Raiil Fornet-Betancourt

Ircidencia de la teologia de la liberacion
en la filosofia latinoamericana

1. Observacion preliminar

Para evitar posibles malentendidos o, mds exactamente dicho, para evitar que
se asocien falsas expectativas con el titulo que se ha dado a este punto de
nuestro proyecto de investigacién®*, quiero senalar de entrada que mi presente
trabajo, precisamente por saberse parte integrante de dicho proyecto, se limita al
estudio de la influencia o incidencia que ha tenido en la filosofia de América
Latina la teologia de la liberacidn, en el sentido estricto en que la consideramos
en este proyecto, a saber, como articulacién explicita y sistemdtica de una nueva
forma de hacer teologia en América Latina.

Debo advertir, por otra parte, que si considero necesario hacer de entrada
esta observacion es porque me parece que no se puede identificar sin mas el
término “teologia de la liberacién” con el concepto sistemdtico de teologia o teolo-
gias de la liberacién que se ha ido perfilando y articulando en América Latina en
los iltimos 25 afios. En primer lugar porque, en su sentido mas amplio, “teologia
de la liberacién” en Ameérica Latina sobrepasa el marco experiencial de la fe
cristiana, sea catdlica o protestante, para remitirnos también a experiencias
liberadoras de fe en tradiciones religiosas no cristianas, tanto en los dmbitos de
las religiones indigenas como en el de las afroamericanas’. Y en segundo lugar
porque, incluso en el especifico dmbito de la fe cristiana, el término “teologia de
la liberacion”, puede extenderse igualmente a aquellas formas de teologia que no
son fruto del “tedlogo profesional” sino que se manifiestan tanto en pricticas
cristianas de comunidades populares como en expresiones culturales de autores

* EI original de este trabajo apareci6 en aleman como parte integrante de un proyecto
de investigacién coordinado por el autor. Cfr. Raiil Fornet-Betancourt (ed.), Befreiun-
gstheologie: Kritischer Riickblick und Perspektiven fiir die Zukunft, 3 tomos, Mainz,
1977.
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latinoamericanos inspirados por la fe cristiana, y para las cuales Pablo Richard
ha encontrado el adecuado titulo de “teologias implicitas™.

En este sentido amplio se puede ¥, a mi modo de ver, se debe, incluso, hablar
en América Latina de una tradicién de “teologia de la liberacién” de cardcter
interreligioso e interconfesional, que va creciendo, no al margen, sino precisamente
en el seno de procesos sociales y culturales de liberacién, documentando asi la
funcion liberadora del factor religioso en las sociedades y culturas latinoameri-
canas; y que representa de esta suerte la tradicién-memoria en la que de hecho
estd enraizada la actual teologia de la liberacién. Ambas son momentos de una
misma historia de liberacién. Y mucho se podria decir sobre las relaciones que
las dos desarrollan en el curso de la dindmica de esa tinica historia de liberacién
que escriben los pueblos latinoamericanos, desde la rebelién de Hatuey en Santo
Domingo y Cuba, hasta la rebelién indigena de Chiapas.

Pero aqui me interesa resaltar tinicamente esto: esa “teologia de la libera-
cién” en sentido amplio no es la mera prehistoria de la teologia de la liberacién
explicita que hoy conocemos justamente con ese nombre. Es, mis bien, como
acabo de decir, la tradicién que permite que el comienzo de Ia actual teologia de
la liberacién se reconozca como parte de una memoria originaria de liberacién.
Y si recalco sélo este aspecto, es porque me interesa ahora dejar claro que, desde
esta perspectiva, “teologia de la liberacion” no nace en América Latina con los
trabajos, pongamos por caso, de Alves®, Assmann* o Gutiérrez’.

Y esto, por su parte debe ser, en el marco del presente trabajo, tanto mds
subrayando cuanto que aqui nos limitamos conscientemente justo a la teologia
de la liberacién que se articula y sistematiza en forma explicita como tal teolo-
gia. O sea que la limitacién no se debe a que se parta del supuesto de que
“teologia de la liberacién” es sélo la que emerge con tal nombre a partir de
1968/69, sino que se debe més bien a la simple razén de que es esta forma
explicita “profesional” de la teologia de la liberacién la que es objeto de estudio
en este proyecto de investigacién.

Aclarado lo anterior, precisamos entonces el cometido de este trabajo de Ia
manera siguiente: se tratara de hacer un balance de la incidencia que haya podi-
do tener la teologia de la liberacién explicita y “profesional” en el desarrollo de
la filosofia en América Latina a partir de 1968/69. Y se tratara, ademas, de estable-
cer, sobre la base de los resultados de la evaluacién anterior, los puntos funda-
mentales para la agenda de un didlogo mas intenso y fecundo entre teologia de
la liberacion y filosofia en América Latina. Estos dos cometidos son los que
intentaré realizar en los dos apartados que componen el presente trabajo.
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2. Hacia un balance de la incidencia de la teologia de la liberacién en la
filosofia en América Latina

Cualquier intento de balance o revisién de la influencia que haya podido
ejercer la teologia da la liberacion en ‘el desarrollo de la filosofia en América
Latina a partir de 1968/69, habrd de tener en cuenta, a mi parecer, de entrada,
dos momentos de muy especial cardcter que se refieren a los especificos proce-
sos particulares que la filosoffa y la teologia van cumpliendo por separado en
América Latina en estos afios y que configuran asi el trasfondo de historia de las
ideas, a cuya luz hay que ver su compleja y muchas veces sélo implicita relacién
en los ultimos veinticinco afios.

Estos dos momentos son los siguientes: Por parte de la filosofia, se trata del
hecho de que, justo en los afios en que la teologia de la liberacién va alcanzando
su primera articulacién explicita y se hace piiblica como corriente que puede
incidir en otras formas del saber, la filosofia en América Latina retoma con inédito
vigor una vieja cuestién pendiente en su historia especifica, a saber, la cuestion de
la constitucion y fundamentacion de una “filosofia americana”, entendiendo por
ésta una filosofia contextualizada en la realidad social, cultural, politica e hist6-
rica de los paises latinoamericanos. Como se sabe, esta cuestién quedé abierta
en la historia de la filosofia latinoamericana practicamente desde la fecha en que
se planteé por primera vez, entre los afios de 1837 y 1842 por el pensador
argentino Juan Bautista Alberdi (1810-1887), en el sentido estricto de un progra-
ma para redefinir toda la creacién filoséfica desde la situacidn histérica de nues-
tros paises.

He aqui un pasaje decisivo en el programa de esa “filosofia americana” vi-
sualizada por Alberdi: “Nuestra filosofia, pues, ha de salir de nuestras necesidades.
Pues segfin estas necesidades; ;cuéles son los problemas que la América estd [la-
mada a establecer y a resolver en estos momentos? Son los de la libertad, de los
derechos y goces sociales de que el hombre puede disfrutar en el méis alto grado
en el orden social y politico... De aqui es que la filosofia americana debe ser
esencialmente politica y social en su objeto; ardiente y profética en sus instintos;
sintética y orgdnica en su método; positiva y realista en sus procederes; republi-
cana en su espiritu y destinos. Hemos nombrado la filosofia americana y es

preciso que hagamos ver que ella puede existir... Americana seré la que resuelva
el problema de los destinos americanos™.

