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RESUMEN

El presente texto corresponde a la Lectio Inauguralis del primer semestre
académico de 1988 en nuestra Facultad. Su objetivo es mostrar, desde
supuestos teéricos conscientemente asumidos y mediante realizaciones
concretas, unas lineas de investigacion que pueden hacer inteligible el
proceso seguido en Latinoamérica por la filosoffa de inspiracion explici-
tamente cristiana. Se busca, ante todo, sacar a la luz lo que estd tedrica 'y
vitalmente en juego en cada uno de los momentos mas significativos de
ese proceso. Se destacan también, a modo de ejemplos ilustrativos, algu-
nas figuras filoséficas.

Tras unas breves reflexiones que intentan precisar el significado de los tér-
minos “Filosoffa Cristiana en Latinoamérica’, se expone el desarrollo de
esta filosofia desde el S. XVIII hasta el momento presente.

El texto conserva su forma original, sin citas y sin subtitulos. Solo se ha
afnadido una bibliografia sumaria.
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RESUMEN

This text corresponds to Lectio Inauguralis of our Faculty in the first aca-
demic semester of 1988. Its aim is to show, from theoretical consciously
assumed suppositions and through concrete achievements, some lines of
research that can make intelligible the process followed in Latin America
by the philosophy of explicitly Christian inspiration. It seeks, first of all,
to bring to light what is theoretical and vitally at stake in each of the most
significant moments of this process. Some philosophical figures are also
highlighted as illustrative examples.

After some brief reflections that try to define the meaning of the terms
“Christian Philosophy in Latin America’, the development of this philo-
sophy is exposed from the 18th century up to the present time.

The text preserves its original form, with no references and subtitles.

Only a summary bibliography has been added.

Key words: Latin America; Christian philosophy; history of philosophy;
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ENFOQUES PARA UNA HISTORIA

SOLO EL ESCUCHAR LA EXPRESION “Filosofia Cristiana” suscita en algunos es-
piritus filoséficos un sentimiento de repulsion o, al menos, un impreciso desaso-
siego, caracteristicos en quienes se hallan ante el peligro inminente de una
mistificacidn del pensamiento o ante la amenaza de una mutilacién de la libertad
y la creatividad del espiritu humano.

Anadir cualquier calificativo a la palabra filosofia, sobre todo si ese calificati-
vo connota una posicién tedrica ya establecida o una tradicién cultural, resulta,
para algunos pensadores, una restriccion inaceptable tanto para la radicalidad u
originariedad del pensamiento filoséfico como para la ilimitada universalidad de
larazén. Recelan, pues, por principio, de la posibilidad de conciliar el Cristianis-
mo y la auténtica filosofia.

No cabe duda de que hay hechos y razones histéricas que fundamentan y que
pueden, en ocasiones, justificar tales rechazos o recelos. Sin embargo, tampoco
puede haber duda de que, en muchos casos, estas reacciones ante la idea de una
filosoffa cristiana tienen su origen en una falsa concepcién tanto de la filosofia
como del Cristianismo. Muchos de los que asi piensan se hallan inconscientemen-
te atrapados en una idea mitica de la filosoffa como saber sin supuestos, como un
pensar absoluto que parte de cero y que tiene que crearse sus propias raices y su
propio suelo. Se imaginan también al Cristianismo como un sistema ideoldgico
de formulaciones eternas e inmutables custodiado por una autoridad inflexible.

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

La filosofia tuvo su origen dentro de una larga tradicién tanto de pensamiento
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 filosoffa toda novedad
surge de una actuacion sobre las experiencias humanas anteriores, filosoficas o no

filoséficas. Por esto, tanto los creadores y los seguidores de escuelas filosdficas
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como los historiadores de la filosofia, tienen que calificar de algiin modo los dife-
rentes resultados del filosofar determindndolos segtn el nombre de aquello que se
adopte como supuesto bésico, como realidad primigenia, como dato originario,
como método o, simplemente, como tradicién o magisterio para el propio filoso-
far. Asi, las distintas filosofias serdn materialistas, espiritualistas, empiristas, idea-
listas, lingiiisticas, existencialistas, griegas, cristianas, kantianas, nietzscheanas o
con mil calificativos més. De lo que no puede hablarse es simplemente de Filoso-
fia. El filosofar, eterno e irrecusable, produce siempre filosoffas determinadas.

