pensamiento filoséfico latinoamericano en to-
das sus épocas histéricas y en todas sus nacionalidades. Esta constatacién
ha sido una de las razones que me animé a emprender este trabajo que pre-
sento ahora al lector latinoamericano y espafiol.

Es el resultado de un largo y costoso trabajo que me ha mantenido ocu-
pado durante varios afios de mi estancia, no permanente, en suelo america-
no; en concreto, en El Salvador. La verdad es que cuando comencé a inte-
resarme por el pensamiento filoséfico hispanoamericano, no me imaginé
que escribir una historia sobre el mismo representaria un proceso tan difi-
cil y tan laborioso. Por eso, he tenido que armarme de todo mi valor y
paciencia para poder concluirlo. En muchos momentos me han acometido
tentaciones y deseos de abandonarlo, y sé6lo por el dnimo y empuje de al-
gunos amigos mas cercanos, asi como por el convencimiento de que pue-
de ser un trabajo util a muchas personas, he continuado en este empefio
hasta darlo por concluido.

Mi primer contacto fisico con Latinoamérica, y en concreto con la
Universidad Centroamericana «José Simedén Canas» (UCA) de San Salva-
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dor (EI Salvador), se produjo en agosto de 1993. Pero ya con anterioridad
a esta fecha habia conectado con el tema latinoamericano a través de mis
estudios sobre el filésofo hispano-venezolano exilado J.D. Garcia Bacca,
estudios que culminaron en mi tesis doctoral en filosoffa!, y de mi relacién
personal con Ignacio Ellacuria, de quien fui alumno en dos cursos de vera-
no organizados por la Universidad de Cantabria (Laredo), durante los ve-
ranos de 1985 y 19862 Nunca imaginé que afios mds tarde estaria vincula-
do a la UCA de EIl Salvador de manera tan directa y continuada. Pero el
asesinato de Ignacio Ellacuria el 16 de noviembre de 1989 abri6 el camino
a una oleada de solidaridad y de colaboracién académica de muchas uni-
versidades y profesores espafioles y americanos, quienes llegaron desde
entonces para impartir cursos académicos en todas la facultades de la
UCA. En agosto de 1993 accedi a la amable invitacién del Decano de Filo-
sofia, Héctor Samour, a impartir un curso sobre filosofia espafiola contem-
pordnea, invitacién que me venia haciendo desde dos afios antes, pero por
diversos motivos no pude complacerle méds que dos afios mds tarde. Desde
entonces, he podido viajar a El Salvador y colaborar todos los afios hasta
el presente en el programa del Doctorado en Filosofia Iberoamericana de
la UCA, impartido desde 1996.

Desde mi primera estancia en El Salvador me senti muy interesado por
la filosofia de la liberacion, y en especial por el pensamiento de Ignacio
Ellacuria y de Enrique Dussel, ocupando mds mi atencién si cabe la obra
del filésofo argentino. Y, a través de la filosofia de la liberacién, impulsado
y animado por sus esfuerzos en reinterpretar la historia y el pensamiento
hispanoamericano en su conjunto, he ido interesindome y estudiando el
pensamiento de los dos ultimos siglos posteriores a la emancipacién politi-
ca, para posteriormente retroceder hasta la época de la Colonia, y luego, al
pensamiento indigena pre-colombino. Fruto de mi primer interés por el pen-
samiento filoséfico hispanoamericano han sido diversos cursos en la UCA
sobre la filosofia de la liberacion y sobre la historia del pensamiento his-
panoamericano en su totalidad. Incluso he tenido ocasién de impartir al
mismo tiempo varios cursos de doctorado en la Universidad de Deusto sobre
la filosofia de E. Dussel, la de E. Lévinas, y sobre la influencia del filésofo

U La filosofia del hombre en Juan David Garcia Bacca, Bilbao, Universidad de Deusto,
1983.

2 En el verano de 1885, el tema del curso fue el manuscrito de Zubriri, «Estructura dind-
mica de la realidad» (curso privado de Zubiri de 1968), que luego fue publicado con ese
mismo titulo, con la presentacién de Diego Gracia (Madrid, Fundacién Xabier Zubiri/Alian-
za Editorial, 1989). El segundo curso, impartido el verano de 1986, se titulé «El sujeto de la
historia», llevado a cabo con materiales del propio I. Ellacuria, como parte integrante del li-
bro que estaba preparando, y que tras su muerte se editd con el titulo de Filosofia de la rea-
lidad historica, San Salvador, UCA, 1990/Madrid, Trotta, 1991.
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lituano-francés en algunos filésofos de la liberacién latinoamericana, sobre
todo en Dussel y Scannone.

En todos estos cursos he tenido ocasion de constatar que el pensamien-
to filoséfico latinoamericano se conoce muy poco; pero no sélo en Europa
(lo cual no pasa de ser un fendmeno comprensible), sino entre los propios
latinoamericanos, y se valora todavia menos. Y no me refiero sélo a la
gente no cultivada o a los no especialistas en filosofia, sino también a
quienes incluso son profesionales de la filosoffa. Estos profesionales cono-
cen mucho mejor la historia de la filosofia europea y norteamericana que
la hispanoamericana, por lo que esta materia la mayoria de las veces resulta
una perfecta desconocida, por no sabida y por innecesaria. Esta constata-
cién, ademads del progresivo interés que me fue envolviendo el propio tema
a medida que iba conociendo mejor a los multiples autores latinoameri-
canos y sus obras, me empujé inevitablemente a estudiar més a fondo la fi-
losofia hispanoamericana y posteriormente a animarme a escribir un breve
manual introductorio que contribuyera a su mejor conocimiento.

La idea primera que me formé pretendia que el manual no tuviera mas
pretensiones que servir de introduccién a la historia de las ideas y del pen-
samiento filoséfico hispanoamericano, y junto a ello de acicate para acer-
carse con interés al mismo por parte de quienes debieran conocerlo y valo-
rarlo més. No se puede exigir a un trabajo como éste el rigor y la amplitud
que cabria pedir a quien fuera especialista de todas la épocas y de todos los
autores sobre los que trata. Es una mera introduccién para estudiantes y
para quienes tengan un interés por adentrarse en esta apasionante historia
de la cultura hispanoamericana en la obsesiva biisqueda de su identidad,
asi como en la tarea de hallar el protagonismo que le corresponde en el en-
torno del didlogo de las multiples culturas planetarias. Quienes busquen
una mayor profundidad y especializacion, pueden echar mano de la abun-
dante, pero no exhaustiva, bibliografia existente (parte de la cual se ird
presentando en el libro) sobre el conjunto de épocas y autores.

Por eso el subtitulo que he considerado mas adecuado para expresar en su
conjunto esta historia es precisamente UNA BUSQUEDA INCESANTE DE
LA IDENTIDAD, en la medida en que considero que ese empefo es el que
empuja en gran medida a los pensadores iberoamericanos mas significativos,
incluso antes de la emancipacion politica de Espafia y Portugal. Al menos asi
ha sido en los pensadores que forman parte de la tendencia americanista, la
que he seguido con més atencion. La obsesion de los mds interesantes pensa-
dores iberoamericanos ha sido siempre encontrar su identidad y su lugar en el
mundo de la cultura universal, especialmente tras desgajarse politicamente de
la Colonia espafiola, intentando lo que los intelectuales de la generacién ro-
maéntica denominaron la «segunda emancipacién». Esta identidad afiorada y
perseguida no siempre se entendié de modo convincente y adecuado para
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quienes miramos las cosas desde la dptica del siglo XXI, pero no cabe duda
que constituy6 un acicate de reflexion persistente y profundo, responsable de
las mejores pdginas de pensamiento de la historia cultural iberoamericana.

La funcién de la historia es discriminar entre unos datos y otros. Seria
imposible hacer referencia a todos los autores, obras y acontecimientos.
Como he sefialado, la primera y mds importante seleccién la he realizado
desde la 6ptica de primar la linea americanista, dejando en un segundo tér-
mino a los autores y obras que no se han escrito desde este horizonte tedri-
co. Pero también dentro de la éptica americanista, como es 1dgico, me he
ceflido a los autores que he considerado mads significativos. Se trata, sin
duda, de una eleccién muy limitada que mds de un lector juzgard segura-
mente insuficiente. Pero es inevitable estas discrepancias y diferencias. Sin
duda no estan todos los que son, aunque si puedo decir que son todos los
que estdn. SAlo se podran evitar las ausencias cuando se realice una obra
conjunta por un equipo de especialistas, que no tengan limitado el espacio
en el que plasmar la historia a que nos estamos refiriendo.

En el primer capitulo he tenido que lidiar inevitablemente con una serie
de cuestiones metodoldgicas y de fondo que se plantean siempre a la hora de
enfrentarse con la filosofia latinoamericana, o con cualquier otra de las his-
torias filosdficas no hegemonicas. La primera cuestion que hay que plantear-
se es si existe el pretendido objeto del libro, esto es, la filosofia latinoame-
ricana. jExiste algo asi como la filosofia latinoamericana? {Existen las
llamadas filosofias nacionales o regionales? ;|No es la filosofia un género in-
telectual universal, nacido en Grecia con unos rasgos ya bien definidos, a los
que tienen que atenerse los que quieran aspirar al titulo de fil6sofos? ;No
tendriamos que limitarnos a hablar, como mucho, de filosofia en Latinoamé-
rica, como podriamos hablar de la filosofia que se ha cultivado en otras
partes o nacionalidades del mundo? Y junto a esta cuestién estdn otras muy
cercanas. (Han existido fil6sofos latinoamericanos? Esos filésofos en los
que estamos pensando, ;son realmente filosofos o simples pensadores? | Tie-
nen la categoria suficiente como para figurar en una historia de la filosofia,
aunque sea regional?

Estas cuestiones no son propias, como digo, sélo del dmbito lati-
noamericano, sino que se suscitaron también dentro del ambito espafiol,
llegandose a pensar y a defender que la idiosincrasia de la cultura espafiola
no estaba dotada para la filosofia, sino a lo més para la literatura o el ensa-
yo filoséfico. De ahi que, cuando se opta por reemplazar filosofia por pen-
samiento, parezca mds bien como un ejercicio vergonzante, un mal menor
encaminado a rescatar y a valorar a personajes menores ante la falta de fi-
l6sofos de raza. Nuestra opcioén por la expresion pensamiento filosofico se
ha debido a la necesidad de no limitar nuestra historia, ni el elenco de per-
sonajes que presentamos en ella, al reducido nimero de filésofos en senti-
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do estricto, puesto que la problematica intelectual que se ha ido suscitando a
lo largo de la historia latinoamericana exigia tener en cuenta a intelectuales
no tenidos estrictamente por filésofos, pero a quienes habia que considerar
como fundamentales para conocer los avatares de la cultura latinoamericana.
Al margen de que el mismo estudio de la historia latinoamericana nos lleva
directamente a plantearnos la decisiva cuestiéon de qué entendemos por fi-
losofia. Si algo nos muestra esta historia del pensamiento filoséfico latinoa-
mericano, entre otras cosas, es la necesidad de superar el eurocentrismo en
todas sus facetas, entre ellas el eurocentrismo filoséfico. La filosofia se
dice, se debe decir, de muchas maneras, una de ellas, y no en ultimo lugar,
es la filosofia al modo latinoamericano. No es baladi afirmar que una de las
aportaciones mds valiosas de la filosofia latinoamericana a la reflexién de
la filosofia universal es preguntarse por la identidad de la razon latinoame-
ricana, como un modo mds, plenamente legitimo, de expresién contempo-
ranea de la puesta en cuestién de la Razon filosdfica sin més.

Pero no sélo tenemos que plantearnos, e intentar resolver, este proble-
ma (y hay que considerar que se trata de un problema radical), sino que
junto a él se tiene que acometer la tarea de dilucidar el sentido del adjetivo
latinoamericano/a. Los cien nombres de América es el titulo significativo de
la obra del chileno Rojas Mix?, al que recurriremos en diferentes ocasiones
dentro de nuestro libro. Entre esos cien nombres tenemos parece que tene-
mos que elegir el mas adecuado. El problema del nombre no es una cues-
tiéon baladi en América. ;Latinoamérica, Hispanoamérica, Iberoamérica,
Nuestra América, América sin mds, ...? Cada uno de estos nombres posee
un contenido semdntico muy especifico y un proyecto politico y cultural
muy determinado. Reconozco que he utilizado en el libro de modo a veces
indistinto unos nombres y otros. No me gusta demasiado el nombre de La-
tinoamérica, por las connotaciones que posee en su nacimiento hacia un
cierto imperialismo francés, aunque es el que hoy dia parece que ha triun-
fado y se ha impuesto de modo rotundo. Me parece mds adecuado el de
Iberoamérica, abarcando los paises de lengua espafiola y portuguesa. Pero
es el propio sujeto cultural el que tiene que decidir con qué nombre quiere
designarse.

La cuestion sobre el contenido y significado de la filosofia nos lleva
también al problema de dénde situar el origen de esta historia en el d&mbito
latinoamericano. Desde un modo muy restrictivo, quizas tendriamos que re-
mitirnos sélo al siglo xx, momento en el que para los filésofos de estricta
observancia podriamos hablar exclusivamente de presencia filoséfica en
el dmbito americano. Ahora bien, abriendo un tanto la mano, podriamos

3 Barcelona, Lumen, 1991.
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extender esta historia de la filosofia, como muchos asi lo hacen, a los dos
siglos de emancipacion politica, dejando de lado los siglos de la Colonia
espafola y portuguesa, supuestamente ocupados por una filosofia medieval
y mimética de lo que se hacia en la Peninsula Ibérica. Yo he querido dejar-
me llevar por un criterio mas amplio y abarcar tanto los siglos de la Colo-
nia como también la época pre-colombina, presentando, en un capitulo
previo y auténomo, una sintesis de las cosmovisiones indigenas mas signi-
ficativas, y recogiendo las investigaciones acerca de la presencia de un
cierto pensamiento pre-filos6fico en algunas de ellas.

He recogido también la problematica sobre la periodizacién més ade-
cuada para historiar la filosoffa en Latinoamérica. Creo que no existe un
criterio Unico capaz de abarcar todo el horizonte histérico, por lo que he-
mos compaginado diversos criterios. Si en la etapa pre-colombina la uni-
dad histérica ha sido cada cultura, y la etapa colonial la he estudiado unita-
riamente, el siglo xix lo he dividido en dos partes bien diferenciadas,
aunque unidas inevitablemente: el pensamiento de los lideres de la emanci-
pacion y el romanticismo, en la primera mitad, y la segunda, dominada por
el krausismo y el positivismo. Para el siglo XX he seguido el criterio de
oleadas o sucesiones generacionales, a pesar de que era plenamente cons-
ciente del riesgo de encorsetamiento a que con este sistema podia someter
a varios de los autores y escuelas filos6ficas de esos momentos histéricos.
Pero la ventaja de la claridad y sistematicidad del sistema generacional ha
predominado por encima de los inconvenientes. No sé si he acertado.

Y a la hora de ir desgranando los diversos capitulos de esta historia,
tengo que hacer referencia a una opcion, no inevitable pero si legitima, que
ha guiado mis esfuerzos. El abanico de pensadores es tan amplio y tan va-
riado que en todo momento era inevitable optar por unos en perjuicio de
otros. Pero hay una opcién clave que ha guiado todo el estudio: he dado
preeminencia sobre todo a la linea de pensamiento que se ha solido llamar
americanista, esto es, la que entiende el filosofar como un ejercicio de re-
flexién que abarca necesariamente la propia circunstancia del filosofar, y
por tanto se preocupa de la identidad de lo latinoamericano y de los rasgos
de una filosofia propiamente americana o latinoamericana. Del resto de las
corrientes filoséficas hago una mencién mucho mas superficial y de pasa-
da. Las dimensiones del libro (por otro lado, mds amplio de lo que habia
pensado en un principio) no me permitia detenerme en todas las escuelas
filoséficas que se han cultivado en tierra iberoamericana. La bibliografia
que se aporta al final de cada capitulo podra orientar el interés y el estudio
hacia las diversas corrientes y autores postergados.

El capitulo segundo estd dedicado a presentar, muy sintéticamente, las
cosmovisiones indigenas hasta el momento del encuentro o choque con la
presencia de los conquistadores europeos. Junto a la descripcidén de sus
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principales elementos cosmovisionales, hago también referencia, como ya
lo he indicado, a las tesis de algunos investigadores acerca de indicios de
reflexién pre-filosdfica en algunas de ellas, sobre todo en la cultura ndhuatl,
segun las tesis defendidas por el antropélogo mexicano Le6n-Portilla*.

En el capitulo tercero he realizado un recorrido y balance de la filoso-
fia durante la presencia de la dominacién espafiola y portuguesa, desde la
implantacién de las primeras universidades y centros superiores de estudio
hasta la aparicién de los primeros profesores de filosofia aut6ctonos, quie-
nes irdn pasando de un repetir la filosofia escolastica traida de la Peninsula
Ibérica a generar un pensamiento mds original y auténomo, que progresi-
vamente se abriria a la modernizacidn ilustrada y serviria de suelo tedrico
de los intentos posteriores que trajeron la emancipacidn politica y cultural.
Por eso, si tuviéramos que seflalar los rasgos mds significativos con los
que podriamos caracterizar a los fil6sofos de la dltima fase de la época co-
lonial, tendriamos que sefalar con J.D. Garcia Bacca, estos dos rasgos: la
conciencia de América y la conciencia de la libertad.

Con la independencia politica, los intelectuales mas valiosos y cons-
cientes se orientardn sin miedo hacia la emancipacion cultural, como el ideal
y objeto a perseguir para conseguir la segunda independencia. Es el mo-
mento en que se abomina, excepto en contados y significativos casos (tal
es el caso, entre otros, de Andrés Bello), de la tradicién cultural espafiola y
se busca imitar a las naciones europeas mas avanzadas e ilustradas: sobre
todo Francia e Inglaterra. Es en este momento cuando surge, a través de la
reflexién pionera del argentino Juan Bautista Alberdi, la inquietud por una
filosofia americana auténtica, convirtiéndose este primer intento en una re-
ferencia permanente para muchos intelectuales de generaciones posteriores.
En el capitulo cuarto me he detenido en presentar los contenidos filoséficos
mas destacados de la primera mitad del siglo x1x, dedicando el capitulo
quinto a la segunda mitad del mismo siglo. Asi, si en la primera mitad del
siglo predomina la tendencia romdntica que persigue la bisqueda de la
identidad y de la autenticidad del conjunto de pueblos emancipados, en la se-
gunda mitad del siglo se produce el progresivo asentamiento de dos corrien-
tes filos6ficas hegemonicas, el krausismo y el positivismo, sobre todo del po-
sitivismo, primero en su version francesa (Comte) y después inglesa (Spencer
y Stuart Mill).

Pero el predominio del positivismo entrard en crisis a finales del siglo,
e ird desapareciendo paulatinamente a lo largo de las dos primeras décadas
del xx. Con el inicio de siglo se produce una fuerte y beligerante inversién

4 Cfr. LEON-PORTILLA, Miguel, La filosofia ndhuatl, estudiada en sus fuentes, México,
UNAM, 1986 (8.* ed.).
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de tendencias intelectuales, puesto que se va dejando de considerar lo an-
glosajon, y el estilo de vida estadounidense, como el modelo ideal a imitar,
para volver la mirada a la recuperacién de lo mds valioso de la herencia
hispana. No en vano se habia producido en 1898 la guerra de los USA con
Espaiia, y la explicitacién con ello del afdn imperialista del gigante del
Norte. Si uno de los ide6logos de este cambio de orientacién es el cubano
José Marti, hombre todavia del s. XIX pero auténtico precursor de las ideas
mads valiosas del siglo posterior, el uruguayo J. Rod6, con su obra Ariel, se
convertird en uno de los lideres y portaestandartes mas reconocidos de esta
tendencia, aportando los rasgos mads significativos de esta generacién del
cambio de siglo, a la que he dedicado el capitulo sexto.

El empeiio de superar el positivismo y sus valores fue continuado por
la generacién de 1915, entre cuyos representantes mas eximios se hallan
los mexicanos Antonio Caso y José Vasconcelos, asi como el peruano José
Carlos Mariategui. Pero si uno de los contenidos del pensamiento de esta
generacion (a la que he dedicado el capitulo séptimo) es todavia el ajuste
de cuentas con el positivismo, la generacién posterior, la denominada de
los forjadores (contenido del capitulo octavo), se centrard ya mas clara-
mente en asimilar lo mds significativo de la historia de la filosofia europea
con objeto de llegar a una normalizacion de la filosofia en el dmbito la-
tinoamericano. Es el objetivo que se proponen el argentino Francisco Ro-
mero y el mexicano Samuel Ramos, tarea en la que colaboraron de modo
muy significativo los exiliados espafioles llegados por esos afios a diversas
naciones hispanoamericanas, sobre todo a México, y entre los que destacan
José Gaos y Juan David Garcia Bacca.

Esta labor normalizadora, que llevaba consigo una renovada toma de
conciencia histérica de lo que habia significado la reflexion filosé6fica en la
historia hispanoamericana, la continuaran los discipulos de los forjadores,
entre quienes destacan el mexicano Leopoldo Zea, los peruanos Augusto
Salazar Bondy y Francisco Mir6 Quesada, y el argentino Arturo Andrés
Roig. Aunque sus planteamientos fueron encontrados y divergentes, como
queda expresado en el capitulo noveno, sus reflexiones sirvieron de referen-
cia y orientacién a la generacion siguiente, la originadora de la filosofia de
la liberacion.

Esta generacion, a la que he dedicado el capitulo décimo, constituye
posiblemente la mds brillante y original, junto con la anterior, de toda la
historia latinoamericana. Surgida al calor de un momento histérico clave:
la toma de conciencia colectiva de la situacién de dependencia del conti-
nente iberoamericano, tratan de construir un pensamiento que se autointer-
preta como el momento tedrico de un empefio politico de liberacién. Segin
ellos, el filésofo se convierte en alguien que escucha el ansia liberadora del
pueblo y le acompaiia en su empefio de llevar a la practica tal ideal libera-
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dor. Pero, como veremos a lo largo del capitulo décimo, no todos los inte-
grantes de esta corriente de pensamiento entenderdn esta filosofia de la
misma manera, advirtiéndose entre ellos diferentes sectores y escuelas
dentro de la misma, en funcién del suelo filoséfico en el que apoyan su
pensamiento, el sujeto y el objeto de su filosofar, y el enfoque metodolégico
desde el que elaboran sus planteamientos tedricos.

Esta disparidad de concepciones dentro de la filosofia de la liberacion
ha llevado a sus diversos integrantes a experimentar rdpidas evoluciones
dentro de cada una de las diferentes facciones, asi como a ser criticada la
filosofia de la liberacién como insuficiente o superada ya a finales del si-
glo, tanto desde posiciones internas, como también y sobre todo desde
planteamientos fordneos. Por eso, tras las filosofias de la liberacién presen-
to una serie de corrientes filosdficas (sobre todo la postmodernidad y la
postcolonialidad) que, desde las ultimas décadas del siglo xx, pretenden
disputar a la filosofia de la liberacién su caridcter hegemoénico dentro del
panorama filoséfico latinoamericano. En el capitulo once, el dltimo de esta
historia, me he detenido en analizar la evolucion interna de la filosofia de
la liberacidn, asi como en analizar las propuestas de la filosofia de la post-
modernidad y de la postcolonialidad, dltimos paradigmas culturales con
peso desde los que se pretende en la actualidad interpretar la situacién so-
ciocultural de la América hispana.

La bibliografia existente sobre todos estos temas es tan amplia y varia-
da que es practicamente imposible (ademds de ser una tarea innecesaria)
pretender traerla aqui a colacién en su integridad para completar este tra-
bajo. Sélo la recopilacidon de la misma seria suficiente como para abarcar
varios volimenes mds amplios que el presente libro. Por eso, al mismo
tiempo que indicamos en el primer capitulo las fuentes bibliograficas mas
importantes sobre el tema, nos hemos limitado a situar al final de cada ca-
pitulo las obras que hemos citado en cada uno redondedndolas con algunas
otras mas significativas. Creo que es suficiente para el objetivo que aqui
me he propuesto.

Como puede verse, el panorama que he querido abarcar es suficiente-
mente amplio y complejo como para acobardar a cualquiera. De ahi que no
pueda por menos que presentar el trabajo con inmensa humildad, conscien-
te de que los defectos que encontrardn los lectores criticos del mismo seran
interminables. Pero también soy consciente de que ninguna obra es perfec-
ta, y que es imposible llevar a cabo un intento como éste sin dejar muchos
huecos y fallar en muchos aspectos. El trabajo ideal, y que est4 todavia por
hacerse, seria el realizado por un equipo conjuntado de especialistas en los
diversos autores, épocas y nacionalidades, ocupando dicho trabajo una am-
plia coleccién de volimenes. Pero, mientras ese trabajo no se realiza, con-
sidero que tiene que suplirse con un trabajo mas de primera mano como es
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el que ahora presento. De ahi que la carencia de una obra como ésta era ra-
z6n mas que suficiente como para intentar llevarla a cabo. Podra servir, y
esa es nuestra fundamental intencidn, para un primer acercamiento global a
la historia del pensamiento filoséfico latinoamericano, que considero, como
ya he indicado mads arriba, insuficientemente conocido e injustamente mi-
nusvalorado. Si consigue en parte este objetivo, habré considerado que mis
multiples esfuerzos no habran sido en balde y habrdn merecido la pena.

Pero no puedo por menos que referirme a una larga lista de personas a
las que debo mi mas sincero agradecimientos. He reconocido al principio
que ha habido muchos momentos en los que el cansancio y la duda de la
utilidad de un trabajo como éste me han rondado y estado a punto de ven-
cerme. Y asi habria sido de no haber mediado el d4nimo y el aliento de
muchos compaifieros y discipulos, que en todo momento consideraron y
me hicieron ver que una obra como ésta era necesaria y suficientemente
dtil como para llegar hasta el final. Por eso, no puedo por menos que ex-
presar mi agradecimiento a quienes en toda esta trayectoria me han alen-
tado y animado, como es el caso de compafieros de la UCA de S. Salvador:
H. Samour, Sajid Herrera, Carlos Molina, Hermann Feussier, Erasmo Ayala,
Aida Sanchez, Guillermo Padilla, Ricardo Rivera, Carlos Lecaros (a quien
le debo un especial agradecimiento por sus aportes sobre materiales perua-
nos) y un amplio nimero de alumnos/as de los diversos cursos que sobre
esta temdtica he impartido, tanto en la UCA de El Salvador como en la
Universidad de Deusto (Bilbao). También quiero expresar mi agradeci-
miento, por su 4nimo y aliento a continuar mi esfuerzo, a mis colegas y
amigos José Maria Mardones (C.S.I.C., Madrid), Radl Fornet-Betancourt
(Aachen, Alemania), José Luis Gémez-Martinez (Georgia University, USA),
Carmen Bohoérquez (Universidad del Zulia, Maracaibo, Venezuela) y Anto-
nio Jiménez (Complutense, Madrid). Es también digno de un reconocimien-
to especial mi amigo y colega Eduardo Martin (Universidad de Deusto),
auténtico experto en tratamiento informadtico de textos, paciente siempre a
la hora de ayudarme en momentos dificiles y engorrosos, cuando la técnica
se complica demasiado. Sin el impulso y dnimo de todos ellos seguramente
este trabajo no habria llegado a su final. Habria tirado la toalla en multi-
ples ocasiones.

Bilbao, enero de 2004
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Capitulo 1

El problema de la identidad y autenticidad
del pensamiento! filoséfico latinoamericano

1. EL PROBLEMA DE LAS FILOSOFIAS NACIONALES/
REGIONALES

Cuando se pretende iniciar la labor de hablar sobre la filosofia latino-
americana, el cimulo de preguntas que se le presentan delante es muy
amplio: (Es legitimo hablar de filosofias nacionales o regionales? {Exis-
te una filosofia latinoamericana? {Qué caracteristicas tiene o ha tenido
esa supuesta filosofia latinoamericana? ;Ha habido en Latinoamérica al-
gun filésofo, o filésofos, suficientemente representativo(s) como para
que pueda constar en una historia de filosofia? ;Qué es filosofia, para po-
der utilizar esa definicién como muestra comparativa dentro del 4mbito
cultural latinoamericano, y decidir si ha habido o no filésofos y filosofia
latinoamericana?... Y podriamos seguir con la lista de interrogantes.

Eso no parece ocurrir con las naciones més representativas del en-
torno de la Europa occidental. A nadie se le ocurre plantear la pregunta
sobre la identidad y la valia de filosofias como la alemana, inglesa o
francesa, o también la griega o latina (romana). Se da por hecho que
tienen peso especifico y representantes suficientes y de talla reconocida
como para configurar una historia del pensamiento filoséfico de los pai-
ses anteriormente nombrados. De alguna forma, su historia filoséfica

! Preferimos hablar mds de «pensamiento filoséfico» que de «filosofia» sin mds, dado
que la primera expresion tiene un contenido mds amplio y mds adecuado al enfoque que que-
remos dar a nuestro escrito, como mds adelante tendremos ocasién de explicitar.
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viene a convertirse en la historia de la filosoffa. Sus pensadores son los
representantes de la filosoffa de toda la humanidad. Se da por hecho
también que la filosofia es un modo de pensar y de entender el mundo,
originado en Grecia unos seis siglos antes de Jesucristo, continuado en
el dmbito de la cultura romana y mds adelante en las diferentes nacio-
nes de Europa Occidental, herederas de la latinidad, hasta el siglo xX.

En el resto de los demds ambitos culturales, si se quiere hacer filosofia,
parece que no queda otra solucién que hacerlo imitando a la filosofia euro-
pea. De modo que cuando se plantea la cuestién por el contenido, la au-
tenticidad o la valia de la filosofia de otros dmbitos culturales distintos y
distantes de Europa, tiene que hacerse en comparacién con el pardmetro
europeo. El mismo problema se ha planteado en relacién al caso de la fi-
losofia espafiola, su existencia, su autenticidad y sus sefias de identidad?.

Ahora bien, este modo eurocéntrico de ver las cosas ha sido repeti-
das veces criticado, desde diferentes puntos de vista, desde diferentes
culturas que podriamos denominar «periféricas» a la filosofia, y duran-
te la dltima mitad del s. xX de modo especial desde Latinoamérica,
como tendremos ocasién de comprobar a lo largo de estas pédginas.

Cuando se aborda este tema de las filosofia nacionales o regionales,
suelen aparecer tres posturas fundamentales3: postura universalista,
postura nacionalista y postura intermedia o perspectivistica*.

a) La postura universalista defiende que no hay mas que una filoso-
fia para todas las culturas, negando rotundamente la existencia
de las filosofias «nacionales». Para esta postura, es tan absurdo

2 Cfr. ABELLAN, J. L., Historia critica del pensamiento espaiiol, 5 vols., Madrid, Espa-
sa-Calpe, 1973-1991. Es sobre todo en el primer volumen donde Abelldn se plantea estos
problemas introductorios, que valen perfectamente para el caso latinoaamericano. Cfr.
también ABELLAN, J.L., «El problema de las historias “nacionales” de la filosoffa y la His-
toria de la Filosoffa Espafiola»; CRUZ HERNANDEZ, Miguel, «El papel de la Historia de la fi-
losofia en el conjunto de los estudios filoséficos histéricos», y PINTOR RaMoOs, A., «Histo-
ria de la Filosoffa Espafiola: algunos problemas tedricos», todos estos trabajos en HEREDIA
SORIANO, A. (ed.), Actas del I Seminario de Historia de la Filosofia Espaiiola (Teoria-Do-
cencia-Investigacion), Salamanca, Universidad de Salamanca, 1978, pp. 15-26, 27-35 y
37-82 respect.; BEORLEGUI, Carlos, «El problema de las filosoffas nacionales», Informa-
cion Filosdfica (Revista Internacional de Filosoffa y Ciencias Humanas: Revista digital,
www.philosophica.org/if), IT (2003), n.* 1, 5-22. Cfr. el nlimero monogrifico sobre «filoso-
fias nacionales» de Anais de Filosofia (Rev. Brasilefia), 1994, n.° 1, julio.

3 Sigo aqui a ABELLAN, J.L., Historia critica del pensamiento espaiiol, o.c., vol. 1.°,
pp- 29y ss.

4 Cfr. MIRO QUESADA, Francisco, «Universalismo y latinoamericanismo», Isegoria, 1998,
n.° 18, 61-78; VILLORO, Luis, «;Es posible una comunidad filoséfica iberoamericana?»,
Isegoria, 1998, n.° 18, 53-60.
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hablar de filosofia latinoamericana o espafiola como defender la
existencia de matematicas, o fisica, alemanas o chinas. La filoso-
fia, como cualquier otro saber, no tiene patria y debe entenderse
y ejercitarse de la misma forma en cualquier regién del planeta.

b) La postura nacionalista, en cambio, considera legitimo y vélido
hablar de «filosofias nacionales», basdndose en la supuesta exis-
tencia de caracteres o «espiritus nacionales» (el Volksgeist de los
romdnticos alemanes)’, que se expresan en filosofias y cosmovi-
siones especificas.

c) La postura intermedia o perspectivistica/circunstancialista en-
tiende que, aunque los problemas filoséficos responden a pre-
guntas y respuestas universales, también es cierto que tales
planteamientos interrogativos, con sus correspondientes solu-
ciones, poseen una apoyatura circunstanciada y epocal. Pero se
distingue de la segunda respuesta en negar el cardcter esencia-
lista e inamovible de los diferentes puntos de vista perspecti-
visticos.

En el ambito latinoamericano se han dado, como tendremos oca-
sién de comprobarlo a lo largo de este libro, autores que han defendi-
do cada una de las tres posturas, centrdndose la discusién sobre todo
entre las posturas que Francisco Miré Quesada denomina universalis-
mo 'y latinoamericanismo®, aunque esta segunda postura se ha entendi-
do también de miltiples formas. Pero en este momento los autores
mads significativos del entorno latinoamericano se sitdan en la postura
intermedia, que tiende a evitar las dos posturas extremas, que Luis Vi-
lloro, remedando a J. Ortega y Gasset, denomina ensimismamiento y
alteracion’. Los fil6sofos universalistas estarian representando la pos-
tura alterada de entender la tarea de filosofar como un imitar lo que
hacen otros (alteracion), los filésofos clasicos de la historia de la filo-
sofia occidental. La postura contraria, la nacionalista extrema, se en-
cerraria en un ensimismamiento narcisista y empobrecedor. La postura
intermedia y sintética es la que, lejos de encerrarse en si misma, se
abre a la perspectiva fordnea, universalista, para cobrar en ese movi-
miento conciencia de si, y entenderse y constituirse en el didlogo de
culturas y de puntos de vista complementarios. De ese modo, esta pos-
tura intermedia y sintética vendria a ser, en opinién de Villoro, un
fructifero parasimismamiento.

3> Cfr. ABELLAN, J.L., o.c., pp- 30, y 60 y ss.
¢ Cfr. «Universalismo y latinoamericanismo», o.c.
7 Cfr. VILLORO, Luis, «¢Es posible una comunidad filos6fica iberoamericana?», o.c.
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Cada vez, por tanto, somos mds conscientes de que el ejercicio de
pensar y de filosofar no es una actividad abstracta y desmundanizada,
sino fruto de un modo situado de ver la realidad. Por tanto, como sefia-
la J. Gaos, «la filosofia no puede menos de realizarse en filosofias ex-
presivas de la personalidad, no sélo étnica, sino hasta individual de sus
respectivos autores»8. Y es que, sigue diciendo Gaos, «la filosofia re-
sulta de la nacionalidad de sus autores, quizd incluso a pesar de ellos,
sin mds que ser filosofia, pero auténtica. Si espafioles, mexicanos o ar-
gentinos hacen suficiente filosoffa, sin mas habrd filosofia espafiola,
mexicana, argentina, ...»°. La justificacion intelectual de este punto de
vista la recibe el exiliado J. Gaos, y sus seguidores en el &mbito mexica-
no, de la teoria perspectivistica de su maestro J. Ortega y Gasset. Para
Ortega, «yo soy yo y mi circunstancia, y si no la salvo a ella, no me sal-
vo yo»10. Y si para Ortega tal circunstancia era la Espafia de comienzos
de siglo, para cualquier otro filésofo lo serd su propio entorno cultural
e historico. Esto nos lleva a la conclusién, en palabras de J.L. Abellan,
de que «la tnica forma de hacer filosofia es a través de las historias fi-
loséficas nacionales, como modo de cumplir plenamente con nuestro
destino, si es que (en palabras de Ortega) la reabsorcién de la circuns-
tancia es el destino concreto del hombre»!!.

2. LAS DIFICULTADES EPISTEMOLOGICAS, MEDOTOLOGICAS
E IDEOLOGICAS QUE CONLLEVA LA INVESTIGACION SOBRE
LA FILOSOFIA LATINOAMERICANA

La tarea de dar cuenta del pensamiento filoséfico latinoamericano
desde su propia perspectiva sociocultural, aun sin olvidar el entorno uni-
versal de fondo sino situdndolo con ese telén de fondo, tiene que enca-
rar varias cuestiones y dificultades inevitables como requisito previo.

Las tres tareas o dificultades serian las siguientes:

1) La delimitacién de qué entendemos por filosofia y por filosofia
latinoamericana. Es decir, nos debemos enfrentar con la pregun-
ta sobre el ser de la filosofia, en general, y sobre la autenticidad
de la filosofia latinoamericana.

8 GAos, I., Filosofia mexicana de nuestros dias, México, 1954, p. 351.
9 GAOS, J., Pensamiento de la lengua espaiiola, México, 1945, p. 360.
10 ORTEGA Y GASSET, José, Meditaciones del Quijote, Madrid, 1914.

" ABELLAN, J. L., o.c., pp. 35-36.
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2) El problema de la metodologia mas adecuada a la investigacion
sobre el pensamiento filos6fico latinoamericano.

3) Y, como un aspecto y concrecién de la problemaética anterior, ser
consciente y esclarecer la cuestién sobre el sesgo interesado e
ideologico que toda reflexion tedrica, y por tanto también la his-
toria, lleva consigo.

2.1. El problema del ser y de la autenticidad de la filosofia
latinoamericana

2.1.1. La cuestion del ser de la filosofia latinoamericana

Todos los autores que se plantean esta cuestidn, son conscientes
de su intrincada complejidad. Su problematicidad proviene de varios
frentes: el primero hace referencia a la definicién misma de filosofia; el
segundo se refiere al esclarecimiento de la cuestion acerca de si pode-
mos hablar de filosofia latinoamericana; esto es, plantearse el tema
de su existencia, de su ser o no ser; y, en tercer lugar, si respondemos a
la cuestién anterior de modo afirmativo, nos tenemos que enfrentar a la
tarea de indicar cudles serian sus rasgos o caracteres especificos, esto
es, su autenticidad. Si quisiéramos enfrentarnos de modo riguroso a la
primera cuestion, tendriamos que hacer referencia a los principales mo-
mentos de la historia de la filosofia que, desde Kant, han puesto en en-
tredicho el ser y el quehacer de la filosofia. Estamos inclinados a pen-
sar, desde la distancia histérica, que la filosofia ha mantenido de forma
monolitica la conciencia de su ser e identidad. Pero lo cierto es que no
es asi. En cada momento histérico se ha percibido la tarea filoséfica,
como no podia ser menos, de diferente manera. Kant constituye un mo-
mento clave en la crisis de identidad de la filosofia en cuanto metafisi-
ca'?. Pero posteriormente son muchos los filésofos que han puesto en
entredicho la tarea de filosofar, desde Nietzsche, hasta Heidegger, Or-
tega y Gasset, y los tedricos frankfurtianos. De tal modo que proliferan
los trabajos confrontados con la cuestién «;qué es filosofar?» o «;para
qué atin la filosofia?»!3. Independientemente de cudl sea la respuesta a
estas cuestiones, parece clara la consciencia de la crisis de identidad

12 Cfr. KANT, L., Critica de la Razén Pura, 2 vols., Buenos Aires, Losada, 1938.

13 Cfr. BEORLEGUI, Carlos, Antropologia filosdfica. Nosotros: urdimbre solidaria y res-
ponsable, Bilbao, Universidad de Deusto, 1999, cap. 4.°, «El estatuto epistemoldgico de la
Antropologia filos6fica», pp. 215 y ss.; ABELLAN, J.L., Historia critica del pensamiento es-
pariol, o.c., vols. 1.°, cap. 4.°, pp. 76 y ss.
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que embarga a la filosofia en la actualidad, y la necesidad de entender-
se de formas mds amplias y plurales de las que hasta hace no mucho se
habia entendido.

Pero la crisis de identidad de la filosofia no s6lo se ha generado
desde el propio desarrollo interno de la misma, sino desde diferentes
ciencias humanas, como la psicologia, la antropologia cultural o la so-
ciologia del conocimiento'*. La constatacién de estos puntos de vista es
que la filosofia no es un saber que posee la seguridad del punto de vista
sub especie aeternitatis, sino mas bien sub especie circunstantiarum
(Ortega). La filosofia es un saber situado, lastrado por las capas incons-
cientes de los individuos, y de las culturas y clases sociales desde las
que se filosofa.

Esta falta de nitidez en la identidad de lo filoséfico hace también
que se prefiera en la actualidad, como creo haberlo dicho con antela-
cion, utilizar el concepto mds amplio de pensamiento que de filosofia.
O también, utilizar la expresiéon mds compleja de pensamiento filosofi-
co. Con esta estrategia se pretende referirse a un ndmero mds amplio
de autores, que, si bien puede que en una historia estricta de la filosofia
no tendrian cabida, representan un modo especifico y auténtico de acer-
carse a la realidad y dar cuenta de ella. La verdad es que la filosofia se
orienta de modo mds estricto a plantearse, y tratar de responder, las pre-
guntas fundamentales de la realidad y su fundamento, del ser y del sen-
tido de la existencia humana, de la esencia de lo humano, etc. En cam-
bio, el pensamiento hace referencia a un enfoque mds general y menos
estricto de estos problemas, constituyendo, como sefiala J.L. Abelldn,
«el momento de maxima conciencia intelectual que de si adquieren de-
terminadas culturas, grupos, clases sociales o individuos»'®. Esto nos
aboca a una concepcién mads abierta y plural de la filosofia, entendiendo
que no existe la filosofia, sino las filosofias!'’. Y ademads, nos muestra la
conveniencia de ampliar al 4mbito del pensamiento y de las ideas las
fronteras de nuestra atencién a la hora de historiar la filosofia latinoa-
mericana.

Aclarada esta primera dificultad, debemos enfrentarnos ahora con
la cuestion de si existe una filosofifa o pensamiento latinoamericanos, y

14 Cfr. ABELLAN, J.L., o.c., pp. cit.: 76 y ss.

15 Este es el punto de vista que utiliza J.L. Abelldn para su Historia critica del pensa-
miento espariol, o.c. Cfr. también, ABELLAN, J.L. y MARTINEZ GOMEZ, L., El pensamiento
espaiiol, de Séneca a Zubiri, Madrid, UNED, 1977.

16 0.c., p. 103.

17" Cfr. GARcia Bacca, J.D., «Las flores y la Flor; la Filosofia y las filosofias», Cuader-
nos Americanos, 1944, n.° 1, 77-85.
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qué entender por tales. No es una cuestién que sélo se haya planteado
en la actualidad, sino que es una inquietud que ha tenido en vilo a cier-
tos pensadores latinoamericanos desde hace un par de siglos, desde el
momento en que se consigue la independencia politica de Espafia y
Portugal. Por esos afios, hasta el propio Hegel se plante6 el significado
y la identidad cultural de Latinoamérica en el conjunto de las demds
culturas's.

Pero son sobre todo los propios pensadores latinoamericanos los
que nos han dejado desde entonces de plantearse estas dificiles pero
necesarias cuestiones. Y como ya lo hemos sefialado anteriormente, es-
tamos lejos de considerarlas ya suficientemente esclarecidas. Pero lo
positivo, en este aspecto, es el hecho mismo de ser conscientes de la ne-
cesidad de plantearse estas cuestiones, como paso previo e introducto-
rio al estudio acerca del pensamiento filos6fico latinoamericano. En el
planteamiento de esta cuestién, y en los intentos de solucién, hay bas-
tantes trabajos que pueden resultar provechosos. Vamos a hacer re-
ferencia aquf a las ideas de R.Fornet-Betancourt, L. Martinez Gémez y
José Rubén Sanabrial®.

R. Fornet-Betancourt es uno de los autores que mas ha reflexionado
y escrito sobre este problema, y voy a seguirlo preferentemente. En su
trabajo «La pregunta por la filosofia latinoamericana como problema
filos6fico»?, se plantea la cuestién de si podemos hablar de una filoso-
fia latinoamericana. Esta pregunta plantea otras cuestiones colaterales
importantes, que hay que desentrafiar, antes de responder a la primera y
basica.

La pretension de este titulo (filosofia latinoamericana) se centra en
afirmar que hay una «filosoffa que estd significativamente cualificada
por la circunstancia histérico-cultural del subcontinente» (p. 52). Pero
esto implica antes la necesidad de definir qué se entiende por filosofia,
pues ya no se quiere practicar filosofia sin mds, sino que se busca
justamente la contextualizacién e inculturacién de la reflexion filoséfica.

18 Cfr. HEGEL, G.W.F., «Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichite» (1822-1831),
en Friiher Schriften. Werke 1, Frankfurt am Main, Suhrkamp Verlag, 1971, p. 218. Cfr. PEREZ
ESTEVEZ, Antonio, «Hegel y América», Analogia filosdfica, 8 (1994), n.° 2, 119-138.

19 Otros textos de interés son: ROIG, Arturo Andrés, «Interrogantes sobre el pensamiento
filoséfico», en ZEA, Leopoldo (Coord.), América Latina en sus ideas, México, S. XXI/Parfs,
UNESCO, 1986, 46-71; ABELLAN, J.L., «Sobre la filosofia hispanoamericana», en HERE-
DIA SORIANO, A. (ed.), Actas del Seminario de Historia de la Filosofia Espariola, 11/1, Sa-
lamanca, Univ. de Salamanca, 1980, pp. 143-154.

20 Didlogo Filosdfico, 5 (1989), 1, enero-abril, 52-71. Cfr. también R. FORNET-BETAN-
COURT, «Balance y perspectivas del pensamiento latinoamericano en América y Europa»,
Actas del VII Seminario de Historia de la Filosofia Espaiiola, Salamanca, 1992, 397-408.
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Y de este modo se hace cuestion de la universalidad de la filosofia; o
mejor, se cuestiona la pretendida universalidad de las formas filos6fi-
cas sancionadas por la tradicién occidental del pensamiento filoséfico.

Con ello se realiza un distanciamiento del eurocentrismo filoséfico
como herencia tradicional, reclamando el derecho a determinar de nue-
vo la esencia, sentido y funcién de lo que pueda ser filosofia. Esta
puesta en cuestién proviene de un horizonte cultural distinto, de una
cultural mds bien marginal, y, por tanto, sin incidencia en la historia de
la filosoffa. Desde el margen, desde el afuera, se logra acceder a la fi-
losofia desde el reverso de su historia oficial, para juzgarla y reinter-
pretarla, haciendo plausible que sus categorias no son entidades desen-
carnadas, sino resultados ligados a una determinada vida cultural. Y su
universalidad, parcial y restringida.

Pero esta operacion le exige al latinoamericano el reencuentro con
su propio suelo cultural, como criterio para discernir desde ese fondo el
sentido de la filosofia en Latinoamérica (LA). El encuentro, pues, con
la propia cultura se convierte en esencial y decisivo. Y, al mismo tiem-
po, supone el desenmascaramiento del eurocentrismo en filosofia y
también la de-construccion de la historia de la filosofia desde la pers-
pectiva eurocéntrica®!.

Advierte Fornet que con ello no se trata de una reaccién anti-euro-
pea, pues no significa este modo de pensar ningin intento de desplazar
el centro de la filosofia de Europa a LA, sino mds bien criticar la for-
macién de centros que se convierten en paradigmas dnicos y exclusivos
del filosofar. Mds bien se trata de aceptar la existencia de una plurali-
dad de centros, con modos diversos de plantear y de responder los pro-
blemas y cuestiones de ultimidad. Cada cultura las responde de diferen-
te forma. Hay que romper la hegemonia de un solo centro, para llegar a
un didlogo intercultural, relativizando cada cultura, y reconociendo la
legitimidad de los otros centros, ya que ninguna cultura puede respon-
der por si sola a todas las cuestiones filoséficas.

Esto implica un doble movimiento: la bisqueda de uno mismo, de la
cultura propia, y la salida a los otros, para ser solidario con ellos. Por
tanto, todo ello supone la bisqueda y explicitacion del terreno o espacio
apropiado para la realizacién auténtica del programa que contiene la filo-
soffa latinoamericana. La cuestién de la filosofia latinoamericana se de-
cide, pues, de antemano segun sea el horizonte cultural desde donde se
formule esta cuestion. Puede hacerse desde una perspectiva eurocéntrica,

21 Cfr. también ARDILES, Osvaldo, «Bases para una de-construccién de la historia de la
filosofia en América Indo-ibérica», Nuevo Mundo, 1 (1973), 5-24.

40

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-678-1




y en ese caso se trata de un capitulo de la filosofia sin mds, o desde
perspectivas mds centradas en la autenticidad de LA.

Hay, por tanto, que preguntarse desde dénde se filosofa. Esto impli-
ca rechazar el eurocentrismo para encontrar lo que estd fuera de sus ca-
tegorias, y filosofar desde lo ajeno, lo otro, lo bdrbaro?*. Esto lleva im-
plicito, pues, meternos con la cuestién de la relacion entre filosofia y
cultura en AL. Desde dentro es desde donde brota la pregunta y el en-
foque correcto por la filosofia latinoamericana. Y desde aqui surge la
inquietud por la autoctonia y la autonomia culturales del continente
latinoamericano, en busqueda de una expresion latinoamericana y pro-
pia. Todo esto supone que la formacidn o construccién de la filosofia
latinoamericana implica una vuelta a sus fuentes mds propias o «un
beber en su propio pozo». De esta manera, encaramos la cuestién acer-
ca de la identidad de lo latinoamericano, cémo se ha entendido y cémo
se trata de entenderlo hoy.

A continuacién, Fornet-Betancourt realiza una sintesis histérica so-
bre cémo se ha vivido en LA el problema de su autenticidad cultural y
filoséfica. Sefiala que el momento cumbre se vivid con el surgimiento
de la filosofia de la liberacidn, a finales de la década de los sesenta.
Pero no se inicié entonces esta cuestion, sino que hay que tener en
cuenta otros hitos histéricos: 1) Momentos previos a la independencia
de Espaia, a finales del s. xviit y comienzos del xix. Entre los autores
mds importantes destacan Simén Rodriguez (maestro de Bolivar), An-
drés Bello y José Marti. 2) Pero quien quizds planteé con mds nitidez y
explicitacién la cuestion sobre la existencia o no de una filosofia autén-
ticamente americana fue el argentino Juan Bautista Alberdi, en 1837%,
como tendremos ocasién mds adelante de estudiar con mds detenimien-
to. Era el momento en que, tras haber conseguido la independencia po-
litica de Espaiia, los intelectuales mds conspicuos se planteaban la ne-
cesidad de una independencia cultural, que les llevara a encarnar una
autonomia cultural especifica de todo LA. 3) Pero esta cuestiéon de la
autenticidad de lo latinoamericano se ha ido planteando periédicamen-
te coincidiendo con momentos de mayor lucidez acerca de la depen-
dencia econdémica y cultural de los pueblos latinoamericanos y sus de-
seos de liberarse de tales rémoras y ataduras. Un segundo momento
especifico y de gran interés es a comienzos del presente siglo, a través

22 Cfr. DUSSEL, E., Filosofia de la liberacion, México, Edicol, 1977; ZEa, L., Discurso
desde la marginacion y la barbarie, Barcelona, Anthropos, 1988.

23 Cfr. ALBERDI, J.B., «Fragmento preliminar al estudio del derecho» (1837), Buenos
Aires, 1842; Id., «Ideas para presidir la confeccion del curso de filosofia contemporanea»,
1842, en Obras Selectas, Buenos Aires, 1920.
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de la generacién que trata de desprenderse de la influencia del positi-
vismo, que durante la segunda mitad del s. XiX habia sido el pensa-
miento hegemoénico de casi toda LA. Es la generacién que Fco. Mir6
Quesada denomina de los patriarcas®*. 4) Pero el momento clave de
busqueda y reflexién acerca de una auténtica filosofia latinoamericana
se da a finales de la década de los sesenta, momento en que surge la
llamada filosofia de la liberacion. Apoyada en la teoria de la depen-
dencia, la cuarta generacion filoséfica del s. XX se preocupa por reali-
zar un pensamiento filoséfico auténtico, propio y especifico de LA,
surgido de sus necesidades y propuestas de futuro. Aunque la cuarta ge-
neracion, en denominacion de Mir6é Quesada, no se reduce a la filosofia
de la liberacién, posiblemente sea este grupo el que constituye el colec-
tivo mds significativo y original a la hora de pensar y configurar un
pensamiento propio y especifico de LA. Por otro lado, como veremos
mads adelante, se trata de un grupo suficientemente plural como para
hablar de filosofias (en plural) de la liberacién, mds que en singular?.
A partir de esta cuarta generacidn, los intelectuales latinoamericanos y
los estudiosos del pensamiento y de la cultura de la América hispana se
hacen cuestién sobre la filosofia latinoamericana, su existencia, sus
rasgos caracteristicos y las condiciones que debiera cumplir para consi-
derarse una auténtica filosofia. De ahi que se encuentren miltiples tra-
bajos que llevan por titulo este problema en forma interrogativa: ;Exis-
te una filosofia hispanoamericana??®.

Para L. Martinez Gémez, la pregunta hace referencia a dos cuestio-
nes distintas. La primera se refiere al hecho trivial de si en LA se han
dado hombres ocupados con la filosofia. Y la segunda cuestién es «si
esa filosofia cultivada por ellos tiene algunos caracteres que le den una
fisonomia propia»?’. Pero la respuesta a las dos cuestiones no es tan fa-
cil, puesto que cada una de ellas se desdobla en varias precisiones. En
relacién con la primera, se nos plantea el problema de qué entendemos
por filosofia. Frente a quienes dan por hecho que hacer filosofia es imitar
al modo de filosofar de la historia europea y occidental, otros piensan

24 Cfr. MIRO QUESADA, Fco., Despertar y proyecto del filosofar latinoamericano,
México, FCE, 1974; 1d., Proyecto y realizacion del filosofar latinoamericano, México,
FCE, 1981.

25 Cfr. CERUTTI GULDBERG, H., La filosofia de la liberacion latinoamericana, México,
FCE, 1992.

26 Cfr. MARTINEZ GOMEZ, Luis, «;Existe una filosofia hispanoamericana?», en ALE-
MANY, J.J. (ed.), América (1492-1992). Contribuciones a un centenario, Madrid, P.U.C.,
1988, 455-469; SANABRIA, J. Rubén, «;Hay una filosoffa latinoamericana?», Analogia Fi-
losdfica, 7 (1993), n.° 1, 31-64.

27 MARTINEZ GOMEZ, L., o.c., 455.
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que se puede hacer filosofia de muchas otras maneras, especificas de
cada cultura y modo de ser en el mundo. Pero, ademds, aun dando por
sentado una forma consensuada de entender el filosofar, habria que ver
si los fil6sofos latinoamericanos tienen la suficiente calidad y categoria
como para merecer ser estudiados y reconocidos en una historia del
pensamiento filoséfico de LA.

En la segunda cuestién (qué sea una auténtica filosofia latinoamerica-
na) nos metemos en el espinoso problema de definir cudl es el ser especi-
fico de LA, para desde ese presupuesto considerar un estilo de filosofar
como adecuado y auténtico, y otros como inauténticos e inadecuados para
ser considerados pensamientos latinoamericanos.