Pero hay que saber también que, precisamente porque se trata de una cues-
tién que queda abierta desde su planteamiento inicial, esta cuestién por la “filo-
soffa americana” no se replantea solamente en el contexto histdrico aludido de
los finales de los afios sesenta, sino que es retomada una y otra vez por filésofos
latinoamericanos. Y por eso he dicho antes que en 1968/69 se replantea con
“inédito vigor”. Y quiero insistir en esto porque no debe tenerse la impresion de
que esta cuestion se olvida hasta dicha fecha. No, no es ese el caso. Pues, por
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poner ahora s6lo unos pocos ejemplos, se replantea en los afios 20 en el contexto
del debate en torno a la pregunta por la existencia o no de un pensamiento
iberoamericano’; y reaparece en forma de un movimiento de significacién conti-
nental y coordinada en la década de los afios 40 con trabajos como los de Ardao,
Frondizi, Gaos o Zea®; para ser replanteada de nuevo en los afios 50 como una
preocupacién continental digna de ser elevada a punto de debate en foros inter-
nacionales tales como el “III Congreso Interamericano de Filosofia”, celebrado
en México en 1950; o las “Conversaciones Filoséficas Interamericanas”, que
tuvieron lugar en La Habana ese mismo afio; que entre sus temas centrales de
debate tuvieron precisamente la cuestion de la “filosofia americana”.’

Estos escasos ejemplos ilustran pues que el replanteamiento de la cuestién
por la “filosofia americana” acontece en el marco de una tradicién de pensa-
miento que, aunque no haya podido cristalizar una perspectiva de acceso o abor-
daje definitivo de dicha cuestion, s crea, sin embargo, las condiciones para que
su reformulacién en 1968/69 marque un giro en la historia de la cuestién por la
“filosofja americana”; un giro que, al mismo tiempo que culmina Ia tradicién que lo
posibilita, representa el comienzo de una nueva manera de enfocar la posible
respuesta a la cuestién por la “filosoffa americana”. Este giro marca, si se quie-
re, el comienzo de una nueva tradicién al interior de la historia de la pregunta
por una “filosoffa americana”, por cuanto que es este giro de los afios 1968/69 ¢l
que posibilita por su parte que esta pregunta se vaya perfilando en su articula-
cién y formulacién en los términos de la pregunta por la filosoffa de la libera-
cién latinoamericana. Se trata entonces del giro que hace posible el paso de la
“filosofia americana” a la “filosofia de la liberacién”. Por esta razén, hablo del
replanteamiento de esta cuestién en 1968/69 como de un acontecimiento que le
imprime un “inédito vigor”. Pero jen qué consiste la novedad de este replantea-
miento de la cuestién por la “filosofia americana™?

Segiin el filésofo peruano Augusto Salazar Bondy (1925-1974), quien, en mi
opinién, debe ser considerado como el verdadero promotor de este cambio de
perspectiva, el debate o la cuestion por la “filosoffa americana” tiene que ser plan-
teado como pregunta por la calidad de autenticidad de la filosofia en Ios paises
latinoamericanos. Pero preguntar por la autenticidad de la filosofia en América
Latina significa, para Salazar Bondy, plantear una cuestién que sobrepasa los
limites de la filosofia; ya que, si filosoffa es también una forma de expresion
cultural o una forma racional que crece en una cultura, es 16gico entonces que el
contexto mayor del debate por la “filosofia americana” como forma auténtica de
reflexién filoséfica no puede ser otro que la misma cultura latinoamericana.

Desde esta Optica, pues, la novedad del replanteamiento de la cuestién por la
“filosofia americana” radica en resituar la pregunta entroncindola con la proble-
mitica de la situacién de la cultura en general. Salazar Bondy resume este giro
en el planteamiento de la cuestién al constatar que “las insuficiencias y debilida-
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des de nuestra filosofia no son rasgos negativos de la filosofia tomada separada-
mente, sino resultado de un problema mas hondo y fundamental que afecta a

nuestra cultura en conjunto”."

Para comprender esta constatacién’ en la que Salazar Bondy radicaliza la
cuestién por la autenticidad de la filosofia en América Latina al interpretarla
como un problema que refleja el problema de fondo de la cultura de los paises
latinoamericanos, hay que tener presente que el autor peruano apoya dicha cons-
tatacién en su diagnéstico de la llamada cultura latinoamericana como un pro-
ducto malogrado; es decir, que se trata de una cultura enajenada, mistificada; de
una cultura reproductora de inautenticidad, porque estd impregnada y determina-
da por patrones ideologicos y valorativos ajenos a las verdaderas necesidades y
aspiraciones de los pueblos latinoamericanos.

Pero porque, por otra parte, la cultura para Salazar Bondy no es una entidad
abstracta, desligada de las instituciones sociales ni de la organizacién econémica
ni de la estructuracién politico-estatal de las sociedades humanas, la novedad de
conectar la problematica de la “filosoffa americana” con la més general de la
“cultura latinoamericana” implica asimismo vincular la cuestién de la inautenti-
cidad de la filosofia y/o de la cultura con la realidad histérica concreta de la si-
tuacion econémica, politica y social de América Latina. Y, caracteristico de esta
vinculacién que establece Salazar Bondy entre inautenticidad filoséfica y/o cul-
tural y situacién politico-econémica, es que para €l esta realidad histérica —que
interpreta precisamente en términos de subdesarrollo y dominacién''— es, en
Gltima instancia, la raiz o causa de la inautenticidad cultural o filoséfica. O sea,
que la inautenticidad de la cultura y de la filosofia en América Latina reflejarian
la situacién de subdesarrollo de los paises latinoamericanos; y esto, por cierto,
en el sentido de una deformacion resultante de un largo proceso histérico de
colonialismo, dependencia y dominacién. De aqui que Salazar Bondy precise su
diagnaéstico de la cultura latinoamericana como cultura inauténtica en el sentido
exacto de una “cultura de la dominacién”, y nos diga: “Por tanto, hablar de la
cultura de la dominacién es hablar no sélo de las ideas, las actividades y los
valores que orientan la vida de los pueblos, sino también de los sistemas que

12

encuadran su vida y no la dejan expandirse y dar frutos cabales™".

Significativo para caracterizar la novedad en el cambio de perspectiva que
promueve Salazar Bondy en el planteamiento de la pregunta por la “filosofia
americana” es, ademds, que su diagnéstico de la cultura latinoamericana como
una “cultura de la dominacién” va acompaiiado del esbozo de una alternativa
histérico-politica que él mismo resumid en el programa de luchar por la creacién
de una “cultura de la liberacién” sobre la base de la cancelacion real de la
situacién de subdesarrollo™.

De esta suerte, Salazar Bondy sienta las bases, en efecto, para que la pregun-
ta por la “filosofia americana” no solamente se agudice en la cuestién por la
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autenticidad en un sentido cultural abstracto sino también como pregunta por una
nueva forma de hacer filosofia. Desde la éptica de Salazar Bondy, la pregunta por
la “filosofia americana” no puede ser planteada més que en estos términos concre-
tos: ;Como es posible hacer filosofia auténticamente en medio de una cultura de la
dominaci6n? Y es evidente que, con este nuevo planteamiento de la cuestién, Salazar
Bondy estd buscando en el fondo la viabilidad histérico-real de una reflexion filo-
séfica que sepa dar cuenta de la realidad de los paises latinoamericanos.