Antes de la filosofia estd la vida, la de cada cual y la de toda la humanidad
histérica, como lo primariamente dado o, en términos orteguianos, como la “rea-
lidad radical”. Filosofar es algo que hacemos desde lo que ya somos y vivimos para
poder seguir siendo hombres. Pensar al hombre y a su mundo, extendiéndose,
remontdndose o descendido hasta donde sea necesario abarcar, subir o ahondar
para pensarlos sin mutilaciones (en su totalidad) y sin miedos ni tabtes (con toda
radicalidad), es lo que, partiendo de un subsuelo cultural que le antecede, se pro-
pone —directa u oblicuamente— toda filosoffa. Unicamente por las dimensiones
de universalidad y radicalidad que pueda aducir en sus resultados, podra valorarse
a una determinada filosoffa. No es, pues, razonable rechazar a una filosofia, cual-
quiera que ella sea, por presentarsenos acompanada de un calificativo —que jamds
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 inscri-
be un acto en concreto de filosofar.

La filosofia cristiana —o, quizd mejor, las filosofias cristianas— son los resulta-
dos del esfuerzo tedrico que hacen los cristianos al pensar (desde las posibilidades
universales de racionalidad, que comparten con todos los hombres) el contenido
vital de las creencias de su tradicién, la problemdtica el mundo concreto histori-
co-social en que se hallan inscritos y la validez de sus creencias para lograr la per-
feccion o plenitud de todo ser humano dentro de la circunstancia en que a cada
uno le corresponda vivir. Como toda auténtica filosofia, la filosofia cristiana en-
cierra el propdsito de afrontar racionalmente la totalidad de lo que hay ~hombres
y naturaleza— y abriga el anhelo de servir de fundamento para un proyecto uni-
versalmente vilido —no necesariamente univoco u homogéneo— para el perfec-

cionamiento del vivir humano, histérico, espiritual y material.
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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 elucidacién, hasta sus ulti-
mas 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 pro-
puesto, en todo momento y bajo distintas formulaciones, elucidar e integrar.

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

de América Latina.

2.

TRATARE DE RECOGER —con la brevedad que impone la circunstancia de esta
leccién— los momentos mas destacados de este proceso, que abarca mas de dos si-
glos. No pretendo hacer una historia detallada, con aportes minuciosos de docu-
mentos, sino una somera indicacién de las lineas maestras de un largo camino.
Como es bien sabido, la conciencia de una identidad latinoamericana, es de-
cir, la conciencia en el habitante de este subcontinente de que posee un ser pro-
pio, criollo y mestizo, cuyos intereses no coinciden necesariamente con los
intereses de las metrépolis espafola y portuguesa, comienza a madurar bien en-
trado el S.XVIIL De esta conciencia aparecen numerosos documentos, corres-
pondientes a distintos sectores de la vida, a lo largo de todo el territorio
latinoamericano. Limitindome al campo intelectual, indicaré solo una muestra
tomada del Virreinato de la Nueva Espana y que, en términos generales, ha sido
ya suficientemente analizada. Las obras de tres jesuitas: Francisco Javier Clavije-
ro: Historia Antigua de México, de Juan José de Eguiarra y Eguren: Biblioteca
mexicanay de Juan Luis Maneiro: Vidas de mexicanos ilustres, junto con los nume-
rosos 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 euro-
peos, pueden servir para testimoniar una creciente conciencia de americanidad a

lo largo del S. XVIIL
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Mucho mds viva atin que esta creciente conciencia de americanidad, esla con-
ciencia de la necesidad de una renovacion tedrica del pensamiento tradicional
cristiano mediante la aceptacién de la filosofia moderna; es decir, de la filosofia
que va desde Descartes a la Ilustracion. Este proceso de renovacion da pie, en el
campo de la filosofia, a una enconada polémica entre los “escolédsticos” y los “mo-
dernos” que se extiende aproximadamente desde final del primer tercio del
S. XVIII a la segunda década del XIX.

Lo que se halla en juego en ¢l 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 fil6sofos 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”, “sistemdticos” o
“escoldsticos”. Pero no la ganan en contra de la fe catélica —son caso aislado y ex-
traiios los de aquellos modernos a ultranza que rompen con el Catolicismo por
considerarlo radicalmente incompatible con la filosofia moderna y con el espiri-
tu de progreso—, sino contra los viejos moldes, tanto institucionales como teéri-
cos, de la vida catdlica latinoamericana. Son numerosos, y algunos de ellos de
gran talla intelectual, los exponentes de este espiritu que combate a la escol4stica
sin debilitar por ello, en lo mds minimo, la pujanza de su fe cristiana.

Baste citar, entre ello, 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 pen-

samiento cristiano con las ideas y métodos de la filosoffa moderna; al costarri-
cense, radicado en Guatemala, José Antonio Liendo y Goicoechea, introductor
del método empirico y renovador de los planes de estudio en la Universidad de
San Carlos de Guatemala; a los jesuitas chilenos desterrados, Juan Ignacio Moli-
na Gonzélez, Diego Alquizar Herrera y Felipe Gomez Vidaurre, impugnadores
del método escoldstico en fisica, seguidores de las teorias fisicas modernasy pro-
fundos conocedores ¢l 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 Escoldstica e introductores de Newton en
la Universidad.
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3.

