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RESUMEN

El presente texto corresponde a la “Leccion inaugural” del
primer semestre académico de 1988 en nuestra Facultad. Su
objetivo es mostrar, desde supuestos teoricos consciente-
mente asumidos y mediante realizaciones concretas, unas
lineas de investigacion que pueden hacer inteligible el proceso
seguido en Latinoamérica por la filosofia de inspiracion expli-
citamente cristiana. Se busca, ante todo, sacar a la luz lo que
esta tedrica y vitalmente en juego en cada uno de los momen-
tos mas significativos de ese proceso. Se destacan también, a
modo de ejemplos ilustrativos, algunas figuras filoséficas.

Tras unas breves reflexiones que intentan precisar el signi-
ficado de los términos “Filosofia Cristiana en Latinoamérica’,
se expone el desarrollo de esta filosofia desde el S. X VIII hasta
el momento presente.

El texto conserva su forma original, sin citas y sin subtitulos.
Sélo se ha afadido una bibliografia sumaria.
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I

Sdlo el escuchar la expresion “Filosofia Cristiana” suscita en algunos espiri-
tus filosoficos un sentimiento de repulsion o al menos un impreciso desaso-
siego, caracteristicos en quienes se hallan ante el peligro inminente de una
mistificacion del pensamiento o ante la amenaza de una mutilacién de la
libertad y la creatividad del espiritu humano.

Afadir cualquier calificativo a la palabra Filosofia, sobre todo si ese califica-
tivo connota una posicioén tedrica ya establecida o una tradicién cultural,
resulta, para algunos pensadores, una restriccion inaceptable tanto para la
radicalidad u originariedad del pensamiento filos6fico como para la ilimitada
universalidad de la razon. Recelan, pues, por principio, de la posibilidad de
conciliar el Cristianismo v la auténtica Filosofia.

No cabe duda en que hay hechos y razones histéricas que fundamentan y
que pueden, en ocasiones, justificar tales rechazos o recelos. Pero, sin
embargo, tampoco puede haber duda de que, en muchos casos, estas reaccio-
nes ante la idea de una Filosofia Cristiana tienen su origen en una falsa
concepcion tanto de la Filosofia como del Cristianismo. Muchos de los que asi
piensan se hallan inconscientemente atrapados en una idea mitica de la filoso-
fia como saber sin supuestos, como un pensar absoluto que parte de ceroy que
tiene que crearse sus propias raices y su propio suelo. Se imaginan también al
Cristianismo como un sistema ideolégico de formulaciones eternas e inmuta-
bles custodiado por una autoridad inflexible.

Pero si alguna leccién nos puede aportar la historia del pensamiento occi-
dental es, por una parte, que toda filosofia estéa ya, desde su origen, calificada y
en cierta medida delimitada y, por otra parte, que el pensamiento cristiano es
un proceso incesante en busca de reformulaciones teéricas para lo vivenciado
por la fe —tratando de hacerlo pensable y significativo para la vida humana—
de acuerdo con el desarrollo historico en cada época.

La filosofia tuvo su origen dentro de una larga tradicion tanto de pensa-
miento mitico-religioso como de experiencia instrumental del mundo. En esa
tradicién, en esa masa milenaria de experiencias de la vida y de concepciones
del mundo, halla el germen de sus propias ideas y de sus propias actitudes. En
Filosofia toda novedad surge de una actuacién sobre las experiencias huma-
nas anteriores, filoséficas o no filoséficas. Por esto, tanto los creadores y los
seguidores de escuelas filos6ficas como los historiadores de la filosofia, tienen
que calificar de algiin modo los diferentes resultados del filosofar determi-
nandolos segtn el nombre de aquello que se adopte como supuesto basico,
como realidad primigenia, como dato originario, como método o, simple-
mente, como tradiciéon o magisterio para el propio filosofar. Asi, las distintas
filosofias seran materialistas, espiritualistas, empiristas, idealistas, lingtiisticas,
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existencialistas, griegas, cristianas, kantianas, nietzscheanas o con mil califica-
tivos mas. De lo que no puede hablarse es simplemente de Filosofia. El filoso-
far, eterno e irrecusable, produce siempre filosofias determinadas.

Antes de la filosofia esta la vida, la de cada cual y la de toda la humanidad
histérica, como lo primariamente dado o, en términos orteguianos, como la
“realidad radical”. Filosofar es algo que hacemos desde lo que ya somos y
vivimos para poder seguir siendo hombres. Pensar al hombre y su mundo,
extendiéndose, remontandose o descendiendo hasta donde sea necesario
abarcar, subir o ahondar para pensarlos sin multilaciones (en su totalidad) y
sin miedos ni tabiies (con toda radicalidad), es lo que, partiendo de un subsuelo
cultural que le antecede, se propone —directa u oblicuamente— toda filosofia.
Unicamente por las dimensiones de universalidad y radicalidad que pueda
aducir en sus resultados, podra valorarse a una determinada Filosofia. No es,
pues, razonable rechazar a una filosofia, cualquiera que ella sea, por presen-
tarsenos acompaiiada de un calificativo —que jamas podra sustituir al trabajo
de pensar y que no puede tener otra funcién que la de orientarnos sobre los
supuestos, la tradicion o el punto de partida en que se inscribe un acto concreto
de filosofar.

La filosofia cristiana —o, quiza mejor, las filosofias cristianas— son los
resultados del esfuerzo teérico que hacen los cristianos al pensar (desde las
posibilidades universales de racionalidad, que comparten con todos los hom-
bres) el contenido vital de las creencias de su tradicion, la problematica del
mundo concreto histérico-social en que se hallan inscritos y la validez de sus
creencias para lograr la perfeccion o plenitud de todo ser humano dentrode la
circunstancia en que a cada uno le corresponda vivir. Como toda auténtica
filosofia, la Filosofia Cristiana encierra el propésito de afrontar racionalmente
la totalidad de lo que hay —hombres y naturaleza— y abriga el anhelo de
servir de fundamento para un proyecto universalmente valido —no necesa-
riamente univoco u homogéneo— para el perfeccionamiento del vivir humano
histérico, espiritual y material.