José Rubén Sanabria, en «;Hay una filosofia latinoamericana?»28,
plantea en su articulo el conjunto de cuestiones que estamos aqui ana-
lizando, advirtiendo su complejidad y la diversidad de respuestas que
admite. Advierte la 16gica falta de claridad que ha tenido Latinoamé-
rica sobre su identidad cultural, en la medida en que lo latinoamerica-
no es una mezcla de culturas aborigenes, restos de las que existian
antes de la llegada de espafioles y portugueses, y la mestiza predomi-
nante, resultado de la mezcla de conquistadores y conquistados. En
esta situaciéon tan compleja se plantea la pregunta por la filosofia y
por la cultura propia y especifica de Latinoamérica, dando lugar esta
cuestiéon a diversas respuestas, de las que entresaca las dos mds im-
portantes: la universalista (que Fco. Miré Quesada denomina asunti-
va) y la culturalista (afirmativa la llama Miré Quesada). Esta segun-
da postura, culturalista/afirmativa, es la que defiende una filosofia
especifica latinoamericana, que si ain no es suficientemente auténo-
ma lo serd en el futuro, en la medida en que se consiga una liberacién
cultural, puesto que la condicién de posibilidad de una filosofia es la
posesion de una cultura auténoma y especifica. Como prueba de la dis-
paridad de puntos de vista, J.R. Sanabria trae a colacién las ideas de
los pensadores latinoamericanos mds significativos, desde el s. XIX,
sobre la autonomia y la identidad de lo latinoamericano, en cuanto a
cultura y pensamiento.

Como puede advertirse, el problema es demasiado intrincado y
complejo como para esperar respuestas comunes y coincidentes. El
abanico de respuestas es demasiado diverso, como cabria esperar, y por
ello debemos de prestar atencion a este pluralismo enriquecedor, cons-
cientes a la vez del riesgo que conlleva esa pluralidad de puntos de vis-
ta de confundir y desanimar.

2 Analogia filosdfica, 7 (1993), n.° 1, 31-64.
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2.1.2. La identidad de lo latinoamericano. Diversos enfoques

2.1.2.1. DOS MOMENTOS CLAVES

No siempre los latinoamericanos se han planteado la cuestién de su
identidad y de la especificidad de su pensamiento y de su filosofia.
Para ello se ha necesitado alcanzar un nivel de conciencia que no siem-
pre se ha tenido.

Segin la mayoria de los autores, se habrian dado dos momentos
claves en relacién a esta conciencia, momentos en los que la cuestién
de la identidad de lo latinoamericano se habria dado con especial expli-
citacién y claridad®.

a) Sarmiento y Alberdi

Estamos a mitad del s. Xix, momento en que se logra la indepen-
dencia politica de Espafa. Se trata entonces de conseguir la autonomia
0 autoctonia cultural, entendida como un doble movimiento: despegue
de la cultura hispédnica y acercamiento a la de Francia e Inglaterra. Pero
este cambio de referencia cultural, en vez de lograr una auténtica inde-
pendencia, s6lo conseguird lo que J.C. Scannone ha llamado la segunda
invasion cultural de LA3°. De ese modo, se cambia de referencia cultu-
ral, pero no se sale del eurocentrismo.

a.1) Domingo Faustino Sarmiento (1811-1888) propone la alternati-
va «civilizacién o barbarie» en su obra central Facundo. Civilizacion o
barbarie’'. Considera que la civilizacién es europea, y slo europea. Por
tanto, €l quiere ser europeista. Europa es el ideal a seguir para reconstruir

2 Sigo aqui a R. FORNET-BETANCOURT, «Notas sobre el sentido de la pregunta por una
filosoffa americana y contexto histérico-cultural», Actas del V Seminario de Historia de la
Filosofia Espariola, Salamanca, 1988, 2.% parte.

30 Cfr. SCANNONE, J. C., «Influjo de la Gaudium et Spes en la problemitica de la evan-
gelizacion de la cultura en América Latina. Evangelizacion, liberacién y cultura popular»,
Stromata, 40 (1984), n.° 1-2, pp. 87-103. En p. 94, sefiala Scannone que LA ha experimen-
tado tres colonizaciones violentas. Las tres desintegraron la cultura a través de su domina-
cién econdmica y politica: 1. La de la cultura ibérica catdlica, en tiempos de la colonia es-
pafiola y portuguesa. 2. La de la cultura ilustrada europea (ante todo francesa e inglesa),
que acompaiié al neocolonialismo del s. X1X, después de la emancipacién. 3. Y la de la cul-
tura contempordnea de este siglo (con una fuerte hegemonia de los EEUU), colonizacién
cultural que se acrecent6 en las dos ultimas décadas al aumentar la neo-dependencia con
respecto a las multinacionales y los centros de poder mundial.

31 Cfr. SARMIENTO, Domingo F., Facundo. Civilizacion o barbarie, México, Ed. Porrta,
1998. El libro aparecié en sucesivas entregas, en el periddico El Progreso de Santiago de
Chile, a mediados de 1845.
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América, pero no la Europa ibérica, sino la franco-anglosajona. Por lo
tanto, para Sarmiento la alternativa «civilizacién o barbarie» refleja va-
rios enfrentamientos: por un lado, la América que busca su renovacién en
el espiritu de la Ilustracion franco-anglosajona; y, por otro, la vincula-
cién a la Europa ibérica (elemento de atraso y barbarie), frente a la Amé-
rica indigena y la América mestiza, herencia directa de la colonia. Asf,
para Sarmiento, se concreta todo en un programa politico, social y cultu-
ral cuya meta central es la completa europeizacién de América Latina.

a.2) Juan Bta. Alberdi (1810-1884)32, argentino, es el primero, entre
1837 y 1842, en emplear los conceptos problemdticos de filosofia na-
cional y de filosofia americana. Con ello, Alberdi quiere vincular sus-
tancialmente la tarea del quehacer filoséfico con la realidad histérico-
cultural de América. Asi, une filosofia y realidad. Por eso, Augusto
Salazar Bondy considerard més tarde a Alberdi «el primer pensador
hispanoamericano que se ha planteado explicitamente el problema de
nuestra filosofia»33. Pero, en resumen, la hipoteca de esta época al des-
pertar de la conciencia filoséfica latinoamericana es el paso de la domi-
nacién ibérica a la franco-anglosajona, produciéndose, como se ha di-
cho, la segunda invasion cultural de LA: la penetracién dominante y
prepotente de los ideales de la ilustracién europea, sobre todo la fran-
cesa e inglesa. Como puede verse, por tanto, la pregunta por la filosofia
americana surgié en un momento en que América y su cultura experi-
mentaron una fuerte crisis de identidad (al independizarse de Espafa) y
se intentaba buscar un nuevo paradigma: la Europa ilustrada (Francia e
Inglaterra). Pero esto es debido también al rechazo de la filosofia rei-
nante en las colonias hispanas. Se toma conciencia de que esta filosofia
no estaba a la altura de las necesidades reales de la época, en la medida
en que hacia abstraccién de su contexto histdrico.

Pero dada su tendencia europeizante, sus buenas intenciones no
cuajaron en una filosoffa realmente autdctona. Se lo impidi6 el propio
contexto histérico-cultural en el que surgi6 la cuestion.

b) La filosofia de la liberacién

El segundo momento clave en que se vuelve a plantear la cuestiéon de
la filosofia auténtica de LA se da entre la década de los sesenta y setenta,

32 Cfr. FORNET-BETANCOURT, R., «Juan Bautista Alberdi (1810-1884) y la cuestién de
la filosofia latinoamericana», Cuadernos Salmantinos de Filosofia, XII, 1985.

33 SALAZAR BONDY, A., ;Existe una filosofia de nuestra América?, México, S. XXI,
1968, p. 45.
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en el momento en que surge la filosofia de la liberacion (FL), cuyos
rasgos caracteristicos y datos histdricos sobre su origen y configura-
cién presentaremos en su momento.

Los precursores de esta filosofia fueron los escritos de Augusto Sa-
lazar Bondy, ;Existe una filosofia de nuestra América?**, y de Leopoldo
Zea, Filosofia americana como filosofia sin mds®. Pero los momentos y
circunstancias en que se gesta este movimiento filoséfico son los diver-
sos Congresos de Filosofia, entre otros los de la Facultad de S. Miguel
(Universidad del Salvador, Argentina).

Un grupo de filésofos jovenes argentinos, entre los que hay que
destacar a E. Dussel, J.C. Scannone, O. Ardiles, H. Cerutti y otros, se
planted la necesidad de filosofar no desde los pardmetros tradicionales
de Europa, sino desde el propio ser y circunstancias de Latinoamérica.
Ello implicaba de nuevo plantearse el problema de la identidad de LA.
Pero tendremos ocasién de hablar mds detenidamente de la filosofia de
la liberacién en el capitulo décimo de este libro.

2.1.2.2. DIVERSAS POSTURAS SOBRE LA IDENTIDAD

Posiblemente sea el tema de la bisqueda de la identidad de lo la-
tinoamericano el tema mads recurrente y repetido en todos los escritos
de los diversos autores latinoamericanos. Por tanto, pretender hacer un
estudio completo de este problema nos supondria una tarea intermina-
ble. Me voy a limitar a presentar algunas posturas mds significativas, a
través de sendos trabajos de Rodolfo M. Agoglia y de R. Fornet-Be-
tancourt.

a) R.M. Agoglia, «La idea de identidad nacional de América Latina»3®

Agoglia, escritor ecuatoriano, considera que en la busqueda de
esta identidad, el pensamiento latinoamericano ha seguido tres direc-
ciones, que él denomina via culturalista, via politica y via historica.
La primera postura, segiin Agoglia, «quiere afirmar nuestra idiosin-
crasia mediante el rescate de nuestro acervo cultural (...) para detec-
tar sus rasgos o elementos mds especificos y poder reconocernos en y
a través de ellos»®’. La via politica busca «detectar estructuras o formas

34 Meéxico, Siglo XXI, 1968.

35 México, Siglo XXI, 1969.

36 Cuadernos Salmantinos de Filosofia, X (1983), 265-277.
7 O.c., p. 266.
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politicas a través de las cuales se pueda reconocer y afirmar la pecu-
liaridad y originalidad de América Latina, especialmente en la actual
coyuntura histérica»3®. La tercera via, la histérica, defiende que «la
posibilidad del desarrollo de una cultura propia lejos de ser la instan-
cia primigenia, estd condicionada en Latinoamérica por la conciencia
y la efectivizacién de nuestra liberacién politica, y ésta por el desa-
rrollo de una conciencia histérica que se va constituyendo progresiva-
mente a través de la tensién dialéctica entre futuro y presente»3°.

b) R. Fornet-Betancourt, «Modos de pensar la realidad de América
y del ser-americano»*°

Fornet presenta y analiza en este trabajo diferentes propuestas
acerca de la identidad de lo latinoamericano. Comienza presentando la
propuesta de Alfonso Reyes, quien en su obra La ultima Tule*' entien-
de la identidad de lo americano como el lugar sobre el que se ha pro-
yectado siempre la idea de utopia. Para el venezolano E. Mdyz Valle-
nilla (El Problema de América), el talante fundamental del modo de
ser americano lo resume en el talante de expectativa. Es un temple o
talante que se expresa en estar a la espera, en la medida en que vive
su ser como un «no-ser-todavia». Este talante tiene de positivo el em-
pefio de querer superar su propia situacién actual, pero corre el peli-
gro de estar huyendo de su realidad y de estancarse en «no-ser-siem-
pre-todavia».

Para el mexicano Leopoldo Zea, en cambio, la tendencia utépica
y expectante de América es lo que le habria impedido a la América
hispana encontrar su identidad, en la medida en que la tendencia a si-
tuarse en el futuro le hace olvidarse del presente y del pasado. El fu-
turo no puede desligarse nunca del presente ni del pasado. Asi, aun-
que Zea acepta la propuesta de Mdyz Vallenilla, la desprende de su
ontologismo para concretarla histéricamente. Zea propone una con-
version a la historia como modo real de concretarse la realidad huma-
na, que es tanto como asumir la propia realidad, no desdecirse de ella,
como via de liberarse de los utopismos estériles. Porque, para Zea, al
igual que para otros intelectuales americanos, el gran error del lati-
noamericano ha sido no aceptar su propia realidad desde la pretensién

3 Ibidem, p. 267.

¥ Ibidem, p. 268.

40 Cuadernos Salmantinos de Filosofia, X (1983), 247-264.
41 Obras Completas, México, 1960, tomo XI, p. 76.
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de querer ser otra cosa. Por eso, ha buscado encarnar identidades fo-
raneas, olviddndose de ser lo que él es, identidad encerrada en parte
en su pasado histérico*?.

El argentino Alberto Caturelli reacciona también contra el utopismo
en su América bifronte®?, donde contrapone las dos caras que €l ve en
América: la América vetusta, magica, teldrica, y la América des-cubier-
ta. La primera es la Vétero-América, la de la magia y el instinto sordo, la
indigena. La otra es la descubierta, la que, a través del contacto con
la cultura europea, ha roto y superado su mudez. La identidad profunda
de América es el resultado del enfrentamiento y confrontacién de ambas
caras, que se miran con tensién contenida y con no disimulada rivali-
dad. Pero para Caturelli la América nueva no se opone a la vieja, sino
que se supone que se superpone, brota de ella. Pero eso no evita la lu-
cha, puesto que la América teldrica se opone al espiritu. Aunque Amé-
rica no alcanza su ser més que cuando es desvelada. Por ello, el autén-
tico ser americano estd en peligro, en trance de perderlo todo, aunque
también considera optimistamente Caturelli que América tiene base su-
ficiente para asegurar su ser y alcanzar la plenitud de su identidad.

Para el también argentino Rodolfo Kusch, la identidad de lo ameri-
cano estd en la América profunda**, en lo popular y liberador. Se tiene,
por tanto, que analizar las culturas americanas precolombinas para ha-
llar en ellas el alma auténtica de lo americano. Contrapone lo indigena
y lo europeo, entendiendo que ambas culturas poseen categorias muy
diferentes a la hora de entender la realidad y vivirse frente a ella. Si la
cultura europea ha primado la categoria del ser, la indigena estd ancla-
da en el estar, mas respetuosa con la realidad. El ser de lo americano
seria, por tanto, el mestizaje. Pero en esa mezcla de componentes,
Kusch privilegia siempre el componente indigena como mds profundo
y primigenio. Por tanto, si el americano quiere recuperar su identidad
verdadera, tiene que ir a la busqueda de lo indigena. Sin ese componen-
te, no se puede salvar lo americano, porque, frente a Caturelli, entiende
que lo indigena estd ya habitado por el espiritu.

Una nueva propuesta es la del también argentino E. Dussel, uno de
los fundadores de la filosofia de la liberacién. Frente a los plantea-
mientos culturalistas de Kusch, Dussel orienta sus propuestas de identi-
dad de lo americano en clave filoséfico-politica. Cuando se emprende
la busqueda de la identidad de la América hispana, ve Dussel que lo

42 Cfr. ZEA, L., El pensamiento latinoamericano, Barcelona, Ariel, 1976, 3. edic., p. 23.
43 Buenos Aires, 1961.
4 Cfr. KuscH, R., América profunda, Buenos Aires, 1975.
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que se encuentra es una historia trdgica, un pueblo sometido y depen-
diente, y necesitado de liberacion. En su encuentro con Europa, el pueblo
americano no fue reconocido como otro dialogante, en clave de igualdad,
sino que su palabra y su personalidad fueron sometidas por la toralidad
dominante europea®. Pero, en opinién de Dussel, esta situacién de opre-
sién sitda al pueblo americano en una situacién favorable y privilegiada
dentro de la historia de la humanidad, puesto que la perspectiva del po-
bre y del oprimido es la 6ptica mds adecuada para hacer un juicio sobre
la realidad y comenzar desde ahi un proceso de liberacién. De ahi que la
filosoffa auténtica es la filosofia de la liberacidn, en la medida en que
toma conciencia de la opresién de una gran parte de la humanidad, y se
convierte en el momento tedrico y critico que acompaiia al proceso uni-
versal de liberacion.

Vemos por tanto que se dan multiples modos de acercarse a la iden-
tidad de lo americano, intentos que coinciden con el empefio de todos
los intelectuales criticos de interpretar la situacion y la historia de Lati-
noamérica, y de proponer caminos de superar sus males endémicos y
hallar el puesto que le corresponde en el conjunto de las culturas del
resto del planeta.

2.2. El problema del método en la investigacion
sobre el pensamiento latinoamericano

Una vez que hemos dejado como vélida la idea de que la filosofia
hay que entenderla de modo plural, y ampliada su acepcién al dmbito
del pensamiento y de las ideas, y aceptada también la legitimidad y
existencia del pensamiento filoséfico latinoamericano, y no simple-
mente del pensamiento filoséfico en Latinoamérica, nos tenemos que
enfrentar al problema del método de investigacién de dicho pensamien-
to filoséfico. Cuando hablamos de método, nos referimos al conjunto
de cuestiones que se nos presentan a la hora de realizar la amplia ta-
rea de recoger los datos pertinentes que conformardn la historia del
pensamiento latinoamericano.

Aunque se han dado empeios de realizar historias generales o par-
ciales sin apenas detenerse en planteamientos previos metodolégicos,
en la actualidad estos problemas constituyen una preocupacién primor-
dial. Y no podia ser de otro modo, puesto que todo proyecto de historizar
una época o una cultura a lo largo de su historia conocida es fruto de un

4 Cfr. DUSSEL, E., Método para una filosofia de la liberacion, Salamanca, Sigueme, 1974.
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enfoque determinado, que discrimina y organiza los datos en funcién
de un horizonte o punto de vista previo. Se sea de ello consciente o no,
todo proyecto histdrico es deudor de tal perspectiva. En ese sentido, los
que tratan de historiar el pensamiento latinoamericano son cada vez
mds conscientes de la necesidad de explicitar esta problemética meto-
doldgica y de tenerla en cuenta.

Son textos de particular interés, y en los que me voy a basar aqui, los
de Arturo Andrés Roig, «Interrogaciones sobre el pensamiento filosofi-
co»*%, Pablo Guadarrama Gonzélez, «;Qué historia de la filosofia se nece-
sita en América Latina?»*’, y Horacio Cerutti Guldberg, «Hacia una meto-
dologia de 1a historia de las ideas (filoséficas) en América Latina»*®.

2.2.1. Descripcion o explicacion

La primera cuestion que hay que plantearse es si la historia es mera
descripcién o explicacién, como sefiala H. Cerutti Guldberg®. Parece-
ria que si queremos hacer una historia objetiva, tendriamos que limitar-
nos a describir con la maxima objetividad y respeto a los datos que se nos
presentan ante nuestros ojos. Pero tal planteamiento hoy dia pocos lo
defenderdn. Como hemos indicado con antelacidn, frente a cualquier
positivismo histdrico ingenuo, es evidente que todo intento de construir
una historia de una cultura o de una época implica entresacar ordenada-
mente unos datos, discriminando unos en favor de otros, dando mas
importancia a unos sobre otros, y ordenandolos todos en funcién de un
proyecto previo, que hay que justificar. Por tanto, no es posible escribir
una historia del pensamiento o de las ideas filos6ficas sin poseer pre-
viamente, de modo mds o menos consciente, un esquema tedrico orde-
nador. Siempre que se presenta un panorama histérico, se estd haciendo
una doble tarea de presentacion de hechos y de justificacién o explica-
cién de los mismos, dentro de un horizonte explicativo previo.

Por eso, el historiador tiene que ser siempre consciente de sus pro-
pios presupuestos, ya que no existe un punto de vista neutral o sin pre-
supuestos. Se nos plantean, por tanto, muchas cuestiones previas que
hay que explicitar y aclarar, encaminadas todas a mostrar los caracteres

46 Cfr. ZEA, L. (coord.), América Latina en sus ideas, México, Siglo XXI/Paris, UNESCO,
1986, pp. 46-71.

47 Revista de Hispanismo Filosdfico, 1997, n.° 2, 5-19.

48 México, Universidad de Guadalajara, 1986.

4 Cfr. o.c., cap. 5.°, «Problemas metedoldgicos principales que afronta la investigacién
actual sobre historia de las ideas (y de la filosoffa) en nuestra América», pp. 67 y ss.
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especificos del punto de vista desde el que se hace el estudio. El plan-
teamiento que nosotros vamos a seguir aqui serd uno mixto, en la medi-
da en que junto a una clara orientacioén cercana o deudora a la filosofia de
la liberacién, no nos limitaremos a recoger los datos que coinciden con
este punto de vista, sino que haremos una historizacién que presente
también a los pensadores de otras escuelas o puntos de vista.

2.2.2. El contexto de la historia

Es un problema complementario al anterior. Arturo A. Roig distin-
gue, seguin este criterio, dos modos de historiar el pensamiento latinoa-
mericano: el academicista y el historicista. El primero presenta la histo-
ria de las ideas sin atender al contexto, como si fueran realidades
auténomas y etéreas, que no tienen nada que ver con el entorno en que
han surgido y se han desarrollado. La postura historicista, en cambio, es
consciente de que no hay ideas sin contexto, y es fundamental advertir
tal contexto como base y condicionante del surgimiento de las ideas.
Ese contexto puede ser variado y plural, en la medida en que las ideas
poseen un contexto intelectual, como son otras muchas ideas de autores
y escuelas de pensamiento, a propésito de las cuales o frente a las cuales
surgen y se desarrollan (contexto de la misma historia de la cultura o de
la filosofia), pero también hay que tener en cuenta el contexto sociol6gi-
co, puesto que toda idea tiene una funcién dentro del entramado socio-
politico. Son, en este sentido, paradigmaticos los estudios de L. Zea sobre
el positivismo en México y en toda América Latina’!, o también las re-
flexiones de los diversos autores de la «filosofia de la liberacion» sobre
la funcién social que la filosofia cumple en el contexto social>2.

2.2.3. El punto de comienzo de la filosofia latinoamericana

Esta cuestion se la plantean tanto A.A. Roig, como P. Guadarrama y
H. Cerutti. Se trata de una cuestiéon que depende de varios presupues-
tos, el primero de los cuales es la idea de filosofia con la que partamos.

30 O.c., apartado 4.

St Cfr. ZEA, L., El positivismo en México: Nacimiento, apogeo y decadencia, México,
FCE, 1943; 1d., Dos etapas del pensamiento en Hispanoamérica, México, El Colegio de
México, 1949.

32 Cfr. CERUTTI GULDBERG, H., La filosofia de la liberacion latinoamericana, México,
F.CE., 1983.
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Si lo hacemos con una idea excesivamente restrictiva y academicista,
situaremos el inicio de la filosofia en América en el momento de la
emancipacién politica, o quizds en un texto de Fray Alonso de la Vera
Cruz (1554, México)*. Sin embargo, resulta obligado recoger el pensa-
miento de las diferentes culturas pre-colombinas, e incluso atender las
interesantes sugerencias de investigadores como Miguel Ledn-Portilla
sobre la presencia de un cierto pensamiento cuasi-filoséfico o pre-filo-
s6fico en el ambito de la literatura ndhuatl>*.

Desde este punto de vista, nos inclinamos a situar el punto de
arranque del pensamiento latinoamericano en estas culturas, las mds
desarrolladas de las cuales no cabe duda de que son poseedoras de un
especifico pensamiento, presente en el corazén de cada peculiar cosmo-
vision. Y, por tanto, poseen suficiente legitimidad como para ser incor-
poradas en una historia del pensamiento, de las ideas.

No cabe duda de que si buscdsemos el punto de arranque del pensa-
miento hispanoamericano en los momentos en que se ha sido especial-
mente consciente de la especificidad y originalidad o autenticidad de
dicho pensamiento, tendriamos que situar el comienzo de la historia del
pensamiento latinoamericano quizds a comienzo del s. XIX, cuando
J.Bta. Alberdi se plantea la necesidad de construir un pensamiento la-
tinoamericano autdctono.

Pero también hay otro punto de vista, mds exigente todavia respec-
to a qué se entiende por filosofia, y que, apoydndose en Francisco Ro-
mero, entiende que la filosofia latinoamericana se inici6 a comienzos
del s. XX, de la mano de una generacion de «fundadores». Este modo de
interpretar las cosas descalificaba toda la produccién anterior como no
filoséfica, en la medida en que el criterio de correcta filosofia se esta-
blecia desde una linea muy concreta de filosofia, el personalismo?.
Como puede comprenderse, criterios tan estrechos no nos resultan uti-
les por la rigidez y opcién minimalista de sus planteamientos. El punto
de vista que hemos adoptado, al no reducirnos sélo a la filosofia en
sentido estricto (y menos adn a una linea filos6fica determinada), sino
al 4mbito del pensamiento o de las ideas, nos permite ampliar el co-
mienzo de nuestro estudio histérico a las mds significativas culturas

3 Cfr. RoIg, A. A., o.c., apartado 6.

34 Cfr. LEON-PORTILLA, M., La filosofia ndhuatl, estudiada en sus fuentes, México,
FCE, 1986. Haremos referencia a sus teorfas en el capitulo siguiente, dedicado al pensa-
miento de las culturas pre-colombinas.

3 Cfr. GUADARRAMA GONZALEZ, P., o.c., p. 11; CAPELLETI, A., «Francisco Romero y el
espiritualismo latinoamericano del siglo XX», en Id., Francisco Romero, Maestro de la fi-
losofia latinoamericana, Caracas, Sociedad Interamericana de Filosofia, 1983.
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pre-colombinas, que han dejado por escrito constancia de sus especifi-
cas cosmovisiones.

2.2.4. Las periodizaciones de nuestra historia

También este aspecto constituye un problema para el caso latinoa-
mericano. Y a la hora de resolverlo nos hallamos con dos posturas es-
pecialmente significativas: la universalista y la indigenista. La prime-
ra, punto de vista que hasta no hace mucho se ha seguido por los
historiadores latinoamericanos, consistia en partir de las grandes perio-
dizaciones histéricas utilizadas por los europeos, y tratar de meter la
historia de Latinoamérica en esos mismos moldes. Pero el problema es-
taba en que no todos los momentos histéricos permitian facilmente ser
moldeados con esas estructuras fordneas, produciéndose distorsiones y
deformaciones evidentes.

La postura contraria empujaba a establecer las épocas y divisiones
histéricas especificas de lo latinoamericano, sin tener en cuenta para
nada el resto de la historia universal. De este modo, si la primera postu-
ra olvidaba la especificidad de lo latinoamericano, la segunda caia en
un narcisismo ingenuo, desconocedor de las enormes influencias que
las diversas corrientes del pensamiento filoséfico europeo han ejercido
en el entorno latinoamericano.

Sin duda que la férmula més adecuada, y que mejor hace justicia a la
realidad de los hechos, es un modelo mixto que recoja la especificidad
de lo latinoamericano, pero que no la entienda como una isla al margen de
los diversos movimientos internacionales de pensamiento, sino como un
universo influido continuamente por el conjunto de las ideas de Occiden-
te. Asi lo entienden tanto Arturo Andrés Roig, como P. Guadarrama y
H. Cerutti, en los trabajos a que estamos haciendo referencia®®. Un ejem-
plo de este modo de entender las cosas es el conjunto de las investigacio-
nes, repetidamente citadas, de Leopoldo Zea sobre las etapas de pensa-
miento hispanoamericano a lo largo del s. XIX, tanto en México como en
el resto de Latinoamérica, influidas por el pensamiento positivista, en las
que estudia lo especifico del positivismo latinoamericano, y de cada una
de sus nacionalidades, asi como el influjo que experimentaron en ellas
los principales autores positivistas, primero franceses y luego ingleses’.

% Cfr. RoiG, A. A., o.c., apartado n.° 7; GUADARRAMA, P., o.c., p. 13; CERUTTI GULD-
BERG, H., Hacia una metodologia..., o.c., p. 70.
57 Cfr. la nota 31.
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Esto nos aboca a la toma de consciencia de la inevitable entremez-
cla dialéctica existente entre los enfoques universales, globales y na-
cionales. Para una correcta construccién de una historia de lo latinoa-
mericano tenemos, pues, que articular la dimensién nacional, que
siempre tendrd sus especificas caracteristicas, con la mirada global al
conjunto de Latinoamérica, en la medida en que posee una unidad pro-
pia (con todas las excepciones que se quieran sefialar), y la perspectiva
universal, que supone el no aislamiento de ninguna cultura a la influen-
cia de las demds, en la medida en que una investigacion seria lo sefiale.

2.2.5. La clasificacion por escuelas o corrientes de pensamiento

La forma en que normalmente se organiza una historia de la filoso-
fia en el &mbito occidental europeo es a partir de escuelas o corrientes
de pensamiento afines. Claro que no siempre se hace de ese modo justi-
cia a la realidad, pues no siempre los grandes pensadores se sitdan den-
tro de una escuela, ni tan siquiera generan, a su vez, una corriente nueva
de pensamiento alimentada por un grupo de discipulos que mantienen
viva su produccién en afios posteriores.

Ahora bien, como sefiala P. Guadarrama, «para el caso del pensa-
miento latinoamericano resulta muy dificil delimitar con precisién la
existencia de escuelas, pues esto no ha sido, como en Europa, lo més
comin. La heterodoxia ha prevalecido, por suerte, en la mayor parte de
la més valiosa produccién filoséfica latinoamericana»8.

Con todo, es evidente que se han dado siempre en Latinoamérica
escuelas de pensamiento, motivadas la mayoria de las veces por in-
fluencias comunes de pensamientos europeos. Tal es el caso de la pre-
sencia, durante la Colonia espafiola y portuguesa, de representantes de
las diferentes corrientes del pensamiento escoldstico: tomismo, escotis-
mo, suarismo, etc., y lo mismo, como hemos sefialado, durante el s. XIX,
el positivismo (en sus diferentes escuelas: francesa (A. Comte) e ingle-
sa (J. Stuart Mill)), el krausismo, etc. Y también en el siglo xx, se ad-
vierte claramente la incidencia, mds o menos acentuada segin momen-
tos, autores y nacionalidades, de las grandes escuelas de pensamiento
europeas, como el marxismo, el historicismo, la fenomenologia, el vita-
lismo, el existencialismo, el personalismo, etc. Es cierto, como no po-
dia ser menos, que cada autor y nacionalidad interpretan y hacen suyas
de un modo muy especifico las ideas de la corriente de pensamiento a

3 GUADARRAMA, P., o.c., p. 13.
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la que se adscriben, pero la adscripcién a una corriente de pensamiento
fordnea parece que es un dato casi universalizable.

Podria decirse que la mayor originalidad del pensamiento latinoa-
mericano se da con la aparicion de la «filosofia de la liberacién», aun-
que también en este caso se advierten numerosas influencias de autores
europeos en las diversas corrientes existentes dentro de los filésofos de
la liberaci6n®. Es el caso de Lévinas en Dussel, Scanonne y Ardiles®?;
de Marx, en la corriente critica representada por Cerutti y Santos®'; o de
Zubiri, en el caso de I. Ellacuria y sus discipulos®?.

El método organizativo que vamos a seguir nosotros serd ir descri-
biendo las diferentes etapas de la historia del pensamiento latinoamericano
basdndonos en grandes etapas histéricas, como vamos a presentar a conti-
nuacion, y dentro de ellas ir presentando los «grupos generacionales» que
se advierten sucesivamente en ellas (sin adscribirnos sin mas a la teoria or-
teguiana de las generaciones histéricas)®, sefialando asi mismo las dife-
rentes escuelas y autores que configuran dichos «grupo generacionales».

Un tema capital que tiene que plantearse dentro de la metodologia a
seguir en la descripcién de esta historia del pensamiento, es el sesgo
ideoldgico que inevitablemente posee todo acercamiento a un aconteci-
miento humano. Pero se trata de un aspecto tan importante y decisivo
que lo trataremos de modo auténomo y especifico a continuacién.

2.3. El enfoque critico-ideoldgico en la investigacion histérica

A la hora de configurar la historia del pensamiento latinoamerica-
no, se nos plantea la pregunta sobre su objetividad y la perspectiva mas
adecuada para lograr ese ideal. Esta cuestiéon nace del convencimiento,

5 Para las diversas escuelas dentro de la(s) filosofia(s) de la liberacidn, cfr. CERUTTI
GULDBERG, H., La filosofia de la liberacion latinoamericana, México, F.C.E., 1986; SAN-
CHEZ RUBIO, D., Filosofia, Derecho y Liberacion en América Latina, Bilbao, Desclée de
Brouwer, 1999.

0 Cfr. DUsSSEL, E. y GuILLOT, E., Liberacion latinoamericana y Emmanuel Lévinas,
Buenos Aires, Ed. Bonum, 1975; BEORLEGUI, C., «La influencia de Lévinas en la filosofia
de la liberacion de E. Dussel y J.C. Scannone», Realidad (UCA, El Salvador), 1997, n.° 57,
pp. 243-273;y 1997, n.° 58, pp. 347-371.

61 Cfr. CERUTTI GULDBERG, H., Filosofia de la liberacion latinoamericana, o.c.,

62 Cfr. ELLACURIA, 1., Filosofia de la realidad histdrica, San Salvador, UCA Editores,
1990, y Madrid, Trotta, 1991; SAMOUR, H., Voluntad de liberacion. El pensamiento filoso-
fico de Ignacio Ellacuria, San Salvador, UCA Editores, 2002.

63 Cfr. la referencia critica al concepto de «generacién», para quedarse con una mads
amplia referencia al «grupo generacional», en TUNON DE LARA, M., Medio siglo de cultura
espariola, Madrid, Taurus, 1977 (3.% de.), pp. 16-18.
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ya afirmado repetidas veces con anterioridad, de que no existen perspe-
tivas totalmente neutras y objetivas. Todo conocimiento estd situado y
es interesado, como lo ha explicitado la sociologia del conocimiento®,
sobre todo la que se sitda en la tradicién marxista, y como lo han trata-
do con més explicitud los tedricos de la Escuela de Frankfut®.

Pero este convencimiento no nos lleva a defender una postura es-
céptica ni relativista, tentaciéon presente hoy dia en los enfoques post-
modernos, que paralizaria todo intento de acercarse a cualquier estudio
histdrico que pretenda un minimo de seriedad y de objetividad. La tni-
ca salida se halla en tomar conciencia de esta realidad condicionada e
influida por el contexto sociolégico, de modo que la influencia sea
consciente y controlada, y tratar de situarse en la perspectiva o influen-
cia mds adecuada y menos deformadora de la realidad. Es decir, la
perspectiva forma parte de la propia realidad que se quiere describir.

No nos vamos a detener en mostrar las disputas tenidas a lo largo
del siglo x1X y del xx acerca de estos problemas tan centrales en el 4m-
bito de la filosofia y de las ciencias humanas, porque han sido suficien-
te estudiadas por otros autores con antelacién®. Las dos principales
tendencias en litigio se alinean alrededor de los denominados métodos
de «explicacién» (Erkldren/Explanation) y «comprension» (Verstehen).
Mientras la corriente «explicativa» tiende a defender un monismo me-
todolégico, por el que sélo seria vdlido el método empirico de las cien-
cias naturales para considerar a un saber cientifico como tal, la corriente
«comprensiva» entiende que existen diversos métodos de acercamiento
a la realidad, distinguiendo entre el 4mbito de las ciencias naturales y
el de las ciencias humanas. Si en el primero se puede dar un tipo de sa-
ber contrastable de un modo més empirico, no ocurre lo mismo con el
de las ciencias humanas, en el que se advierte un sesgo interpretativo,
perspectivistico inevitable, desde el momento en que tanto el objeto de
la investigacidn (el hecho social) como el sujeto epistemoldgico son

6 MANNHEWM, Karl, Ideologia y utopia, Madrid, Aguilar, 1973; LENK, Kurt, El concep-
to de ideologia, Buenos Aires, Amorrortu, 1974 (1982, 2.* ed.); GONZALEZ GARCIA, J.M.,
La sociologia del conocimiento, hoy, Madrid, Ediciones del Espejo, 1979; BELTRAN, Mi-
guel, Ciencia y Sociologia, Madrid, Centro de Investigaciones Socioldgicas, 1979.

65 Cfr. HABERMAS, J., Conocimiento e interés, Madrid, Taurus, 1982.

% Cfr. MARDONES, J. M., Filosofia de las ciencias humanas y sociales, Barcelona, Fon-
tamara, 1982; Anthropos, 1990 (texto recogido en C. Beorlegui, Lecturas de Antropologia
filosdfica, Bilbao, Desclée de Brouwer, 1988/1995 (2.% ed.), pp. 106-121); WRIGHT, G.H.
von, Explicacion y comprension, Madrid, Alianza, 1979; HINTIKKA, J., MACINTYRE, A., y
WINCH, P. y otros, Ensayos sobre explicacion y comprension, Madrid, Alianza, 1980;
BEeORLEGUI, C., Antropologia filosdfica. Nosotros: urdimbre solidaria y responsable, Bil-
bao, Universidad de Deusto, 1999, 69-112.
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histéricos y variables, constituyendo un factor fundamental de dicho
cambio el mismo proceso de saber y describir esa realidad. Por tanto,
todo saber tiene que conjugarse dialécticamente con la praxis o proceso
de transformacioén de la realidad, y, por tanto, toda teoria historica y so-
cial cumple, lo sepa o no, una funcién determinada en el proceso de
cambio social.

Estas premisas son esenciales a la hora de acercarse a dar cuenta de
la historia de las ideas o del pensamiento filoséfico de Latinoamérica.
Y asi lo advierten los autores que tratan de acercarse a esta tarea histo-
riadora. En el panorama latinoamericano se pueden descubrir también
el mismo abanico de posturas que se han dado y se dan en el dmbito
europeo. Desde los que entienden que la historia, como el resto de las
demds ciencias, debe ser un saber neutro, y por tanto estd libre de valo-
raciones éticas e ideoldgicas, hasta quienes defienden que los saberes
estdn siempre impregnados de opciones ideoldgicas y éticas, y mds atin
los saberes sociales como la historia. En esta segunda postura se en-
tiende que s6lo una historia y una filosofia consciente de este sesgo
ideolégico de todo saber, y que ademdas opte por acercarse a la realidad
desde la postura de las victimas y de los perdedores de la historia, se
podra construir una filosofia auténtica y, por ello, liberadora.

Para analizar y entender estas posturas tan dispares, vamos a pre-
sentar los planteamientos de Francisco Miré Quesada, de Adolfo Sédn-
chez Vazquez y de Ignacio Ellacuria.

2.3.1. Laideologia como distorsion epistémica (Fco. Miré Quesada)

El fil6sofo peruano expresd sus ideas al respecto en un texto
titulado «La historia de las ideas en América Latina y el problema de la
objetividad en el conocimiento histérico»®’. Miré Quesada es un filéso-
fo que ha tratado de mediar, desde su encuentro temprano con Leopol-
do Zea®, entre las dos grandes tendencias de la filosofia latinoamerica-
na: los universalistas y los nacionalistas o regionalistas. Educado en la
corriente de la filosofia analitica, imperante en el mundo anglosajon,

7 Latinoamérica. Anuario de estudios latinoamericanos, México, 1974, n.° 7, pp. 9-37.
Cfr. un comentario a este trabajo de David SOBREVILLA, «La objetividad de la ciencia his-
térica y la importancia de la historia de las ideas en América Latina. Exposicién y comen-
tario en torno a una propuesta de epistemologia histérica de Francisco Miré Quesada», Re-
vista Venezolana de Filosofia, 1997, n.° 35, 93-118.

% Cfr. el prélogo a su libro Despertar y proyecto de una filosofia latinoamericana,
México, FCE, 1974.
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fue abriéndose a la corriente liberadora, tratando de hacer de puente en-
tre ambas corrientes y de convencer a sus representantes mas significa-
tivos de la necesidad de conjugar ambos puntos de vista. Es cierto que
Miré Quesada se define como filésofo de la liberacion, pero en este en-
foque epistemoldgico consideramos que su etapa analitica le influye
de forma importante a la hora de entender el sesgo ideolégico de toda
teoria. Esto es lo que se advierte claramente en el trabajo que acabamos
de mencionar, y que nos proponemos analizar.

Para una gran parte de los filésofos de la corriente analitica y posi-
tivista, la ciencia es un saber neutro y claramente diferenciado de cual-
quier planteamiento ético. La verdad se sitda y se descubre en un dmbi-
to objetivo al margen de cualquier valoracién. Es mas, se llega a
afirmar que el mundo de la ética se halla al margen de la racionalidad,
formando parte del mundo de los sentimientos. Complementario a esto,
esta linea de pensamiento defiende el llamado «monismo metodoldgi-
co», consistente en afirmar que no hay mds que un solo método cienti-
fico, el de las ciencias naturales. Por ello, las llamadas ciencias huma-
nas, si aspiran a ser consideradas «ciencias», tendrdn que mostrar que
se ajustan a este Unico canon cientifico, o de lo contrario no podran ser
consideradas mds que saberes de segundo orden.

Esté claro que la postura de Miré Quesada se halla muy lejos de es-
tos planteamientos extremos. Pero coincide con esta postura en varios
aspectos que vamos a sefialar. Estd claro que no se adscribe al bando de
los que defienden la «neutralidad ideoldgica o axioldgica» de los sabe-
res, pero tiende a defender un cierto «monismo metodolégico». En el
primer apartado de su trabajo («la ciencia histérica y el problema de la
objetividad»), a pesar de que cita a Ortega para defender que la historia
es la mas importante de las ciencias, afirma también que la historia no
es una ciencia rigurosa. De ahi que la tarea de la ciencia histdrica, tan
fundamental, tiene que consistir en edificarse sobre bases mds consis-
tentes y cientificas, para que sus investigaciones puedan tener el caréc-
ter de objetividad propio de una ciencia rigurosa.

Desde Kant, la filosofia ha sido progresivamente consciente de los
errores subjetivos del conocimiento. Miré Quesada desglosa los dife-
rentes tipos de deformaciones en los que suele caer el conocimiento:
cosmoldgica (derivadas de la relacién entre el hombre y su circunstan-
cia fisica), bioldgica (debida al modo de ser de nuestro organismo bio-
légico), psicoldgica (consecuencia de nuestra estructura psicoldgica),
socioldgica y lingiiistica (cada lenguaje nos aporta una percepcion es-
pecifica de la realidad). La deformacién socioldgica, la que mds nos in-
teresa en estos momentos, puede ser de varios tipos: la mds importante
es la deformacién ideolégica, ocasionada por la divisién dentro de cada
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sociedad en diferentes clases sociales; pero también hay otras deforma-
ciones sociales, como son las ocasionadas por la pertenencia a un mis-
mo grupo estamental o profesional, o bien, o por la pertenencia a una
misma cultura.

Este modo de ver las cosas, que tiene de entrada un gran interés,
por lo que supone de advertir la enorme complejidad del conocimiento
humano, asi como por recoger entre sus deformaciones el fenémeno de
la ideologia, resulta muy problemadtica por el modo como entiende
nuestro autor la ideologia y su funcién en el conocimiento histérico.
Mir6 Quesada entiende que en la bisqueda de la objetividad, meta de
todas las ciencias, se da una gradaciéon que comienza en las llamadas
ciencias l6gico-matematicas (ciencias que han alcanzado un estatuto de
mdaxima objetividad), sigue en las ciencias naturales, y se completa con
las ciencias sociales o histéricas. Estas dltimas son mds susceptibles de
deformacién que las naturales, «porque el objeto aprehendido en ellas,
nos indica Miré Quesada, tiene una relacién mucho mdas intima con el
sujeto cognoscente que en el caso de las primeras. Esta intimidad hace
que la propia actividad del sujeto contribuya a deformar el objeto que
se quiere aprehender»%°. Esa deformacion del objeto proviene, en opi-
nién de Miré Quesada, de que el objeto de la historia no puede nunca
captarse directamente, fenoménicamente, pues se trata de aconteci-
mientos del pasado, que el historiador tiene que reconstruir, utilizando
instrumentos lingiifsticos y simbdlicos, que ocasionan una gran ambi-
gliedad y el peligro de ideologizacién.

En el ejercicio de dar cuenta de los hechos histdricos, el historia-
dor, al igual que los demads cientificos, tiene que construir teorias expli-
cativas, hipétesis de trabajo, que habra de contrastar con la realidad ob-
jetiva. Este método popperiano es el que Miré Quesada considera el
mads apropiado, no sélo para las ciencias naturales sino también para las
ciencias sociales, y por tanto para la historia. Estas hipétesis de trabajo
serdn consideradas adecuadas y objetivas si son capaces de predecir los
hechos, en la medida en que se convierten en leyes que nos muestran el
desarrollo de los hechos histéricos. En este método no ve nuestro autor
ninguna diferencia entre la historia y las demds ciencias. Por tanto, no
acepta el que las ciencias naturales sean saberes explicativos y causa-
les, y la historia (como las demds ciencias sociales) un saber al que hay
que aplicar un método comprensivo. En este punto, Miré Quesada de-
fiende claramente el «monismo metodolégico», y, por tanto, «en princi-
pio, puede afirmarse que la historia es una ciencia que utiliza hipdtesis

% MIRO QUESADA, F., o.c., p. 17.
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explicativas en el sentido riguroso de la teoria cientifica»’?. En ese sen-
tido, no acepta que la historia pueda ser asimilada a la literatura y per-
tenecer al &mbito de lo que podriamos llamar una «razén narrativa». La
historia pertenece al dmbito de las ciencias, y tiene que saber presentar
hipétesis capaces de explicar los hechos.

Y para ello tendrd que lidiar con las diferentes deformaciones del
conocimiento por €l sefialadas, sobre todo con la deformacién ideol6gi-
ca. Todas las demds deformaciones son relativamente faciles de contro-
lar por el método cientifico. M4s dificil es el control de las ideologias.
La division en clases en que se halla configurada la sociedad hace que
cada clase social vea las cosas desde su particular e interesada perspec-
tiva. Por tanto, se da una inevitable relacién entre conocimiento e inte-
rés. Y el cientifico social, que pertenece inevitablemente a una u otra
clase, ve la realidad sesgada desde esa perspectiva y elige una teoria
social en vez de otra. Por tanto, esta deformacion es inevitable, porque,
segiin Mir6 Quesada, «si se tiene en cuenta que la historia es, de todas
las ciencias, la que utiliza un lenguaje menos formal y la que necesita
con mayor frecuencia recurrir a las explicaciones teleoldgicas, se com-
prende por qué es de todas ellas la mds ideologizable»’!.

Ahora bien, de esta deformacién ideoldgica no es consciente el pro-
pio historiador, por lo que considera nuestro autor que una teoria puede
estar ideologizada sin ser falsa. Ello es asi por cuanto una cosa es el
sesgo de clase del tedrico (algo inevitable), y otra cosa, la correspon-
dencia entre la teoria y la realidad social que trata de explicar. De ahi
que no queda mds solucién para probar la verdad o no de cada teoria que
hacer verificaciones progresivas para ir probando (es clara la adscrip-
cién de Miré Quesada al método «falsacionista» popperiano) su corres-
pondencia o no a la realidad objetiva.

Segun esto, la historia estd llena de teorias e «ideas» que han inten-
tado dar cuenta de la realidad histérica y han sido utilizadas por los di-
ferentes grupos humanos para explicar la realidad e influir en ella. De
ahi que sea necesaria una «historia de las ideas», viendo de fondo la
«relacién entre ellas y los grupos de individuos que las han utilizado. Y
si se hace esto, saltan a la vista las maltiples modalidades de /a utiliza-
cion ideoldgica de las ideas»’. De este modo, en la medida en que la
historia de las ideas se centra, de modo consciente, en la relacién entre
las teorias y sus intereses, el historiador de las ideas se hallard maés

70 Tbidem, p. 21.
71 Tbidem, pp. 28-29.
72 Tbidem, p. 31.
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atento a controlar sus propios puntos de vista que otros historiadores
que no tengan en cuenta estos mecanismos de ideologizacién. De ahi que
considere Miré Quesada que la historia de las ideas, tal y como ¢l la
entiende, es un importante avance dentro de la ciencia histérica para
conseguir la objetividad del conocimiento.

Antes de hacer referencia al diagnéstico que Miré Quesada hace
sobre la historia de las ideas en América Latina, queremos mostrar la
debilidad de los planteamientos que acabamos de indicar. La idea que
tiene de la ideologia y del influjo en el conocimiento de la realidad his-
térica es un tanto ambigua y confusa. Por un lado, reconoce la funcién
deformadora de la ideologia, por su relacidn interesada con el lugar so-
cial en el que se sitiia, inevitablemente, el teérico social. Pero, por otro,
la ideologia no pasa de ser un estorbo entre el sujeto y el objeto de su
conocimiento. Ello es consecuencia de la ontologia y epistemologia
que maneja. Aunque no puede negar que la realidad social evoluciona y
cambia, fruto de la condicién histérica del ser humano, da la impresién
de que para Miré Quesada la realidad histérica, en cuanto objeto de co-
nocimiento, queda artificialmente fuera y ante el sujeto del saber histo-
rico. Y todo lo que tiene que hacer es «limpiar» el método de conoci-
miento que se interpone entre el sujeto y su objeto de conocimiento. De
ahi que pueda decir que puede haber una teoria ideologizada pero al
mismo tiempo verdadera.

Esta afirmacién parece deudora de no saber distinguir explicita-
mente (porque implicitamente parece que si lo da por hecho, y ah{ cree-
mos que estd la posibilidad de fusién entre ideologia y verdad) entre
dos acepciones de ideologia: una neutra o positiva, en cuanto mera des-
cripcion tedrica de la realidad, y otra negativa, en cuanto deformacidn,
consciente o inconsciente, de la realidad en funcion de unos intereses
de clase. No se puede utilizar indistintamente las dos acepciones. Den-
tro de la sociologia del conocimiento, la ideologia se entiende siempre
en sentido negativo, como deformacién de la realidad. La sociologia
del conocimiento més convincente’ nos sefiala que el sujeto de la teo-
ria social e histérica forma parte del objeto (la sociedad) de su reflexion.
Y en la medida en que ese objeto es dindmico, se establece una inevita-
ble relacién dialéctica entre la teoria y la praxis de transformacién de
esa sociedad. Por tanto, toda teoria social no es meramente una aproxi-
macion de tanteo a la realidad social e histdrica, sino que conlleva

73 Cfr. HABERMAS, J., Conocimiento e interés, o.c. HORKHEIMER, M., «Observaciones
sobre la Antropologia filoséfica», en 1d., Teoria Critica, Buenos Aires, Amorrortu, 1974,
pp. 50-75.
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también una propuesta teleoldgica y utdpica hacia la que orientar la
praxis transformadora de la sociedad.

Ahora bien, si todo conocimiento estd sesgado por su propio inte-
rés, la forma de escapar al relativismo es entender que no todos los in-
tereses son igualmente vdlidos. Los tedricos frankfurtianos’ hablan de
dos tipos de intereses, el dominador y el emancipador. Mientras el pri-
mero enmascara la realidad y trata de que la realidad no cambie, el
emancipador, desde el descontento con esta realidad injusta y opresora,
trata de empujar a la realidad hacia un modelo mads justo y libre. El se-
gundo interés tiene sobre el interés dominador una doble superioridad
ética y epistemodlogica. No sélo posee la ventaja ética de ser una postu-
ra que se sitda a favor de las victimas y de los perdedores de la historia,
sino que tiene la ventaja epistemoldgica de hallarse libre de intereses
conservadores de ocultar datos de la realidad o administrar su utiliza-
cion. El criterio de universalidad (su modelo de sociedad es democra-
tico y favorecedor de todos los seres humanos por igual) le concede
una clara ventaja epistemoldgica (ademads de ética, como hemos dicho)
sobre el interés dominador, que hace que sus teorias sobre la realidad
social sean ideologias, esto es, enmascaramientos de la realidad.

Desde este punto de vista, estd claro que no puede haber una ideo-
logia (en sentido negativo, enmascarador) que pueda ser al mismo
tiempo verdadera. Precisamente lo que hace que una teoria sea ideol6-
gica es hallarse apoyada en intereses dominadores, excluyentes, al ser-
vicio de una minoria social dominante. Y este planteamiento hace que
la reflexién sobre la ideologia no sea sélo una nocién propia de la teo-
ria del conocimiento, sino que implica ser conscientes de qué teoria
social y de qué antropologia se es deudor.

Esta ambigiiedad tedrica de Mir6é Quesada es la que resalta de nue-
vo cuando hace referencia a la tarea a realizar dentro de la historia de
una filosofia latinoamericana. Miré Quesada defiende que una filosofia
latinoamericana auténtica tiene que ser una filosofia liberadora de todo
proceso de dominacién sobre todo de Occidente. Y aqui si que sefiala
que utilizar el conocimiento histérico con fines de liberacién no impli-
ca necesariamente una deformacién del objeto de conocimiento. Claro
que el buen historiador tratard de acercarse a la realidad histérica pro-
curando librarse de presupuestos apridricos, pero considera que estd
mads cerca de la verdad si se acerca a historiar la realidad movido por el

74 Cfr. HORKHEIMER, M., «Teoria tradicional y teoria critica», en Id., Teoria Critica,
o.c., pp. 223-271; ADORNO, Th.,, Dialéctica negativa, Madrid, Taurus, 1975; MARDONES, J.M.,
Dialéctica y sociedad irracional, Bilbao, Mensajero/Universidad de Deusto, 1979.
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interés de la liberacién de los hombres. Y aqui es consciente Miré Que-
sada de que hay una clara contradiccién: «Se da, asi, la paradoja que
podria llamarse la paradoja de la objetividad historica, de que el ideal
subjetivo de la liberacién que inspira al historiador cuando deslinda he-
chos y elabora hipétesis, es la posicidén que conduce a la mayor eficacia
a la objetividad. La historia es una ciencia en que la objetividad del co-
nocimiento coincide con la dignidad del hombre»".

La conclusién que sacamos ante estas palabras es doble: en primer
lugar, se da una fuerte contradiccién entre su teoria del conocimiento
general, expresada en los primeros apartados de su articulo, y esta op-
cién explicita por una historia de las ideas desde la opcion liberadora;
y, en segundo lugar, su opcidn liberadora es una postura meramente vo-
luntaristica, que no explica ni fundamenta’. Se da, por tanto, una rup-
tura entre su teoria sobre el proceso del conocer y la funcién en él de
las ideologias, y su opcidn clara y explicia por la opcién liberadora. El
es consciente de que hay en su planteamiento una paradoja, que atribu-
ye al propio ser de lo histérico, pero no sabe explicarlo ni hacerlo plau-
sible.

2.3.2. Laideologia como interés de clase (A. Sdnchez Vizquez)

La postura de A. Sdnchez Vazquez, expresada en «La ideologia de
la “neutralidad ideolégica” en las ciencias sociales»”, se alinea con las
tesis clasicas de la filosoffa marxista y su sociologia del conocimiento.
Sus ataques van dirigidos a las diversas teorias filos6ficas que de-
fienden la «neutralidad ideolégica» y persiguen una ciencia social libre
de valores.

A Sanchez Vazquez, aunque partiendo de premisas muy distintas a
las de Mir6 Quesada, tampoco considera correcto distinguir entre la
cientificidad de las ciencias naturales y de las ciencias sociales. La ra-
z6n de ello no estd en que defienda un nuevo tipo de «monismo meto-
dolégico», sino que quiere conjugar a la vez la especificidad de las
ciencias sociales y sus exigencias de cientificidad. Las ciencias socia-
les no son ciencias de segunda categoria, sino de primera, aunque su
estatuto epistemoldgico sea diferente al de las ciencias naturales. Por
eso, la postura contraria tiene la intencion ideolégica de no advertir que

5 O.c.,p.37.
76 En esta critica coincide también David SOBREVILLA, en o.c., pp. 117-118.
7T Cfr. VV.AA., La filosofia y las ciencias sociales, México, Grijalbo, 1976, pp. 287-313.
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en el saber socioldgico e histérico hay un sesgo de opcién y de valor
que no puede ser olvidado. Su olvido, por tanto, es interesado.

Comienza distinguiendo en todo proceso cientifico entre su fin pro-
pio y su finalidad externa. «El fin propio de toda ciencia, dice Sdnchez
Viézquez, es conocer y a él subordina cualquier otra consideraciéon». En
cambio, en la medida en que se trata de una actividad humana, estd
dentro de un contexto social que le hace servir a una finalidad externa:
«contribuir principalmente al desarrollo de las fuerzas productivas en
el caso de las ciencias naturales; contribuir al mantenimiento (repro-
duccién) de las relaciones de produccién vigentes o a su transforma-
cién o destruccidn, cuando se trata de las ciencias sociales. Fin propio
y finalidad externa de las ciencias se relacionan y condicionan mutua-
mente. El fin propio se persigue por una finalidad exterior y ésta se
asegura cumpliendo el fin propio»’8.