Por eso, su cambio de perspectiva no lo lleva Gnicamente a la denuncia del
pensamiento latinoamericano como inauténtico: “...el pensamiento hispanoame-
ricano ha obedecido de hecho a motivaciones distintas a las de nuestro hombre y
ha asumido intereses vitales y metas que corresponden a otras comunidades
histéricas. Ha sido una novela plagiada y no la crénica veridica de nuestra aven-
tura humana”". Ese cambio de perspectiva en la forma de plantear la pregunta
significa ademds, y sobre todo, un esfuerzo por transformar positivamente la
filosofia en América Latina; un esfuerzo que Salazar Bondy plantea ya explicita-
mente como programa de una nueva filosoffa: “...la filosofia que hay que cons-
truir no puede ser una variante de ninguna de las concepciones del mundo que
corresponden a los centros de poder de hoy, ligadas como est4n a los intereses y
metas de esas potencias. Al lado de las filosoffas vinculadas con los grandes
bloques actuales o del futuro inmediato es preciso, pues, forjar un pensamiento
que, a la vez que arraigue en la realidad histérico-social de nuestras comunida-
des y traduzca sus necesidades y metas, sirva como medio para cancelar el subdesa-
rrollo y la dominacién que tipifican nuestra condicién histérica™.

Y, en el fondo, es este esbozo de programa de una nueva filosofia lo verda-
deramente definitivo en el replanteamiento que hace Salazar Bondy de la cues-
tién por la “filosoffa americana”. Dicho en otros términos, su replanteamiento de
la cuesti6n es apertura de una alternativa histérica para la filosofia en América
Latina: “El problema de nuestra filosoffa es la inautenticidad. La inautenticidad
se enraiza en nuestra condicién histérica de paises subdesarrollados y domina-
dos. La superacion de la filosofia estd, asi, intimamente ligada a la superacién
del subdesarrollo y la dominacién, de tal manera que si puede haber una filoso-
fia auténtica ella ha de ser fruto de este cambio histérico trascendental. Pero no
necesita esperarlo; no tiene por qué ser sélo un pensamiento que sanciona y
corona los hechos consumados. Puede ganar su autenticidad como parte del
movimiento de superacién de nuestra negatividad histérica, asumiéndola y esfor-
zéndose en cancelar sus raices”'",

Salazar Bondy da asi la clave para poder hacer filosoffa auténtica en las
condiciones adversas que impone una cultura de la dominacién. Y se entiende
que esa clave es la de transformar la reflexion filoséfica en parte integrante del
proceso global de liberacién histérica. Por eso habla de esa filosoffa en términos
de una filosofia que se convierte en “conciencia licida de nuestra condicion
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deprimida como pueblos”'y que, a través en buena parte de una tarea destructiva
y autocritica, se configura positivamente como “conciencia liberadora™®.

En resumen, pues, lo que propone Salazar Bondy es transformar la “filosofia
latinoamericana” en parte de una “cultura de la liberacién™".

Creemos entonces que la novedad en la reformulacién que hace Salazar Bondy
del problema de la filosofia latinoamericana radica, en iiltimo término, en que
esboza la perspectiva para que la filosofia en América Latina tome el rumbo de
la filosofia de la liberacién. Asi, sin usar todavia el término expreso de “filosofia
de la liberacién” —esta expresién la usard sélo en 1973 en su ponencia en las
“Cuartas jornadas académicas de las Facultades de Filosoffa y Teologia”, en San
Miguel, Argentina® — Salazar Bondy esboza esta perspectiva de manera clara
ya desde 1968; pues, ademis de lo ya sefialado, advirtié también lo siguiente:
“Pero hay todavia posibilidad de liberacién y, en la medida en que la hay,
estamos obligados a optar decididamente por una linea de accién que materialice
esa posibilidad y que evite su frustracién. La filosofia hispanoamericana tiene
también por delante esta opcién de la que, ademds, depende su propia constitu-
cién como pensamiento auténtico”.?'

Para ejemplificar el cambio de perspectiva que se opera en 1968/69 en la
filosofia latinoamericana, he mencionado hasta ahora sélo el nombre de Salazar
Bondy. Y esto no carece de fundamento; pues, como ya indiqué, él es el verda-
dero iniciador de este cambio. Con todo, quiero sefialar que el impulso de Salazar
Bondy recibié en 1969 un apoyo decisivo con la perspectiva complementaria
que desarrollé Leopoldo Zea (México, 1912), precisamente conectando con la
tesis central defendida por Salazar Bondy en su libro ;Existe una filosofia de
nuestra América? Se recordara, en efecto, que en 1969, Leopoldo Zea publica
en México su ensayo La filosofia americana como filosofia sin mds, donde
presenta lo que se podria llamar la otra cara complementaria del giro que propo-
ne Salazar Bondy en la filosofia latinoamericana. Pues Zea, retomando sus ideas
y su linea de trabajo expuestas ya desde 1942, insistir4 en que la autenticidad de
la filosofia en América Latina no es una posibilidad a conquistar sino una reali-
dad presente; es decir, que la filosofia en América Latina conoce autenticidad en
su historia ya escrita porque ésta es también la historia de pensadores que han
intentado dar cuenta de nuestra realidad. Por ello, Zea subraya frente a Salazar
Bondy que, sin negar las posibles consecuencias de la situacién del subdesarro-
llo para el ejercicio de la filosofia, lo decisivo estd en saber rescatar esa tradi-
cién auténtica; en descubrirla como una actitud frente a la realidad; y, entroncando
con ella, comprender que la autenticidad de la filosofia actual en América Latina
“vendré de nuestra capacidad para enfrentarnos a los problemas que se nos plan-
tean hasta sus dltimas raices, tratando de dar a los mismos la solucién que se
acerque mds a la posibilidad de la realizacién del nuevo hombre”?. Y, en acuer-
do con Salazar Bondy, precisa Zea que filosofifa americana auténtica es la que
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haga consciente nuestro subdesarrollo y sefiala las posibilidades de su venci-
miento y la forma como vencerlo”®. De esta forma, termina Zea, en convergen-
cia con Salazar Bondy, afirmando la necesidad de concretizar la autenticidad de
la filosofia en América Latina en una “filosofia de la accién encaminada a sub-
vertir, a cambiar un orden en el que la auténtica esencia del hombre ha sido
menoscabada”. Sélo que, a diferencia del diagnéstico de Salazar Bondy sobre
el pasado filoséfico de América Latina —como se insinuaba antes— Zea insiste,
respaldado en su profundo conocimiento de la historia de las ideas filoséficas en
el subcontinente, en que esa filosofia critica y auténtica no es una tarea del
futuro inmediato ni un programa que se acaba de lanzar sino toda una linea de
tradicion en la historia de la filosofia latinoamericana, a saber, la linea de pensa-
miento mantenida y continuada por los emancipadores mentales de nuestra Amé-
rica, desde Andrés Bello hasta Frantz Fanon, pasando por José Marti. Para Zea,
sin embargo, esa filosofia auténtica se caracterizard por ser “no ya sélo una
filosofia de nuestra América y para nuestra América, sino filosofia sin mas del
hombre y para el hombre en donde quiera que este se encuentre”. Y, de esta
suerte, la filosofia latinoamericana auténtica serd lo que es toda filosofia auténti-
ca en cualquier parte del mundo, a saber: reflexién liberadora para el hombre
negado por mecanismos de dominacién.