Hablar de Filosofia Cristiana en Latinoamérica es hablar de un discurso que
se ha propuesto como tarea —no siempre asumida explicitamente por todos
los que filosofan, pero nunca ausente de sus intenciones—la elucidacion, hasta
sus ultimas raices y consecuencias, de las relaciones existentes entre vida
humana, vida cristiana y vida latinoamericana. “Hombre cristiano”, “hombre
latinoamericano” y “hombre universal” son los tres conceptos basicos que esta
filosofia se ha propuesto, en todo momento y bajo distintas formulaciones,
elucidar e integrar.

Al hilo de esta triple tarea se viene realizando en este continente, ya desde el
S. XVIIL, un esfuerzo filosofico de cuiio cristiano que ha llegado a constituirse
en una de las grandes fuerzas intelectuales configuradoras del perfil socio-
cultural de América Latina.
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II

Trataré de recoger —con la brevedad que impone la circunstancia de esta
leccion— los momentos mas destacados de este proceso, que abarca mas de
dos siglos. No pretendo hacer una historia detallada, con aportes minuciosos
de documentos, sino una somera indicacion de las lineas maestras de un largo
camino.

Como es bien sabido, la conciencia de una identidad latinoamericana, es
decir, la conciencia en el habitante de este subcontinente de que posee un ser
propio, criollo y mestizo, cuyos intereses no coinciden necesariamente con los
intereses de las metrépolis espafiola y portuguesa, comienza a madurar bien
entrado el S. XVIIL De esta conciencia aparecen numerosos documentos,
correspondientes a distintos sectores de la vida, a lo largo de todo el territorio
latinoamericano. Limitandome al campo intelectual indicaré s6lo una muestra
tomada del Virreinato de la Nueva Espafia y que, em términos generales, ha
sido ya suficientemente analizada. Las obras de tres jesuitas: Francisco Javier
Clavijero: “Historia Antigua de México”, de Juan José de Eguiara y Eguren:
“Biblioteca Mexicana” y de Juan Luis Maneiro: “Vidas de mexicanos ilustres”,
junto con los numerosos articulos que José Antonio Alzate y Ramirez publica
en su Gaceta Mexicana para refutar las falsas ideas que sobre los americanos
se habian formado los europeos, pueden servir para testimoniar una creciente
conciencia de americanidad a lo largo del S. XVIIL

Mucho mas viva atin que esta creciente conciencia de americanidad, es la
conciencia de la necesidad de una renovacion tedrica del pensamiento tradi-
cional cristiano mediante la aceptacion de la filosofia moderna; es decir, de la
filosofia que va desde Descartes a la Ilustracién. Este proceso de renovacion da
pie, en el campo de la Filosofia, a una enconada polémica entre los “escolasti-
cos” y los “modernos” que se extiende aproximadamente desde fines del
primer tercio del S. XVIII a la segunda década del XIX.

Lo que se halla en juego en el fondo de toda esta polémica es la compatibili-
dad o incompatibilidad del Catolicismo con el pensamiento y con el espiritu de
la modernidad. O, en otros términos, la capacidad de la Iglesia Catélica para
asimilar los enfoques que presentan los filésofos modernos en torno al origen,
la constitucién y el destino del hombre, de la naturaleza y de la sociedad. La
partida la ganan los “eclécticos” y los “modernos” frente a los “rancios”,
“sistematicos” o “escolasticos”. Pero no la ganan en contra de la fe catélica
—son casos aislados y extrafios los de aquellos modernos a ultranza que
rompen con el Catolicismo por considerarlo radicalmente incompatible con la
filosofiamodernay con el espiritu de progreso—, sino contralos viejos moldes,
tanto institucionales como tedricos, de la vida catélica latinoamericana. Son
numerosos, y algunos de ellos de gran talla intelectual, los exponentes de este
espiritu que combate a la Escolastica sin debilitar por ello, en lo mas minimo, la
pujanza de su fe cristiana.
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Baste citar, entre ellos, al mexicano Juan Benito Diaz de Gamarra y Davalos
(1745-1783), hombre de gran altura especulativa, autor de unos Elementos de
filosofia moderna, donde trata de conciliar las posiciones fundamentales del
pensamiento cristiano con las ideas y métodos de la filosofia moderna; al
costarricence, radicado en Guatemala, José Antonio Liendo y Goicoechea,
introductor del método empirico y renovador de los planes de estudio en la
Universidad de S. Carlos en Guatemala; a los jesuitas chilenos desterrados,
Juan Ignacio Molina Gonzalez, Diego Alquizar Herrera y Felipe Gomez Vidau-
rre, impugnadores del método escolastico en Fisica, seguidores de las teorias
fisicas modernas y profundos conocedores del pensamiento ilustrado; y,
finalmente, a los cientificos y poligrafos peruanos Pedro Peralta y Barnuevo,
Isidro de Celis y José Eusebio de Llano y Zapata, criticos acervos de la Escolas-
tica e introductores del pensamiento de Newton en la Universidad.

III

El pensamiento filoséfico cristiano durante el S. XIX esta dominado, en su
comienzo, por un ligero repunte de la Escolastica colonial —relativamente
eclectizada o modernizada— y, en su final, por el despertar del Movimiento
Neoescolastico. Queda en la mitad una larga etapa meramente defensiva y
carente de creatividad frente a los embates del espiritu racionalista-cientista
que, desde distintos frentes (sensismo, materialismo, utilitarismo, positivismo
y evolucionismo), trata de arrebatar a la Iglesia Catélica su tradicional lide-
razgo cultural en Latinoamérica.

Para un analisis historico del pensamiento filoséfico cristiano en Latinoamé-
rica durante el S. XIX creo necesario establecer cuatro periodos fundamenta-
les, que presentan cierta homogeneidad interna, aunque exceden, por ambos
extremos, los estrictos limites cronolégicos del siglo.

El primer periodo se extiende de 1780 a 1814 y abarca la Gltima etapa de la
Escolastica Colonial. El segundo periodo abarca de 1815 a 1840 y corresponde
al proceso de liquidacion total de la educacion y del pensamiento escolésticos.
El tercer periodo, que comprende desde 1841 a 1880, corresponde a una etapa
apologética (meramente defensiva) del pensamiento cristiano. El cuarto
periodo cubre desde 1881 a 1910 y corresponde al inicio del Movimiento
Neoescolastico.