EL PENSAMIENTO FILOSOFICO CRISTIANO durante el S. XIX estd 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 neo-
escoldstico. Queda en la mitad una larga etapa meramente defensiva y carente
de creatividad a los embates del espiritu racionalista-cientista que, desde distin-
tos frentes (sensismo, materialismo, utilitarismo, positivismo y evolucionismo)
trata de arrebatar a la Iglesia Catdlica su tradicional liderazgo cultural en Lati-
noamérica.

Para un andlisis histérico del pensamiento filoséfico cristiano latinoamerica-
no durante el S. XIX creo necesario establecer cuatro periodos fundamentales,
que presentan cierta homogeneidad interna, aunque exceden, por ambos extre-
mos, los estrictos limites cronoldgicos del siglo.

El primer periodo se extiende de 1780 a 1814 y abarca la ultima etapa de la
escoldstica colonial. El segundo periodo abarca de 1825 a 1840 y corresponde al
proceso de liquidacién total de la educacién y del pensamiento escolasticos. El
tercer periodo, que comprende desde 1841 a 1880, corresponde a una etapa apo-
logética (meramente defensiva) del pensamiento cristiano. El cuarto periodo cu-
bre desde 1881 a 1910 y corresponde al inicio del movimiento neoescolastico.

La presencia todavia vigorosa de la escoldstica colonial durante el primer pe-
riodo se patentiza tanto en la tenaz resistencia que, desde posiciones aristotélicas,
tomistas, escotistas o incluso suarecianas, se ofrece en numerosas universidades,
colegios o seminarios de las ideas empiristas, sensualistas o materialistas de Con-
dillac, Helvecio, Destutt de Tracy, Holbach, ctc., como —de un modo menos
sensato— en el rechazo global del método experimental o a todas las posiciones
racionalistas o empiristas propugnado por algunos profesores de filosofia o de
teologia. Esta lucha esta comprobada —aunque no se ha realizado el anélisis do-
cumental de ella— en Venezuela, Colombia, Ecuador, Bolivia, Pert, Uruguay,
Chile y Cuba. En México y en América central se puede senalar también este fe-
némeno y ha sido estudiado con algin detalle.

Pero es quiza en el Rio de la Plata, en el Colegio Bonacrense de San Carlos,
donde se ha podido mostrar con mayor evidencia la vitalidad del pensamiento es-

colastico durante la época a que me estoy refiriendo. Con mayor o menor fortuna
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tedrica, segun los casos, pero con el claro propésito de responder desde la tradi-
cién escoldstica a las inquietudes y necesidades de su época, trabajé 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 Ar-
gentina y fueron los formadores de algunos de los hombres de mayor importan-
cia para la vida del pais hasta la mitad del siglo, aunque alejados ya del
pensamiento escoldstico.

Mis alla de esta relativa vitalidad académica de la filosofia escoldstica, con-
viene 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 con-
tenido y en las formulaciones de no pocos escritos justificativos de la indepen-
dencia de las colonias espanolas, es la zesis sobre la naturaleza y origen popular de
la soberania. Esta idea, comun a la tradicién espaiola, y argumentada filoséfica-
mente de modo particularmente brillante por la escuela suareciana y jesuitica,
habfa hecho un nido en lo més profundo del alma hispanoamericana. Tan pro-
fundas eran sus raices que, a pesar de haber sido excluida implacablemente de
todos los centros de ensefianza por los tres tltimos reyes de la dinastia borbéni-
ca, esta idea fue retomada, no solo en su contenido sino en la misma formulacion
y argumentacion, por un buen nimero de primeros documentos justificativos de
la independencia de los territorios hispanicos. Entre los forjadores espirituales y
materiales de las naciones latinoamericanas pudo haber diferencias profundas en
la determinacién del concepto “pueblo’, pero lo que nunca estuvo en la duda
para ellos fue el origen popular de la soberania. Las ideas de los ilustrados sobre
este punto no contenfan una novedad absoluta para los hispanoamericanos.

El proceso filoséfico en Brasil durante este periodo presenta caracteristicas
muy distintas a las que aparecen en la América Espanola. La institucionalizacién
del cultivo y de la ensefianza de la filosofia durante el periodo colonial fue consi-
derablemente més débil en el territorio portugués que en el hispanico. Aunque
desde finales del S. XVI hubo en Brasil algunos centros de educacién superior
creados y dirigidos por la iglesia —sobre todo por los jesuitas—, no existieron ver-
daderas 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 espanol la mentalidad de esas clases
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de dirigentes. Por estas y otras causas, que no es posible explicar aqui, la filosofia

escoldstica se extingue en Brasil antes de concluir el S. XVIIL

4.

