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1Timoteo: jqué problema!

Elsa Tamez

Releer |as cartas pastoral es desde América Latina
es un gran desafio hermenéutico. En nuestro contexto
pobrey patriarcal, quienes releemos la Biblia estamos
acostumbrados a trabgjar textos que hablan de libera-
cion como el éxodo, los profetas, los evangelios y el
Apocalipsis, aveces también las cartas de Pablo, l1a
carta de Santiago y alguno que otro libro sapiencial.
Se trata de textos en |os cual es es posible encontrar
un estimulo para seguir adelante en contextos de
opresion, pobreza, sexismo y discriminacion. En esos
textos a menudo se percibe la solidaridad de Dios con
los excluidos.

Pero en las cartas pastorales esimposible. 1 Timo-
teo y Tito son dos cartas en las cuales explicitamente
se observalaexclusion y sometimiento de las mujeres
y los esclavos y una actitud de eclesialismo
autoritario y verticalista. Bastantes estudios sobre las
epistolas estan de acuerdo en afirmar que en ellas se
intentaimponer_el modelo de la casa patriarcal ala
"casade Dios" . Por supuesto que esta actitud no es
nada nuevani en la antigtiedad ni hoy dia. Es
simplemente |la manifestacion palpable del sistemade
unasociedad patriarcal. Asi lo eraen el tiempo del
imperio romano, asi |0 es hoy diaen el imperio del
mercado libre. Lo incbmodo e irritable paralalectura
popular y liberadora de la Bibliaala cua estamos
acostumbrados(as), es que aparezcan estos textos en

! Este articulo ha sido dedicado a Elizabeth Schiissler-Fiorenza
"ara sus setenta afios. Saldra publicado eninglésen unlibro
preparado en su honor por Femando Segovia, profesor de la
Universidad de Vanderbilt.

2 Cp. Elisabeth Schiissler-Fiorenza, In Memory of Her. Londres,
SCM Press, "1983, pags. 285ss.; David C. Verner, The
Household of God. The social World of the Pastoral Epistles,
1983; Ulrike Wagner, "Die Pastoralbriefe", en Kompendiu
Reministische Bibelauslegung, Luise Schottroff y Marie-Theres
Wacker (eds.). Citersioh, Kaiser Ciitersioher Ferlagshaus, 1998,
pég. 663.

laBiblia, un libro sagrado paralos cristianos, y un
libro que hemos empleado para animar las luchas de
liberacion y promover la solidaridad.

Las mujeres desde hace tiempo nos hemos dado
cuenta de estos textos "insalvables’, y poco los
hemos trabajado. Los hemos simplemente
desautorizado cQmo textos patriarcales y por |o tanto
circunstanciales™. Pero como €l pueblo se ha
acostumbrado a una hermenéutica en cierto sentido
"fundamentalista progresista’, cuando se llega a estos
textos patriarcales no se sabe qué hacer ademas de
afirmar que no son normativos. El problemaes que en
larealidad estos textos, méas que los liberadores, s
han sido los textos normativos paralajerarquia
eclesia y paralasociedad cristiana patriarcal. Y asi
lo sienten las mujeres de la base. De maneraque si las
mujeres esperan una Palabra de viday fortaleza de
parte de su canon pararesistir y hacer frenteala
realidad de pobrezay violencia, lalecturafeminista
popular de la Biblia tendra que asumir €l reto de
trabajar también |os textos patriarcales, como las
cartas pastorales, pero desde otra perspectiva
hermenéutica, y sirtllatentaci on de "maquillarlos’ de
manera liberadora™. Esto implica asimismo
desarrollar una nueva pedagogia hermenéutica
popular y comunitaria, pues, como sabemos, nuestro
trabajo biblico en América Latina no tiene como fin
una satisfaccion individual académica, ni llamar la
atencion con propuestas extravagantes, sino que
forma parte de una vocacion cristiana de solidaridad

% Cp. Elsa Tamez," Pautas hermenéuticas para comprender
Calatas 3.28 y 1 Co. -14.34", en R1BI.A No. 15 (1992).
Recientemente Cristina Conti ha escrito un interesante articulo
en RIBLA No. 37 (2000), "Infiel es esta palabra, 1 Timoteo 2.9-
15",

*Y agui tenemos mucho que aprender de mujeres biblistas de
otros continentes, las cuales nos llevan la delantera.



con todos los excluidos y excluidas que buscan y
colaboran con la manifestacion del Reino de Dios
hoy.

En este articulo me concentraré en 1 Timoteo.
Tendré como punto de partida comunidades centro-
americanas de mujeres pobres acostumbradas a
esperar de la Biblialafortaleza necesaria para con-

trarrestar laviolencia, laopresion y ladiscriminacion.

Desde este sitio particular organizaré el contenido del
articulo bajo cuatro preocupaciones gque percibo en €l
autor de la carta, através delavoz del discurso.
Terminaré con algunas conclusiones. Doy por
sentado que el autor no es Pablo de Tarso sino un
pseudoepigrafista (es decir, alguien que empled €
nombre del apdstol Pablo como pseuddnimo), y que
la carta se escribi6 haciafinales del primer siglo o
principios del segundo. Considero importante tratar
las cartas pastorales independientemente; 2 Timoteo,
desde mi punto de vista, pertenece a otro género
literario, a cual podrl’alaos [lamar "epistolas de
presos por conciencia’ = Asi también me parece
necesario analizar como real la situacion percibidaen
la comunidad —o comunidades— alacual el autor
alude. De manera que para mi, solamente Pablo y €l
delegado Timoteo serian los nombres —en tanto
personajes conocidos v con autoridad— que emplea
€l autor para comunicar sus puntos de vista con
respecto a una comunidad o comunidades de Efeso u
otraciudad del AsiaMenor.

1. Las cuatro preocupaciones

fundamentales del autor

Comencemos con |as reiteraciones para observar
las preocupaciones del autor. 1 Timoteo se abre'y
cierra con advertencias contra discursos que €l
considera vanos (1.3-4) y palabrerias mundanas
(6.20-21), y dentro del discurso vuelven a aparecer
las mismas advertencias, con mas detalles (4.1-10);
hacia el final vuelve aretomarse el problemade las
discusiones con respecto alas ensefianzas (6.3-5).
Tenemos pues un conflicto con respecto a discursos
teol 6gicos divergentes.

® E. Tamez, Investigacion inédita, 2001

También observamos una preocupacion por la
presencia de gente acomodada en la comunidad
cristiana: se criticala vestimenta de mujeresricas
(2.9), se pide aquien aspire a ser supervisor
(episkope) que no sea avaro 0 amante del dinero
(aphilargyros) (3.3), y alos didconos que no sean
amigos de negocios deshonestos (aischrokerdeis) (3-
8). En e capitulo 5 el autor distingue entre viudas que
no tienen familiay las viudas que si tienen una casa o
familia, lacua puedaresponder por ellas. Exhorta
con palabras duras (5.8) aestas familias
(acomodadas) a que asuman el cuidado de los suyos,
Y NO carguen con esos co%osalaiglesia Lo mismo se
le pide a creyentes (ricas)*que tengan viudas en su
casa, que asuman los costos de ellas (5.16). En 6.9ss.
€l autor critica a quienes buscan enriquecerse y
retoma la sentencia clasica que afirmaque laraiz de
todoslos males es € dinero. Finalmente, sele pide a
Timoteo que exhorte alos ricos a no ser orgull 0sos ni
depositen sus esperanzas en las riquezas, que hagan
buenas obras y sean solidarios (koinonikous). (6.17-
19).

Otra preocupacion muy presente en el texto esla
participacion activade las mujeresen laiglesiay la
sociedad. Ordena que lamujer oigalainstruccion en
silencio con toda sumision, que no ensefie ni domine
al varon. Reitera que se mantenga en silencio (2.11-
12); en el capitulo 5 al autor le inquieta que las viudas
jovenes formen parte del registro de viudas de la
iglesia. La preocupacion no es solo de indole eco-
némica, sino que le parece preocupante el desempefio
de su papel en laekklesia 0 asamblea cristiana.
Prefiere que se casen pues de lo contrario, segun €,
andan de casa en casa hablando |o que no deben
(5.13). Parece ser que a autor |e preocupa también €l
comportamiento de los esclavos; esto se percibe

® Parece ser que algunas muijeres acomodadas acogian en sus
casas a varias viudas. Habria que tomar en cuenta que viuda en
griego, chéra, significa mujer sin marido, lo cual puede abarcar
no solamente las viudas cuyo marido ha muerto, sino las
divorciadas o virgenes Un estudio més completo se encuentra en
Jean-Daniel Kaestii," Die Witwen in den Pastorabriefen und in
den apokryphen Apostel geschichten (inédito, conferencia
presentada en la Universidad de Tbingen, enero 1990).



indirectamente si se lee detrés del texto que los
esclavos y esclavas reclaman un trato de hermanos 'y
hermanas y no de esclavos (6.2).

Una cuarta preocupacion que se percibe en €l
texto es el."que diran” los de afuera de la comunidad
cristiana ™ Esto se observaen varias partes: en 2.2ss.
se pide que se ore por las autoridades para que haya
tranquilidad y sosiego y se lleve una vida respetable.
En las cualidades de los lideres se tiene presente la
opinién de la sociedad; explicitamente se sefiala que
el supervisor "tenga buen testimonio de los de afuera’
(3.7), ademés, tanto el episcopé o supervisor (3.4)
como €l diacono (3.12) y laviudajoven si sevuelve a
casar (5.14), deben tener las cualidades del jefe de la
casa patriarcal, o ladofia de casa. O sea, deben saber
gobernar bien lacasay hacer de sus hijos personas
obedientes. Los esclavos deben respetar a sus amos
"para que no se blasfeme el nombre de Diosy la
doctrina" (6.1).

De acuerdo con €l texto tenemos, por tanto, cuatro
preocupaciones fundamental es en esta cartay que
estan relacionadas con € comportamiento de los
miembros de la comunidad, en laekklesiay en la
sociedad (3.14-15). Estas son:

1) Lapresenciade otras ensefianzas diferentes
alas delatradicion; esta alusion aparece
unas CiNco veces si agregamos la sospecha
de gue las jovenes viudas andan de casa en
casa no "chismeando" —como piensa el
autor—, sino escuchando y compartiendo
otras ensefianzas (cp. 2 Tm. 6-7. 2) =.

2)  Lapresencia, a parecer importante, de
ricos—mujeres y hombres— en la
comunidad cristiana. Esta aparece
alrededor de siete veces, lo cual esun
indicio significativo para un andlisis.

3) Lainquietante participacion de las mujeres;
aunque aparece dos veces, y las dos
relacionadas con mujeresricas (2.9,5.13),

" Muchos estudios afirman esta preocupacion. Cp. Margaret Y.
Macdonaid, Las comunidades ffaiilmciii. Salamanca, Siglieme,
1994.

8 Cp. Jean-Daniel Kaestiy, op. cit.

la maneratan tagjante, grosera e iracunda de
expresarse indica que para el autor €
asunto es grave. Posiblemente Linda M.
Maloney tengarazon a afirmar que la cacta
iba dirigida especialmente alas mujeres ™.

4)  Laopinién de lasociedad greco-romana
para con los cristianos, la cual aparece tres
veces de forma explicita, més otrastres si
contamos las exigencias al episcopé, 10s
didconos y laviudajoven (s se casa) de
gue gobiernen bien sus casas. Es decir, de
seguir los valores de la sociedad
grecorromagna expresados en |os codigos
domésticos™

Las cuatro preocupaciones son situaciones
conflictivas alas cuales €l autor quiere responder con
su carta. Estas situaciones percibidas por €l autor
como problematicas, no son independientes. Hergjia-
riqueza-mujer-"que dirdn", seinterrelacionan. A
VECes apareceran |Oﬁuatr08 elementos juntos, como
en (2.9-12; 5.11-15)~ aveces hergiay riquezasin
especificacion de género ni de la casa patriarcal (6.3-
10); otras veces apareceran elementos independientes,
como por gemplo, e "qué diran” los de afuera en
relacion alos esclavos (6.1), € "qué diran” en
relacion a comportamiento del episcopé (3.7) o
simplemente el problemade losricos (6.17-19).

La situacion es bastante compleja. Parecieraque a
los ojos del autor, esta comunidad eclesia sele esta
yendo de las manos. Por un lado, los ricos se estén
imponiendo cada vez méas en lacomunidad, y las
novedades teol bgicas extrafias ala tradicion estéan

°"The Pastoral Episties", enSearching the Scriptures. A
Feminist Commentary, Elisabeth Schiissl er-Fiorenza (ed.). New
Y ork, Crossroad, 1994, pag.366.

191 6s codigos domésticos eran instrucciones dadas a los
miembros de la familia patriarcal grecoro-mana con respecto a
su comportamiento. En estos cédigos se exige y valora el
sometimiento de esposas, hijosy esclavos al pater-familias.

™ Incluimos herejia por el tono en que manda callar alas
mujeres, las cual es seguramente eran simpatizantes de las
nuevas ideas, asi como las viudas jovenes.



resultando muy atractivas, especiamente paralas
mujeres. Por otro lado, pareciera que la herencia
paulina de una comunidad de iguales (Ga. 3.28) sigue
muy presente en mujeresy esclavos, lo cual le esta
causando problemas frente ala sociedad patriarcal
grecorromana.

El autor, pues, se encuentra en una encrucijada en
lacua se siente obligado atomar decisionesy, por 1o
tanto, opciones para hacer frente ala problemética
internay extema

Veamos con detalle cada situacion que le
preocupa a autor y como laresuelve.

2. Teologias extranias a latradicion

El narrador de la carta contrapone las nuevas
ideas teol 6gicas con latradicién heredada. Como el
texto solo presenta el punto de vista del autor, las
ideas foréneas | 6gi camente se describen como nega-
tivas y dafinas. El estilo retorico y apologético de la
epistola no permite ver lo positivo que pueda ver en
ellas. Unicamente observa el peligro que pueden ge-
nerar en lavidade los miembros de la ekklesia.

Sabemos que no es f&cil clasificar estas doctrinas
nuevas. Algunos elementos tienen que ver con el
dualismo gnéstico (ascetismo), y otros con ideas
judeo-helenistas (geneal ogias, ley, prohibicion de
comer ciertos alimentos, etc.). Hay quienes piensan
gue en el judaismo helenista habia unainfluencia pre-
gnostica) ™. Pero actualmente esto esta siendo puesto
en duda. Por ahora, para este articulo, lo importante
eslaposicion del autor con respecto alas nuevas
idess.

Si eliminamos todos | os adj etivos peyorativos
contra las nuevas ensefianzas, observamos que €l
autor esta preocupado por € peligro de que losfeli-
greses y lideres se entusiasmen con unateologia abs-
tracta, distanciada de |la préactica concreta. Podria ser
gue el autor ni siquiera sepa a cienciaciertadelo que
se tratan esas nuevas ideas. Su intuicién contra teol o-
gias especul ativas podria ser correctasi ésaes su

2 Dibelius lo Ilama "gnosticismo judaizante", Martin Dibelius y
Hans Conzelmann, T,tf Pastoral Episties. Philadelphia, Fortress
Press, 1972,pag.3.

intencién original y no esta en juego unaluchade
poder interna en la cual, estratégicamente, se
proponga la sencillez frente a teol ogias ahistori casEI
En tal caso su argumentacioén perderiavalor y lo
positivo podria volverse perverso. Pero supongamos
agui que €l autor es sincero y se preocupa por €
rumbo doctrinal de la comunidad.