La presencia todavia vigorosa de la Escolastica Colonial durante el primer
periodo se patentiza tanto en la tenaz resistencia que, desde posiciones aristo-
télicas, tomistas, escotistas o incluso suarecianas, se ofrece en numerosas
universidades, colegios o seminarios a las ideas empiristas, sensualistas o
materialistas de Condillac, Helvecio, Destuc de Tracy, Holbach, etc., como —de
un modo menos sensato— en el rechazo global al método experimental o a
todas las posiciones racionalistas o empiristas propugnado por algunos profe-
sores de Filosofia o de Teologia. Esta lucha esta comprobada —aunque no se
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ha realizado atn el analisis documental de ella-en Venezuela, Colombia, Ecua-
dor, Bolivia, Perti, Uruguay, Chile y Cuba. En Méxicoy enla América Central se
puede sefialar también este fenémeno y ha sido estudiado con algin detalle.

Pero es quiza en el Rio de la Plata, en el Colegio bonaerense de S. Carlos,
donde se ha podido mostrar con mayor evidencia la vitalidad del pensamiento
escolastico durante la época a que me estoy refiriendo. Con mayor o menor
fortuna tedrica, segtin los casos, pero con el claro propésito de responder
desde la tradicién escolastica a las inquietudes y necesidades de su época,
trabaj6 en ese centro de estudios un significativo grupo de profesores de
filosofia. Todos ellos tuvieron notable influjo en las primeras décadas de vida
independiente de la nacién Argentina y fueron los formadores de algunos de
los hombres de mayor importancia para la vida del pais hasta la mitad del siglo,
aunque alejados ya del pensamiento escolastico.

Mas alla de esta relativa vitalidad académica de la Filosofia Escolastica,
conviene resaltar la permanencia y la vitalidad en la conciencia colectiva
americana de algunas de las tesis o ideas fundamentales de esa filosofia
durante las primeras décadas del siglo. Una de estas ideas, cuyo influjo puede
documentarse en el contenido y en las formulaciones de no pocos escritos
justificativos de la independencia de las colonias espaiiolas, es la tesis sobre Ia
naturaleza y origen popular de la soberania. Esta idea, comtn en la tradicién
espafiola, y argumentada filoséficamente de un modo particularmente bri-
llante por la escuela suareciana o jesuitica, habia hecho un nido en lo mas
profundo del alma hispanoamericana. Tan profundas eran sus raices que, a
pesar de haber sido excluida implacablemente de todos los centros de ense-
fianza por los tres tltimos reyes de la dinastia borbonica, esta idea fue reto-
mada, no sélo en su contenido sino en la misma formulacién y argumentacion,
por un buen niimero de los primeros documentos justificativos de la indepen-
dencia de los territorios hispanicos. Entre los forjadores espirituales y materia-
les de las naciones latinoamericanas pudo haber diferencias profundas en la
determinacion del concepto “pueblo”, pero lo que nunca estuvo en duda para
ellos fue el origen popular de la soberania. Las ideas de los ilustrados sobre este
punto no contenian una novedad absoluta para los hispanoamericanos.

El proceso filosofico en el Brasil durante este periodo presenta caracteristi-
cas ruy distintas de las que aparecen en la América Espafiola. La instituciona-
lizacion del cultivo y de la ensefianza de la Filosofia durante el periodo colonial
fue considerablemente mas débil en el territorio portugués que en el hispanico.
Aungque desde finales del S. XVI hubo en Brasil algunos centros de educacion
superior creados y dirigidos por la iglesia —sobre todo por los jesuitas—, no
existieron verdaderas universidades en ese pais con anterioridad a 1920. En
concordancia con su debilidad institucional, la Filosofia Escolastica no llegé en
Brasil a moldear tan profundamente como en los paises de origen espaiiol la
mentalidad de las clases dirigentes. Por estas y otras causas, que no es posible
explicitar aqui, la filosofia escolastica se extingue en Brasil antes de concluir el
S. XVIIL
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IV

La idea de que la Independencia de América no es s6lo un hecho politico-
administrativo sino que implica, ademas, una nueva vision filos6fica de la vida
y la adquisicion de una nueva mentalidad por parte del hombre americano, es
algo que se repite incesantemente a todo lo largo de nuestro subcontinente
hasta las postrimerias del S. XIX.

La identificacién, en numerosos casos, de la sistemética escolastica con
posiciones antiindependentistas o con una mentalidad incompatible con el
nuevo espiritu de libertad e igualdad social (abolicion de los privilegios de la
aristocraciay del clero), y con el rechazo a toda posicién progresista, lleva enla
mayoria de las nuevas naciones, desde los primeros afios de independencia, a
un proceso perfectamente sistematizado de demolicion de la Escolastica y de
la organizacion educativa que se inspiraba en ella.

Acabar con la hegemonia educativa y cultural de la Iglesia catélica y abatir
los residuos supervivientes de la filosofia escolastica, constituye uno de los
programas prioritarios en la mayoria de los nuevos estados durante el segundo
y tercer periodos del S. XIX anteriormente enumerados. Una de las muchas
expresiones tipicas de esta actitud —entre las que se mantienen en un tono
relativamente moderado— la hallamos en los labios del colombiano Manuel
José Restrepo hacia 1826: “Es doloroso tener que olvidar la mayor parte de lo
que aprendimos en la educacién colonial... y estudiar de nuevo; pero es necesa-
rio para colocarnos a la par de la ilustracién del siglo”.

Para lograr este objetivo se consideré necesario emprender una intensa
camparfa educativa con base en filosofias radicalmente laicas y de neto corte
naturalista, como las de Destut de Tracy, Cabanis, Bentham y Mill, o en la de los
espiritualistas eclécticos en la linea de Victor Coussin o Jules Simén, o en los
positivismos de Comte o Herbert Spencer.