LA IDEA DE QUE LA INDEPENDENCIA de América no es solo un hecho politico-
administrativo sino que implica, ademds, una nueva vision filoséfica de la vida 'y
la adquisicién de una nueva mentalidad por parte del hombre americano, es algo
que se repite incesantemente a todo lo largo de nuestro subcontinente hasta las
postrimerfas del S. XIX.

La identificacién, en numerosos casos, de la sistemdtica escoldstica con po-
siciones anti-independentistas o con una mentalidad incompatible con el nuevo
espiritu de libertad e igualdad social (abolicién de privilegios de la aristocracia y
del clero), y con el rechazo a toda posicién progresista, lleva en la mayoria de
nuevas naciones, desde los primeros afios de independencia, a un proceso per-
fectamente sistematizado de demolicién de la Escoléstica y de la organizacién
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 escoléstica, constituye uno de los pro-
gramas prioritarios en la mayorfa de los nuevos estados durante el segundo y
tercer periodos del S. XIX anteriormente enumerados. Una de las muchas expre-
siones tipicas de esta actitud —entre las que se mantienen en un tono relativa-
mente 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 necesario
para colocarnos a la par de la ilustracién del siglo”.

Para lograr este objetivo se considerd necesario emprender una intensa cam-
pana educativa con base en filosofias radicalmente laicas y de neto corte natura-
lista, como las de Destutt 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 tedrico que
trasciende la defensa meramente juridica o histérica de la Iglesia institucional -

presenta tres campos basicos de interés: 1) La asimilacién de algunos aspectos de
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la filosofia moderna, mostrando su compatibilidad con las tesis bésicas del pen-
samiento cristiano; 2) La necesidad de complementar la filosofia moderna con
las ideas fundamentales de la tradicién cristiana; y 3) La refutacién de las filoso-
fias naturalistas, en la medida en que pretenden absolutizar sus puntos de vista
como los tnicos verdaderamente racionales y los tinicos capaces de orientar hacia
la felicidad la vida de nuestros pueblos.

Este es, entre otros, el 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 Michoacan, Clemente de Jestis Munguia, se trata de recuperar la doctrina tradi-
cional aristotélico-escoldstica en el campo de la filosofia del derecho o de la filoso-
fia social, pero sin llegar a una visién sistemética 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 mds amplia como Jaime Balmes o
Henry Newmann.

Lo que se halla en juego de un modo particularmente dramdtico durante
estos perfodos es la identificacion 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, ¢cudl seria la nueva ima-
gen integral de un hombre americano verdaderamente moderno y verdadera-
mente cristiano? Las polémicas a las que da pie la busqueda de respuestas a estas
preguntas ocupan la mayor parte de la actividad teérica de los primeros 70 anos
de la vida latinoamericana independiente.

Lo que nunca parece ponerse en duda en estos anos, cualquiera que sea la
posicion tedrica que se adopte, es que las respuestas o modelos tienen que hallar-
se en pensadores europeos. El hombre americano, cristiano o no cristiano, debe

descubrir en Europa su modelo bésico de humanidad.

EL MODELO DE FILOSOF{A CRISTIANA que se impone desde las tltimas déca-
das del S. XIX es la neoescoldstica, vigorosamente respaldada por el Papa Leén
XIIIy por quienes le siguieron en el gobierno universal de la Iglesia Catélica. Los

esfuerzos apologéticos de los escritores cristianos en el periodo anterior fueron
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evidenciando la necesidad de un pensamiento cristiano totalizante y sistemdtico
que pudiera hacer frente al naturalismo positivista y liberal que dominaba la men-
talidad de la época. La vivencia de esta necesidad constituy6 el suelo abonado para
la recepcién de la neoescoldstica. La neoescoldstica en Iberoamérica no guarda
conexién alguna con la escolastica colonial, caducada solo 60 anos atréds. La neo-
escoldstica que se desarrolla en estos paises es importada directamente de Europa
en las tltimas décadas del S. 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 recupera-
cién sistemdtica de la filosoffa europea postmedieval con la introduccion en el
medio intelectual iberoamericano de algunos esbozos, todavia inseguros, del pen-
samiento de Kant, Hegel, Leibniz, Descartes, y de otros autores més 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 desideritum.
En el campo de las realizaciones concretas son pocos los centros docentes en que
se desarrolla y se transmite 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 catdlicos frente a corrientes espiritualistas mds o menos impreci-
sas, se convirtid, en ocasiones, en un obstdculo al querer establecer un didlogo
con las filosofias contemporaneas —heredadas de los supuestos, los enfoques y la
terminologia de la modernidad- cuya introduccion en Iberoamérica se iniciaba
por esa época tras el creciente abandono del positivismo por parte de la mayoria

de los intelectuales.