El autor esta en contrade lo que é considera
discusiones sin fin, palabras, segun €, sin contenido,
argumentaciones abstractas y complejas (1.4,6; 6.20).
Todo eso, para él, lleva a especulaciones inutiles
(ekzétéseis) mas que a conocer la manera como Dios
quiere que se administren las cosas (oikonomian
theon) (1.4). A aquellas ideas extrafias contrapone
explicitamente "el amor, nacido de corazén limpio, de
buena conciencia, y de fe no fingida' (1.5). Por eso,
en esta lucha teol 6gica, Timoteo debe pelear la buena
batalla"con fe y buena conciencia’, no con
argumentos abstractos ni dobles intenciones (1.18-
19). También se le exhorta a ser un modelo (typos)
tanto en sus palabras (log6) como en sus hechos o
conducta (anastrophé), reflejando € amor, larey la
pureza (4:12). Timoteo debe huir de los amantes del
dineroy buscar lajusticia, lapiedad, lafe, € amor, la
pacienciay la mansedumbre (6.11).

Finalmente, 1o que importa al autor son las buenas
obras (erga &gata). Las mujeres ricas deberian
adornarse més con obras buenas que con adornos
costosos; las viudas pobres sostenidas por la ekklesia
deben haber sido conocidas por sus buenas obras,
como €l cuido delos hijos, la hospitalidad, € lavar
los pieﬁ los santos y €l socorrer alos oprimidos
(5.20) ™ Es oportuno aclarar que la piedad, ensébel a,
en e mundo cristiano no significalo mismo que en la
culturaromana. Ensebéis esté relacionada no solo con
una actitud reverente frente a Dios, sino con la
préctica de las buenas obras. En lareligion romanala

13 13 Esta es una estrategia en iglesias conservadoras cuando €l
pastor |e prohibe a sus miembros no leer determinada literatura
gue los "pueda descarriar”.

14 El texto repite dos veces "buenas obras", con terminologia
diferente: en ergoi kaloi, y ergo agado (5.10).



piedad esta vinculadg exclusivamente alos ritos
ofrecidos alos dio .

Posiblemente, la mencion reiterada de la obra
redentora de Jesucristo tenga como objetivo, entre
otras cosas, €l evitar que con tanta especulacion
teol6gica se olvide el nucleo fundamental del
evangelio: "Cristo vino al mundo asalvar alos
pecadores’ (1.15); "Cristo JesUs, quien se dio asi
mismo en rescate por todos' (2.6); €l "misterio dela
piedad" es definido através de un himno en € cua la
obra salvadora se repite en palabras que se oponen a
las ideas gnosticas. "Dios fue manifestado en carne”
(3.16a).

Se podria decir que € autor contrapone la préactica
concreta frente a discursos ahstractos, |a realidad
materia frente al ascetismo™, lasencillez frenteala
complejidad de cierto tipo de discursos teol gicos.
Por eso recalcalaimportanciade lafe sencillay sin
doblez frente a aquellos que hacen alarde de grandes
conocimientos y de ideas complicadas, y que se creen
Maestrosde lalLey (1.7). Paraél, ésaesladoctrina
sana, €l depodsito heredado.

Hasta aca, pareciera que la posicion del autor es
correcta, si, como dijimos arriba, no hay segundas
intenciones en una lucha de poder dentro de la
ekklesia. En América Latina privilegiamos la praxisy
no se acoge bien unateologia que no se relacione con
larealidad de lavida concreta. El problemagrave en
la cartaeslaformacomo el autor enfrenta el peligro,
asi como las fatal es consecuencias que genero su
carta hasta €l dia de hoy™~. El otro problemaes dejar
en laambigledad el significado de la practica
concreta originada por €l evangelio. El autor
confunde las buenas obras rel acionadas con el
mandamiento del amor, y las buenas obras vistas

15 Cp., John Sheid, Religion et piété a Roma. Paris, Ed. Albin
Michel, S. A, 2001.

18 En 4.3 se criticala posicién contra el matrimonio y la
abstencion de ciertos alimentos.

7 Cp. los aspectos positivos y negativos de esta respuesta en
Raymond Brown, Las iglesias que |os apdstoles nos dejaron.
Bilbao, Desclée de Brouwer, 1986, pags. 37-45.

como tales por los valores de la sociedad patriarcal
greco-romana (criar hijos, donar parala construccion
de monumentos, edificios o para espectaculos...).

Para combatir aquello que le es extrafio a
evangelio concreto y sencillo de Jesis y auna
teologia paulinade lalibertad, el autor de 1Tim.
recurre, paraddjicamente, alalogicadelaley, dela
institucion, del sistema. Y o hace de forma
impositiva. No hay indicios de tratar de conocer y
dialogar con lasideas del otro. No se pregunta por
gué algunas de las posiciones contrarias son atrac-
tivas paralas mujeres en relacion a su vida concreta.
El designio de Dios (oikonomian theou), orientado a
manifestar su misericordiay justicia con todos los
excluidosy las excluidas, esleido aqui como € deseo
de Dios de que se administren los cosas de acuerdo
con |las casas (oikoi) de aquel tiempo (3.13-14). Con
esto lacomunidad de iguales, que es la casa de Dios,
ES borrada para dar paso a una comunidad jerarquica.
Las mujeres no ensefian y guardan silencio, los
esclavos obedecen, jo hombres buenos gobiernan
bien sus casas y no crian hijos rebeldes. Esto se
observa en las cualidades que los lideres de la
ekklesia deben tener. De manera que para el autor, las
buenas obras no son solo aquellas como la
hospitalidad y el socorro alos oprimidos, sino e
educar bien alos hijos, €l ser obediente en lacasa
patriarcal en fin, el que todos los de la casa sigan €l
orden reflgjado en los cddigos domésticos. La
sumision es el valor preponderante para mujeres
(2.11), hijos (3.4) o seguidores de otra doctrina (1.9).
Su deseo, posiblemente sincero, de defender el niicleo
del evangdlio, lellevd areducirlo aalgo dado, sin
posibilidades de renovacion: un deposito. Como se
indicaen el comentario de Dibelius, el material
tradicional teologico esinculcado y lecido como
medio de salvacion, no es interpretado™:

3. La presencia amenazante delos
ricosen la ekklesia

8 Dibelius, op.cit., pag. 9.



Una lectura detenida de |la carta conduce a lector
aconcluir que en lacomunidad receptora del escrito
habia una fuerte presencia de miembrosricosy de
personas interesadas en enriquecerse. Mas gue en
numero, en presenciainfluyente. Posiblemente se tra-
taba de gente acomodada que por su riqueza, su
beneficencia, poder o por prestar sus casas, se
imponian en lacomunidad cristiana. Muy
probablemente habia mas mujeres ricas que hombres
ricos. Tal vez estas personas, corﬁﬂ eralacostumbre
del patronazgo de la antigtiedad ™ esperaban ser
recompensadas con el honor de un puesto en la
dirigencia, o imponiendo sus propios criterios con
respecto aladoctrinarecibida. El autor los ve con
malos ojos. Si retoma la sentencia popular "laraiz de
todos los males es €l afan del dinero"(filargyria),
(6.10) no es solo por cuestiones parenéticas, sin
relacion con lacomunidad. El autor ve €l peligro de
una actitud que deposita su confianza en las riquezas.
Esta perspectiva era comun en latradicion
evangélica, yague se exigia una opcion: o Dios o €
dinero, pues no se puede servir a dos sefiores.

Entre los grupos distinguibles con respecto a una
posicion acomodada, estan aquellos que buscan enri-
guecerse (6.9); y esjusto en ese contexto en el cual
aparece |a sentencia arriba mencionada. Quizéas son
amigos de los ricos de la comunidad y buscan sus
favores. Posiblemente son personas arribistas,
amantes de lamovilidad socia, que aman lafamay €
[lamar la atencion. Curiosamente el autor los liga con
aguellos que no se conforman con las ensefianzas
concretas y sencillas del evangelio, sino que les
encanta discutir; para el autor esto engendraba
rivalidades (6.4-5). Por algunarazon, el autor vincula
lariquezay lahergjia. Cuando €l afirmacon ironia:
"piensan que la piedad es un negocio (porismon)”
(6.5), es posible imaginarnos o que eran miembros
gue participan de lacomunidad y cobraban por sus
ensefianzas (alosricos y ricas, especialmente), como

19 Cp. Reggie M. Kidd, Wfalth and ficncficrnec in flie Pastoral
Epintifa. A" lililir~oi™} NMrnl ™', ritej»,C{l n" tiaint"7 Atlanta,
ScholarsFriss, 1990; David A. de Silva, ,,0"cr, Pnifcfi./f,
Kni~hifi and Punty. Downers Crovi, Intervasitv Priss. 20()0,
pats. 95-156

aveces ocurriaentre los fil6sofos de la antigliedad, o
gue con su preferencia por laamistad con los ricos de
la comunidad cristiana pensaban que con ello sacaban
ventgaal asociarse alaekklesia. El autor de1 Tm. es
mas duro contra ellos que contralosricos. Si los
ricos, hombres y sobre todo mujeres, eran mas
abiertas alas ensefianzas nuevas, éstos que
manejaban bien el discurso eran también buscados y
consentidos por losricos. Por eso, a pesar de lo dicho,
no se puede descartar que, debido ala ceguera del
autor con respecto alas nuevas teol ogias, desacredite
aquien las promueve acusandol os de amantes del
dinero. Sin embargo, de todos modos se observa su
posicidn clara con respecto a quienes desean
enriguecerse.

El otro grupo aludido es el delosricos (6.17-19),
hombres 'y mujeres. No nos referimos alos verda-
deramente ricos y nobles, como los pertenecientes a
los ordines, sean senadores o caballeros de la Roma
imperia (este tipo de ricos es muy raro encontrarlos
en las comunidades cristianas), sino a gente acomo-
daday con ciertos bienes. Se trata de los ricos que
ayudaban econdmicamente o con favores especiales,
alas ciudades y diversas asociaciones. Parece ser que
estos ricos, para el autor, no solo son ataneros sino
gue quieren dar bienes ala comunidad a cambio de su
alabanza y reconocimiento. Nada gjeno ala
costumbre antigua. En el caso concreto dela
comunidad, posiblemente querian imponerse en
relacion a liderazgo y a pensamiento teol 6gico. Eso
explicariael enojo del autor y sus prescripciones para
la asamblea de | os creyentes.

Esta conclusién podria obtenerse si observamos
gue hay ricos —o gente que busca enriquecerse—
gue quieren asumir puestos directivos. El autor no es-
pecifica quiénes son los que desean ser lideres, pero
si da a entender que hay personas que buscan serlo,
escribe: "Si alguno anhela el cargo de supervisor
(episcopé)..." (3.1).

Por otro lado, no es por casualidad o solo porque
los lideres tienen que ver con las finanzas, el hecho
de que entre las cualidades del episcopéy e diacono
se mencione €l desinterés por el dinero (aphilargyros)
(3.3), 0 que estén algjados de |os negocios sucios
(aischrokerdeis) (3.S). Vale decir, que parecieraque



las mujeres no estén en estos grupos que buscan enri-
guecerse, puesto que no se menciona esta advertencia
ni en cuanto alas cualidades de las mujeres diacono
(Cp. 3.11), ni en "el comité" de las viudas verdaderas,
0 ancianas desamparadas (5.9-10).

Si esverdad que losricos o las ricas buscaban
puestos de poder en la comunidad, podria haber un
problema con respecto a los ancianos o presbiteros
gue no eran de posicion acomodada. Quiza por eso se
habla de un procedimiento en caso de acusaciones a
presbiteros (5.19-20): se habla de una remuneracion
doble®(5.17-18) y se pide a Timoteo gque piense bien
en laeleccion del preshitero y no seincline por favo-
ritismos. Y esto ultimo se lo pide con palabras tan
solemnes como:

Yo te conjuro, en presencia de Dios, de Cristo
Jestis y de los angeles escocidos, que observes
estas recomendaciones sin prejuicios ni
favoritismos. No te precipites en imponer a
nadie las manos, no te hagas participe de los
pecados ajenos. Consérvate puro (5.21-22).

Por otro lado, tal vez en lacomunidad los
ancianos o presbiteros, como no eran de posicion
holgada, eran menospreci aaﬂs 0 pasados por alto por
los de posicién acomodada™ Por eso se le pide a
Timoteo que los ancianos que desempefian bien su
trabgj 0 sean doblemente remunerados, porgue ellos
son obreros que tienen derecho a su salario (Cp. Mt.
10.10); de esa manera no serian menospreciados por
los ricos (6.17). También a Timoteo, quien no
pertenece alaclaserica, selepide, y entres
ocasiones, que recuerde su posicion de liderazgo,
otorgada como un carisma, por imposicion de manos
de parte del consgjo de preshiteros (1.18; 4.14; 6.12).
El tiene autoridad, no por posicién adinerada, sino
por €l carisma otorgado. Su juventud no debe ser
obstéculo ni frente alosricos, ni frente aotros

% De acuerdo con lamayoria de eruditos, honor debe
interpretarse aqui como salario u honorario.

2L Cp. Countryman, Rich Chistian, citado por Reggie M. Kidd,
Wealth and Beneficence in the Pastoral Epistles, op. cit., pag. 77.

ancianos: "Que nadie menosprecie tu Juventud”, le
dice el autor (4.12).

Losricos podian ser mujeres y hombres. Sabemos
de no pocas mujeres acomodadas duefias de | as casas
en las cuales se cel ebraban | as reuniones cristianas.
Estas podrian tener mucho poder de influenciaen los
deméas miembros de pocos recursos. El autor es muy
duro contra estas mujeres a criticarles fuertemente su
formadevediry a [lamarlas alamodestiay las
buenas obras™ Asimismo es muy duro contralas
familias acomodadas que tienen viudas y no se encar-
gan de ellas. Para el autor, el comportamiento de
estas familias ricas es equivaente aquien ha
renegado de lafey espeor que el delosinfieles (5.8).

Laposicion del autor frente al deseo de enrique-
cersey alaataneriadelosricos, no es diferenteala
actitud que se tiene en la teologia latinoamericana.
Aqui creemos también que laraiz de todos los males
es"el amor al dinero”, pero traducido ahora como €l
ansia de acumular riqueza utilizando el mecanismo de
sistemas econdémicos injustos. De ali vienen las
opresiones, las desigualdades sociales y las discrimi-
naciones. También distinguimos entre mujeresricasy
muijeres pobres, y hay una opcién preferencial por las
pobres. Ahora bien, una comunidad dibujada como la
de 1 Tm. no es extrafiaen lamayoriade lasiglesias
de América Latinay del mundo entero. Poco han
cambiado los ricos. Posiblemente hoy dia hasta sea
peor que en el primer siglo. Sabemos que las familias
cristianasricas y poderosas son las que se imponen,
hacen y deshacen en lasiglesiaslocales. A vecesni
siquiera por voluntad propia, sino a menudo ocurre
gue solo por su presencia prestigiosa los demas
miembros de las comunidades se inclinan frente a
ellos. En la carta de Santiago se critica esa actitud
servil (2.1-4).