El pensamiento cristiano de la época —cuando alcanza un nivel teérico que
trasciende la defensa meramente juridica o histérica de la Iglesia insti-
tucional— presenta tres campos basicos de interés: 1) La asimilacion de algu-
nos aspectos de la filosofia moderna, mostrando su compatibilidad con las
tesis basicas del pensamiento cristiano; 2) La necesidad de complementar la
filosofia moderna con las ideas fundamentales de la tradicién cristiana; y
3) La refutacion de las filosofias naturalistas, en la medida en que pretenden
absolutizar sus puntos de vista como los tinicos verdaderamente racionales y
los tinicos capaces de orientar hacia la felicidad la vida de nuestros pueblos.

Este es, entre otros, €l caso de don Andrés Bello y el de don Miguel Antonio
Caro, por citar dos ejemplos bien conocidos. En otros casos, como el del obispo
de Michoacén, Clemente de Jestis Munguia, se trata de recuperar la doctrina
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tradicional aristotélico-escolastica en el campo de la filosofia del derecho o de
la filosofia social, pero sin llegar a una vision sistematica del conjunto de la
problematica filoséfica, o, finalmente, en el caso de pensadores de menos talla
intelectual que se limitan a proyectar las ideas de la corriente tradicionalista o
las concepciones y argumentos de otros apologetas de vision mas amplia como
Jaime Balmes o Henry Newmann.

Lo que se halla en juego de un modo particularmente dramatico durante
estos periodos es laidentificacion cultural del nuevo hombre latinoamericano.
Quiere ser moderno y, en la inmensa mayoria de los casos, quiere ser también
cristiano. ¢Es posible esa unificacion? Y, de ser posible, ¢cual seria la nueva
imagen integral de un hombre americano verdaderamente moderno y verda-
deramente cristiano? Las polémicas a las que da pie la busqueda de respuestas
aestas preguntas ocupan la mayor parte de la actividad tedrica de los primeros
70 afios de la vida latinoamericana independiente.

Lo que nunca parece ponerse en duda en estos afios, cualquiera que sea la
posicion tedrica que se adopte, es que las respuestas o modelos tienen que
hallarse en pensadores europeos. El hombre americano, cristiano o no cris-
tiano, debe descubrir en Europa su modelo basico de humanidad.

\Y

El modelo de filosofia cristiana que se impone desde las tltimas décadas del
S. XIX es la neoescolastica, vigorosamente respaldada por el Papa Leon XIITy
por quienes le siguieron en el gobierno universal de la Iglesia Catolica. Los
esfuerzos apologéticos de los escritores cristianos en el periodo anterior fue-
ron evidenciando la necesidad de un pensamiento cristiano totalizante y sis-
tematico que pudiera hacer frente al naturalismo positivista y liberal que
dominaba la mentalidad de la época. La vivencia de esta necesidad constituyé
el suelo abonado para la recepcion de la Neoescolastica. La Neoescolastica en
Iberoamérica no guarda conexién alguna con la Escolastica Colonial, cadu-
cada solo 60 anos atras. La Neoescolastica que se desarrolla en estos paises es
importada directamente de Europa en las dltimas décadas del Siglo XIX,
coincidiendo, aproximadamente, con la misma época en que pensadores laicos
—en su mayoria respetuosos de nuestra tradicion cristiana o ellos mismos
positivamente cristianos— inician el proceso de recuperacion sistematicade la
filosofia europea postmedieval con la introduccion en el medio intelectual
iberoamericano de algunos esbozos, todavia inseguros, del pensamiento de
Kant, Hegel, Leibniz, Descartes, y de otros autores mas recientes.

Durante el periodo que estamos resefiando (1880-1910) la presencia efectiva
de la Neoescolastica en la vida intelectual de Iberoamérica no es muy extensa
ni muy profunda. En no pocos casos no pasa de ser un proyecto o un “desidera-
tum”. En el campo de las realizaciones concretas son pocos los centros docen-
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tes en que se desarrolla y trasmite con profundidad y coherencia esta filosofia
que es considerada primordialmente como una “doctrina”.

Este doctrinarismo, que sirvié para deslindar con nitidez las posturas inte-
lectuales de los catélicos frente a corrientes espiritualistas mas o menos
imprecisas, se convirtio, en ocasiones, en un obstaculo al querer establecer un
dialogo con las filosofias contemporaneas —herederas de los supuestos, los
enfoques y la terminologia de la modernidad— y cuya introduccién en Ibe-
roamérica se iniciaba por esa época tras el creciente abandono del Positivismo
por parte de la mayoria de los intelectuales.

VI

La actividad filoséfica en este periodo, dominado intelectual y socialmente
por el cientismo positivista, se habia refugiado —dentro de las universidades,
escuelas o colegios oficiales de Educacion Superior— en las Facultades o
Escuelas de Derecho; por fuera de estas instituciones, en los Seminarios y
Colegios de laIglesia. A estos lugares académicos hay que acudir pararastrear
los primeros pasos de la filosofia Neoescolastica en Iberoamérica.

Es curiosamente en Brasil, y escrita por un pensador laico, donde aparece,
con fecha bastante temprana para Iberoamérica, una notable obra filoséfica
de inspiracion y factura claramente tomistas y conscientemente inspirada en
algunos de los pioneros de la Neoescolastica como Liberatore y Ceferino
Gonzalez. Aludo a las Licoes de Filosofia Elementar Racional e Moral de José
Soriano de Souza (1833-1895), publicadas en Recife por la Livraria Académica
en 1871. De Souza, que era médico y posteriormente doctor en Filosofia por la
Universidad de Lovaina, se desempenaba como profesor en la Escuela de
Derecho de Recife. En su obra plantea con gran nitidez, presentandolo como el
tema central la filosofia de su época, el problema de las relaciones entre fe y
razén. Sin nombrar explicitamente a sus interlocutores y oponentes —lo que
da a la obra un cierto caracter de intemporalidad—, Soriano de Souza pole-
miza con quienes tratan de establecer un orden mundano fundado sobre una
razon plenamente autosuficiente que no requiere de Dios para la organizacion
de la vida humana. Lo mas recio de su argumentacion va dirigido contra el
nucleo central de la tradicion racionalista, que ¢l designa con el titulo de
“filosofia cartesio-cousiniana’. Pero el neotomismo de Souza —que, en algu-
nos puntos, esta proximo al Tradicionalismo— no hizo escuela.