6.

LA ACTIVIDAD FILOSOFICA EN ESTE PERIODO, dominado intelectual y so-
cialmente por el cientismo positivista, se habia refugiado —dentro de las univer-
sidades, escuelas o colegios oficiales de educacion superior— en las facultades o
escuelas de derecho; por fuera de estas instituciones, en los Seminario y Cole-
gios de la Iglesia. A estos lugares académicos hay que acudir para rastrear los

primeros pasos de la filosoffa neoescol4stica en Iberoamérica.
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Es curiosamente Brasil, y escrita por un pensador laico, donde aparece, con
fecha bastante temprana para Iberoamérica, una notable obra filoséfica de inspi-
racion y factura claramente tomistas y conscientemente inspirada en algunos de
los pioneros de la neoescoldstica como Liberatore y Ceferino Gonzdlez. Aludo a
las Licoes de Filosofia Elementar, Racional ¢ 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 Lovai-
na, se desempenaba como profesor en la Escuela de Derecho de Recife. En su obra
plantea con gran nitidez, presenténdolo como el tema central la filosofia de su
época, el problema de las relaciones entre fe y razén. Sin nombrar explicitamente
asus interlocutores y ponentes —lo que da ala obra un cierto cardcter de intempo-
ralidad—, Soriano de Souza polemiza con quienes tratan de establecer un orden
mundano fundado sobre una razén plenamente autosuficiente que no requiere de
Dios para la organizacién de la vida humana. Lo mds recio de su argumentacién
va dirigido contra el nicleo central de la tradicién racionalista, que ¢l designa con
el titulo de “filosofia cartesio-cousiniana”. Pero el neotomismo de Souza —que, en
algunos puntos, estd préximo al tradicionalismo— no hizo escuela.

Es en Argentina donde va a tener mayor pujanza y persistencia el pensa-
miento neoescoldstico. Los iniciadores de este movimiento estdn, de uno y otro
modo, ligados a la Universidad de Cérdoba, el centro universitario de mds tra-
dicién en el pais.

En Chile debe citarse como indicador del Tomismo al Padre Francisco Gi-
nebra, que durante muchos afios desempend la cétedra de Filosofia del Colegio
de San Ignacio en Santiago. Publicé unos Elementos de Filosofia que, durante
largos afos, han servido de texto en multitud de colegios catdlicos en varios pai-
ses de lengua espafola.

Como pionero de la docencia del neotomismo en Colombia debe sefalarse al
presbitero Dr. Joaquin Gémez Otero, quien ya en 1878 exponia en su cdtedra del
Seminario de Bogotd una metafisica rigurosamente tomista. Pero es sobre todo
Monsefior Rafael Ma. Carrasquilla (1857-1930) quien merece ser destacado aqui
por su exitoso trabajo como restaurador de la filosofia tomista, en el Colegio Ma-
yor del Rosario, una de las mis antiguas y permanentes instituciones universita-

rias de Colombia, fundada en el S. XVII para propagar el pensamiento de Santo
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Tomis. La personalidad y el esfuerzo cultural integral de Carrasquilla prestigia-
ron ala filosoffa neoescoldstica en Colombiay 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 movimien-
to neoescoldstico Iberoamericano.

La Neoescoldstica es una corriente filoséfica que pretende atenerse con fide-
lidad a las orientaciones emanadas del Vaticano para el cultivo de la filosofia cris-
tiana. Su trabajo se orienta hacia el cumplimiento de tres funciones bésicas:

1. Recuperary transmitir, en la forma mas fiel posible, la doctrina, la inten-
cion filosofica tltima y los supuestos tedricos més profundos del pensa-
miento de Santo Tomds de Aquino y de los otros grandes medievales
ortodoxos. Consecuentemente, debe mantener una estrecha conexion
con la Teologia, pero sin confundirse con ella.

2. Dialogar, desde esta perspectiva escoldstica recuperada, con las diferen-
tes corrientes de la tradicion filoséfica occidental —y particularmente
con los autores més representativos del pensamiento contemporéneo-—,
sobre los problemas que afectan al hombre, ala sociedad y ala cultura en
la época actual.

3. Proyectar el pensamiento escoldstico, 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 tradi-
cién medieval), sobre la mentalidad del hombre de hoy, para recondu-
cirlo hacia la trascendencia.