En este contexto hay que advertir que, como Salazar Bondy, Zea no habla de
“filosofia de la liberacién”, sino hasta 1973, justo en el marco de las citadas
Jornadas de San Miguel®. Pero su obra citada de 1969 tiene que ser vista como
un complemento necesario a la perspectiva abierta por Salazar Bondy; es decir
que, a pesar de la diferencia de detalle que acentia Zea frente a Salazar Bondy,
su libro La filosofia americana como filosofia sin mds es un apoyo decisivo a la
empresa de transformacion de la “filosofia latinoamericana” en una nueva filo-
sofia de la liberacion.

Retengamos entonces que en 1968/69, con los aportes, sobre todo de Salazar
Bondy y de Zea, la filosofia en América Latina ha emprendido una tarea de
revision y de reubicacidn histdrico-tedrica que apunta con toda claridad a la
resolucion de la vieja cuestién en torno a la autenticidad de la filosofia latinoa-
mericana con el programa de constitucién de una filosofia de la liberacion. Y,
sin embargo —es conveniente anadir esto para redondear este proceso—, no son
ni Salazar Bondy ni Zea los primeros en usar ese nuevo titulo; pues, como ya he
dicho, lo usan sélo en 1973. Pero ya dos afios antes Enrique Dussel recogia esta
tradicién y la orientaba definitivamente por la linea de una filosofia de la libera-
cién en sentido explicito. Pues, como es sabido, en el 11 Congreso Nacional de
Filosofia Argentina, celebrado en 1971 en Cérdoba, Dussel presenté una ponen-
cia titulada Metafisica del sujeto y liberacion en la que —y esto me parece
decisivo—, recogiendo la preocupacién de Salazar Bondy, responde precisamen-
te a la pregunta de la autenticidad de la filosofia en América Latina con la
alternativa de una filosofia critica de la liberacién®’.
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Mas dejemos a un lado la cuestiéon implicada en mi dltima observacion, es
decir, la de la “paternidad” de la filosofia de la liberacién, para resaltar lo dnico
que interesa en el contexto de este trabajo: a partir de los afios 1968/69 la
filosofia latinoamericana entra en un nuevo proceso de transformacién que, pre-
cisamente porque connota, entre otras cosas, la contextualizacion de la reflexion
filosofica, la prepara para una positiva influencia de Ia teologia de la liberacién
sobre ella.

El segundo momento a que me quiero referir tiene que ver con el desarrollo
de la teologia en esta época inicial. Es obvio que no puedo pretender reconstruir
aqui las condiciones sociales, eclesiales, tedricas, etc.; que posibilitan la gesta-
cién articulada de la teologia de la liberacién en América Latina®. Y es que,
ademds, tampoco se trata aqui de eso. Lo que me interesa subrayar ahora, por
parte de la teologia en América Latina, es que, al menos en lo que atafie a las
condiciones filosoficas que directa o indirectamente ayudan a preparar su formu-
lacion en términos de teologia de la liberacion —y que son las que quiero
mencionar aqui—, ella recorre, por decirlo asi, el camino inverso a la filosofia.

Se observard en efecto que, mientras la filosofia atinoamericana busca su
transformacién a través de la recuperacién de su propia tradicién critica para
acreditarse asi justamente como filosofia latinoamericana auténtica, ia teologia
en América Latina parece orientarse en estos afios mas bien en el pensamiento
critico europeo y norteamericano. O sea que, curiosamente, prepara las condicio-
nes para su formulacién como teologia de la liberacién de espaldas al proceso
que va cumpliendo la filosofia en el subcontinente. Esto se puede comprobar en
base tanto a la citada tesis de R. Alves como al también citado libro de G.
Gutiérrez; obras pioneras en la articulacién de la teologia (profesional) de la
liberacién, pero que demuestran que el interlocutor tedrico privilegiado es el
pensamiento europeo y norteamericano avanzado, y no la propia tradicién cultu-
ral®. Y, en este sentido, creo que hay que reconocer como justificada la critica
que le hacia Jirgen Moltmann al libro de Gutiérrez, cuando senalaba lo siguien-
te: “La Teologia de la liberacién de Gustavo Gutiérrez (traducida al alemin en
1973) es considerada por tedlogos latinoamericanos y europeos frecuentemente
como la primera teologia escrita desde una perspectiva latinoamericana. Y el
lector espera descubrir a América Latina en este libro. El libro es extraordinario,
pero en este punto decepciona. Gutiérrez presenta el proceso de liberacién en
América Latina como un repaso de la historia europea de la libertad. Uno se
entera de esta historia de la libertad, en cuanto que se le ilustra sobre Kant y
Hegel, Rousseau y Feuerbach, Marx y Freud. El “proceso de secularizacién” se
analiza en detalle en base a Gogarten, Bonhoffer, Cox y Metz. Todo esto se
trabaja con originalidad y ofrece nuevos conocimientos —pero precisamente
s6lo en la historia de Europa, y apenas en la de América Latina™".
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Es cierto, por otro lado, que la teologia de la liberacion inicial, como bien ha
sefialado Juan Luis Segundo, “... nacié de una pastoral, es decir, no nacié de una
teoria ni se hizo en un laboratorio: nacié de una necesidad concreta, a de dar un
respaldo teol6gico, cristiano, a los cristianos que se comprometian: era necesario
acompaiiarlos, iluminar su accién...™. Y es cierto también que, como sigue
explicando Segundo, ese “condicionamiento pastoral sometié a la teologia de la
liberacién a lo que yo llamaria una doble prisa o urgencia: la primera teologia de
la liberacién fue una especie de teologia urgente. (...) Parecia, pues, urgente
optar y actuar, sin tiempo para reflexiones teoldgicas o ideoldgicas previas y que
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fueran a largo plazo™*.

Pienso, sin embargo, que ante la deficiencia que pone en evidencia la obser-
vacidn critica de Moltmann, ese “condicionamiento pastoral” de la primera teo-
logia de la liberacién tiene que ser relativizado en su importancia. En todo caso,
no puede servir de argumento para explicar la falta de referencia sistemética a la
tradicién cultural, y en especial a la filosofica, de América Latina. Pues, ain
reconociendo como un hecho el “condicionamiento pastoral” apuntado por Se-
gundo, no se puede negar que la primera teologia de la liberacién es todo,
menos una teologia “inculta”. O sea, que lo que se le puede reprochar no es que
haya investigado poco, sino que lo ha hecho unilateralmente, en cuanto que es
teologia —como lo prueban las obras de Alves y de Gutiérrez, entre otros— que
documenta sélidamente sus criticas y perspectivas, pero recurriendo con prefe-
rencia muy decidida a la tradicién critica del pensamiento europeo y norteameri-
cano; y esto, precisamente, al precio de un notorio descuido de la tradicién
latinoamericana.