Es en Argentina donde va a tener mayor pujanza y persistencia el pensa-
miento neoescolastico. Los iniciadores de este movimiento estan, de uno u otro
modo, ligados a la Universidad de Cordoba, el centro universitario de mas
tradicion en el pais.

En Chile debe citarse como iniciador del Tomismo al Padre Francisco Gine-
bra, que durante muchos afios desempefié la catedra de Filosofia del Colegio
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de San Ignacio en Santiago. Publico unos Elementos de Filosofia que, durante
largos afios, han servido de texto en multitud de colegios catélicos en varios
paises de lengua espaiiola.

Como pionero de la docencia del neotomismo en Colombia debe sefialarse al
presbitero Dr. Joaquin Gémez Otero, quien ya en 1878 exponia en su catedra
del Seminario de Bogota una metafisica rigurosamente tomista. Pero es sobre
todos Monsefior Rafael Ma. Carrasquilla (1857-1930) quien merece ser desta-
cado aqui por su exitoso trabajo como restaurador de la filosofia tomista,
primero como profesor y luego como Rector —desde 1891 hasta su muerte—
en el Colegio Mayor del Rosario, una de las mas antiguas y permanentes
instituciones universitarias de Colombia, fundada en el siglo XVII para propa-
gar el pensamiento de Santo Tomas. La personalidad y el esfuerzo cultural
integral de Carrasquilla prestigiaron a la filosofia neoescolastica en Colombia y
en otros paises hispanoamericanos.

Durante el S. XX, la mayor parte del pensamiento filoséfico cristiano en
Latinoamérica se halla incluido en lo que podemos denominar como Movi-
miento Neoescolastico Iberoamericano.

La Neoescolastica es una corriente filosofica que pretende atenerse con
fidelidad a las orientaciones emanadas del Vaticano para el cultivo de la -
filosofia cristiana. Su trabajo se orienta hacia el cumplimiento de tres funcio-
nes basicas:

1. Recuperar y transmitir, en la forma mas fiel posible, la doctrina, la inten-

cién filoséfica tltima y los supuestos teéricos mas profundos del pensa-
miento de Santo Tomas de Aquino y de los otros grandes medievales ortodo-
xos. Consecuentemente, debe mantener una estrecha conexién con la Teolo-
gia, pero sin confundirse con ella.

2. Dialogar, desde esta perspectiva escolastica recuperada, con las diferentes

corrientes de la tradicion filoséfica occidental —y particularmente con los
autores mas representativos del pensamiento contemporaneo—, sobre los
problemas que afectan al hombre, a la sociedad y a la cultura en la época
actual.

3. Proyectar el pensamiento escolastico, renovado y enriquecido en el dia-

logo con la tradicién y con la filosofia actual (es decir, un pensamiento
cristiano actualizado en sus formulaciones, pero enraizado en la tradicion
medieval), sobre la mentalidad del hombre de hoy, para reconducirlo hacia la
trascendencia.

La dinamica cultural generada por la convergencia —no siempre pro-
gramada— de las actividades filosoficas, de los empeiios y desvelos en el
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trabajo educativo y de los esfuerzos editoriales, hacia el efectivo cumplimiento
de esta triple funcién, es lo que aqui denominamos como Movimiento Neoes-
colastico.

Con el fin de organizar de un modo suficientemente preciso los datos mas
importantes sobre el proceso seguido entre nosotros por la Filosofia Neoesco-
lastica durante el presente siglo, distinguiré en €l tres etapas cronologicas
fundamentales.

Primera:  de 1911 a 1940. Etapa de formacion y organizacion
Segunda:  de 1941 a 1960. Etapa de expansion y dialogo
Tercera: de 1961 a 1986. Etapa de disolucion y concentracion

No es posible presentar en esta leccion el desarrollo seguido por la Filosofia
Neoescolastica durante cada una de estas etapas. Me limitaré a indicar los
rasgos mas salientes de cada una de ellas.

Durante los 40 primeros afos del siglo, los neoescolasticos centran sus
esfuerzos en la lucha teérica contra el cientificismo positivista y contra el
laicismo de ancestro liberal. En la primera de estas batallas coinciden con el
esfuerzo de otros muchos filosofos que, como los llamados Fundadores o
Patriarcas del pensamiento filosofico contemporaneo en Latinoamérica (el
argentino Alejandro Korn, el chileno Enrique Molina, los mexicanos Antonio
Caso y José Vasconcelos, etc.), tratan, desde diferentes supuestos y puntos de
partida, de reivindicar laindependencia y la libertad del espiritu. Sin embargo,
en la batalla contra el laicismo se enfrentaran con frecuencia a muchos de
ellos. Algunos de los espiritualistas laicistas como, por ejemplo, el uruguayo
Carlos Vaz Ferreira (1872-1958), el argentino Alejandro Korn (1860-1936) o el
chileno Enrique Molina (1871-1956), entre otros, rechazaran las pretensiones
de la Neoescolastica cuando ésta intente presentarse como la “filosofia
perenne’. Estimaran, por otra parte, a la Iglesia Catolica como a una institucion
mas de nuestra cultura, que vale por la calidad de sus adherentes y por
los servicios que pueda prestar a la comunidad y no por algin caracter
sobrehumano.

Entre 1920y 1940 se intensifica notablemente la actividad universitaria de la
Iglesia Catolica y, paralelamente, la organizacion y el cultivo de la filosofia
noescolastica. Es el momento en que las grandes ordenes religiosas
(Franciscanos, Dominicos, Jesuitas, etc.) abren en muchos paises antiguas
facultades de filosofia, se crean nuevas universidades catolicas y surgen
numerosas revistas catolicas que abren espacios importantes al pensamiento
rigurosamente filosofico, aunque ellas mismas no sean revistas profesionales
de filosofia.