En cuanto a su fin propio, esto es, en cuanto al grado de cientifici-
dad, es cierto que las ciencias sociales estdn en un nivel de inferioridad
respecto a las ciencias naturales, de ahi que tengan su propio estatuto
cientifico; pero, en la medida en que aspiran a ser «ciencias», no pue-
den renunciar a conseguir los requisitos necesarios de cientificidad.
Pero, dicho esto, es evidente para Sdnchez Vazquez que este «atraso
cientifico» no es un asunto meramente cientifico, sino que aqui entra el
problema de la ideologia y la especificidad de las ciencias sociales.

Las ciencias sociales tienen que aspirar, por tanto, a la objetividad,
pero esta objetividad no hay que entenderla como separacion aséptica y
valoral entre el sujeto y el objeto. Si hay que defender la objetividad
del método cientifico, de ahi que no le convenza a Sidnchez Vazquez
las propuestas de la linea de la comprension (Verstehen), que conside-
ran la empatia como el método mas adecuado de las ciencias sociales.
Pero, ademds de método, las ciencias constituyen un sistema tedrico.
Asi, «una verdad, una teoria, una ley es objetiva si representa, reprodu-
ce o reconstruye algo real por la via del pensamiento conceptual... Lo
objetivo estd en el objeto tedrico en cuanto que reproduce como objeto
pensado (o en el pensamiento) lo real. Pero si la verdad de un enuncia-
do se da en cuanto que representa o reproduce adecuadamente en el
pensamiento lo real, decir objetivo es decir verdadero»’.

Ahora bien, la relacién entre la teoria y la realidad (Ilugar donde se si-
tdia la objetividad y la verdad) no se da al margen del sujeto de tal teoria,
y, por tanto, no se da al margen del mundo de valores y de aspiraciones

78 Tbidem, p. 288.
7 Ibidem, p. 292.
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teleoldgicas en las que vive todo ser humano dentro de su contexto so-
cial. Asi, no existe ninguna ciencia que pueda abstraer este dato del
contexto valoral, que es tanto como decir que no hay ciencia social ob-
jetiva que no tenga que enfrentarse al fendmeno de la ideologia.

La definicién de ideologia propuesta por Sdnchez Vazquez tiene el
mérito de la precisién y distincién de matices: «La ideologia es: a) un
conjunto de ideas acerca del mundo y la sociedad que: b) responde a
intereses, aspiraciones o ideales de una clase social en un contexto so-
cial dado y que: c) guia y justifica un comportamiento practico de los
hombres acorde con esos intereses, aspiraciones o ideales»80. Asi, pues,
la ideologia es una teoria (referencia a su contenido tedrico), unida a
ciertos intereses (génesis o raiz social de la ideologia), que orientan
una determinada praxis social (guia y funcién prictica).

El problema que se plantea siempre a este modo de ver las cosas es si
no se pone de este modo en peligro la objetividad de la ciencia. Sdnchez
Viézquez se apresura a dejar claro que conocimiento interesado no es si-
nénimo de falso. Es decir, «que el conocimiento responda a intereses so-
ciales, de clase, e incluso los exprese, no implica necesariamente que sea
falso»®!. Pero también es cierto que la objetividad de las ciencias sociales
es especifica: lo es de tipo valorativo, puesto que en ellas no se escinden
objetividad y valor. Esto es asi por cuanto «es precisamente esta conjun-
cién de hecho y valor, caracteristica del comportamiento humano, la que
impide tratar cientificamente los hechos como cosas, aunque en ciertas
relaciones de produccidn se presenten cosificados»®2.

Por consiguiente, el sesgo ideoldgico que todo investigador posee,
determinara totalmente su modo de acercarse a la realidad y el resultado
de su investigacion. La influencia de la ideologia es multiple. Influye,
en primer lugar, en el punto de partida de la teoria, en la perspectiva ini-
cial. Y ello es asi por cuanto la ideologia presta a la ciencia social un
horizonte ideolégico y cosmovisional que colorea todo el saber. Ello de-
termina, a su vez, la tarea que se propone realizar la ciencia social, en
la medida en que no serd lo mismo lo que el cientifico espera de su
ciencia si opta por dejar el mundo como estd (interés dominador) o por
transformarlo (interés emancipador o liberador). Igualmente, la influen-
cia de la ideologia se advierte también «en los problemas que suscita y
selecciona, asi como en la preeminencia que adquieren en una teoria»®3.

80 Tbidem, p. 292.
Ibidem, p. 296.
82 Ibidem, pp. 298-299.
83 Ibidem, p. 301.
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Y, por tltimo, también el método utilizado estd directamente influencia-
do por la ideologia. En ese sentido, considera Sdnchez Vazquez que el
método positivista, o el individualismo metodolégico, estdn influencia-
dos por planteamientos metafisicos y éticos propios de la ideologia del
individualismo burgués®*.

Junto al punto de partida, la ideologia influye también en el conte-
nido mismo de las ciencias sociales. Es evidente que influye en el sig-
nificado de los conceptos que se usan, en la presencia o ausencia de
conceptos y problemadticas claves, en el lugar que ocupan en el conjun-
to o sistema tedrico donde se estructuran, siendo determinadas ausen-
cias o preeminencias jerdrquicas en el sistema tedérico sintomas del tipo
de ideologia que estd subyaciendo al mismo®>.

Asi mismo, «la ideologia determina el modo de adquirirse, transmi-
tirse y utilizarse las teorias en las ciencias sociales»®. De ahi que no
sea inocente, piensa Sdnchez Vazquez, el modo como se organizan las
enseflanzas universitarias, e incluso secundarias, y sobre todo la orien-
tacién y financiacién de las investigaciones, siendo tipico del pensa-
miento conservador la fragmentacion de los saberes y su no referencia
como horizonte al todo social en el cual cumplen todos ellos una fun-
cién determinada. De ahi que para él sea sintomdtico, en concreto, la
situacion de las ciencias sociales en las Universidades norteamericanas
y en las latinoamericanas. Mientras que en las primeras ve cada vez
més que el «uso de las ciencias sociales, cada vez mayor a partir de las
segunda guerra mundial, se halla directamente determinado por exigen-
cias ideoldgicas (...), al servicio directo del aparato politico y militar
del Estado, de lo que es un ejemplo elocuente la utilizacién en gran es-
cala de los cientificos sociales en la guerra del Vietnam», por el contra-
rio, «en los paises dependientes, en América Latina, su desarrollo es ra-
quitico o tolerado en cuanto que las ciencias sociales pueden ser
manipuladas y mantenidas al margen de los problemas vitales, de la
realidad nacional y social»®’.

Las conclusiones son, por tanto, para Sdnchez Vazquez, bien cla-
ras: «Ninguna teoria social es absolutamente auténoma respecto a la
ideologia, y, por ello, no hay ni puede haber ciencia social ideoldgica-
mente neutral»®. De ahi que las teorias que defienden la «neutralidad

84 Cfr. ibidem, pp. 301-302.
85 Cfr. ibidem, pp. 302-303.
86 Tbidem, p. 303.
87 Ibidem, p. 304.
8 Ibidem, p. 305.
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ideoldgica» o «valorativa», asi como el «fin de las ideologias», consti-
tuyen claras expresiones de la ideologia burguesa, presentadas con aura
y prestigio de cientificidad y de objetividad.

Ahora bien, el hecho de que no existan saberes neutrales y al mar-
gen de un sesgo ideoldgico, le lleva a Sanchez Vazquez a insistir, para
no caer en el relativismo ni en el ficil voluntarismo de pensar que basta
afirmar que se tiene opcién de clase para que un saber social sea ya ob-
jetivo y verdadero, en que «la ciencia social es auténoma en cierto gra-
do e irreductible a esa ideologia»®®. Esta afirmacién es consecuencia de
la separacion, presentada al comienzo de su escrito, entre el contenido
de una teoria y el contexto social en el que surge y se desarrolla. De ahi
que una teoria social de orientacién emancipadora o liberadora, no pue-
da bajar la guardia a la hora de perseguir el maximo de cientifidad y de
objetividad en las investigaciones sobre la realidad social que realice.
Su opcién liberadora no le libra de errores e insuficiencias, aunque se
halle ventajosamente orientada, respecto a otro modo de teorizar, por
su interés emancipador, guiado por el criterio universalizador. Por tan-
to, la relacién entre teoria e ideologia, para Sdnchez Vazquez, se halla
marcada, por un lado, por «la autonomia relativa de la ciencia social
respecto a la ideologia o irreductibilidad de lo cientifico a lo ideoldgi-
co», y, por otro, por una estrecha relacién entre ambas®.

2.3.3. La ambigiiedad de la ideologia y la funcién liberadora
de la filosofia (Ignacio Ellacuria)

Ignacio Ellacuria, aunque coincide en muchos de los aspectos de-
fendidos por Sdnchez Vazquez, presenta su propia idea de la ideologia
y de la influencia que tiene en el saber filoséfico para dotarlo de una
funcién liberadora. Un texto emblematico, entre otros que se podrian
aportar, es su articulo «Funcién liberadora de la filosofia»®!. Se plantea
Ellacuria qué papel aporta y ha aportado la filosofia a la libertad y a la
liberacion, desde la constatacién de que ha servido en muchos momen-
tos para lo contrario, para oprimir. Esta pregunta le surge desde la ex-
periencia concreta de Latinoamérica, que vive en una situacion genera-
lizada de opresion y de falta de libertad, situacién a la que han
contribuido en parte la filosofia y las ideologias que enmascaran esta

8 Tbidem, p. 306.
%0 Cfr. ibidem, p. 307.
91" ECA (Estudios Centroamericanos, San Salvador), 1985, n.® 435-436, pp. 45-64.
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situacién de falta de libertad. Esto ha sido consecuencia de la no exis-
tencia en LA de una filosoffa critica, que desenmascare las ideologias,
que se comprometa con su propia realidad sociohistérica y desempeiie
una funcién liberadora respecto a esa misma realidad.

La cuestion estd en ver qué caracteristicas tendria que tener una fi-
losoffa que sea auténticamente latinoamericana, que ejerza al mismo
tiempo una funcién de liberacién sobre el pueblo latinoamericano. Para
que una filosofia sea liberadora, tiene que ejercer, segiin Ellacuria, dos
funciones: critica y creadora. Una filosofia critica tiene que ejercer la
tarea de desenmascarar todo tipo de ideologia y la ideologizacién que
realiza. Pero se necesita delimitar qué se entiende por ideologia y por
ideologizacion. La ideologia es para Ellacuria un fenémeno ambiguo
pero necesario, asi como muy importante en la vida social.

Es ambiguo porque la ideologia es un concepto polisémico, dado
que puede entenderse en sentido positivo, negativo y neutro. En un sen-
tido neutro, la ideologia es un modo de teorizar sobre la realidad, algo
totalmente necesario para captar la realidad, dada la condicién propia
del ser humano como animal cultural. Por tanto, la ideologia es un in-
grediente antropoldgico, en la medida en que pertenece a la estructura
humana de inteleccion de la realidad. Por eso, tiene un sentido positivo,
en la medida en que la teorizacién ideoldgica constituye «una explica-
cién coherente, totalizadora y valorizadora, sea por medio de concep-
tos, de simbolos, de imdgenes, de referencias, etc., que va mds alld de
la pura constatacién fragmentada tanto de campos limitados como, so-
bre todo, de campos mds generales y aun totales»®2. Pero estd claro que
el concepto de ideologia se utiliza de forma més comin en su sentido
negativo, «como funcién encubridora de la realidad social»®3.

Mas, a pesar de esta predominancia del sentido negativo, Ellacuria
quiere hacernos ver que, aun en esa misma acepcion, se advierte la im-
portancia y necesidad con que el ser humano echa mano de las ideolo-
gias, en la medida en que, como ya hemos apuntado, necesita de apro-
piarse de la realidad en la que estd y de la que vive. La cuestién estd,
por tanto, en plantearse y explicar «por qué el hombre necesita explica-
ciones y justificaciones tedricas, y por qué esas explicaciones y justifi-
caciones tienen que hacerse desde la apariencia de verdad y desde la
apariencia de bien»®*. Desde esas preguntas radicales nos daremos
cuenta de la necesidad tan fundamental que tiene el ser humano de

92 Ibidem, pp. 48-49.
93 Ibidem, p. 47.
% Tbidem, p. 47.
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echar mano de ideologias, que pueden utilizarse al servicio de la ver-
dad y del bien, o para enmascarar esa misma verdad y bien.

Abhora bien, en la ideologia negativa parece como si la funcién en-
mascaradora de la realidad se realizase de forma inconsciente, como
ejercicio reflejo de ver la realidad desde unos intereses y desde una po-
sicién en el entramado social que llevan a tales deformaciones de la
realidad. Pero muchas veces nos encontramos con un «simple engafio
premeditado, en el que se pretende, como fendémeno social, no pura-
mente individual, que la opinién publica considere como verdadero y
justo lo que realmente es falso e injusto»®>. Nos hallamos en este caso
ante el fendmeno de la ideologizacién, que afade a la ideologia la
consciencia y planificacién en su empefio enmascarador de la realidad.

En resumen, la ideologizacién supone, por tanto, una deforme vi-
sion totalizadora de la realidad, que posee un «cierto caracter colectivo
y social», realizado en funcién de intereses colectivos, que se presentan
como validos para todos, y que «suele(n) presentarse con caracteres de
universalidad y necesidad, de abstraccidn, aunque la referencia es
siempre a realidades concretas que quedan subsumidas y justificadas en
las grandes formulaciones generales»?®.

Ante esta realidad deformada, «la filosofia como funcién critica
tiene un trabajo propio que hacer, ante todo midiendo la validez general
o universal de esos principios, pero sobre todo descubriendo la false-
dad de su aplicacién»?’. Y junto a esta misién de criticidad, la filosofia
también tiene que aportar la biisqueda de fundamentalidad, aportando
los fundamentos en los que se apoya toda teoria humana. En ese senti-
do, por efecto comparativo, la biisqueda de fundamentalidad que persi-
gue la filosofia realiza una funcién critica en la medida en que asi
«puede descubrirse mejor la des-fundamentacién de las posiciones
ideologizadas». Ahora bien, este ejercicio fundamentador tiene un cier-
to cardcter ambiguo, en la medida en que «el planteamiento en busca
de los fundamentos dltimos y totalizantes tiene sus peligros de desliza-
miento ideologizante, pero tiene también enormes posibilidades de
identificar y combatir lo que quiere presentarse como fundamento real,
cuando realmente es un fundamento imaginado». Asi, pues, «criticidad
y fundamentalidad permiten al filésofo realizar una tarea desideologi-
zante»“8.

% Tbidem, p. 49.
% Ibidem, p. 49
7 Ibidem, p. 49.
%8 Ibidem, p. 50.
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El aspecto fundamentador de la funcién critica nos indica ya la otra
funcién de la filosofia, la funcién creadora. Ya no se trata aqui de criti-
car lo negativo del enmascaramiento ideolégico, sino de proponer posi-
tivamente una teoria correcta sobre la realidad. De alguna manera, la
funcién critica presupone ya un momento positivo, propositivo, desde
el que se hace la critica. Y este momento positivo no es meramente una
propuesta tedrica, sino también implica una relacién directa con la
praxis de transformacidn de la realidad. En este punto, Ellacuria se ex-
tiende en consideraciones de gran interés sobre la relacién entre teoria
y praxis.

En primer lugar, para que la teoria sea correcta necesita estar bien
fundamentada. De ahi que Ellacuria considere que toda teoria tiene que
estar apoyada en una serie de pilares tedricos, entre los cuales propone
una teoria de la inteligencia y del saber humano; una teoria general de la
realidad; una teoria abierta y critica del hombre, de la sociedad y de
la historia; una «teoria que fundamente racionalmente (...) la valora-
cion adecuada del hombre y de su mundo»; y, por dltimo, «una re-
flexion filos6fica sobre la ultimidad y sobre lo trascendente»®. Desde
esta estructura tedrica, en la que la filosofia se halla suficientemente
fundamentada, deberd presentar su propuesta de orientacion de la praxis
liberadora.

Y asi es como la filosofia estd ya preparada para ejercer una fun-
cioén liberadora en el entorno social en el que se mueve cada filésofo. Y
para realizar esa mision, tiene que tener bien claro de qué hay que libe-
rarse, el modo de hacerlo, y la meta hacia la que hay que orientar la li-
beracion. Y estos tres aspectos hay que verlos en su concrecién histo-
rica. No hay ejercicio liberador en abstracto y en un dmbito ahistdrico.
En esos dmbitos se mueven precisamente las ideologias.

Pero también se ha de ser consciente de que la filosofia es sélo el
momento tedrico del proceso de liberacién. Por eso, tiene que conju-
garse en relacién con la praxis liberadora. De ahi que nos diga Ellacu-
ria que «la filosoffa sélo podré realizar y desempeiiar su funcién ideo-
légica critica y creadora en favor de una eficaz praxis de liberacion, si
se sitia adecuadamente dentro de esa praxis liberadora, que en princi-
pio es independiente de ella»'%. De ahi que el filésofo tiene que estar
inmerso en una «praxis correctamente liberadora».

De este modo, la relacién entre teoria y praxis se entiende en Ella-
curia como conjugacién de dos momentos o aspectos: por un lado, la

9 Cfr. ibidem, p. 55.
100 Tbidem, p. 56.
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teoria es autébnoma del proceso praxico; pero, en segundo lugar, forma
parte y depende de la praxis liberadora. De ahi que entre ambos mo-
mentos se da «una respectividad codeterminante»!°!. Pero, a pesar de
esa codeterminacion, la praxis social (en cuanto proceso transformador
de la sociedad) viene a representar el factor determinante y el elemento
que posee «una cierta primacia en la direccién del proceso»!?2. Estd
claro para Ellacuria que «las ideas solas no cambian las estructuras so-
ciales», por lo que para que la filosofia pueda ejercer su funcién libera-
dora, tiene que inscribirse en la praxis de liberacién. Por tanto, teoria y
praxis tienen que ir estrechamente unidas, aun siendo auténomas.

Los frutos que la filosofia obtiene de su estrecha relacién con el
momento praxico de liberacién son determinantes, en la medida en que
el lugar liberador (respecto a otro lugar o perspectiva) le aporta a la fi-
losofia una ventaja ética y epistemoldgica. Por tanto, el lugar de la li-
beracién a favor de las victimas y de las mayorias oprimidas aporta una
ventaja y preeminencia de tipo ético y epistemoldgico. No sélo es si-
tuarse en el lugar desde donde se colabora en el proceso liberador, sino
que se tiene la garantia de atisbar mejor la verdad y la realidad objeti-
va. Posee, pues, una especial potencialidad tedrica tanto en su fase cri-
tica como en la creativa y propositiva.

Ahora bien, la eleccion del lugar de la praxis liberadora, que aporta
ese plus ético y epistemoldgico, posee dos momentos o aspectos com-
plementarios: un momento de discernimiento tedrico, y un momento de
opcién iluminada!®. Ello quiere decir que, aunque el posicionamiento
a favor de los tdltimos de este mundo se puede justificar como el mas
valido tanto desde un punto de vista ético como epistemoldgico, esa
Optica no es determinante, sino que se une a un momento opcional, que
tiene mucho de cosmovisional y pretedrico. Y ello es asi por cuanto,
una vez aceptado, ilumina y justifica los planteamientos tedricos que
desde ahi se tienen y se adoptan. Y en esa dialéctica entre iluminacién
tedrica y decisién opcional, se mueve no sélo la postura liberadora sino
también la ideologizadora.

En definitiva, esta estructura intima de todo pensamiento es lo que
hace afirmar a Ellacuria que «este situarse en un lugar o en otro a la
hora de filosofar es uno de los hechos que més contribuye a la diferen-
ciacién de las filosofias, no sélo desde un punto de vista ético, sino
también desde un punto de vista tedrico. Quien se sitia en el lugar de

101 Tbidem, p. 57.
102 Cfr. Ibidem, p. 57.
103 Cfr. ibidem, p. 60.
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las ciencias, hard un tipo de filosofia; quien se sitiia primariamente en el
lugar de la experiencia interior, hard otro tipo de filosofia; quien se sitia
en el lugar de la praxis histdrica total, hard otro tipo de filosofia»!04.

Asi, pues, la funcién liberadora de la filosofia donde primero se
ejerce es precisamente en el dmbito de la propia filosofia. Le permite
ser consciente de sus propios presupuestos, de sus posibles conniven-
cias con planteamientos ideologizadores, asi como aprender a situarse
en el lugar de la praxis liberadora, yendo de la mano del sujeto de libe-
racién. Y tal «sujeto de la liberacién» es para Ellacuria no tanto indivi-
duos aislados, sino el colectivo de las «mayorias populares», en la me-
dida en que «es en si mismo la victima mayor de la dominacidn, el que
realmente carga con la cruz de la historia, porque esa cruz es el escar-
nio, no de quien la sufre, sino de quien la impone, y lleva en si un pro-
ceso de muerte que puede y debe dar paso a una vida distinta» !0,

Para Ellacuria estd claro que una filosofia latinoamericana auténti-
ca tiene que tener estos rasgos de liberacidn, no tanto por una motiva-
cién de chovinismo etnocéntrico latinoamericano, sino porque estas
condiciones son las que tiene que tener toda filosofia para ser auténti-
ca. Sélo serd filosofia, y por tanto, con caracteristicas de universalidad,
si busca con ahinco la verdad. Pero la verdad sélo se puede alcanzar
desde el lugar privilegiado de los pobres y victimas de la tierra. Y en
ese sentido, dado que Latinoamérica es un lugar de opresién y margina-
cidn, representa un lugar privilegiado para realizar este tipo de filoso-
fia. Pero le resulta extrafio a Ellacuria que, a pesar de todo ello, no se
haya producido una filosoffa latinoamericana significativa, dado como
han tenido impacto, por el contrario, tanto una teologia de la libera-
cién, como una teoria socio-econdmica liberadora (la teoria de la de-
pendencia), o una pedagogia liberadora (P. Freire), o unas expresiones
literarias y artisticas en la linea de la liberacién. Es posible, piensa
Ellacuria en descargo de esta ausencia de una filosofia de la liberacién
significativa, que se deba al cardcter «crepuscular» de la filosofia sobre
el que advertia ya Hegel, con su conocida metdfora de la «lechuza de
Minerva». La filosofia es flor de atardeceres, viene detras de las reali-
zaciones histdricas, en la medida en que representa un momento tedrico
del acontecer histdrico. Pero también puede deberse, desde una inter-
pretacion menos benévola, a que «el gremio de los fildsofos no ha se-
guido la misma ruta que la de otros gremios creadores» !0,

104 Tbidem, p. 60.
105 Tbidem, p. 64.
106 Tbidem, p. 62.
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Sea cual sea la interpretaciéon mds certera y convincente (incluso
aunque discrepemos de este juicio tan negativo sobre la existencia o no
de una «filosofia de la liberacién» significativa, para la fecha en que
escribe Ellacuria este articulo, 1985), parece adecuado pensar con Ella-
curia que «si en América Latina se hace auténtica filosofia en su nivel
formal en relacién con la praxis histdrica de la liberacién y desde los
oprimidos que constituyen su sustancia universal es posible que se lle-
gue a constituir una filosofia latinoamericana como se ha constituido
una teologia latinoamericana, una novelistica latinoamericana, que, por
ser tales, son ademd4s universales»!07,

En conclusién, todo empeio en reflexionar sobre la identidad de la
filosofia latinoamericana y sobre sus vicisitudes y avatares a lo largo de
la historia tiene que enfrentarse con el problema de la ideologia, con la
cuestion del lugar social y con la perspectiva desde la que se hacen estas
reflexiones. Al igual que hemos presentado estas tres formas de reflexio-
nar sobre esta cuestién, se podrian haber traido otros ejemplos igualmen-
te véalidos. Pero la cuestiéon estd ahi y no se puede evitar plantearla. De
ahi que, como indicamos en su momento, la ptica desde la que nosotros
vamos a realizar esta historia del pensamiento filoséfico hispanoamerica-
no serd cercana a los planteamientos americanistas y critico-liberadores.

3. ETAPAS O FASES DE LA HISTORIA DE LA FILOSOFIA
LATINOAMERICANA

Teniendo en cuenta todo lo que anteriormente se ha indicado sobre
los problemas metodolégicos, y conscientes de las enormes dificultades
que conlleva la tarea a realizar, presento a continuacion el esquema de
etapas y periodos organizativos que voy a seguir en los capitulos si-
guientes. Las propuestas de periodizacién histérica son muchas, como
ya lo hemos indicado. Cada historiador podemos decir que tiene la
suya. Ademads, es 16gico que se distingan y discrepen los que optan por
una vision universalista o regionalista de la filosofia. Yo voy a seguir
mi criterio personal, coincidiendo en unos aspectos con unos autores, y
en otros aspectos, con otros.

Como he dejado ya dicho, el inicio de esta historia lo sitio en las
culturas precolombinas, en la medida en que también ellas, al menos
las mds potentes y significativas, posefan una cosmovision, presupuesto

197 Tbidem, p. 64.
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de todo pensamiento. Somos conscientes de que la filosoffa nace de un
salto epistemoldgico respecto al pensamiento mitico-religioso. Pero es
util hacer referencias a estos momentos histdricos, para recuperar las
cosmovisiones de los aborigenes americanos, como parte de la historia
de América.

Me resulta interesante para la organizacion de las diferentes etapas
con las que se puede estructurar esta historia del pensamiento filos6fico
latinoamericano, un articulo de E. Dussel, titulado «Hipétesis para una
historia de la filosofia en América Latina (1492-1982)»!%8 en el que
propone una clasificacién de esta historia del pensamiento desde unas
claves especificas de un cierto materialismo histérico. Sin detenernos
en seguir a Dussel en su definicién de etapas, fases y periodos histori-
cos, coincidimos con él a la hora de establecer y seguir muchas de sus
orientaciones referidas a las periodizaciones con las que hay que es-
tructurar esta historia del pensamiento filoséfico latinoamericano.

1) La primera época de esta historia estd constituida por la época
pre-hispana o pre-colombina. Ya hemos indicado que no se da
en esta época un auténtico pensamiento filoséfico; a lo mds, la
presencia de un talante pre-filoséfico en algunas culturas, como
la nédhuatl, si aceptamos los planteamientos de Ledn-Portilla.
Por tanto, més que hablar de filosofia, e incluso de pensamiento,
tendremos que referirnos a una cierta sabiduria, reflejada tanto
en sus escritos mitico-religiosos, como en algunos textos de sus
diferentes sabios.

2) La segunda época estd constituida por los tres siglos de presen-
cia hispana, época de la Colonia, desde 1492 a comienzos del
s. X1xX, cuando se produce la emancipacién politica. Coincidi-
mos con Dussel en apreciar en estos tres siglos tres periodos
bastante bien diferenciados:

a) El primer periodo, que comprende desde 1492 a 1553, esta-
ria constituido por la teorfa politica de los vencedores sobre
la conquista. Este pensamiento de legitimacién de la con-
quista se impone sobre restos del pensamiento simbdlico de
los «vencidos»!%.

108 Cfr. DUSSEL, E., Historia de la Filosofia Latinoamericana y Filosofia de la Libera-
cion, Bogotd, Ed. Nueva América, 1994. Capitulo 1.° El texto es una ponencia de 1982.

109" «El mismo amerindio, dice Dussel, no produjo filosofia, sino pensamiento simbélico
“de los vencidos”, pensamiento de protesta, de indignacion, pero indefectiblemente discurso
del derrotado, de la subjetividad pasiva que todavia suefia con su liberacién», o.c., p. 30.
Cfr. WACHTEL, Natham, La vision des Vaingus, Paris, Gallimard, 1971.
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b) En el segundo periodo (1553-1750), se daria lo que denomi-

na Dussel la primera «normalizacién filoséfica», y estd ca-
racterizado por la implantacién por los espaiioles y portugue-
ses de diversas universidades y otros centros superiores de
cultura, que extienden en la América hispana la filosofia que
se imparte en los centros universitarios punteros de la Penin-
sula Ibérica, especialmente las Universidades de Salamanca,
Alcala o la de Coimbra. La filosoffa hegemoénica que se im-
porta es la segunda escoldstica, con sus diferentes escuelas,
sobre todo la tomista y la escotista. A pesar de ello, como va-
mos a ver, la filosofia escolastica americana no fue una sim-
ple repeticién de la europea, sino que gozé de una cierta ori-
ginalidad.

El tercer periodo (1750-1807) es ya mas complicado, puesto
que se trata de un importante momento de transicién de la
escolastica a la modernidad. A mitades del s. XVIII, entra en
crisis la filosofia hasta entonces hegeménica, y comienza a
notarse la influencia de la Ilustracién europea y sus corres-
pondientes aires de modernidad. Estos aires de libertad ideo-
l6gica propiciaran, unido a las circunstancias politicas, la
emancipacion de los paises que formaron la Colonia.

3) La tercera etapa (1807-1900/1910) se inicia con la emancipacién
de las antiguas colonias y llega hasta el inicio del siglo XX, o la
revolucién mexicana, depende de naciones. También dentro de
esta etapa podemos distinguir tres momentos o periodos.

a)

b)

El primero esta constituido por las primeras décadas del siglo
(1807-1920), momento en que se advierte el empefio de algu-
nos intelectuales, como Alberdi, Sarmiento y otros, por con-
seguir lo que denominan la «segunda emancipacién», o tam-
bién, la «emancipacion cultural», con lo que se produciria
una auténtica «filosoffa americana», como pide Alberdi. Aqui
se nota especialmente la influencia de la Ilustracién francesa
e inglesa.

El segundo periodo (1820-1870) surge como reaccién al an-
terior, al percibirse el fracaso del intento revolucionario pri-
mero de constituir unas republicas democrdticas, sin contar
con las bases sociales suficientes. Se produce entonces una
«transicion liberal», propiciada por los intereses econémicos
de los criollos mds poderosos, que atemperan y rebajan los
ideales democriticos de los primeros afios de la emanci-
pacion.
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¢) En el tercer periodo (1870-1900/1910) se da una hegemonia
casi absoluta del positivismo como teoria filoséfica y base
ideoldgica de la nueva burguesia que se hace con el poder
dejado por los espafioles. Donde mds claramente se advierte
esta connivencia entre positivismo y poder politico es en
Meéxico, con la dictadura de Porfirio Diaz, pero algo similar
se da en el resto de las nuevas naciones independientes.

4) La cuarta etapa estd constituida por el siglo xx. El cambio de
orientacion politica y tedrica es resultado de varios aconteci-
mientos significativos: la guerra hispano-norteamericana de
1898, con la independencia de Cuba y Puerto Rico; el simbdlico
libro del uruguayo Rodd, Ariel (1900), en el que se advierte un
giro cultural del modelo norteamericano a la recuperacién de los
valores de la hispanidad; y la revolucién mexicana de 1910.
Durante el s. XX, se produce ya la «segunda normalizacién de la
filosofia», como pretendia F. Romero, y tenemos que detenernos
con mds lentitud en la descripcién de las diferentes genera-
ciones filosdficas. Las generaciones que vamos a tener en cuenta
son las siguientes:

a) La generaciéon de 1900, que podemos denominar la genera-
cién de E. Rodé.

b) La generacion de 1915, con A. Caso, J. Vasconcelos, J.C. Ma-
ridtegui y demas.

c) La generacién de 1927 o de 1939, que coincide con la del
«exilio republicano»: confluencia de Samuel Ramos y Fran-
cisco Romero, con J. Gaos, Garcia Bacca y demads exiliados
espaioles.

d) La generacién de 1945: la de L. Zea (y el grupo Hiperidn) y
A. Salazar Bondy.

e) La generacion de la «Filosofia de la liberacién», de 1969 en
adelante.

f) La generacién posterior, con la transformacién de la filosofia
de la liberacién y la aparicion de los nuevos paradigmas de la
postmodernidad y la postcolonialidad.
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Capitulo 2

El pensamiento indigena latinoamericano.
La América pre-colombina

1. INTRODUCCION

Como hemos sefialado en el capitulo introductorio, vamos a comen-
zar la historia del pensamiento filoséfico latinoamericano por el pensa-
miento indigena. Esta opcién resulta inaceptable para algunos, y muy
problemdtica para otros. Nosotros hemos querido ampliar el inicio de la
historia a esta etapa pre-colombina puesto que pensamos que también
las cosmovisiones indigenas contienen un cierto pensamiento, un modo
de entender la realidad, la historia, el ser humano y todos los grandes
temas de los que se ocupa la filosofia. Es cierto que resulta dificil de-
fender que en estas cosmovisiones se dio un salto epistemoldgico a un
pensamiento filoséfico, en su sentido estricto y técnico. Pero, aun asi,
creemos que es positivo comenzar presentando de forma esquemadtica
las grandes cosmovisiones de las culturas que llegaron a tener un de-
sarrollo intelectual y social mds profundo. No podremos, pues, hablar
de filosofia, pero si de una sabiduria, apoyada en una estructura miti-
co-religiosa y no tanto racional, pero digna de recordar y de ser tenida
en cuenta.

Damos también por descontado que la idea que se ha tenido de la
filosofia en el occidente europeo, ha sido sin ninguna duda excesiva-
mente restrictiva. Es cierto que el salto critico que se da en Grecia ha-
cia un saber racional, dejando de lado un modo mitico de acercarse a la
realidad y al ser humano y sus problemas, marca un corte epistemolé-
gico importante con el tipo de saber que hasta ese momento habia sido
el propio de todas las culturas anteriores. Pero seria también incorrecto
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considerar que el modo como Grecia, seguida después por la Europa
occidental, entiende la filosofia es el unico posible. La filosoffa siem-
pre ha experimentado saltos cualitativos en su identidad, pero quizés
nos hallemos en los comienzos del siglo XXI en un momento especial-
mente significativo, cuando nos situamos ante el reto de un didlogo in-
tercultural, con muy diferentes modos de entender la realidad y el sen-
tido de la vida y de la historia.

Desde este panorama tan plural de acercarnos a los grandes proble-
mas humanos, en un momento de globalizacién o de mundializacién, y
de didlogo de culturas, pensamos que es conveniente rescatar, como
pre-historia de la historia del pensamiento filos6fico latinoamericano,
las cosmovisiones de los mds importantes pueblos indigenas, habitantes
de las grandes extensiones americanas antes de que en 1492 llegara alli
la expedicién de Colon.

Siempre se ha dado por hecho que la filosofia en LA sélo se ha culti-
vado como consecuencia de la implantacion, la «primera implantacion»,
que de ella hicieron los espafioles y portugueses en sus respectivas colo-
nias. Pero es provechoso ampliar ese punto de vista tan restrictivo y em-
pobrecedor. Toda cultura, por muy poco «civilizada» que se considere,
tiene un trasfondo cosmovisional que implica un modo de ver el mundo
y de situarse ante él. En ese sentido, toda cultura posee o vehicula un
«pensamiento», aunque habrd que dilucidar si tal «pensamiento» es «fi-
loséfico» o no, conscientes de que en tal pregunta y su correspondiente
respuesta estamos ya utilizando un concepto de «filosofia» que habréd que
cuestionar, o utilizar al menos con suficiente cuidado y autocritica.

Pero independientemente de la concepcidn que se tenga de qué es
filosofar, y si en estas culturas se dio un cultivo estricto de una cierta fi-
losofia, nos interesa aqui, desde una visién mds amplia, el estudio de
los contenidos de pensamiento y cosmovisionales que en las diferentes
culturas latinoamericanas late y configuran su modo de ser. Y la razén
fundamental est4d en que no podemos dejar de lado, cuando de estudiar
el pensamiento filoséfico de LA se trata, el contenido tedrico de las
culturas indigenas anterior a 1492, por cuanto LA actual también es el
resultado de aquella situacién y siguen latiendo en estos momentos
contingentes humanos continuadores de aquellas culturas.

En este capitulo vamos a entrar en el dificil y poco explorado mun-
do de las culturas indigenas pre-colombinas y sus correspondientes
contenidos intelectuales. Nos vamos a limitar a presentar algunas ideas
orientadoras y algunos textos que han iniciado ya el trabajo de investi-
gacioén pionero. No tenemos, ni mucho menos, la pretensién de exhaus-
tividad, dificil de conseguir, dada la dificultad de acceder a todos los
estudios que sobre estos campos se estdn realizando.
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2. CULTURAS EN PELIGRO DE EXTINCION

Cuando Colén llegé a América (las «Indias Occidentales»), en el
continente americano existian una serie de culturas con un nivel de
«civilizacién» notable. Se suele hacer referencia sobre todo a las cul-
turas maya, ndhuatl, azteca e inca, por no aludir mds que a las mds im-
portantes.

La colonizacién espafiola y portuguesa, al mismo tiempo que mi-
nusvalord y traté con menosprecio a tales culturas, también dio origen,
a través de diversos intelectuales, fundamentalmente misioneros, a un
movimiento amplio de estudio y cuidado de sus lenguajes y de sus ele-
mentos cosmovisionales, sobre todo religiosos. Bien es verdad que su
intencién primera fue apologética; es decir, conocer sus contenidos re-
ligiosos y culturales, para mejor dominarlos y conseguir la conversién
de sus integrantes al cristianismo. Pero seria injusto ver en los estudio-
sos de estas culturas indigenas un exclusivo afdn conquistador y no
también un afdn respetuoso y conservador de culturas que podian correr
el riesgo de desaparicion.

Para un estudio global de los trabajos de misioneros y estudiosos de
las culturas indigenas en el momento de la colonia espafiola, puede ver-
se J.L. Abellan, Historia critica del pensamiento espaiiol, vol. 2, cap. XI:
«Los origenes de la Antropologia cultural»'. La labor de estos estudio-
sos espafioles fue de tal nivel intelectual que, segtin Abelldn y otros in-
vestigadores, representa un anticipo brillante de lo que en el s. XIX serd
la Antropologia socio-cultural®. Gracias a ellos se pudo salvar parte de
los escritos y de las ideas que configuraban las culturas mds importan-
tes y desarrolladas de la América contempordnea a la llegada de espa-
fioles y portugueses. J.L. Abelldn, en el texto sefialado, nos indica de
forma ordenada los autores que trabajaron en la confeccidon de gramati-
cas y libros similares de las culturas mds importantes. Todos ellos si-
guieron en sus trabajos gramaticales la estructura que Antonio de Ne-
brija habia utilizado en su famosa gramaética de la lengua castellana.

I Madrid, Espasa-Calpe, 1979, vol. 2.°, 503-525.

2 Cfr. PALERM, A., Historia de la etnologia: los precursores, México, Instituto Na-
cional de Antropologia e Historia, 1974; LISON TOLOSANA, C., Antropologia social en Es-
paiia, Madrid, S. XXI, 1971, Rowg, J.H., Ethnography and Ethnology in the Sixteenth
Century, Berkeley, 1964; DEL PINO, F., «Los cronistas de las culturas indigenas de Améri-
ca: su valor antropoldgico», en VV. AA., Primera reunion de antropdlogos espafioles, Se-
villa, 1975; 1d., «Antropologia y colonialismo: anotaciones para el caso espafiol», Revista
de Opinién Publica, 1975, n.° 42, oct.-dic. Cfr. también MARQUINEZ ARGOTE, G. (ed.), Te-
mas de Antropologia latinoamericana, Santafé de Bogotd, Ed. El Buho, 1981; 5.7 ed.: 1993.
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En el 4ambito mexicano, la lengua maya fue estructurada gramati-
calmente por el franciscano Andrés del Olmo, «Gramdtica mexicana»
(Ed. de Rémi Simeon, 1886); Alonso de Molina, «Gramatica» (Ed. de
Pedro Ocharte, 1571 y de Pedro Babli, 1576; Edicién facsimil del Insti-
tuto de Cultura Hispdnica, 1945); Antonio del Rincén, jesuita, «Arte
mexicana», 1595, siendo reeditada tan sélo tres afios después. En el si-
glo siguiente, aparecen las obras de Diego de Galdo Guzmadn, agustino,
en 1642; Horacio Carochi, jesuita, en 1645; y Antonio Tovar Cano y
Moztezuma y fray Agustin de Vetancourt, ambas obras en 1673. Y mds
adelante, nos encontramos con las obras de Carlos de Tapia Centeno
(«Arte novissima de la lengua mexicana») y de Joseph Agustin de Al-
dama Guevara, que constituye mds una sintesis de las obras anteriores
que una investigacién directa sobre esta «lengua mexicana». Abelldn
indica que cuando los autores hacen referencia a la «lengua mexicana»,
se estdn refiriendo «al idioma azteca, que es filolégicamente una rama
del grupo ndhuatl»3.

La lengua maya, extendida por gran parte de Centroamérica, fue es-
tudiada por fray Luis de Villalpando, que sirvié de base a la obra del
franciscano Gabriel de San Buenaventura, autor de «Arte de la lengua
maya» (México, 1684) y «Diccionario maya-hispano e hispano-maya»,
3 vols.; Beltrdn de Santa Rosa Maria, Gastar Antonio y fray Antonio de
Ciudad Real (Diccionario en seis volimenes de la lengua maya).

También se hicieron trabajos de estudio sobre otros idiomas como
el pima, el de los lacandones, el tzendal, el tzotzil, el cakchiquel (que
junto al tzutuhil son lenguas de la divisién quiché. El dominico Fran-
cisco Ximénez tradujo el Popol-Vuh del quiché al castellano), el zapo-
teca, el mixteco, etc.

El quechua fue estudiado por Juan de Oliva y Cristébal de Medina,
aunque quien lo estudié con mads profundidad fue fray Domingo de
Santo Tomads, autor de «Vocabulario» y «Gramadtica de la lengua gene-
ral de los indios del Pert», publicados en Valladolid en 1560. Y si-
guiendo con el cono sur, también fueron objeto de estudio el araucano
(Gabriel de la Vega, Luis de Valdivia y Andrés Febres) y el guarani
(Antonio Ruiz de Montoya).

Este trabajo investigador, que fue fruto de largos afos de esfuerzo y
estudio, «no soélo llevd, dice Abelldn, a conservar tesoros lingiiisticos
hoy unicos y privilegiados, sino que ayudo a crear una conciencia id6-
nea para el acercamiento objetivo y el estudio cientifico de aquellas
culturas y pueblos hasta entonces absolutamente desconocidos. Con

3 0.c., p. 506.
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ello facilitaban su labor evangelizadora al hacer mas asequible la co-
municacién con los indigenas, «pero al mismo tiempo, dice C. Lisén
Tolosana®, legaban uno de los mayores monumentos lingiiisticos a la
Historia de la Cultura»>.

Entre todos los estudiosos de las culturas indigenas en la época de
la Colonia espaifiola destaca Fray Bernardino de Sahagin (nacido en
Sahagun, Ledn, hacia 1500)°. Estudié a fondo la cultura de México, es-
cribié en ndhuatl, realizé estudios sobre este idioma y lo utiliz6 como
instrumento para sus estudios etnograficos de la tierra mexicana. Su la-
bor pionera fue de tal magnitud que, segin J.L. Abelldn, «se adelanta
en varios siglos a su época, aparece como el fundador de la Antropolo-
gia cultural»’. Su obra central fue Historia de las cosas de la Nueva
Espaiia, iniciada en 1557, aunque fue completada en tres etapas, hasta
alcanzar doce libros?, trabajo conseguido dada la larga vida de su autor,
noventa afos. Un trabajo similar al de Sahagin en México, fue realiza-
do en Pert por el jesuita José de Acosta (Medina del Campo, 1540-Sa-
lamanca, 1600). En su estancia en tierras peruanas, llegé a dominar el
quechua y el aimard, que le sirvieron para su contacto evangelizador
con los indigenas, y para redactar catecismos y otros textos en castella-
no, quechua y aimard. Su obra mds importante fue Historia Natural y
Moral de las Indias, editada a su vuelta a Espafia, en 1578°.

3. UN ACERCAMIENTO A LAS CULTURAS INDIGENAS

Una descripcion exhaustiva y completa de estas cosmovisiones se-
ria un trabajo que desbordaria los objetivos de este libro. Para esa ta-
rea, tendriamos que tener en cuenta las ediciones de los textos conser-
vados de los relatos miticos de las grandes religiones de las culturas
pre-colombinas, tanto de los mayas, nahuas, y aztecas, como de los in-
cas y demads culturas de la zona andina y de todo el Cono Sur. Como no

4 Antropologia social en Espaiia, o.c., p. 52.

3 ABELLAN, J.L., o.c., p. 507.

6 Cfr. ABELLAN, J.L., o.c., 511-514; BALLESTEROS GAIBROIS, M., Vida y obra de Fray
Bernardino de Sahagiin, Leon, C.S.1.C., 1973; GUTIERREZ COLOMER, L., Fray Bernardino
de Sahagiin y la vegetacion de Nueva Esparia, México, 1938.

7 O.c.,p.511.

8 Hay una edicién mexicana de la obra, a cargo de W. JIMENEZ MORENO, con una im-
portante introduccién («Fray Bernardino de Sahagtn y su obra»), México, 1938.

° Hay edicién de F.C.E., México, 1962.
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es éste el centro de nuestro interés, sino tan sélo ocuparnos de las ex-
presiones mds cercanas al pensamiento filoséfico, baste referirnos para
un estudio més profundo de estos temas a las obras de otros especialis-
tas en culturas pre-colombinas, limitdndonos a indicar algunos textos
introductorios'.

Si queremos ser sistemdticos en el estudio del pensamiento indige-
na, nos tenemos que referir a dos momentos de la historia de estas cul-
turas: por un lado, la situacién de las cosmovisiones de estos pueblos
antes del contacto con los conquistadores; y, por otro, el modo como se
mantuvieron y evolucionaron tras el impacto con la cultura europea.
Este segundo aspecto ird saliendo esporddicamente en diferentes capi-
tulos posteriores, cuando hagamos referencia al resurgir de la concien-
cia indigena en sus diferentes etapas y lugares. Aqui nos vamos a ocu-
par sobre todo de la situacién anterior a la conquista.

No existe acuerdo total entre los historiadores primitivos acerca del
momento en que se produjo la llegada de los primeros seres humanos a
América, ni tampoco el lugar a través del cual llegaron al continente'!.
Se suele indicar como momento importante de la historia de las diver-
sas culturas humanas el que marca el salto de un estilo de vida de caza-
dor-recolector al de ganadero-agricultor. Es la época del neolitico, da-
tada hacia unos 10.000 afios a. de C. Uno de los acontecimientos clave
en este salto lo constituye la capacidad de los seres humanos de culti-
var los cereales, produciéndose este acontecimiento en tres dmbitos
culturales diferentes, basandose cada uno de ellos en el cultivo de un
cereal diferente. En el centro de Asia se origina la civilizacién basada
en el arroz; en la zona de Oriente Préximo (Mesopotamia y el occidente
del Mediterraneo), serd el trigo el cereal bdsico; y, por ultimo, en la
zona de Mesoamérica y en el Cono Sur americano, es donde se desarro-
llan las culturas del maiz.

Pero hay quienes opinan que el cultivo del maiz no se produjo en
fecha tan temprana, sino que fue un acontecimiento mds tardio. Asi, Ri-
chard E.W. Adams sefala que «la domesticacion de la principal planta
norteamericana de grano, el maiz (Zea maize), no se consiguié hasta
una fecha relativamente tardia, alrededor de 3000 a. C., e incluso en-
tonces era una variedad no mejorada, apta s6lo para la elaboracién de

10" Cfr. RoBLES, Laureano (ed.), Filosofia iberoamericana en la época del Encuentro,
Madrid, Trotta, 1992; RIVARA DE TUESTA, Pensamiento prehispdnico y filosofia colonial
en el Perii, Tomo I, Lima, FCE, 2000; SiLvA, Erwin y NAVARRO, Karlos, Razon e Historia
del pensamiento latinoamericano, Managua, UCA, 1973, pp. 17-33.

11 Cfr. para un primer acercamiento al tema, ALCINA FRANCH, José, Los origenes de
Ameérica, Madrid, Alhambra, 1985.
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bebidas. Hacia 1600 a.C. fue mejorada, desarrollandose variedades mas
productivas, y se adapté a casi todos los climas mesoamericanos»'2.
Junto al cultivo del maiz, se fue avanzando en otros elementos cul-
turales como la fabricacion de la ceramica, la domesticacion de anima-
les, la organizacién social, etc., desarrollindose diversos nicleos po-
blacionales que posefan entre ellos un comercio activo. La variedad de
lenguas, razas y culturas en todo el conjunto del continente americano
fue amplisima'3. Aqui vamos a hacer referencia sélo a las culturas mas
significativas e importantes: las culturas ndhuatl, maya, azteca e inca.

4. EL PENSAMIENTO O SABIDURIA DE LOS NAHUAS

El estudio del pensamiento de los nahuas merece un lugar especial
y prioritario. Su pensamiento mitico y su religion fue estudiada ya por
diferentes autores desde el siglo xv1, entre ellos, como ya hemos dicho,
por fray Bernardino de Sahagtn.

Pero los estudios mads significativos y recientes los ha realizado el
filésofo y antropélogo mexicano Miguel Angel Ledén-Portilla', autor
en el que nos vamos a apoyar en este apartado. La interesante y discuti-
da tesis de M. Le6n Portilla consiste en afirmar que entre los nahuas
existié auténtica filosofia, esto es, un pensamiento mds técnico y supe-
rior a los meros relatos mitologicos.

Segtn Portilla, entre los nahuas existié un grupo de sabios o fildso-
fos (asi considerados ya por el propio Sahagiin), los tlamatinime. Un
sabio (tlamatini) era para los nahuas el que conoce experimentalmente
las cosas («el que directamente conoce (-imatini), el rostro o naturaleza
(ix-) de las cosas (tla-)»). Estos sabios o tlamatinime dejaron una serie
de escritos en los que se planteaban preguntas sobre la naturaleza pro-
funda de la realidad y de la vida humana. Preguntas que no se confor-
maban con las respuestas de los relatos miticos, sino que apuntaban a

12 Las antiguas civilizaciones del Nuevo Mundo, Barcelona, Critica, 2000, 37.

13 Cfr. entre otros, ADAMS, R.E.W., o.c.; ALCINA FRANCH, José, Las culturas precolom-
binas de América, Madrid, Alianza, 2000; CARDENAL, Rodolfo, Manual de Historia de
Centroamérica, San Salvador, UCA, 1996 .

14" La filosofia ndhuatl, estudiada en sus fuentes, México, UNAM, 1959 (2. ed.), 1986
(8. ed.); id, Trece poetas del mundo azteca, México, UNAM, 1984 (6.* ed.); id, Toltecd-
yotl, aspectos de la cultura ndhuatl, México, FCE., 1987, id, «El pensamiento ndhuatl», en
RoBLES, L. (ed.), Filosofia iberoamericana en la época del Encuentro, Madrid, Trotta,
1992, 79-98.
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otro nivel de realidad, mds verdadero o cientifico. De ahi que Portilla
afirme que «es indudable, como se comprobard en seguida documen-
talmente, que el pensamiento cosmoldgico ndhuatl habia llegado a dis-
tinguir claramente entre lo que era explicacion verdadera (sobre bases
firmes) y lo que no rebasaba aun el estadio de la mera credulidad
maégico-religiosa. En otras palabras, valiéndose de nuevo anacrénica-
mente de un término occidental, el mds aproximado para expresar la
distincion percibida por los sabios nahuas, diremos que sabian separar
lo verdadero —lo cientifico— de lo que no era tal»'>.

4.1. La cosmovision religiosa de los nahuas

Pero vamos a presentar, de la mano del propio Ledn-Portilla, las
claves fundamentales de la cultura ndhuatl, situdndola primero en sus
coordenadas espacio-temporales, para después presentar los elementos
mds importantes de su cosmovisiéon y pensamiento, y seguir a Ledn-
Portilla en su defensa de una supuesta filosofia ndhuatl. Tomaremos las
ideas sobre todo de su articulo, ya citado, «El pensamiento ndhuatl».

Los historiadores sittian el inicio de la cultura ndhuatl hacia la mitad
del segundo milenio antes de J.C.'°, momento en el que, en el entorno de
Meéxico, «se inici6 alli un proceso de transformaciones que culminé
con la aparicién de una “alta cultura”»!7. Este proceso tomé cuerpo, en
primer lugar, en la cultura olmeca, que empezé a florecer a partir de
1200 a. de C., en el entorno de los estados mexicanos actuales de Tabas-
co y Veracruz. Esta influencia cultural fue extendiéndose poco a poco y
lleg6 a abarcar toda la zona central de México, varias de sus zonas cos-
teras del Golfo y del Pacifico, asi como amplias regiones de Centroamé-
rica: Yucatdn, Guatemala, Belice, El Salvador, y algunas zonas de Hon-
duras y Nicaragua. Toda esta amplia zona se denominard Mesoamérica.

En este entorno cultural se construyeron nicleos urbanos de impor-
tancia, con templos, palacios, y otro tipo de edificios publicos y priva-
dos, asi como se desarrollaron complejas organizaciones politicas, so-
ciales, econémicas y religiosas, llegdndose a crear también reinos e
imperios que aglutinaban los diferentes nicleos poblacionales de esta
region. Se sabe que alcanzaron un nivel notable de arte, asi como un

15 Cita tomada de SiLvA, E y NAVARRO, K., o.c., p. 51.

16 Cfr. Caso, A., El Pueblo del Sol, México, FCE, 1983; ANDERS, F. y MARTEN, J.,
Schrift und Buch in Alten Mexico, Graz, Akademische Drukand Verlaganstalt, 1988.

17 LEON-PORTILLA, M., «El pensamiento ndhuatl», o.c., p. 79.
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tipo de calendario original y complicado. Y todo estaba apoyado en
unas complejas concepciones del mundo, expresadas en teorias religio-
sas y en practicas morales y culturales que se han recogido en sus li-
bros sagrados, escritos en lengua ndhuatl, lenguaje que utilizaron los
toltecas, aztecas y otros pueblos similares.

El momento que Ledn-Portilla considera de maximo esplendor de
la cultura ndhuatl, es el que se denomina época de «cosmovision tolte-
ca», situada, segtn la tradicién de los aztecas o mexicas del s. xv a. C.,
en una época de antiguo esplendor, bajo la figura clave del sabio sacer-
dote Quetzalcdatl, su guia espiritual.

La conservacion de la cosmovision de los nahuas se ha conseguido
a través de diversas fuentes, a pesar de las pérdidas de textos que se
produjo en el momento de la llegada de los espafioles. Ledn-Portilla
considera que, respecto al pensamiento filos6fico y a la concepcién del
mundo, el tipo de fuentes existentes es de cuatro tipos: «cddices o li-
bros indigenas prehispdnicos; cédices indigenas coloniales, copias de
otros mds antiguos o reelaboraciones hechas en el siglo XVvI; textos en
nahuatl resultado de transicién con el alfabeto del contenido de cédices
o de testimonios de la tradicién memorizada en las escuelas sacerdota-
les indigenas y, finalmente, algunas representaciones iconogréficas,
acompafadas de signos glificos en monumentos prehispanicos»!8.

Vamos a seguir a Ledn-Portilla en su andlisis de la cosmovisién
ndhuatl, tal y como se presenta en la época azteca o mexica un siglo
antes de la conquista espafiola. En esta época, los nahuas se apoyaban
en la cosmovision tolteca, cosmovisidén que se atribuia al sabio y sacer-
dote Quetzalcdatl, cuya existencia se situaba hacia el s. 1x d. C. El re-
compuso los mitos antiguos, que impregnaban la simbologia y los mi-
tos comunes del conjunto de los pueblos mesoamericanos. Esta
cosmovision religiosa'®, a grandes rasgos, se basaba en la creencia de
que la tierra era como una gran isla dividida en cuatro cuadrantes o
rumbos, y rodeada por agua. Cada cuadrante o rumbo tenia sus sim-
bolos especificos. El Oriente (color blanco) era el cuadrante de la luz,
de la fertilidad y de la vida; el Norte (color negro), se consideraba la
region de los muertos; el Poniente (rojo), la casa del sol; y el Sur (azul)
contenia el mundo de las sementeras.