Por eso, la deficiencia evidenciada en la critica de Moltmann se explicaria, a
mi entender, menos por el “condicionamiento pastoral”, y mas por lo que llama-
ria el “condicionamiento cultural-académico” de los te6logos latinoamericanos
protagonistas de la primera teologia latinoamericana (Alves, Assmann, Segundo,
Gutiérrez, etc.). La expresion “condicionamiento cultural-académico’ quiere de-
cir aqui que se trata de autores que no solamente se forman en Europa o Nortea-
mérica sino que, ademads, han recibido en América Latina una formacién filosé-
fico-teolégica de claro carte eurocéntrico donde la temética de las tradiciones
culturales latinoamericanas brillaba por su ausencia. No olvidemos que, precisa-
mente por el dominio total de planes de estudios eurocéntricos y, peor afin,
romanos, cursos tales como historia de las ideas en América Latina o historia de
la teologia latinoamericana eran en aquellos afios absolutamente desconocidos
en los centros eclesidsticos de formacidn.

Asi, ese “condicionamiento cultural-académico” predisponia a investigar con
mds cuidado las ideas de un Blondel, Bloch, Congar, Marcuse o Rahner; que a
estudiar a un Guamén Poma de Ayala, un Francisco de Paula y Vigil, a un José
Marti o el nuevo planteamiento filos6fico de Salazar Bondy o Zea. Diria incluso
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-—acaso con cierto tono polémico— que, mis que urgencia pastoral, lo que hay
es simple y llanamente ignorancia de lo propio™ en este terreno de historia de
las ideas y, concretamente, de las ideas filosdficas.

Mas, por otra parte, creo que hay también lo que se podria llamar la opci6n
de la primera teologia de la liberacién contra la filosofia; o, dicho en términos
mds positivos, a favor de buscar sus mediaciones tedricas en las ciencias socia-
les, y no en la filosofia. Asi, por ejemplo, escribia Hugo Assmann: “...1a sefial
distintiva de la teologia —su referencia a la fe y sus testimonios histéricos— no
basta en si misma para distinguir una buena teologia de otra menos buena. Esta
distincién requiere que, ademaés de la nota distintiva y caracterizante de la teolo-
gia, se tengan en cuenta criterios de validez histérica de la praxis, como praxis
liberadora, que implican el recurso a las ciencias humanas. La evangelizacién, al
servicio de la cual est4 puesta la teologfa, evidentemente quiere ser articulaci6n
histérica del amor-praxis, y no simple enunciacién de un mensaje... Por lo tanto
en su tarea global, la teologia se ve necesariamente dirigida a las ciencias huma-
nas, incluso para poder determinar aquello que la distingue de las mismas”.** Y,
por su parte, Roberto Oliveros constataba: “Hugo Assmann y Gustavo Gutiérrez
superan la exclusividad de la filosoffa como base de racionalidad de la teologia.
La adopcién de los avances de las ciencias y de su vocabulario, se abre paso en
la teologia latinoamericana™.

Y en este recurso a las ciencias sociales —que va a constituir sin duda una
de las grandes novedades metodolégicas que hoy agradecemos a la teologia de
la liberacién— si se da un entronque directo con una tradicién de pensamiento
latinoamericano, a saber, el pensamiento social-econdémico que se condensard
especialmente a partir de la década de los afos sesenta en la sociologia critica
latinoamericana con su niicleo fuerte de la teoria de la dependencia; y cuyos
principales representantes (como F.H. Cardoso, E. Faletto, Th. dos Santos, A.G.
Frank, O. Sunkel etc.) son cita obligada en los trabajos de la teologia de la
liberacién en toda esta época. Este vinculo estrecho entre la teologia de la libera-
cion y la nueva ciencia social latinoamericana deberia haber facilitado el didlogo
con la filosofia de la liberacién en formacién de Salazar Bondy y Zea, entre
otros; pues tanto fildsofos como tedlogos estaban recurriendo al nuevo horizonte
de comprensién abierto por la teoria de la dependencia. Y, sin embargo, no fue
asi. Bn esta primera etapa el recurso a las ciencias sociales parece alcanzar en la
teologia de la liberacion el nivel de una sustitucién de la filosofia. Y la conexién
que se da con el marxismo no desdice en nada este diagndstico, pues la vincula-
cién con el marxismo se da precisamente en el contexto del recurso a las cien-
cias sociales; y, por eso, como apoyo puntual en la mediacién socioanalitica.*

En este sentido, pues, se puede hablar de un desencuentro de la primera
teologia de la liberacién con la filosofia latinoamericana. Dussel pareci6 intuir
este desencuentro, asi como las razones que podian llevar a la teologia de la
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liberacién a mantenerlo, pues ya en 1971 advertia lo siguiente: “La funcién de la
filosoffa en el proceso de liberacidn es insustituible: ninguna ciencia, ninguna
praxis podrd jamds reemplazar a la filosofia en su funci6n esclarecedora y fun-
damental”.¥’ :

De acuerdo a lo dicho, tenemos entonces que la teologia de la liberacién que
va a ejercer su influjo sobre la filosofia latinoamericana, es, al menos en su
primera formulacién, una teologia que se articula como teologfa latinoamerica-
na, sin contar practicamente con el potencial critico que la filosoffa del
subcontinente venia ya preparando y poniendo a punto para su transformacién
en filosofia de la liberacién.

Sobre el trasfondo de estos dos momentos en los que hemos procurado esbo-
zar los grandes rasgos de los procesos paralelos que van cumpliendo la filosofia
y la teologia en América Latina a finales de los afios 60 y principios de los 70,
se ve con claridad que en estos afios resurge un tipo de filosofia en América
Latina que, debido a la propia dindmica de su nuevo desarrollo, echa las bases
para una convergencia objetiva en método y contenidos con la teologia de la
liberacion y que prepara de esta suerte las condiciones tedricas para que ésta
iltima pueda incidir en su desarrollo ulterior. Y es evidente también que ese tipo
de filosofia no es otro que el que he venido describiendo como “filosofia lati-
noamericana-en-paso-hacia-su-constitucién-como-filosofia-de-la-liberacién”.

Por esto, antes de esbozar el balance propiamente dicho de la influencia de la
teologia de la liberacién en la filosofia en América Latina a partir de 1968/69,
quiero observar todavia lo siguiente: El hecho de que haya presentado en lo
fundamental sélo este tipo o modelo de filosofia no obedece a ninguna decisién
arbitraria ni responde tampoco al interés de reducir la filosofia en América Lati-
na a lo que, sobre todo a partir de 1973, se conocer4d como el movimiento de
filosofia de la liberacién. No hay, pues, ni arbitrariedad ni tampoco ideologia en
el hecho de privilegiar aqui la linea de la tradicién filoséfica indicada. Y no hay
ni lo uno ni lo otro porque, como mostraré a continuacién, es precisamente en
este modelo, que se condensar en el complejo movimiento de filosofia de Ia
liberacion, en el que se hara sentir, y de manera muy efectiva, la positiva in-
fluencia de la teologia de la liberacin. Paso entonces a documentar mi ensayo
de balance.