Sin embargo, encontramos de nuevo que la pro-
puesta del autor a esta situacion es severamente cri-
ticable. En primer lugar, su posicion en algunas partes
es ambigua con respecto alos ricos—mujeresy
hombres— 0 a quienes buscan enriquecerse, pues no
se sabe si su atague se deba mas ala posible simpatia

%2 Sea durante la celebracion litdrgica o fuerade ella



y promocion de las nuevas ideas teol 0gicas por parte
delosricosy lasricas, que alaformaavara,
adineraday altaneraen si de éstos. Dalaimpresion
de que el autor se siente en cierto modo impotente
frente a poder delosricosy su posible influenciaen
los miembros de la comunidad. Esta postura fragil del
autor lellevaarecurrir otravez al autoritarismo
jerarquico. Para contrarrestar |0 que él considera el
libertingje", sobre todo de las mujeresricas, echa
mano de la posicion patriarcal més conservadorade la
sociedad grecorromana, que desde antes del imperio v
durante e mismo, exige que las mujeres selimiten a
las labores de la casa. Asi, frente a esta situacion de
acaparamiento de la comunidad por parte delosricos,
el autor considera necesario reglamentar €l
comportamiento en la ekklesia. Las prescripciones
sobre las cualidades de |os lideres, paraddjicamente,
son las mismas de los pater familias de las familias
ricas. Luego, podriamos decir que el autor busca
controlar alos ricos cristianos con lamisma arma de
laaristocracia: la casa (patriarcal). Con ello pierde
uno de los aportes mas preciados del evangelio: la
opcion por los excluidos. La opcion por las viudas
pobres queda total mente rel ativizada cuando se limita
laedad alos 60 (5.9) y se asumen los valores de la
casa patriarcal; la opcion por los ricos se percibe
cuando se pide alos esclavos asumir su papel inferior
frente a sus amos, trabajando para ellos incon-
dicionalmente y sin murmuraciones.

Interesantemente, en el codigo domeéstico de 1
Tm., adiferencia de los que aparecen en Colosenses
(3.22-4.1) y Efesios (6.5-9), alos amos no se les pide
tratar bien a sus esclavos. Ademas, e hecho de optar
por unaviuda pobre y anciana, deliberadamente
excluye la participacion activa de las mujeres, ya que
se pone el acento mas en el cuido de la anciana pobre
gue en beneficiarse de sus dones ministeriales.

4. La participacion delasmujeresen

la ekklesia

Se hadicho que en las cartas pastori%encon-
tramos prescripciones y no descripciones== Como

% Schussler-Fioerenza, op. at., pag. 31U.

afirma Elizabeth Schissler-Fiorenza, la prescripcion
ideol6gica (de ladinamicapatriarcal) y | idad
socia actual no siempre se corresponden = Esta
afirmacién es importantisima puesto que permite
afirmar que la participacion de las mujeres era
bastante significativa. La prescripcion tiene como
objetivo prohibir algo que ya se esta dando.
Schiissler-Fiorenza, en su reconstruccién de lo que
esta detrés del texto, muestra como las mujeres tenian
un papel muy activo e importante en las comunidades
cristianas. Ellas predicaban, ensefiaban, debatian,
bautizaban, etc. Los debates anti-gndsticos y anti-
montanistas no hacen mas que confirmar esta
realidad. Cuando se leen las cartas pastorales, es casi
imposible no relacionar esta discusién sobre la muj
con € libro apécrifo Los hechos de Pablo y Tecla.
En é hallamos ala heroina Tecla como la antitesis de
lamujer ideal propuesta por 1 Timoteo. Se trata de
unamujer que a escuchar el mensaje por medio de
Pablo, decide no casarse y opta por dedicarse ala
predicacion del evangelio y alaensefianza, como
Pablo, en laviapublica. Lareaccién contrariade su
familia (especia mente su madre y su prometido) y de
los jefes (varones) de otras ciudades es tan furiosa
contraladecision de no formar unafamiliay de su
estilo libre de vida, que es condenada a muerte, sea
guemada viva (en Iconio) o echada alas bestias
(Antioguia de Pisidia). El autor o autora de este libro
anonimo de mediados del siglo 11, que se muestra en
favor de las mujereslideres, reflgja el debate vigoroso
gue suscité una propuesta cristiana de igualdad
varon-mujer en una sociedad patriarcal estratificada.
Ahorabien, el narrador de la historiade Teclala
describe como una "mujer ricay bella". Sabemos que
éste es un recurso comun en los relatos, no obstante,
también sabemos que en larealidad del primer y

2| dem.

% Actos de Palil" en Ecrit apocryphes chrétiens, edicion
publicada bajo |a direccidn de Francois Bovon et Fierre
Geoltrain. France, Gallimard, 1997, pags.l 129-1142. Cp. €l
conocido estudio de Dermis Ronaid Mac Donald. The Leyend
and the Apotle. The Battle for Paul in Sory and Canon.
Philadelphia, The Westminster Press, 1983.



segundo siglos frecuentemente era el dinero lo que les
permitia a ciertas mujeres, casadas 0 no, asumir

posi ciones importantes con mayor facilidad; asi
mismo podian estudiar y dedicar tiempo a
profundizar en el pensamiento, a debatir y ensefiar de
un lugar aotro. Pero no hay que restar mérito a esta
opcion por ser mujeres ricas. Ellas nadaban
contracorriente, y como en €l caso de Tecla, las
dificultades eran muchas.

Pues bien, estas mujeres ricas, por ser
benefactoras de la comunidad cristiana era comin
gue su presenciay opiniones tuvieran un gran peso.
Aungue habia una corriente segun la cual todos los
miembros de la comunidad eran iguales, amos,
esclavos, mujeres, varones, griegos, barbaros, era
dificil no conceder privilegiosalosricosy ricas
cristianos que ayudaban alas comunidades
econdmicamente o las protegian politicamente frente
alasociedad hostil.

De manera que encontramos una gran ambi-
guedad en las comunidades con respecto ala opcion
por losy las necesitadas, el emento central en la
actitud de Jesus. En el movimiento de Jesus aparecen
privilegiados todos los excluidos por género o clase
socia. En el mundo greco-romano las mujeresricas,
por su género, tuvieron la posibilidad de apropiarse
de este mensgje del evangelio y de resistir por mucho
tiempo a una sociedad patriarcal estratificada que
rechazaba ese orden igualitario. Su posicion
econdmica privilegiada les permitia ganar batallas.
Los pobres, en cambio, como los esclavos y esclavas,
o lasviudas sin familia, eran mas vulnerablesala
voluntad de los varones jefes. Y en cuanto aclase se
refiere, posiblemente |os esclavos y esclavas eran
fragiles no solo frente a sus amos, sino también frente
asusamas. En 1 Tm. 6.1-2 aparecen amos paganos y
cristianos. Desligar €l género de la clase social
conduce a estas incongruencias dentro de "la casa de
Dios'.

Es muy probable que en 1 Tm. laposicion de las
muj eres ricas, mas que la de los hombres, fuese
bastante importante y mas numerosa que lade los
varones ricos. Esto se percibe por € tono con que
ellas son tratadas a inicio (2.9-12), y al final, —con
las viudas jovenes que probablemente contaban con

familiay recursos— (5.11-14). El hecho de que aqui,
en 1 Tm., aparezca solamente la orden de que la
mujer no domine al hombre (2.11), y no aparezca
explicitamente €l que e hombre no someta ala mujer
sino solo alos hijos, sefiala quizala posicia
prominente de estas mujeres en sus casas . El autor
no se atreve aincluir en esa orden aquien asumael
puesto de episcopé o de didcono, solo selimitaa
afirmar que gobiernen bien sus casas, aungque, por
supuesto, €l gobierno de la esposa estaimplicito.

A través de los significantes del discurso de la
carta se percibe unarabia del autor contralas mujeres
ricas que dominan la comunidad o comunidades. Es
probable que é no sea un hombre acaudalado y que,
por lo tanto, su autoridad no sea muy reconocida. En
consecuencia se ve obligado arecurrir auna
autoridad apostolicareconociday ala autoridad
eclesial de un delegado. El autor asume el nombre de
Pablo y envia a su delegado Timoteo , ordenado con
la autoridad de unaimposicién de manos, para que
gjecute las instrucciones que le escribe en la carta. El
autor, entonces, combate el comportamiento de las
mujeres ricas no solo por su géenero, sino asimismo
por su riqueza, pues ésta les permite tener dominio
sobre la comunidad.

Con laintencion de controlar alas mujeres, el
autor recurre a un discurso teol 6gico legitimador de
su posicién misoginay al modelo de la casa patriarcal
(2.13-15), como lo hemos visto en los dos casos ante-
riores. Lamujer debe reducirse y gustarse a ambito
delacasa (patriarcal); su salvacion, por causa de ser
—como Eva—, la culpable de la transgresion, depen-
dera de engendrar hijos. Esto es una muestra perfecta
del reforzamiento entre un discurso teol 6gico pa-
triarcal y las précticas patriarcales.

Paraddjicamente, esta postura contralas mujeres
ricas afecta doblemente a las mujeres pobres, porque
cuando utiliza lalegitimacion teol bgica, ésta es uni-
versalizada atodas las mujeres, ricasy pobresy de
todas | as culturas. Las mujeres pobres seran doble-
mente oprimidas en las casas por su género, clasey

% En Tito 2.5 si aparece explicitala prescripcion del someterse
al marido.



etnia. Las esclavas, asi como los esclavos, no podran
ser tratados como hermanos o hermanas de los deméas
miembros de la comunidad. Con las instrucciones de
1 Tm., laopcién evangdlica por las mujeres pobres se
perdio.

Lo peor del caso es que, como se dijo, con esa
medida se traslada la estructura de la casa patriarcal a
la"casade Dios', y a hacerlo autométicamente €
poder se pasaal liderazgo masculino de la élite, y con
ello se acaba con la comunidad democratica original-
mente fundada de acuerdo con los valores del movi-
miento de Jestis™

Esta carta, por via negativa" nos ensefia en
América Latinaatomar en cuentala complgjidad en
los andlisis sociales y laimportanciavital de
entrelazar siempre género, etniay clase. Un
acercamiento solo desde la situacionde lamujer no es
suficiente, asi como tampoco lo es |a perspectiva
meramente econdmica.

5. La preocupacion del “quédiran”
Hemos mencionado que a autor le preocupala
opinién de "los de fuera’. Eso se manifiestaen tres
ocasiones, con respecto al testimonio de los lideresy
de los esclavos. Esta preocupacion yahasido
estudiada, e incluso se hajustificado el discurso
patriarcal de esta carta como la Unica aternativa para
sobrevivir alahostilidad de la sociedad greco-romana
Yy sus gobernantes para con los cristianos. Como es
@bi do, se ha hablado de un "patriarcalismo de amor"

Dos razones se deducen de esa preocupacion: una
practicay otramisionera. La primera se vincula al
deseo de que las comunidades cristianas no tengan
problemas ni con los vecinos ni con |os gobernantes.
Lasegunda, de indole misionera, expresa la creencia
de que, através de un buen comportamiento de los
cristianos, los habitantes externos ala comunidad se
acerguen a ésta'y se conviertan.

%' Cp. Elizabeth Schiissier, op. cit., pags. 290ss.

% E. Troeltsch, C. Theissen. Esta propuesta ha sido criticada por
Schiissler-Fiorenzay por Luise Schottroff.

El autor pide atodos, hombres y mujeres, que
oren por todos los seres humanos. Que oren por los
es (basiledn) y los gobernantes (hyperoctié) (2.2)

. Explicalas dosrazones. Laprimera, y tal vez la
mas importante, para que |leven una vida sosegaday
tranquila. Lo cual significa que los dejen en paz, que
no los persigan ni sean hostiles contra los miembros
de las comunidades. Y también para que se les reco-
nozca su respetabilidad en la sociedad. La otraes para
gue se salven y conozcan €l evangelio.

Aungue €l autor estd abierto a una salvacion
universal (2.4; 4.10), aporte muy interesante de su
carta, y pese a que opta por trasladar la estructura de
la casapatriarcal alaekklesia, pareciera ser que, en
tanto cristiano, rechaza la divinizaciéon del César. La
afirmacion categoérica de un solo Diosy un solo me-
diador asi lo indicaria (2.5). Lo mismo podriamos
afirmar con respecto a titulo de Jesiis como Rey,
Soberano, Sefior de Sefiores (6.15). Estas
afirmaciones, tomadas de latradicion litdrgica, son
atrevimientos teol 6gicos en contextos en los cuales e
César es hijo de Dios, rey, soberano y sefior; y en
situaciones en las cuales se es vulnerable ala
persecucion y adversidad contra las comunidades
cristianas. El autor reconoce que poner la esperanza
en el Diosviviente significatrabajar hasta el
cansancio (kopiomén) y luchar (agonizémetha) o ser
objeto de insultos @wei dizometha), como selee en
otros manuscritos *-(4.10). Asimismo, €l autor, para
dar &nimos a Timoteo, e recuerda el testimonio
valiente de Jesucristo frente a Poncio Pilato (6.13).
Sin embargo , a pesar de estos reconoci mientos,
parece ser que la preocupacién de la sobrevivencia de
las comunidades se impone sobre lade laresistencia,
y en consecuencia las afirmaciones teol dgicas
atrevidas quedan ahogadas por €l guste del estilo de
vidaal "que dirdn" del mundo pagano.

En América Latina, muchas de lasiglesias han
perdido su voz profética por el sometimiento a "qué

% No es extrafiala préctica o de ofrecer sacrificio por las
autoridades o de orar por €llas.

% Entreotros el sinaiticoy el Dy el L.



diran". Lacartade 1 Tm. me hace recordar la
situacion similar en € caso de lasiglesias evangdlicas
minoritarias y sin poder. Cuando los gobiernos
guieren llevar a cabo alguna politica, y no tiene el
apoyo de laiglesia mayoritaria catolica, aveces
algunos evangélicos se sienten halagados de ser
tomados en cuenta y sacrifican el mensaje profético
de Jesus. Se olvidan que lafidelidad al evangelio de
lajusticiay laigualdad socia esta primero, y que
solo una posicion profética clara hara que se
manifiesten los valores del Reino de Dios. Si bien
estaconcienciaapareceen 1 Tm., lacartano esel
mejor ejemplo para esa resistencia. Su ambigiedad
no se lo permite. Mas claramente aparece en Marcos
v Juan, como lo ha sefialado Schiissier-Fiorenza,
cuando compara las respuestas de las disti r&is
comunidades cristianas de la misma época

Mientras que en 1 Tm. se propone "un concordato”
con laculturapatriarcal para controlar laekklesiay
poder sobrevivir. Marcos y Juan proponen laresis-
tencia mediante el seguimiento y abogan por la co-
munidad de iguales™

Conclusion

Hemos descrito cuatro preocupaciones del autor
en relacion a ciertos conflictos presentes en la comu-
nidad destinatariade 1 Tm. Asimismo hemos
sefialado e modo como el autor responde a cada
inquietud. En cada una de las preocupaciones
observamos el ementos interesantes de parte del autor
gue podrian conducir a otro tipo de respuesta, mas
acorde con latradicion del movimiento de Jcsus,
como el amor mutuo, las buenas obras, |a pureza de
corazon, lo concreto del mensgje frente a
argumentaciones abstractas, la sencillez en lamanera
de vestirse, laopcién por laviuda pobre, la esperanza
en el Diosviviente apesar del trabajo y los insultos,
etc. Pero hemos visto como el autor fallaa optar por
tratar de imponer en la casade Dios, la estructura de
la casa patriarcal. Con esa opcion se corrio €l riesgo

% |bd., pags. 315ss.