Visto verticalmente, el mundo estaba dotado de varios pisos, tanto
por encima de la tierra como por debajo. Por encima estaba el cielo, la

18 Tbidem, pp. 80-81.
19 Cfr. GARzA, Mercedes de la, «Ideas religiosas fundamentales de los nahuas y los ma-
yas antiguos», en GOMEZ CAFFARENA, J. (Ed.), Religion, Madrid, Trotta, 1993, pp. 37-54.
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morada de los dioses. Y por debajo se situaban los pisos inferiores,
donde se situaba el Mictlan, el mundo de los muertos. Para los
nahuas, el mundo estd lleno de poderes invisibles, produciéndose
también entre los dioses enormes luchas césmicas para dominar el
mundo. En cada una de las eras o «soles», se producia el dominio de
uno de los dioses, produciéndose un fuerte cataclismo con el cambio
de cada época. Entendian que se habia producido la sucesién de cua-
tro épocas o soles: la del aire, tierra, agua y fuego, y estariamos ahora
en la quinta, la del viento, momento en que nacen los hombres, los
merecidos (macehualtin), referencia al hecho de haber «merecido» su
existencia por el sacrificio de los dioses. «En compensacion, los seres
humanos tendran que hacer tlamacehualiztli, “merecimiento”, sacrifi-
cio, incluso de sangre, para compensar a los dioses y mantener asi un
equilibrio c6smico»?.

También la época presente estd amenazada de muerte, y terminard
inevitablemente en un cataclismo, pero los hombres pueden postergar
la llegada de tal desgracia. Quetzalcéatl recibi6 toda esta tradicién mi-
tico-religiosa y la recompuso y completé. En sus meditaciones, llegé a
concebir la divinidad como un ser uno y dual a la vez. «El principio su-
premo es Ometéotl, Dios de la Dualidad. Metaféricamente es concebi-
do con un rostro masculino, Ometecuhtli, Sefior de la Dualidad, y con
una fisonomia al mismo tiempo femenina, Omecihuatl, Sefiora de la
Dualidad»2!. Otro nombre que tendria la divinidad es el de Quetzalcdatl,
que significa serpiente emplumada o también «Mellizo Precioso». Y de
este titulo de la divinidad vendria también el nombre del sabio sacerdo-
te ndhuatl que reconstruy6 esta concepcion religiosa.

Los hombres debian dedicarse durante su vida a la creacién de la
Toltecdyotl, conjunto de artes e instituciones toltecas, colaborando de
este modo a repetir la accién creadora del Dios de la Dualidad. Esta
época de los toltecas era recordada por la posteridad como una época
dorada. Pero su fin le llegé cuando los hechiceros expulsan al sabio sa-
cerdote Quetzalcdatl de la capital, Tula, e imponen su dominio, y llega-
rian a introducir también sacrificios humanos. Con la marcha de Quet-
zalcoatl, se produjo una época de decadencia y de conflictos con los
pueblos vecinos, que ocuparon el vacio de poder dejado por los tolte-
cas. Les suceden en el poder los aztecas o mexicas, nahuas del norte,
adoradores de su dios Huitzilopochtli, que consideraban vinculado a la
divinidad del Dios Dual tolteca, y se hacia presente en el sol.

20 Tbidem, p. 84.
21 Tbidem, p. 84.
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4.2. La supuesta presencia del pensamiento filoséfico entre los nahuas

Una vez presentados los rasgos mds destacados de la cosmovision
nédhuatl, nos vamos a detener en la argumentacién de Ledn-Portilla en
defensa de un supuesto pensamiento filoséfico entre ellos. Entre los
mexicas y otros pueblos nahuas hubo sabios que reflexionaron y pro-
fundizaron en las doctrinas religiosas y cosmovisionales nahuas, tal y
como las interpreta y amplia Quetzalcdatl. En esos estudios, «diversos
cuestionamientos surgieron en su dnimo. Unos se refirieron al destino
del hombre en la tierra y sus formas de obrar. Otros tocaron el espinoso
tema de la posibilidad de decir palabras verdaderas acerca de la divini-
dad. Finalmente, algunos de esos cuestionamientos versaron sobre la
muerte y el més alld»22,

Estos sabios, los tlanatinime, expresaron estos comentarios con du-
das e interrogantes por medio sobre todo de poemas y cantos, pero tam-
bién en exposiciones y discursos en prosa. No llegaron a exponer teo-
rias positivas y amplias sobre los puntos y temas acerca de los que
expresaban sus interrogantes, sino que se quedaron solamente en la
propia expresién interrogativa. Aunque a veces expresan también un
cierto principio de respuesta. Ahora bien, como sefiala Ledn-Portilla,
«el hecho de que sus cuestionamientos resonaran a veces en los cantos,
concebidos para ser entonados y acompafiados por la musica, denota
que se atrevian a hacer sentir al pueblo la angustia que los afligia ante
los que consideraban como enigmas no resueltos»?3. Esta publicidad
daria seriedad a sus cuestiones, puesto que mostraria que no eran in-
terrogantes esporddicos y personales, sino firmes y dignos de hacerlos
publicos a través de esos himnos y cantos ceremoniales.

Los temas sobre los que se hacen interrogantes son, en primer lugar,
acerca de qué puede dar sentido a la accién del hombre sobre la tierra,
de si hay en esta tierra algo tan valioso que merezca la pena ir en pos de
ello. Y si la experiencia nos dice que todo perece, y que nuestro destino
nos aboca a la muerte, ;podemos tener la seguridad de que hay un mas
all4, donde seguiremos viviendo y se cumplirdn todos nuestros anhelos?
Por tanto, el destino del ser humano aparece incierto, a pesar de las afir-
maciones de las doctrinas religiosas. Ante esta situacién, no caben mads
que estas alternativas: o la vida de los mortales no tiene mds consisten-
cia que aqui, o se contintia en otra vida; en este segundo caso, o su destino
es el Mictlan (la aniquilacion), o el cielo, lugar de dicha y placer. Si s6lo

22 Tbidem, p. 9.
23 Ibidem, pp. 89-90.
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hay vida en esta tierra, la conclusidon parece evidente: gocemos aqui y
aprovechemos a fondo esta vida. Pero, si hay vida después, estos sabios
se plantean que quizds nuestro destino esté en la region del sufrimiento.
La alternativa més positiva inclinaria a pensar que hay que aceptar el ca-
racter de experiencia Unica que supone esta vida y el misterio del més
all4, y, por consiguiente, aceptar que la vida auténtica estd después.

Pero, de fondo, la gran cuestiéon que se plantean los tlanatinime es
la radical pregunta por la verdad. Es decir, ;qué es verdad (neltiliztli) y
qué es mentira entre los hombres? En uno de los Cantares mexicanos,
uno de los sabios se pregunta:

«(Acaso son verdad los hombres?

Por tanto ya no es verdad nuestro canto.
(,Qué estd por ventura en pie?

(Qué es lo que viene a salir bien?»%.

Leoén-Portilla nos advierte de que «etimolégicamente “verdad”, en-
tre los nahuas, era en su forma abstracta (neltiliztli), la cualidad de es-
tar firme, bien cimentado o enraizado. Asi se comprende mejor la pre-
gunta del texto citado: jacaso son verdad los hombres?, que debe
entenderse como: jacaso poseen los hombres la cualidad de ser algo
firme, bien enraizado?»%.

De entre los varios tlamatinime que dejaron textos escritos, de algu-
nos se desconoce sus nombres, pero de otros se conocen nombre y datos
biograficos. Tal es el caso de Nezahualcéyotl, posiblemente el més cono-
cido de todos, que vivi6 entre 1402 y 1472 de nuestra era. En sus escritos
se advierte una cierta obsesion por la muerte y la posibilidad de si existe
algin modo de superarla. Es evidente que todo en la tierra es transitorio,
y eso produce tristeza. Pero también es el origen y la situacién de emer-
ger un pensamiento mds profundo sobre las cosas y el sentido de la vida.
Igualmente, dedica muchos de sus cantos al estudio de la Divinidad. Lo
que da tranquilidad y sosiego entre tantas preguntas es aceptar la Divini-
dad. El es el dador de la vida, y aunque aparece a veces como arbitrario e
incomprensible, invita a invocarlo y a alabarlo. Pero queda siempre la
duda de la verdad y consistencia de todos estos misterios. Y entre la duda
y la invocacién considera este sabio que estd el misterio de la vida. Invo-
car a la Divinidad da descanso, pero la razén no puede permanecer tran-
quila, y queda siempre flotando la pregunta inquietante.

24 Texto tomado de LEON-PORTILLA, o.c., p. 92.
2 Ibidem, p. 92.
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Todo este conjunto de textos de los sabios nahuas constituyen para
Leodn-Portilla la «evidencia de que hubo en el México prehispanico
quienes se plantearon preguntas acerca del destino del hombre en la
tierra y el mds alld, el misterio de la divinidad y la posibilidad de decir
palabras verdaderas. En su pensamiento afloré asi una forma de dis-
currir filoséfico»26.

Es problemdtico atribuir a estos textos de los tlanatinime nahuas el
apelativo de filosdficos, como pretende Ledn-Portilla. Pero no cabe duda
de que significan un salto tedrico en el camino de lo que fue la filosofia
en el dmbito de la cultura griega, cuna en este aspecto de la occidental.
Independientemente de que no aporten una reflexion tedrica positiva, re-
presentan un timido intento de querer acercarse a los grandes temas que
nos plantea la vida y la realidad desde un punto de vista racional, que tra-
ta de superar la mera aceptacién de la mirada mitico-religiosa. Y este in-
tento les da un mérito notable, y les hace dignos de ser tenidos en cuenta
por los historiadores del pensamiento latinoamericano.

5. EL PENSAMIENTO MAYA

Sobre la cultura y el pensamiento maya se han escrito muchos li-
bros, y seria largo detenernos aqui en muchas precisiones. Nos bastara
para nuestro propdsito presentar los elementos mds importantes de su
religién y cosmovisién, y entresacar de ello los aspectos mas importan-
tes de su pensamiento. Voy a seguir en este empeiio sobre todo a la es-
pecialista en cultura maya, la mexicana Mercedes de la Garza, y en
concreto dos de sus trabajos, «El pensamiento maya»?’, e «Ideas reli-
giosas fundamentales de los nahuas y los mayas antiguos»?3.

De la Garza no encuentra entre los mayas, al estilo de Ledn-Portilla
entre los nahuas, ningtin elemento que permita defender una incipiente
filosofia entre ellos. Mds bien su punto de partida es contundente:
«Asi, hablar de pensamiento maya es hablar de religién maya»?, en la
medida en que su cosmovisién no sobrepasa nunca una visién del mundo
y de los hombres desde los poderes sobrenaturales de los dioses. Desde
este enfoque religioso, el sistema con el que entienden la realidad se

26 Tbidem, p. 98.

27 En ROBLES, L. (ed.), Filosofia iberoamericana en la época del encuentro, o.c.,
pp- 99-126.

28 En GOMEZ CAFFARENA, J. (ed.), Religion, o.c., pp. 37-54.

2 «El pensamiento maya», o.c., p. 99.
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articula entre los mayas en tres grandes esferas: los dioses, el mundo y
el hombre. Son dmbitos bien diferenciados, pero intimamente relacio-
nados, no pudiendo existir ninguno de ellos sin los otros.

La cosmovision maya es muy original, aunque tiene también ele-
mentos coincidentes con la forma occidental de entender el mundo,
como, por ejemplo, «la idea de que el universo tiene una temporalidad
ordenada, que encontramos en los filésofos griegos, (...), y la de una
dualidad en el espiritu del hombre entre una parte racional y consciente
y otra irracional e inconsciente»3®. Estas ideas que configuran su cos-
movision la fueron plasmando en los diferentes restos materiales que
dejaron (ciudades, sepulturas, inscripciones en piedra, estuco y otros
materiales, y cédices pintados sobre tiras de papel de amate) y que nos
hacen imaginar todo el esplendor que la cultura maya poseyd en sus
momentos de mdximo desarrollo.

En relacién a los textos escritos, los restos anteriores a la conquista
espafiola se limitan a varios cddices conservados®!, pero también se tienen
diferentes escritos realizados después de la llegada de los espaifioles, escri-
tos realizados en lenguas mayances pero escritos en caracteres latinos. En
estos escritos se hallan copiados partes de los antiguos cddices, la tradi-
cién oral de épocas anteriores, asi como referencia a ciertos acontecimien-
tos del momento. Estos grupos mayances habitaban al sur de México,
ademds de en la actual Belice, Guatemala, parte de Honduras y parte de
El Salvador, alcanzando una extension territorial de unos 400.000 km?2. La
pluralidad de lenguas era amplia, llegando a poseer hasta 28 lenguas, no
dialectos, cada una con su gramdtica propia, entre las que se encontraban
el maya yucateco, el lacandén, el tzotzil, el quiché, etc.2.

Estos textos se escribieron, como hemos dicho, tras la llegada de los
espafioles, y tenfan la finalidad de resguardar su religiéon y tradiciones
de la influencia evangelizadora de los conquistadores. «Los libros con-
tienen principalmente, nos dice Mercedes de la Garza, los mitos, las
profecias, los ritos y la historia de los mayas prehispénicos, por lo que
son la llave para acercarnos al complejo y misterioso mundo de los
simbolos plasmados en las obras pldsticas y de la semidescifrada es-
critura jeroglifica»33. Los mitos mayas, como los de otros pueblos, nos
ofrecen su forma de pensar acerca de los grandes temas e interrogantes
del universo y de la vida del hombre. Son por tanto, como sefiala De la

30 Tbidem, p. 99.

31 Sélo se conservan tres cédices, guardados en Dresde, Paris y Madrid.
32 Cfr. para todos estos aspectos ibidem, p. 100.

33 Ibidem, p. 100.
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Garza, «una forma de pensamiento y no mera emotividad imaginativa.
Los mitos son, para el pueblo que los crea, “la verdad” sobre el univer-
so, aunque sea una verdad revelada por los dioses, y constituyen la guia
que da sentido a la comunidad»3*.

Estos mitos, con los cambios comprensibles por el paso del tiempo,
y ayudados por estos textos libros sagrados, se mantienen todavia vivos
entre diversos grupos étnicos de la zona centroamericana. Vamos a ir
presentando de modo breve y resumido las principales ideas sobre los
dioses, el mundo y los hombres.

5.1. La estructura del universo y los dioses mayas?

Los mayas imaginaban el cosmos como una superposicién de pla-
nos horizontales, con tres grandes dmbitos: cielo, tierra e inframundo.
Cada uno de estos tres niveles estaba dividido de diferente manera.
Este modo geométrico de entender el mundo parece que quedo refleja-
do pléasticamente en las famosas pirdmides mayas. Cada una de las par-
tes del universo es habitada por seres diferentes, aunque hay seres que
pueden transitar por varios de los niveles csmicos.

Los principales personajes del universo son los dioses, pero su
existencia depende de la accién de los seres humanos. «Se conciben
como entidades intangibles e invisibles, pero materiales, ya que nacen,
se alimentan de materialidades sutiles, como los aromas, los sabores, el
humo y el espiritu de hombres y animales que reside en la sangre; y
ademds, nacen, tienen hijos y pueden morir»3¢. A veces se ha conside-
rado que los mayas eran iddlatras, por adorar representaciones materia-
les de los dioses. Pero no es asi. Los dioses eran seres invisibles, pero
se manifestaban en seres materiales: astros, plantas, animales, etc.,
que se convertian en epifanias o manifestaciones de los dioses.

Seria largo hacer referencia a todo el panteén maya. La mayor par-
te de los dioses mayas se manifiestan en fuerzas de la naturaleza, como
la Luna, el Sol, y otros planetas; o también, en fenémenos meteorol6gi-
cos y fenémenos césmicos. Otro dmbito de personificacion fue el mun-
do de los animales, personificando en cada uno de ellos las diversas
cualidades divinas. Aunque habia dioses especificos de cada uno de los

3 Tbidem, p. 100.

35 Cfr. también GARzA, M. de la, «Ideas religiosas fundamentales de los nahuas y ma-
yas antiguos», o.c., pp. 37-54.

3 Ibidem, p. 102.
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niveles del cosmos, también se daban dioses que transitaban por los di-
versos niveles, no estando sometidos o limitados a uno solo. EI simbolo
por excelencia de la religion mesoamericana fue la serpiente empluma-
da, a quien los mayas denominaban Itzam Na y Canhel. «Esta imagen
sagrada combina un ser terrenal, cténico, femenino y félico, por tanto,
simbolo de la fertilidad de la tierra: la serpiente, con un ser celeste, es-
piritual y acudtico (las plumas representan lluvia), simbolo de los pode-
res generadores del cielo: el ave. La serpiente emplumada encarna, por
tanto, el poder fecundante, engendrador, del cielo; la energia vital del
cosmos, que infunde el aliento a todos los otros seres, empezando por
los mismos dioses: la tierra, el sol, el agua, el reldmpago, el aire»3’.

Esta serpiente emplumada aparece representada en dibujos y otras
imdgenes plasticas de muy diferentes formas: como dragén multiforme,
como serpiente alada, como pdjaro-serpiente. También pueden adoptar
figuras antropomorfas, como de anciano con rasgos serpentinos en el
rostro; o también aspecto femenino. La tierra era consideraba como una
deidad femenina, «simbolizada por un cocodrilo o lagarto que flota en el
agua y sobre cuyo lomo crece la vegetacion»38. La zona del inframundo
es el reino dominado por el dios Bolontikd, que es uno y nueve («Nueve
deidad»). Los simbolismos que se utilizaba para esta regién, hacian re-
ferencia a la parte visceral de los seres vivos, donde se encuentran «los
gérmenes de nuestra vida, como semillas, piedras preciosas y agua».

Una deidad importante es el Sol, Kinich Ahau o «Sefior del ojo so-
lar», que transita por los tres niveles del cosmos. «Simboliza el dia, el
orden, la luz y el bien cuando recorre el cielo, y las fuerzas de la muer-
te, la irracionalidad y el mal cuando penetra en el inframundo (durante
la noche)»*. Los animales en los que se manifiesta son la guacamaya y
el venado (sol diurno), y el jaguar (sol nocturno). En el Popol Vuh, uno
de los libros sagrados de los mayas, se relata el origen del Sol y de la
Luna, a través de un mito cosmogoénico en el que dos semidioses geme-
los bajan al inframundo a jugar a la pelota con los dioses de la muerte,
y los derrotan. Y en esa lucha, mueren y renacen varias veces, transfor-
mandose en los astros del cielo. Y este permanente morir y renacer es
lo que da origen al tiempo y a la existencia de las cosas.

Pero es importante detenernos en este curioso juego de la pelota,
que constituye un simbolo, dentro de la cosmovisién maya, de la pugna

37 Tbidem, p. 104.
8 Ibidem, p. 105.
® Ibidem, p. 106.
40 Tbidem, p. 106.
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de contrarios césmicos. Toda la visidn religiosa y césmica maya estd
configurada por esta lucha de fuerzas contrarias, que se da de diferen-
tes formas: las fuerzas luminosas del cielo contra las oscuras y morta-
les del inframundo; pugna también entre los astros del cielo, lo que ori-
gina y permite su movimiento; lo masculino, como luz del dia, contra
lo femenino, simbolo de la noche; etc. Esta visién dindmica y tempdrea
de la realidad hace que los dioses mayas sean polivalentes, esto es,
adoptan diferentes formas segun la temporalidad. El universo se apare-
ce como una realidad maltiple y dindmica, polimorfa, llena de manifes-
taciones divinas, de hierofanias o teofanias.

Por ello, para saber conocer y manejar estas constantes manifesta-
ciones cambiantes de los dioses, los mayas desarrollaron importantes
conocimientos astrondmicos y matemadticos, y confeccionaron un com-
plejo y exacto calendario*!. De tal forma que la medicién del ciclo so-
lar que realizaron, constaba de s6lo un error de 17,28 segundos. Asi
mismo, llegaron a inventar el cero y el uso posicional de los nimeros,
permitiéndoles de ese modo realizar complejos cdlculos matemaéticos.
«Los conocimientos matemdticos, astronémicos y cronoldgicos de los
mayas pueden ser considerados como una ‘“ciencia objetiva”, segun el
concepto occidental y convencional de ciencia; pero si consideramos la
actitud y las finalidades de los “cientificos”, esos conocimientos se ins-
criben en el campo de la religién, ya que, en tanto que los astros y el
propio devenir se consideran energias divinas, conocerlos es un modo
de vincularse con los dioses, y esa actividad fue realizada con la princi-
pal finalidad de proteger y facilitar la vida del hombre»*2.

5.2. Los origenes del mundo y del hombre*?

Todas las religiones se plantean el origen del universo y proponen
un mito que lo explica, una cosmogonia. Lo especifico de la cosmogo-
nia maya estd en entender el origen del universo como «resultado de

41 Cfr. THOMSON, J., The rise and fall of maya civilization, Norma, University of Okla-
homa Pres, 1954, c. IV; MORLEY, S.G., The Ancient Maya, ed. George W. Brainerd, Stan-
ford University Press, California, 1968; CALDERON, H.M., La ciencia matemdtica de los
mayas, México, Cuzamil, 1966; AVENI, A., Native american astronomy, Austin, University
of Texas Press, 1980.

4 GARzA, M. de 1a, o.c., pp. 108-109.

4 GARzA, M. de la, «Los mayas. Antiguas y nuevas palabras sobre el origen», en Mitos
cosmogonicos del México indigena, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia,
1987.
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una sucesiéon constante de creaciones y destrucciones, orden y caos,
muerte y renacimiento, como la cosmogonia del hinduismo, por ejem-
plo»*. El mundo se percibe como un «devenir ordenado», resultado de
un momento anterior, constituido por un «estatismo cadtico e indiferen-
ciado», materia prima acudtica. Eso explicaria que se piense en el posi-
ble fin del mundo como una vuelta al caos inicial, que se produciria a
través de un fuerte diluvio destructor.

No se da en la cosmogonia maya la idea de un comienzo ex nihilo
del mundo, considerdndose la historia como una sucesién ininterrumpi-
da de creaciones y destrucciones. El centro de esta cosmogonia es la
creacion del hombre, que pasa también por varias etapas, ascendiendo
en espiral, pasando de un tipo de hombre imperfecto hasta la creacién
de un modelo de hombre consciente y capaz de reconocer y venerar a
los dioses.

El mito mds completo de esta creacién del mundo y de los hombres
se encuentra narrado en el Popol Vuh®, perteneciente a los mayas de
Chichicastenango (Guatemala), en el s. XVI. Junto a este escrito, hay
otros también importantes, como los Anales, escritos por los cakchi-
queles, grupo maya de las tierras altas de Guatemala, asi como los Li-
bros de Chilam Balam*, pertenecientes a los mayas de Yucatdn. En to-
dos ellos se repite siempre el mismo relato cosmogoénico, con variantes
no fundamentales.

El mito comienza haciendo referencia a la decision de los dioses
de crear el mundo para que sirva de morada del hombre. Tras crear el
mundo, con el conjunto de plantas y animales, todo ello a través de la
palabra, deciden crear al hombre. En el primer intento, crean al hom-
bre de barro, pero se dan cuenta de que es una materia inadecuada,
puesto que se derrite con la lluvia. Entonces deciden hacerlo de nuevo,
esta vez de madera. Pero también advierten que la madera no es la ma-
teria adecuada, pues esos hombres no son capaces de reconocer a los
dioses. Por ello, los destruiran con un diluvio de resina ardiente. Por
ultimo, los dioses dardn lugar a la creacién de los hombres de maiz,

4 1d., «El pensamiento maya», o.c., p. 109.

4 Hay varias ediciones del Popol Vuh: la basada en una traduccién de Miguel Angel
Asturias, Buenos Aires, Losada, 1977; Popol Vuh. Las antiguas historias del Quiché, Méxi-
co, FCE, trad. de A. Recinos, 9.7 ed., 1968; y la de Ediciones UCA, San Salvador, 1980,
trad. y notas de Adridn Recinos, y prélogo de R. Rodriguez Diaz. Cfr. GIRARD, Rafael,
Esoterismo en el Popol Vuh, México, 1984 (3.% ed.); GONZALEZ FaAus, J.1., «La creacién en
el Popol Vuh», Revista Latinoamericana de Teologia, X1 (1994), n.° 33, 245-266.

46 Se trata de unos 18 libros, que reciben este nombre por un sacerdote famoso del mis-
mo nombre.
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los «<hombres amarillos», esto es, los actuales seres humanos. El Popol
Vuh describe con detalle el momento en que los dioses se reinen para
decidir la nueva materia con la que hardn de nuevo a los hombres.
Cuando crean a los hombres de maiz, ven con satisfacciéon que si son
capaces de reconocer y venerar a sus creadores los dioses, a la vez que
son conscientes del sentido y finalidad de la vida. Ello se debe a que
ahora los hombres estan hechos de las sustancias adecuadas, sustan-
cias sagradas, puesto que los dioses amasaron los granos de maiz con
sangre de tapir (la diosa madre) y de serpiente (la energia fecundante
del cosmos).

«Al tiempo que se crea el hombre de maiz, surgen del inframundo,
vencedores de la muerte, el sol y la luna vencedores, como el momento
final de la obra de creacion del mundo. Pero los astros se quedan fijos
en el cielo y s6lo comienzan su movimiento, y con ello la temporali-
dad, cuando ha aparecido el hombre consciente, se ha multiplicado y es
capaz de rendirle veneracién»*’. En este conjunto de fenémenos que
van configurando el nuevo mundo, van también apareciendo los dioses,
que cobran figuras diversas, de piedras, animales y plantas. Asi, los
hombres les van rindiendo homenaje y adoracién, junto con ofrendas,
advirtiéndose con ello que la principal funcién de la creacién del mun-
do y de los hombres es la adoracién y manutencién de los dioses. «El
hombre tendrd como misién procurar la vida a los dadores de la vida, a
través de su propio sacrificio»*3.

Uno de los elementos desconcertantes de la religion maya fueron
los sacrificios humanos, que contrastan con el respeto a la naturaleza y
a la vida que recomiendan sus escritos, en los que consideraba matar a
otro como el peor de los delitos, y se castigaba la muerte de animales,
accién que era considerada como un delito que podia atraer la ira de
los dioses. Sin embargo, aceptaban ritos sacrificiales de victimas hu-
manas. La explicacion estaria, al parecer, en el significado que daban
a la sangre: «los mayas, como todos los grupos mesoamericanos, crefan
que en el corazén y la sangre residia el espiritu, la energia vital, y que
de la sangre de los dioses, que mezclada con masa de maiz constituy6
su cuerpo, provenian su vida y su conciencia. Por eso, en reciproci-
dad, el hombre debia alimentar a los dioses con su sangre sagrada
para mantenerlos vivos y permitir, de ese modo, la permanencia del
mundo. Es decir, esos hombres creian firmemente que si no ofrecian
su sangre a los dioses, éstos moririan y el universo se acabaria. La

47 GARzA, M. de 1a, o.c., 112-113.
4 Ibidem, p. 112.
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sangre, de origen divino, fue asi el lazo de unidén sustancial de dioses,
hombres y animales»*.

Ahora bien, también nos sefiala el Popol Vuh que, a pesar de la me-
jora que supone el hombre de maiz respecto a los anteriores, estd lejos
de ser perfecto. Ante el peligro de creerse autosuficiente, los dioses ad-
vierten que pueden caer en la tentacion de pensar que no necesitan de
los dioses, y por tanto perder la finalidad de sus vidas. Esa es la razén
de la existencia de los chamanes, hombres, que tras un largo camino de
formacion y ascetismo, se convierten en dirigentes y orientadores de los
demas.

«La idea central de la cosmogonia maya es, en sintesis, la de que el
mundo fue hecho para el hombre, de cuya accién de venerar a los dio-
ses depende la existencia del universo entero»’. Pero eso no suponia
que podian disponer a su antojo del mundo, sino que se consideraban
responsables de la naturaleza y del resto de los seres vivos.

La presencia de la cultura maya es persistente entre diferentes gru-
pos étnicos del Yucatin. Ellos se ven como continuadores de sus ante-
pasados, pero pertenecientes a una nueva época, empobrecida respecto
a la anterior. La cuerda (el cuxan-sum, «cuerda viviente») que los unia a
la historia de los antepasados, se rompid y el vinculo que los unia a los
dioses se perdid. «Sin el alimento sagrado, los hombres se olvidaron de
los dioses y se convirtieron en las figuras de piedra que se ven en las
ruinas. Los indios que descienden de aquellos hombres tienen como
destino vivir en el monte, sufriendo las penalidades de hacer la milpa y
de la pobreza. Son los otzil mac, “hombres pobres”»°!.

6. EL PENSAMIENTO DE LOS INCAS

Ningun investigador ha defendido, en paralelo a Ledn-Portilla respec-
to a los nahuas, un genuino pensamiento filosofico en ninguna de las de-
mds culturas indigenas de América Latina. Pareceria, por tanto, que sélo
los nahuas hubieran dado el salto del mito a un incipiente 4mbito filosofi-
co, sea cual sea su nivel de provisionalidad e inmadurez. En el resto de las
culturas, se habrian mantenido en el nivel de los relatos cosmovisionales

4 Ibidem, p. 113.

30 Tbidem, pp. 113-114.

31 Ibidem, p. 117. Cfr. GARzA, M. de la, «Los mayas. Antiguas y nuevas palabras sobre
el origen», o.c.
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o miticos, presentados en sus libros religiosos. Acabamos de verlo en el
caso de los mayas, de la mano de Mercedes de la Garza.

Para el estudio de la religion entre los incas, resulta interesante y
fundamental el estudio realizado por José Carlos Maridtegui dentro de
sus «Siete ensayos de interpretacion de la realidad peruana»>2. Este en-
sayo, titulado «El factor religioso», ocupa el nimero quinto de los sie-
te, y en él realiza Maridtegui un inteligente y moderado estudio sobre
la religion entre los antiguos incas, desde su origen y supuesto parentes-
co con otras religiones, hasta sus caracteristicas y funcién social dentro
del poderoso imperio incaico.

Pero vamos a seguir aqui, por parecernos mas completo y pedagdgi-
co, el trabajo de la profesora peruana, Maria Luisa Rivara de Tuesta, «EI
pensamiento incaico», en el que aporta también abundante bibliografia
sobre el tema’3. Rivara de Tuesta deja bien claro de entrada que, en rela-
cién al pensamiento inca, «no es posible hablar, ni seria propio, de filo-
sofia en el imperio incaico, ya que el término estd referido a una forma
de pensamiento del hombre occidental. De lo que cabe hablar es de una
estructura de pensamiento genuina y original y de los puntos de contac-
to que pueda tener con las expresiones del pensamiento universal»4.

La cosmovision inca, como hemos visto en las culturas anteriores,
se ordena y centra alrededor de tres temas medulares: Dios (Wiracocha),
Mundo (Pacha), y el Hombre (Runa). Vamos, pues, a seguir esta dis-
tincidn tripartita, conscientes de que los datos de los que se disponen
respecto a la cosmovision incaica provienen de cronistas hispanos del
s. xvI. Ello implica una cuidadosa labor hermenéutica de distinguir en-
tre la realidad y las interpretaciones fordneas.

6.1. Wiracocha, el dios incaico’

Los cronistas espafioles identificaron a Wiracocha con el Dios cris-
tiano, otorgdndole sus caracteristicas fundamentales. Pero esto, como
puede comprenderse, es problematico para dar con el auténtico rostro del

32 Estos ensayos fueron publicados por Maridtegui en Lima, Biblioteca Amauta, 1928.
Una reedicién mds reciente: Lima, Amauta, 1994 (60.% ed.).

33 En ROBLES, L. (ed.), Filosofia iberoamericana en la época del encuentro, o.c.,
pp- 127-154. Cfr. también: RIVARA DE TUESTA, M.? Luisa, Pensamiento prehispdnico y fi-
losofia colonial en el Perii, Tomo I, Lima, FCE, 2000.

* O.c., p. 128.

55 RIVARA DE TUESTA, M.L., «Pensamiento incaico: Wiracocha», Letras (Lima),
1977-1979, n.° 86-87, 129-144.

101

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-678-1




dios incaico. «Wiracocha, entidad siempre presente, sea en la mitologia,
en el poema o en su version cristianizada, ofrece una caracteristica pecu-
liar: se da temporalmente, es decir, desenvolviéndose en el tiempo, nunca
como algo acabado, fijo o conocido, sino mds bien adquiriendo mayor ri-
queza y contenido de significacién a través de su propio quehacer en el
tiempo»°.

Vamos a ver en qué medida aparece con estas caracteristicas en los
relatos miticos y en los poemas religiosos. En los relatos miticos, Wira-
cocha aparece como una entidad que posee en si mismo el poder sobre
todas las cosas. El es el que ha creado las cosas a través de dos momen-
tos creativos. El mito originario de la creacidn se suele situar en la la-
guna del Callao, considerando el agua como el elemento primordial del
que va a surgir todo, el mundo del sol y de la luz. Asi, pues, el relato
creador posee dos etapas o momentos, uno de oscuridad (con el agua
como elemento clave) y otro de claridad (el sol y la luz).

En la primera creacién, los hombres vivian en una regién oscura y
acudtica, sometidos a un Seflor que los dominaba. Debido a que no
cumplen las orientaciones del dios creador, los castiga convirtiéndolos
en piedra. Es el momento en que se produce la segunda creacién, que
supone una rectificacién respecto a los errores de la primera y una me-
jora respecto a la anterior. En esta segunda, como hemos dicho centra-
da en la luz, Wiracocha crea el Sol y los demds astros, para iluminar el
dia. De esta forma, el dios creador manifiesta su poder sobre toda la
realidad, dominando sobre el mundo (Pacha) y el hombre (Runa).

Las referencias a Wiracocha se completan en los poemas religiosos,
entre los que Rivara de Tuesta considera el mds importante el Poema a
Ticci Wiracocha, escrito en lengua quechua por el cronista indio Joan
Santa Cruz Pachacuti Yamqui®’. En este poema religioso se atribuye a
Wiracocha «un poder ordenador que permite que el Sol, la Luna, el dia,
la noche, el verano, el invierno no estén libres, sino que a través de su
ordenamiento lleguen a lo que se considera que estd ya seflalado y me-
dido por é1»8.

Pero, al mismo tiempo que se indican todas estas caracteristicas y
potencialidades de Wiracocha, el poema contiene un aspecto novedoso
respecto a los mitos, en la medida en que experimentan al dios creador

% Ibidem, p. 129.

57 Relaciones de antigiiedades deste reyno del Perii (BAE, 209) (Crénicas peruanas de
interés indigena), Madrid, Atlas, 1968, 279-311. La traduccién al espafiol es de J. M. Ar-
guedas.

3 RIVARA DE TUESTA, M.L., o.c., p. 135.
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como una realidad indefinible, imposible de encerrar en férmulas aca-
badas. Por eso, al dirigirse a él, el poeta no puede mds que limitarse a
formular una serie de interrogantes: «;Quién eres? ;Dénde estds? ;Qué
arguyes? jHabla ya!»*.

Se da, por tanto, en el poema una especie de ambigiiedad o dialécti-
ca respecto al conocimiento de Wiracocha, puesto que, por un lado, se
afirma claramente su poder creador, y, por otro, se entiende que nos en-
frentamos ante una realidad que escapa a nuestras capacidades de defi-
nicién y control. De ahi que las referencias a Wiracocha constituyen
un amplio abanico de atributos o conceptualizaciones, que tienen por
objeto intentar definir y precisar de alguna manera esa entidad divina
que se nos presenta fundamentalmente como algo impreciso e inasible.
Asi, se lo denomina como «hacedor o creador, incomprensible dios,
movedor y causa de las demds causas, el principio entendido como luz
eterna, el poder y mando de todo lo existente, ...»%0. Por encima de to-
dos estos atributos, o como resumen de todos, se considera a Wira-
cocha como el que tiene el mdximo poder y mando sobre todo lo
existente, siendo €l la explicacidn ontolégica de todo lo que hay, mun-
do y hombres.

6.2. El mundo (Pacha), obra de Wiracocha

Hemos visto que Wiracocha es la entidad divina a la que se le atri-
buye la creacion de todo. Como tal creador se le denominaba Wiraco-
chayachdchic, que significaria «Wiracocha el hacedor o ensefiador del
universo»®!, o también Pachacamac, creador de nuestra tierra. Cuando
se quiere hacer referencia a su condicién de creador del hombre, se le
denomina Runahuallpa (Huallpani = formar dios y hacer o criar). Se
le denominaba también con otro nombre, Illa Tecce Wiracocha, para
referirse al hecho de haber creado la luz®?. Wiracocha sigue siendo el
mismo en cada una de estas acciones creadoras, a pesar del cambio que
experimenta su nombre.

Ya hemos visto al hablar de la creacién del universo que se adver-
tia en ella una doble etapa: en la primera se creaba el cielo y la tierra,
dominados por las sombras; y en la segunda, se creaba el sol, la luz, las

3 Cita tomada de Ibidem, p. 136.
0 Tbidem, p. 137.

6l Ibidem, pp. 140-141.

2 Cfr. Ibidem, p. 141.
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estrellas y toda la béveda celeste que inauguraba el dia. El mito de la
creacion, transcrito por diferentes cronistas, hace referencia a los dos
hijos de Wiracocha, Tocapo Viracoha e Ymay Mama Viracocha. Cada
uno de ellos viene a ser un mediador o instrumento de creacién de las
dos partes geograficas del Perd, la zona andina, montafiosa, y la de
los llanos. Cada uno de estos dos hijos realizan en su zona correspon-
diente la labor de dar nombre a todos los elementos que componen esa
regién: rios, montes, flora y fauna.

El universo en conjunto es visto por los incas como estructurado
por tres grandes regiones: «la béveda celeste ilimitada, el mundo obje-
tivo real visible, y el plano invisible —llamado también Ucu Pacha—
de las entrafias de la tierra»®. En el mundo objetivo de la tierra, deno-
minado Hurin Pacha, mundo de la vida y de la muerte, se considera
que existe un punto estratégico por donde pasan dos lineas imagina-
rias que estructuran o dividen las cuatro zonas en que se divide la tierra,
siguiendo los cuatro puntos cardinales. También serdn cuatro las partes
o épocas en las que se divide el Imperio incaico (Tehauntinsuyu); cua-
tro los caminos o calles principales que salen del Cusco; cuatro son las
fiestas solemnes durante el afio, como también son cuatro los seflores
que forman el consejo de gobierno de cada pueblo, pequefio o grande.
Se trata, por tanto, de una divisién cuatripartita que se halla presente en
los elementos mas significativos de la cultura incaica.

También aparece la divisién cuatripartita a la hora de encuadrar la
historia en cuatro grandes épocas o generaciones: Pacarimoc Runa
(gente del amanecer, nacer, aparecer), Variruna (inicio del cultivo de la
tierra), Purunruna (gente del campo, némada), y Aucarunas (gente
guerrera, envueltos en luchas intestinas). El conjunto de estos cuatro
periodos habria durado unos 5.300 afios, durante los cuales se multipli-
c6 ampliamente la poblacién, habiéndose dado paso posteriormente a la
conquista de la dltima generacién por parte de los incas.

6.3. El hombre (Runa)

Vimos ya que habia una primera generacién de hombres en la pri-
mera creacion, pero al ser convertidos en piedra por sus desviaciones,
Wiracocha procedié a la creacidon de una segunda generacion de hom-
bres. Estos hombres nuevos se van organizando en grupos auténomos,
con sus jefes y jerarquias, sus costumbres, etc. Estos diversos grupos

63 Ibidem, p. 142.
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son a veces unificados por la accién de determinados jefes de otros
grupos mds poderosos. Lo que parece importante sefialar es que «a tra-
vés del mito, existe el propdsito de darle cardcter divino a la tribu do-
minadora, a la cual se le otorga la facultad de mejorar el estado cultural
de los hombres, estableciendo, a través del mito, una conexion entre di-
vinidad, élite gobernante y stibditos»%. Ademds, parece evidente que
estos relatos nos muestran el modo de vida de los hombres de la cuarta
época o generacion, a la que hemos hecho referencia, momento en que
se habria dado la llegada dominadora de los incas.

Los mitos y los poemas religiosos nos muestran al ser humano
como un ser de limitadas cualidades cognoscitivas en relacién con el
trasfondo divino y el misterio de las cosas, y cuya meta mdas excelsa
consistiria en alcanzar el estado de reflexion. Esto es reforzado después
por los conquistadores, cuando determinados cronistas presentan las li-
mitaciones de los incaicos para recibir el evangelio y ser indoctrinados
por los espafioles. José de Acosta se esforzard en demostrar la falsedad
de estos asertos, y en mostrar las cualidades que la cultura incaica mos-
traba en diversos aspectos de su cultura y en su forma de gobierno y de
ordenar la sociedad.

En medio de esta disparidad de opiniones, lo que parecen destacar
todos los cronistas es el hecho de que habia en la sociedad incaica una
gran preocupacion en el plano ético. Pero, en relacién a los diversos
aspectos de la organizacién social y a sus costumbres, se da entre los
cronistas una gran variedad de juicios. «Las criticas més severas del cro-
nista estan referidas a la constitucién de la familia, la falta de interés
por acumular riquezas y transmitirlas a sus descendientes; la no acepta-
cién de valores como: honra, vergiienza, caridad y virtud. La existencia
de crueldad y sodomia y la practica de la mentira y el robo»%. Como
puede verse, se trata del contraste de dos mentalidades radicalmente di-
ferentes, pertenecientes a dos culturas muy diversas, la del cronista y la
del inca.

Esa diferente mentalidad hacia que no se valorasen las costumbres
de los indigenas ni el conjunto de las leyes que poseian sobre todos los
aspectos de su compleja realidad social, y en las que se ve claramente
que habia un alto grado de orientacién moral y de control de los aspec-
tos negativos de la conducta humana.

En resumen, el ser humano, resultado de una segunda creacién de
Wiracocha, es considerado por esa razén como alguien llamado a «ser

% Tbidem, p. 146.
6 Tbidem, p. 148.
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capaz de mejorar todo lo que haga». Asi, el hombre se halla como si-
tuado en una via ascendente hacia la sabidurfa, «pues para llegar a co-
municarse con Wiracocha hay que pasar por “el poder ver”, “poder sa-
ber”, “poder sefialar” y “poder reflexionar” y que apunta, como es
obvio, a que la maxima posibilidad de realizacién en el hombre se da
en el pensar o razonar»%°.

La presentacion de todos estos elementos, que configuran un siste-
ma cosmovisional en el que tienen cabida dios, el mundo y los hom-
bres, «nos parecen suficientemente probatorios de la existencia, en el
Imperio incaico, de una estructura de pensamiento coherente lograda a
través del conocimiento y de la reflexién»7.

7. EL CHOQUE O ENCUENTRO DE DOS MENTALIDADES
DIFERENTES®®

La llegada de los espaiioles y portugueses al continente americano
supuso para los indigenas un cataclismo social, cultural y psicolégico
decisivo. Se les impone una nueva lengua, cultura y religiéon, que con-
tradecian las que les habian sustentado hasta ese momento. «En todos
lados, segtn E. Florescano, el derrumbe de los antiguos centros politi-
cos indigenas fue visto como un dislocamiento de las fuerzas que dota-
ban de energia al cosmos y organizaban el espacio territorial»%.

Este derrumbamiento se agravo y agrandé con la prohibicién que se
hizo a los indigenas de usar su sistema de medicidn del tiempo, su calen-
dario, lo que suponia romper su modo de vivir su relacién con el tiempo,
y no tener ya un marco de referencia para celebrar sus fiestas religiosas y
expresar asi su modo de entender y de vivir la vida y el porvenir. Otros
elementos destructores fueron, en primer lugar, «la destruccion del siste-
ma estatal que recogia y ordenaba el pasado y lo convertia en pasado
comdn del grupo étnico»’°. Pero, ademds, se prohibié a los indigenas
«todo intento de los vencidos de expresar y transmitir su memoria»’!.

% Tbidem, p. 152.

7 Ibidem, p. 152.

68 Cfr. VV.AA., La visién de los vencidos, Madrid, Dastin S.L., 2000, edicién de Mi-
guel Ledn-Portilla.

% FLORESCANO, Enrique, «Concepciones de la historia», en ROBLEs, L. (ed.), o.c.,
pp- 309-329; cfr. sobre todo pp. 323-328.

70 Tbidem, p. 323.

71 Tbidem, p. 323.
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Hubo muchos estudiosos entre los espafioles, como ya se ha dicho, que
trataron de salvar el idioma y las tradiciones de las diversas culturas
aborigenes encontradas. También contribuy6 a este empefio de conser-
var esas tradiciones e interpretarlas desde las categorias occidentales
las conocidas Relecciones geogrdficas que mando realizar Felipe II du-
rante su reinado. Pero, aparte de representar una visién extraiia, la del
vencedor, muchas de las tradiciones indigenas quedaron perdidas para
siempre’?.

Los propios indigenas establecieron diferentes estrategias de cara
al mantenimiento de sus culturas y tradiciones, siempre de forma
clandestina, disfrazdndose a veces con el ropaje literario del vence-
dor. Los trabajos de investigacién que se estdn realizando sobre este
importante momento de la historia americana arrojan interesantes de-
talles de estas estrategias encubridoras, tendentes a mantener la me-
moria histérica de estas culturas derrotadas. Estos esfuerzos no sélo
se plasmaron a través de escritos, sino también por medio de pinturas
y otros medios artisticos.

Como seiiala E. Florescano, «en un estudio excelente sobre la con-
tinuidad y transformaciones de la memoria indigena bajo el dominio
colonial, Serge Gruzinski ha mostrado que la recordacidn (sic) indigena
del pasado a través de pictografias produjo en el siglo XvI obras maes-
tras, como el Cddice Borbonico, el Tonalamatl de Aubin, el Cdédice Sel-
den o el Codice Xolotl, y que esta tradicién se prolongd hasta muy
avanzado el dominio espafol. Sin embargo, como se observa en el
Lienzo de Tlaxcala, estas mismas técnicas y tradiciones transmitieron
una interpretacién espafiola de la conquista, por primera vez unieron la
historia indigena con la historia europea, y son ejemplo de un dominio
de la escritura sobre la imagen, de una nueva concepcién del espacio
y de una occidentalizacién de la figura humana»’3.

No podemos extendernos aqui sobre este punto que resulta cada
vez mds interesante estudiar e investigar, remitiéndonos solamente a
los estudios y bibliografia méds elemental’, y, por otro lado, a las es-
porddicas referencias que iremos haciendo en los capitulos posteriores

72 CARBIA, R., La crénica oficial de las Indias Occidentales, Buenos Aires, 1940; IGLE-
SIA, R., Cronistas e historiadores de la conquista de México, México, El Colegio de Méxi-
co, 1980.

73 Ibidem, p. 324. Las cursivas son del autor.

74 Cfr. FLORESCANO, E., o.c., y su bibligrafia; FrosT, E., «La visién providencialista de
la historia», en ROBLES, L. (ed.), o.c., pp. 331-345; FRIEDE, J., «La censura espaiola del si-
glo xv1y los libros de Historia de América», Revista Historica de América, 1959, 47; Es-
TEVE BARBA, F., Historiografia indiana, Madrid, Gredos, 1964.
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sobre la suerte del indigenismo en Hispanoamérica, en sus diferentes
etapas’>.

Como puede verse, a través de la descripcion de las cosmovisiones
de las cuatro culturas més desarrolladas de la América pre-colombina,
la forma de entender la realidad por estas culturas y la que tenian los
conquistadores no podian ser mds diferentes. La de los indigenas era
una mentalidad mitica, mientras que la de los espafioles habia experi-
mentado un largo recorrido desde el mito hacia un asentamiento pro-
gresivo en la llamada mentalidad moderna.

Estéd claro que las cosmovisiones indigenas contienen un pensa-
miento especifico acerca de todos los ingredientes importantes de la
realidad, pero no se da en ellos el salto hacia una visién critica, racio-
nal, que supere o marque el transito del mito al logos filos6fico. No tie-
ne sentido ahora plantearse la cuestion si estos indigenas, dejados al li-
bre desarrollo del devenir histérico, habrian experimentado, tarde o
temprano, similar salto epistemoldgico al producido en la antigua Gre-
cia. La historia es la que es, y no da vuelta atrds. Los datos que nos da
la historia son éstos, y solamente en el 4&mbito de la cultura nihuatl se
habrian dado esos balbuceos de pensamiento filoséfico, expresado en
preguntas, en dudas racionales que expresaban las insuficiencias de las
respuestas que los libros sagrados daban a las grandes cuestiones de la
vida. Pero s6lo son balbuceos, y seria exagerado ver ahi mds de lo que
en ellos se encuentra.
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Capitulo 3

La filosofia durante la colonia espanola
y portuguesa

1. EL «<DESCUBRIMIENTO» DE AMERICA'Y LOS PROBLEMAS
FILOSOFICOS QUE PLANTEO

1.1. El trasfondo histérico-politico

El hecho del «descubrimiento» de América por la expedicién espa-
fola comandada por Cristébal Colén estd sobradamente documentado y
estudiado, desde casi todos los puntos de vista posibles. No vamos a
hacer aqui mas que unas breves referencias a los principales aspectos
relacionados con lo que nosotros perseguimos, una historia del pensa-
miento filoséfico latinoamericano.

El «descubrimiento», tal y como se describié y se guardé en la his-
toria occidental, siempre se enfocé desde el punto de vista del «descu-
bridor»: Cristébal Colén y las coronas de Espaiia y Portugal. Para ellos
fue un «descubrimiento» de algo que no se conocia antes. Por tanto, se
habla y se describe en categorias de descubridor/descubierto, coloniza-
dor/colonizado, dominador/dominado, duefio/esclavo-servidor!. Pero,
como es l6gico, y ya hemos hecho referencia a ello al final del capitulo
anterior, es fundamental complementar este modo de ver las cosas con
el punto de vista de los propios indigenas, poseedores de la tierra que
los espafioles acababan de «descubrir» y se disponian a conquistar.

I Cfr. Toporov, Tzvetan, Conquéte de I’Amerique. La question de I’autre, Paris, Ed.
du Seuil, 1982.
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Para esta visiéon complementaria, desde los «vencidos», es importante,
ademds de los textos sefialados en el capitulo anterior, el libro de Miguel
Lépez-Portilla, La vision de los vencidos?, donde se presenta una des-
cripcion de la conquista de México desde el punto de vista de los indios,
a través de diversos documentos conservados, en los que ellos expresan
el impacto que en sus vidas y sociedades produjo la conquista.

Las consecuencias que tuvo para la «colonia» esta irrupcién con-
quistadora de los occidentales, ya la conocemos. Los paises «coloniza-
dores» le imponen su cultura, cosmovision, religion, leyes, ética, etc.,
sin dejar casi ninguna posibilidad de negociar acerca del mantenimien-
to de sus propias tradiciones culturales. Por tanto, a la hora de centrar-
nos en el estudio del pensamiento filoséfico de Hispanoamérica durante
la Colonia, no podemos por menos que reconocer que el pensamiento
filos6fico de esta época fue, en principio, casi una mera copia de la for-
ma de pensar que se desarrollaba en esa época en Espaifia y Portugal. Al
menos hasta bien entrado el s. XVIIL.

Es cierto, como aspecto positivo, que desde Espafia se apresuraron
a construir Universidades y centros de cultura por todas las ciudades
importantes de las nuevas tierras conquistadas. Pero fue un mero tras-
plante de una cultura postiza, que no tenia en cuenta la mentalidad ni la
situacién cultural de los nativos.

1.2. Problemas filosé6fico-juridicos que suscit6?

A pesar de la crueldad de la ocupacién militar, y sin tratar de rebajar
lo inhumano de ello, no todo fue conquista y rapifia. Intelectuales y reli-
giosos se plantearon desde la ética y la conciencia religiosa el problema
de la legitimidad de la conquista*. Dentro de esas discusiones, se plan-
tearon fundamentalmente tres problemas: a) La legitimidad del dominio
politico de Espaifia’; b) licitud o ilicitud de la guerra contra los indios®;

2 Madrid, Dastin, S.L., 2000.

3 ABELLAN, J.L., Historia critica del pensamiento espaiiol, Madrid, Espasa-Calpe,
1979, vol. II (parte B); PEREZ LuNo, A.E., La polémica sobre el Nuevo Mundo, Madrid,
Trotta, 1992; 1zARD, Miquel, El rechazo a la civilizacion (Sobre quienes no se tragaron
que las Indias fueron esa maravilla), Barcelona, Peninsula, 2000; DUSSEL, E., 1492. El en-
cubrimiento del Otro (Hacia el origen del «mito de la modernidad»), Madrid, Nueva Uto-
pia, 1992.

4 PEREz LuNo, Antonio Enrique, La polémica sobre el Nuevo Mundo, Madrid, Trotta,
1992.

3 Cfr. ABELLAN, J.L., o.c., vol. II, cap. 6.°.

6 Cfr. Ibidem, cap. 7.°.
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c¢) la naturaleza del indio y el justo régimen en que tenian que vivir los
indigenas’.

Todos estos problemas surgen desde la realidad de los abusos co-
metidos por los soldados sobre los pobladores autéctonos, y las denun-
cias que sobre ello llegaban a Espafia. Uno de los autores que mds puso
su saber y prestigio intelectual al servicio de los derechos de los indios,
creando escuela alrededor de él, fue Francisco de Vitoria, con sus Re-
lecciones sobre las Indias (1539)8. En medio de los diferentes capitulos
y aspectos de esta gran polémica, resulta paradigmatica la confronta-
cion de posturas que se dio entre Bartolomé de Las Casas® y Juan Gi-
nés de Sepilvedal®. Pero también otros muchos misioneros e intelec-
tuales espafioles, ademds de Francisco de Vitoria, como Domingo de
Soto, Melchor Cano, Martin de Azpilcueta, Fray Antonio de Montesi-
nos, Pedro de Sotomayor y otros, se posicionaron a favor de los indige-
nas y en defensa de sus derechos!!. Este esfuerzo tedrico y practico se
contagié a otros intelectuales hispanos residentes en la América con-
quistada, quienes se apoyaban en las teorias de los catedraticos salman-
tinos, y, a su vez, les aportaban los datos de la experiencia directa de lo
que estaba aconteciendo en suelo americano. Como dice Luciano Pere-
fia, el método de reflexion de los tedricos de la Escuela de Salamanca,
con Vitoria al frente, tuvo la virtud de complementar los principios te6-
ricos con las aportaciones de la experiencia directa de los misioneros
americanos. «Es significativo este empefio por aproximar los principios
a los hechos. Tuvo valor especial la experiencia y el testimonio que
aportaban testigos directos de la realidad indiana. Esta aproximacién a
los hechos les llegé a través de los informes de misioneros representativos

7 Cfr. Ibidem, cap. 8.°.

8 Cfr. sobre todo este problema, PERENA, Luciano, «El proceso a la conquista de Amé-
rica», en ROBLES, Laureano (dir.), Filosofia iberoamericana en la época del encuentro,
Madrid, Trotta, 1992, pp. 193-222.

° Cfr. GUTIERREZ, Gustavo, En busca de los pobres de Jesucristo. El pensamiento de
Bartolomé de Las Casas, Salamanca, Sigueme, 1993; LEON-PORTILLA, Miguel, La flecha
en el blanco (Francisco Tenamaztle y Bartolomé de Las Casas en lucha por los derechos
de los indigeneas. 1541-1556), México, Edit. Diana, 1995; PEREZ FERNANDEZ, Isacio,
«Bartolomé de Las Casas», en ROBLES, L. (ed.), o.c., pp. 243-260.

10 Cfr. MoNTIEL, E., El Humanismo Americano, Pert, FCE, 2000; ABELLAN, J.L., o.c.,
vol. II, cap. IX (segunda parte), pp. 475 y ss.

11 Cfr. HERNANDEZ, Ramoén, «Francisco de Vitoria», en ROBLES, L. (ed.), o.c., pp. 223-242;
Juan CARTAGENA VEGA, Juan, «Fray Antonio de Montesinos (1430-1530)», Yachay, 14
(1997), n.° 25, 159-175; MAQUEDA ABREGO, Consuelo, Estado, Iglesia e Inquisicion en In-
dias. Un permanente conflicto, Madrid, Centro de Estudios Politicos y Constitucionales,
2000; GOMEz Diaz, F.J., El impacto de las religiones indigenas americanas en la teologia
misionera del s. xvi, Bilbao, Desclée de Brouwer, 2000.
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como Bartolomé de Las Casas, Domingo de Santo Tomds, Tomas Mer-
cado, Luis Lopez, Alonso de Veracruz y José de Acosta, que empiezan
a ser citados en las lecturas de clase. Empieza esa simbiosis y trasplan-
te entre la reflexién salmantina y la experiencia indiana»'2.