La dindmica cultural generada por la convergencia —no siempre programa-
da— delas actividades filosoficas, de los empefios y desvelos en el trabajo educativo
y de los esfuerzos editoriales, hacia el efectivo cumplimiento de esta tripe funda-
cién, es lo que aqui denominamos como movimiento neoescoldstico.

Con fin de organizar de un modo suficientemente preciso los datos mas im-
portantes sobre el proceso seguido entre nosotros por la filosofia neoescoldstica
durante el presente siglo, distinguiré en ¢l tres etapas cronoldgicas fundamentales.

Primera: de 1911 a 1949. Etapa de formacion y organizacion.
Segunda: de 1941 a 1960. Etapa de expansién y didlogo.

Tercera: de 1961 a 1986. Etapa de disolucién y concentracién.
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No es posible presentar en esta leccion el desarrollo seguido por la filosofia
neoescoldstica durante cada una de estas etapas. Me limitaré a indicar los rasgos
mds salientes de cada una de ella.

Durante los 40 primeros afios del siglo, los neoescolésticos centran sus es-
fuerzos en la lucha tedrica contra el cientifismo positivista y contra el laicismo de
ancestro liberal. En la primera de estas batallas coinciden con el esfuerzo de otros
muchos filésofos que, como los llamados Fundadores o Patriarcas del pensa-
miento filoséfico contemporéneo en Latinoamérica (el argentino Alejandro
Korn, el chileno Enrique Molina, los mexicanos Antonio Caso y José Vaconse-
los, etc.), tratan, desde diferentes supuestos y puntos de partida, de reivindicar la
independencia y la libertad del espiritu. Sin embargo, en la batalla contra el lai-
cismo se enfrentaran con frecuencia a muchos de ellos. Algunos de los espiritua-
listas laicistas como, por ejemplo, el uruguayo Carlos Vaz Ferreira (1872-1958),
el argentino Alejando Korn (1860-1936) o el chileno Enrique Molina (1871-
1956), entre otros, rechazardn las pretensiones de la Neoescoldstica cuando esta
intente presentarse como la “filosoffa perenne”. Estimardn, por otra parte, a la
Iglesia Catélica como a una institucién més 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 cardcter sobrehumano.

Entre 1920 y 1940 se intensifica notablemente la actividad universitaria de
la Iglesia Catélica y, paralelamente, la organizacién y el cultivo de la filosofia
neoescol4stica. Es el momento en que las grandes érdenes religiosas (Francisca-
nos, Dominicos, Jesuitas, etc.) abren en muchos paises antiguas facultades de fi-
losofia, se crean nuevas universidades catélicas y surgen numerosas revistas
catélicas que abren espacios importantes al pensamiento rigurosamente filosofi-
co, aunque ellas mismas no sean revistas profesionales de filosofia.

Durante esta etapa, la mayor parte de la actividad filos6fica en Iberoamérica
—en todos los centros educativos, cualquiera que sea su orientacién ideolégica—
no se dirige prioritariamente hacia la investigacién directa sobre el pensamiento
de los grandes fil6sofos, sino a la formacién de profesores de Secundaria con una
cierta mentalidad humanistica. En los centros universitarios catélicos 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

préctica, se actta sobre lo supuesto de que las facultades de filosofia no son crea-
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doras de un pensamiento propio, sino asimiladoras y trasmisoras —con ciertos
matices, aplicaciones o actualizaciones locales— del pensamiento producido en las
grandes universidades catdlicas del momento, especialmente en Romay Lovaina.
Sin embargo, los esfuerzos realizados durante estos afios hicieron posible el desa-
rrollo de un trabajo técnica y rigurosamente filoséfico en las etapas siguientes.

En la década de los cuarenta, el pensamiento neoescoldstico habia logrado
consolidarse en un buen nimero de paises como una de las principales fuerzas
impulsadoras del proceso de incorporaciéon de Iberoamérica al movimiento filo-
sofico mundial, la importancia y vitalidad de este proceso fue solemne vy reitera-
damente reconocida, en la década siguiente, por los més destacados representantes
de la filosofia europea en esa época, quienes, en gran numero, se hicieron presen-
ten en el Primer Congreso Nacional de Filosoffa en Argentina, celebrado en
Mendoza entre el 30 de marzo y el 9 de abril de 1949. Varios filésofos de orienta-
cién neoescoldstica figuraron entre los organizadores del Congreso y un gran na-
mero de ellos entre los participantes. Se llega en estos anos (1940-1960) a una
etapa de esplendor. Durante esta época crecen vertiginosamente, se consolidan o
transforman las universidades catélicas, los centros y los institutos catélicos de
educacion superior fundados en las décadas anteriores y se crean muchisimos
mas. Solo 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 pafs.