32 | dem.

de perder lafrescura de una comunidad de iguales,
aporte central del evangelio de Jesucristo, en donde la
fraternidad se manifiesta en la participacion de todos
por igual, mujeres y pobres, en donde la ekklesia se
vey experimenta como el cuerpo de Cristo, en el cual
reinala solidaridad y no hay exclusiones.
Lacomunidad alacual sedirigelacartaa
Timoteo no erala Unica que pasaba por 10s mismos
conflictos. Y amencionamos arriba la respuesta
diferente de los autores de Marcos y Juan auna
situacion similar. Pero no solo existen esas
comunidades y otras respuestas diferentesalade 1
Tm. La comunidad a la que escribe Santiago, por
gjemplo, también pareciera gue se confronté con una
presencia amenazante de |os ricos en la asamblea
cristiana. No obstante, la respuesta de Santiago a esta
amenaza es mucho més dura que lade 1Tim.
Santiago arremete contra | os negociantes que buscan
enriquecerse (4.13-17) y losricos terratenientes que
explotan alos pobres (1.11; 2.6; 5.1-6). Dicho autor,
guien exhorta alos miembros de la comunidad a que
no hagan excepciones de personas, (2.1-4) y ala
solidaridad con los pobres, laviuday el huérfano
(1.17; 2.15-16), no propone la casa patriarcal como
modelo parala comunidad cristiana para sobrevivir a
|as persecuciones, sino que llamaano degjarse
aplastar (hypomoné), el ejemplo son los profetas y
Job, quienes sufrieron pero salieron adelante (5.10-
11). Si Marcos y Juan [laman atomar la cruz y seguir
a JesUls, Santiago exhorta de formareiterada a
soportar las pruebas activamente (1.2-4). Al igual que
1 Tm., Santiago Ilama ala sencillez de corazdn, a una
sabiduria que se muestraen las obras (3.13,17), sin
hipocresiay sin orgullo de creerse Maestros (3.1).
Pero adiferenciade 1 Tm., Santiago describe sin
ambigledad |o que son las buenas obras y la
verdadera adoracion a Dios (threskeia): visitar alos
huérfanos y alas viudas en sus necesid y no
unirse alos valores de la sociedad (1.27) ®= Asi pues,
una hermenéutica adecuada para documentos como
losde 1 Tm. implicair més aladd texto,
compararlos con otros y reconstruir o que Dios

% E.Tamez, trabgjo inédito.



quiere decir por medio de la ausencia de datos en €l
discurso y de la via contraria planteada en € discurso.

En sintesis, la cartade 1 Tm. ensefia varias cosas,
entre ellas:

a) la existencia de varios conflictos
interrelacionados en las comunidades cristianas,

b) una manera demasiado perjudicia en el intento
de hacer frente a esos conflictosy

c) laexplicacion de por qué hoy dia muchas
iglesias, a excepcion de alguna que otra protestante,
son empedernidamente patriarcales.

d) 1 Tm., por e modo como organiza el discurso
delacartay gracias alamisoginiadel autor, ayudaa
ver detrés del texto el dinamismo de una comunidad
en donde las mujeres tenian un papel preponderante,
gue es algo querido por Dios.

€) Finamente, la carta misma lanza a buscar otras
respuestas biblicas en otras comunidades de aquel
tiempo, que sean mas satisfactorias alos anhelos de
las mujeres pobres de las iglesias de hoy. El problema
gue enfrentamos las mujeres en laactualidad no es 1
Tm. y Tito "su cartagemela’, sino aquellatradicion
eclesial posterior que eligio deliberadamente asumir
su linea verticalistay no otralinea més democrética e
inclusiva, presente en la mayoria de |os escritos novo-
testamentarios.



|ncidencia de la teologia dela liberacidon en la filosofia

latinoamericana
Raul Fornet-Betancourt

1. Observacion preliminar

Para evitar posibles malentendidos o, mas exacta-
mente dicho, para evitar que se asocian falsas expec-
tativas con €l titulo que se ha dadoﬂa este punto de
nuestro proyecto de investigacion 5 quiero sefialar de
entrada que mi presente trabgjo, precisamente por
saberse parte integrante de este proyecto de investi-
gacion, se limitaal estudio de lainfluenciao
incidencia que hatenido en lafilosofia de América
Latinalateologiade laliberacion en e sentido
estricto en que la consideramos en este proyecto, a
saber, como articulacion explicitay sistematica de
una nueva forma de hacer teologia en América
Latina

Debo advertir por otra parte que si considero
necesario hacer de entrada esta observacion, es
porque me parece gue no se puede identificar sin més
el término "teologia de laliberacion™ con el concepto
sistemético de teologia o teologias de la liberacion
gue se haido perfilando y articulando en América
Latina en los Ultimos veinticinco afios. En primer
lugar, debido a que en su sentido més amplio
"teologia de laliberacion” en América Latina
sobrepasa €l marco experiencial delafe cristiana, sea
catélica o protestante, para remitirnos también a
experiencias liberadoras de fe en tradiciones
religiosas no cristianas, tanto en los &mbitos de las
ﬁ:ligion% indigenas como en el de las afroamericanas

.Y en segundo lugar por cuanto, incluso en el

" El original de este trabajo apareci6 en aleméan como parte
integrante de un proyecto de investigacién coordinado por
el autor. Cfr. Radl Fornet-Betancourt (ed.), Befrelung-
lieologie: Kritischier Rickblick und Perspekktiven fur die
Zukunft, 3 tomos. Matiz., 1977.

! Cfr. S. Alcamén, "Cosmovisién mapuche”, en Servicio
99 (1985), pags. 277-279; W. Amado, "Teologia hegra’,

especifico ambito de lafe cristiana, € término
"teologiade laliberacion” puede extenderse
igualmente a aguellas formas de teol ogia que no son
fruto del "tedlogo profesional”,sino queso manifiestan
en practicas cristianas de comunidades popul ares asi
como en expresiones culturales de autores latinoame-
ricanos inspirados por lare cristiana, y paralas cuales
Pablo Richard ha encaontrado e adecuado titulo de
"teologias implicitas’

en Estudios 1,2 (1988), pags. 63-79;J. M.Arguedas,
Diosesa hombres de Huarochird. Madrid, 1975; A. Arjona
Santos, "Quetzalcoatl: lahistoriay el mito", en Cuadernos
Hispanoamericanos 310 (1976), pags. 94-123, ]. Arreguin,
"Temas biblicos en lateol ogia nahuatl", en Didlogo
Teol6gico(13(1979), pags. 5-25; F. Beltrén Pefia, Los
Muiscas. Bogota, 1987; H. Ciastres, La torre sana mal.
Le prophétisme tupiguarani. Paris, 1975; Q. Duncan (ed.),
Cultura negray teologia. San José, 1986; E. Dussd,
"Racismo, América Latinanegray teologiade la
liberacion”, en Misiones Lx-tranjeras 112,113 (1989),
pags. 447-462; O. Espin, Evangelizacién y religiones
negras. Rio de Janeiro, 1985; j. Estermann, "Andino
Philosophie. Ansétze zur Rehabilitierung kolonidisierten
Denkens’, en Neue Zeitschrift fir Mi,ionswifisenschaft 50
(1994), pags. 1S9-205; R Fornet-Betancourt, Para una
filosofia intercultural latifioammcana.SQn Josg, 1994; R.
Kusch, "Pensamiento aymaray quechua’, en Amenca
Indigena 31 (1971), pégs. 389-396; L. Lujambio,
Dieimplize Theologie in der Nahua-Kulturf', en R. Fornet-
Betancourt (ed.), Thteoligit.'n in der. Social-und
Kulturgeschictne Latetncifnerika BDI. .Eichstatt,1992,
pags. 126-196; B. Meli4, El Guarani. Experiencia
religiosa. Asuncion, 1991; E. Tamez, "Quetzalcoatl y e
Dios cristiano”, en Pasofi No. 35 (1991), pags. 8-22; A.
Wagua, "Procesos de inculturacion desde lavision
indigena’, en jahrbucfi fir Kontextuelle T}it'olog!fn 1
(1994), pégs. 153-165.

2 Cfr. Pablo Richard (ed.), I-listoria de la teologia en A
menea latina. San José, 1981; y Raices de la teologia
latinoamericana. San Jose, 1985.



En este sentido amplio se puede y, ami modo de
ver, hasta se debe hablar en América Latina de una
tradicion de "teologia de laliberacion” de carécter
interreligioso e interconfesional, que va creciendo no
al margen sino precisamente en el seno de procesos
sociaesy culturales de liberacion, documentando asi
lafuncion liberadora del factor religioso en las so-
ciedades y culturas latinoamericanas; y que
representa de esta suerte latradicion-memoriaen la
gue de hecho esta enraizada la actua teologiade la
liberacidn. Ambas son momentos de una misma
historiade liberacion. Y mucho se podria decir sobre
las relaciones que ambas desarrollan en el curso dela
dinamica de esa Unica historia de liberacion que
escriben |os puebl os | atinoamericanos desde |a
rebelion de Hatuey, en Santo Domingo y Cuba, hasta
larebelion indigena de Chiapas.

Pero agui me interesa resaltar Uinicamente esto:
esa "teologia de laliberacion” en sentido amplio no
es lamera pre-historia de lateologia de laliberacion
explicita que hoy conocemos justamente con ese
nombre. Es més bien, como acabo de decir, la
tradicion que permite que e comienzo de la actual
teologia de laliberacién se reconozca como parte de
unamemoriaoriginariade liberacion. Y s recalco
solo este aspecto, es porgue me interesa ahora degjar
claro que, desde esta perspectiva, "teologiade la
liberacién” no nace en Ameérica Latina con los
trabgos, pﬁngamos por caso, de Alves % Assmann
Gutiérrez .

t,

% Cfr. R. Alvos, TheologyofHope. Cleveland, 1969. (El
titulo de latesis doctoral a que se remonta este libro es
todavia mas ilustrativo: "Towards a theology of
Liberation”. Princeton,1968).

* Cfr. H. Assmann, Teologia de |a liberacion. Montevideo,
1970; y Teologia desde la praxis de liberacién. Salamanca,
1973.

® Cfr. C. Gutiérrez, Hacia una teologia de la liberacion.
Montevideo, 1969; y Teologia de la liberacién. Lima,
1971.

Y esto por su parte debe ser, en €l marco del
presente trabajo, tanto méas subrayado cuanto que aqui
nos limitamos de modo consciente justo alateologia
de laliberacién que se articulay sistematiza de forma
explicitacomo tal teologia. O sea, que lalimitacion
no se debe a que se parta del supuesto de que
"teologiade laliberacion” es solamente la que
emerge con tal nombre a partir de 1968-69 , sino que
se debe més bien ala simple razon de que es esta
forma explicita"profesional” de lateologiade la
liberacidn la que es objeto de estudio en este proyecto
de investigacion.

Aclarado lo anterior, precisamos entonces el co-
metido de este trabajo de lamanera siguiente: se
tratara de hacer un balance de laincidencia que haya
podido tener lateologia de laliberacion explicitay
"profesiona” en el desarrollo de lafilosofia en
AméricaLatinaapartir de 1968-69. Y setratarg,
ademés, de establecer sobre |a base de |os resultados
de la evaluacion anterior, los puntos fundamental es
parala agenda de un did ogo mas intenso y fecundo
entre teologia de laliberacién y filosofia en Ameérica
Latina. Estos dos cometidos son los que intentaré
realizar en los dos siguientes apartados que
componen € presente trabajo.

2. Haciaun balance delaincidencia
delateologia delaliberacion en la
filosofia en AméricaLatina

Cuaquier intento de balance o revision de la
influencia que haya podido gjercer lateologiadela
liberacion en el desarrollo de lafilosofiaen América
Latina a partir de 1968-69 , habra de tener en cuenta,
ami parecer, de entrada, dos momentos de muy
especia caracter que se refieren alos especificos
procesos particulares que lafilosofiay lateologia van
cumpliendo por separado en América Latina en estos
anos, y que configuran asi € trasfondo de historia de
lasideas a cuya luz hay que ver su complejay
muchas veces solo implicitarelacién en los Ultimos
veinticinco anos.



Estos dos momentos son |os siguientes: por parte
de lafilosofia se trata del hecho de que, justo en los
anos en que lateologia de la liberacion va a canzando
su primera articulacién explicitay se hace publica
como corriente que puede incidir en otras formas del
saber, lafilosofia en América Latinaretoma con
inédito vigor una viegja cuestion pendiente en su
historia especifica, a saber, la cuestion de la
constitucion y fundamentacion de una, filosofia
americana’, entendiendo por ésta unafilosofia
contextualizada en larealidad social, cultural, politica
e histérica de los paises | atinoamericanos. Como se
sabe, esta cuestion quedo abiertaen lahistoriade la
filosofia latinoamericana préacticamente desde la
fecha en que se planted por primeravez, entre los
anos de 1837 y 1842 por el pensador argentino Juan
Bautista Alberdi (181()-87), en €&l sentido estricto de
un programa para redefinir toda la creacion filosofica
desde la situacion historica de nuestros paises.

He aqui un pasaje decisivo en el programa de esa
"filosofia americana’ visualizada por Alberdi:

Nuestra filosofia, pues, ha de salir de nuestras
necesidades. Pues seguin estas necesidades,
¢cudles son los problemas que la América
esta llamada a establecer y a resolver en estos
momentos? Son los de la libertad, de los
derechosy goces sociales de que el hombre
puede disfrutar en el mas alto grado en €l
orden social y politico... De aqui esque la
filosofia americana debe ser esencialmente
politicay social en su objeto; ardientey
profética en susinstintos; sintética y organica
en su método; positiva y realista en sus
procederes; republicana en su espiritu 'y
destinos. Hemos nombrado |a filosofia
americanay es preciso que hagamos ver que
ella puede existir... Americana sera la que
resuelva el %oblema de los destinos
americanos ™.

® Juan Bautista Alberdi, Ideas para presidir la
confeccion de un curso de filosofia contempor anea.
Meéxico D. F., 1978, pag. 12. Sobre el contexto,
significacion y alcance del programa de Alberdi

No obstante hay que saber también que, precisa
mente porque se trata de una cuestion que queda
abierta desde su planteamiento inicial, esta cuestion
por la"filosofia americana’ no se replantea solo en el
contexto historico aludido de los finales de | os afios
sesenta, Sino que es retomada una y otra vez por
fil6sofos latinoamericanos. Y por eso he dicho antes
gue en 1968-69 se replantea con "inédito vigor". Y
guiero insistir en esto ya que no debe tenerse la
impresion de que esta cuestion se olvida hasta dicha
fecha. No, no es ése el caso.

Pues, por poner ahora apenas unos pocos
gjemplos, sereplantea en los afios veinte en €
contexto del debate en torno ala pregunta por la
existencia o no de un pensamiento iberoamericano El
y reaparece en forma de un movimiento de
significacién continental y-coordinada en la década
de los afos cuarenta cgn trabajos como los de Ardao,
Frondizi, Gaos 0 Zea ™, para ser replanteada de nuevo

puede verse ademas: R. Fornet-Betancourt, "Juan
Bautista Alberdi y la cuestion de lafilosofia
latinoamericana’, en Cuader nos Salmantinos de
Filosofia X1 ('1985), pags. 317-333; y Estudios de
filosofia latinomericana. México D. F., 1992,
especialmente el capitulo I1: "La pregunta por la
‘filosofia latinoamericana como problema filosofico”,
pags, 25-49, 7

"V éase, por gjemplo: José Carlos Mariétegui,

" ¢Existe un pensamiento hispano-americano?’, en
Obras completas. Lima, 1971, tomo 12, pags. 22-26.
Conviene sefidar, por otra parte, que justo el nombre
de Mariétegui esta esencialmente vinculado al
esfuerzo por crear un marxismo latinoamericano y
gue, en este sentido, representa su obra una manera
concreta de responder ante la exigencia programética
de Alberdi. Cfr. Radl Fornet-Betancourt, Ein anderer
Marxismus. Diephilosophische Rezeption des
Marxismusin Lateinamenca. Mainz, 1994, de modo
especia € capitulo 4, pags. 100-140.