Estos autores y otros mds que vamos a ver serdn los mds significati-
vos representantes del pensamiento filoséfico en la Hispanoamérica de
la Colonia, presentando sus teorias en defensa de los derechos de los
indios, o trasplantando al suelo americano las ideas mds importantes de
los grandes autores escoldsticos.

2. LA FILOSOFIA DURANTE LA EPOCA COLONIAL

La filosofia durante los siglos de dominio de la Colonia espafiola y
portuguesa fue fundamentalmente una copia de la filosofia que se daba
en la peninsula Ibérica, sobre todo en Espafia. Pero se dan a lo largo de
estos tres siglos tres etapas o periodos bastante diferenciados:

a) La primera etapa, que abarcaria practicamente todo el siglo XVI,
estd centrada en el esfuerzo de los espafioles en fundar y erigir
universidades y centros de formacién superiores, de modo que
la filosofia de esa época es totalmente importada e impartida por
profesores (sobre todo de las diversas 6rdenes religiosas) llega-
dos de Espaiia.

b) En la segunda, que ocupa todo el siglo xvil y la primera mitad
del s. xviil, se dan ya tedlogos y fildsofos autdctonos, formados
tanto en universidades espafiolas como hispanoamericanas, ads-
critos todos ellos a la filosofia escoldstica, que serd hegemodnica
en todo Hispanoamérica durante todo el tiempo que comprende
este periodo.

c) La tercera etapa comienza hacia mitad del s. xviin y llega hasta
la emancipacién politica de Espafia y Portugal. Es el momento
en que la escoldstica va dejando de ser hegemdnica, para dejar
paso a las influencias de las filosofias de la modernidad prove-
nientes de Europa, sobre todo de Francia e Inglaterra, pero tam-
bién de Espafia.

Vamos a seguir, pues, esta divisién tripartita en la exposicién del
pensamiento filos6fico de estos tres siglos coloniales.

2 O.c., p. 204.

116

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-678-1




2.1. Primera época: los primeros afios de la conquista

Como hemos indicado, en estos afios el pensamiento filos6fico se
halla presente de forma importada desde Espafia en las primeras uni-
versidades y centros superiores de formacién de las diversas ordenes
religiosas que poco a poco se van a ir erigiendo en diversas ciudades
hispanoamericanas.

2.1.1. La fundacién de Universidades y Centros Superiores
de formacion'3

Es importante resaltar que se dio, desde el comienzo de la ocupa-
cién espafiola, un gran interés por parte de la monarquia espafiola en
fundar universidades en las nuevas tierras conquistadas, tarea que se
llevé a cabo sobre todo a través de las instituciones y congregaciones
religiosas. Con ello se expresaba el interés de educar a los espafioles
que se aposentaron en América y a los nativos de las clases altas en los
mismos niveles educativos que se impartian en Espaia.

Asi, para saber qué tipo de pensamiento filoséfico se daba y se
transmitia en Hispanoamérica, es imprescindible conocer el que exis-
tia y se impartia en Espafa. Espafia se hallaba en ese momento his-
térico en un momento de profundo cambio: de la dltima escoléstica a
los inicios del Renacimiento, representado sobre todo por la influen-
cia erasmista'#. La primera universidad fue la de Santo Domingo (La
Espaiola), fundada en 1538. La tltima de las fundadas por el Gobier-
no espafiol fue la de Nicaragua, en 1812, fundada por las Cortes de
Cadiz.

13 Cfr. RopRiGUEZ CRUZ, Agueda, «La raiz universitaria de la identidad hispanoame-
ricana», VIII Seminario de Historia de la Filosofia Espaiiola, Salamanca, Univ. de Sala-
manca, 1995, 117-127; 1d., Historia de las universidades hispanoamericanas. Periodo his-
pdnico, Bogotd, Instituto Caro y Cuervo/Patronato Colombiano de Artes y Ciencias, 1973,
2 vols.; RODRIGUEZ-SAN PEDRO BEZARES, Luis E. (ed.), Las Universidades Hispdnicas. De
la monarquia de los Austrias al Centralismo liberal (V Congreso Internacional sobre His-
toria de las Universidades Hispdnicas), Salamanca, Univ. de Salamanca, 1998-2000, 2 vols.:
el 1.° s. Xvly Xvi; el 2.° s. XVIII y XIX.

14 Para una visién panordmica sobre el pensamiento filoséfico y cientifico de Espafia
en esta época, cfr. ROBLES, L., «El pensamiento filos6fico en Espafia» en Id. (ed.), Filo-
sofia iberoamericana en la época del encuentro, o.c., 15-50; FLOREZ MIGUEL, Cirilo,
«La ciencia europea antes de 1492», en ROBLES, Laureano (ed.), o.c., pp. 51-78; ABE-
LLAN, J.L., «El pensamiento renacentista en Espafia y América», en ROBLES, L. (ed.),
o.c., pp. 155-192.
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En todas estas fundaciones se siguié como modelo organizativo y
académico la Universidad de Salamanca, la primera y mds importan-
te de las universidades espaiiolas, y, en ese momento, la mds presti-
giosa del mundo. Salamanca (y las demds universidades espafiolas,
como Alcala de Henares) influy6 en Hispanoamérica en dos aspectos:
en su legislaciéon, metodologia, pedagogia, organizacién de materias y
demds; y en la exportacidn de graduados, que fueron luego profesores
en América.

Las universidades hispanoamericanas mds importantes fueron las
de México y Lima (San Marcos). Era hasta cierto punto l6gico que asi
fuera, por la coincidencia de ser las dos capitales mds importantes de la
presencia politica espafiola, y alli se concentraba tanto el poderio mili-
tar y econémico, como también el cultural. La presencia de universida-
des sirvid para elevar la cultura en suelo americano, al mismo tiempo
que tuvo una gran influencia en la creacién de la conciencia nacional,
en la medida en que esa conciencia nacional desembocé més adelante en
el impulso independentista. Podria decirse que donde hubo Universi-
dad, hubo también conciencia nacional.

El contenido de la filosofia que se impartia en las universidades
era, como en Espafa, la filosofia escoldstica. Dentro de la escoldstica
tardia que se daba en la Espafia del s. XvI, los diversos tedlogos y fi-
16sofos se adscribian a una de las dos grandes escuelas cldsicas, el to-
mismo y el escotismo, a las que hay que afiadir en dmbito hispano e
hispanoamericano la escuela suarista, seguidora del teélogo y filésofo
espaiiol jesuita, Francisco Sudrez!'>. Como hemos indicado ya, esta
presencia hegemonica de las diversas escuelas escoldsticas duré hasta
la segunda mitad del s. Xviil, momento en que paulatinamente se fue
infiltrando la llamada «filosofia nueva», las diversas escuelas de la
modernidad europea, de tal modo que se sustituye la filosofia escolds-
tica y el pensamiento aristotélico por el de los filésofos ilustrados de
Francia, Inglaterra y Alemania, y frente al silogismo como estructura
argumentativa y probatoria, se fue imponiendo el método experimen-
tal. Veremos mds adelante cémo en el momento de la emancipacién
de la Corona espafiola se fue imponiendo, como reaccién al dominio
agobiante de la escoldstica, desde la segunda mitad del s. xvir y a lo
largo de todo el s. X1X, las corrientes ilustradas europeas, el romanti-
cismo, el krausismo y la filosofia positivista, entre otras corrientes de
menor relieve.

15 En la etapa siguiente veremos los autores mds importantes y las caracteristicas mas
especificas de cada escuela.
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2.1.2. La ensefianza de la filosofia durante la época colonial'®

Dentro de aquellas universidades espafiolas e hispanoamericanas, la
Facultad de Filosofia era llamada desde el s. XIII (momento en que se
fundan) la Facultad de Artes'?. Para saber cémo funcionaban estas Fa-
cultades de Artes, hay que ver como lo hacia la de Salamanca, de la
que tomaron, como hemos dicho, la estructura organizativa y los conte-
nidos temdticos!'8.

Como indica Agueda M.* Rodriguez Cruz, las universidades hispa-
noamericanas pueden organizarse en varios grupos, en funcién de su pa-
recida legislacion con Salamanca. Algunas de estas universidades fueron
fundadas «unas con el cardcter de mayores, oficiales o generales, con
una organizacién similar y amplitud de privilegios, principal y esencial-
mente los salmantinos. Otras son Universidades menores, de cdtedras y
privilegios limitados, con facultades restringidas para graduar. Unas na-
cen pontificias, pero con ulterior aprobacion real. Otras son erigidas por
la monarquia, para las que se pide luego la aprobacidn pontificia. Unas
son fundaciones independientes de toda otra entidad. Otras tienen como
base los conventos y colegios de dominicos, agustinos y jesuitas, y los
seminarios tridentinos. No pocas Universidades tuvieron su origen en
privilegios generales para graduar —pontificios, con pase regio— conce-
didos a los dominicos y a los jesuitas. Algunas no fueron Universidades
en sentido pleno, sino academias universitarias, con facultad para gra-
duar y que durante el periodo hispano se esforzaron por alcanzar la cate-
gorfa universitaria con privilegio directo y especifico»!°.

En todas estas facultades se fue implantando la Facultad de Artes,
donde se ensefiaba la filosofia, a base de explicar los grandes textos
(sumas y comentarios) de los mds importantes tedlogos y filésofos me-
dievales, desde Pedro Hispano a San Buenaventura, Santo Tomds, etc.
Pero en épocas mds modernas, se utilizaban textos de filésofos espaiio-
les como Domingo de Soto, Domingo Béfiez, Francisco de Vitoria,
Francisco Sudrez, etc. Ahora bien, en medio de todo, los textos funda-
mentales de estudio eran las obras de Aristoteles. «Como en Salamanca,

16 Cfr. RoDRIGUEZ CRUZ, A.M.%, «La ensefianza de la filosoffa en Hispanoamérica du-
rante la época colonial», en HEREDIA SORIANO, Antonio (ed.), Actas del V Seminario de
Historia de la Filosofia espaiiola, Salamanca, Univ. de Salamanca, 1986, 59-76.

17" Para un estudio mds amplio sobre el sistema de estudio del escolasticismo durante la
Edad Media, cfr. GRACIA, Jorge E., La filosofia hispdnica. Concepto, origen y foco histo-
riogrdfico, Pamplona, Universidad de Navarra, 1998, pp. 46-50.

18 Cfr. RODRIGUEZ CRUZ, A. M2, o.c., pp. 59-62; GRACIA, Jorge E., o.c., pp. 50-52.

19 Tbidem, pp. 62-63.
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también el método de enseflanza fue muy préctico, con toda una gama
de ejercicios, repeticiones, conferencias, actos de conclusiones, asisten-
cia al poste»?0.

En un ejercicio comparativo entre las diversas universidades hispa-
noamericanas, respecto al modelo salmantino, se las suelen organizar
en diferentes grupos. Al primero pertenecerian las universidades de San
Marcos de Lima y la de San Felipe de Chile. La Universidad de Lima
fue fundada por real cédula o provisién de Carlos V (Valladolid, 12 de
mayo de 1551), y confirmada posteriormente por Pio V (breve Exposi-
tio nobis nuper, Roma, 25 de julio de 1571). A esta universidad «perte-
necen las primeras constituciones universitarias conocidas de Hispa-
noamérica, las de 1571, que fueron base de la legislacidon posterior,
recopilada en 17352!. La Universidad de San Felipe de Chile fue funda-
da por real cédula de Felipe V, expedida en San Ildefonso (El Escorial,
Madrid), el 28 de julio de 1738, y «siempre vivid las constituciones li-
mefas, porque las propias —totalmente inspiradas en las de Lima, con
muy ligeras variantes— nunca fueron aprobadas»?2.

En el segundo grupo se situaban las universidades de México, Gua-
temala y Guadalajara. A la Universidad de México (fundada por real
cédula del principe Felipe (Felipe II), fechada en Toro el 21 de sep-
tiembre de 1551, y confirmada por Clemente VII, el 7 de octubre de
1595), «pertenecen los segundos estatutos universitarios mas antiguos,
conocidos, de Hispanoamérica. Me refiero a los elaborados por la bri-
llante figura de Pedro Farfdn, en 1580, oidor de la real audiencia, visi-
tador de la Universidad y luego su “rector insigne”, como le califican
las crénicas antiguas. Piedra angular del derecho universitario mexica-
no, los estatutos de Farfan —que habia sido escolar salmantino durante
muchos afios—, totalmente inspirados en Salamanca, fueron la base de
la legislacién posterior»23.

A este segundo grupo pertenece la Universidad de San Carlos de
Guatemala, cuyas constituciones, redactadas el afo 1681, estdn inspira-
das en las de México y Salamanca. La Universidad de Guadalajara
(México) fue fundada en 1815, con unas constituciones inspiradas

20 Tbidem, p. 63. Cfr. también Id., Historia de las universidades hispanoamericanas.
Periodo hispdnico, Bogotd, Instituto Caro y Cuervo, 1973, 2 vols.

21 Cfr. Constituciones de la Vniuersidad, que por ¢edula de Su magestad esta fundada
en el monesterio del Sefior sancto Domingo de esta ¢iudad de los Reyes, Lima, AGI: Pa-
tronato, 1571, 191, ramo 1. Ed.: L.A. EGUIGUREN, Historia de la Universidad. La Universi-
dad en el siglo xvi, 11, Lima, 1951, pp. 7-29.

22 RODRIGUEZ CRUZ, A.M.%, o.c., p. 64.

23 Ibidem, p. 64.
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igualmente en Salamanca y México, al mismo tiempo que recogen las
exigencias de las reformas propuestas por Carlos IIl. Y pertenece tam-
bién a este grupo la Universidad de Le6n de Nicaragua, la dltima uni-
versidad fundada durante el periodo hispédnico (creada por decreto de
las Cortes de Cadiz, el 10 de enero de 1812), cuyas constituciones se-
guian totalmente las de Guatemala?*.

Un tercer grupo lo formaban las universidades de Charcas, Cérdoba
y Huamanga. «Las constituciones de Frias Herrdn, de 1624, para la
Universidad de San Francisco Xavier de la Plata, Charcas o Chuquisa-
ca (Sucre) fueron el modelo de las de Cérdoba y también de las de
Huamanga (Ayacucho). Hay que incluir en este grupo a las demés Uni-
versidades hispanoamericanas fundadas por la Compaiiia de Jesds, muy
especialmente a la Javeriana de Santanfé (Bogotd) en el Nuevo Reino
de Granada, que tuvieron una organizacién muy similar, cuya legisla-
cién universitaria antigua no conocemos en su totalidad»23.

En el cuarto grupo estaria la Universidad de Caracas, que tuvo una
legislacién y trayectoria muy especial. Sus constituciones son de 1727,
y siguen muy directamente a las de Salamanca, aunque también tiene en
cuenta algunos aspectos de universidades de su entorno geografico més
cercano, como Santo Domingo, La Habana, y también México y Lima.

Y en el grupo quinto, y udltimo, hay que situar a las universidades
de La Habana y Santo Domingo. A pesar de que la de La Habana fue fi-
lial de la de Santo Domingo, la universidad mds antigua de Hispanoa-
mérica?®, sus constituciones son anteriores, ya que datan del afio 1734,
y las de Santo Domingo, del afio 1801. Asi, pues, la Universidad de
Santo Domingo, que es la primera en cuanto a fundacidn, serd la tltima
en cuanto a legislacién conocida?’. A este grupo hay que afiadir «las de-
mds universidades hispanoamericanas fundadas por los dominicos, y
muy especialmente la Tomista de Santafé en el Nuevo Reino de Grana-
da, de las que tampoco conocemos su legislacién completa»?8.

En las constituciones de cada Universidad, se indicaba el itinerario
que debian seguir los estudiantes para graduarse en la carrera que ele-
gian estudiar. Como hemos sefialado, estos itinerarios y distribucién de

24 Cfr., para mds detalles, Ibidem, p. 64.

25 Ibidem, p. 65.

26 La Universidad de Santo Domingo, Republica Dominicana (Isla Espafiola), fue la
primera de las Universidades hispanoamericanas en ser fundada, en 1538, a través de la dis-
cutida bula In apostolatus culmine, de Paulo III.

27 Cfr. Ibidem, pp. 65-66.

28 Ibidem, p. 66. La Universidad de Santa Fe habia sido creada por Gregorio XIII, el
afio 1580, confirmada por real cédula el ailo 1594.
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materias estaban copiados de la Universidad de Salamanca, con algunos
cambios acomodados a las circunstancias locales. Asi, «en la Universidad
de San Marcos de Lima explicaban a Aristételes en sus tres catedras de
arte: sumulas, 16gica y filosofia. Y en cada una de ellas se habian de leer
dos lecciones diarias: una después de prima y otra después de visperas. Y
disponian las constituciones que las tres cdtedras debian ir ordenadas de
tal modo que cada afio una comenzara curso, “para que los Estudiantes
nuevos, que entraren en la dicha facultad, tengan aparejo de poderla oyr”.
El afio que comenzare simulas, la otra leerd 16gica y la otra filosofia»?.

El sistema de estudio que los escoldsticos seguian en las universida-
des estaba sobre todo basado en comentarios a los textos a los que atri-
buian la autoridad tedrica. El texto mds importante era la Biblia, siguien-
do en importancia las opciones de los Padres de la Iglesia, posteriormente
las obras de los maestros de las escuelas medievales, y, por ultimo, los es-
critos de los filésofos, entre los que Aristdteles ocupaba el lugar mds im-
portante. El enfoque fundamental de los estudios era teoldgico, conside-
randose la filosofia como ayudante de la teologia (ancilla theologiae).

Los géneros literarios que se utilizaban eran tres: el comentario, la
cuestion (quaestio) y la summa. L.os comentarios eran textos compuestos
por maestros medievales explicando algtn pasaje de las Sagradas Escri-
turas. La cuestion planteaba algin tema problematico que se trataba de
resolver, dando pie a que otros rebatieran el planteamiento y propusieran
otro alternativo. «La summa se desarrollé como respuesta a la necesidad
de exposiciones sistemadticas al uso de los principiantes. Usualmente
eran compilaciones de opiniones establecidas en materias particulares,
tales como teologia, filosoffa, 16gica o moral. Las summae eran general-
mente organizadas de acuerdo a estructuras aceptadas. Por ejemplo, las
Sumas Teoldgicas casi siempre seguian la estructura del Credo»3°.

Como ya hemos indicado, los estudios escoldsticos se centraban
fundamentalmente en la teologia y en la filosofia, complementadas
con lo que llamaban las artes liberales, divididas en dos grandes gru-
pos, el trivium (gramdtica, 16gica y retdrica) y el quadrivium (aritmética,
geometria, astronomia y musica). Ademds de estos estudios, eran tam-
bién importantes las dreas de derecho y medicina. En todas estas discipli-
nas, tanto en la teologia y filosofia como en las otras dreas cientificas,
usaban el mismo método apoyado en los argumentos de autoridad con-
tenidos en los textos que hemos indicado?!.

» RODRIGUEZ CRUZ, A.M.%, o.c., p. 66.
30 Gracia, JL.E., o.c., p. 49.
31 Cfr. Ibidem, pp. 52-53.
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Las universidades hispanoamericanas, como ha quedado sefialado y
hemos indicado para el caso de la Universidad de Lima, siguieron al
pie de la letra estas orientaciones académicas y metodolédgicas, con
muy pequefias acomodaciones a sus casos particulares. En la Universi-
dad de México «figuran dos cdtedras, una llamada de artes, para la en-
sefianza de las sumulas y de la légica, y otra de filosofia, para explicar
los demds temas aristotélicos, o sea la filosofia natural, especialmente
la fisica, el tratado de generatione y el de anima. Ambas se lefan de 7 a
8 de la mafiana»32. Y en el resto de las universidades hispanoamerica-
nas se seguian parecidas orientaciones?3.

Al acabar los estudios, se accedia a los grados de bachiller, licen-
ciado o maestro, si se habian cumplido todos los requisitos que se esti-
pulaban en las constituciones. Como no podia ser menos, se requeria
para el titulo de bachiller los mismos requisitos que se exigian en Sala-
manca, «al menos los principales, como la obligacién de hacer, por lo
general, los tres cursos y el examen. Casi todas legislan igualmente las
diez lecciones obligatorias, y algunas admiten el bachiller por suficien-
cia»34. Y para los grados de licenciado y maestro se exigian también los
mismos requisitos que en Salamanca.

2.2. Segunda época: los primeros filésofos hispanoamericanos

Ya dijimos que esta época abarca desde inicios del s. XviI hasta mi-
tad del siglo xviiL. Es la época en que se da un dominio de lo que se ha
llamado el escolasticismo colonial®. La abundancia de Universidades
y centros superiores de estudio fundados en tierras americanas tenia
que producir sus frutos, llegando el tiempo en que las diversas cdtedras
universitarias fueron quedando en manos de profesores nativos, perte-
necientes en su mayor parte a las diversas Ordenes religiosas que se
fueron asentando en suelo hispanoamericano.

Con la aparicién de estos intelectuales autéctonos, comienza la pri-
mera filosofia hispanoamericana propiamente dicha, y lo que E. Dussel

32 RoDRIGUEZ CRUZ, A.M.%, o.c., p. 66.

33 Cfr. para todos estos detalles, Ibidem, pp. 66-67. Cfr. también RODRIGUEZ-SAN PE-
DRO BEzARES, L.E. (Ed.), Las Universidades Hispdnicas: De la Monarquia de los Austrias
al centralismo liberal (V Congreso Internacional sobre Historia de las Universidades His-
pdnicas), Salamanca, Universidad de Salamanca, 2000, 2 vols.

3 RoDRIGUEZ CRUZ, A.M.%, o.c., p. 67.

3 Cfr. GRACIA, J. E., 0.c., 60 y ss.
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denomina primera normalizacion de la filosofia en Hispanoamérica®.
Algunos autores consideran que esa normalizacién no se consiguié hasta
bien entrado el s. XX, pero con ello se menosprecia lo que de originalidad
tuvo el pensamiento escoldstico hispanoamericano. Incluso, como acerta-
damente sefiala Dussel, hemos de ser conscientes de que, «relativamente
a su tiempo, aquella normalizacién filoséfica alcanzé un nivel académico
ciertamente mds alto que la segunda normalizacién»3’. Hemos de tener
en cuenta que, como vamos a poder comprobar en piginas posteriores,
«la filosofia escoldstica no fue en la América hispana ni pura repeticién
ni de segundo grado»3%. Ademads, algunas obras de autores hispanoameri-
canos tuvieron un hondo reconocimiento en Europa. «Si se tiene en
cuenta que la Logica mexicana de Antonio Rubio (1548-1615) se tomd
como texto en Espaia, y tuvo repetidas ediciones en Colonia (Alemania),
Leipzig, Lugduni y otros lugares, podriamos afirmar que ninguna obra fi-
loséfica latinoamericana contempordnea ha alcanzado tal penetracion en
el pensar europeo o del “centro”»3

En las Universidades hispanoamericanas se reprodujo el abanico de
escuelas escoldsticas existentes en la época medieval y en la Espafia
de esos afios. Cada una de las 6rdenes religiosas se adscribia a una
corriente determinada. Asi, los dominicos se adscribian, como es légico,
a la corriente tomista; los franciscanos comenzaron siguiendo a San Bue-
naventura, y posteriormente a Duns Escoto; los jesuitas se solian ads-
cribir al tomismo, pero moldeado de modo propio, con las aportaciones
hechas por su compafiero de institucioén, Francisco Sudrez. Tendremos
ocasion de sefialar las caracteristicas de estas escuelas y sus integran-
tes mds significativos, en tierras hispanoamericanas.

Algunos autores, como I. Quiles, han solido subdividir esta época
en dos etapas diferentes: la primera, denominada por él de restauracion
escoldstica, abarcaria desde 1550 a 1630; y la segunda, en que se pro-
duciria una decadencia escoldstica, iria desde el afio 1630 al 176740,
Aqui no nos vamos a detener en sefialar y seguir estas subdivisiones,

36 Cfr. DUSSEL, E., «Hipétesis para una historia de la filosofia en América Latina
(1492-1982)», en Historia de la filosofia latinoamericana y filosofia de la liberacion, Bo-
gotd, Edit. Nueva América, 1994, 13-54; 31.

37 DussEL, E., o.c., p. 31.

3 Ibidem, p. 31.

3 Ibidem, p. 31.

40 Cfr. QUILES, I., «La filosofia escolédstica en América Latina durante la Colonia (si-
glos xvI al xvi): Su panorama y su significado en la historia general de la filosofia», en
Proceeding of the Xith International Congress of Philosophy, Bruselas, agosto 20-26, 1953
(Amsterdam: North Holland Publishing Co., 1953), vol. 2, 49-58. Cfr. GRACIA, J.E., o.c.,
p. 60.
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sino que haremos una presentacién conjunta de toda la época. Y nos
vamos a ocupar de estudiar los autores y obras mds significativas en
cuatro grandes dreas fundamentales: México, Pertd, Nueva Granada
(Venezuela-Colombia) y en el resto del Cono Sur (Argentina-Chile).

2.2.1. El pensamiento filosdfico en México*!

El empefio de la Corona espafiola se orienté a extender en toda la
América hispana el escolasticismo. Pero los avances intelectuales no se
produjeron por igual en toda la Colonia, debido a la enorme diversidad
de factores que favorecian el acceso a determinados puntos geograficos
y lo dificultaban en otros casos. No es, pues, extrafio que fueran Lima y
México las ciudades que concentraran mds medios culturales y donde
el pensamiento filoséfico tuvo més fuerza y desarrollo.

El centro del escolasticismo mexicano lo constituy6 la Universidad
de México, una de las primeras universidades fundadas en tierra ameri-
cana, en 1553. Pero no fue el dnico centro universitario, puesto que
posteriormente se fundaron «el Colegio de Luis de los Predicadores de
Puebla, el Real Colegio Seminario de México, y las escuelas jesuitas
esparcidas alrededor del pais, incluyendo el Colegio Maximo de Pedro
y Pablo, fundado por Pedro Sdnchez en el afio 1574»%2,

Ademds, no sélo se dan en esta época intelectuales dedicados a la
tarea académica en los centros intelectuales arriba sefialados, sino que
se dan también varias figuras que representan un humanismo renacen-
tista y la defensa de los derechos de los indios. Vamos a ir haciendo re-
ferencia aqui tanto a estos representantes del humanismo como a los in-
telectuales situados en el dmbito de la escoldstica hispanoamericana.
Comenzaremos presentando a estos humanistas, para después centrar-
nos en los escoldsticos.

4l Cfr. GALLEGOS ROCAFULL, José, El pensamiento mexicano en los siglos XvI y XV,
México, Centro de Estudios Filosoéficos, 1951; BEUCHOT, M., La filosofia en el México
colonial, México, UNAM, 1996; GARcCIA ICAZBALCETA, Joaquin, Bibliografia mexicana
del s. xvi, México, FCE, 1954; RoBLES, Oswaldo, Filésofos mexicanos del s. xvi: Contri-
bucion a la historia de la filosofia en México, México, Porria, 1952; REDMOND, W. y
BEucHOT, M., La légica mexicana del Siglo de Oro, México, Instituto de Investigaciones
Filosoficas de la Universidad Nacional Auténoma de México, 1985; VALVERDE TELLEZ,
Emeterio, Apuntaciones historicas sobre la filosofia en México, México, Herrero Herma-
nos, 1896; 1d., Critica filosdfica: publicadas en México desde el siglo xvi hasta nuestros
dias, México, Diaz de Ledn, 1904; 1d., Bibliografia filosofica mexicana, México, Diaz de
Le6n, 1907.

42 GRACIA, J. E., 0.c., pp. 64-65.
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a) LOS HUMANISTAS DEL AMBITO MEXICANO

Entre los humanistas hay que sefialar a Fray Juan de Zumarraga,
Vasco de Quiroga, Francisco Cervantes de Salazar, Bartolomé de Las
Casas, y Bernardino de Sahagin. Vamos a sefialar s6lo los aspectos
mads significativos de cada uno de ellos.

Fray Juan de Zuméarraga (Durango, Espafa, 1468-1548), francisca-
no, llegd a ser arzobispo de México, y por su empefio en la defensa de
los indigenas mereci6 el titulo de «Defensor de los indios»*3. En 1544
publicé en México su obra Doctrina Breve, de inspiracién erasmista y
orientada a la formacidn de los sacerdotes. Otra de sus obras, Doctrina
Cristiana, se inspiraba, segin Francisco Larroyo, «de la Suma, de
Constantino Ponce y del Didlogo, de Juan de Valdés»*, y tenia como
objetivo la formacién de religiosos. Como puede verse, sus doctrinas
eran muy avanzadas para su tiempo, dado el tipo de autores en los que
se apoyaba. A pesar de ello, nunca fueron condenadas sus ensefianzas.
Como sefiala M. Bataillon, «sdélo les falt6é a las Doctrinas, de Zumarra-
ga, para ser prohibidas tropezar con un Fr. Melchor Cano que oliese en
ellas el veneno erasmista»®.

Don Vasco de Quiroga (Madrigal de las Altas Torres, Espaiia,
1470-Uruapdn, 1565) llegé a México en 1531, dedicdndose alli, como
licenciado en derecho, al trabajo judicial en apoyo de los mas débiles*S.
A pesar de ser laico, su trabajo tan humanitario le valié ser propuesto
como obispo de Michoacdn. Asi que Fray Juan de Zumadrraga le orden6
de sacerdote y luego de obispo, en 1538. En su obra, Informacion en
derecho (1535), presentada al Consejo de Indias, se pronunciaba a fa-
vor de la naturaleza cristiana de los indios, y de la bondad y limpieza
de su alma. Fustig6 la esclavitud y denunci6 el trato inhumano que daban
a los indios los esclavistas espafioles, presentando argumentos contra

43 Cfr. GARCIA ICAZBALCETA, J., Fray Juan de Zumdrraga, primer obispo y arzobispo
de México, Buenos Aires, Espasa-Calpe, 1952; CHAUVET, F. de J., Fray Juan de Zumdrra-
ga, México, 1948; BEUCHOT, M., «Fildsofos humanistas novohispanos», en ROBLES, L.
(ed.), o.c., 281-307; sobre Fray Juan de Zumadrraga, pp. 283-287.

4 LARROYO, Francisco, La filosofia iberoamericana. Historia. Formas. Temas. Polé-
mica. Realizaciones, México, Porrda, 1989 (3.2 ed.), 35.

4 Cita tomada de Ibidem, p. 36.

46 Cfr. AGUAYO SPENCER, R., Don Vasco de Quiroga, taumaturgo de la organizacion
social. Seguido de un apéndice documental, México, Oasis, 1970; BATAILLON, M., «Vasco
de Quiroga et Bartomolé de Las Casas», Revista de Historia de América, 33, 83-95; BIER-
MANN, B., «Don Vasco de Quiroga y su tratado de debellandis indis», Historia Mexicana,
1969, 18/72; MIRANDA, F., «Vasco de Quiroga, artifice humanista de Michoacdn», en HE-
RREJON, C. (ed.), Humanismo y ciencia en la formacion de México, Zamora (México), El
Colegio de Michoacdn, 1985; BEucHOT, M., o.c., pp. 287-295.
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los que realizaban tales practicas. Incluso se opuso a Bartolomé de Las
Casas, en las juntas de Valladolid (1550), y voté «a favor de que los re-
partimientos o encomiendas se den a los conquistadores a perpetuidad.
No porque solapara esa injusticia, sino porque le parecia que era sepa-
rar a indios y espafioles —como en efecto queria Las Casas— y con
ello se impediria el mestizaje racial y cultural»*’. En resumen, «Vasco
de Quiroga, afirma F. Larroyo, fue sobre todo un humanista préactico.
Su fuerte realismo dio un lugar en el espacio y en el tiempo a las qui-
meras renacentistas. De la lectura de Una Isla llamada Utopia, del in-
glés Tomds Moro, Quiroga llega a crear dos instituciones de tipo socia-
lista, Unicas en su época: los Hospitales (uno en Santa Fe, 1532, a las
orillas de la ciudad de México, y otro en Tzintzuntzan, Michoacédn)»*3.

Francisco Cervantes de Salazar (1505-1575) habia estudiado canones
en la Universidad de Salamanca, y recibi6 la influencia de Luis Vives,
con quien posiblemente traté en su viaje a Flandes. Su labor fundamen-
tal consistié en editar importantes libros humanistas de aquella obra,
como el Didlogo de la Dignidad del Hombre, de Hernan Pérez de Oliva, y
el Apdlogo de la Ociosidad y el Trabajo, de Luis Mexia, ambos en Alcald
de Henares (1546). De Luis Vives editd Introduccion y Camino de la Sa-
biduria, en Sevilla (1544). Ya en México, siguié con su labor editora,
puesto que edité alli los Didlogos de Vives y otras obras. «Todo ello hace
de Cervantes de Salazar un propulsor del humanismo en lengua castella-
na, que confirma a satisfaccion en su Crénica de la Nueva Espariia»®.

El més conocido de los tedricos y luchadores por los derechos hu-
manos de los indigenas fue Bartolomé de Las Casas (Sevilla, 1474-Ma-
drid, 1566)°. Se trata de uno de los personajes mds famosos y notables
de la historia del siglo Xv1 hispanoamericano por su protagonismo en
la defensa de los indigenas y el empeifio con que entregd su vida en aras
de los ideales cristianos y humanistas. Llegd a América en 1502 y entrd
en la orden de los dominicos. Ejercié durante un tiempo su ministerio

47 BEUCHOT, M., o.c., p. 287.

4 LarrOYO, F., o.c., p. 36.

4 Ibidem, p. 36.

50 Cfr. PEREZ FERNANDEZ, Isacio, «Bartolomé de Las Casas», en ROBLES, L. (ed.), o.c.,
pp- 243-259; 1d., Inventario documentado de los escritos de Fray Bartolomé de Las Casas, Ba-
yamon, Puerto Rico, XVI, CEDOC, 1981; Id., Fray Bartolomé de Las Casas. Brevisima rela-
cion de su vida. Disefio de su personalidad. Sintesis de su doctrina, Caleruega, Burgos, 1984;
1d., Cronologia documentada de los viajes, estancias y actuaciones de Fray Bartolomé de Las
Casas, Bayamon, Puerto Rico, XV, CEDOC, 1992; GALMES, L., Bartolomé de Las Casas, de-
fensor de los derechos humanos, Madrid, BAC, 1982; ANDRE-VINCENT, P.1., Bartolomé de Las
Casas, Prophete du Nouveau Monde, Paris, Jules Tallandier, 1980; BARREDA, J.A., Ideologia y
pastoral misionera en Bartolomé de Las Casas, Madrid, Instituto Pontificio de Teologia, 1981.
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pastoral en Cuba, y alli es donde tomé conciencia del sistema de los
«repartimientos» de indios entre los espafioles, como si formaran parte
de la propiedad de la tierra. Eso le hizo regresar a Espaiia con objeto de
luchar contra estas injusticias. En su segundo regreso a Espafa es cuan-
do tuvo lugar la famosa disputa publica, en Valladolid, con Ginés de
Sepilveda®!, asi como con otros te6logos como Bartolomé Frias Albor-
noz, Ferndndez de Oviedo y otros. Las Casas defendié siempre que el
no ser seguidor de la verdadera religion (el cristianismo) no implicaba
para los pueblos la pérdida de sus derechos humanos y politicos. Como
resultado de sus investigaciones sobre la situacién de los indios, escri-
bi6é su famosa Relacién breve de la destruccion de las Indias, que en-
tregd en 1539 al Rey de Espaia. Y en su defensa ante el Consejo de In-
dias entregd un escrito: Treinta proposiciones muy juridicas sobre los
derechos que la Iglesia y los principes cristianos tienen o pueden tener
sobre los infieles, sean de la nacion que fueren. La conclusién que Las
Casas sacaba de sus reflexiones y del modo como los conquistadores se
habfan comportado con los aborigenes, era ésta: «Afirmo que todo
cuanto los espafioles han hecho a los indios no tiene valor juridico»,
por haberse hecho contra toda justicia natural.

En 1553, publicé un importante Tratado comprobatorio del imperio
soberano y del principado universal que los reyes de Castilla y de Ledn
poseen sobre las Indias, asi como una Historia de las Indias®. Su em-
peflo en defender siempre a los indios ha permitido considerarlo un ba-
luarte de los derechos de los indios, pero sus ideas extremas en algunos
casos, asi como su temperamento tan fuerte e irascible le valieron tam-
bién la oposicidén y los calificativos mds negativos por parte de muchos
historiadores. Isacio Pérez Ferndndez, después de presentar un abanico
de alabanzas y de improperios sobre Las Casas, concluye: «Con lo di-
cho, sin embargo, ni el lector ni nadie se puede hacer una idea de quién
fue el padre Las Casas; tan s6lo saca de ello en limpio que ha sido un
personaje muy discutido, un ‘“signo de contradiccion”, un personaje de
un interés enorme ante el cual nadie que haya topado con él, ni antes ni
ahora, ha permanecido indiferente: o con él o contra él»>3.

Aunque Bernardino de Sahagtn no se dedicé propiamente a la re-
flexién filos6fica, sus aportaciones en el terreno de la investigacion sobre
las culturas indigenas le hacen acreedor a situarlo entre los pensadores de

31 Cfr. ABELLAN, J.L., Historia critica del pensamiento espaiiol, o.c., vol. 11, ver cap.
especifico.

32 Para una sintesis mas completa de su doctrina, cfr. PEREZ FERNANDEZ, 1., «Bartolomé
de Las Casas», o.c., pp. 252-259.

33 Ibidem, p. 244. Las cursivas son del autor.
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importancia en esta época de la historia del pensamiento de Hispanoamé-
rica. No se sabe con certeza la fecha de su nacimiento (entre 1499 y
1500), pero si el lugar, la Villa de Sahagin (Leén, Espafia), dentro de una
familia de condicién acomodada. De muy joven estudié en la Universi-
dad de Salamanca, e ingres6 después en la orden de los franciscanos, en-
vidndole la orden todavia joven de misionero a las Indias. Era el afio
1529. Al comenzar su trabajo como misionero, «y al contemplar lo que
ocurre con las conversiones se encuentra con la decepcion. La conver-
si6n de los nativos no era ni profunda ni sincera. Pronto comprendi6 que
a los misioneros se les engafaba facilmente y bajo otra creencia adora-
ban a un dios antiguo, al cual ficilmente aceptaban, porque en muchos
casos no se les obligaba a nuevas creencias sino, a lo sumo, a cambiar el
nombre del dios. Ve necesario no sélo ensefiar nuestra fe y nuestra len-
gua sino aprender su lengua y comprender sus ritos y creencias. Inicia el
aprendizaje del ndhuatl desde recién llegado a la Nueva Espafia siendo al
final de sus dias uno de sus mejores conocedores»>*.

Es cierto que todo el trabajo investigador que realiz6 estaba orien-
tado al objetivo de la evangelizacion, pero su trabajo estaba guiado
también por el convencimiento de que su labor evangelizadora, para te-
ner éxito, tenfa que apoyarse en un buen conocimiento de la mentalidad
del nativo y de todos los elementos de su cultura. De ahi que ambas fa-
cetas, el estudio de lenguas y costumbres, como el empefio evangeliza-
dor, en vez de estorbarse se complementaban.

Toda esta enorme labor realizada, en el campo de las lenguas nati-
vas como en la recopilacién de datos sobre sus costumbres y formas de
vida, le convierten a Bernardino de Sahagtin en uno de los precursores
mds importantes de la moderna Antropologia socio-cultural. Durante
mucho tiempo se le tuvo olvidado, pero los estudiosos actuales comien-
zan a hacerle justicia y a situarlo en el lugar que merece su obra>.

b) LoS FILOSOFOS ESCOLASTICOS

Ya ha quedado dicho repetidas veces que la primera filosofia en
Hispanoamérica fue la escoldstica. Entre los mds importantes fil6sofos
que florecen en esta época, en tierras de México y su entorno, tenemos

3 RODRIGUEZ MOLINERO, J.L. y VICENTE CASTRO, Fl., «Bernardino de Sahagiin», en
ROBLES, L. (ed.), o.c., pp. 261-279; 263. Al final del escrito, se indica una detallada crono-
logia de su vida, asi como una completa bibliografia del autor.

3 Cfr. Ibidem, pp. 270-272; ABELLAN, J.L., Historia critica del pensamiento espaiiol,
o.c., vol. 2.°, cap. sobre la antropologia de los cronistas espafioles de América, entre ellos
B. de Sahagtn.
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que citar a Fray Alonso de la Vera Cruz, Tomds de Mercado, Antonio
Arias, Antonio Rubio, Diego Marin de Alcdzar y Juan Ramirez.

A Fray Alonso de la Vera Cruz se le suele considerar como «el padre
de la filosofia mexicana»>%, o incluso como «primer filésofo en Améri-
ca»”’. También M. Beuchot considera que «Alonso de la Vera Cruz es el
verdadero padre y pionero de la filosofia escoldstica en México, ya que
fundé cétedras, colegios, bibliotecas e impulsé la ereccién de la univer-
sidad»%. Naci6 en 1507 (Toledo, Espafia) y muri6 en la Nueva Espaiia,
en 1584. Se habia formado en la Universidad de Alcald y en la de Sala-
manca, donde recibié el grado de maestro en teologia. En Salamanca
comenz6 ejerciendo de catedritico de artes y de filosofia. Pero pronto
marché a América (a Nueva Espaiia), de la mano de los agustinos, en
cuya orden se integré estando ya en América, y tomé los hdbitos en Ve-
racruz, razon por la cual adopt6 también el nombre de dicha ciudad.

Su labor fundamental fue siempre académica, en colegios fundados
por €l o en la Universidad de México (a partir de 1533), donde imparti6
clases de teologia escoldstica y de sagrada Escritura. Pero también
combinaba la ensefianza de la teologia con la filosofia y el derecho.
«Sus obras filoséficas fueron las primeras editadas en el Nuevo Mun-
do: dos obras de légica, a saber, la Recognitio summularum y la Dia-
lectica resolutio, ambas aparecidas en México en 1554, y una obra de
cosmologia o filosofia natural, la Physica speculatio, de 1557. Ademads
de ser publicadas en México, tuvieron varias ediciones en Salamanca,
Espafia. Dej6é ademads un trabajo antropoldgico; pero sobre todo muchas
obras de contenido teolégico, juridico y social»™°.

Los dos primeros libros sefialados tratan de légica y de cuestiones
epistemoldgicas, en la linea de Aristételes y Porfirio. Su libro de Physica
viene a ser una especie de compendio que retne informacién de diversas
ciencias, incluso de psicologia. «En los tres libros, segun J.E. Gracia, sus
opiniones tienden a ser eclécticas, como se evidencia, por ejemplo, en
sus andlisis de la doctrina sobre los universales, en el que trata de propo-
ner un término medio entre los extremos nominalista y realista»®0.

Ademds de esas obras, escribié otra sobre temas morales y legales
sobre el matrimonio, Speculum conjugiorum (1572), y otras, como De

% Cfr. GRACIA, Jorge E., Filosofia hispdnica. Concepto, origen y foco historiogrdfico»,
o.c., 65. J.E. Gracia trae una abundante bibliografia sobre Alonso de la Vera Cruz, en p. 65.

37 Cfr. LARROYO, Fco., o.c., p. 40.

3 «Filésofos humanistas novohispanos», o.c., 2281-307; sobre nuestro autor: pp. 295-300;
295.

% Ibidem, pp. 295-296.

% QO.c., p. 66.
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dominio infidelium et iusto bello, referidas a temas legales, en relacién a
la legitimidad de la ocupacion espafiola y a los derechos de los indios.
En estos temas, su pensamiento estuvo muy influenciado por las ideas
de Francisco de Vitoria. Alonso de la Vera Cruz se pregunta en este libro
sobre las razones que justifican la guerra contra los indios y las razones
que la hacen injusta. No se contenta con declarar sin mds la guerra
como injusta, como hizo Bartolomé de Las Casas, sino que sopesa las
razones que €l ve en pro y en contra. Analiza, por un lado, ocho titulos
o razones que €l considera no validos para justificar la ocupacién mili-
tar, y, por otro lado, otros ocho titulos o razones que la justifican. Vera
Cruz se opone a la crueldad y rapifia con que los conquistadores realiza-
ron la ocupacion, en la medida en que violan los derechos humanos de
los indigenas, pero, por otro lado, «le interesa salvaguardar los derechos
de la predicacién evangélica, y otros derechos humanos, como el dere-
cho a excluir tiranfas y antropofagias, o el derecho a tener alianzas y
regimenes cristianos —si hay eleccién de los mismos naturales—, o el
derecho de comunicacién y de comercio, etc. Quiso hacer una dificil y
equilibrada defensa de unos y otros derechos humanos»!.

Alonso de la Vera Cruz, tras una prolongada estancia en México, vol-
vi6 a Espafia (1561) donde desempefié importantes cargos dentro de la or-
den agustina. Al proponérsele el cargo de Comisario General de la Nueva
Espana, Vera Cruz no quiso aceptar tan importante compromiso. Regresé
de nuevo a México en 1573, acompanado de compafieros de institucién y
provisto de numerosos libros. En resumen, como indica F. Romero, «en
Fray Alonso de la Veracruz se personifica el tipo histérico de filésofo del
Nuevo Mundo en el siglo xvI. Atraido por la aventura, incierta y peligro-
sa, de América, informado y convencido de la critica humanista de que
era objeto la escoldstica de su tiempo, se propone como apostdlico empe-
fio educar en un mundo nuevo con nuevos usos académicos»%2.

Un segundo filésofo es el dominico Toméds de Mercado (Sevilla,
1530-1575). Llegd muy joven a Nueva Espaia donde fue ordenado de
sacerdote (1553)%3. Escribi6 varias obras, en latin. En 1571 apareci6 su

61 BEUCHOT, M., o.c., p. 300.

2 O.c., p. 41.

63 Sobre Tomds de Mercado, cfr. BEUCHOT, M., Fildsofos dominicanos novohispanos,
Meéxico, UNAM, 1987; 1d., «La ldgica formal en las Stimulas (1571) de Tomds de Merca-
do», Cuadernos Salmantinos de filosofia, 10 (1983), 141-156; GALLEGOS ROCAFULL, J.M.,
El pensamiento mexicano en los siglos xvi y xvii, México, UNAM, 1974 (2.7 ed.), 226-230
y 278-286; ROBLES, Osvaldo, «Fray Tomds de Mercado, O.P., traductor de Aristételes y
comentador de Pedro Hispano en la Nueva Espafia del siglo Xvi», Filosofia y Letras, 10, 20
(1945), 203-218.
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Comentarii Lucidisimi in textus Petri Hispani Reverendi Patri Tomae de
Mercado (Comentario lucidisimo a los textos de Pedro Hispano), distri-
buido en cinco libros (el término, la argumentacién, las proposiciones,
otras clases de proposiciones, y el silogismo), desde un punto de vista
pedagdgico, ya que intenta ponerse a la altura de los alumnos princi-
piantes, aunque «sin decir nada falso». Para Mercado, «la dialéctica es
el arte de las artes y la ciencia de las ciencias, porque se ocupa de expo-
ner la naturaleza de la definicién, de la division, de la argumentacion,
etc.»%. En una segunda obra, también publicada en 1571, lleva por titu-
lo Reverendi Patri Tomae de Mercado, Ordinis Praedicatorum, Artium
et Sacrae Theologiae professoris in Logican Magnam Aristotelis com-
mentarii cum nova traslatione textus ab eodem autore edita (Comenta-
rio con nueva traduccién de la 16gica mayor de Aristételes), se propone,
siguiendo el objetivo did4ctico de la primera, criticar los vicios mds co-
munes de los libros de filosofia de su época, que a su juicio son dos: la
mala traduccién y la mezcla junto al tema principal de otros asuntos se-
cundarios. Este segundo libro estd «basado en una traduccién de las Ca-
tegorias y de la Analitica posterior, de Aristételes; también usa la Isago-
ge de Porfirio, como era acostumbrado en obras de 16gica, discutiendo
los predicables, las categorias y la teoria de la demostracion. Sus fuen-
tes principales son Aristételes, Porfirio, y Tomés de Aquino»%. Ambos
textos tienen una clara orientacidn pedagdgica, dedicada a principiantes
en el estudio de la 16gica, y, por ello, el autor procura dejar de lado las
cuestiones metafisicas y otro tipo de profundidades, para centrarse en
los temas l6gicos, expuestos con orden y claridad.

Un tercer filésofo importante fue el jesuita Antonio Arias (1564-1603).
Contrasta su corta vida con su fecunda actividad filoséfica y de escri-
tor%. Segtn Francisco Larroyo, «fue de los primeros padres de la Com-
paififa de Jests que, en el siglo XVvI, se ocuparon de la ensefianza y difu-
si6n de la filosofia»®’.

Asi mismo, escribié otras obras sobre ciencia natural, dentro siem-
pre de la orientacién escoldstica, como [llustris explanatio commenta-
riorum P.D. Francisci Toleti, S. J. in octo libros Aritotelis de Physica;
Aliqua notatu digna super commentaria P.E.F. Toleti in libros Aristote-
lis de generatione et corruptione; Tractatus de sphera mundi partim ex

% LARROYO, Fco., o.c., p. 41.

% GRACIA, J.E., o.c., pp. 66-67.

% Cfr. BEUCHOT, M., «Arias, Antonio S.J.», en Enciclopedia de la Iglesia Catdlica en
México, México, Enciclopedia de México, 1982, J.L.. Alvarez Editor, vol. 1, 330-331; Ga-
LLEGOS ROCAFULL, J.M., El pensamiento mexicano en los siglos xvi y xvil, o.c., 287-289.

7 O.c., p. 42.
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veterum astronomorum partim ex recentiorum doctrina et observatione
collectus; In libros Aristotelis de coelo scolia quaedam et praecipuae
quaestiones, y De rebus metheorologicis. Como indica J.E. Gracia, «las
obras de Arias no son comentarios literales sobre Aristdteles y Toleda-
no. Mds bien, el autor resume y presenta lo que €l considera mas im-
portante de su pensamiento, al tiempo que sigue fielmente las doctrinas
presentadas en sus fuentes, es decir, Toledano, Aristételes y otros»©8.

Otro libro interesante de Arias es De lingua originali, en el que
«especulaba acerca de la naturaleza de un posible lenguaje natural. Era
un lingiiista, capaz de manejar los lenguajes biblicos. De lingua origi-
nali termina con un scolium sobre el De caelo de Aristiteles»®.

De modo similar a Mercado, también Arias escribié libros menos
técnicos que los libros sefialados, en los que seguia la metodologia es-
coléstica, sino que en estos otros, como La perfecta religiosa, trata de
temas mds religiosos y espirituales. Parece ser que este libro se lo dedi-
c6 a una hermana religiosa, residente en Espafia, y consiste en «una ex-
posicién mistica de las virtudes y deberes de una religiosa, en la que
transfiere la doctrina de la mujer fuerte de los Proverbios»”°. Un segun-
do libro de este estilo es La apologia contra los judios de este tiempo,
«donde sostiene que el Mesias esperado por los judios es el Dios encar-
nado que adoran los cristianos, y donde refuta asimismo los argumen-
tos que los judios enfrentan al dogma cristiano de la Trinidad, La En-
carnacion, etc.»’!.

Para J. E. Gracia, «quizds el escoldstico mds importante del periodo
colonial es el jesuita Antonio Rubio (n. 1548; m. 1615)»72. Y este juicio
tan positivo se debe, entre otras cosas, a que es el autor del libro esco-
lastico mds valorado en el Nuevo Mundo, la Ldgica mexicana (1605)73.
A. Rubio habia nacido en La Roda (Espaiia) y llegé a México en 1576,
comenzando ya al afio siguiente su labor como profesor de filosofia en
la Universidad. Alli es donde se gradué de doctor, en 1594.

La Logica mexicana la estructur su autor en dos partes, dedicando
la primera a un comentario de la Isagoge de Porfirio y las Categorias

% O.c., p. 67.

% Tbidem, p. 67.

0 LARrROYO, F., 0.c., p. 42.

71 Tbidem, p. 42.

2 O.c., p. 67.

73 El titulo completo, en latin, era Logica mexicana, hoc est commentarii breviores et
maxime perspicui in universam Aristotelis dialecticam, y tuvo varias ediciones a lo largo
del s. xvir: en Espafia (Valencia), en 1607; en Francia (Lyon), 1617, 1620 y 1625; en Ale-
mania (Colonia), en 1605, 1609 y 1615. Cfr. GRACIA, J.E., o.c., p. 68.
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de Porfirio, y la segunda, a los restantes libros del Organon de Aristéte-
les. «Constituye un andlisis altamente sutil de la 16gica aristotélica que
toma en consideracién desarrollos contemporédneos. El valor del libro
fue certificado por la Universidad de Alcald’, donde fue adoptado
como texto para los cursos de 16gica»’. Tanto en ésta como en sus
otras obras, A. Rubio siguid el pensamiento de Aristételes y el de San-
to Tomds, siendo evidente la presencia del aquinatense en muchas de
sus péginas, y en concreto en el modo en que trata el tema de los uni-
versales.

Otras obras del P. Rubio son Poeticarum institutionem liber; De ortu
et interitu seu de generatione et corruptione reru naturalium; Commen-
tarii in octo libros Aritotelis de physico auditu; Commentarii in libros
de Anima; y Commentarii in libros Aritotelis de Coelo et mundo. Con el
conjunto de estos trabajos, se configuré un compendio, bajo el titulo
Curso de Artes, que, segin su bidgrafo, P. Alegre, constituyé su plan de
filosofia’®. «Mente rigurosa y profunda, sefiala F. Arroyo, con enorme
capacidad de sintesis y extraordinarias dotes para la exposicién, la de
Rubio. Bajo la influencia de Sudrez, milité en las filas de la escuela to-
mista disidente. Su ascendencia en Iberoamérica fue innegable»”.

Otra figura notable fue el dominico Fray Juan Ramirez’8, nacido en
La Rioja (Espafa), y formado en San Esteban de Salamanca. Llegado a
Nueva Espafia, recibié en México el subdiaconado en 1559 y fue lector
de teologia durante varios afios. Recibi6 el grado de maestro en teolo-
gia en 1585. Conmovido por el injusto trato que se daba a los indios,
marché a Espafia para conseguir del rey Felipe II su intervencién a fa-
vor de suprimir tales situaciones. En esa tarea se emple6 en Espaiia du-
rante cuatro afios, regresando después a América como obispo de Gua-
temala (1600), cargo que desempeiid hasta su muerte, en 1609.

Entre sus obras hay que destacar un comentario a una parte de la
Summa theologiae de Santo Tomas, bajo el titulo Secundus tomus ad-
notationum R. P. F. Joannis Ramirez in 2m. 2ae. X. Thomae a Quaest.
67 ad finem. Scriptus ann. 1575. El texto quedé inédito, en el convento
dominico de Oaxaca. Un segundo libro, Advertencias sobre el servicio

74 «La Universidad de Alcald, sefiala el P. Alegre, su bidgrafo, por auto muy honorifico
a la compaififa y al P. Rubio, mandé que todos sus cursantes de aquella famosa Academia
siguieran aquel mismo plan de filosofia con grande gloria para la Universidad de México,
de cuyo gremio sali6 tan celebrado maestro»: cita tomada de LARROYO, F., o.c., p. 48.

5 GRACIA, JL.E., o.c., p. 68.

76 Cfr. LARROYO, F., 0.c., p. 48.

7 O.c., p. 48.

78 Cfr. BEUCHOT, M., «Filésofos humanistas novohispanos», o.c., pp. 300-306.
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personal al cual son forzados y compelidos los indios en Nueva Espaiia
por los visorreyes que en nombre de su magestad los gobiernan, fue
impreso en Espaifia en 1595, dirigido al Rey, en defensa de la situacion
de los indios. También fue impreso en Espafia, en 1595, Parecer sobre
el servicio personal y repartimiento de los indios. Estos dos ultimos
memoriales, nos indica M. Beuchot, «fueron aprobados y firmados por
varios te6logos eminentes, entre ellos Domingo Béfiez y Dévila Padi-
lla, y alcanzé del Rey varias cédulas en favor de los indios»’°.