Pero quiero comenzar, como acabo de insinuar, mostrando que la influencia
de la teologia de la liberacién en la filosofia de América Latina se ejerce de
hecho en el dmbito de la corriente de la filosofia de la liberacién, y no en ningiin
otro. Para mostrarlo, ya que es imposible pretender reconstruir aqui la historia
de la filosofia en América Latina en sus dltimos veinticinco afios, recurriré pri-
mero a tres ejemplos, esto es, a tres corrientes filoséficas que son especialmente
representativas de otros tipos de pensamiento en el desarrollo global de la filoso-
fia en la América Latina de este tiempo:
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—La filosofia cristiana tradicional, que en América Latina se ha mostrado
hasta ahora inmune a la influencia de la teologia de la liberacién. Es mds, con-
notados representantes de esta corriente han rechazado abiertamente el plantea-
miento de la teologia de la liberacién. por considerarlo una perversién de la
esencia del saber filoséfico y/o teolégico. Los congresos de Filosofia Cristiana
en América Latina con la participacion rectora de filésofos como Agustin Basave
Ferndndez del Valle, Alberto Caturelli, Octavio Derisi y Stanislas Ladusans son
un buen ejemplo de esta actitud de abierto rechazo e incluso de exclusion™®.

—La filosofia analitica, que goza de fuerte e influyente tradicién en casi
todos los paises latinoamericanos; pero que ni siquiera en aquellas dreas que, por
motivo de su mismo objeto de estudio, tales como la filosofia del derecho o la
filosofia politica, pueden tender un puente a la perspectiva de la teologia de la
liberacion, se ha dejado impactar por ésta®. Y no ha faltado algiin representante
que ha hecho piiblico su claro desprecio por la teologia de la liberacién. Asi, por
ejemplo, Mario Bunge, quien ha dicho que los representantes de la teologia de la
liberacién, “desde el punto de vista filos6fico, me parecen oscurantistas™".

—La filosofia marxista ortodoxa, que en América Latina también tiene fuer-
te tradicion y que, como en el caso de la filosofia analitica, mantiene una notoria
distancia frente a la teologia de la liberacion; y esto, por cierto, a pesar de que
no pocos tedlogos de la liberacién han contribuido a revitalizar en América
Latina la discusién sobre la obra de Marx. Se nota, ademds, y esta vez paradéji-
camente en paralelismo con la posicién de la filosofia cristiana tradicional, una
actitud defensiva que va desde el rechazo abierto hasta el silenciamiento exclu-
yente o la malintencionada interpretacién como posicién reformista burguesa®'.
Sin que falten, por otra parte, representantes de un marxismo critico que pongan
en duda la posibilidad de que la teologia de la liberacién pueda aportar algo al
marxismo como tal. En este sentido es ilustrativa esta respuesta de Serrano
Caldera a la pregunta que se le hacfa al respecto: “No s§ si se trata de un aporte
al marxismo que es una teoria que tiene categorias y métodos propios... Pero hay
un aporte al proceso revolucionario en América Latina, un aporte que es funda-
mentalmente ético-social... El aporte de la teologia de la liberacién y la partici-
pacién de los cristianos han sido decisivos en los procesos de liberacién. Sin
embargo, no me atreveria a decir cudl ha sido la influencia que el pensamiento
religioso haya podido ejercer en el interior del pensamiento marxista™?.

Pero, como se habrd notado, estos tres ejemplos constituyen algo asi como
una prueba ex negativo de mi juicio. Dando, pues, un paso més, quiero abordar
ahora la documentacién positiva de la influencia de la teologia de la liberacién
en la filosofia latinoamericana de nuestros dias, recurriendo precisamente al mo-
delo de la filosofia de la liberacion. '

Ya he sefialado que la influencia de la teologia de la liberacién sobre la
filosofia latinoamericana que se ird perfilando en estos afios como filosofia de la
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liberacién, encuentra sus condiciones preparatorias en ese proceso en el que,
como se mostrd, la filosofia misma echa las bases para una convergencia en
cuestiones de método y de contenidos con la naciente teologia de la liberacion.
Pero, ademas de estas condiciones objetivas de posible convergencia, se encuen-
tra el hecho decisivo de lo que realmente se puede llamar la “unién personal”
por la que se destaca, justo en estos afios iniciales de ambos movimientos, la
relacién existente entre teologia y filosofia de la liberacién en América Latina. Es,
en efecto, un hecho innegable que gran parte de los autores que en estos anos van
haciendo cristalizar el movimiento de teologia de la liberacién son los mismos que
paralelamente asumen el trabajo de dar el paso definitivo en el proceso de transfor-
macion de la filosofia latinoamericana en filosofia de la liberacién, al plantearse
explicita y sisteméticamente la tarea de constitucién de una filosofia de la libera-
cién. Para ver la fuerza de este hecho creo que basta con pensar en nombres como
los de Hugo Assmann, Enrique Dussel, Juan Carlos Scannone; pero también en
otros que luego se apartan como Julio C. Terdn Dutari u otros, que no forman parte
del movimiento como tal, pero que contribuyen al desarrollo teérico del mismo
en otros afios; asi, por ejemplo, José P. Miranda, quien significativamente puso a
su famoso libro Marx y la Biblia, €l subtitulo de Critica a la filosofia de la
opresion** . Pero igualmente se pueden recordar otros nombres como los de Igna-
cio Ellacuria y Pedro Trigo, cuyos aportes al movimiento de filosofia de la libera-
cién empiezan a ser explicitos algo més tarde, esto es, alrededor de 1975 y de 1980
respectivamente® . Cabe sefialar aqui que, como hacen ver los nombres de Dussel,
Scannone; Trigo, etc., esa “union personal” entre teologia y filosofia de la libe-
racion ha continuado hasta nuestros dias; y que, en ciertos grupos, goza hoy
incluso de un marco institucionalizado, como es el caso del “Equipo Jesuita
Latinoamericano de Reflexién Filoséfica” que, desde su fundacién oficial en
Quito en 1981, viene reuniéndose periédicamente cada afio® .

Ha de advertirse, por otra parte, que el destacar el que la filosofia de la
liberacién es hecha, en parte, por autores que también son teGlogos, y, concreta-
mente, tedlogos cristianos, no significa que tenga la intencién de enfocar el tema en
cuestién desde la perspectiva mas amplia y difusa de la influencia del cristianismo
en la filosofia latinoamericana de la liberacién. No me interesa diluir el tema en
un rastreo de la presencia de motivos de pensamiento cristiano en la filosofia de
la liberacién®, sino que, de acuerdo a mi planteamiento inicial, mi interés estd en
ver precisamente como la teologia de Ia liberacién (profesional) influye en la filo-
soffa de la liberacién a nivel metodoldgico y sistemético. O sea, que los autores
nombrados no representan simplemente “pensadores cristianos” sino que los con-
sidero aqui fundamentalmente como protagonistas de la teologfa de la liberacién.