8 Cfr. Arturo Ardao, "El historicismo y lafilosofia
americana’ en Cuadernos Americanos 4 (1946), pags-



en |os anos cincuenta como una preocupaci on
continental digna de ser elevada a punto de debate en
foros internacionales tales como el “111 Congreso
Interamericano de Filosofia”, México 1950; o las
"Conversaciones Filosoficas Interamericanas’,La
Habana 1950,que entre sus temas central es de debate
tuvieron ju ente la cuestion de la"filosofia
americana" =

Estos escasos gjemplos ilustran que el replan-
teamiento de la cuestion por |a "filosofia americana’
acontece en el marco de unatradicion de pensamiento
gue, aunque no haya podido cristalizar una
perspectiva de acceso o abordaje definitivo de dicha
cuestion, si crea sin embargo las condiciones para que
su reformulacion en 1968-69 marque un giro en la
historia de la cuestion por la "filosofia americana’; un
giro que, a mismo tiempo que culminalatradicion
gue lo posibilita, representael comienzo de una
nueva manera de enfocar la posible repuestaala
cuestion por la"filosofia americana’. Este giro
marca, Sl se quiere, el comienzo de una nueva
tradicion dentro de la historia de la pregunta por una
"filosofia americana’, por cuanto es este giro de los
anos 1968-69 & que posibilita por su parte que esta
pregunta se vaya perfilando en su articulacion y
formulacién en los términos de la pregunta por la
filosofia de laliberacion latinoamericana. Setrata,
entonces, del giro que hace posible el paso dela
"filosofia americana" ala"filosofiadelaliberacion”.
Por estarazén hablo del replanteamiento de esta
cuestion en 1968-69 como de un acontecimiento que

101-113; Risieri Frondizi, "¢Hay unafilosofia
iberoamericana?’, en Realidad 3 (1948), pags, 158-170;
José Caos, El pensamiento liispanoamenca no. México,
1944; y Leopoldo Zea, "En torno a unafilosofia
americand’, en Cuadernos Americanos 3 (1942), pags. 63-
78,

® Sociedad Cubana de Filosofia (ed.), Conversaciones
filosoficas interamericanas. La Habana, 1953; asi como R.
Fornet-Betancourt, Problemas actuales de |a filosofia en
Hispanoamérica. Buenos Aires, 1985, sobre todo €l
capitulo 1: "El problema de la existencia o no existencia
de unafilosofia hispano-americana’, pags. 7-28.

le imprime un "inédito vigor". Pero, ¢en qué consiste
lanovedad de este replanteamiento de la cuestion por
la"filosofia americana"?

Seguin €l filésofo peruano Augusto Salazar Bondy
(1925-74), quien en mi opinién debe ser considerado
como €l verdadero promotor de este cambio de
perspectiva, €l debate o la cuestion por la"filosofia
americana’ tiene que ser planteado como pregunta
por la calidad de autenticidad de lafilosofia en los
paises |atinoamericanos. Si bien preguntar por la
autenticidad de lafilosofiaen América Latina
significa, para Salazar Bondy, plantear una cuestion
gue sobrepasa los limites de lafilosofia; yaque, si
filosofia es también una forma de expresion cultural o
unaformaraciona que crece en una cultura, eslogico
por tanto que el contexto mayor del debate por la
"filosofia americana’ como forma auténtica de
reflexion filosofica no puede ser otro que lamisma
culturalatinoamericana.

Desde esta Gptica, por consiguiente, la novedad
del replanteamiento de la cuestion por la “filosofia
americana’ radica en resituar la pregunta entroncan-
dola con la problemética de la situacion de la cultura
en general. Salazar Bondy resume este giro en €l
planteamiento de la cuestion al constatar que

...lasinsuficiencias y debilidades de nuestra
filosofia no son rasgos negativos de la
filosofia tornada separadamente, sino
resultado de un problema méas hondo y
fundal | que afecta a nuestra cultura en
conjunto ™=

Para comprender esta constatacion en laque
Salazar Bondy radicaliza la cuestion por la
autenticidad de lafilosofiaen AméricaLatinaa
interpretarla como un problema que reflga e
problema de fondo de la cultura de |os paises
|atinoamericanos, hay que tener presente que Salazar
Bondy apoya dicha constatacion en su diagnéstico de
lallamada cultura |l atinoamericana como un producto

19 Augusto Salazar Bondy, Entre Escilay Caribdis.
Reflexiones sobre la vida peruana. Lima, 1969, pag. 60.



malogrado; es decir, que se trata de una cultura
engjenada, mistificada; de una cultura reproductora
de inautenticidad en vista de que estaimpregnada 'y
determinada por patrones ideol 6gicos y valorati vos
ajenos alas verdaderas necesidades y aspiraciones de
los puebl os latinoamericanos.

Pero porque, por otra parte, la cultura para Salazar
Bondy no es una entidad abstracta, desligada de las
instituciones sociales ni de la organizacion econdémica
ni de la estructuracién politico-estatal de las
sociedades humanas, la novedad de conectar la
problemética de la "filosofia americana’ con lamas
general dela"culturalatinoamericana’ implica
asimismo vincular la cuestion de lainautenticidad de
lafilosofiay/o dela cultura con larealidad histérica
concreta de la situacion econdmica, politicay social
de Américalatina. Y caracteristico de esta
vinculacién que establece Salazar Bondy entre
inautenticidad filosoficay/o cultural y situacion
politico-econémica, es que para él estarealidad
histérica—que él interpreta precisamente en términos
de subdesarrollo y dominacién~=— es en Ultima
instancialaraiz o causa de lainautenticidad cultural o
filosofica. O sea, que lainautenticidad de la culturay
delafilosofiaen América Latinareflgarian la
situacién de subdesarrollo de los paises
|atinoamericanos; y esto, por cierto, en el sentido de
una deformacién resultante de un largo proceso
histérico de colonialismo, dependencia'y dominacion.
De aqui que Salazar Bondy precise su diagnostico de
la cultura latinoamericana como culturainauténtica
en €l sentido exacto de una"culturadela
dominacién” , y nos diga:

Por tanto, hablar de la cultura de es hablar
no solo de lasideas, las actividades y los
valores que orientan la vida de los pueblos,
sino también de |los sistemas que encuadran
su vida )ﬁo la dgjan expandirse y dar frutos
cabales ™

1 Cfr. Augusto Salazar Bondy, Per( problema. Lima,
1968

Significativo para caracterizar lanovedad en el
cambio de perspectiva que promueve Salazar Bondy
en el planteamiento de la pregunta por la "filosofia
americana’ es, ademas, que su diagnostico de la
culturalatinoamericana como una"culturade la
dominacién” va acompanado del esbozo de una
alternativa histérico-politica, que @ mismo resumio
en el programade luchar por la creacion de una
"culturade laliberacion" sobre labase dela
cancelacion real de la situacion de subdesarrollo EI

De esta suerte Salazar Bondy sientalas bases, en
efecto, para que la pregunta por la"filosofia
americana’' no solamente se agudice en la cuestion
por la autenticidad en un sentido cultural abstracto,
sino también como pregunta por una nuevaformade
hacer filosofia. Desde |a Optica de Salazar Bondy, la
pregunta por la"filosofia americana’ no puede ser
planteada méas que en estos términos concretos:
¢COmo es posible hacer filosofia auténticamente en
medio de una culturade ladominacion? Y es
evidente que con este nuevo planteamiento de la
cuestion, Salazar Bondy estéa buscando, en el fondo,
laviabilidad historico-real de unareflexion filosofica
gue sepa dar cuenta de larealidad de los paises
latinoamericanos.

Por eso, su cambio de perspectivano lo lleva
Unicamente ala denuncia del pensamiento |latinoame-
ricano como inauténtico:

...el pensamiento hispanoamericano ha
obedecido de hecho a motivaciones distintas a
las de nuestro hombre y ha asumido intereses
vitales y metas que corresponden a otras
comunidades histéricas. Ha sido una novela
plagiada y no la cranica veridica de nuestra
aventura humana

2 Augusto Salazar Bondy, Entre Escilay Caribdis..., op.
Cit., pég. 47 (énfasisen € original).

13 Cfr. Ibid., pags. 55ss., asi como su libro pdstumo,
Educacion y cultura. Buenos Aires, 1979



Ese cambio de perspectiva en laforma de plantear
la pregunta significa ademas, y sobre todo, un
esfuerzo por transformar positivamente lafilosofiaen
América Latina; un esfuerzo que Salazar Bondy
plantea ya de modo explicito como programa de una
nueva filosofia:

...la filosofia que hay que construir no puede
ser una variante de ninguna de las
concepciones del mundo que corresponden a
los centros de poder de hoy, ligadas como
estan a los intereses y metas de esas
potencias. Al lado de las filosofias vinculadas
con los grandes bloques actuales o del futuro
inmediato es preciso, pues, forjar un
pensamiento que, a la vez que arraigue en la
realidad historico-social de nuestras
comunidades y traduzca sus necesidades y
metas, sirva como medio para cancelar €l
subdesarrollo y la domi nac'ErT que tipifican
nuestra condicion historica™.

Y en €l fondo, es este esbozo de programa de una
nueva filosofialo verdaderamente definitivo en el
replanteamiento que hace Salazar Bondy de la
cuestion por la "filosofia americana’. Dicho en otros
términos, su replanteamiento de la cuestion es
apertura de una alternativa historica parala filosofia
en Ameérica Latina

El problema de nuestra filosofia es la inauten-
ticidad. La inautenticidad se enraiza en
nuestra condicion histérica de paises
subdesarrollados y dominados. La superacion
de |la filosofia esta, asi, intimamente ligada a
la superacién del subdesarrolloy la
dominacién, detal manera que si puede haber
una filosofia auténtica ella ha de ser fruto de

1 Augusto Salazar Bondv, ¢Existe unafilosofia de
nuestra América? México D. F-, 1968, pag. 119.

% 1bid., pag. 127.

este cambio historico trascendental. Pero no
necesita esperarlo; no tiene por qué ser solo
un pensamiento que sancionay corona los
hechos consumados. Puede ganar su
autenticidad como parte del movimiento de
superacion de nuestra nega-tividad histérica,
asumi éﬁ?ol a y esforzandose en cancelar sus
raices =

Salazar Bondy da asi la clave para poder hacer
filosofia auténtica en las condiciones adversas que
impone una culturade la dominacion. Y se entiende
gue esa clave eslade transformar lareflexion
filosofica en parte integrante del proceso global de
liberacién historica. Por eso habla de esafilosofia en
términos de una filosofia que se convierte en
"conciencia ltcida de nuestra condicién deprimida
como pueblos’ que, através en buena parte de
unatarea destructivay autocritica, se config
positivamente como "conciencia liberadora’

En resumen, pues, 10 que propone Salazar Bondy
estransformar la "filosofia latinoamericana' en parte
de una"culturadelaliberacion” =

Creemos entonces que la novedad en larefor-
mulacién que hace Salazar Bondy del problemadela
filosofia latinoamericana radica, en Ultimo término,
en gue esboza la perspectiva para que la filosofia en
América Latinatome e! rumbo de lafilosofiadela
liberacién. Asi, sin usar todavia el término expreso de
"filosofia de laliberacion™ —esta expresion la usara
Salazar Bondy solo en 1973, en su ponenciaen las
"Cuartas Jornadas A cadémicas de las Facultades
Filosofiay Teologia', en San Miguel, Argentina ==,

1% |bid., pag, 125.
7 1bid..pég. 126.
818 Idem.

¥ Augusto Salazar Bondy, Educacion y cultura, op. cit.,
pags. 15ss.

0 Cfr. A. Salazar Bondy,L. Zea,J. C. Teran,F.
Schwartzmann, América Latina: Filosofia i, Liberacion.
Smposio defilosofia latinomericana. Buenos Aires, 1974,



€l esboza esta perspectiva de manera clara ya desde
1968; pues, ademas de |o ya sefidlado, advirtid
iguamente lo siguiente:

Pero hay todavia posibilidad de liberaciony,
en la medida en que la hay, estamos obligados
a optar decididamente por una linea de
accion que materialice esa posibilidad y que
evite su frustracion. La filosofia
hispanoamericana tiene también por delante
esta opcion de la que, ademas, depende su
propia coeﬁituci On como pensamiento
auténtico ==

Para g emplificar el cambio de perspectiva que se
oferta en 1968-69 en |afilosofia latinoamericana, he
mencionado hasta ahora solo el nombre de Salazar
Bondy. Y esto no carece de fundamento; puesto que,
como yaindiqué, €l es el verdadero iniciador de este
cambio. Con todo, quiero sefidlar que el impulso de
Salazar Bondy recibié en 1969 un apoyo decisivo con
la perspectiva complementaria que desarroll6 Leopol -
do Zea (México, 1912), precisamente contando con la
tesis central defendida por Salazar Bondy, en su libro
¢JExiste una filosofia de nuestra América?

Se recordara, en efecto, que en dicho afio de 1969
Leopoldo Zea publicaen México su ensayo La

pag. S, donde expone: "...orientemos el trabgjo de nuestro
filosofar, claray decididamente en e sentido de tratar de
cancelar ladominacién de nuestros paises, con lo que ella
implica de dominacion interior y exterior, 0 sea, en €
sentido de lo que se puede [lamar mia filosofia de la
liberacidn, que eslo opuesto alafilosofiade la
dominacion”

! Augusto Salazar Bondy “¢Existe una filosofia de
nuestra América?, op. cit., pag. 133. Parael estudio dela
relacion de Salazar Bondy con el movimiento dela
filosofiade laliberacion en general puede verse: M. T.
VilaBormey/F. Valdés Garcia, "Lafilosofiadela
liberacion en Per(", en P. Guadarrama (dir.), Humanismo
y filosofia de la liberacién en América Latina. Bogota,
1993, pags. 21-29; y David Sobrevilla, Repensando la
tradicion nacional. Lima, 1989, val. 2, pags. 384ss.

filosofia americana como filosofia sin mas, donde
presentalo que se podriallamar la otra cara
complementariadel giro que propone Salazar Bondy
en lafilosofialatinoamericana. Pues Zea, retomando
susideasy su lineade trabajo expuestas ya desde
1942, insistird en que la autenticidad de la filosofiaen
América Latinano es una posibilidad a conquistar
sino unarealidad presente; es decir, que lafilosofia
en Ameérica Latina conoce autenticidad en su historia
ya escrita porque ésta es también la historiade
pensadores que han intentado dar cuenta de nuestra
realidad. Por ello Zea subraya frente a Salazar Bondy
gue, sin negar las posibles consecuencias de la
situacién del subdesarrollo para€l gjercicio de la
filosofia, o0 decisivo esta en saber rescatar esa
tradicién auténtica; en descubrirla como una actitud
frente alarealidad; y, entroncando con €lla,
comprender que la autenticidad de la filosofia actual
en AméricaLatina

... vendra de nuestra capacidad para
enfrentarnos a |los problemas que se nos
plantean hasta sus Ultimas raices, tratando de
dar alos mismos la solucion que se acerque
mas a la posibilidad de la realizacion del
nuevo hombre™

Y en acuerdo con Salazar Bondy, precisa Zea que
filosofia americana auténtica es la que haga
consciente nuestro subdesarrollo, y sefidalas
posibil id%es de su vencimiento y laforma como
vencerlo % De esta formatermina Zea, en
convergencia con Salazar Bondy, afirmando la
necesidad de concretizar la autenticidad de la
filosofiaen América Latinaen una

...filosofia de la accion encaminada a
subvertir, a cambiar un orden en €l que la

2 |eopoldo Zea, La filosofia americana como filosofia
sin mas. México D.P,1969, pag.|53.

% Idem.



auténtica werﬁl'a del hombre ha sido
menoscabada™

Solo que, adiferenciade diagnostico de Salazar
Bondy sobre el pasado filosofico de América Latina
—Como se insinuaba antes—, Zeainsiste, respaldado
en su profundo conocimiento de la historia de las
ideas filosoficas en € subcontinente, en que esa
filosofia criticay auténtica no es unatareadel futuro
inmediato ni un programa que se acaba de lanzar,
sino toda unalinea de tradicion en lahistoriade la
filosofia latinoamericana; a saber, lalineade
pensamiento mantenida y continuada por |os
emanci padores mentales de nuestra América, desde
Andrés Bello hasta Franz Fanon, pasando por José
Marti. Para Zea, sin embargo, esa filosofia auténtica
Se caracterizara por ser

...no ya solo una filosofia de nuestra América

y para nuestra América, sino filosofia sin mas
del hombrey para € t&gnbre en donde quiera
gue éste se encuentre ==,

Y de esta suerte lafilosofia latinoamericana
auténtica seralo que estoda filosofia auténtica en
cualquier parte de! mundo, esto es, reflexién
liberadora para € ser humano negado por
mecani smos de dominacion.