Otros libros suyos fueron Campo florido (México, 1580, y también
en Madrid, 1658), Altar de virtudes (Madrid, 1658), Vida, virtudes y
muerte del Ven. Fr. Henrique Susén (manuscrito), Cronica de los varo-
nes ilustres del Orden de Santo Domingo (manuscrito), y un Catecismo
de la lengua mejicana®®. Como puede verse, mds que un filésofo esco-
lastico Fray Juan Ramirez fue un humanista, influido por las ideas ut6-
picas de Tomds Moro, y movido desde la experiencia del trato inhuma-
no que recibian los indios a trabajar ante las autoridades espafiolas en
la defensa de sus derechos.

Terminamos la lista de filésofos y humanistas con el jesuita Diego
Marin de Alcdzar, situado ya en el s. xvi1 (1640-1708)3!. Nacido en Ca-
ravaca (Espafa), su labor intelectual y apostélica la realizé en Nueva
Espafia. De sus obras hay que destacar, en primer lugar, Triennalis phi-
losophiae cursus. Los tres cursos a los que hace mencidn el titulo estdn
dedicados a la 16gica, el primero (terminado en 1667); el segundo se titu-
la Disputationes in octo physicorum libros Aristotelis stagiritae (1668),
dedicado sobre todo a temas de fisica, con una seccién sobre cosmogo-
nia y otra sobre proyectiles; y la tercera se titula Disputationes in uni-
versam philosophia, scholasticam, quam metaphysicam scientam univer-
salissimam vocant, escrito en 1669, dedicado a la metafisica.

Fray Juan de Ramirez, al igual que ocurria con la mayoria de los je-
suitas de su tiempo, estaba fuertemente influenciado por el también
jesuita Francisco Sudrez. «Esta influencia es particularmente obvia en
su tratado de metafisica, cuya organizacién y doctrina imita la de Sud-
rez en las Disputationes metaphysicae»®?.

Junto a estos filésofos mds renombrados, pueden también sefialarse
dentro del pensamiento filoséfico mexicano de esta época a Juan Con-
treras (muerto en 1613) y Juan de Rueda (muerto en 1697), ambos

® O.c.,p.301.

80 Cfr. Ibidem, p. 301.

81 Cfr. GALLEGOS ROCAFULL, J. M., o.c., y BEUCHOT, M., La filosofia en el México co-
lonial, México, UNAM, 1996.

82 Gracia, J. E., o.c., p. 69.
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agustinos; a Buenaventura Salinas, franciscano (muerto en 1653), a
Francisco Naranjo, dominico (muerto en 1655), y al jesuita Alonso
Guerrero (1576-1639). También son dignos de recordarse Carlos Sigiien-
za y Géngora (1645-1700) y Sor Juana Inés de la Cruz (1651-1695)%,
quienes, formados ambos en el escolasticismo, escribieron también va-
rias obras impregnadas por tintes humanistas y modernos. Sor Juana
Inés de la Cruz comenzd escribiendo obras de tipo escoléstico, entre las
cuales cabe citar una introduccién a la 16gica, que desgraciadamente se
perdid, pero después siguid en sus escritos, sobre todo en sus poemas y
cartas, los rumbos humanistas.

2.2.2. El pensamiento filosdfico en el entorno del Peri®*

Al igual que en el entorno mexicano, el centro de influencia inte-
lectual en Peru fue la Universidad de San Marcos de Lima, fundada
como vimos en 1551. Pero en el siglo xvii se fundaron una serie de
centros superiores, que compartieron con San Marcos el trabajo de ex-
pandir en Peru la filosoffa escoldstica y la influencia del humanismo.
Estos centros fueron las escuelas de San Felipe, San Ildefonso, San
Martin, Santo Toribio, San Pedro, Guadalupe y San Pablo, siendo esta
ultima la que mds prestigio adquirié®. En la zona de Alto Perd (actual-
mente Bolivia), se fund6 la Universidad de Chuquisaca, que desarrollé
a su alrededor una importante influencia®®.

83 Cfr. PFANDL, Ludwig, Sor Juana Inés de la Cruz. La décima musa de México, Méxi-
co, Instituto de Investigaciones Estéticas, UNAM, 1963; LuNa, Lola, «Sor Juana, poeta y
filésofa», Cuadernos Hispanoamericanos, 1995, Los Complementarios, 16, noviembre,
pp- 55-67. Todo el nimero de esta revista estd dedicado a la obra de Sor Juana Inés de la
Cruz.

84 Cfr. BARREDA LAos, Felipe, Vida intelectual del Virreinato del Perii, Buenos Aires,
Talleres Graficos Argentinos, 1937, 2. ed.; GIL BLANES, Francisco, «La filosofia en el
Peru del siglo xvii», Estudios Americanos, 47 (1955), 167-191; MEJIA VALERA, Manuel,
Fuentes para la historia de la filosofia en el Perii, Lima, Imprenta de la Universidad de
San Marcos, 1963; QUESADA, Vicente G., La vida intelectual de la América espaiiola du-
rante los s. xvi, xvil y xviil, Buenos Aires, Arnoldo Moen y Hermano, 1910, cap. 5; SALAZAR
BoNDY, Augusto, La filosofia en el Perii: Panorama histérico, Washington, DC, Unién
Panamericana, 1950; 2.% ed. revisada, Lima, Editorial Universo, 1967; TORRES SALDAMANDO,
Enrique, Los antiguos jesuitas del Peri, Lima, Imprenta Libertad, 1882; WIESSE, Carlos, Apun-
tes de historia critica del Perii, Lima, Compaiiia de Imprenta y Publicacién, 1949, 2.7 ed.

85 Cfr. GRACIA, J.E., o.c., p. 70. En esa época se dio una fuerte lucha por la influencia
intelectual y el poder entre la Universidad y las escuelas, como lo ha investigado BARREDA
Laos, Felipe, en Vida intelectual en el Virreinato del Pert, o.c., pp. 132y ss.

86 Cfr. FRANCOVICH, Guillermo, La filosofia en Bolivia, ...,28 y ss.
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La importancia de los fildsofos del entorno peruano fue menor que
la que hemos visto en México. Como sefiala J.E. Gracia, «las primeras
obras escolésticas importantes aparecieron en el Perd en el siglo xvii»®’.
Al igual que en México, también en el entorno peruano se dieron auto-
res de orientacién humanista y otros mds situados en el entorno de la
filosofia escoldstica.

Entre los primeros, hay que destacar a Nicolds de Olea (1635-1705),
autor influido tanto por el escolasticismo como por el humanismo.
Fue autor de una Summa tripartita scholasticae philosophiae (1694),
con una clara influencia de Aristételes y de Santo Tomds, asi como de
los autores de la antigiiedad clésica, al gusto de la corriente humanista.
Junto a esta obra mas filosofica, escribi6 otra obra de orientacion teold-
gica, sobre los sacramentos y la praxis cristiana.

Entre los mds importantes fildsofos escoldsticos, hay que mencio-
nar, en primer lugar, al jesuita Juan Pérez Menacho (1565-1626), autor
de numerosas obras, aunque sélo se han conservado dos: los Commen-
tarii Summa Theologiae Thomae Aquinatis y la Theologia et moralia
tractatus. El resto de sus obras, segin nos indica Francisco Larroyo®3,
se titulaban Tractatus preceptis Ecclesiae; Privilegios de la Compaiiia
de Jesiis; Redditibus ecclesiasticae; Preeminencia de las iglesias cate-
drales respecto de sus sufragdneas; El Decdlogo; Censuras y bulas de
la Santa Cruzada; Ciencia erronea; Consejos morales; y otras mas.
Fue profesor de varios de los colegios de los jesuitas y de la Universi-
dad de San Marcos de Lima.

Otro filésofo importante fue el también jesuita Alfonso de Peafiel,
nacido en Lima y profesor de Artes y Teologia en Cuzco, ademds de
haberlo sido también de Prima de Teologia en San Pablo y en la Uni-
versidad de San Marcos. De sus obras cabe resefiar Philosophia univer-
salis, obra de cuatro tomos, escrita en 1653 (segun F. Larroyo, tres de
esos tomos fueron impresos en Lyon), y Metaphysica, en 1670%.

También hay que resefiar otros filésofos de importancia, aunque de
menor relevancia que los anteriores, como son los jesuitas Cristébal
de Cuba y Arce, distinguido por su dialéctica y saber teoldgico; y Die-
go de Avendaiio (f1.1665), autor de obras como Problemata Theologica
y Cursus consumatus, seu recognitiones theologicae positivae scholas-
ticae et morales, de contenido mds teoldgico y filosdfico técnico. Pero,
ademds, escribié otras obras de contenido religioso y colonial, como

87 0.c., p. 70.
8 Cfr. o.c., p. 43.
8 Cfr. LARROYO, F., 0.c., 43, y GRACIA, J.E., o.c., 71.
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Thesaurus indicus, publicado en Amberes en 1668; y Martin de Jaure-
gui (nacido en 1619), autor de un Tratado de Filosofia que no se ha
conservado, y una serie de sermones sagrados, caracterizados por un
cierto barroquismo culterano, segin F. Larroyo®. A finales del s. xvi
fue famoso otro intelectual tomista, Juan Espinosa Medrano (n. 1632,y
muerto en 1688), autor de un Apologético y una Philosophia Thomisti-
ca, que tampoco se han conservado.

Podriamos situar también en el entorno peruano a uno de los tedlo-
gos y filésofos escoldsticos mds destacados de la época de la Colonia,
Alfonso Bricefio (1590-1668), pero lo vamos a estudiar més bien en el
entorno de Venezuela, lugar donde se aposenté en su edad madura y
donde produjo sus mejores frutos intelectuales. Habia nacido en Santia-
go de Chile e ingresado en la orden franciscana, tomando el hibito en
Lima. En sus trabajos intelectuales se adhiere a la corriente escoldstica
de su compaiiero de orden, Juan Duns Escoto. Fue catedritico de Teo-
logia en Lima, en 1638, hasta que fue nombrado en 1644 obispo de Ni-
caragua. Posteriormente pasé a Venezuela, como obispo de Santiago de
Le6n, y luego de Trujillo y Caracas. Su categoria intelectual le permitié
ser profesor en Paris, Roma y Salamanca. Pero veremos mds adelante
algo del contenido de su obra.

Otro escotista peruano fue Fray Jeronimo de Valera (1568-1625),
natural de Chachapoyas (Perd), como se advierte en su obra Commen-
tarii ac quaestiones in universam Aristoteles ac doctoris Joannis Duns
Scoto Logicam®'.

2.2.3. La filosofia en la region de Venezuela y Colombia (Nueva Granada)

Esta regién no ocupaba politica y estratégicamente, dentro de la
Colonia espafiola, el valor de México y Pert, y, por tanto, los centros
culturales y universitarios que se daban en ella eran de menor peso
que en las dos regiones hegemonicas sefialadas. Pero aun asi también
conté Venezuela y Colombia con un buen ramillete de fildsofos esco-
lasticos que ejercieron su magisterio en sus diferentes colegios y uni-
versidades.

Quien maés ha trabajado por sacar a luz y dar a conocer a todos estos
filésofos escoldsticos ha sido el filésofo hispano-venezolano J.D. Garcia
Bacca, quien desde los afios de su estancia en Caracas (a partir de 1947)

% QO.c., p.43.
91 Cfr. LARROYO, F., 0.c., p. 49.
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comenzé una amplia tarea de investigacién y de publicaciones sobre
los filésofos de la época de la Colonia, que desembocaron en la publi-
cacién de dos Antologias, una de Venezuela y otra de Colombia, donde
recoge lo mds significativo de la obra filos6fica de los autores mas im-
portantes de esa época en el entorno de las dos naciones®?.

En cada una de las Antologias, Garcia Bacca realiza sendas intro-
ducciones por cada autor, indicando sus datos biogrificos, sus obras
mds importantes, asi como el contenido de las péginas filoséficas se-
leccionadas en la Antologfa. Uno de los aspectos mds valiosos de estas
introducciones y comentarios de Garcia Bacca se refiere a la resefia que
realiza continuamente de los aspectos de cada autor que los distinguen
como adscritos a una de las dos escuelas escoldsticas mas representati-
vas, el tomismo y el escotismo, y, por otro lado, los aspectos de mayor
originalidad que advierte en cada autor®3. Garcia Bacca distingue entre
los autores seguidores del tomismo, la mayoria de ellos pertenecientes
a la orden de los dominicos, y los seguidores del escotismo, en su ma-
yoria franciscanos. No se dio en esta regién una gran relevancia del
suarismo, tercera corriente en importancia, generalmente defendida por
los jesuitas, quienes solian configurar su pensamiento desde una sinte-
sis de tomismo y suarismo.

Dentro del elenco de los autores mds representativos de esta region,
destacan por su categoria los escotistas, entre los que hay que resaltar,
como ya dijimos antes, a Alfonso Bricefio. Pero empecemos por los to-
mistas, entre los que hay que sefialar a los venezolanos Antonio José
Sudrez de Urbina, nacido en Caracas en 1730, y Francisco José de Ur-
bina, y los colombianos D. Agustin Manuel de Alarcén y Castro, los je-
suitas José de Urbina, Mateo de Mimbela y Juan Antonio Varillas, y el
dominico Jacinto Antonio Buenaventura®.

Y entre los escotistas, se recogen Alfonso Bricefio (nacido en 1590
en Santiago de Chile, y muerto en Caracas, en 1688), Agustin Quevedo
y Villegas, sobrino del conocido literato espaiiol (vivié en el s. xvii), To-
mas Valero (s. Xviir), Antonio Navarrete (nacido en Caracas, franciscano;

92 Cfr. J.D. GARCiA BAcCA, Anfologia del pensamiento filosdfico venezolano, Caracas,
Ministerio de Educacion, 1954, vol. I; 1964, vol. Il y III; 1d., Antologia del pensamiento fi-
losdfico en Colombia, del647 a 1761, Bogotd, Imprenta Nacional, 1955.

3 Para un acercamiento al trabajo de investigacién de Garcia Bacca respecto a estos
escoldsticos de la Colonia, cfr. BEORLEGUI, C., «La conciencia de América y la conciencia
de la libertad. Los escoldsticos venezolanos y colombianos estudiados por Garcia Bacca»,
Realidad (UCA), 2002.

% Completar esto con datos sobre cada uno de ellos, en mis datos sobre la Antologia
de GB.
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vivié entre el s. xviil y el XiX; recibi6 influencias del Enciclopedismo y
la Tustracién. No publicé nada, sino que escribié manuscritos que lue-
go mandé quemar); Salvador José Maifa (nacido en Cadiz (Espaiia,
1676), vivié en Caracas. Muri6é en 1751, de nuevo en Espafia), y el
franciscano colombiano Fray Jerénimo Marcos.

De entre todos destaca, como ya lo hemos repetido varias veces,
Alfonso Bricefio, franciscano y adscrito a la escuela escotista. Garcia
Bacca ha dedicado muchas paginas al estudio de las caracteristicas mas
significativas de su pensamiento, y tradujo lo mas relevante, desde el
punto de vista filoséfico, de sus famosas Disputaciones metafisicas®,
obra monumental, redactada en dos amplios volimenes, donde expone
las ideas mds importantes de Escoto y toma partido a su favor. Es una
obra que se puede catalogar tanto de teoldgica como de filoséfica. Gar-
cia Bacca recoge y comenta lo mds importante de su filosofia y la pre-
senta en el primer volumen de su Antologia sobre el pensamiento filosé-
fico en Venezuela. Francisco Larroyo indica algunas ideas interesantes
sobre la valia de Bricefio, asi como el conjunto de cualidades que dise-
flan su figura, como ejemplo y representacion de lo que fue lo més va-
lioso de los intelectuales de esta época’®.

2.2.4. Elresto del Cono Sur: Argentina, Chile y Brasil

Estas naciones no fueron, en los primeros momentos de la presencia
espafiola y portuguesa, referente cultural de gran peso, al igual que he-
mos visto en el caso de Venezuela y Colombia. En Argentina®’, como nos
indica J.E. Gracia, la primera Universidad, la de Cérdoba, no se funda
hasta 1614, mas de setenta afios después que la primera de México®®. Y
Buenos Aires no conté con un centro importante de estudio hasta 1772,
cuando fue erigido el Colegio de Reales Estudios. Alberto Caturelli, en

% Cfr. GARCIA BAcca, J.D., Alfonso Bricefio: Disputaciones metafisicas, Caracas, Uni-
versidad Central de Venezuela, 1955.

% Cfr. LARROYO, F., o.c., pp. 48 y 49, de donde se puede entresacar esas valoraciones
finales.

97 Sobre Argentina, cfr. CHIABRA, Juan, La ensefianza de la filosofia en la época colo-
nial, Buenos Aires, Universidad Nacional de La Plata, 1911; FURLONG, Guillermo, Los je-
suitas y la cultura rioplatense, Montevideo, Urta y Curbelo, 1933; Id., Nacimiento y desarro-
llo de la filosofia en el Rio de La Plata; KORN, Alejandro, Ideas filosdficas en la evolucion
nacional, Buenos Aires, Ed. Claridad, 1936; QUESADA, Vicente G., La vida intelectual en
la América espariola, o.c., cap. 6.°; TORCHIA ESTRADA, Juan Carlos, La filosofia en la Ar-
gentina, Washington, D.C., Unién Panamericana, 1962.

% O.c.,p.72.
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su Historia de la filosofia en la Argentina. 1600-2000, dedica amplio es-
pacio a este momento inicial de la filosofia argentina®.

La situacién de Brasil todavia era mds precaria, puesto que durante
la dominacién portuguesa no se fundaron ninguna Universidad ni cen-
tro superior de estudios!?’, S6lo con la independencia se pudo contar
con las primeras universidades. Antes de ello, sélo existian escuelas re-
ligiosas, como las que funcionaban en Bahia (capital de la colonia has-
ta 1763), en Sao Paulo y en Rio de Janeiro.

El caso de Chile'”! es similar al de Argentina, aunque en este caso
podemos contar con la figura de Miguel de Vifias (1643-1718), autor de
una obra didéactica con el titulo de Philosophia scholastica (1709), es-
crita con la idea de ser utilizada como libro de texto en los estudios de
artes liberales'?2.

Como puede verse, el predominio del escolasticismo fue total duran-
te los siglos XvI, Xvil y comienzos del xviil. Pero las cosas empezardn a
cambiar a partir de la mitad del s. XxvIiI, momento en que empiezan a lle-
gar a Hispanoamérica nuevos aires culturales y filosé6ficos, con la in-
fluencia de la Ilustracién europea.

2.3. Tercera época: los inicios de la modernidad
2.3.1. Nuevos aires politicos y culturales

El predominio abrumador de la escoldstica fue dejando lugar a la
paulatina entrada de aires de renovacién, de la llamada «filosofia nue-
va», que fue estando cada vez mds presente en las aulas universitarias.

% Buenos Aires, Ciudad Argentina/Universidad del Salvador, 2001, cap. II, «Los co-
mienzos de la filosoffa en el siglo Xvii», y cap. III, «Organizacidn institucional y profeso-
res de filosofia».

100 Sobre la situacién de Brasil, cfr. BEZERRA, Alcides, «A filosofia na fase colonial»,
en Achegas d historia da filosofia, Rio de Janeiro, Archivo Nacional, 1936; GOMEZ ROBLE-
DO, Antonio, La filosofia en el Brasil, México, Imprenta Universitaria, 1946; LEITE, Sera-
fim, Historia da Companhia de Jesiis do Brasil, 5 vols., Lisboa y Rio de Janeiro, Liv. Por-
tugalia e Civ. Brasileira, 1938-1945; PAaMm, Antonio, Historia das idéias filosdficas no
Brasil; VIER, C.R., «Brazil», en «Philosophy un Latin America», New Catholic Encyclope-
dia, New York, McGraw Hill, 1967, vol. 8, 492-494; Cruz CoSTA, Joao, A History of Ideas
in Brazil: The Devolopment of Philosophy in Brazil and the Evolution of National History,
Berkeley, University of California Press, 1964 (dedica atencién a la escoldstica, pero poca).

101 Sobre Chile, cfr. HANNISCH EspPINDOLA, Walter, En forno a la filosofia en Chile
(1594-1810), Santiago, Universidad Catélica de Chile, 1963.

102 Cfr. mds datos sobre Viifias, en Ibidem, pp. 45-54.
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Como consecuencia de este cambio, «frente al silogismo prosper6 el
método experimental, frente al criterio de autoridad se levanté la voz
de la experiencia y la razén. Y ya triunfante la nueva ideologia hizo cri-
sis el estudio y valor de las ciencias metafisicas. Pero a pesar del arrai-
go tomado por los autores modernos, todavia la filosofia aristotélico-
tomista no habia sido destronada enteramente de la ensefianza y
mantenia adn sus partidarios. Habia una pacifica convivencia, una mez-
colanza de escolasticismo y de racionalismo y empirismo nacientes» 93,

La razén del cambio de aires no estd en el dmbito interno de las
ideas y del entorno intelectual, sino que es consecuencia de los cam-
bios culturales y politicos experimentados en Espafia y en toda Europa.
El s. xviir europeo es el momento en el que los saberes cientificos estan
llegando a su madurez, produciendo la conciencia de la autonomia y
mayoria de edad del individuo y la biisqueda de la emancipacién racio-
nal que proclama la Ilustracion, expresada en el lema de Kant, «Atréve-
te a pensar» (Sapere aude). Esta corriente modernizadora, unida al En-
ciclopedismo francés, desembocaran en las revoluciones modernas,
empezando por la francesa, que produciré la abolicién del Antiguo Ré-
gimen y el paso a las republicas de la época moderna.

En Espafia estos cambios empiezan a producirse con la llegada de
los Borbones, de origen francés, y sobre todo a partir de la mitad del
S. XVIII con la subida al trono del mds ilustrado de todos ellos, Carlos III.
Durante su reinado se produce un acontecimiento cultural de enorme
importancia como es la expulsién de los jesuitas, en primer lugar del
Brasil por parte de Pombal (1759), y posteriormente serdn expulsados de
toda la América hispana, en 1767. Como dice E. Dussel, se trata de «una
verdadera ruptura histdrica»'%. Y lo fue porque «los jesuitas, sigue di-
ciendo Dussel, constituian la estructura fundamental de la hegemonia de
un orden que se habia venido generando en América Latina, y los Borbo-
nes, franceses, dependientes del capitalismo industrial centroeuropeo,
tienen un nuevo proyecto colonial para América Latina; de ahi la lucha
ideoldgica. Los jesuitas constituyen, digo y repito, la estructura funda-
mental de la hegemonia ideoldgica del antiguo régimen que debe ser des-
truido por el nuevo, y ese nuevo régimen, ;en qué consiste? Es justamente
la articulacién de un nuevo tipo de dependencia en América Latina. Por
primera vez, en los paises centrales del capitalismo industrial —ahora si

103 RopRriGUEZ CRUZ, A.M.?, «La ensefianza de la filosofia en Hispanoamérica», o.c.,
p. 68.

104 DussEL, E., «Hipdtesis para una historia de la filosofia en América Latina (1492-1982)»,
o.c.,p. 33.
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ya, con capitalismo industrial— la maquina de Watt comienza a aumen-
tar la productividad, constituyendo a Espafia y Portugal como paises se-
miperiféricos del capitalismo que vende productos manufacturados» 9.

El cambio de hegemonia politica y cultural entre los paises mas
poderosos de Europa ya se habia dado casi un siglo antes, con los ulti-
mos reyes de la dinastia espafiola de los Austrias, pasando la hegemo-
nia militar progresivamente de Espafia a manos de Francia e Ingla-
terra. Y con ese cambio politico, se da paso también al cambio cultural.
Espafa vivia ideoldgicamente con una mentalidad a caballo entre el
escolasticismo medieval y un humanismo renacentista no del todo asi-
milado. En el s. xvIi1, con el cambio de dinastia y el predominio eco-
nomico de los paises mds avanzados de Europa, Espafia trata de adap-
tarse a los nuevos aires culturales, y se contagiard de este cambio a
todo Hispanoamérica.

En Espafia se empieza poco a poco a notar la progresiva influencia
de los gustos y de las corrientes de pensamiento franceses!%. Es el fe-
némeno del «afrancesado», con la ambigiiedad que supone, por un
lado, ser una nota de prestigio y progresismo, pero, por otro, tendrd
connotaciones peyorativas posteriormente durante la invasién de Napo-
leén y la Guerra de la Independencia (1808). Se va teniendo la expe-
riencia de que Espafia se estd quedando atrds, en todos los 6rdenes, y
las mentes mds audaces tratan de imitar lo que se piensa y se hace en las
naciones mds avanzadas, que en este momento son sobre todo Francia e
Inglaterra. Asi, se contagia de la filosofia racionalista de Descartes,
Leibniz, Voltaire, Rousseau, y demds enciclopedistas, asi como de los
empiristas ingleses, Hobbes, Locke, Hume, Berkeley, etc. De igual for-
ma, se introduce el més reciente pensamiento cientifico, continuador de
los avances de Galileo, Kepler, Newton, Gassendi, etc.

Poco a poco la corriente ilustrada se ird abriendo camino entre los
espafioles, y aparecerdn cientificos y filésofos abiertos a estos nuevos
aires de renovacion. Entre los mds destacados e influyentes en el dmbi-
to hispanoameriano, fueron José Vicente Tosca (matemadtico, naturalista
y filésofo), Gregorio Mayéns y Siscar (muerto en 1781), y sobre todo
Benito Jer6nimo Feijéo (1676-1764). Como hemos dicho, y es fécil
comprender, estos movimientos de renovacién producidos en Espafia
tenfan que repercutir de modo directo en toda la América sometida a la
Corona espafiola.

105 Tbidem, pp. 33-34.
106 Cfr. ABELLAN, J.L., Historia critica del pensamiento espaiiol, o.c., el vol. y cap.
correspondiente sobre esta época de la filosofia espaiiola.
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2.3.2. La reforma de los estudios

Estos nuevos aires de modernizacién repercutieron directamente en
la confeccion de los planes de estudio en las universidades y centros de
estudio superiores. «Asi en lugar de la teologia y el derecho se recla-
mo el aprendizaje de las ciencias utiles, en vez del latin se exigié que
se ensefiara en lengua castellana, y en sustitucion de la filosofia aristo-
télico-tomista se pidi6é la divulgacién de las doctrinas de Descartes,
Condillac, Newton, etc. La obra de Jaquier se usé como texto en la cé-
tedra de filosoffa, y se utilizaron también otros textos que estaban al
dia con el avance de las ciencias. Por ejemplo: Se ensefiaba la fisica
por Peter van Musschembroek, Nollet, Altieri. Las matemaéticas se ex-
plicaban por Tosca y Bails. La quimica por Lavoisier. La 16gica por
Lugdunense, Baldinotti, Verney y Condillac, y la metafisica y la ética
por Muratori y el Arzobispo de Lyon. Otro autor consultado fue el por-
tugués Teodoro de Almeida, famoso fisico, llamado el Feijéo portu-
gués, cuyas obras contribuyeron a la divulgacion de los adelantos de la
fisica experimental»!07.

Se tiene constancia de la existencia de todo tipo de obras conte-
niendo las ultimas novedades de las ciencias y de la filosofia ilustrada,
tanto en bibliotecas privadas como publicas!®, Tanto los estudios del
argentino José Torres Revello como los del norteamericano Irving Leo-
nard, han contribuido decisivamente a rechazar la leyenda de persecu-
cién de libros en la época colonial. La Inquisicién nunca impidi6 la
circulacién de libros de saber puro, tanto de ciencias como de pensamien-
to, como indica S. de Madariaga'®, orientando su control y prohibicién, en
opinién de Ildefonso Leal, a «1) Las obras de pura imaginacién literaria,

107 RoDpRIGUEZ CRUZ, A.M., o.c., pp. 68-69, con citas al pie de pdgina sobre todos los
autores que nombra y sus respectivas obras.

108 Cfr, FURLONG CARDIFF, G., Bibliotecas argentinas durante la dominacion hispdnica,
Buenos Aires, Ed. Huarpes, 1949; LEAL, 1., «Inventario y avaltio de la biblioteca del Cole-
gio Seminario de San Buenaventura de Mérida. Afio 1791», Revista de Historia (Caracas),
1966, 26-27, pp. 63-87; 1d., Libros y bibliotecas en Venezuela colonial «1633-1767», Ca-
racas, Universidad Central de Venezuela, 1979; LEONARD, Irving A., Los Libros del
Conquistador, México, FCE, 1953; O’GorMAN, E., «Bibliotecas y Librerias Coloniales
1585-1694», Boletin del Archivo General de la Nacion (México), 1939, n.° 4; PEREZ
VILLA, M., Los Libros en la Colonia y en la Independencia, Caracas, Imprenta Nacional,
1970; TorRRES REVELLO, J., El Libro, la Imprenta y el Periodismo en América durante la
dominacion hispdnica, Buenos Aires, Facultad de Filosoffa y Letras, Instituto de Investiga-
ciones Historicas, 1940.

109 Cfr. El auge del Imperio Espariol en América, Buenos Aires, Ed. Sudamericana,
1955, p. 236.
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sin distingos de ninguna clase. 2) Las contrarias a las regalias del Mo-
narca. 3) Las que figurasen en los expurgatorios publicados por la In-
quisicion» 10,

En el articulo ya indicado més arriba, la historiadora A. M.* Rodri-
guez Cruz va indicando los elementos mds destacados de la irrupcion de
la filosofia moderna en las mds importantes regiones y universidades
de la América hispana en esta época, impulsada sobre todo por las refor-
mas llevadas a cabo por Carlos III para la Universidad de Salamanca, en
la reforma de planes de estudio que promulgé el afio 1771. El resto
de las demads universidades, tanto espafiolas como hispanoamericanas,
tuvieron que irse amoldando a estos cambios. «A la cabeza observamos
que va Lima, la primera de la parte continental. También las registramos
en la Universidad de México, en Santafé (Nuevo Reino de Granada),
igualmente en la Universidad de Cérdoba, en la de Santo Tomds de Qui-
to, convertida en Universidad publica, en la Real de San Felipe de San-
tiago de Chile, en Guadalajara. Ruidosa fue la aparicion de la ensefianza
de la filosofia nueva en la Universidad de Caracas, a impulsos del cléri-
go Baltasar Marrero, controversia que se ha hecho famosa»!!!.

Como nos dice A. M. Rodriguez Cruz, la primera de las universi-
dades que inicia la reforma es la de Lima, al recibir el virrey Manuel
de Amat una real orden (1768) emanada del propio Carlos III. A raiz de
ello, se elaboraron las nuevas constituciones de 1771, distribuidas en
treinta y tres capitulos. En ellas se renuevan los métodos de estudio, se
exige una sélida formacion filos6fica como base para todos los demads
estudios, asi como se introduce una mds amplia formacién cientifica
con el uso de los métodos de observacién y experimentacién. En México
se llevan a cabo reformas semejantes, ordendndose para la ensefianza
de la filosofia métodos mds préicticos y experimentales, en contra de
los sistemas de las escoldstica. El ciclo de filosofia tenia que durar tres
afios: el primero centrado en la légica y las matemadticas; el segundo,
en la fisica moderna; y el tercero, en la metafisica y la ética. «Para la
ensefanza de toda la filosofia se sefala el texto de Fortunato de Bres-
cia, excepto las matematicas, que debian estudiarse por Wolf y la ética,
para la que se sefiala la filosofia moral de Gregorio Mayans»'!2. En las
demads universidades se siguieron orientaciones similares, dentro de
las correspondientes peculiaridades.

110 1 jbros y bibliotecas en Venezuela colonial..., Caracas, Universidad Central de Ve-
nezuela, 1979, p. 24.

11 0.c., p. 70. Véase las pp. 70-76 para los detalles de la implantacién de estas nuevas
normas en las diferentes universidades indicadas.

112 Tbidem, p. 71.
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Pero queremos detenernos en el caso de Caracas, donde ya ha
quedado dicho que la modernizaciéon no dejé de traer problemas se-
rios. El historiador Ildefonso Leal es quien mejor ha estudiado estos
episodios!!3, al igual que los trabajos de Garcia Bacca sobre los filéso-
fos coloniales de Venezuela y Colombia. El episodio que marca el ori-
gen del conflicto sucedié en 1770, momento en que se da una disputa
publica entre el catedrético conde de San Javier y el filésofo Valverde,
contrario a las teorias escoldsticas. Para Garcia Bacca, también esa fe-
cha marca el momento de una ruptura en la filosoffa venezolana. «En
1770, nos dice Garcia Bacca, la filosofia en Venezuela comienza a en-
trar, un poco escandalosamente, en una nueva constelacion del Zodia-
co filoséfico. Santo Tomads, Escoto, dejardn su lugar, progresivamente,
a Tosca, Jaquier, Fortunato de Brescia, Mayans, ... Condillac, mezcla
o cocktail, mereceria llamarse, de vago espiritualismo, que no se atre-
ve aun a renegar del Espiritu Santo, y de sensualismo modoso, que
cree poder guardar todavia sus distancias frente al inminente materia-
lismo» 14,

En sus diferentes trabajos, Garcia Bacca hace referencia a «las con-
troversias que sobre el valor de Aristételes se suscitaron en estos afios
en la Universidad de Caracas», destacando como exponentes de este vi-
raje hacia la modernidad «el nombre de Valverde, el proceso de Marre-
ro, las lecciones de Escalona, maestro de Bello»!'3. El caso Marrero
tuvo una especial resonancia!'®. Tras de unas oposiciones refiidas, tomé
posesion de su cdtedra de filosofia en 1788, iniciando sus clases de
modo agresivo contra el escolasticismo, prohibiendo también a sus
alumnos estudiar sélo por apuntes y obligdndoles a leer directamente
libros modernos de filosofia. Ante las protestas que acarrearon estas
novedades, se llevd el caso al Consejo de Indias. Los defensores de
Marrero sefialaron que el profesor no hacia mas que seguir las orienta-
ciones de Salamanca, con su reforma ordenada por el Rey. A pesar de
ello, se fall6 en contra de Marrero, «lo que resulta inexplicable, sefiala

13 Cfr. Historia de la Universidad de Caracas (1721-1827), Caracas, Universidad
Central de Venezuela, 1963; Id., Historia de la UCV, 1721-1981, Caracas, Edic. del Recto-
rado de la Universidad Central de Venezuela, 1981; Id., Andrés Bello. Homenaje de la
UCYV en el bicentenario del natalicio, 1781-1981, Caracas, Edic. del Rectorado de la UCV,
1982, pp. 559-575.

114 «Dos siglos de filosofia colonial en Venezuela (1638-1800)», Revista Shell (Ca-
racas), 5 (1956), n.° 21, 25-33; 28.

115 Cfr. Ibidem, p. 28.

116 Cfr. LEAL, 1., Boletin del Archivo Histdrico, Universidad Central de Venezuela, Ca-
racas, n.° 3, Ediciones de la Secretaria, 1984.
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Rodriguez Cruz, cuando en esos momentos la Corona urgia por todas
partes la renovacién de los estudios y la implantacién del plan salman-
tino de 1771, que recogia lo principal del impulso reformista universi-
tario, iniciado por Carlos III. El caso es que el 27 de julio de 1791 el
Consejo de Indias dispuso que las ensefianzas de dlgebra, geometria y
aritmética no se impartieran sino a los estudiantes que lo quisieran, ya
que no era costumbre tenerlas en el curso de filosoffa ni estaba legisla-
do en las constituciones de la Universidad»'!".

Marrero renuncié a la catedra, dedicandose a labores pastorales en
La Guaira, pero los nuevos aires de renovacién metodoldgica siguieron
adelante a través del trabajo de otros profesores que trabajaron en la
modernizacién de la filosofia y de los demads saberes.

En Colombia también se produjo este empefio de renovacién, con al-
gunas dificultades similares. «<En 1791, nos indica Garcia Bacca, José
Domingo Duquesne compone en Bogotd un Congreso filosofico antiaris-
totélico, pieza literario-filoséfica, en que se enfrentan el representante de
Aristételes con el de Descartes, sobre todo. La cosa no pasé de esta obra
literaria e inédita, conservada en preciado manuscrito en la Biblioteca de
la Academia de la Historia. Por supuesto, el representante de Aristdteles
sale tan mal parado que, para consolarlo, organiza el Congreso una fun-
cidn teatral, estilo Moliere, que lo distraiga de su derrota. 1770-1791. El
mismo presente histérico aqui (Venezuela) y en Colombia»!18,

Las reformas académicas en Colombia se llevaron a cabo por me-
dio del Virrey M. de Guirior, produciéndose algunas resistencias y con-
flictos. Frente a la orientacidn tradicional que seguian los estudios en la
enseflanza de la moral (por medio de diferentes manuales escoldsticos),
el Virrey ordené que en todos los estudios de filosofia se estudiara la
ética a través del manual de filosofia moral de Mayans (su manual esta-
ba dividido en tres partes, dedicandose la tercera a la metafisica y a la
ética)!'?, y las matemadticas, por los textos de Wolff'?°, junto a otras

7 0.c., p.76.

18 0.c., p.31.

119 Ya hemos hecho referencia anteriormente a este escritor espafiol, Gregorio Mayéns
y Siscar (1699-1781), gramatico, jurisconsulto y biblidfilo. Sus Institutiones philosphiae
Moralis 1o colocan entre el grupo de humanistas de la escuela de Vives. Vel también por
la pureza del idioma y escribié Origenes de la lengua espaiiola (1737) y Retorica (1757).
Entre sus escritos juridicos hay que sefialar: Ad quinque iuris consultorum fragmenta com-
mentarii (Valencia, 1725), Disputationum iuris liber (1726).

120 Wolff (1679-1754) fue discipulo de Leibniz, adscrito a la filosoffa racionalista, es-
critor prolifico; ademds de escribir sobre filosoffa, se dedicé a las matemadticas con el fin
de poder llegar a conclusiones exactas en filosofia y teologia.
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orientaciones académicas'?!. Garcia Bacca hace referencia a las nove-
dades del contenido del texto de Mayans, que sigue llamadndose de Fi-
losofia moral («recuerdo vergonzante, nos dice Garcia Bacca, de su an-
tiguo y declarado de Teologia moral»), no tanto de Etica; no se habla
nunca de Dios en el indice sino del Sumo Bien; en definitiva, «la filo-
sofia moral de Mayéns es una teologia moral secularizada»'?2. En con-
sonancia con ello, la mayoria de sus citas son de autores como Cicerén,
F. Bacon, Descartes Espinoza, Maquiavelo, etc. S6lo cita a Santo To-
mads una sola vez, de forma elogiosa. La fundamentacién de la moral ya
no se realiza sobre pilares religiosos, desde la revelacion y los libros
sagrados, sino desde el orden natural de las cosas. En definitiva, nos
hace ver Garcia Bacca, «la filosofia moral proviene de una manifesta-
cién natural de Dios. {Qué lejos andamos ya de la afirmacidén del P. Va-
rillas: la Luna no tiene luz propia sino la que le viene del Sol; la moral
no posee mds luz que la derivada de la Teologia revelada!»!?3. Consti-
tuia, por tanto, una novedad de enorme importancia, aunque los propios
protagonistas no fueran del todo conscientes de ello, puesto que no
pensaban que suponia un cambio tan dréstico respecto a la tradicién an-
terior, ni tampoco respecto a los nuevos derroteros que estos pequefios
cambios estaban iniciando de cara al futuro.

En conclusién, los aires de renovacidn se estaban produciendo en
todos los centros de estudios de la América hispana, al calor de los
avances que se estaban ya produciendo en Espaiia, donde la Ilustracion,
aunque con timidez y con mucha oposicién, se estaba abriendo camino
a pasos agigantados. En definitiva, «la aguachinada filosofia cristiana,
nos indica Garcia Bacca, y el clarete de filosofia moderna, mezclada en
dosis variadas con las obras de Tosca, Jaquier, Brescia, Mayadns,
constituirian las lecturas decisivas de este tiempo en Caracas, como es
de comprobar por los ejemplares conservados en la Bibliteca Nacional
(de Caracas)»'?*. Esta misma conclusién se puede aplicar al resto de las
regiones hispanoamericanas.

Esto nos hace ver, como sefiala Rodriguez Cruz, que «las quejas en
contra de la cultura legada por Espafia hay que examinarlas con precau-
cioén y reserva, porque si hubo deficiencias, también es cierto que la vida
cultural no se mantuvo estancada durante los siglos de la dominacién

121" Cfr. MORENO Y ESCANDON, Fco. A., Método provisional e interino de Estudios que
han de observar los Colegios de Santafé, 1774: referencia tomada de Garcia Bacca, Anto-
logia del pensamiento filosdfico en Colombia, o.c., p. 35.

122 Antologia del pensamiento filosdfico en Colombia, o.c., p. 36.

123 Tbidem, p. 36.

4 «Dos siglos de filosofia colonial en Venezuela (1638-1800)», o.c., p. 31.

148

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-678-1




espafiola. Han demostrado modernos historiadores que hasta los mas
tenues matices del pensamiento filoséfico y cientifico de la época tu-
vieron eco en los intelectuales de América. Las ideas ilustradas de Fei-
j6o, Campomanes y Jovellanos habian calado en la mente de muchos
hispanoamericanos. Los hombres que tomaron en sus manos la direc-
cién de las nacientes republicas no se habian formado por “generacién
espontdnea”, sino en los centros universitarios fundados por Espafia
con profusién y celo, en todo igual a los de la metrépoli, conforme al
mejor modelo hispdnico y mds estimado por la Corona, Salamanca,
Alma Mater fecunda de las universidades hispanoamericanas»!?.

2.3.3. Los filosofos mds importantes de esta época

Los intelectuales mds representativos de esta época son tanto fil6-
sofos que seguian ensefiando las doctrinas escoldsticas como los que
iniciaban las reformas de que hemos hablado. Es el momento en que em-
piezan a aparecer también los intelectuales que irdn gestando los inten-
tos de emancipacion, que tendrdn sus frutos en el siglo siguiente. Y es
alli donde los estudiaremos.

La mayoria de los intelectuales que trabajan en la linea moderniza-
dora e ilustrada pertenecian a la orden de los jesuitas. El tono ilustrado
se orienta hacia un humanismo defensor de la libertad y de los dere-
chos humanos de la gente del pueblo y de los indios. Eso es lo que les
convirtié en enemigos de los poderes dominantes, tanto por el poder
moral que representaban como por la orientacion critica de su doctrina.
En realidad, esta orientacién de los jesuitas significaba un cambio im-
portante respecto a la época anterior, ya que «los jesuitas, tradicionales
enemigos de Descartes en Europa, rectifican en medio siglo su juicio.
En la Nueva Espaiia, los jesuitas, representantes seculares de la tradi-
cién filoséfica —y cientifica— crean las condiciones de la mudanza in-
telectual a favor del modernismo. Por ello, la expulsién de ellos ejecu-
tada en Espafia y sus colonias en 1773 por el Papa Clemente XIV,
significd un perjuicio en la tarea modernizadora de los estudios en
América»'?6,

Y ello es asi por cuanto la ensefianza superior estaba en Hispanoa-
mérica casi toda en sus manos. Sus colegios poseian un nivel académi-
co que no desmerecian de los europeos. La asimilacién de la filosofia

125 0.c., p. 76.
126 1 ARROYO, F., 0.c., pp. 64-65.
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moderna por su parte se realiz6 de dos maneras: a través de un desmar-
carse de Aristételes y la escoldstica, y mediante una ponderada sintesis
de doctrinas, conservando lo valioso de lo clasico y aceptando lo moder-
no. Si en un primer momento el tono contrario a la escoléstica y Arist6-
teles fue un tanto agrio, en seguida fueron adoptando un tono conciliador
cercano a un cierto eclecticismo. El mds representativo de los intelec-
tuales mexicanos, el oratoriano Benito Diaz Gamarra (1745-1783), se
denomina a si mismo filésofo ecléctico. Habia nacido en una familia de
la nobleza, y entré a formar parte de la congregacién del Oratorio. En-
viado a Roma para defender la constitucién de su orden, le sirvid su es-
tancia de seis afios (1764-70) para aumentar mds su formacién y cultu-
ra. «Gracias al continuo apoyo del obispo de Michoacidn, Hoyos y
Mier, sus Academias divinas y su Academias filosoficas, pudieron ser
publicadas, lo mismo que sus Elementa recientiora philosophiae
(1774). Se los aprob¢ sin reserva y luego se los atacé por sus ideas in-
novadoras; en efecto, esta obra de vanguardia desagrad6 a los conser-
vadores, cuya ensefianza rutinaria atacaba»'?’.

La controversia sobre su obra fue muy fuerte y duradera, de modo
que tuvo que renunciar a su ciatedra, momento que aprovecha su vale-
dor, el obispo Hoyos y Mier, para nombrarle prefecto de estudios. Pero
cuando muere el obispo, Gamarra caerd en desgracia y serd destituido y
perseguido. Ante tanta hostilidad, partié para Europa y traté de nego-
ciar con los representantes del Oratorio. Vuelto de nuevo a México, re-
tomo la ensefianza de la filosofia, y publicd Errores del entendimiento
humano (1781), que consigui6é una amplia difusién, entre otras cosas
por estar escrita no en latin sino en espafiol. Pero de nuevo tuvo proble-
mas por uno de sus sermones, y aunque fue reprobado en México,
posteriormente el Papa anul6 el fallo y lo repuso en su sitio. Cansado
de todas estas luchas, se retiré definitivamente, falleciendo en 1783.

Resulta sorprendente la cantidad de dificultades que tuvieron sus
ensefianzas, cuando, como sefala F. Larroyo, «su obra toda se cifra, se-
gin su propdsito, en ser un escoléstico conciliador»'?8. Pero eso no qui-
ta que tome y asimile las ideas modernizadoras de Descartes, Gassendi,
Galileo, Malebranche, Leibniz, Wolff, asi como también las de Bacon,
la Royal Society, Boyle, Wilkins, Pourchot y Gravesande.

«Su memoria, nos indica A. Guy, fue cuestionada por un pasaje de
Historias selectas del Antiguo Testamento, pero su ortodoxia resulté fi-
nalmente confirmada. Segtin palabras de su traductor Bernabé Navarro,

127 Guy, Alain, La Filosofia en América Latina, Madrid, Acento Editorial, 1998, 15.
128 0.c., p. 65.
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“Gamarra es el mas alto representante de la inquietud filoséfica crio-
11a”, opinién que confirmé José Gaos, alabando a Gamarra por haber
introducido las ideas modernas en América Latina»'?.

En México, son dignos de mencionar un conjunto de jesuitas que
desde sus colegios y la Universidad fueron extendiendo esta filosofia
renovadora. Pero no era una tarea fécil, porque la Universidad de Méxi-
co estaba todavia en manos de catedrdticos conservadores. «Dado que
los colegiales estaban matriculados al propio tiempo en la Universidad,
y ésta se oponia con toda innovacién, se acordé incrementar y reformar
los estudios de todos los colegios jesuitas del Virreinato, bajo la in-
fluencia de recientes tratados llegados a Nueva Espaiia, como el del fi-
16sofo y matemético Francois Jacquier, Institutiones Philosophicae ad
studia theologica accomodatae, Roma, 1749, y el del fisico Juan Anto-
nio Nollet, Programme ou idée générale d’un cours de physique expe-
rimentale, Paris, 1738. En la discrepancia apuntada eran exponente y
factor los més aventajados jesuitas de la época» 30,

Entre los mds significativos hay que sefialar a José Rafael Campoy
(1723-1777), nacido en Sonora (México), quien se preocupd en sus es-
tudios filoséficos y cientificos por estudiar en sus fuentes directas a los
autores modernos mads significativos, ejerciendo ademds una importan-
te influencia entre sus discipulos. Renovo el gusto por el estudio de las
ciencias naturales, contagidndolo a sus numerosos discipulos. Junto a
él hay que mencionar a Diego José Abad (Michoacédn, 1727-1779), au-
tor de numerosas obras, como Disertacion jocoso-seria sobre la latini-
dad de los extranjeros;, El nudo mds intrincado de las matemdticas;
Compendio de dlgebra; Tratado del conocimiento de Dios; Geografia
hidrogrdfica general; y Curso filosdfico'3'. Tgualmente, es digno de
mencion el jesuita cubano José Julidn Parrefio (1728-1786), afincado
en México, donde ensend filosofia y retérica, tanto en México capital
como en Puebla. Lleg6 a ser Rector del Colegio de San Ildefonso.
Goz6 fama de buen orador. Murié en Roma, expulsado, en 1786. Entre
sus obras estan Explicacion y ampliacion de la Obra de Melchor Cano
«De los Lugares Teologicos»,; Anales: Historia profano-eclesidstica de los
afios 1782-1785; y Eloquentiae Preacepta, publicada en Roma en 1778.

Un intelectual jesuita importante en este proceso de modernizacién
fue Javier Clavijero (1731-1787). Recibi6 directa influencia de Feijdo,
Saguens, Purchot, Descartes, Gassendi, Newton, y otros intelectuales

129 O.c., p. 16.
130 T ARROYO, F., 0.c., pp. 65-66.
131 Cfr. para mds datos, LARROYO, F., o.c., pp. 66-67.
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de su tiempo. Su formacién la realizé en Puebla, y al pasar a México
recibié una gran influencia de Campoy y del poligrafo Carlos de Si-
glienza y Gongora. Ocupé mds adelante el cargo de prefecto del Cole-
gio de San Ildefonso, donde traté de renovar el sistema de estudios. En
su amplia carrera como profesor en diferentes centros académicos, tuvo
fama de buen profesor e introductor de un nuevo modo de filosofar,
«un compendio escrito de un hermoso latin, absolutamente claro, cons-
truido en un orden perfecto, expurgado de toda inutilidad de temas y
palabras, en el que se podian leer a los fildsofos griegos admirablemen-
te condensados y explicados con médxima diafanidad, asi como también
cuanto de 1til concibieron los sabios modernos desde Bacon y Descar-
tes hasta el americano Franklin»!32,

Cuando se produjo la expulsion de los jesuitas, marché a Bolonia,
Italia, donde escribié la obra de su vida, Historia de México, escrita en
espafiol, pero publicada en italiano. Posteriormente escribié Historia de
California y Elementos de critica o Disertaciones sobre América.

Otro renovador jesuita fue Francisco Javier Alegre (1729-1788), au-
tor de traducciones latinas, poesias, un Arte Retdrica y la Crénica de la
Compaiiia de Jesis en la Nueva Espariia. Llegado a Italia tras la expul-
sién, escribié una monumental obra, en quince volimenes, Instituciones
Teolégicas. Ademads, escribié una Bibliotheca Critica, en seis volime-
nes. Agustin Pablo Castro (1728-1780), jesuita y latinista, contribuyé
también a la reforma de la filosofia en México, y escribié Ruinas Zapo-
tecas y una Historia de la Ciudad de Cordoba en México. Llegado a Ita-
lia, escribié dos obras: Opiisculo sobre los métodos de la enseiianza del
espaiiol, y Sobre la enseiianza de la lengua griega. También tenemos
que hacer referencia a otro jesuita, Andrés de Guevara y Basoazabal
(1748-1801). Su obra central la escribidé estando ya en Italia, tras refu-
giarse alli con la expulsion, pero su formacidn la realizé en Nueva Espa-
fa. Una obra importante fue Instituciones elementales de filosofia, que
tuvo tres ediciones (1833). En esta obra se esfuerza en combatir a todos
los detractores de la filosofia moderna, aunque reconoce también que
«muchos de los modernos filésofos han caido en graves errores; mas
igualmente erraron muchos antes de esta restauracion de la filosofia, y
no hay por qué atribuir a doctrinas que versan sobre asuntos de fisica,
los errores o crimenes que nacen en un corrompido corazén»!33.

Si nos referimos al ambito del Per, la situacion era bastante similar.
Francisco Larroyo sefiala que ante la postracion en la que se encontraba

132 LARROYO, F., 0.c., pp. 67-68.
133 Cita tomada de LARROYO, F., o.c., p. 69.
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la Universidad de San Marcos, se estaba haciendo un esfuerzo por mo-
dernizar la filosofia, con el cartesianismo, y la ciencia moderna. «Una
doctrina filoséfica despert6 el interés por lo nuevo: el probabilismo, se-
glin la cual es licito seguir la opinién verdaderamente probable: la opi-
nién menos probable, en concurso con la mas probable, es probable,
verdaderamente; luego, también es licita seguirla»!34,

Esta doctrina habia surgido con el espafiol Bartolomé de Medina,
en sus comentarios a Santo Tomds (1577), y aunque intelectuales
como Pascal y la misma Sede Apostdlica, asi como las diferentes 6rde-
nes religiosas, se opusieron a ella, en Perd tuvo gran aceptacion, de-
fendida por los jesuitas, desapareciendo con su expulsién en 1767.
Con esa teoria llegaron a sostener como probables ideas modernas que
se solian considerar como heréticas. Uno de los renovadores fue Juan
de Soto, quien explicaba en San Marcos, alrededor de 1765, a Descar-
tes, Gassendi y Newton. Ya vimos como en 1770 el Virrey Amat, si-
guiendo las orientaciones de la Corona espafola, dio 6rdenes para que
cada alumno siguiera las teorias filos6ficas que més le agradaran, sin
estar obligados por ninguna. «La reforma de los estudios se puso en
marcha en 1785 con el nombramiento de Toribio Rodriguez de Men-
doza como rector del Convictorio, donde «cred las catedras de Dere-
cho Natural y de Gentes, y adopté los textos de Heinecio para Derecho
Civil... Inici6 estudios experimentales de fisica, astronomia y mecdni-
ca», y se difundieron ideas de Descartes, Newton, Gassendi y Leibniz,
segin consejos del padre Diego Cisneros, verdadero director espiritual
de la reformax'33.

Los opositores a esta renovacién no se quedaron pasivos, y el mo-
mento en que se librd la batalla mas fuerte fue en la designacion del
rector de la Universidad de San Marcos, hacia 1783. Luchaban dos
candidatos, el renovador, José Barquijano y Carrillo, y el conservador,
José Miguel Villalta, quien resultaria ganador de la contienda. EI grupo
derrotado fundd, a continuacion, la Academia Filarmonica, y después,
la Sociedad de Amantes del Pais, «cuya influencia cultural se manifes-
té por medio de la publicacion periddica Mercurio Peruano, donde ti-
midamente se expusieron las ideas modernas, sobre todo de los enci-
clopedistas» 36,

También en el entorno argentino los jesuitas fueron protagonistas
del esfuerzo renovador, puesto que desde 1750 fueron introduciendo

134 0.c.,p. 72-73.
135 Tbidem, p. 73.
136 Tbidem, p. 73.
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estudios de ética y matemadticas, junto a las materias tradicionales de
l6gica, metafisica y filosofia moral. Un intelectual importante fue el je-
suita Domingo Muriel, autor de una compilacién de la filosofia aristo-
télica, que perseguia evitar «muchas superficialidades initiles, aridas e
insipidas que alli se trataban». Y al mismo tiempo, introdujo materias
«ttiles, amenas y sabrosas de la filosofia modernax». Utiliz6 también en
sus clases la Logica Mexicana del jesuita P. Antonio Rubio'?’.

La labor de los jesuitas en esta época, en el entorno argentino, ha
sido muy poco investigada, en opinién de Francisco Larroyo, y como
consecuencia de ello se recuerdan sélo los nombres de ciertos autores
importantes, como Benito de Riva, José Rufo y Ramén Rospigliosi,
«maestros que comentaban doctrinas de la fisica moderna, antes de la ex-
pulsién de la Compafifa»!38. En la actualidad, no puede afirmarse que no
se haya investigado insuficientemente esta época, porque Alberto Ca-
turelli, en su obra ya citada Historia de la filosofia en la Argentina.
1600-2000, ha dedicado amplios capitulos al pensamiento de los autores
argentinos mds importantes de esta época. Asi, el capitulo IV estd dedica-
do a «LLos maestros de la primera mitad del siglo xvii»!3%; el capitulo V,
a Domingo Muriel'4%; el capitulo VI, a José Rufo, Nicolds Plantich, Be-
nito de Riva y Ramoén Rospigliosi'#!. Un jesuita destacado también fue
José Manuel Peramds (1732-1793), formado en Espaiia pero afincado
después en el Rio de la Plata (Buenos Aires y Cérdoba)'4?. Preocupado
por los temas sociales, se dedicé a las famosas reducciones llevadas por
los jesuitas con los guaranies, en Paraguay. Expulsado a Italia con el res-
to de compafieros de orden, redacté alli su De vita et moribus tredecim
virorum paraguayorum, seguido de De administratione guaranitica com-
parata ad Republicam Platonis, donde alaba el trabajo realizado en estas
reducciones, que las comparaba con las primeras comunidades cristianas,
que lo ponian todo en comun, y con las utopias platénicas'?