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 progra-
mética, como el nicleo medular de las instituciones universitarias y como estruc-
turadoras del pensamiento humanista que deberia inspirar el proceso de desarrollo
de los pueblos latinoamericanos. La filosofia neoescolastica es durante este perio-
do un interlocutor inteligente y respetado entre las distintas corrientes de pensa-
miento que aspiran a un papel protagdnico en la configuracién de una cultura
iberoamericana aut6ctona. Este didlogo obligard a los neoescoldsticos a profundi-
zar en el cardcter especificamente filoséfico de su trabajo y a buscar en la tradicion
de su propia escuela —mds alld de los contenidos doctrinales—, las actitudes espiri-
tuales que permitieron a las grandes figuras, como Santo Tomas, San Buenaventu-

ra, Escoto o Sudrez, pensar a su época desde la fe sin renunciar un solo instante a
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la busqueda sin fin y sin fronteras que exige del fildsofo la inacabable gestacion
de la humanidad. Esta profundizacién en el propio ser filoséfico y la decision de
asumir en su reflexion todas las dindmicas socio-culturales especificas del mo-
mento iberoamericano, tendrd hondas repercusiones en la evolucién del movi-
miento neoescoldstico.

Durante la décadalos sesenta, se producen grandes cambios en la orientacién
tedrica y en la practica culturas de las universidades catélicas, de los seminarios y
de los centros de cultura y de investigacién dirigidos por la Iglesia. La orientacién
de los estudios filoséficos queda en manos de una nueva generacion de profesores
que, durante largos anos de estudio en las universidades europeas, han reelabora-
do, en una direccidn diferente a la seguida por los neoescolasticos, su enfoque y
su comprensién de lo que puede ser una filosofia de inspiracién cristiana. Forma-
dos en el contacto directo con las ultimas corrientes del pensamiento europeo,
como la fenomenologia, las filosofias de la existencia, los marxismos y hasta los
estructuralismo y las diferentes modalidades de la epistemologia y las filosofias de
la ciencia, estos profesores destierran definitivamente de sus cdtedras los manua-
les neoescolasticos. Desaparecidas las prevenciones apologéticas frente a las filo-
soffas contempordneas y, en general, frente a toda tradicion filoséfica
postescolastica, los profesores de esta generacion, apoyados en algunas de estas
filosofias o en serena actitud critica frente a ellas, buscardn con ahinco un nuevo
lenguaje y un nuevo tipo de discurso —no siempre rigurosa y técnicamente filosé-
fico— 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— desatard durante esta etapa un proceso de decanta-
cién de las posturas rigurosamente filosoficas frente a las urgencias ideoldgico-
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 reflexién y de formacién que quiere
ser rigurosa y “profesional’, corriendo el peligro de ser incomprendido por las

instituciones y asfixiado por la falta de recursos.
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7.

DURANTE LOS 15 ULTIMOS ANOS, los esfuerzos filoséficos de orientacién cris-
tiana presentan en América Latina una notoria pluralidad de direcciones, de es-
bozos y de proyectos que, en ocasiones, aparecen como enfrentados entre si. Se
dan entre ellos diferencias de fondo respecto a la comprensién de algunos con-
ceptos fundamentales como los de Filosofia, o aspiracion a lo universal; Cristia-
nismo, 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 sistemdtico que los distintos proyectos atribuyen a cada
uno de tales conceptos. Sin embargo, se esta de acuerdo en la necesidad de con-
jugar adecuadamente dichos conceptos.

Precisamente, las innumerables formas en que estas ideas basicas se conjugan
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 organizaciéon de ese panoramalaideade
cultura o de filosofia cristiana que subyace en los diferentes proyectos filoséficos,
podremos reducir toda esa compleja pluralidad a tres esquemas fundamentales e
ir ubicando, dentro de ellos, los diferentes matices y corrientes de acuerdo con la
concepcién que acerca de lo latinoamericano y acerca de la filosoffa 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 embar-
go actitudes y posiciones discordantes en cuestiones de fondo que los hacen pro-
fundamente diferentes. Vedmoslo muy brevemente.

Para un grupo de pensadores que, como Alberto Caturelli, Stanislaus Ladu-
sans, Agustin Basave Ferndndez del Valle y Octavio Nicolds Derisi entre otros,
constituyen el nicleo central de la Asociacion Latinoamericana de Filésofos Ca-
télicos —cuyos drgano de expresion es la revista “Filosofar Cristiano” que se edita
en Cérdoba (Argentina)-, la filosoffa cristiana contiene un acervo doctrinal o
un depdsito de verdades, ¢ incluso de formulaciones teéricas, y una vision sacral
de la existencia que son invariables. Es funcién de esa filosofia recuperar, conser-
var y explicitar ese contenido bdsico de acuerdo con las exigencias de cada época.