Aunque sea obvio, deseo sefialar también que la atencién que le dedico a los
autores que unen en su propia persona teologia y filosofia de la liberaci6n, no
supone en modo alguno reducir el movimiento de filosofia de la liberacién a la
corriente representada por ellos; corriente que es a su vez muy compleja*’. Es

692



cierto que con ello estoy privilegiando una tendencia de este movimiento; pero no
entiendo esta opcién como reduccionista, porque la tomo en virtud de la fuerza que
tiene dicha corriente para ilustrar de modo ejemplar la repercusion de la teologia de
la liberacion en el desarrollo filoséfico reciente de América Latina.*

Asfi, pues, me concentraré en la corriente que, como decia, puede ser desig-
nada como “filosofia cristiana de la liberacién”. Los nombres de sus principales
representantes ya los he citado: Hugo Assmann, Enrique Dussel, Ignacio Ellacuria,
Juan C. Scannone, etc; pero también se podrian incluir otros como Carlos Cullen,
Rubén Dri, etc. Por razones evidentes no podré proceder en el analisis de esta
corriente haciendo una evaluacién de la obra de cada uno de los representantes
de la misma. Esto supondria revisar un material bibliogrifico que se extiende casi
25 afios y en el que se documenta una historia de desarrollo filoséfico, sumamente
compleja, tanto en la parte biografica personal de sus agentes como en lo que
respecta a la diferenciacién de tendencias®. Y es evidente, repito, que una eva-
luacién semejante no puede ser emprendida aqui. Asi que también en este senti-
do tengo que hacer una opcién, decidiéndome por un planteamiento temético de
la cuestién sobre la influencia de la teologia de la liberacién en el desarrollo de
la filosofia de la liberacion. Los campos temdticos en los que —independiente-
mente de las tendencias que puedan constatarse en esta corriente del movimiento
de la filosofia de la liberacién— hay una innegable repercusién de las perspecti-
vas centrales de reflexién que va consolidando la teologia de la liberacion, pue-
den resumirse en los siguientes:

—Comprension de la actividad filosdfica: Creo, en efecto, que sin la inciden-
cia de la teologia de la liberacién no es explicable el giro que se nota en la
filosofia latinoamericana en estos afios, precisamente en el punto que atafie 2 la
comprension de si misma. Es decir, que el impacto de la teologia de la libera-
cién en la filosofia se nota primeramente en un proceso de redefinicién de ésta
tltima; un proceso por el que la filosofia se empieza a comprender a si misma
como una actividad préctica que no brota de un sentimiento abstracto de admira-
cién sino de una experiencia de afectacion por la realidad histérica. Y por eso,
ahora se comprende a si misma como un “saber” que debe responder de y ante
el otro de un mundo histérico concreto.

—Punto de partida del filosofar: También en este campo opera la filosofia
de la liberacién un cambio que me parece que es facilitado por los avances de la
teologia de la liberacién en su esclarecimiento de los pobres como lugar
hermenéutico. Sobre este trasfondo teolégico va viendo el fildsofo la necesidad
de anclar su reflexién, no en conceplos o en tradiciones conceptuales, sino en
tradiciones de accién liberadora, esto es, en la historia de liberacion de una
comunidad. Y por esta via también llega la filosofia a concretizar su punto de
partida en el sentido de un lugar histérico que exige que su reflexion asuma
como perspectiva de arranque la opcién por los pobres.
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—La funcidn de la filosofia: Como consecuencia de lo anterior, se sigue un
cambio en la visién de la funcién teérica y social de la filosofia. Y me parece
que en esto también es decisivo el ejemplo de la teologia de la liberacién con su
énfasis en la dimensién critica y de denuncia profética que ha de distinguir a
toda teologia cristiana que no esté viciada ideolégica o institucionalmente. En
esta teologia tiene, pues, la filosofia un paradigma para redescubrir sus mejores
tradiciones y redefinir su funcién en términos de critica y de desenmascaramien-
to de los sistemas de conceptos y de précticas opresores. Dicho en otros térmi-
nos: la filosofia se comprende como un saber histérico-critico cuya funcién
primera es la de fomentar con sus medios la liberacién del pueblo pobre.

—Inversion de la prioridad de las racionalidades filoséficas: Entiendo por
esto, sobre todo, el cambio fundamental que se da en la filosofia de la liberacién
en el momento en que esta se constituye sobre la experiencia de que lo primero
no es la llamada razén teérica sino la razén préctica concreta que busca respon-
der a la cuestién de cémo hacer justicia al otro. Esta priorizacién de la experien-
cia €tica y sus consecuencias para el trabajo reflexivo de la filosofia me parece
que estd también en conexién con la repercusién de la teologia de la liberacién,
y especialmente con su esfuerzo por constituirse en la praxis de una fe que
reclama, por esencia del misterio divino que la provoca, la salvacién de la vida
del pobre.

—Transformacion de la filosofia en un universo ético: Entiendo esta trans-
formacién como el punto donde se condensa la inversién de la prioridad de las
racionalidades filoséficas. Esto es, el primado absoluto de la razén prictica lleva
a la filosofia de la liberacién a transformar todo el quehacer filoséfico poniéndo-
lo bajo el criterio imperativo del “libera al pobre”. Desde esta perspectiva, debe
ser rehecha toda la filosofia. Esta transformacidn, creo, es igualmente un resulta-
do que la filosofia de la liberacién logra con la ayuda de la teologia de la
liberacién. Pienso concretamente en la repercusion de la concretizacién politica
—en el mejor sentido del término politico— que ha sabido hacer la teologia de
la liberacion del precepto del amor al préximo.

—Comprensién del método: La teologia de la liberacién, que desde sus ini-
cios empez6 preocupdandose por cuestiones metodoldgicas, pasa esta preocupa-
ci6n suya, creo, como una hipoteca que recoge la filosofia de la liberacién. Pero
lo decisivo no esta simplemente en este hecho. Lo decisivo es que la filosofia de
la liberacién recoge esa hipoteca como necesidad de renovacién metodolégica
en un sentido andlogo al que lo ha hecho la teologia de la liberacién; aceptando
asi la urgencia de cristalizar su propio discurso en didlogo con las ciencias
sociales, pero también con formas de la sabiduria popular, sean éstas ritos, sim-
bolos o creaciones artisticas.

—Comprension de la historia de la filosofia: Como resultado del proceso que
inicia la filosofia de la liberaci6n en los campos temdticos nombrados, obtiene la
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filosofia un nuevo acceso a su propia tradicién e historia. Esto marca otro campo
tematico en el que, creo, el ejemplo de la teologia de la liberacién es altamente
motivante para la filosofia. Como es sabido, la teologia de la liberacién es una
de las primeras teologias que ha reconocido y practicado lo esencial que es para
la teologia el hacer historia de la teologia; y hacerla precisamente desde la pers-
pectiva del cristianismo liberador. Pues bien, soy de la creencia que este trabajo
teoldgico ha impactado fuertemente la filosofia de la liberacion, llevindola a
revisar su historia oficial y a preguntarse si la historia de la filosoffa latinoameri-
cana se agota en esa historia académica que suelen trasmitir los manuales al uso.
O sea, que la reconstruccién que la filosofia latinoamericana hace hoy de su
historia desde una perspectiva de liberacién se debe, al menos en gran parte, al
trabajo que en historia de la teologia ha venido y viene desarrollando la teologia
de la liberacién. Y esto es tanto mas importante para la filosofia latinoamericana
cuanto que, por esa reconstruccién de su historia, ésta aprende a mantener una
relacion mds libre consigo misma, precisamente porque va aprendiendo que su
historia no es tnicamente la historia de la tradicién académicamente sancionada,
sino una historia hecha de muchas historias y de muchas tradiciones. Compren-
de, en fin, su historia como un complicado tejido de tradiciones.