En este contexto hay que advertir que, como
Salazar Bondy, Zea no habla de "filosofiade lalibe-
racion" sino hasta 1973, justo marco de las
citadas Jomadas de San Miguel“* Pero su obra citada

| dem..
% |dem.,pég.160

% Cfr. Leopoldo Zea, "Lafilosofialatinoamericana como
filosofiadelaliberaciéon”, en A. Salazar Bondy y otros,
América Latina: Filosofiay Liberacion, op. cit., pags.
10ss. Interesante es notar que en esta reformulacién que
hace ahora Zea de la cuestion por lafilosofia
latinoamericana, hay dos influencias particularmente
notorias. Me refiero, por una parte, alainfluencia de Jean-
Paul Sartre —sobre todo del Sartre critico del
colonialismo y del eurocentrismo—y, por otra, alade

de 1969 tiene que ser vista como un complemento
necesario ala perspectiva abierta por Salazar Bondy;
esdecir que, apesar de ladiferencia de detalle que
acentla Zea frente a Salazar Bondy, su libro La
filosofia americana como filosofia sin mas es un
apoyo decisivo ala empresa de transformacion de la
"filosofia latinoamericana’ en una nuevafilosofia de
laliberacion.

Retengamos entonces que en 1968-69, con los
aportes sobre todo de A. Salazar Bondy y deL.Zea, la
filosofiaen América Latina haemprendido unatarea
de revisién y de reubicacion historico-tedrica que
apunta con toda claridad alaresolucion delaviga
cuestion en torno ala autenticidad de lafilosofial ati-
noamericanacon e programa de constitucion de una
filosofia de laliberacion. Y, no obstante —es conve-
niente afadir esto para redondear este proceso—, no
son ni Salazar Bondy ni Zea los primeros en usar ese
nuevo titulo; porque, como ya he dicho, lo usan solo
en 1973. Pero ya dos afos antes, Enrique Dussel
recogia estatradicion y la orientaba de forma
definitiva por lalinea de unafilosofiade laliberacion
en sentido explicito. Pues, como es sabido, en €l 11
Congreso Nacional de Filosofia Argentina, celebrado
en 1971 en Cordoba, Dussel presentd una ponencia
titulada "Metafisicadel sujeto y liberaciéon” en laque
—Y esto me parece decisivo— recogiendo la
preocupacion de Salazar Bondy, responde justamente
alapregunta de laautenticidad de lafilosofia en
América Latina con laglternativa de una filosofia
criticade laliberacion ==

Mas dgjemos a un lado la cuestion implicada en
mi Ultima observacion, a saber, lade la"paternidad”

Franz Fandn, de modo especial con su libro —prologado
por Sartre— Los condenacion de la tierra, publicado en
1963 en México. Y paratodo el movimiento que seva
gestando no se puede dejar de mencionar lainfluencia de
H. Marcuse, cuyo An Essay on Liberation se traducey
publica en México en 1969.

2T Cfr. Enrique Dussel, "Metafisicadel sujetoy
liberacién", en E. Dussel, Historia de |a filosofia y
filosofia de la liberacion. Bogota, 1994, pags. 315ss.



delafilosofia de laliberacion, pararesaltar lo Unico
gue interesa en &l contexto de este trabgjo: a partir de
los afios 1968-69 |a filosofia latinoamericana entra en
un nuevo proceso de transformacion que,
precisamente porque connota entre otras cosas la
contextualizacion de lareflexion filosofica, la prepara
para una positivainfluenciade lateologiade la
liberacion sobre ella.

El segundo momento a que me quiero referir tiene
gue ver con € desarrollo de lateologia en esta época
inicial. Es obvio que no puedo pretender reconstruir
agui las condiciones sociales, eclesiales, tedricas, €etc.,
gue posibilitan la gestacion articulada de la teologia
delaliberacion en AméricalLatina='Y esque,
ademés, tampoco se trata agui de eso. Lo que me
interesa subrayar ahora por parte de lateologiaen
América Latinaes que, a menos en lo que atafie alas
condiciones filosoficas que directa o indirectamente
ayudan a preparar su formulacion en términos de
teologia de la liberacién —y que son las que quiero
mencionar aqui—, ellarecorre por decirlo asi €
camino inverso alafilosofia.

Se observara en efecto que, mientras lafilosofia
latinoamericana busca su transformacion mediante la
recuperacion de su propiatradicion critica para acre-
ditarse asi Justamente como filosofialatinoamericana
auténtica, lateologia en América Latina parece orien-
tarse en estos afios mas bien en el pensamiento critico
europeo y estadounidense. O sea, que curiosamente
prepara las condiciones para su formulacién como
teologia de la liberacion de espaldas a proceso que
va cumpliendo lafilosofia en el subcontinente. Esto
se puede comprobar con base tanto en la citada tesis
de R. Alves como al también citado libro de G.

8 Paraesto puede consultarse el documentado panorama
gue ofrece & estudio de Enrique Dussel, "Hinweise zur
Entstehung der Be-freiungstheologie: 1952-1972", en R.
Fornet-Betancourt (ed.), Theologien in der Sozial- und
Kulturgeschichte Lateinamertkas. Die Perspektive der
Armen. Eichstatt, 1993, tomo 3. Y, por supuesto, €l trabajo
ya clasico de Roberto Oliveros Maqueo, Liberaciéony
teologia. Génesisy crecimiento de una reflexion (1966-
1976). Lima, 1977, pags. 302ss.

Gutiérrez; obras pioneras en la articulacion de la
teologia (profesional) de la liberacion, pero que
demuestran que €l interlocutor tedrico privilegiado es
el pensamiento europeo y &etaﬂaunidense avanzado, y
no lapropiatradicion cultural =Y en este sentido,
creo que hay que reconocer como justificada la critica
gue le hacia Jurgen Moltmann al libro de G.
Gutiérrez, cuando sefidlabalo siguiente:

La "teologia de la liberacion” de Gustavo
Gutiérrez (traducida al aleméan en 1973) es
considerada por tedlogos latinoamericanos y
eur opeos frecuentemente como la primera
teologia escrita desde una per spectiva
latinoamericana. Y €l lector espera descubrir
a América Latina en estelibro. El libro es
extraordinario, pero en este pun to
decepciona. Gutiérrez presenta el proceso de
liberacion en América Latina como un repaso
de la historia europea de la libertad. Uno se
entera de esta historia de la libertad, en
cuanto que se leilustra sobre Kant y Hegel,
Rousseau y Feuerbach, MarxyFreud. El
"proceso de secularizaciéon” se analiza en
detalle con base en Gogarten, Bonhoffer, Cox
y Metz. Todo esto se trabaja con originalidad
y ofrece nuevos conocimientos —pero
precisamente solo en la historia Europa, y
apenas en la de América Latina

# Laconfirmacion de esta tendencia en todo e
movimiento inicia de lateologia de laliberacion se
evidenciaen € andlisis que hace Samuel Silva Cotay en su
importante obra: El pensamiento cristiano revolucionario
en América Latinay el Caribe. Puerto Rico, 1981, prin-
cipalmente pags. 29-72.

% Jiirgen Moltmann, "Brief an José Miguez,.Bonino",en
Evangelische Kommentare 9 (1976), pég. 756.
recientemente Reinerio Arce ha retomado esta criticaen su
libro Religion: Poesie der kommenden Welt. Theol ogische
Implikationen im Werk José Marti. Aachen, 1993, sobre
todo pags. 1ss.



Es cierto, por otro lado, que lateologiade la
liberacion inicia, como bien ha sefialado Juan Luis

Segundo,

... hacio de una pastoral, es decir, no nacio de
una teoria ni se hizo en un laboratorio: nacio
de una necesidad concreta, la de dar un

respal do teol 6gico, cristiano, a los cristianos
gue se comprometian: era necesario
acompanfarlos, iluminar su accién... il

Y es cierto también que, como sigue explicando
Segundo, ese

... condicionamiento pastoral sometio a la
teologia delaliberacion alo que yo llamaria
una doble prisa o urgencia: la primera
teologia de la liberacion fue una especie de
teologia urgente... Parecia, pues, urgente
optar y actuar, sin tiempo para reflexiones
teoldgicas o i(lig)l Ogicas previasy que fueran
alargo plazo *~

Pienso, sin embargo, que ante la deficiencia que
pone en evidenciala observacion criticade
Moltmann, ese "condicionamiento pastora” de la
primerateologia de laliberacion tiene que ser
relativizado en su importancia. En todo caso, no
puede servir de argumento para explicar lafaltade
referenciasistematicaalatradicion cultural, y en
especia alafilosofica, de América Latina. Pues, aun
reconociendo como un hecho el "condicionamiento
pastoral" apuntado por Segundo, no se puede negar
gue la primerateologia de la liberacion es todo menos
unateologia"inculta’'. O sea, que lo que se le puede
reprochar no es que haya investigado poco sino que
lo ha hecho de modo unilateral, en cuanto que es
teologia—como |o prueban las obras de Alvesy de

3 Juan Luis Segundo, "Condicionamientos actuales de la
reflexion teol 6gica en Latinoamérica’, en Encuentro

L atinoamericano de Teologia, Liberacién y cautiverio.
México D. F., 1975, pag. 93.

% |bid, pags. 94s.

Gutiérrez, entre otros— que documenta solidamente
sus criticas y perspectivas, pero recurriendo con
preferencia muy decidida alatradicion criticadel
pensamiento europeo y estadounidense; y esto
justamente a precio de un notorio descuido de la
tradicién | atinoamericana.

Por eso, ladeficiencia evidenciada en lacriticade
Moltmann se explicaria, ami entender, menos por €l
"condicionamiento pastoral” y més por lo que
[lamaria el "condicionamiento cultural-académico” de
los tedl ogos | atinoamericanos protagonistas de la
primera teologia latinoamericana (Alvos, Assmann,
Segundo, Gutiérrez, etc.). "Condicionamiento
cultural-académico” quiere decir agui que setratade
autores que no solo se forman en Europa o Estados
Unidos sino que, ademas, han recibido en América
L atina una formacién fil oséfico-teol6gica de claro
corte euro-céntrico, donde latematicade las
tradiciones cultural es latinoamericanas brillaba por su
ausencia. No olvidemos que, precisamente por €l
dominio total de planes de es ludios eurocéntricosyy,
peor aln, romanos, cursos tales como historiade las
ideas en Ameérica Latina o historia de la teologia
|atinoamericana eran en aquellos anos absolutamente
desconocidos en |os centros eclesi asticos de
formacion.

Asi, ese "condicionamiento cultural -académico"
predisponiaainvestigar con més cuidado lasideas de
un Blondel, Bloch, Congar, Marcuse o Rahner, que a
estudiar a un Guarnan Poma de Ayala, un Francisco
de Paulay Vigil, aun José Marti 0 € nuevo plan-
teamiento filosofico de Salazar Bondy o Zea. Diria
incluso —acaso con cierto tono polémico— que, mas
gue urgencia pastoral, lo que h@j essmpley llana-
mente ignorancia de lo propio ““en este terreno de

% Debo anotar que en esto radica, parami, unade las
razones por las cualesla primera teologia de laliberacion
no tiene, de hecho, acceso ninguno ni ala problematica
indigenani alaafroamericana. Ver sobre esto las
tempranas advertencias de Luis Gonzalez (" Antropologia
y teologiade laliberacion™) y de Mardoriio Morales
("Teologiay mundo indigena') en Encuentro

L atinoamericano de Teologia, Liberacion y cautiverio, op.
cit., pags. 309-316 y 317s., respectivamente.



historiade lasideas y, concretamente, de las ideas
filosoficas.

Mas, por otra parte, creo que hay igualmente lo
gue se podriallamar la opcion de la primerateologia
delaliberacion contralafilosofia; o, dicho en
términos més positivos, afavor de buscar sus
mediaciones tedricas en las ciencias sociales, y no en
lafilosofia. De esta manera, por g emplo, escribia
Hugo Assmann:

...la sefial distintiva de la teologia—su
referencia a la fe y sus testimonios
histéricos— no basta en si misma para
distinguir una buena teologia de otra menos
buena. Esta distincion requiere que, ademas
de la nota distintiva y caracterizante de la
teologia, se tengan en cuenta criterios de
validez historica de la praxis, como praxis
liberadora, que implican el recurso a las
ciencias humanas. La evangelizacion, al
servicio dela cual esta puesta la teologia,
evidentemente quiere ser articulacion
histérica del amor-praxis, y no simple
enunciacion de un mensaje ...Por lo tanto en
su tarea global, la teologia se ve
necesariamente dirigida a las ciencias hu-
manas, incluso para poder detwi nar aquello
que la distingue de las mismas =

Y por su parte, Roberto Oliveros constataba:

Hugo Assmann y Gustavo Gutiérrez
superan la exclusividad de la filosofia
como base de racionalidad de la
teologia. La adopcion de los avances
delas cienciasy de su vocabulario, se
abre paso en ¢ Iagol ogia
latinoamericana *=

% 34 Hugo Assmann, Teologia desde la praxis dela
liberacién. Salamanca, 1973,pag.52,

% Roberto Oliveros, op. cH., pag. 109. Interesante es
recordar que Ellacuria, justo al analizar las diferencias

Y en este recurso alas ciencias sociales—que va
aconstituir sin duda una de las grandes novedades
metodol 6gicas que hoy agradecemos a lateologia de
laliberacion— si se da un entronque directo con una
tradicion de pensamiento latinoamericano, a saber, €l
pensamiento social-econémico que se condensara
especialmente a partir de la década de |os afios
sesenta en la sociol ogia critica | atinoamericana con su
nucleo fuerte de lateoria de la dependencia, y cuyos
principales representantes (como F. H. Cardése, E.
Faletto, Theotonio dos Santos, A. G. Frank, O.
Sunkel, etc.) son cita obligada en los trabgjos de la
teologia de la liberacion en toda esta época.

Este vinculo estrecho entre lateologia de lalibe-
racion y lanuevaciencia socia latinoamericana
deberia haber facilitado el didlogo con la filosofia de
laliberacion en formacion de Salazar Bondy y L.
Zea, entre otros, ya que tanto filésof os como tedlogos
estaban recurriendo al nuevo horizonte de
comprension abierto por lateoria de la dependencia.
Y, sin embargo, no fue asi. En esta primera etapa el
recurso alas ciencias sociaes parece alcanzar en la
teologiade laliberacion €l nivel de una sustitucion de
lafilosofia. Y la conexién gue se da con el marxismo
no desdice en nada este diagnostico, puesto que la
vinculacién con el marxismo se dajusta mente en €l
contexto del recurso alas ciencias sociales; y, poroso,
%mo apoyo puntual en la mediacion socio-analitica

entre un modelo de teologia europeo y otro
latinoamericano, destacaba: "Lareferenciaalas ciencias
sociaes como elemento integrante de la labor teoldgica es
bien explicita en un modelo y esté practicamente ausente
en € otro. Lo que hay en éste de mediacion, en algin
modo filosdfica, es en el otro fundamental mente
sociologica'. Ignacio Ellacuria,” Haciauna
fundamentacion filoséfica del método teol 6gico
|atinoamericano”, en Encuentro Latinoamericano de

Teologia, Liberaciony cautiverio, op. cit-, pag. 619.