Durante esta etapa, lamayor parte de la actividad filosofica en Iberoamérica
—en todos los centros educativos, cualquicra que sea su orientacion
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ideologica— no se dirige prioritariamente hacia la investigacion directa sobre
¢l pensamiento de los grandes filosofos, sino a la formacion de profesores de
Secundaria con una cierta mentalidad humanistica. En los centros universita-
rios catolicos se procura, ante todo, formar profesores para el Bachillerato,
pastores de almas y agentes de pastoral imbuidos de una cosmovision cristiana
de cuiio neoescolastico. En la practica, se actia sobre el supuesto de que las
Facultades de Filosofia no son creadoras de un pensamiento propio sino
asimiladoras v trasmisoras —con ciertos matices, aplicaciones o actualizacio-
nes locales— del pensamiento producido en las grandes universidades catoli-
cas del momento, especialmente en Roma y Lovaina. Sin embargo, los esfuer-
zos realizados durante estos anos hicieron posible el desarrollo de un trabajo
técnica y rigurosamente filosofico en las etapas siguientes.

En la década de los cuarenta, el pensamiento neoescolastico habia logrado
consolidarse en un buen nimero de paises como una de las principales fuerzas
impulsoras del proceso de incorporacion de Iberoamérica al movimiento filo-
sofico mundial. La importancia vy vitalidad de este proceso fue solemne v
reiteradamente reconocida, en la década siguiente, por los mas destacados
representantes de la filosofia europea en esa época, quienes, en gran namero,
se hicieron presentes en el Primer Congreso Nacional de Filosofia en Argen-
tina, celebrado en Mendoza entre el 30 de marzo y el 9 de abril de 1949. Varios
filosofos de orientacion neoescolastica figuraron entre los organizadores del
Congreso y un gran namero de ellos entre los participantes. Se llega en estos
anos (1940-1960) a una etapa de esplendor. Durante esta época crecen vertigi-
nosamente, se consolidan o transforman las Universidades catolicas, los Cen-
tros y los Institutos Catdlicos de Educacion Superior fundados en las décadas
anteriores y se crean muchisimos mas. Sélo en Brasil se cuenta, hacia 1956, 35
facultades catélicas de “Filosofia, Ciencias y Letras”, que representan el 65% de
las facultades del mismo nombre existentes en ese pais.

Es el momento en que, en la mayor parte de América Latina, las disciplinas
filosoficas, con el apoyo de una buena infraestructura institucional, llegan a
ser cultivadas de un modo riguroso y a ser consideradas, al menos de manera
programatica, como el nucleo medular de las instituciones universitarias y
como estructuradoras del pensamiento humanista que deberia inspirar el
proceso de desarrollo de los pueblos latinoamericanos. La Filosofia Neoesco-
lastica es durante todo este periodo un interlocutor inteligente y respetado
entre las distintas corrientes de pensamiento que aspiran a un papel protago-
nico en la configuracion de una cultura iberoamericana autoctona. Este dia-
logo obligara a los neoescolasticos a profundizar en el caracter especifica-
mente filosofico de su trabajo y a buscar en la tradicion de su propia escuela
—mas alla de los contenidos doctrinales—, las actitudes espirituales que per--
mitieron a las grandes figuras, como Santo Tomas, San Buenaventura, Escoto
o Suarez, pensar a su época desde la fe sin renunciar un solo instante a la
busqueda sin fin y sin fronteras que exige del filésofo la inacabable gestacion
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de la humanidad. Esta profundizacion en el propio ser filosofico y la decision
de asumir en su reflexion todas las dinadmicas socio-culturales especificas del
momento iberoamericano, tendran hondas repercusiones en la evolucion del
Movimiento Neoescolastico.

Durante la década de los 60, se producen grandes cambios en la orientacion
tedrica y en la practica cultural de las Universidades Catélicas, de los Semina-
rios v de los Centros de Cultura y de Investigacion dirigidos por la Iglesia. La
orientacion de los estudios filosoficos queda en manos de una nueva genera-
cion de profesores que, durante largos anios de estudio en universidades
europeas, han reelaborado, en una direccion diferente a la seguida por los
neoescolasticos, su enfoque y su comprension de lo que puede ser una filosofia
de inspiracion cristiana. Formados en el contacto directo con las tltimas
corrientes del pensamiento europeo, como la Fenomenologia, las Filosofias de
la Existencia, los Marxismos vy hasta los Estructuralismos y las diferentes
modalidades de la Epistemologia y las Filosofias de la Ciencia, estos profesores
destierran definitivamente de sus catedras a los manuales neoescolasticos.
Desaparecidas las prevenciones apologéticas frente a las filosofias contempo-
raneas y, en general, frente a toda la tradicion filosofica postescolastica, los
profesores de esta generacion, apoyados en algunas de estas filosofias o en
serena actitud critica frente a ellas, buscaran con ahinco un nuevo lenguaje y
un nuevo tipo de discurso —no siempre rigurosa y técnicamente filosofico—
que permita, a una fe madura, encarnarse y operativizarse en la vida latinoa-
mericana de su momento histérico. Esta actitud —ligada a numerosas y
complejas coyunturas socio-culturales— desatara durante esta etapa un pro-
ceso de decantacion de las posturas rigurosamente filosoficas frente a las
urgencias ideologico-doctrinales de la practica cultural o pastoral. En algunos
centros, como es el caso de esta Facultad, el trabajo filoséfico, rehuyendo el
hablar superficialmente de cualquier cosa, se repliega hacia una tarea de
reflexion y de formacion que quiere ser rigurosa y “profesional”, corriendo el
peligro de ser incomprendido por las instituciones y asfixiado por la falta de
recursos.

VII

Durante los 15 tltimos afios, los esfuerzos filosoficos de orientacion cristiana
presentan en América Latina una notoria pluralidad de direcciones, de esbozos
v de proyectos que, en ocasiones, aparecen como enfrentados entre si. Se dan
entre ellos diferencias de fondo respecto a la comprension de algunos concep-
tos fundamentales como los de Filosofia, o aspiracion a lo universal; Cristianis-
mo, o vigencia de una tradicién y una institucionalidad; y Latinoamérica o
aspiracion a una identidad cultural. Y hay también diferencias con respecto a
la importancia o al papel sistematico que los distintos proyectos atribuyen a
cada uno de tales conceptos. Sin embargo, se esta de acuerdo en la necesidad
de conjugar adecuadamente dichos conceptos.
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Precisamente las innumerables formas en que estas ideas basicas se conju-
gan o entrecruzan al interior de los distintos proyectos, originan la variada
gama de matices que da pie al abigarramiento que presenta, a primera vista, el
panorama actual de la filosofia cristiana en Latinoamérica.