Pero dejo aqui la evaluacién de los campos temiticos en que me parece
confirmada la incidencia de la teologia de la liberacion en la filosofia de la
liberacion, para pasar sin ms al tercero y tltimo punto de mi trabajo.

3. Esbozo de algunas perspectivas para una interaccién mas fecunda entre
teologia de la liberacion y filosofia

Como ya sefialé, se trata ahora de utilizar los resultados anteriores como base
para formular algunos puntos centrales de lo que podria ser la agenda para un
mejor intercambio entre teologia de la liberacién y filosofia en América Latina.
Y hablo ahora de filosofia sin mds, porque parto del pronéstico de que la teolo-
gia de la liberaci6n, justo a través de su impacto en la filosofia de la liberacién,
ampliard su repercusion en la cultura filoséfica de América Latina en el futuro
inmediato. Pues sucede que esta corriente filoséfica copotenciada por la teologia
de la liberacién es justo la vertiente de pensamiento més fuerte y consistente
que, a nivel filoséfico, se desarrolla hoy en América Latina. Esta corriente filo-
sofica es, ademds, la que ha logrado entrar en didlogo con otras posiciones de la
filosofia europea y norteamericana de nuestros dias™ . De modo que la filosofia
de la liberacién tiene hoy una posicién que no permite que se la margine de la
discusion filoséfica actual. Més adn, y tal es mi prondstico, esta corriente esti
llamada, por su posicion actual, a servir quiza de eje central en la discusién
tiloséfica del continente®'; y, por eso, pienso que a través de ella, la teologia de
la liberaci6n (o contenidos desarrollados por ella) estardn cada vez mis presen-
tes en la cultura filosofica-de América Latina. Pero mi prondstico también con-
lleva una implicacién que marca justo el punto que quiero tocar en este tercer
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apartado: el didlogo entre teologia de la liberacién y filosofia en América Latina.
Creo que el hecho de que la filosofia de la liberacién confronte a otros modelos
filoséficos con una cierta carga temdtica de procedencia teolégica, representa a
su vez un reto para la teologia misma, en cuanto que la coloca ante Ia necesidad
de abrirse més al debate filoséfico actual y de forzar sus posibilidades de didlo-
o con la filosofia. Y si insisto en este punto es porque considero vilida todavia
una apreciacién de Gustavo Gutiérrez, hecha en 1986, cuando, respondiendo a la
pregunta por la relacién entre teologia y filosofia en América Latina constataba:
“Se trata de un campo que estd todavia por explorar. Creo que se han hecho
esfuerzos interesantes en Argentina y México; y también en otros paises, aunque de
una manera menos articulada. Con todo, pienso que queda mucho por hacer toda-
via. La cuestién que la filosofia latinoamericana se plantea desde hace ya varios
afios acerca de la significacién de un filosofar determinado por el contexto lati-
noamericano, es un punto de contacto con la teologfa que nosotros practicamos.
A veces tengo la impresién de que-la teologia ha podido darse cuenta de esta
cuestién y responder ante ella méds rdpidamente y mejor que la filosofia, acaso
debido a su vinculacién con los grupos de base... Pero, repito, todavia queda
mucho por hacer en este campo”™™.

Partiendo de esta constatacion, hay que reconocer entonces que la interaccién
entre teologia de la liberacidn y filosofia en América Latina es todavia, en buena
parte, un programa de trabajo. Por eso he hablado de “agenda para un didlogo” o
de “perspectivas para una interaccién fecunda”. De manera muy esquemética
creo que dichas perspectivas podrian sintetizarse en los siguientes puntos:

—Reconsideracién critica conjunta de la perspectiva de la inculturacién como
hilo conductor para el desarrollo de nuevas formas de racionalidad teoldgicas y
filosoficas.

—Revision de sus respectivas funciones como formas de saber que, en parte,
se desarrollan en el marco de instituciones académicas que suponen una deter-
minada organizacién cultural del saber, asf como un interés social en el uso y la
finalizacién del mismo.

—Fundamentacién de la perspectiva de que sus tradiciones son, de hecho,
tradiciones que hacen del trato responsable con la realidad el eje de sus respecti-
vos desarrollos; y que, en consecuencia, es en el reto del mundo histérico con-
creto donde encuentran aquello que les da a ambas qué pensar y la base real que
en definitiva deberfa mediar su didlogo.

-—Revisién, como consecuencia de lo anterior, de las fronteras disciplinarias
heredadas; no para renunciar a sus respectivas autonomias, ni para negar campos de
especifica competencia, pero si para reconfigurar los limites disciplinarios sobre la
nueva base de la interaccion.
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—Delimitacién de campos problemadticos reales como retos para desarrollar
una reflexion interdiscursiva que responda mejor a la complejidad de la realidad.

—Asumir la inopia de los empobrecidos de este mundo como uno de esos
problemas reales que requieren respuesta comtn, y desarrollar una ética de la
afirmacion de la vida de los pobres.

—Fundamentacién de la opcién por los pobres como eje de los criterios para
la critica radical del sistema civilizador vigente, esto es, como perspectiva de
una alternativa de civilizacién en la que la razén técnico-econémica queda supe-
ditada al valor irremontable de la vida de la persona.

—Desarrollar —como consecuencia o concretizacién de lo anterior —un “plan
ético-politico” para subvertir la l6gica de la exclusién (y su consecuente cierre
de las posibilidades de innovacién histdrica) con una praxis que, siendo capaz de
ensanchar el campo de lo posible histéricamente, sigue construyendo la historia
de la esperanza de la humanidad.

Cabe sefialar, para concluir, que, trabajando este programa, la teologia de la
liberacion y la filosofia en América Latina no solamente podrian abrir un nuevo
capitulo en la historia de sus relaciones sino que, acaso, lleguen, ademds, a modelar
una nueva figura de inteleccion interactiva de la realidad latinoamericana.

Notas

1. Cfr. S. Alcamén, Cosmovision mapuche, en Servicio 99 (1985) 277-279. W. Ama-
do, Teologia negra, en Estudios 1/2 (1988) 63-79; J. M. Arguedas, Dioses y hombres
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Alejandro Serrano Caldera, Marxisme et christianisme au Nicaragua, en Concordia,
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de la liberacién de la revista Cristianismo y Sociedad 98 (1988), del que cabe
destacar los estudios de Enrique Dussel, Michael Lowy, Otto Maduro y Orlando
Millas.

Cfr. José P. Miranda, Marx y la Biblia, Salamanca, 1972.

En el caso de Ignacio Ellacuria habria que tener presente, sin embargo, que su
aporte tanto a la teologfa de la liberacién como a la. filosofia de la liberacién va
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En torno al “ateismo auténtico”. (Respuesta a un articulo de Francisco Miré Que-
sada), en Revista Teoldgica Limense 27 (1993) 462-475.

Como ilustracién de este material bibliografico cuyo anlisis detenido excederia con
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