% Debe anotarse ademés que la recepcion del marxismo
occidental y, en particular, de lateoria critica de la Escuela
de Francfort, sucede en términos sumamente vagos. Cfr.
Martin Traine, "Die Frankfurter Schule und



En este sentido, por tanto, se puede hablar de un
desencuentro de la primera teologia de la liberacion
con lafilosofialatinoamericana. Dussel parecio intuir
este desencuentro, asi como las razones que podian
Ilevar alateologiade laliberacion a mantenerlo, toda
vez que yaen 1971 advertialo siguiente:

La funcién de la filosofia en €l proceso de
liberacion esinsustituible: ninguna ciencia,
ninguna praxis podra jamas reemplazar ala
filosofia en sué]__flunci On esclarecedora y
fundamental *=

De acuerdo con lo dicho tenemos entonces que la
teologia de laliberacion que va a gercer su influjo
sobre lafilosofia latinoamericana, es, a menos en su
primera formulacion, una teologia que se articula
como teologia latinoamericana sin contar
préacticamente con € potencial critico que lafilosofia
del subcontinente venia ya preparando y poniendo a
punto para su transformacién en filosofiade la
liberacion.

Sobre €l trasfondo de estos dos momentos en los que
hemos procurado esbozar |os grandes rasgos de los
procesos para elos que van cumpliendo lafilosofiay
lateologia en América Latina afinales de los afios
sesentay principios de los setenta, se ve con claridad
gue en estos afos resurge un tipo de filosofiaen
América Latina que, debido ala propia dindmicade
su nuevo desarrollo, echa las bases para una conver-
gencia objetiva en método y contenidos con la
teologia de laliberacion y que prepara de esta suerte
las condiciones tedricas para que esta Ultima pueda
incidir en su desarrollo ulterior. Y es evidente
asimismo que ese tipo de filosofia no es otro que el
gue he venido describiendo como "filosofia

| atinoameri cana-en-paso-haci a-su-constituci Gn-como-
filosofia-de-la-liberacion”.

Lateinamerika. Aachen, 1994, de manera especia pags.
191ss. 251ss. .

3" Enrique Dussel, Metafisica del sujeto y liberacion,op.
Cit., pag. 319

Foresto, antes de bosquejar €l balance
propiamente dicho de lainfluencia de lateologia de
laliberacion en lafilosofiaen América Latina a partir
de 1968-69, quiero observar todavialo siguiente: El
hecho de que haya presentado en lo fundamental solo
este tipo 0 model o de filosofia no obedece a ninguna
decision arbitraria ni responde tampoco a interés de
reducir lafilosofiaen América Latinaalo que sobre
todo a partir de 1973 se conocera como €
movimiento de filosofia de laliberaciéon. No hay, por
ende, ni arbitrariedad ni tampoco ideologiaen €
hecho de privilegiar aqui lalineade latradicion
filoséficaindicada. Y no hay ni lo uno ni lo otro
porque, como mostraré a continuacion, es
precisamente en este model o, que se condensara en el
complgjo movimiento de filosofia de laliberacidn, en
el que se hara sentir, y de manera muy efectiva, la
positivainfluencia de lateologia de laliberacion.
Paso entonces a documentar mi ensayo de balance.

No obstante quiero comenzar, como acabo de
insinuar, mostrando que lainfluencia de lateologia
de laliberacion en lafilosofiade América Latina se
gjerce, de hecho, en e ambito dela corriente dela
filosofiade laliberacion, y no en ninglin otro. Para
mostrarlo, ya que es imposible pretender reconstruir
aqui la historia de lafilosofiaen América Latinaen
sus ultimos veinticinco afos, recurriré primero atres
giemplos, esto es, atres corrientes filosoficas que son
especia mente representativas de otros tipos de
pensamiento en el desarrollo global de lafilosofiaen
la América Latina de este tiempo:

—Lafilosofia cristiana tradicional, que en
América Latina se hamostrado hasta ahorainmune a
lainfluencia de lateologia de laliberacion. Es mas,
connotados representantes de esta corriente han
rechazado abiertamente el planteamiento dela
teologia de laliberacion por considerarlo una
perversion de laesencia del saber filosoficoy ,0
teoldgico. Los congresos de Filosofia Cristiana en
América Latina con la participacion rectorade
fil6sofos como Agustin Basave Fernandez del Valle,
Alberto Caturelli, Octavio Deris y Stanislas



Ladusans, son un buen g emplo de estaE?_Ftitud de
abierto rechazo e incluso de exclusion

—Lafilosofia analitica, que goza de fuerte e
influyente tradicion en casi todos |os paises
|atinoamericanos, pero que ni siquiera en aquellas
areas que, por motivo de su mismo objeto de estudio,
como lafilosofia del derecho o lafilosofia politica
pueden tender un puente ala perspectivade la
teolagja de la liberacion, se ha dejado impactar por
ésta™"Y no hafaltado algun representante que ha
hecho publico su claro desprecio por lateologiade la
liberacion. Asi por egemplo, Mario Bunge, quien ha
dicho que los representantes de la teologia de la
liberacién, "desde € ptl(ﬁto de vigtafilosofico, me
parecen oscurantistas'™-.

% Cfr. Sociedad Catélica Mexicana de Filosofia (ed,), El
humanismo y la metafisica cristiana en la actualidad.
Actas del Segundo Congreso Mundial de Filosofia
Crigtiana. Monterrey, 1986; Asociacion Catdlica
Ecuatoriana de Filosofia (ed.), El ateismo actual y la
trascendencia divina. Actasdel 111 Congreso Mundial de
Filosofia Cristiana. Quito, 1990. Ver igualmente: A. Basa
ve Fernandez ddl Valle, "Zur Situation der christtichen
Philosophie in Lateinamerika,f, en R. Fornet-Betancourt
(ed.), Positionen Lateinamerikas. Francfort, 1988,
pags.11-222,

Pero también en la obra de otros representantes de la
filosofia cristianatradicional que no atacan alateologiade
laliberacion, se hace notoria lafatadeincidenciaen elos.
Ver, por giemplo, Rubén José Sanabria, Historia del
hombre. México D. F., 1987; y Rubén Sanabria, Mauricio
Beachot, Historia de la filosofia cristiana en México.
Meéxico, 1994, donde se silencia por completo el tema.

¥ Cfr. J. J. E. Cracia, E. Raboss, E. Villanueva, M. Dascal
(eds.),£, andlisis filosdfico en América L.atina. México D.
F.,1985; E. Bulygin,E. Garzon Valdés (eds.),
Argentinische Rechtisheorie und Rechtspgil osophie heute.
Berlin, 1987; y L. Tovar Gonzalez, "Filosofia de laciencia
y andlisisfilosdfico", en Germén Marquinez y otros, La
Filosofia en América Latina. Bogota. 1993, pags. 301-308.

“0 Mario Bunge, "Filosofia, ciencia, politica", en
Concordia. Inter nationale Zeitschrift fur Philosophie 10
(1986), pag. 108.

—La filosofia marxista ortodoxa, que en América
Latina también tiene fuerte tradicion y que, como en
el caso de lafilosofia analitica, mantiene una notoria
distanciafrente alateologia de laliberacion; y esto,
por cierto, pese a gue no pocos tedlogos de la
liberacion han contribuido arevitalizar en América
Latinaladiscusion acercade laobrade Marx. Se nota
ademés, y esta vez paraddjicamente en paralelismo
con laposicion de lafilosofia cristianatradicional, un
actitud defensiva que va desde €l rechazo abierto
hasta el silenciamiento excluyenteo la
malintencionadai nt%retaci On como posicion
reformista burguesa *~Sin que falten, por otra parte,
representantes de un marxismo critico que pongan en
dudala posibilidad de que lateologia de la liberacion
pueda aportar algo a marxismo como tal. En este
sentido, esilustrativa esta respuesta de Serrano
Calderaala pregunta que se le hacia al respecto:

No sé s setrata de un aporte al marxismo que
es una teoria que tiene categorias y metodos
propios...

Pero hay un aporte al proceso revolucionario
en América Latina, un aporte que es
fundamental mente ético-social... El aporte de
la teologia de la liberacién y la participacion
delos cristianos han sido decisivos en los
procesos de liberacion. Sin embargo, no me
atreveria a decir cudl ha sido la influencia
que el pensamiento religioso haya podido

1 Cfr. Agustin Cueva, "El marxismo |atinoamericano:
Historiay problemas actuales’, en Tareas 65(1987), pégs.
57- 74; Adolfo Sanchez Vézquez, "El marxismo en
Américalatina', en Dialéctica 19 (1988), pags. 11-28.
Para aspectos més puntual es ver ademas: Pablo Guada-
rrama, Marxismo y antimarxismo en América Latina.
Bogota, 1990; Francisco Ledn Tegjeray otros, "Recepcion
del marxismo en Enrique Dussal”, en Islas 90 (1988),
pags. 98-104; Fabio R. Torrado, "Lateologia de la
liberacion y su manipulacion por € Vaticano', en Revista
de Ciencias Sociales 13 (1987), pags. 150-167; y Gabriel
Vargas Lozano, "Marx en Amérique Latine", en Actuel
Marx 1 (1987), pags. 133-139.



gercer en e interior del pensamiento mar-
xista™

Pero, como se habré notado, estos tres gjemplos
constituyen algo asi como una prueba ex negativo de
mi juicio. Dando, pues, un paso mas, quiero abordar
ahorala documentacion positivade lainfluenciade la
teologia de laliberacion en lafilosofia
latinoamericana de nuestros dias, recurriendo
justamente a modelo de lafilosofia de laliberacion.

Y a he sefiaado que lainfluencia de lateologia de
laliberacion sobre |a filosofia latinoamericana que se
ird perfilando en estos afios como filosofia de lalibe-
racion, encuentra sus condiciones preparatorias en ese
proceso en el que, como se mostro, lafilosofia misma
echa las bases para una convergencia en cuestiones de
método y de contenidos con la naciente teologia de la
liberacion. Pero, ademas de estas condiciones
objetivas de posible convergencia, se halla el hecho
decisivo de lo que realmente se puede llamar la
"union personal” por la que se destaca, justo en estos
anos iniciaes de ambos movimientos, larelacion
existente entre teologia y filosofiade laliberacion en

2 Algjandro Serrano Caldera, "Marxismo et christianisme
au Nicaragua', en Concordia. Internationale Zeitschrift
fir Philosphie 7(1985), pag. 83. Para el caso concreto de
larelacién entre marxismo y teologia de laliberacion en
Nicaragua, ver asmismo: CiulioCirardi, Feenla
revolucién. Revolucion en la cultura. Managua, 1983; y
Sandinismo, marxismo, cristianismo en la Nueva
Nicaragua. Managua, 1989. Y parael caso también
gjemplar de Cuba, ver su obra: Cuba, después del
derrumbe del comunismo. Madrid, 1994. Debe quedar
anotado igual mente que Ignacio Ellacuria esboz6 una
especie de catdlogo de los puntos en que lateologia de la
liberacion podia enriquecer alateoria marxista. Cfr.
Ignacio Ellacuria, "Theologie der Befreiung und
Marxismus', en Peter Rottiander (ed.), Theologie der
Befreiung und Marxismos. Minster, 1986, pags. 77-108.
Ver por tltimo el nimero monografico "Marxismo y
teologiade laliberacién” de larevista Cristianismo y
Sociedad 98 (1988), del que cabe destacar los estudios de
Enrique Dussel, Michagl Lowy, Otto Maduro y Orlando
Millas.

América Latina. Es, en efecto, un hecho innegable
gue gran parte de los autores que en estos afos van
haciendo cristalizar el movimiento de teologiade la
liberacién son los mismos gque de forma paralela
asumen € trabajo de dar el paso definitivo en el
proceso de transformacion de la filosofia latinoame-
ricanaen filosofiade laliberacion, a plantearse de
modo explicito y sistematico la tarea de constitucion
de unafilosofia de laliberacion.

Para ver lafuerza de este hecho creo que basta
con pensar en nombres como los de Hugo Assmann,
Enrique Dussel, Juan Carlos Scannone, aunque tam-
bién en otros que luego se apartan como Julio C.
Teran Dutari, u otros que no forman parte del
movimiento como tal, pero que contribuyen a
desarrollo tedrico del mismo en otros afios; asi, por
gjemplo, José P. Miranda, quien de manera
significativa puso a su famoso libro Marx y la Bibli
el subtitulo de "criticaalafilosofiadelaopresion” *=
Igualmente se pueden recordar otros nombres como
los de Ignacio Ellacuriay Pedro Trigo, cuyos aportes
al movimiento de filosofia de laliberacién empiezan
aser explicitos algo mastarde, es, arededor de
1975y de 1980 respectivamente™.

43 Cfr. José P. Miranda, Marx i, la Biblia. Salamanca,
1972.

*“ En el caso de Ignacio Ellacuria habria que tener presente
sin embargo que su aporte tanto alateologiade la
liberacién como alafilosofia de laliberacion vatomando
cuerpo desde | os primeros momentos, como |o
documentan, entre otros, |os siguientes estudios:

"Progreso, Revolucién”, enECA 25 (1970), pags. 152-154;
"Teologiadelarevoluciony Evangelio”, en ECA 25
(1970), pégs. 581-584; "Liberacion: Misién y carismade
laiglesialatinoamericana’, en ECA 26 (1971), pégs. 61-
80; y "Filosofiay palitica’, en ECA 27 (1972), pégs. 373-
386. Con todo, creo que 1975 puede valer como €l ano en
gue su aporte gana ya un peso especifico con trabajos
como: "Hacia una fundamentaci on fil osdfica del método
teol égico latinoamericano”, en ECA 30 (1975), pags. 409-
425; y "Tesis sobre posibilidad, necesidad y sentido de una
teologia latinoamericand’, en A. Vargas Machuca (ed.),
Teologia y mundo contemporaneo: homenaje a Kari
Rahner. Madrid, 1975, pags. 325-350. Es, ademas, en



Cabe sefiaar aqui que, como hacen ver los
nombres de Dussel, Scannone, Trigo, etc., esa "union
personal” entre teologiay filosofia de laliberacion ha
continuado hasta nuestros dias; y que en ciertos
grupos goza hoy incluso de un marco
institucionalizado, como es €l caso del "Equipo
Jesuita Latinoamericano de Reflexion Filosofica' e
cual, desde su fundacién oficial en Quito en 1981 ,
viene reuniéndose periodicamente cada afio ==

Hade advertirse, por otro lado, que el destacar
este hecho de que lafilosofia de laliberacion es
hecha, en parte, por autores que asimismo son
tedlogos, y, en concreto , tedlogos cristianos, no
significa que tengalaintencién de enfocar € temaen
cuestion desde la perspectiva mas ampliay difusa de
lainfluenciadel cristianismo en lafilosofia
latinoamericana de laliberacion. No me interesa
diluir el temaen un rastreo de la presencia de motivos
de pensamjento cristiano en lafilosofiade la
liberacién =-sino que, de acuerdo con mi
planteamiento inicial, mi interés consiste en ver como
lateologiade laliberacién (profesional) influye en la
filosofiade laliberacion anivel metodoldgico y
sistemético. O sea, que los autores nombrados no
representan simplemente “ pensadores cristianos”,
sino que los considero aqui fundamental mente como
protagonistas de lateologia de la liberacién.

estos trabajos donde, en lo que serefiere alo filosdfico, se
esboza la linea de reflexion de fondo que culminara afios
més tarde en importantes aportes a unafilosofiade la
liberacion latinoamericana. Mencionaré agui solo dos:
"Funcion liberadora de lafilosofia', en ECA 40 (1985),
pags. 45-64; y su obra pdstuma: Filosofia de la realidad
historica. San Salvador, 1990.