Un lugar también destacado correspondié a los franciscanos!#*. El
general de la Orden, Manuel Maria Truxillo, arremetia contra la fisica

137 Cfr. Ibidem, p. 74. Cfr. TORCHIA ESTRADA, J.C., La filosofia en la Argentina, Was-
hington, 1961.

138 0.c., p. 4.

139 Cfr. o.c., pp. 73 y ss. Caturelli estudia en este capitulo la obra de Bruno Morales,
José Angulo y otros autores de menor importancia.

140 Tbidem, pp. 93 y ss.

141 Tbidem, pp. 115 y ss.

142 Cfr. Ibidem, pp. 133 y ss.

143 Cfr. Guy, Alain, o.c., p. 14.

144 Cfr. CATURELLL, A., o.c., cap. IX, «Filésofos franciscanos en Cérdoba del siglo xvii»,
pp. 157 y ss.
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de Aristételes en una de sus pastorales: «Esta ha sido una moneda fal-
sa, decia, que ha circulado hasta aqui entre los llamados facultativos,
comprando con ella el titulo de filésofos; pero ya, gracias a Dios, se ha
descubierto la trampa, y han quedado los infelices cubiertos de rubor y
de ignominia»'4.

Otro franciscano, José Elias del Carmen Pereira!#® fue autor de dos
obras importantes: Conclusiones sobre toda la filosofia 'y Curso de fisi-
ca general, de 1794, siguiendo en los puntos fundamentales a Descar-
tes (las ideas innatas y la tesis de la duda), pero en otros aspectos se
aparta de él. El mismo criterio sigue respecto a Newton y Copernico.
De similares ideas avanzadas eran sus compaifieros de orden Mariano
Velazco!4” y Cayetano Rodriguez'4%. En cambio, otros franciscanos
como Anastasio Mariano Sudrez y Manuel Sudrez de Ledesma, fueron
defensores ardientes del escolasticismo.

La renovacioén filoséfica en Ecuador fue iniciada por el Padre Mag-
nin y Tomds Larrain. Pero el papel mas significativo corresponde al
P. Juan Bautista Aguirre (1725-1786), por su labor en presentar las nue-
vas corrientes filos6ficas (Descartes) y también por su empefio en
transformar la ensefianza de las ciencias fisicas, introduciendo en Quito
los métodos experimentales, y ensefiando las teorias de Newton, Gas-
sendi y Copérnico. Continud su labor el P. Juan Hospital, a través de la
ensefianza de la nueva filosofia y de los métodos experimentales en las
ciencias.

Un intelectual de importancia en Ecuador fue Francisco Eugenio de
Santa Cruz y Espejo (1747-1795). Hijo de un judio y de una mulata,
fue un autodidacta de talento, pensador y médico. Amigo de la polémica,
escribié El nuevo Luciano de Quito (1779), Marco Polo Caton (1780),
La ciencia blancardina (1781). La libertad con que expresaba sus ideas
le llevd a ser encarcelado y juzgado de subversivo. Excarcelado algiin
tiempo después, no cejé de expresarse con libertad en un nuevo libro,
Reflexiones sobre el contagio y transmision de las viruelas. Ante el pe-
ligro de que fuera de nuevo encarcelado, se refugié en Rio Bamba, y
allf siguié publicando nuevos libros: La defensa (1787), Cartas rio-
bambesas y El retrato de Golilla, contra Carlos III y su ministro José
de Gélvez. Esto le vali6 volver a prisién por segunda vez, y ser exiliado
en Bogotd. Pero mds adelante fue nombrado director de la biblioteca de

145 Cita tomada de LARROYO, F., o.c., p. 74.
146 Cfr. CATURELLL, A., o.c., pp. 166y ss.

147 Cfr. Ibidem, pp. 158.

148 Cfr. Ibidem, pp. 161 y ss.
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Quito. Alain Guy sefiala que «aunque era anticlerical, conservé la fe
catdlica, como lo atestiguan sus dos obras pdstumas, de cardcter teold-
gico; no obstante, sus ideas audaces fueron castigadas con una tercera
prision, de la que salié para morir. Admirador de Locke, Montesquieu,
Clarke, Hobbes, Wolff, Pufendorf y Grocio, fue siempre contrario a la
descristianizacién practicada por la fraccién atea de la Revolucion
Francesa»'#.

En el dmbito venezolano, hay varios autores que trabajan en el empe-
flo de introducir los nuevos aires filos6ficos y cientificos, pero destaca
entre todos el franciscano Antonio Navarrete, caraquefio'>°. No se conoce
el aflo de su nacimiento, pero si el de su muerte, el 1814. Escribi6 al me-
nos diecisiete volimenes, pero ninguno de ellos fue publicado. Todos
ellos se han perdido, y el dnico que se salvd, guardado en la Biblioteca
Nacional de Caracas, es el séptimo, titulado Arca de Letras y Teatro Uni-
versal (1726-60). La obra conservada de Navarrete, como nos indica
Garcia Bacca, no es que tenga temas de gran profundidad teoldgica o fi-
loséfica (las obras contenidas en el volumen conservado llevan por titulo
El juego de la Paz y de la guerra, Pieza literaria, Tratado curioso de la
rueda de la Fortuna, y La verdad de la tierra defendida), pero contienen
elementos de interés sobre los acontecimientos historico-culturales que
se estdn produciendo en esos afios en Venezuela y en la América hispana.
En su manuscrito, a partir del folio 274, se encuentra Un libro tinico en
que se apuntan las cosas notables de este siglo xviil y xix. Refiriéndose a
los acontecimientos de 1810, toma acta del hecho del establecimiento de
la independencia de Caracas y Venezuela, tras la ereccion de la Junta Su-
prema, el 19 abril, Jueves Santo. Igualmente hace referencia al fallido in-
tento de independencia realizado por Francisco de Miranda, y su regreso
a Venezuela de su destierro en Londres, a finales de 1810. Asf mismo, se
hace eco de las celebraciones solemnes, religiosas y civiles, tenidas a lo
largo de diversos meses del afio siguiente en Caracas, encaminadas a ce-
lebrar el aniversario de la independencia, quedando fijada la fecha oficial
de la independencia el 14 de julio.

Deja también constancia Navarrete de su animadversion hacia la
Inquisicién, y su no disimulado regocijo al ser extinguida con la inde-
pendencia. Entendia que tal institucién no estaba hecha para «esta
nuestra sana, santa y sencilla América» (folio 305)'1.

1499 0.c., p. 15; cfr. también LARROYO, F., o.c., 75.

150" Cfr. sobre Navarrete, GARCIA BACCA, J. D., Antologia del pensamiento filosdfico en
Venezuela, o.c., vol. 1.° alrededor de la p. 444 y ss. (comprobar).

31 Cfr. Ibidem, vol. 1.°, p. 444.
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Como representante de la postura opuesta a los nuevos aires ilustrados
tenemos que hacer referencia a Salvador José Maiier. Habia nacido en C4-
diz (Espafia), en 1676, pero se habia instalado desde muy joven en Vene-
zuela. Escribi6é contra Feijéo un Antiteatro critico (1739). Tras escribir
esta obra, regres6 a Espafia, «tan pobre como habia venido», y en Madrid
organizd una tertulia, que al parecer tuvo bastante éxito y estuvo muy
concurrida, para propagar las ideas contra-ilustradas. Garcia Bacca inclu-
ye a Maiier en su Antologia del pensamiento filosdfico en Venezuela'>?, y
entre los textos que selecciona estan parte de los alegatos contra Feijdo,
acusandole de basarse para defender sus teorias en la «voz del pueblo».
Mafier consideraba que es mds importante seguir la voz de Séneca, que nos
dice: «Hay que estimar la justicia, no el nimero». Le acusa, por tanto, a
Feij6o de confundir la voz del pueblo con la voz comun. Pero Feij6o se
defendi6é adecuadamente de estas acusaciones poco matizadas!'3.

Como puede verse, la superacion de la ya decadente escoldstica y la
introduccién de los nuevos aires ilustrados se fue produciendo a lo lar-
go de la segunda mitad del s. xvii1, pero no fue una tarea demasiado fa-
cil. Algunos de los mds preclaros protagonistas del cambio sufrieron,
como hemos tenido ocasiéon de comprobar, no sélo oposicién y pérdida
de sus cdtedras, sino incluso la cédrcel y el destierro. Pero el cambio que
se estaba dando era imparable, por los nuevos aires que estaban sur-
giendo en Europa y en la misma Espafia, y como es 16gico tenian que
llegar tarde o temprano también a Hispanoamérica.

Estos nuevos aires de filosofia y ciencia fueron generando en tierra
americana el talante mas especificamente ilustrado, que es la concien-
cia de la autonomia y libertad del individuo. Y, como complemento,
también el impulso de libertad politica para los hombres y las tierras de
la América hispana, dando como fruto inmediato la independencia,
conseguida para casi todos ellos al inicio del siglo siguiente.
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Capitulo 4

El pensamiento filosofico durante
la primera mitad del siglo XIX.

El proceso de emancipacion politica
y cultural

1. LA INDEPENDENCIA POLITICA'Y SU CONTEXTO
INTERNACIONAL

El s. x1x fue un siglo fundamental para la historia de Latinoaméri-
ca. En €l se termina la dominacién espafiola, dando fin a la Colonia, y
las diferentes republicas que nacen, comienza cada una de ellas una
historia personal y auténoma, en biisqueda de su identidad y de un nue-
vo puesto en el conjunto de las naciones del mundo. En ese sentido, «se
trata, en verdad, como sefiala Arturo Andrés Roig, de un apretado siglo
de una extrema densidad social e histérica»!. El siglo, en lo que a su
significacion histérica se refiere, podemos decir que comienza, como
sefiala Joaquin Santana Castillo?, en 1810, con el movimiento llamado
Jjuntista, punto de arranque de un proceso de emancipacién que con-
cluird en 1898, con la independencia de Cuba.

Entre 1810 y 1898, la trayectoria de las naciones que componian
la antigua Colonia espafiola va a experimentar una serie de cambios

I RoIG, A.A. (ed.), El pensamiento social y politico iberoamericano del s. xix, Madrid,
Trotta, 2000, «Presentacion», 11-18; 12.

2 Cfr. «Identidad cultural de un continente: Iberoamérica y la América Sajona. Desde
la doctrina Monroe hasta la Guerra de Cuba», en RoiG, A.A. (ed.), o.c., pp. 19-39.
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radicales, tanto en su aspecto politico como también econdémico, so-
cial, cultural, etc. Es una etapa nueva, que, iniciada de modo casi es-
pontdneo y sin demasiada prevision, llevard a la ex-Colonia a plantear-
se su identidad y lo que a partir de entonces quiere ser y representar en
el conjunto de las naciones.

El objetivo fundamental de estas pdginas es dar cuenta del pensa-
miento filos6fico y de sus mds destacados representantes durante este
siglo. Pero es necesario encuadrar el pensamiento y los pensadores
dentro del marco general de la historia latinoamericana de este siglo,
para advertir de qué manera su pensamiento surge fruto de ese entorno
y se dirige en gran medida a solucionar los problemas que a estos auto-
res les planted. Por eso, es necesario que presentemos una visién pano-
rdmica de la situacién politica, econdmica, social y cultural de este si-
glo, como trasfondo explicativo de lo que vayamos afirmando en el
plano del pensamiento filoséfico.

En este capitulo nos vamos a detener sélo en la primera mitad del
s. X1x, describiendo el marco general politico-cultural del proceso eman-
cipador, junto con los intelectuales que tomaron parte en el mismo y se
constituyeron en sus lideres tedricos, dejando para el capitulo siguiente la
segunda mitad del siglo, momento en el que se asientan determinadas teo-
rias filoséficas, como el positivismo, el krausismo, y otras teorias filosofi-
cas, que hegemonizaron el panorama cultural hispanoamericano asi como
sirvieron de base ideoldgica para el asentamiento en el poder de unas nue-
vas minorias econdmicas de orientacidn capitalista.

1.1. El proceso de emancipacién

Todo el largo y complicado proceso que llevé a las diferentes nacio-
nes iberoamericanas a la independencia de Espafia se puede interpretar,
y de hecho asi ha ocurrido, desde muchos puntos de vista, y haciendo
hincapié en diversas facetas: politica, social, cultural, econdmica, etc.
Ninguno consigue abarcar toda la realidad, ni hacer justicia a todos los
protagonistas del proceso. Se traté de un acontecimiento en el que con-
fluyen intereses muy diversos, tanto de los variados grupos que confor-
maban la poblacién iberoamericana, como de los diversos agentes poli-
ticos exteriores.

Veamos algunos datos del interior, para posteriormente lanzar una
mirada panordmica a la situacién internacional que se hallaba de fondo,
y que influird de modo determinante en este histérico acontecimiento.

La independencia de las naciones hispanoamericanas podemos de-
cir que no fue un suceso premeditado, sino mas bien algo que se fue

164

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-678-1




fraguando como consecuencia de verse Espafia sumergida en su propia
«guerra de independencia» ante la invasién napole6nica’. La crisis de
Espaiia, ocasionada por la guerra, propicié que en diversas regiones la-
tinoamericanas se fueran formando Juntas de defensa contra el invasor
francés, envidndose incluso delegados a las Cortes de Cddiz. Ahora
bien, de la situacion de autonomia se pasé en seguida a exigir por parte
de otros la independencia. Ante la invasién napolednica, en un primer
momento todos los lideres y oligarcas hispanoamericanos se pusieron
contra Napoleén y a favor de la monarquia espafiola. No querian de-
pender de Francia, ni tampoco de Inglaterra. Pero no pensaban asi otros
lideres que defendian una orientacién liberal. De modo que se forma-
ron pronto dos bandos contrapuestos: «los realistas (conservadores)
que se mantenian fieles a la Monarquia, y los patriotas (liberales) que
buscaban decididamente la independencia»®.

El grupo independentista tenfa claro que el objetivo final de las
Juntas o Congresos que se fueron formando a partir de 1808 tenia que
ser la separacion total de Espafia. Asi lo expresa uno de sus componen-
tes, Fray Melchor de Talamantes (1765-1808): «Aproximandose el
tiempo de independencia de este reino, debe procurarse que el congreso
que se forme lleve en si mismo, sin que pueda percibirse de los inad-
vertidos, las semillas de esa independencia sé6lida, durable y que pueda
sostenerse sin dificultad y sin efusién de sangre»>.

La postura conservadora se impuso en un primer momento, pero el
secuestro de los monarcas espaifioles significé una época de desgobier-
no que ponia en peligro la situacién social en el interior de las colonias,
con fuertes movimientos de insurgencia popular, que hacia peligrar la
situacion de privilegio de los grupos oligarquicos. De tal forma que
esta situacién propicié el nacimiento y fortalecimiento del movimiento

3 Para una visién global de los acontecimientos histéricos de la emancipacién hispano-
americana, cfr. VV.AA., Iberoamérica, una comunidad, Madrid, Ediciones de Cultura
Hispénica», 1989, 2 vols.; RoIG, A.A. (ed.), o.c.; IZARD, Miquel, Latinoamérica, s. Xix. Vio-
lencia, subdesarrollo y dependencia, Madrid, Edit. Sintesis, 1990; CALvO, Thomas, Iberoa-
mérica. 1570 a 1910, Barcelona, Peninsula, 1996; GOMEZ-MARTINEZ, J.L., «Para una histo-
ria del pensamiento hispanoamericano del s. Xix», en HEREDIA SORIANO, A. (ed.), Actas del
V Seminario de Historia de la Filosofia Espaiiola, Salamanca, Universidad de Salaman-
ca,1988, pp. 499-513.

4 GOMEZ-MARTINEZ, J.L., «Para una historia del pensamiento hispanoamericano del
S. XIX», en HEREDIA SORIANO, Antonio (ed.), Actas del V Seminario de Historia de la Filo-
sofia Espariola, Salamanca, Universidad de Salamanca, 1988, pp. 499-513; 499.

3 «Advertencias reservadas a los habitantes de la Nueva Espaiia», en Pensamiento poli-
tico de la emancipacion, 2 vols., Caracas, Biblioteca Ayacucho, 1977, vol. 1, pp. 100-101.
Tomo la cita de GOMEZ-MARTINEZ, J.L., o.c., p. 499.
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independentista. En esos afios de comienzos del s. X1x, la poblacién his-
panoamericana abarcaba poco mds de 15 millones de habitantes, de los
cuales el 46% eran indigenas puros, el 8% negros, el 26% mestizos, y
s6lo el 20% blancos, con sélo un 5% de ellos nacidos en Espafia®.

De todos estos grupos, sélo la minoria blanca particip6 con plena
conciencia en las luchas independentistas, tanto en el bando realista
(defensor de la continuacién de la colonia) como en el patriota (inde-
pendentistas). De esto eran conscientes los protagonistas, por lo que
este dato es fundamental para entender el proceso y, sobre todo, la
situacién posterior de Hispanoamérica y de cada una de las naciones
que se fueron formando y apareciendo a lo largo del proceso emanci-
pador.

Junto a las élites politico-econdéminas (criollos), se hallaban las ma-
sas populares de mestizos y de indigenas, que aprovecharon en un pri-
mer momento el paréntesis de desgobierno para organizar revueltas en
buisqueda de mejorar su situacion. También se dieron revueltas de grupos
indigenas, como es el caso del levantamiento de Tupac Amaru, quienes
vieron en el momento de la independencia una ocasién para volver a la
situacién anterior a la conquista espafiola.

Se fue produciendo, pues, una situacién de anarquia y de conflicto
de intereses entre los diferentes grupos sociales, que ponia en grave pe-
ligro la situacién de privilegio de los criollos y del resto de los grupos
oligarcas. Estos ultimos consiguieron reorientar la situacion de conflic-
to en una guerra por la independencia, que desembocara en una nueva
configuracion de la sociedad hispanoamericana que mantuviera su si-
tuacion de privilegio. Y si en un primer momento, como hemos sefiala-
do, una parte de la oligarquia pensaba que la mejor forma de seguir dis-
frutando su situacién de privilegio era manteniendo la dependencia con
la monarquia espafiola, en seguida se dio cuenta de que esa dependencia
les seria a la larga perjudicial. Asi, estd claro que el movimiento de
independencia, liderado por los criollos, se hizo en su propio interés y
en contra de las clases bajas, de las que temian que aprovecharan la
ocasion para configurar una sociedad mds democrdtica e igualitaria.
Como sefiala M. Izard, los grupos dominantes optaron por la indepen-
dencia porque «la vinculacién con la Metrépoli era ya insoportable y
suponia un obstaculo para el desarrollo material»’.

¢ Datos tomados de GOMEZ-MARTINEZ, J.L., o.c.

7 O.c., pp. 21-22. El cap. 2.° es una buena sintesis de los acontecimientos politicos y
militares, desde el punto de vista de los encontrados intereses de los diferentes grupos que,
como hemos sefialado, componian la sociedad hispanoamericana.
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El conjunto de esta discrepancia de intereses es lo que hizo que los
lideres del movimiento militar secesionista no coincidieran en el tipo de
gobierno que debian adoptar para las nuevas naciones. Deseaban adop-
tar el estilo democratico y republicano que existia en Francia, Inglaterra
y los Estados Unidos, pero ya Bolivar era consciente de las dificultades
de esta empresa, ya que, como sefialé en el Congreso de Angostura,
«Tenemos presente que nuestro pueblo no es el europeo, ni el americano
del norte, que mds bien es un compuesto de Africa y de América, que
una emanacioén de la Europa»®. Por eso propuso Bolivar un tipo de go-
bierno representativo, pero con un senado que no fuese electivo, sino
hereditario, pensando que asi, ademds de poseer mayor estabilidad, esta-
ria mds de acuerdo con el «alma» de la nueva repiblica®.

En esta forma de pensar coincidia también el lider argentino José
de San Martin, quien llegé a defender una forma mondrquica de go-
bierno, una cierta monarquia liberal, inica capaz de mantener la paz y
superar el desgobierno que empezaba a darse. Y asi actué también
O’Higgins en Chile. De esta forma, la férmula de gobierno que se fue
imponiendo respondia al estilo del despotismo ilustrado del siglo ante-
rior europeo, conformandose en la mayoria de las nuevas republicas
americanas «dictaduras para la libertad»'°.

A la hora de tratar de dotarse de textos constitucionales para regir
la vida politica, se hizo hincapié en el mantenimiento de la independen-
cia politica, recién conquistada, y en asegurar el cumplimiento de los
derechos humanos. Pero, en este segundo aspecto, aunque las constitu-
ciones que se elaboraron estaban llenas de buenas intenciones, al no ser
conscientes de la situacion factica en la que se hallaban, pronto se ad-
virtié una notable distancia entre el contenido de las leyes y la realidad.
Dos ejemplos claros fueron las legislaciones sobre la exencién de de-
terminados tributos, muy onerosos para las capas populares (el poguea-
Jje y el mitaje: servidumbre gratuita de indigenas a patrones), y la aboli-
cién de la esclavitud. Pero en la década de 1830 se volvié a imponer el
impuesto personal.

Los intelectuales mds clarividentes del momento son conscientes de
este distanciamiento entre las leyes y la realidad, y proponen ser mas
realistas a la hora de confeccionar el ordenamiento juridico, porque de
nada sirve tener las leyes mds avanzadas, si luego la realidad no permite

8 BOLIVAR, Simén, «Discurso pronunciado ante el Congreso de Angostura», en Dis-
cursos, proclamas 'y epistolario politico, Madrid, Editora Nacional, 1981, p. 226.

9 Cfr. GOMEZ-MARTINEZ, J.L., o.c., p. 500.

10 Cfr. Ibidem, p. 501.
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que se lleven a la practica. Asi lo sefiala A. Bello (1871-1865)!!, José
Victorino Lastarria (1817-1888)!? y Francisco Bilbao (1823-1865)13.

Aunque estos intelectuales son conscientes de la distancia entre la
letra de las leyes y la realidad, no todos coinciden en la misma solucién
para superar ese distanciamiento. Esta discrepancia de posturas se va a
mantener a lo largo de todo el siglo, sobre muy diferentes temas, tal y
como tendremos ocasién de comprobar. Los ideales utépicos que la mi-
noria ilustrada se forjaba, no los compartia el pueblo. «Este, como afir-
ma J.L. Gémez-Martinez, ni sentia ni comprendia los conceptos euro-
peos de libertad y de derechos humanos. Sus tradiciones y costumbres
se oponian a ello, y ahora, pasada la euforia de un primer momento, sur-
ge de nuevo el gobierno absoluto; esta vez no serd la monarquia sino sus
herederos: los terratenientes y la Iglesia. En aquellos lugares —México,
Bolivia, Perd, Colombia, etc.— donde predominaba la poblacién indi-
gena y mestiza, el blanco, los criollos, se apoderaron del gobierno, for-
zando a la masa indigena a una situacién que en nada se diferenciaba
de la mantenida durante la Colonia»!4.

Esta oligarquia pensaba que la ruptura de la dependencia politica
con Espafa iba a suponer identidad propia s6lo con la consecucién de
la independencia politica. Pero no fue asi en absoluto. Lo que si se con-
siguid, por parte de los grupos oligdrquicos, fue un avance en la conse-
cucién del poder politico y un fortalecimiento de su situacién de privi-
legio econémico. Pero donde no se cumplieron sus objetivos fue en el
dmbito del desarrollo econémico y cultural del conjunto de las nacio-
nes. Pensaban los oligarcas ilustrados que, una vez conquistada la inde-
pendencia, dictadas unas constituciones democraticas, al estilo de los
paises europeos avanzados, se iba a producir casi automdticamente un
desarrollo econémico y social del conjunto de los pueblos que compo-
nian la antigua Colonia. La verdad fue muy otra, pues, de hecho, como
sefiala M. Izard, «los secesionistas obtuvieron resultados contrarios a
sus supuestos objetivos»!3. No eran conscientes de la nueva situacién

I Refiriéndose a las leyes que se dictaban, indicaba que «serdn quizés las mejores que
pueda dictar el estudio de la politica en general, pero no... las mejores que se pueden dar a
un pueblo determinado»: cfr. «Las republicas latinoamericanas», en «Conciencia intelec-
tual de América», edic. de Carlos Ripoll, Nueva York, Eliseo Torres, 1974, p. 41.

12 Cfr. «Investigaciones sobre la influencia social de la conquista y del sistema colonial
de los espafioles en Chile», en Antologia del pensamiento social y politico de América La-
tina, o.c., pp. 389-90.

13 Cfr. El pensamiento vivo de Francisco Bilbao, Santiago, Editora Nascimento, 1940,
p- 114. Datos tomados de GOMEZ-MARTINEZ, J.L., o.c., p. 503.

4 O.c., p. 504.

15 Tbidem, p. 37.
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internacional que se estaba gestando en esos aflos, situacion que desde
finales del siglo anterior se estaba transformando de una manera muy
significativa, siendo el momento en que se produce, dentro de los pai-
ses mds avanzados del entorno europeo, el paso definitivo de una so-
ciedad autosuficiente a otra excedentaria. O en terminologia propia del
materialismo histérico marxista, de una sociedad feudal al capitalismo.
Y esto traerd unas consecuencias determinantes para las nuevas nacio-
nes hispanoamericanas.

1.2. La coyuntura sociopolitica mundial en la época
de la emancipacion

Como ya hemos apuntado, siguiendo a M. Izard'®, la pretensién del
grupo oligarquico criollo se cifraba en conseguir con la independencia
politica una mayor libertad y poder econdémicos, que favoreciera toda-
via mds su privilegiada situacién. Y de la mano de su enriquecimiento,
pretendian modernizar las naciones hispanoamericanas surgidas del
proceso emancipador, imitando a las naciones mds avanzadas de Euro-
pa, es decir, a Francia e Inglaterra. Pero ya hemos dicho que sus esfuer-
zos produjeron mds bien los resultados contrarios, por las razones que
hemos apuntado y que ahora vamos a tratar de explicitar.

Aunque se buscaba lo contrario, la independencia fue el comienzo
de un creciente atraso material de Hispanoamérica, porque «la liquida-
cién del poder colonial en beneficio de los grandes propietarios y la
apertura al mercado mundial no condujeron al crecimiento econémico
y al progreso material, sino a todo lo contrario»'”.

En realidad, los proceres de las diferentes republicas pretendian
conseguir para sus diferentes paises una modernizacién econdémica, po-
litica y cultural, imitando a las naciones europeas que gestaron el movi-
miento ilustrado, y también los Estados Unidos de Norteamérica, como
fruto mas logrado de aquella politica, y ejemplar mds directo a seguir
por los americanos del centro y del sur. Y de ahi su extrafieza cuando
pasaba el tiempo y no se conseguian esos objetivos sofiados.

Piensa M. Izard que en Hispanoamérica la reflexién histérica de
este fendmeno no se ha llevado hasta el fondo mas que pasada la mitad
del s. XX, en la década de los sesenta, cuando aparece la llamada «teo-
ria de la dependencia» y, por contagio, surge la teologia y la filosofia

16 Voy a seguir en este apartado sus ideas, expresadas en su texto ya citado, cap. 3.°.
17 Tbidem, p. 38.
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de la liberacion!8. Pero eso corresponde a un momento muy posterior de
la historia que tendremos ocasion de analizar en su momento.

El momento en que los paises hispanoamericanos acceden a su
independencia coincide con el momento de mixima decadencia de la
Corona espafiola, sustituyéndole al frente de la hegemonia mundial
Francia y, sobre todo, Inglaterra. La politica de ambas potencias se cen-
tr6 durante los siglos anteriores en dafiar lo mds posible los intereses
espaiioles, que se situaban sobre todo en el comercio maritimo con His-
panoamérica. A finales del siglo xvii, la potencia militar que habia
conseguido Francia, tras la Revolucién de 1789 y el advenimiento del
imperio napolednico, parecia que se convertiria en la nueva potencia
hegemonica europea y mundial. Pero el descalabro de la estrella de Na-
poledn, dejé a Inglaterra como casi duefia del mundo y sobre todo de
los mares y océanos del planeta.

Lo que explica la pujanza y poderio de Inglaterra es el hecho de
que en su territorio se estan produciendo los primeros pasos del poste-
rior desarrollo industrial que generard la llamada época moderna. Es el
inicio de una nueva época histdrica, caracterizada por el paso de una
sociedad eminentemente agricola a otra fundamentalmente industrial.
Es decir, nos hallamos, como indica P. Izard, en el momento clave de
«la transicion final de la sociedad autosuficiente a la excedentaria, lo
que otros llaman, y no me parece correcto, transicion del feudalismo al
capitalismo»'°. Esto significaba que las nuevas sociedades industriales
necesitaran cada vez mds amplios mercados para poder vender sus pro-
ductos excedentes, asi como también un facil acceso a las materias pri-
mas con las que alimentar sus cadenas de produccién.

Este fendmeno mundial tuvo unas consecuencias determinantes
para la historia de las nuevas naciones hispanoamericanas, en la medi-
da en que la bisqueda de su independencia econémica y cultural, una
vez conseguida la independencia militar de Espafia, va a estar estorba-
da o tutelada por las nuevas potencias hegemonicas, Inglaterra y Fran-
cia. El fenémeno que hoy denominamos «globalizacién» tuvo un mo-
mento inicial desde finales del s. xviil e inicios del s. XIX, puesto que
las grandes metrépolis europeas van a tratar de controlar a los paises
que les suministran materias primas y mercados para sus productos, y
los paises periféricos se irdn tornando cada vez mds dependientes.
Las élites politicas y culturales de las naciones hispanoamericanas
tendrdn como modelo de modernizacién y de desarrollo de sus paises

18 Cfr. Ibidem, p. 41.
19 Tbidem, p. 19.
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a las naciones franco-anglosajonas, y mas en concreto a los Estados
Unidos de América, en la medida en que representaba el modelo de
pais nuevo colonizado por otra potencia europea, pero con un modelo
que, al parecer, producia frutos de modernizacién y de riqueza, frente a
la propia situacién hispanoamericana, sumida en el atraso econdmico,
el dogmatismo religioso y el autoritarismo politico. Para estos lideres
intelectuales, como vamos a ver en seguida, lo hispano o latino era si-
nénimo de atraso y subdesarrollo, mientras que /o sajon serd sinGnimo
de progreso y desarrollo en todos los sentidos.

No se cambiard esta forma de pensar hasta que se produzca la gue-
rra de Cuba (1898) y se muestre en toda su claridad las pretensiones
imperialistas de los USA sobre sus vecinos del sur, fruto de la doctrina
Monroe. El autor clave que expresard mas nitida y paradigméticamen-
te esta nueva sensibilidad antisajona serd el uruguayo J. E. Rodd, en
su conocido libro Ariel (1900). Pero no nos adelantemos a la historia
y volvamos a los inicios del s. Xix, donde las oligarquias se mostraban
en su gran mayoria envidiosas del progreso econémico y sociocultural
de su vecino del norte, como fruto del sistema de colonizacion llevada
a cabo por los ingleses. En este contexto de distanciamiento de lo his-
pano y de admiracién hacia lo franco-anglosajon es como hay que
entender la obra escrita de los pensadores mds influyentes de His-
panoamérica del s. X1x, y fundamentalmente de los argentinos Alberdi
y Sarmiento.

Esta inclinacién hacia lo franco-anglosajon es lo que llevé a encar-
gar a las grandes compaiiias y emporios comerciales franceses e ingle-
ses la explotacion de las riquezas naturales hispanoamericanas, asi
como la construccién de lineas ferroviarias, infraestructuras portuarias,
instalacién de bancos, etc.20. Asi mismo, una consecuencia determinan-
te de esta mentalidad es la que orientd toda la politica de fomento de
inmigracién de europeos, desde el convencimiento de que traerian un
«blanqueamiento» de la sociedad hispanoamericana, demasiado «colo-
reada» como fruto del mestizaje anterior, asi como un desarrollo eco-
noémico y cultural similar al experimentado por el vecino y modelo
del norte. Claro que esta politica de fomento de la inmigracién fue faci-
litada por la situacién de desempleo creciente producido en Europa con
motivo de los inicios de la industrializacién. Habria, por tanto, que pre-
guntarse si las masivas migraciones de europeos hacia Hispanoamérica,
producidas en diversas oleadas a lo largo del s. X1x, fueron motivadas

20 Para una informacién esquemadtica de los movimientos de capitales europeos hacia
Hispanoamérica durante estos afios, cfr. IZARD, M., o.c., pp. 46-49.
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por las llamadas de los lideres americanos o por la necesidad de deter-
minados europeos empobrecidos de encontrar otras tierras mas propi-
cias para sobrevivir o hacer fortuna?'.

1.3. Los lideres de la emancipacion: entre liberales y conservadores

El proceso de independencia se suele presentar en muchos relatos
histéricos como fruto de un premeditado plan confeccionado con ante-
lacién por los lideres més significativos, entre los que ocupa un lugar
destacado Simén Bolivar. Pero ya hemos ido apuntando que esta vi-
sién de las cosas es demasiado idealista y no refleja del todo la rea-
lidad. De hecho, las oligarquias de los lugares mads significativos dentro
de lo que después serdn naciones independientes no previeron, ni tam-
poco deseaban en principio, la secesidn. Los sucesos bélicos que se van
a producir en la peninsula Ibérica les sorprendieron sin ningtin proyec-
to alternativo con el que salir al paso de la situacién. Asi se explica que
los primeros momentos fueron de desconcierto y desgobierno.

De esta forma, se produce una situacién conformada por las si-
guientes realidades. En primer lugar, «en cada regién indiana los bene-
ficiarios politicos de la secesién debieron hacer frente, desde el primer
momento, a la persistente insurgencia popular, que ya no cesaria en
ningin momento, y que mayoritariamente iba dirigida contra esa mis-
ma oligarquia»?2. La consecuencia de esto fue la perenne inestabilidad
politica y social en la que se vivié practicamente todo el siglo que co-
menzaba. La habilidad de las oligarquias dirigentes consistié en cada
momento en legitimar sus intereses de poder camuflando las diferen-
cias sociales y los conflictos populares, que buscaban una situacién
mads justa y democrdtica, bajo la empresa comuin de una guerra por la
independencia, en la que la metrépoli espafiola se convertia en el ene-
migo de todos. Y cuando el empefio de legitimacion y camuflaje de es-
tos intereses no surtia el efecto pacifico deseado, a la oligarquia en el
poder no le temblé la mano a la hora de frenar violentamente los levan-
tamientos armados populares?3.

21 Para M. IZARD no hay duda de que la segunda opcién es la mds verdadera: «Millones
de europeos emigrarian al Nuevo Continente cuando las transformaciones de sus paises
exigiesen prescindir de ellos, no escuchando los cantos de sirena de los liberales poblacio-
nistas de Buenos Aires o Rio, que decian necesitarlos para prosperar y para blanquear una
poblacién que vefan demasiado obscura»: o.c., pp. 40-41.

22 IzARD, M., o.c., p. 51.

23 Cfr. Ibidem, pp. 62-64.
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En segundo lugar, el empefio de mantener aglutinada en una Unica
nacidn la antigua Colonia, defendido por Bolivar y otros lideres cercanos
a él, no duré demasiado. De modo que, al fracasar estos intentos, se lle-
g6 a un fraccionamiento en multitud de nuevas naciones y republicas,
que no tenian limites claros, sino fronteras claramente arbitrarias. Estas
nuevas divisiones no tenian nada que ver con las unidades politicas que
se habian dado antes de la llegada de los espaiioles, quedando a veces di-
vididos amplios territorios habitados por una sola etnia en diferentes cir-
cunscripciones politicas. Eso explica la persistencia posterior de multi-
ples «movimientos secesionistas que no se sentian demasiado vinculados
a un determinado proyecto estatal o que pensaban solucionar sus proble-
mas concretos a través de la segregacion o uniéndose al estado vecino»?4,

Y una tercera consecuencia de esta nueva situaciéon improvisada fue
que las oligarquias, «que construyeron los nuevos estados en beneficio
propio, se vieron en la necesidad de organizar una parafernalia politica
como simulacro institucional, sin tener (...) un concreto proyecto que
hubieran estado madurando durante tiempo. La absurda actitud adoptada
primero por la Regencia de Cadiz y mas tarde por el necio Fernando VII,
supuso que debiera recurrirse sin entusiasmo alguno a la organizacién
republicana. Pero aqui (y ni siquiera en todos los casos) se terminé el
acuerdo»?. Se pensé ingenuamente que todos los problemas que habia
de atraso econdémico y cultural, e inestabilidad politica, se superarian
como por encanto tan pronto se implantara un régimen o sistema politico
determinado, sea democrdtico o autoritario, por el hecho tan sélo de
que estaba funcionando bien y con buenos resultados en alguna de las
naciones desarrolladas.

Se pensaba ademads que el subdesarrollo en el que se hallaban era
debido a la influencia de la conquista hispana, a la composicién étnica
de la mayoria de la poblacién, o al modo en que se habia dado la inde-
pendencia, pero también parecia tenerse claro que «bastaba con impor-
tar las formas de organizacidn estatal susceptibles de ser presentadas
como la causa del crecimiento econémico, para que éste se produjera
sin més»?%. Esto explica las actitudes y teorias que se defendieron res-
pecto al modo de implantarse el sistema democratico y republicano, y
también en algunos casos el régimen mondrquico, en el conjunto de las
nuevas naciones. De todas formas, aunque se prefiriera finalmente en
todos los casos el sistema republicano y democrdtico, se tenia claro, salvo

24 Tbidem, p. 53.
25 Ibidem, p. 53.
26 Tbidem, p. 53.
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poquisimas excepciones, que los sujetos activos de las nuevas institu-
ciones democrdticas eran exclusivamente los pertenecientes al reducido
grupo de los blancos, de una cultura y de un nivel econémico privilegia-
do, grupo que no alcanzaba apenas el 1% de la poblacién total.

Esta minoria dirigente no era homogénea en lo ideolégico. Mien-
tras los mds conservadores se mostraron siempre reacios a cualquier
cambio que pudiera poner en peligro su estatus privilegiado, el grupo
mds progresista y reformador, el liberal, pretendia imitar miméticamen-
te los regimenes politicos de las naciones europeas mas avanzadas, con
el empefio de que se produjeran aqui los mismos resultados que en las
naciones que servian de muestra. «Pero pudo ocurrir, y ocurrié exacta-
mente lo contrario, que los liberales no fueran federalistas como en Co-
lombia, México o Venezuela, sino unitarios y centralistas como en la
Argentina, o incluso quienes decian defender las propuestas aparente-
mente progresistas en lo econdémico o en lo social, se mostraran parti-
darios, siguiendo mds o menos el caso alemdn, de un ejecutivo ilustra-
do, fuerte y despético, bien porque asi lo creyeran, bien porque como
intelectuales orgédnicos de algtin césar estuvieran dispuestos a fingir
que les parecia la solucién mas idénea»?’.

Los pensadores mds inteligentes de esta época se esforzardn en sus
escritos por clarificar y orientar a sus compatriotas en el andlisis de la
realidad que comenzaban a estrenar, empefidndose en sefialar las razo-
nes del atraso econdémico y cultural hispanoamericano, mostrar las for-
mulas que permitieran superar esa situacion, y perfilar los objetivos
utépicos que permitieran alcanzar la identidad y la vocacién histdrica
reservada para las naciones recién emancipadas.

2. EL PENSAMIENTO FILOSOFICO Y EL PROCESO POLITICO
DE EMANCIPACION?

Ya hemos sefialado repetidas veces que el proceso emancipatorio
no respondié a un plan preconcebido con antelacién por ningtn lider o
grupo que hubiera previsto el desarrollo de las cosas. Pero eso no quita

27 Ibidem, p. 54.

28 Cfr. RIVERA DE VENTOSA, Enrique, «La filosofia en Hispanoamérica durante la época
de la emancipacién», en HEREDIA SORIANO, Antonio (ed.), Actas de IV Seminario de Histo-
ria de la Filosofia Espaiiola, Salamanca, 1986, 175-193.Véase como contraste de esta pos-
tura los diferentes trabajos del libro de RoiG, A.A.(ed.), El pensamiento social y politico
iberoamericano del siglo XIx, o.c.
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que desde afios antes de producirse la independencia no se estuvieran
produciendo procesos de cambio ideoldgico que propiciara la nueva si-
tuacién y fuera, de alguna manera, el humus tedrico de donde surgieron
las nuevas realidades politicas, sociales y culturales.

E. Rivera de Ventosa se plantea, en un escrito de gran interés, el
problema de la relacién entre el pensamiento filoséfico y el proceso
que desembocé en la independencia. El autor se plantea, en primer lu-
gar, la cuestion de si fue el pensamiento filos6fico el que se anticipd y
generd la lucha por la emancipacién, o si fue al revés, esto es, si las
condiciones politicas fueron por delante, y ellas condicionaron un pen-
samiento emancipador posterior.

Hay dos teorias al respecto. Ya hemos visto con antelacién la postu-
ra de M. Izard, situdndose en la segunda opcién. Coincide en ello con
Eduardo Nicol, integrante de la generacion del exilio espafiol republi-
cano, quien en su libro El problema de la filosofia hispdnica®, defien-
de también la segunda opcién. Para E. Nicol, las condiciones socio-po-
liticas de independencia generaron un pensamiento renovador, que se
posicioné contra la escoldstica imperante. Ahora bien, algunos piensan
que esta tesis vale mds bien para México, lugar desde donde escribe
Nicol, pero no para el resto de Hispanoamérica.

Otros muchos analistas que han estudiado este fendmeno, se incli-
nan por la opinién contraria: el pensamiento generé cambios de menta-
lidad, que animaron las luchas emancipadoras. De todas formas, esta
labor preparatoria de un cierto pensamiento politico se produjo de for-
ma paulatina, pero no fue el detonante que desencadenara el levanta-
miento militar.

Una segunda cuestion que se plantea Rivera de Ventosa hace re-
ferencia a qué ideas ético-politicas fueron las mds eficientes e incitado-
ras en este proceso emancipatorio. Seguin €l, se darian dos tendencias:
la tendencia espafola (surgida en Espafa, pero apoyada posteriormente
por hispanoamericanos), y la tendencia hispanoamericana.

La tendencia primera afirma que fue el influjo del llamado populis-
mo espafiol el que influyé en la emancipacion. Este populismo tendria
como momento tedrico cumbre el pensamiento de Francisco Sudrez, al
defender la tesis de la soberania popular.

En cambio, la hipétesis hispanoamericana considera que las teorias
que constituyeron el motor de la independencia fueron més bien la in-
fluencia del liberalismo politico, de la Revolucién francesa y de la
independencia norteamericana. Miguel Batllori niega la tesis espafiola,

29 Madrid, Tecnos, 1961.
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y Salvador de Madariaga habla del influjo en Bolivar de cuatro fil6so-
fos franceses: Raynal, Montesquieu, Voltaire y Rousseau. Al mismo
tiempo, influyeron en él judios, francmasones y jesuitas.

En la segunda parte del articulo citado, Rivera de Ventosa estudia
las ideas ético-politicas que, segtin €él, propiciaron la emancipacion his-
panoamericana. En esa época contendian en el panorama ideoldgico
dos ideas contrapuestas: el absolutismo y el populismo. El absolutismo
provenia de la época medieval, sustentador de la Corona de los Austrias
y de los Borbones. En la época mds reciente estaba encarnado en el
despotismo ilustrado de Carlos III. Pero, a pesar de la realidad factica,
dominada por realezas fuertemente afianzadas, los tedricos cldsicos es-
pafioles del derecho fueron progresivamente defendiendo las tesis con-
trarias, el origen democrético del poder (Regnum non est Regis, sed
communitatis: El reino no es del rey sino de la comunidad). Ahora
bien, a pesar de ello, el pueblo defendié siempre a los reyes. En cam-
bio, los tedricos politicos mds avanzados, entre ellos los jesuitas, de-
fendieron la fundamentacién democrética del poder. De ahi su expul-
sién por Carlos III, el monarca del «despotismo ilustrado».

Con la crisis de la monarquia espafiola, durante la guerra de la
independencia frente a la Francia napolednica, nace con fuerza y se
impone en Hispanoamérica la mentalidad populista. Es la teoria de
los criollos contra los delegados espafioles del rey de Espafia. De to-
das formas, Rivera indica que la presencia en Espafa de estas ideas
populistas se originaron por dos caminos distintos, dando lugar a dos
tradiciones populistas diferentes: la hispdnica medieval de las Cortes,
Concejos y Municipios, representada histéricamente por el levanta-
miento Comunero, el Justicia de Aragén y la idea de Fuenteovejuna;
y el populismo defendido por Sudrez y la Escuela Espaiiola del Dere-
cho. Son lineas que no se excluyen, sino que mds bien se apoyan y
fortalecen. Pero, de hecho, se impuso histéricamente la primera tradi-
cién, por vinculacién de la segunda a los jesuitas, tan impopulares en-
tonces.

En resumen, como consecuencia de la influencia de estas teorias, se
produjo en Hispanoamérica, en el momento de la independencia, la lu-
cha entre las dos corrientes:

1. La tendencia a defender la dominacién espaifiola, apoyada en
dos principios:

a) La vigencia del absolutismo sacro: veneracién por los reyes
de Espaia. Esto se vio sobre todo en los prelados de Améri-
ca, pero también en parte del clero inferior, que se oponian a
los criollos secesionistas.
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b) La vigencia del absolutismo ilustrado, absolutismo seculari-
zado (el llamado «despotismo ilustrado»: todo para el pue-
blo, pero sin el pueblo). Esta teoria defendia que el poder no
venia de Dios, sino del dominio factico de ciertas familias rea-
les. En Espafia, esta teoria la defendia Carlos IIl y sus minis-
tros, y sus mandatarios en Hispanoamérica.

2. La tendencia independentista se apoyaba, a su vez, en otros dos
postulados:

a) La vigencia del liberalismo democratico, por influjo del enci-
clopedismo francés y de las ideas de los cldsicos espafioles y
de la tradicién medieval de los municipios espafioles. Entre
ambas teorias, el influjo més fuerte parece que lo ejercié la
primera de las tradiciones. Los centros mds fuertes de inde-
pendencia hispanoamericana fueron tres: Caracas, con Mi-
randa y Bolivar; Santa Fe de Bogotd y Quito, con Narifio y
Espejo; y Rio de la Plata, con Belgrano y Moreno.

b) La vigencia del populismo hispdnico. Este influjo de la Es-
cuela de Salamanca se dio sobre todo en Chile. Pero también
la tradicién de autonomia de los municipios espafioles, que
en Hispanoamérica empezaron a ejercer los Cabildos, ante la
ausencia de poder del rey de Espafia. Los precedentes espa-
foles serian el Justicia de Aragén y los fueros navarros, vas-
cos, catalanes y demds.

Las conclusiones que saca Rivera de Ventosa del andlisis de esta
época, las resume en estas cuatro afirmaciones:

1. En Espafia hubo una ruptura con su propia tradiciéon de la es-
cuela clédsica de derecho (desde el s. XxvIil a la primera mitad
del s. X1X), sustituyéndose por el absolutismo sacro representa-
do por Bossuet.

2. El absolutismo sacro no cundié en Hispanoamérica, y ello pro-
picié que no apareciera el anticlericalismo tan virulento que se
dio en la Peninsula Ibérica.

3. Si hubo, en cambio, un gran influjo del enciclopedismo entre los
préceres. No hay que exagerar el influjo de Sudrez, aunque se
dio, al igual que el populismo de las instituciones hispdnicas
medievales.

4. Las bases doctrinales y politicas de la escuela espaiiola de dere-
cho podrian ser las condiciones para un nuevo entendimiento
posible entre Espaifia e Hispanoamérica.
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Lo que muestran todos estos andlisis de Rivera de Ventosa es que el
proceso de emancipacién politica y cultural de las naciones hispanoa-
mericanas fue consecuencia de un sin fin de factores, tanto politicos,
econdmicos, sociales y culturales muy complejos y variados, y, por tan-
to, muy dificiles de analizar. Ante ello, por tanto, se impone una labor
de andlisis cuidadoso y un talante abierto y conciliador entre los dife-
rentes puntos de vista.

3. DE LA INFLUENCIA CULTURAL ESPANOLA
A LA FRANCO-ANGLOSAJONA

Tras la emancipacion politica de Espaiia, las élites dirigentes busca-
ban también una segunda emancipacién: la cultural. A partir de ahora,
el punto de referencia cultural iba a ser Francia e Inglaterra. Pero no to-
dos los intelectuales serdn de la misma opinién, aunque la mayoria pre-
tendia un desmarque total de Espafia, que significaba entonces para
ellos el atraso cultural y econémico.

Los préceres trabajaban con unos ideales utépicos de independen-
cia y libertad, y de buisqueda de implantar los derechos humanos. Pero
el pueblo llano en su mayoria no les seguia; estaba a otra cosa, porque
no eran esas sus necesidades. Los lideres funcionaron preferentemente
con el esquema del despotismo ilustrado, aunque no en beneficio de un
rey sino de un grupo reducido o élite dirigente (los criollos).

Pero pronto surgirdn las divisiones entre los lideres, que fracciona-
ron Hispanoamérica en una multitud de naciones, surgiendo dos ten-
dencias politicas: los unitarios/centralistas y los federalistas. Estas lu-
chas entre lideres hicieron que se pasara de la dominacién espafiola
hacia la conformacién de naciones dominadas por élites de blancos (es-
pafioles y descendientes de ellos), teniendo al resto de la poblacién do-
minada por ellos, bajo el esquema, en el mejor de los casos, de un des-
potismo ilustrado, como hemos dicho. Estas élites, ahora en el poder,
discrepaban entre ellos sobre las formas de gobierno a imponer, no
aceptando la democracia pura, sino sistemas de equilibrio de fuerzas y
poderes facticos. Asi lo dice Simén Bolivar, en la Carta de Jamaica
(1815): «Las instituciones perfectamente representativas no son ade-
cuadas a nuestro cardcter, costumbres y luces actuales». Asi, propone
un senado, que, en lugar de ser electivo, sea hereditario.

En realidad, no se diferencia del todo en esto de las otras revolucio-
nes burguesas de esa época, como la francesa y la norteamericana. Pero
el problema estaba en que se estaban adoptando leyes fordneas para
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una situacién sociopolitica totalmente diferente. Y esa diferencia tenia
que llevar, a la larga, al fracaso de tales instituciones.

Tras la independencia, se van configurando las nuevas Constitucio-
nes, orientadas en una doble direccidén: mantener la independencia re-
cién conquistada, y proclamar los derechos del hombre. Pero, en este
segundo aspecto, no se tiene en cuenta la realidad de los pueblos para
los que se legisla. Se limitaron a imitar a Francia y a los USA, como ya
indicé Juan Bautista Alberdi en 1852. Asi, se da una total discrepancia
entre las leyes y la realidad. Por ejemplo, aunque se declara libre al in-
digena, su condicién social siguié siendo similar a la que tenia en el
tiempo de la colonia, porque la estructura social no cambié por el he-
cho de independizarse de Espaiia.

Por eso, los ideales utdpicos que se forjaron la minoria ilustrada y
algunos de los caudillos de la independencia, chocaron pronto con la
realidad interna de los pueblos independizados. La revolucién era un
concepto abstracto, en cuya elaboracion el pueblo no participd. Este ni
sentia ni comprendia los conceptos europeos de libertad y de derechos
humanos. Para ellos, era pasar de unos duefios a otros. Antes, la Corona
espafola. Ahora, los terratenientes y la Iglesia, herederos ambos de la
dominacién espaiola.

Entre sus lideres se forman dos grupos, que se irdn separando pau-
latinamente: los unitarios o centralistas, y los federalistas. El resultado
de todo ello fue la aparicién de dictaduras militares, con objeto de im-
poner una de las dos posturas, bajo la excusa de que el pueblo era
como un nifio, incapaz para andar por su cuenta, ya que no sabia lo
que queria. Eso fue lo que originé diversas guerras civiles entre los
partidarios de mantener el pasado y los progresistas, partidarios de mi-
rar al futuro3°.

El resultado de estos enfrentamientos civiles llevé al triunfo de
los conservadores, que implantaron dictaduras militares en casi todas las
nuevas reputblicas. Es el caso de Juan Manuel Rosas en Argentina, de
José Gaspar Rodriguez Francia en Paraguay, de José Antonio Pédez en
Venezuela, de Antonio Lépez de Santa Ana en México, y de Diego Por-
tales en Chile. Se llegaba a la mitad del siglo con la sensacién de que
todo habia fracasado, y que el intento de establecer republicas demo-
crdticas era una pretensién que ya no podia sostenerse.

Todos parecen estar de acuerdo con el fracaso de la democracia,
pero no con las razones de tal fracaso. A. Bello piensa que hay que de-
jarse de posturas utdpicas y redactar constituciones que respondan a las

30 Cfr. IzarD, M., o.c., caps. 4.°y 5.°% VV.AA., Iberoamérica, una comunidad, o.c.
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circunstancias y realidad en la que vive el pueblo. Y aunque no niega la
posibilidad de una democracia realmente representativa, considera que
hay que ir avanzando hacia ella paso a paso?®'. La opinién del mexicano
José M.* Luis Mora es mds optimista, en la medida en que considera
que no se puede hablar de fracaso del sistema democratico, en la me-
dida en que, segun él, no se ha ensayado la democracia en serio y con
todas las consecuencias®.

Todos intentan hallar las causas de este fracaso generalizado, y la
mayoria creen encontrarlo en la herencia espafiola. «Pero, si bien se
estd generalmente de acuerdo en acusar a Espafia, los pensadores his-
panoamericanos de nuevo discrepan en las soluciones que proponen.
Mientras unos procuran el rechazo completo de lo espaifiol, otros creen
que sdlo reconociendo su existencia como fuerza actuante y partiendo
de ella, se llegard a su mejoramiento»33.

Entre los que se sitdan en el primer bando se halla, entre otros, Las-
tarria, para quien la solucién para construir una nueva América estd en
reconocer la herencia espafiola («la ominosa influencia espafiola») pero
para superarla en aras de otra América diferente, que imite a Francia e
Inglaterra. Estas naciones son el modelo que hay que seguir. De pareci-
da opinion serd el argentino D. F. Sarmiento, para quien lo espafiol y lo
indigena son los lastres de «barbarie» que tiene que superar el proyecto
de «civilizacién» hacia el que tendria que orientarse la nueva América.

Pero tres siglos de Colonia espaiiola no se podian superar de la no-
che a la mafiana. Y esa realidad factica era la que estaba configurando
la realidad de un modo mas fuerte de lo que pensaban los suefios utépi-
cos de los liberales mas radicales. Por eso, intelectuales mas realistas
como A. Bello, aun partidario de superar los aspectos negativos de la
herencia espaifiola, entienden que es necesario contar con ella, como
algo inevitable y operante. De este modo, se tomaba en cuenta la pecu-
liaridad propia del hombre latinoamericano, interiorizando su propia
realidad, y no tanto creyendo ser otra cosa distinta a su verdadera reali-
dad. «No olvidemos, dice Bello, que el hombre chileno de la Indepen-
dencia, el hombre que sirve de asunto a nuestra historia y nuestra fi-
losoffa peculiar, no es el hombre francés, ni el anglo-sajén, ni el

31 Cfr. BELLO, A., Las republicas hispano-americanas, o.c., p. 42.

32 «Tener el aparato, dice Luis Mora, y formas exteriores de un Gobierno libre y consti-
tucional sin la realidad de sus principios y garantias, es lo que nos ha perdido. Todavia no
hemos hecho ensayo ninguno, ni de la federacién ni del sistema representativo, porque no
hemos tenido lo uno ni lo otro; ;cémo, pues, podremos asegurar que no nos conviene?»:
Obras sueltas, México, Ed. Porrda, 1963, p. 629.

3 GOMEZ-MARTINEZ, J.L., o.c., p. 505.
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normando, ni el godo, ni el drabe. Tiene su espiritu propio, sus faccio-
nes propias, sus instintos peculiares»34.