Para ellos, la filosofia cristiana —o la sabiduria secular de Occidente vivificada y
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plenificada por la revelacién— constituye la plenitud de la filosofia; cualquier
filosoffa, en la medida en que se aleja de ese nucleo de verdades y de esa visién
sacral del mundo, se degrada y pierde el impulso ascensional hacia la verdad ab-
soluta y universal, meta de toda auténtica filosoffa. Piensan también que lo cris-
tiano 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 tradicidn cultural del Cristianismo, en armonfa
con las directrices generales del magisterio pontificio. Caben dentro de esta co-
rriente desde continuadores, mas o menos rigurosos, del pensamiento escoldsti-
co 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 Venezuela,
en gran numero colaboradores de revistas filosoficas de inspiracién catdlicay en
otros muchos cristiano —eclesidsticos o laicos— que se consideran simplemente
profesionales de la filosoffa), el Cristianismo es para el que filosofa una inspira-
cién de fondo que mantiene el esfuerzo filoséfico permanentemente abierto a la
posibilidad de una trascendencia, pero no una estricta zorma, positiva o negati-
va, para su filosofar. El filésofo cristiano tiene que insertarse en la corriente del
pensamiento moderno y contempordneo —que configuran el esquema racional
del hombre de hoy— para tratar de resolver los problemas que presenta el desarro-
llo de las posibilidades de perfeccionamiento humano con que cuentan los indi-
viduos, las sociedades y la humanidad actual. Para este fin, el filésofo cristiano se
apoyard en las filosofias que le ofrezcan mejores recursos tedricos para esa empre-
sa. Su tarea fundamental debe consistir en la iluminacién y orientacion tedricas
del proceso latinoamericano hacia un horizonte de plenitud humana que esté
abierto a lo trascendente. Para este grupo, la filosofia cristiana en latinoaméricala
producen los cristianos —conocedores y conscientes de su tradiciéon- 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 latinoamericana,
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como Juan Carlos Scanonne, 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 dominante del pensa-
miento occidental. Piensan que estas categorias cosifican radicalmente 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 gasta-
dos que tampoco pueden transmitir al hombre de hoy la radical novedad, la uni-
versalidad y la trascendencia del mensaje cristiano. Para esta corriente, la filosoffa
cristiana tiene, como una de sus tareas fundamentales, desarrollar una concep-
tualizacion nueva, no viciada de ideologfas y asequible a todos los hombres, del
mensaje universal y eterno del Cristianismo. Con toda seriedad y con todos los
auxilios técnicos que se requieran, pero con osadia, el Cristianismo tiene que
lanzarse a una nueva aventura del pensamiento. En esta linea se ensayan distintos
caminos. Pero hay, quizd, un camién que va resultado particularmente sugestivo:
el trabajo en la conceptualizaciéon —que en ningtin caso podria partir de cero— de
las vivencias y simbolos de la sabidurifa popular que posee, en Latinoamérica, un

innegable trasfondo cristiano.

AL CONCLUIR ESTE ESBOZO HISTORICO —excesivamente largo para los limites
de esta leccidn y excesivamente corto para la amplitud de su objeto- se hace in-
dispensable, por exigencia de un elemental sentido de la objetividad histérica,
poner de relieve la extensién vy la calidad de los aportes que con los individuos y
las instituciones cristianas han contribuido en Latinoamérica al desarrollo, la dig-
nificacion y la profesionalizacién de la filosoffa. Aunque con frecuencia los histo-
riadores de la filosofia latinoamericana pasen por alto este hecho, es necesario
afirmar que ninguna otra fuerza o institucion social ha superado, en su conjunto,
lo hecho por la Iglesia Catélica en Latinoamérica a favor de la filosofia.

Pero la hora presente no puede ser hora de triunfalismos. En numerosos am-
bitos 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, tiene viva conciencia

del cardcter rigurosamente filoséfico de su trabajo, pero que se inscriben dentro
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del mundo cristiano institucional, afrontan un gran reto. El reto de hacer paten-
te, comunicable y eficaz —dentro de la pluriforme racionalidad contempordnea—
la exigencia de una racionalidad universal —transunivoca— inherente al Misterio
Cristiano. Racionalidad paraddjica que se desborda permanentemente tratando
de expresar la incesante novedad de la historia. Solo con base en una racionali-
dad que es consciente de su propiedad ambigiiedad y finitud, resulta posible de-
cir con verdad “nosotros los hombres”, nosotros los que tenemos que construir la
verdad, una vacilante verdad histdrica, mediante la confrontacién de razones.

Ojald no seamos inferiores a este reto.
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