Pero, si tomamos como clave para la organizacion de ese panorama la idea
de cultura o de filosofia cristiana que subyace en los diferentes proyectos
filosoficos, podremos reducir toda esa compleja pluralidad a tres esquemas
fundamentales e ir ubicando, dentro de ellos, los diferentes matices y corrien-
tes de acuerdo con la concepcion que acerca de lo latinoamericano y acercade
la Filosofia se muestre en cada uno de los proyectos. Estos tres esquemas
basicos, sin ser radicalmente opuestos o mutuamente excluyentes en todos sus
aspectos, presentan sin embargo actitudes y posiciones discordantes en cues-
tiones de fondo que los hacen profundamente diferentes. Veamoslo muy
brevemente.

Para un grupo de pensadores que, como Alberto Caturelli, Stanislaus
Ladusans, Agustin Basave Fernandez del Valle y Octavio Nicolas Derisi entre
otros, constituyen el nicleo central de la Asociacion Latinoamericana de
Filosofos Catélicos —cuyo é6rgano de expresion es la revista “Filosofar
Cristiano” que se edita en Cordoba (Argentina)—, la Filosofia Cristiana con-
tiene un acervo doctrinal o un depésito de verdades, e incluso de formulacio- -
nes tedricas, y una vision sacral de la existencia que son invariables. Es funcién
de esa filosofia recuperar, conservar y explicitar ese contenido basico de
acuerdo con las exigencias de cada época. Para ellos, la Filosofia Cristiana —o
la sabiduria secular de Occidente vivificada y plenificada por la Revelacion—
constituye la plenitud de la filosofia; cualquier filosofia, en la medida en que se
aleja de ese nucleo de verdades y de esa vision sacral del mundo, se degrada y
pierde el impulso ascencional hacia la verdad absoluta y universal, meta de
toda auténtica filosofia. Piensan también que lo cristiano no es algo accidental
en el hombre latinoamericano sino un constitutivo esencial de su propio ser
cultural; por eso, la filosofia latinoamericana deberia ser siempre una filosofia
cristiana, es decir, una filosofia que piense la realidad latinoamericana a la luz
de la tradicion cultural del Cristianismo, en armonia con las directrices genera-
les del magisterio pontificio. Caben dentro de esta corriente desde continuado-
res, Mas o menos rigurosos, del pensamiento escolastico hasta cultivadores de
diversas modalidades del espiritualismo interiorista, del personalismo y del
existencialismo.

Para un segundo grupo de pensadores (que podrian ejemplarizarse —dentro
de una gran diferencia de matices— en Alberto Wagner de Reyna, en Ignacio
Ellacuria, en el grupo que respalda a la revista Anthropos, editada en Vene-
zuela, en gran numero de colaboradores de revistas filosoficas de inspiracion
catolica y en otros muchos cristianos —eclesiasticos o laicos— que se conside-
ran simplemente profesionales de la filosofia), el Cristianismo es para el que
filosofa una inspiracion de fondo que mantiene al esfuerzo filoséfico perma-
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nentemente abierto a la posibilidad de una trascendencia, pero no una estricta
norma, positiva o negativa, para su filosofar. El filésofo cristiano tiene que
insertarse en la corriente del pensamiento moderno y contemporaneo —que
configuran el esquema racional del hombre de hoy— para tratar de resolver
los problemas que presenta el desarrollo de las posibilidades de perfecciona-
miento humano con que cuentan los individuos, las sociedades yla humanidad
actual. Para este fin, el filésofo cristiano se apoyara en las filosgfias que le
ofrezcan mejores recursos tedricos para esa empresa. Su tarea fundamental
debe consistir en la iluminacién y orientacion tedricas del proceso latinoame-
ricano hacia un horizonte de plenitud humana que esté abierto a lo trascen-
dente. Para este grupo, la Filosofia Cristiana en Latinoaméricala producen los
cristianos —conocedores y conscientes de su tradicién— al filosofar, desde la
altura actual del desarrollo histérico de la filosofia, sobre los problemas del
continente latinoamericano.

Hay un tercer grupo de pensadores —con frecuencia incomunicados entre
si— que, como algunos seguidores de la Filosofia de la liberacién latinoameri-
cana, como Juan Carlos Scannone, como Henrique Claudio de Lima Vaz, y
algunos otros, consideran indispensable superar los esquemas tedricos y las
categorias conceptuales basicas desarrolladas hasta hoy por el sector domi-
nante del pensamiento occidental. Piensan que estas categorias cosifican radi-
calmente a toda la realidad e impiden un verdadero encuentro de todos los
hombres en la igualdad, el amor y la libertad. Tales categorias contienen
simbolos y conceptos ya gastados que tampoco pueden transmitir al hombre
de hoy la radical novedad, la universalidad y la trascendencia del mensaje
cristiano. Para esta corriente, la filosofia cristiana tiene, como una de sus
tareas fundamentales, desarrollar una conceptualizacién nueva, no viciada de
ideologias y asequible a todos los hombres, del mensaje universal y eterno del
Cristianismo. Con toda seriedad y con todos los auxilios técnicos que se requie-
ran, pero con osadia, el Cristianismo tiene que lanzarse a una nueva aventura
del pensamiento. En esta linea se ensayan distintos caminos. Pero hay, quiza,
un camino que va resultando particularmente sugestivo: el trabajo en la
conceptualizacion —que en ningiin caso podria partir de cero— de las viven-
cias y simbolos de la sabiduria popular que posee, en Latinoamérica, un
innegable trasfondo cristiano.

VIII

Al concluir este esbozo histérico —excesivamente largo para los limites de
esta leccién y excesivamente corto para la amplitud de su objeto— se hace
indispensable, por exigencia de un elemental sentido de objetividad historica,
poner derelieve la extension y la calidad de los aportes con que los individuos y
las instituciones cristianas han contribuido en Latinoamérica al desarrollo, la
dignificacion y la profesionalizacion de la Filosofia. Aunque con frecuencia los
historiadores de la filosofia latinoamericana pasen por alto este hecho, es
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necesario afirmar que ninguna otra fuerza o institucion social ha superado, en
su conjunto, lo hecho por la Iglesia Catélica en Latinoameérica a favor de la
Filosofia.