Por tanto, la solucién para la nueva América no pasaba por promo-
ver programas de ruptura, sino de asumir la realidad y tratar de supe-
rarla. Eso mismo defendia J. Bta. Alberdi al afirmar que «es preciso
que el nuevo régimen contenga algo del antiguo; no se dan de un salto
las edades extremas de un pueblo»3. Pero, en el fondo, la persistencia
de las dos posturas contrapuestas hard que sea tema de discusién y de
discrepancia esta problemdtica y conflictiva situacién, consistente en
verse inferior a los pueblos europeos mds adelantados, pensar que la ra-
z6n del atraso es la herencia espafiola, y encaminar todos los esfuerzos
a imitar lo que se considera lo mds moderno y avanzado de fuera, del
ambito europeo y norteamericano.

A mitad del siglo, el dominio del bando conservador va a sufrir una
fuerte erosion, por el avance de una burguesia cada vez mds amplia y
asentada, y ello traerd consigo la caida de las dictaduras conservadoras
y el asentamiento de poderes liberales. Asi, en 1852 cae Rosa en Ar-
gentina; y en 1855, Santa Ana en México. Con ello, se inicia un nuevo
periodo politico con la promulgacién de nuevas constituciones: Argen-
tina (1853), México (1857), Perti (1860), y Paraguay (1870). Pero se si-
gue haciendo constituciones abstractas, utdpicas, que apenas tienen
algo que ver con la realidad del pueblo. La ideologia filoséfica que ser-
vird de base a estos nuevos poderes sociales y politicos serd el positi-
vismo, como tendremos ocasion de ver en el capitulo siguiente.

Si en la época conservadora la Iglesia habia sido respetada, mante-
niendo su situacién de privilegio, los liberales expropiardn sus bienes
y erosionaran el monopolio educativo que hasta ese momento poseia,
creando una escuela laica, gratuita y obligatoria, «pero, como sefiala
J.L. Gémez-Martinez, que en ninglin caso pasé mas all4 de ser un pro-
ceso experimental al que s6lo una minoria tuvo acceso»3°. Uno de los
que mads se distinguieron por sus ataques al catolicismo fue Francisco
Bilbao, para quien «el catolicismo es enemigo de la verdadera moral».
Asi mismo, considera que no puede ser su doctrina, por considerarla
dogmidtica, el principio sobre el que se asiente la Reptiblica’’. Bilbao
opone el catolicismo al protestantismo, como religion que estaria en la

3 Antologia de discursos y escritos, Madrid, Edit. Nacional, 1976, p. 199.

35 Bases y puntos de partida para la organizacion politica de la republica argentina,
Buenos Aires, Edic. Estrada, 1943, p. 56.

3% 0O.c., p. 508.

37 «La América en peligro» (1962), en El pensamiento vivo de Francisco Bilbao, o.c.,
p. 125.
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base del progreso de las sociedades sajonas. Por eso, la raiz a la que
achaca la diferencia entre los paises del norte y del sur de América es
que «el Norte era protestante, y el Sur catdlico».

Pero, en la confeccion de las nuevas constituciones, no triunfaron
estas ideas extremas, sino que se impusieron las posturas liberales mas
moderadas, deseosas de hacer cambios pero con un ritmo mds lento y
respetuoso con la realidad. Ahora bien, como sefiala Gémez-Martinez,
«la novedad que aporta este segundo triunfo liberal se centra en andli-
sis que por primera vez se hizo sobre Hispanoamérica»3°. Es verdad
que estos andlisis se hacian partiendo siempre de un modelo exdgeno,
el centro-europeo y el sajon de América del norte, pero fue el momento
en que con mds profundidad y explicitud se planted el problema de la
identidad de lo hispanoamericano. Y conscientes de la gran distancia
que habia entre los enunciados tedricos de las constituciones y la reali-
dad del pueblo, consideran que el problema estd en su atraso cultural, y
el remedio, en educar y en «elevar» al pueblo a la altura ideal de la que
se hablaba en las constituciones*.

Pero en el modelo educativo también tratan de imitar a los Estados
Unidos, pensando que la ensefianza debe estar impregnada de orienta-
ciones précticas y técnicas, no meramente abstractas y tedricas. Segin
ellos, esta orientacién pedagdgica es la que habria originado el adelan-
to cientifico y tecnoldgico del gran pais del norte. El modelo de vida,
de valores y de enseflanza que debe imitarse es el de las sociedades sa-
jonas. Por tanto, como sefiala Sarmiento, «no detengamos a los Estados
Unidos en su marcha: es lo que en definitiva proponen algunos. Alcan-
cemos a los Estados Unidos. Seamos la América, como el mar es océa-
no. Seamos Estados Unidos»*!.

Hay que advertir, de todas formas, que este fervor por los Estados
Unidos se daba mds bien en las naciones del sur de América, y espe-
cialmente en Argentina y su entorno, pero no tanto en México, donde
habian tenido ocasién de experimentar la tendencia expansiva e impe-
rialista de su vecino del norte. Ya en 1835 se habia separado de México
el estado de Texas. Y en 1846, se produce la invasiéon de México por

38 Ibidem, p. 116.

¥ O.c., p. 508.

40 Asi lo afirma claramente Sarmiento: «;Qué le falta a América del Sur, para ser
asiento de naciones poderosas? Digdmoslo sin reparo. Instruccion, educacién difundida en
la masa de los habitantes»: «Las escuelas, bases de la prosperidad y de la Reptiblica en Es-
tados Unidos», en Conciencia intelectual de América, p. 83.

4l «Conlflicto y armonia de las razas en América», en Conciencia intelectual de Améri-
ca, pp. 103-104.
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los Estados Unidos, arrebatdndole una extension de tierra equivalente a lo
que actualmente posee todo el estado de México.

A pesar de ello, se considera que la poblacién que compone las na-
ciones hispanoamericanas no tienen la calidad de la etnia anglo-sajona,
por lo que, despreciando lo autéctono y lo indigena, se considera que la
Unica férmula para salir de la barbarie hacia la civilizacién es promo-
ver la inmigracién de europeos (centro-europeos), que vengan a blan-
quear y dinamizar la raza autdctona viciada. Este programa de inmigra-
ciones se realizard sobre todo en el entorno rioplatense, promovido
entre otros por intelectuales como Alberdi y Sarmiento, bajo el conven-
cimiento de que «en América todo lo que no es europeo es barbaro»*2.

Esta politica migratoria se convierte, pues, en la pieza clave de la
biisqueda de progreso y desarrollo, en la medida en que se basa en la maxi-
ma que popularizé Alberdi: «Gobernar es poblar». Pero estd claro que
entre lo europeo no se tiene en cuenta a Espafia, dado que se considera
que lo espaifiol ha demostrado que no vale como raza para producir
modernidad y desarrollo. Lo afirma bien claro Alberdi: «Con tres millo-
nes de indigenas, cristianos y catélicos, no realizariais la Republica cier-
tamente. No la realizarfais tampoco con cuatro millones de espafioles pe-
ninsulares, porque el espafiol puro es incapaz de realizarla, alld o acd»*3.

En todas estas afirmaciones se puede claramente advertir hasta qué
punto se habia producido en la mentalidad de estos dirigentes ilustrados
una distancia tan abismal entre la realidad que eran y que tenian en sus
paises, y el modelo utépico al que aspiraban. A finales de siglo, de la
mano de intelectuales como J. Marti o J. E. Rodd, se producird un ra-
dical cambio de modo de pensar. Para el pensador cubano, J. Marti, la
causa del fracaso del proyecto civilizador de los liberales de las décadas
precedentes no se halla donde ellos pensaban, porque «no hay batalla
entre la civilizacién y la barbarie, sino entre la falsa erudicion y la natu-
raleza». De tal modo que, haciendo un balance del siglo, J. Marti llega-
ba a la conclusién de que «el libro importado ha sido vencido en Améri-
ca por el hombre rural. Los hombres rurales han vencido a los letrados
artificiales. El mestizo autéctono ha vencido al criollo exético»*4.

Esta fase de la historia del pensamiento hispanoamericano, adscrita
a un romanticismo exdgeno, serd en parte continuada y en parta superada
o sustituida por el pensamiento positivista. El positivismo estaba de
moda en Europa, surgida en Francia de la mano del filésofo Augusto

4 ALBERDI, J. Bta., Bases, o.c., p. 68.
4 Ibidem, p. 238.
4 MARTI, José, Politica de nuestra América, México, Siglo XXI,1982, p. 39.
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Comte. De nuevo se ech6 mano en Hispanoamérica de una ideologia
que no correspondia a la situacion en la que ella se encontraba, pero era
lo que se llevaba en las naciones mds avanzadas. Se reinterpretd y apli-
c6 la teoria de los tres estadios de Comte afirmando que la época de la
Colonia habia sido la época teoldgica, la de los liberales seria la filos6-
fica, y la que ahora se inauguraba, la definitiva, seria la cientifica.

El teérico mds conocido y popularizador de estas nuevas teorfas serd
ahora el mexicano Gabino Barreda, para quien estaba claro que toda la
historia de los pueblos hispanoamericanos se presentaba como «un con-
junto compacto y homogéneo, como el desarrollo necesario y fatal de un
programa latente»®. La teoria positivista interpretaba la realidad como
un sistema perfectamente ensamblado, en el que cada parte cumplia una
funcién determinada en beneficio del todo. El desarrollo diacrénico del
conjunto del sistema se iba realizando regido por leyes inexorables, que
el intelectual, con su método cientifico, tenia que descubrir y aplicar. En
la aplicacién de estos principios a la sociedad hispanoamericana, ahora
ya no se trataba de inculcar en el pueblo ignorante los principios de li-
bertad inscritos en los derechos humanos, a través de un bienintenciona-
do despotismo ilustrado, sino que ahora se trataba de inculcar al pueblo,
como sefiala, Gomez-Martinez, «los deberes civicos y la funcién que el
trabajo desempefiaba en la sociedad anglo-sajona del norte»*6.

El lema que regird todo el programa positivista es «orden y progre-
sO», y para su cumplimiento se implantardn unas nuevas dictaduras que
se encargardn de imponer ese orden del que nacerd el progreso. Si en
las etapas anteriores las dictaduras se justificaban en defensa de la li-
bertad, ahora se hardn desde la bisqueda del orden y progreso. El nue-
vo liberal es ahora el que defiende este nuevo orden, que con calma y
sin sobresaltos serd la partera del desarrollo y del progreso. Como ocurre
siempre que se adoptan teorias foraneas, se aceptaron los elementos su-
perficiales de ella que resultaban convenientes para las minorias oligar-
cas, y con este barniz de ilustracién y de avance cientifico se justificd
la continuacién y consolidacién del régimen feudal que se habia dado
durante la Colonia. Y esta situacién se prolongd hasta los inicios del
s. XX, siendo un acontecimiento paradigmatico de su derrota la revolu-
cién mexicana de 1910.

Ante todos estos acontecimientos, no podemos por menos que coinci-
dir con la evaluacién negativa que J.L. Gémez-Martinez realiza sobre este

4 La educacion positiva en México, México, Ed. Porrda, 1978, p. 17 («Oracién civi-
ca», Guanajuato, 1867).
4 O.c.,p.511.
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siglo: «Independientemente de la perspectiva con que nos aproximemos a
la evaluacién del siglo x1x hispanoamericano, debemos forzosamente
concluir que en su realizacidn préactica es la historia de un pensamiento
que ha fracasado. Y fracasd, porque se pretendié ser una proyecciéon euro-
pea en un principio, y seguir los pasos del mundo anglo-sajén después.
Las reformas, los sistemas educativos y la misma participacién en el pro-
ceso educativo que se deseaba conseguir, iban dirigidos Unicamente a una
minoria de la poblacién. La mayorfa india y en cierta medida los mestizos
permanecian en sus derechos al margen del proceso social»*’.

4. CORRIENTES FILOSOFICAS Y PENSADORES
MAS SIGNIFICATIVOS DE LA PRIMERA MITAD DEL S. XIX

El s. x1x es suficientemente rico y complejo, no s6lo en el terreno
politico y social, sino también en el intelectual, como para que lo divi-
damos en dos partes. Como ya seflalamos al principio de este capitulo,
aqui nos ocuparemos de la primera mitad del siglo, dejando para el si-
guiente la época en que se asienta el positivismo como teoria hegemo-
nica de toda Hispanoamérica, compartiendo su hegemonia con otras
tendencias filoséficas, que veremos en su momento.

A pesar de reducirnos a la primera mitad del siglo, resulta dificil
abarcar a todos los pensadores significativos, presentando su pensa-
miento de modo esquematico, y teniendo que hacer referencia al mismo
tiempo a todo el conjunto de naciones que estrenaban libertad politica e
intelectual. Nos limitaremos aqui a dibujar un esquema de las escuelas
y corrientes mds significativas, y destacar a los autores mas conocidos y
representativos*s,

47 O.c.,p.512.

48 Para una visién panordmica del siglo, cfr. LARROYO, Francisco, La filosofia iberoa-
mericana, México, Ed. Porrda, 1989 (3.7 ed.); GOMEZ-MARTINEZ, J.L., «;Existe una filoso-
fia hispanoamericana?», o.c.; ZEA, L., El positivismo en México, 1943; 1d., Apogeo y
decadencia del positivismo en México, 1944; 1d., Dos etapas del pensamiento en Hispa-
noamérica (Del romanticismo al positivismo), 1949 (1.2 edic.); El pensamiento latinoame-
ricano, Barcelona, Airel,1976 (es la 3.% edic., corregida y aumentada, del libro anterior);
MIrRO QUESADA, Francisco, Despertar y proyecto del filosofar latinoamericano, México,
FCE, 1974; 1d., Proyecto y realizacion del filosofar latinoamericano, México, FCE, 1981;
RoiG, A.A.(ed.), El pensamiento social y politico iberoamericano del siglo xix, Madrid,
Trotta, 2000; GOMEZ-MARTINEZ, J.L., «Para una historia del pensamiento hispanoamericano
del siglo xix», EN HEREDIA SORIANO, A. (ed.), Actas del V Seminario de Historia de la Filo-
sofia Espaiiola e iberoamericana, Salamanca, Univ. de Salamanca, 1988, 499-513.
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4.1. Visién panoramica de corrientes y pensadores*

Si echamos una mirada global a este siglo, hemos de distinguir en-
tre la época inmediatamente anterior y los afios mismos de la emanci-
pacidn, y la época posterior a la misma, cuando ya la situacion politica
se ha consolidado en un abanico de nuevas naciones independientes.
Algunos estudiosos de este importante y complicado siglo hispanoame-
ricano’?, suelen dividirlo, desde el punto de vista de sus ideas, en tres
grandes etapas:

a)

b)

Una primera, dominada por la influencia de la Illustracion euro-
pea, empezaria ya en el s. Xviil, como hemos tenido ocasién de
ver en la dltima parte del capitulo anterior, y seria el suelo cultu-
ral del que viven y se apoyan los lideres de la emancipacién po-
litica. Diriamos que es la época en que predomina una ideologia
liberal, utépica, de un franco optimismo por conseguir en Hispa-
noamérica, recién emancipada, los niveles de progreso, demo-
cracia y libertad que poseian las naciones mds avanzadas del
mundo, a las que quieren imitar. Aqui es donde se sitda la dispu-
ta, tedrica y politica, entre los liberales progresistas y los con-
servadores.

La segunda etapa, dominada por un Romanticismo historicista,
se centra en conseguir una independencia cultural para Hispano-
américa, tras haber conseguido la politica. Se ha superado el
utopismo liberal de los primeros afios de la independencia, vy,
desde un realismo que pretende tener mds en cuenta la situacién
autdctona, se vuelve hacia las raices de la propia realidad hispa-
noamericana. Ahora bien, en ese anélisis de la propia realidad,
se cargan las tintas criticas en la mala herencia de la Colonia es-
pafiola, a la que se atribuyen todas las causas del atraso politico,
econémico y cultural de Hispanoamérica. Por tanto, se da en
este momento, un doble movimiento: una vuelta a estudiar el pa-
sado, la propia realidad, viendo en ella mds lo malo y deficiente
que lo positivo y las posibilidades que ya se tienen; y una pro-
yeccién hacia el futuro, para imitar a las naciones mds avanza-
das, Francia, Inglaterra y los Estados Unidos.

El tercer momento se inicia hacia la mitad del siglo, y se consoli-
da sobre todo en el dltimo tercio del mismo, con la implantacién

4 Sigo fundamentalmente el texto de LARROYO, Francisco, citado en nota anterior.
30 Cfr. ZEA, Leopoldo, El pensamiento latinoamericano, Barcelona, Ariel, 1976 (3. ed.).
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casi absoluta del positivismo, pero que compartird su hegemonia
con otros movimientos filoséficos, como el krausismo. Veremos
en su momento (capitulo siguiente) cdmo el positivismo no sélo
fue una mera corriente filoséfica, sino que sirvié como cobertu-
ra ideoldgica de una nueva clase social emergente, una burgue-
sia capitalista que pretendia superar el sistema feudal, resto de
la época de la Colonia espaiiola, con un régimen econémico ca-
pitalista y un sistema ideoldgico basado en el progreso cientifi-
co, como defendia el positivismo, tanto el francés de Comte
como el inglés de Spencer y Stuart Mill. Pero el dominio tan
abrumador del positivismo comenzé a erosionarse a finales de
siglo, y desaparecera progresivamente en los primeros afios del
s. XX, debido tanto a factores externos como internos al panora-
ma hispanoamericano.

Segtin este esquema, y siguiendo la clasificacion que presenta Fran-
cisco Larroyo, vamos a estructurar el siglo en cuatro momentos, sefia-
lando en cada uno de ellos los tedéricos mds significativos:

—época de la independencia politica,

—época de la independencia cultural,

—época de hegemonia del positivismo,

—y declive del positivismo. En relacion a este momento, presenta-
remos los aspectos mads significativos, para estudiar en la prime-
ra generacion de filésofos del s. XX (cap. 6.°) los factores mds
significativos del declive y sustitucién del positivismo por otras
corrientes de pensamiento.

Estudiaremos en este capitulo las dos primeras etapas, y dejaremos
para el capitulo siguiente el auge del positivismo asi como su declive.

4.1.1. La influencia de la Ilustracion en la emancipacion politica
y cultural

Ya hemos sefialado que en los afios anteriores al desencadenamien-
to de la lucha por la independencia, las ideas de libertad y de abatir po-
deres absolutos era un patrimonio teérico comun entre las élites cultu-
rales. Ello era debido al influjo de la Revolucién francesa y de la
norteamericana, pero también a la influencia de los tedlogos cldsicos
espafioles del s. XVI, con sus teorias democratizadoras del poder.

Por tanto, en los origenes ideolégicos de la independencia hispa-
noamericana, se produjo la influencia de dos corrientes de pensamien-
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to: una mds profunda, conservada en centros y ambientes intelectuales,
sobre todo entre el clero, y otra mds superficial, aunque mas impulsiva,
proveniente de corrientes de opinién de los medios ilustrados, france-
ses y espaiioles.

La primera empalma con los cldsicos espafioles del s. XvI. Pero esta
corriente se habfia olvidado, quedando tapada por el despotismo ilustra-
do de los Austrias y, sobre todo, de los Borbones (momento central, la
época de Carlos III). Ademds, en la fase de la independencia se produ-
cen dos movimientos politicos, o la influencia de dos planos simulta-
neos: el que propugna la independencia de la metrépoli, y el que busca,
frente a los factores mds retardatarios, un tipo de reforma politica acor-
de con el espiritu de la Ilustracién. Asi, las Cortes de Cadiz, baluarte
militar contra Napoledén, poseian mucho del espiritu reformista e ilus-
trado, y algunos de sus componentes eran hispanoamericanos.

Asi pues, tanto en Espafia como en Hispanoamérica se dio una
apertura a los nuevos aires ilustrados, proveniente del enciclopedismo
francés y del idealismo alemdn, y que trafan una invitacién a pensar au-
tonomamente y a superar todo tipo de autoritarismo dogmatico e impo-
sitivo; la libertad en todos los campos, religioso, politico, intelectual,
de conciencia, etc.; y fe en la razén y en el progreso de las ciencias y
de todos los saberes racionales. En Espafia se producia de este modo la
ambigiiedad de abrirse a las nuevas corrientes tedricas que provenian
de Francia, y oponerse al ejército francés invasor. Estos nuevos aires
progresistas influyeron en la redaccién de la nueva Constitucién de Ca-
diz, de 1812, en la que el rey quedaba sometido a la Constitucion. Esta
nueva linea de monarquia constitucionalista empalmaba, como hemos
indicado, con otras corrientes de pensamiento que venian de lejos,
como es el caso de los Comuneros, el Justicia de Aragén y otras teorias
del s. xvI, que abogaban por defender el origen democratico del
poder®!. Pero este movimiento teérico quedd truncado con la victoria
espafiola y el inicio del reinado de Fernando VII, apoyado en los con-
servadores frente a los liberales, y la vuelta a un régimen de monarquia
absoluta, que no podia ver con buenos ojos los intentos autonomistas
hispanoamericanos.

En Hispanoamérica, la influencia de la Ilustracién fue determinante
en el campo intelectual y politico desde la segunda mitad del s. xviii,
como tuvimos ocasién de ver en el capitulo anterior. La Ilustracién su-
ponia una invitacién a la libertad de pensamiento, que implicaba tam-
bién un impulso a la emancipacién politica, en la medida en que suponia

31 Cfr. Ibidem, «Introduccién» y pp. 65y ss.
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una incitacién a tomar conciencia de la propia identidad hispanoameri-
cana. Ese movimiento emancipatorio comenz6 contentdndose con pedir
una cierta autonomia politica respecto a la metrépoli, pero en la medida
en que ésta respondié de forma negativa y cerrada, van apareciendo las
primeras propuestas de independencia.

Los lideres de la independencia, los libertadores, eran hombres
empapados por el credo ilustrado. Las Juntas de Defensa se van confi-
gurando a partir de 1810 para conseguir la autonomia, y luego, ante la
incomprensién de Espafia, la independencia. Asi, como sefiala Leopol-
do Zea, «en México, en Nueva Granada, en el Pert, Chile y el Plata los
hasta ayer hombres de ciencia se trocaron en conspiradores y guerre-
ros; los telescopios, microscopios y otros instrumentos cientificos, en
fusiles y canones; los tratados cientificos, en proclamas libertarias. En
Santa Fe de Bogotd y otras ciudades hispanoamericanas fueron sacrifi-
cados muchos de los hombres de ciencia que poco antes habian sido fe-
licitados por los virreyes»32.

Entre estos tedricos de la independencia politica, muchos de los cua-
les fueron también realizadores de la misma, hay que mencionar a los
venezolanos Francisco de Miranda’?, Simén Rodriguez (1771-1854)%y
Simén Bolivar (1783-1830), a los argentinos Belgrano y José de San
Martin (1778-1850), a los mexicanos Hidalgo y José Maria Morelos
(1786-1815), y al ecuatoriano Vicente Rocafuerte (1783-1847)5.

El Libertador por antonomasia, el venezolano Simén Bolivar, esta-
ba imbuido de ideas ilustradas, inspiradas por sus maestros, Francisco
de Miranda y Simén Rodriguez, asi como por sus largas estancias en
Europa, sobre todo en Francia, donde participé en las luchas revolucio-
narias y en el ejército de Bonaparte. Defendi6 la idea de formar con
toda la América espaifiola una sola nacién, pero fracasé en el intento, en
la medida en que resultaba evidente que la situacion de cada uno de los
territorios luego fraccionados era muy diferente, unido a los intereses
particulares de los diferentes lideres independentistas. En el empeifio
unionista de Bolivar se hallaba la utopia de conseguir una gran nacién
americana en la que se encarnaran no los ideales de poder y grandeza
politica, sino la democracia, la solidaridad y el progreso. No se trataba

32 Tbidem, p. 66.

33 Cfr. BOHORQUEZ MORAN, Carmen, Francisco de Miranda. Precursor de la indepen-
dencia de América Latina, Maracaibo/Caracas, Universidad del Zulia/Universidad Catdlica
Andrés Bello, 1998.

34 Cfr. JAUREGUI OLAZABAL, Ramén W., Vida y Obra de Don Simdn Rodriguez, Mérida
(Venezuela), Universidad de los Andes, 2000.

3 Cfr. LARROYO, Francisco, o.c., pp. 81-82.
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de una nacién dominada por un poder omnimodo y déspota, sino por
una federaciéon de naciones unidas por una solidaridad entre naciones
iguales, con los mismos derechos y obligaciones. Asi lo va expresando
en la Carta de Jamaica y en otros de sus escritos. Asi, en uno de ellos
afirma: «Yo deseo mds que otro alguno ver formarse la mas grande na-
cién del mundo, menos por su extension y riqueza que por su libertad y
gloria»>®.

Bolivar iba siendo consciente de que el fraccionamiento de la hasta
hace poco colonia espafiola irfa en detrimento de sus propios intereses,
ensangrentada en luchas intestinas, perdiendo las multiples posibilida-
des nacidas de una colaboracién entre todos. «Bolivar, insistimos, aspi-
raba, como un heredero y recreador de la vieja idea de solidaridad ibé-
rica, a crear una comunidad, no una sociedad andénima de intereses.
Comunidad de hombre y de pueblos que se saben unidos por la aspira-
cién a lograr metas comunes, con independencia de sus muy concretas
personalidades y no menos concretos intereses»>’.

Y esta aspiracion federativa la extendia a todo el mundo, sirviendo
la realidad Hispanoamericana de un modelo y ejemplo, ya que tenia la
ventaja de poseer una misma lengua, una misma religién, una misma
sangre (que no temia mezclarse con otras). Y a partir de ahi, se podria
ampliar la federacion de pueblos, en régimen de igual, hasta llegar a
abarcar a todos los pueblos de la tierra. El punto de realizacién de esa
federacion hispanoamericana lo vefa realizable en el Congreso de Pa-
namd. En esa unién veia él la raiz de la fuerza que tendria Hispanoamé-
rica no para imponer su poder, sino sus ideales de solidaridad, libertad
y demds ideales ilustrados. Si iban cada uno por su lado, estarfan ex-
puestos a cualquier sometimiento, porque «divididos, era consciente
Bolivar, seremos mds débiles, menos respetados de los enemigos y
neutrales. La unién bajo un solo gobierno supremo hard nuestras fuer-
zas y nos hard formidables»>8.

Pero, repetimos, la fuerza que queria Bolivar para Hispanoamérica
no era para imponer su dominio arbitrario, sino para contagiar sus idea-
les. De hecho, él veia que hacer pactos con las naciones poderosas sin
tener suficiente fuerza, era condenarse a la servidumbre. De ahi que
siempre temiera pactar con Inglaterra y Estados Unidos, porque aunque
le pueden ayudar a conseguir la emancipacién de Espaia, el peligro

36 BOLIVAR, Simén, Obras Completas, La Habana, 1947. Cita tomada de ZEA, L., o.c.,
p- 37.

37 ZEA, L., o.c., p. 38.

3 Cfr. en ZEA, L., o.c., p. 40.
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estd en quedar atrapados en una nueva dependencia. Asi, la unidad
debe hacerse entre naciones que tienen metas y objetivos semejantes
(Hispanoamérica), para poder pactar en nivel de igualdad con los Esta-
dos Unidos del Norte, y pasar luego a una federacidon universal. «El
viejo sueilo de una Espana, la Espafia de Carlos V y sus consejeros
erasmistas, resucita en el libertador, pensando en que el espiritu que
anima a los pueblos latinoamericanos puede ser llevado, como los
evangelizadores al cristianismo, a todo el orbe, al Asia, al Africa, a la
Oceania. El espiritu de la libertad deberia ser llevado a esos lejanos
pueblos rompiendo todas las esclavitudes y creando las bases de una
comunidad de hombres entre hombres, de pueblos entre pueblos»>°.

Este ideal de Bolivar nunca se llevé a cabo, y sus previsiones pesi-
mistas respecto a la debilidad de Hispanoamérica ante otras potencias
mundiales, empezando por su vecino del Norte, se han ido cumpliendo
con exactitud. A lo largo de estos dos siglos posteriores a la independen-
cia, otros lideres e intelectuales hispanoamericanos han ido renovando
el viejo suefio de unidad del Libertador con similar falta de éxito.

Las ideas ilustradas las recogié Bolivar de sus maestros Francisco
de Miranda y Simén Rodriguez. Pero no nos vamos a detener en la pre-
sentacion de las ideas politicas de Bolivar, sus maestros y el resto de
los lideres de la emancipacién politica, sino que nos vamos a centrar
sélo en los intelectuales de estos afios de finales del s. XvIIl y comien-
zos del X1x y en las ideas que aportaron de cara a definir un pensamien-
to autéctono sobre la identidad de lo hispanoamericano®.

4.1.2. La buisqueda de la emancipacion cultural y la influencia
del Romanticismo®!

Una vez alcanzada la independencia politica, los teéricos mas cons-
cientes consideran que debe perseguirse una cultura auténoma, propia
de las nuevas naciones hispanoamericanas, como expresion de una
independencia cultural acorde con la independencia politica. Pero
esta independencia cultural se mostraba como un ideal imposible, en
la medida en que no hubo mds que un cambio de referencia en los mo-
delos de identificacién tanto en lo filoséfico como en todos los demds

3 Ibidem., p. 41.

0 Sobre el pensamiento sociopolitico del conjunto del s. X1X, cfr. RoiG, A.A. (ed.), El
pensamiento social y politico iberoamericano del siglo xix, Madrid, Trotta, 2000.

61 Cfr. LARROYO, Fco., o.c., pp. 82-91; MARTINEZ-GOMEZ, J.L., o.c.; ZEA, L., El pensa-
miento latinoamericano, o.c., pp. 89 y ss. (primera parte).
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capitulos del mundo de la cultura. Se desecha, pues, el modelo hispano
por trasnochado y se persigue imitar lo que proviene de los paises ilus-
trados, sobre todo de Francia e Inglaterra.

Asi, junto a los pensadores que convierten en tema de sus reflexio-
nes la busqueda de la identidad y autonomia de lo hispanoamericano,
se dan otros muchos que se adscriben a diferentes escuelas de pensa-
miento europeas, siguiendo sus pautas de reflexién y acomodédndolas a
su propia circunstancia, con mds o menos originalidad. Las principales
escuelas a las que vamos a hacer referencia son las siguientes®?:

—tedricos de la independencia cultural y Romanticismo liberal;
—1la escuela escocesa;

—1la ideologia y el sensismo;

—el enciclopedismo y el liberalismo;

—los continuadores de la Escolastica;

—el idealismo;

—vy la imagineria filoséfica.

Abhora bien, siguiendo la orientacién general del libro, estudiaremos
en un primer apartado, y con una amplitud notablemente mayor, a los
pensadores interesados por una filosofia americanista, presentando en
un segundo momento al resto de escuelas y pensadores.

4.1.2.1. LoS INICIOS DE LA FILOSOFIA AMERICANISTA. ROMANTICISMO
E INDEPENDENCIA CULTURAL

Este grupo de pensadores representa la linea de pensamiento maés
importante y original, por lo que le vamos a dedicar una atencién espe-
cial. Del resto de pensadores y escuelas, como ya he indicado, nos ocu-
paremos de modo mds somero, sefialando la bibliografia correspon-
diente para estudiarlos mds detenidamente.

a) La reaccién romadntica y la emancipacion cultural o mental

A la época que sigue inmediatamente a la consecucién de la inde-
pendencia se la suele considerar influenciada por la corriente roméntica
europea. Pero se trata de una denominacién, «romanticismo», que esta
llena de ambigiiedades que conviene precisar. El Romanticismo es un
movimiento cultural, fundamentalmente literario, surgido en Europa, y
que se extiende entre 1780 a 1830, aunque su influencia se extendid en

%2 En este esquema general, sigo a LARROYO, F., o.c., pp. 81 y ss.
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algunas otras regiones algunos afios mas. A. Caturelli, al analizar este
movimiento, referido sobre todo a la Argentina, lo define «como un mo-
vimiento totalizador que rechaza las nociones de proporcién y medida
y acentda lo inconmensurable y hasta lo infinito»%. Los rasgos mds es-
pecificos de esta tendencia serian la exaltacién de lo religioso, el prima-
do de la intuicién y el sentimiento, la adhesién a la realidad concreta, el
sentido de lo trdgico, y alto aprecio, al mismo tiempo, de lo aristocrati-
co y de lo popular, en abierta oposicién al liberalismo burgués, afir-
mando también el valor de la vida interior®*. Este conjunto de rasgos
nos hacen ver que se trataba de una tendencia que sobrepasaba el 4mbi-
to de lo literario para constituir un modo de situarse ante la vida.

Referido todo esto al dmbito hispanoamericano, la influencia del
romanticismo vino a empalmar con la tendencia de los lideres emanci-
padores a reorientar el camino emprendido unas décadas antes. Los pri-
meros entusiasmos tras la independencia politica se apagaron pronto,
en la medida en que no se habian conseguido casi ninguno de los obje-
tivos que el optimismo ilustrado habia planeado para las nuevas nacio-
nes hispanoamericanas. S6lo se habia conseguido la libertad politica
contra Espafia, pero no se habia producido ningin cambio apreciable
en la estructura social. Se habia pasado de la dictadura espafiola a la
dictadura de los criollos. Eso explica que empieza a cundir un hondo
pesimismo, sobre todo, como dice L. Zea, entre la clase media liberal®.
Se habia querido igualar en poco tiempo a las naciones desarrolladas
del mundo, pero el intento no habia funcionado. «Algo tenia Hispanoa-
mérica en sus entrafias que le incapacitaba para ser realmente libre.
Este algo era menester conocerlo, pues s6lo conociéndolo, podia ser
extirpado. A esta tarea se entregard la generacidon que siguidé a la que
realizé la independencia politica. Con pasién casi sddica empezd a es-
carbar en sus entrafias; iniciando asi una nueva experiencia de la reali-
dad hispanoamericana»%.

Y lo que veian de sus respectivas patrias era desalentador. Si no se
estaba en una guerra, se estaba bajo la anarquia o el despotismo de la
clase conservadora. Estos dos elementos se sucedian en una rueda que
parecia interminable. Las cabezas mds sensibles y capaces se pregunta-
ban dénde estaba el origen de estos males. Y la respuesta que encontraban,
aunque interpretada de diferentes formas, culpaba de todo el mal a la

83 Historia de la filosofia en la Argentina. 1600.2000, Buenos Aires, Ciudad Argenti-
na, Univ. El Salvador, 2001, 295.

64 Cfr. Ibidem, p. 296.

% Cfr. ZEA, L., o.c., 67.

% Tbidem, p. 67.
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Colonia, que habia troquelado las mentes de todos los hispanoameri-
canos. Habia, por tanto, que afrontar la tarea de rehacer Hispanoamé-
rica. «Urgia, dice L. Zea, realizar una nueva tarea: la de la emanci-
pacién mental de Hispanoamérica. A esta tarea se entregard la nueva
generacion. La autonomia del intelecto fue la nueva bandera»®’.

En esta tarea coinciden, considera L. Zea, con el romanticiSmo eu-
ropeo, aunque las diferencias son también notables. Coinciden con él
en la preocupacién por la propia cultura y la historia de sus respectivos
paises. Hay que rehacer Hispanoamérica, pero sélo lo podran conseguir
si bucean y tienen en cuenta su forma esencial de ser. En esto se apar-
tan del ingenuo optimismo ilustrado de la generacién anterior. Igual-
mente toman del romanticismo la preocupacién por el destino futuro de
las naciones hispanoamericanas. Ahora bien, como hace notar L. Zea,
«mientras los europeos encontraban en sus particulares historias na-
cionales la justificacién de tal destino, los hispanoamericanos encon-
traban en las mismas los elementos negativos del mismo»%. Asi que
la bisqueda del pasado, que para los romanticos europeos era buscar la
época dorada, se convirtié para los hispanoamericanos en la bisqueda
de lo que no habia que hacer e imitar: los valores periclitados de la Co-
lonia.

Por tanto, se presentaba ante ellos una doble tarea: la de estudiar el
pasado, origen de todos sus males, y auscultar el futuro, para proyectar
en él las utopias renovadoras. De ahi que en esos afios empiezan a apa-
recer una serie de libros, en los que se recogen los diversos obstdculos
del pasado propios de la presencia de los espafioles durante tres siglos.
Es el caso mds sonado de Civilizacion y barbarie. Vida de Juan Facun-
do Quiroga. Y aspecto fisico, costumbres y hdbitos de la Repuiblica Ar-
gentina (1845), del argentino Domingo Sarmiento; Investigaciones so-
bre la influencia social de la Conquista y el sistema colonial de los
espaiioles en Chile (1844), del chileno José Victorino Lastarria; Revista
politica de las diversas administraciones que la Repiiblica Mexicana
ha tenido hasta 1837 (1837), del mexicano José Maria Luis Mora; His-
toria de la esclavitud, y La vagancia en la isla de Cuba, del cubano
José Antonio Saco. Estos libros recibiran tanto el apoyo de la mayoria
como la réplica de algunos importantes intelectuales, que no estdn del
todo de acuerdo con estos andlisis tan negativos. Tal es el caso del ve-
nezolano, afincado en Chile, Andrés Bello frente a las apreciaciones de
Lastarria. Bello serd el paradigma del intelectual que considera que no

7 Tbidem, p. 68.
% Tbidem, p. 68.
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todo fue negativo en la Colonia, y, sobre todo, que hay que partir de la
realidad colonial para configurar un futuro con realismo.

Respecto al futuro que se tiene que construir para los pueblos his-
panoamericanos, todos estdn de acuerdo en que no van a encontrar los
pardmetros para construirlo en el pasado, sino que hay que construir
unos ideales nuevos que sirvan de empeifio unificador. Todos desean
construir una unidad hispanoamericana, pero esa unidad no debe estar
basada en la unidad politica de la Colonia sino en otros valores e idea-
les nuevos. Hay que configurar entre todos ese nuevo destino para His-
panoamérica. Asi como hay que construir una nueva cultura, con todos
sus ingredientes: una literatura y una filosofia americanas, como va a
defender Juan Bautista Alberdi. Hay que conseguir la independencia
cultural de Europa, esa Europa de la que consideran que ya no tienen
mucho que aprender. «Europa es en un principio Espafia, después la
Francia y la Inglaterra de las ambiciones coloniales. La misma Europa
que, en nombre de la civilizacién, ha bombardeado las costas de Perd y
de Chile, la Europa que invade México. De esta Europa nada tiene la
América que aprender»%°.

Por tanto, Hispanoamérica tiene que centrarse en si misma y cons-
truir desde si su propio futuro con una cultura propia, original. Cada
pueblo debia construir su propia gramadtica, literatura, historia, ciencia
y filosofia, en funcién de las caracteristicas propias de cada uno. Pero,
a pesar de estos ideales y buenas intenciones, el rechazo a lo europeo
se plasm6 mds en el rechazo a lo espafiol, pero se convirtieron en mo-
delos a seguir las naciones mds desarrolladas de Europa, Francia e In-
glaterra. De hecho, la filosofia que se va a desarrollar en los diversos
paises hispanoamericanos durante estos afios es copia de los principales
autores y escuelas europeas. Y los autores que mds van a insistir en
conformar una filosofia americana, como Alberdi, la entenderdn a la
postre como un imitar el talante progresista de la filosofia europea mas
avanzada.

b) Los intentos de una filosofia americana

Los autores de esta generaciéon que mds van a insistir en la necesi-
dad de pensar desde la propia situacién y de ir conformando una filo-
softa americana, independientemente de las discrepancias que sobre
ello tengan, son Domingo Sarmiento, Juan Bautista Alberdi y Andrés
Bello. Entre ellos, los dos pensadores mds importantes de este apartado

% Tbidem, p. 70.
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son, sin duda, Andrés Bello y Juan Bautista Alberdi. El primero de en-
tre los dos es quien con anterioridad explicitard la exigencia de conse-
guir una independencia intelectual para Hispanoamérica. Y el segundo
serd, a su vez, el que considera que tal independencia cultural debe lle-
var a configurar una auténtica filosofia americana.

1. Andrés Bello (1781-1865) y su espiritualismo positivista’®
1.1. DATOS BIOGRAFICOS

Resulta dificil sintetizar en tan poco espacio su amplio y rico pensa-
miento. Por eso nos vamos a contentar con presentar los elementos més
destacados de su biografia y de su obra. Como puede verse en la biblio-
grafia de la nota anterior, A. Bello ha sido objeto de numerosos estudios
criticos, acordes con la categoria y méritos de sus obras. A. Bello naci6
en Caracas, en 1781, y falleci6é en Santiago de Chile, en 1865. Realiz6
sus estudios de bachiller en Artes en Caracas, donde hizo también algu-
nos estudios de derecho, aunque sin conseguir el titulo. Cuando se dio
el grito de independencia en Caracas, en 1810, por la Junta Suprema,

70 Cfr. CALDERA, Rafael, Andrés Bello, Caracas, Instituto de Cultura y Bellas Artes,
1965 (4.2 ed.); AGUDO FREYTES, R., Andrés Bello maestro de América, Caracas, Ministerio
de Educacién Nacional, 1981; AMUNATEGUIL, M.L., Vida de don Andrés Bello, Santiago de
Chile, 1882; ARCINIEGAS, Germdn, El pensamiento vivo de Andrés Bello, Buenos Aires,
Losada, 1958 (2.* ed.); ARDAO, Arturo, Andrés Bello, filosofo, Caracas, Biblioteca de la
Academia Nacional de la Historia, 1986; BARNOLA, R.P., Estudios sobre Bello, Caracas,
Ministerio de Educacién, 1969; BEORLEGUI, Carlos, «La filosofia de Andrés Bello desde la
optica de J.D. Garcia Bacca», Realidad (UCA, San Salvador), 2004; CArO, Miguel Anto-
nio, «Don Andrés Bello», en Bello en Colombia, Bogot4, Instituto Caro y Cuervo, 1952;
Id., «Ojeada a las opiniones politicas y religiosas de Bello», en Bello en Colombia, o.c.;
COLMENARES, Germdn, Las convenciones contra la cultura, Bogotd, Tercer Mundo, 1987;
GARCIA BAcca, J.D., «Prélogo» a Filosofia del entendimiento, de A. BELLO, Caracas, Mi-
nisterio de Cultura, 1951; Id., «La filosofia del espiritu de Bello», en Antologia del pen-
samiento filosdfico venezolano, Caracas, Ministerio de Educacién, vol. III, 1964; Gaos,
José, «Introduccién», a Filosofia del entendimiento, de A. Bello, México, FCE, 1948;
GRASES, Pedro, Tiempo de Bello en Londres, Caracas, Ministerio de Educacion Nacional,
1962; LAzARO MORA, F.A., La presencia de Andrés Bello en la filosofia espaiiola, Sa-
lamanca, Universidad de Salamanca, 1981; MENENDEZ PELAYO, M., «Andrés Bello», en
GRASES, P., Espaiia honra a don Andrés Bello, Caracas, 1972; PABON NUNEz, Lucio,
«Centenario de la gramética de Bello», en Bello en Colombia, Bogotd, Instituto Caro y
Cuervo, 1952; PICON SALAS, Mariano, «Bello y la historia», en «Introduccién al tomo XIX
de Obras Completas de Bello, Caracas, 1957; Rosas NIETO, Cecilia, en LOPE BLANCH,
Juan, Homenaje a Bello, México, UNAM, 1983; Rosas Osorio, Carlos, Filosofia moderna
en el Caribe hispano, México, Miguel Angel Porrda, Ed., 1997, pp. 17-65; ZEA, Leopoldo,
«Andrés Bello, americano universal», en Latinoamérica un nuevo humanismo, Tunja, Edi-
torial Bolivariana Universal, 1982.
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ocup6 el cargo de oficial primero de la Secretaria de Estado. Enviado a
Inglaterra en mision diplomatica, junto con Bolivar y Luis Lépez Mén-
dez, permanecié en Londres durante 19 afios, hasta 1829. En Londres
entrd en contacto con filésofos como Jeremy Bentham y James Mill, y
de ellos recibi6 el influjo de la filosofia empirista. También en Londres
tuvo contacto con personalidades hispanoamericanas, como Francisco
Miranda y Blanco White. Durante su estancia en la capital britdnica,
realizé importantes trabajos diplométicos, como el de encargado de ne-
gocios primero en la embajada de Colombia y después en la de Chile.
También fue intensa su labor intelectual, publicando varias de sus
obras. Igualmente, contrajo alli matrimonio con Ana Boyland. A su
muerte, en 1821, se volvid a casar con Isabel Antonio Dunn, con quien
tuvo numerosos hijos.

Quiso volver a su patria, pero, al no conseguir ningin trabajo como
cargo publico, marché a Chile, donde el gobierno le ofrecié diversos car-
gos publicos, entre ellos el de oficial mayor del Ministerio de Relaciones
Exteriores. Fue el fundador de la Universidad de Chile y su primer Rec-
tor por eleccidn, cargo que ocup6 hasta su muerte por reelecciones suce-
sivas. Su influencia en el campo politico y cultural fue enorme, partici-
pando en las polémicas mds importantes que ocupaban en esos afios a
los intelectuales, en relacién al camino a seguir para hacer de los pueblos
hispanoamericanos unas naciones avanzadas y prosperas. Su discipulo y
bidgrafo Amundtegui sefiala que en Chile quien no era discipulo de Bello
lo era de alguno de sus discipulos, sobresaliendo entre ellos el filésofo
positivista José Victorino Lastarria, los historiadores Barros Arana y Vi-
cuila Mackenna, y el propio Miguel Luis Amunétegui.

1.2. ELEMENTOS FUNDAMENTALES DE SU FILOSOFIA

Antes de viajar a Londres, habia escrito en Caracas Andlisis ideo-
logico de la conjugacion castellana. Y en Londres inicié su Biblioteca
Americana y el Repertorio americano. Pero sus obras mas importantes
las escribi6 estando ya en Chile, destacando sobre todo Gramdtica de
la lengua castellana, Filosofia del entendimiento (publicada pdstuma-
mente), Historia de la literatura, y Derecho de gentes. Fallecié en
Santiago de Chile a los 84 afios. Sus Obras Completas han sido edita-
das en dos ocasiones. La primera de ellas, en Chile, bajo la direccion de
M.L. Amunditegui, en 1881, abarcando 15 volimenes. La segunda se
realizé en Caracas, a partir de 194871,

71 Caracas, Ministerio de Educacién, 1948.
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Bello fue un intelectual que cultivé casi todos los campos del saber,
destacando en el dmbito de la filologia, la pedagogia, la estética, el de-
recho, la sociologia y la filosoffa. El excelente libro de Rafael Caldera,
Andrés Bello™, dedica un capitulo a cada una de estas facetas de su
obra. Aqui nos vamos a fijar sobre todo en su filosofia y en sus reflexio-
nes socioldgicas sobre la situacién hispanoamericana.

En sus estudios de juventud, en Caracas, habia estudiado filosofia
aristotélica con el padre Rafael Escalona. Y al fundarse la Universidad de
Caracas, se inscribié en un curso de «Filosofia para seglares». Posterior-
mente, durante su estancia en Londres, recibiria la influencia de los empi-
ristas ingleses y de los racionalistas franceses. Asi, pues, las influencias
recibidas fueron mudltiples, pero todas las supo digerir de forma personal,
construyendo un sistema de pensamiento propio, que Garcia Bacca deno-
mina espiritualismo positivista. El mismo Garcia Bacca” entiende que, a
pesar de la influencia posterior de la filosofia moderna europea, en Bello
hay un fondo permanente del escotismo de su juventud, como puede apre-
ciarse en los siguientes aspectos: en su orientacién hacia el estudio del
lenguaje y de los signos; su preferencia por la légica y el calculo simbo6li-
co; el uso frecuente de la categoria «modo», de clara procedencia escotis-
ta; la separacion clara entre razén y fe, esto es, entre los dogmas de la fe
catdlica y cualquier filosofia, incluso la aristotélico-tomista; el predomi-
nio de la voluntad sobre la razén en el 4mbito de los atributos divinos.

Entre la filosofia moderna, las influencias fueron, como hemos indi-
cado, muy diversas, predominado las de Berkeley, Condillac, junto con la
de Descartes, Bacon, Leibniz, Newton, los utilitaristas y empiristas ingle-
ses, la escuela escocesa (Reid, Thomas Brown, Duglas Steward), asi
como a los franceses Victor Cousin, Jouffroy, y el ide6logo Destutt de
Tracy. Se trata, como vamos a ir viendo, del conjunto de filésofos euro-
peos que mas van a influir en la filosofia hispanoamericana de esta época.

La obra cumbre de Bello, y la mds estrictamente filoséfica, es Filo-
softa del entendimiento, publicada péstumamente en 1881, junto con el
conjunto de las Obras Completas. Posteriormente, se realizé una edicién
en México’, con una excelente «Introduccién» de José Gaos. Una ter-
cera edicion se produjo dentro de la publicacién de las Obras Completas
en Caracas, en la que se dedica el vol. Il a la Filosofia del entendi-
miento y a otras obras filos6ficas menores, con un importante «Prélogo»

72 Caracas, Instituto Nacional de Cultura y Bellas Artes, 1935, 1965 (4.* ed.).

73 Cfr. GARcia Bacca, J.D., «Prélogo» a Filosofia del entendimiento, de A. Bello, o.c.,
pp- XIX-XX.

74 México, FCE, 1948.
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y «Estudio introductorio» de J.D. Garcia Bacca”. Sin lugar a dudas, ha
sido el fil6sofo hispano-venezolano J. D. Garcia Bacca, quien més
atencién ha dedicado a la filosofia de Bello, publicando numerosos y
amplios estudios orientados a glosar la importancia de su filosofia, las
influencias recibidas, y la actualidad de sus aportaciones’®.

A. Bello buscaba con su Filosofia del entendimiento ofrecer un texto
de filosofia para jévenes estudiantes de bachillerato del Instituto Na-
cional de Chile, pero la obra sobrepasé el objetivo inicial, convirtiéndo-
se, como dice C. Rojas Osorio, «en una de las mas elevadas produccio-
nes filoséficas latinoamericanas del siglo X1x, por lo cual Arturo Ardao la
reconoce como “la obra realmente fundadora de la filosofia latinoameri-
cana en su sector de lengua castellana”»"".

Garcia Bacca considera que Bello viene a ser el que, en el paisaje
hispanoamericano, hace de puente o enlace entre la filosofia raciona-
lista que se inicia en la época cartesiana, y la filosoffa de inicios del
siglo x1X. En resumen, dice Garcia Bacca, «Bello representa en este as-
pecto la continuidad histdrica, lo que Condillac para la historia de la fi-
losofia en Francia, lo que Reid para la de Inglaterra. Y no hay historia
de la filosofia, y de las ideas de estas dos naciones, que no coloque en su
lugar y los debidos honores los nombres de un Condillac y de un Reid».
Estas afirmaciones revelan el nivel comparativo que, segiin Garcia
Bacca, merece la obra de A. Bello. De hecho, en otro de sus trabajos
sobre Bello, llega a decir: «Si Bello hubiera sido escocés o francés, su
nombre figuraria en las Historias de la filosofia universal como uno
mads, en pie de igualdad con los Dugald Steward y Brown, Royer Co-
lard y Jouffroy, si es que no con los Reid y Cousin»’°.

5 Obras Completas, Caracas, Ministerio de Educacién, 1948; vol. III, 1951, pp. XVI-
LXXX.

76 Cfr. GARcia BAcca, J. D., «Teoria filoséfica del lenguaje en Bello y en la semiética
moderna», Cultura Universitaria (Caracas), 1950, n.° 19, 33-49; «Condillac-Berkeley y
Bello», Revista Nacional de Cultura (Caracas), 12 (1951), n.° 89, 218-223; «Unas palabras
sobre el espiritualismo de Andrés Bello», Revista Nacional de Cultura, 12 (1951, n.° 85,
122-126; «Estudios sobre la filosofia de A. Bello (Introduccién a su filosoffa y a /a filoso-
fia)», Episteme (Caracas), 1961-1963, 41-170; Antologia del pensamiento filosdfico en Ve-
nezuela, Caracas, Ministerio de Educacidn, 1964, vol. III (dedicado integramente a A. Be-
1lo); Cfr. BEORLEGUI, «La filosoffa de Andrés Bello desde la dptica de J. D. Garcia Bacca»,
Realidad (UCA, San Salvador), 2004.

"7 O.c., p. 21. La cita de Ardao es de Andrés Bello, filésofo, o.c., p. 190.

8 «Prélogo» a BELLO, A., «Filosofia del entendimiento y otros escritos filoséficos», en
Obras Completas, Caracas, Ministerio de Educacién, 1951, vol. III, pp. XIII-XIV.

79 Recensi6n a la edicién de J. Gaos de Filosofia del entendimiento de A. Bello (Méxi-
co, FCE, 1948), en Revista Nacional de Cultura, 1948, n.° 70, 207-208.

199

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-678-1




Y haciendo referencia al contenido de su obra, Garcia Bacca nos
hace ver la originalidad y profundidad de su pensamiento, no sélo por
las ideas que directamente aportd, sino también por las propuestas que
de cara al futuro dejé sueltas en sus obras, en la medida en que en
ellas dejo «unos hilos con que insertarnos y entretejernos ademdas con
la mds moderna filosofia, con los temas de mds palpitante actualidad
en nuestro dias»®. De todas formas, considera Garcia Bacca que la per-
sonalidad filoséfica de Bello ha quedado muy en segundo lugar si se
la compara con su fama de gramadtico, siendo asi que su filosoffa hace
de fondo de sus teorias como gramético, de tal modo que no se entiende
esta segunda faceta sin comprender bien la primera. Los trabajos mads
interesantes de Garcia Bacca son los que se encaminan a mostrar esta
estrecha relacién entre ambos aspectos.

Bello estuvo muy influenciado por el empirismo y el positivismo,
pero su filosoffa del lenguaje se orienté més en la linea del espiritualis-
mo de Berkeley, aunque con importantes matices de diferencia. Siguien-
do al filésofo escocés, Bello entiende que el espiritu tiene conciencia de
sus actos, pero es inconsciente de lo que ocurre en su propio cuerpo.
Desconsideradamente, el espiritu olvida e ignora al cuerpo, y sélo tiene
conocimiento directo de lo que pasa en la conciencia. El conocimiento
que tiene del cuerpo y de sus ingredientes constitutivos es indirecto,
simbodlico, metafdrico, a través del lenguaje. Este modo de pensar, nos
hace observar Garcia Bacca, lo sitda lejos de las teorias materialistas,
sensualistas y positivistas, tan en boga durante esa época.

Asi, pues, «el espiritu, tal como nos es dado, pues Bello no hard
jamas teoria a priori del espiritu, se caracteriza por una ldgica
original, distinta de la que se emplea en las ciencias, fisicas o mate-
madticas. En el espiritu, dice Bello, son perfectamente compatibles
identidad y diferencia, identidad de todo con el alma, y diferencia de
estados entre si. Cosas idénticas a una tercera, no son, por eso sélo, en
el espiritu y precisamente en €l, idénticas entre si. Por el contrario, el
espiritu puede identificarlas todas consigo mismo, sin que, a pesar de
ello, queden identificadas, niveladas, entre si»®!. Por tanto, la 16gica
que Bello considera propia del espiritu se separa de la légica pura,
propia del logicismo y del panlogismo. Y desde el descubrimiento de
la originalidad de la l6gica del espiritu, nos indica Garcia Bacca,
pudo Bello «descubrir la estructura intima de la 16gica de las cosas no

80 Tbidem, p. XIL
81 «Unas palabras sobre el espiritualismo de Andrés Bello», Revista Nacional de Cultu-
ra, o.c., pp. 124-125.
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espirituales, sean nimeros, figuras, o cuerpos»®2. Con lo cual, nos
hace observar Garcia Bacca, nos encontramos ya en Bello con los pri-
meros atisbos de la légica matemdtica, y atisbos de mundos regidos
por leyes pertenecientes a l6gicas no aristotélicas.

Ahora bien, frente a estos avances en el campo de la 16gica, su
orientacion tedrica de preeminencia del espiritu tiene el defecto, como
observa Garcia Bacca, de inclinarlo a un cierto acosmismo y a defender
la insustancialidad de la materia. En esto se da una gran influencia de
Berkeley, para quien lo sensible no es mds que un conjunto 