Pero la hora presente no puede ser hora de triunfalismos. En numerosos
ambitos directivos de la vida cristiana se va disipando la conciencia acerca del
papel vital que juega la filosofia —una rigurosa filosofia— en el seno del
Cristianismo. En este punto, Facultades de Filosofia que, como la nuestra,
tienen viva conciencia del caracter rigurosamente filoséfico de su trabajo,
pero que se inscriben dentro del mundo cristiano institucional, afrontan un
gran reto. El reto de hacer patente, comunicable y eficaz —dentro de la
pluriforme racionalidad contemporanea— la exigencia de una racionalidad
universal —transunivoca— inherente al Misterio Cristiano. Racionalidad
paraddjica que se desborda permanentemente tratando de expresar la ince-
sante novedad de la historia. Sélo con base en una racionalidad que es cons-
ciente de su propia ambigiiedad y finitud, resulta posible construir la intersub-
jetividad. Sélo desde ella nos es posible decir con verdad “nosotros los
hombres”, nosotros los que tenemos que construir la verdad, una vacilante
verdad historica, mediante la confrontacion de razones. Ojala no seamos
inferiores a este reto.

BIBLIOGRAFIA
ACERBONI, Lidia: La Filosofia Contemporanea in Brasile, Milano, Vita e Pensiero, 1968,

ASTORQUIZA PIZARRO, Fernando: Bio-bibliografia de la filosofia en Chile, Santiago, Univ. de
Chile, 1982. (Complemento a esta obra en 1985).

BASAVER FERNANDEZ DEL VALLE, Agustin: Filosofia del hombre, México, E.C.E., 1957.

BIBLIOGRAFIA de Alberto Wagner de Reyna, en Boletin del Instituto Riva-Agiiero, N 13, Lima,
1984-1985, pp. 411-433.

CAMPOS, Fernando Arruda: Tomismo ¢ Neotomismo no Brasil, Sao Paulo, Grijalbo, 1968.
CATURELLI, Alberto: La filosofia en la Argentina actual, Buenos Aires, Sudamericana, 1971,

ECHEVERRIA, Juan Ma.: "Lasideas escolasticas y el inicio de la revolucion hispanoamericana”, en
Muontalban, N® 3, Caracas, 1976.

FORNET BETANCOURT, Raul: Problemas actuales de la filosofia en Hispanoamérica, Buenos
Aires, Fepai, 1985.



37
FURLONG, Guillermo: Nacimiento y desarrollo de la filosofia en el Rio de la Plata 1526-1810,
Buenos Aires, Kraff, 1952,

GOMEZ MARTINEZ, José Luis: “Pensamiento iberoamericano: aproximacion bibliografica”, en
Cuadernos salmantinos de filosofia. Vol. & (1981), pp. 287-400.

La Filosofia del cristiano, hov. Primer Congreso mundial de filosofia cristiana, 3 vols., Cérdoba
(Argentina), 1981.

La Filosofia en América. Trabajos presentados en el IX Congreso Interamericano de Filosofia, II
Vols., Caracas, Sociedad Venezolana de Filosofia, 1979,

LADUSANS, Stanislaus (Comp.): Rumos da filosofia actual no Brasil. Em autoretratos, Sao Paulo,
Ed. Loyola, 1976.

LASCARIS COMNENO, Teodoro: Desarrollo de las ideas filosoficas en Costa Rica, San José,
Studium, 1983.

MARQUINEZ ARGOTE, German (Comp.): La Filosofia en Colombia. Bibliografia, Bogota, Usta,
Obra en 3 Vols, publicados el 1(1987) y el ITT (1985).

MIRO QUESADA, Francisco: Despertar y provecto del filosofar latinoamericano, México, F.C.E.,
1974.

MIRO QUESADA, Francisco: Proyecto y realizacién del filosofar latinoamericano, México, F.C.E.,
1981.

NAVARRO, Bernabé: Cultura mexicana moderna en el S. XVIII, México, UNAM, 1964.
PAIM, Antonio: Historia das idéias filosoficas no Brasil, Sao Paulo, Grijalbo, 1967,
ROIG, Arturo Andrés: Teoria y critica del pensamiento latinoamericano, México, F.C.E., 1981,

SALAZAR BONDY, Augusto: Historia de las ideas en el Perd Contemporaneo. El proceso del
pensamiento filosofico, Lima, Moncloa, 1967. (2 vols.).

SCANNONE, Juan Carlos: Obras. (1. Teologia de la liberacion v doctrina social de la Iglesia,
2. Evangelizacion, cultura y Teologia. 3. Nuevo punto de partida en la filosofia latinoameri-
cana), Madrid-Buenos Aires, Coedic.: Cristiandad-Guadalupe, 1987-1988,

SCANNONE, Juan Carlois (Edit.): Sabiduria popular, simbolo y filosofia. Didlogo internacional en
torno a una interpretacion latinoamericana, Buenos Aires, Guadalupe, 1984,

TATE LANNING, John: La Ilustracion en la universidad de S. Carlos, Guatemala, Editorial Univer-
sitaria, 1978.

Tendencias actuales de la Filosofia en Colombia. IV Congreso Internacional de Filosofia Latinoa-
mericana. Bogota, Usta, 1988.




38

VARIOS: Estudios de Historia de la Filosofia en México, México, UNAM, 1963.

VAZ, Henrique C. de Lima: Escritos de Filosofia. Problemas de Fronteira, Sao Paulo, Ed. Loyola,
1986.

VAZ, Henrique C. de Lima: Ontologia e Historia, Sao Paulo, Duas Cidades, 1968.
WAGNER DE REYNA, Alberto: Analogia v evocacion, Madrid, Gredos, 1976.

WAGNER DE REYNA, Alberto: La Filosofia en Iberoamérica, Lima, Soc. Peruana de Filosofia,
1949,

WAGNER DE REYNA, Alberio: Pobreza v Cultura. Crisis y Concierto, Lima, Univ. Catdlica, 1982.