*® Cfr. Ignacio EUacuria,Juan C. Scannone (compiis.).
Para una filosofia desde América Latina. Bogota, 1992; y
Juan C. Scannone,M. Periné (compiis.). Irrupcion del
pobrey quehacer filosofico. Buenos Aires, 1993.

% Cfr. Julio Teran Dutari, "La presenciadel pensamiento
cristiano en lafilosofia latinoamericana de laliberacion”,
en A. Salazar Bondy,L. Zeay otros, América Latina:
Filosofiay Liberacion, op. cit., pags. 25-31.

Aungue sea obvio, deseo sefialar también que la
atencion que le dedico alos autores que unen en su
propia personateologiay filosofia de laliberacién, no
supone en modo alguno reducir el movimiento de
filosofiade laliberacion ala corriente represent
por ellos; corriente que es a su vez muy compleja
Es cierto que con ello estoy privilegiando una
tendencia de este movimiento, sin embargo no
entiendo esta opcion como reduccionista, puesto que
latomo en virtud de la fuerza que tiene dicha
corriente parailustrar de formaegemplar la
repercusion de lateologia de laliberacion en el
desarrollo filosofico reciente de América L ati na@.

" Se sabe que incluso dentro de lo que se podria llamar la
"filosofia cristiana de laliberacion", hay varias tendencias.
Ver sobre esto: M. Dominguez Miranda, " Christliche,

ni cht-scholastische Philosophie in Lateinamerika, en E.
Corethy otros (eds.), Christliche Philosophie im
katholischen Denken des 19. und 20. Jahrhunderts, Tomo
3: Moderne Sromungen im 20. Jahr hundert. Graz-Wien-
Kaln, 1990, principal mente pags. 713ss.; y Enrique
Dussel, "Lafilosofiaen AméricalLatinaen el siglo XX",
—manuscrito—. Por o que hace al movimiento en general
es conocida asimismo su amplitud tedrica, en vista de que
recoge hoy posiciones que van desde la de Leopoldo Zea
hastalade Arturo A. Roig, pasando por lade Francisco M.
Quesada, sin ignorar € reciente desarrollo de una corriente
desde el marxismo clésico en €l grupo cubano de
pensamiento |atinoamericano coordinado por Pablo
Guadarrama.

“8 Aunque tampoco quiero ocultar que en otras corrientes
de lafilosofia de laliberacion reina aln un fuerte recelo
frente atodo lo que pueda parecer unainfluencia
teoldgica, y que algunos representantes ponen de
manifiesto incluso un tono agresivo y polémico a referirse
al tema. Ver, por gemplo, Horacio Cerutti, Filosofia de la
liberacidn latinoamericana. México, 1983, a igua que su
articulo "Larecepcion del marxismo por el pensamiento
cristiano latinoamericano”, en Dialéctica 19 (1988), pags.
77-83; asi como Arturo A. Roig, Rostro y filosofia de
América Latina. Mendoza, 1993, en especial pégs. 203ss;;
y también Francisco Mir6 Quesada, "Tres momentosy un
epilogo”, en Revista Teolbgica Limense27 (1993), pags.
282-316; y José M. Garcia Madariaga, "En tomo al



Asi, pues, me concentraré en la corriente que,
como decia, puede ser designada como "filosofia cris-
tianade laliberacion”. Los nombres de sus
principales representantes yalos he citado: Hugo
Assmann, Enrique Dussel, Ignacio Ellacuria, Juan C.
Scannone, etc.; si bien se podrian incluir deigual
modo otros como Carlos Cullen, Rubén Dri, etc.

Por razones evidentes no podré proceder en €
andlisis de esta corriente haciendo una evaluacion de
la obra de cada uno de los representantes de la
misma. Esto supondriarevisar un material
bibliogréfico que se extiende casi veinticinco afos, y
en el que se documenta una historia de desarrollo
filoséfico sumamente compl g, tanto en la parte
biogréfica personal de sus agentes como eno que
respecta aladiferenciacion de tendencias™. Y es

‘ateismo auténtico'. (Respuesta a un articulo de Francisco
Mird Quesada)", en Revista Teol 6gica Limense 27 (1993),
pags. 462-475.

* Como ilustracion de este materia bibliogréfico, cuyo
andlisis detenido excederia con mucho las posibilidades de
este estudio, cabe citar: H. Assmann, " Presupuestos
politicos de una filosofia latinoamericana’, en Nuevo
Mundo 1 (1973), pégs. 25-35; Critica a légica da
exclusao. Sao Paulo, 1994; E. Dussdl, Para una ética de la
liberacion |atinoamericana, tomos 1-5. Buenos Aires-
México D. F.Bogot4, 1973-1980; Filosofia de la
liberacién. México D. F., 1977; Praxis latinoamericana 'y
filosofia de la liberacion. Bogotd, 1983; Las metéforas
teol 6gicas de Marx. Estella (Navarra), 1993; Apel,
Ricoeur, Rorty y |a filosofia de la liberaciéon. México D.
F,, 1993; y Debate en torno a la ética del discurso de
Apel. México D. F., 1994; |. Ellacuria, "El objeto dela
filosofia', en ECA 36 (1981), pags, 963-980; "Teologiade
laliberacion v marxismo"”, en Revista Latinoamericana de
Teologia 20 (1990), pags. 109-136; y "Filosofia
latinoamericana’, en J. C. Scannone,M. Periné (compiis.),
op. al., pags. 163-181; Juan Scannone, "Ontol ogia del
proceso auténticamente liberador”, en Sromata 1,2
(1972), pags. 107-150; Teologia de la liberacion i, praxis
popular. Salamanca, 1976; " Sabiduria, filosofiae
inculturacion”", en Sromata 3,4 (1982), pags. 317-327;
Sabiduria popular, simbolo y filosofia. Buenos Aires,
1984; Nuevo punto de partida de la filosofia
latinoamericana. Buenos Aires, 1990; y Weisheit und

evidente, repito , que una evaluacion semejante no
puede ser emprendida aqui. Asi que también en este
sentido tengo que hacer una opcion, decidiéndome
por un planteamiento temético de la cuestion sobre la
influenciade lateologia de laliberacion en el
desarrollo de lafilosofia de laliberacién. Los campos
teméticos en los que—con independenciade las
tendencias que puedan constatarse en esta corriente
del movimiento de lafilosofia de la liberacion—
existe unainnegable repercusion de las perspectivas
centrales de reflexion que va consolidando la teologia
de laliberacion, pueden resumirse en los siguientes:

—Comprension de la actividad filosdfica. Creo,
en efecto, que sin laincidenciade lateologiade la
liberacidn no es explicable € giro que se notaen la
filosofia latinoamericana en estos afios justo en €
punto que atafie ala comprension de si misma. Es
decir, que el impacto de lateologiade laliberacion en
lafilosofia se nota primeramente en un proceso de
redefinicidn de esta Ultima; un proceso por € quela
filosofia se empieza a comprender a si misma como
una actividad practica que no brota de un sentimiento
abstracto de admiracion, sino de una experienciade
afectacion por larealidad historica. Y por eso se

Befreiung. "Dusseldorf, 1992; C. Cullen, "El
descubrimiento de lanacion vialiberacion de lafilosofia’,
en Nuevo Mundo 1 (1973),pags.90-102; Fenomenol ogia de
lacrisis moral. Buenos Aires, 1978; v Reflexiones desde
América, 3 tomos. Buenos Aires, 1986-1987; Rubén Dri,
Teologia y dominacion. Buenos Aires, 1987; Razén 'y
libertad. Buenos Aires, 1994; Intersubjetividad y reino de
la verdad. Buenos Aires, 1993; v también habria que
considerar aqui algunas obras de Franz J. Hinkelammert,
por eiemplo: Critica a la razén utépica. San José, 1984;
Las armas ideol 6gicas de la muerte. San José, 1981 (2a.
ed.); lo mismo que sus trabajos en e marco del programa
de didlogo entre la éticadd discurso viaéticadela
liberacién. Sobre esto, ver: R. Fornet-Betancourt (ed.),
Ethik und Befreiung. Aachen, 1990, Diskur sethikoder
Beireiangsethik 2. Aachen, 1992; Die Diskursethik und
ihre lateinamerikanische Kritik. Aachen, 1993; y
Konvergenz oder Divergenz. Eine Bilanz des Gesprachs
2wischen Diskursethik und Beiretungethik. Aachen, 1994.



autocomprende ahora como un "saber" que debe
responder de y ante €l otro de un mundo histérico
concreto.

—Punto de partida del filosofar. También en este
campo opera lafilosofia de laliberacion un cambio
gue me parece que es facilitado por los avances de la
teologia de laliberacidn en su esclarecimiento de los
pobres como lugar hermenéutico. Sobre este
trasfondo teol6gico vaviendo el fil6sofo la necesidad
de anclar su reflexién no en conceptos o en
tradiciones conceptual es, sino en tradiciones de
accion liberadora, esto es, en la historia de liberacion
de unacomunidad. Y por estaviallegaiguamente la
filosofiaa concretizar su punto de partida, en €l
sentido de un lugar histérico que exige que su
reflexion asuma como perspectiva de arranque la
opcion por los pobres.

—La funcién de la filosofia. Como consecuencia
delo anterior se sigue un cambio en lavision dela
funcion tedricay socia delafilosofia. Y me parece
gue en esto también es decisivo € gemplo de la
teologia de laliberacion con su énfasisen la
dimension criticay de denuncia profética, € cua ha
de distinguir atoda teologia cristiana gue no esté
viciadaideol 6gica o institucionalmente. En esta
teol ogia tiene entonces |a filosofia, un paradigma para
redescubrir sus mejores tradiciones y redefinir su
funcién en términos de criticay de
desenmascaramiento de |os sistemas de conceptos y
de practicas opresores. Dicho en otros términos: la
filosofia se comprende saber histérico-critico cuya
funcién primera es la de fomentar con sus medios la
liberacién del pueblo pobre.

—Inversion de la prioridad de las racionalidades
filosoficas. Entiendo por esto sobre todo el cambio
fundamental que se da en lafilosofia de laliberacion
en el momento en que ésta se constituye sobre la
experiencia de gue lo primero no es lallamadarazon
tedrica, sino larazon préactica concreta que busca
responder ala cuestion de como hacer justiciaal otro.
Esta priorizacion de la experiencia ética y sus conse-
cuencias para el trabgjo reflexivo de lafilosofia, me

parece que esta asimismo en conexion con lareper-
cusion de lateologiade laliberacion, y
principalmente con su esfuerzo por congtituirse en la
praxis de unafe que reclama, por esenciadel misterio
divino que la provoca, la salvacion de lavida del
pobre.

—Transformacién de la filosofia en un universo
ético. Entiendo esta transformacion como el punto
donde se condensalainversion de la prioridad de las
racionalidades filosoficas. Es decir, € primado
absoluto de larazon practicallevaalafilosofiade la
liberacién atransformar todo e quehacer filosofico
poniéndolo bajo € criterio imperativo del "libera al
pobre". Desde esta perspectiva debe ser rehechatoda
lafilosofia. Esta transformacion creo que es
igualmente un resultado que lafilosofiade la
liberacién logra con la ayuda de lateologia de la
liberacién. Pienso de manera concretaen la
repercusion de la concretizacion politica —en el
mejor sentido del término politico— que ha sabido
hacer lateologia de laliberacion del precepto del
amor al préximo.

—Comprension del método. Lateologiadela
liberacidn, la cual desde susinicios comenzo preo-
cupandose por cuestiones metodol dgicas, creo que
pasa esta preocupaci én suya como una hipoteca que
recoge lafilosofia de laliberacion. No obstante, 1o
decisivo no radica simplemente en este hecho. Lo
decisivo es que lafilosofia de laliberacion recoge esa
hipoteca como necesidad de renovacion metodol dgica
en un sentido analogo al que lo ha hecho lateologia
de laliberacion; aceptando de este modo la urgencia
de cristalizar su propio discurso en didlogo con las
ciencias sociales, asi como con formas de la sabiduria
popular, sean éstas ritos, simbolos o creaciones
artisticas.

—Comprension de la historia de |a fil osofia.
Como resultado del proceso queinicialafilosofiade
laliberacion en los campos teméti cos nombrados,
obtiene la filosofia un nuevo acceso a su propia
tradicion e historia. Esto marca otro campo temético
en € que creo que & giemplo de lateologiade la



liberacidn es altamente motivante paralafilosofia.
Como es sabido, lateologia de laliberacién es una de
las primeras teologias que ha reconocido y practicado
lo esencial que es paralateologia el hacer historia de
lateologia; y hacerla precisamente desde la
perspectiva del cristianismo liberador. Pues bien, creo
gue es te traba jo teol6gico haimpactado con fuerza
lafilosofia de laliberacion, llevandolaarevisar su
historiaoficial y apreguntarse si la historiade la
filoso fialatinoamericana se agota en esa historia
académica que suelen transmitir los manuales al uso.
O sea, que lareconstruccién gque lafilosofia
latinoamericana hace hoy de su historia desde una
perspectiva de liberacion se debe, al menos en gran
parte, a trabagjo que en historia de lateologia ha
venido y viene desarrollando lateologiade la
liberacidn. Y esto estanto mésimportante parala
filosofia latinoamericana, cuanto que por esarecons-
truccion de su historia ésta aprende a mantener una
relacion mas libre consigo misma, Justo porque va
aprendiendo que su historiano es apenas In historia
de In tradicién académicamente sancionada, sino una
historia hecha de muchas historias y de muchas tra-
diciones. Comprende, en fin, su historia como un
complicado tegjido de tradiciones.

Pero dgjo aqui la evaluacién de los campos te-
maéticos en que me parece confirmada laincidencia de
lateologiade laliberacion en lafilosofiade lalibe-
racion, parapasar sih mas a tercero y ultimo punto
de mi trabgjo.

2. Esbozo de algunas per spectivas
paraunainteraccion mas
fecunda entreteologia dela
liberacion y filosofia

Como ya sefid é, se trata ahora de utilizar los
resultados anteriores como base paraformular
algunos puntos centrales de lo que podriaser la
agenda para un mejor intercambio entre teologiade la
liberacidn y filosofiaen AméricaLatina. Y hablo
ahora de filosofia sin mas, ya que parto del prondstico

de que la teologia de |a liberacion, justamente por
medio de su impacto en lafilosofia de la liberacion,
ampliara su repercusion en la cultura filosofica de
América Latinaen e futuro inmediato. Porque sucede
gue esta corriente filosofica co-potenciada por la
teologia de laliberacion, eslavertiente de
pensamiento mas fuerte y consistente que a nivel
filosofico se desarrolla hoy en América Latina.
Esta corriente filosofica es, ademés, la que ha conse-
guido entrar en didlogo con otras posiciones de la
filosofia europea y estadounidense de nuestras dias 5‘

De modo que lafilosofia de laliberacion tiene va
hoy una posicién que no permite que se lamargine de
ladiscusion filosofica actual. Méas alin, v tal es mi
prondstico, esta corriente esta llamada, por su
posicion actual, a servir quiza de g ecentral enla
discusion filosoficadel continente™ y por eso,
pienso que através de ella, lateologia de laliberacion
(o contenidos desarrollados por ella) estara cada vez
mas presentes en la cultura filosofica de Ameérica
Latina

Mi prondstico, sin embargo, también conlleva una
implicacion que marca justo el punto que quiero tocar
en este tercer apartado, a saber, el didlogo entre
teologia de laliberacion y filosofiaen América
Latina. Pues creo que el hecho deque lafilosofiadela
liberacion confronte a otros model os fil osoficos con
una cierta carga temadtica de procedencia teol 0gica,
representa a su vez un reto parala propiateologia en

0 *OCrr K .-0.-Apel ,E.Dussd,R.Fornet-Betancouurt,
Fundacién de la éticay filosofiade la liberacidon. México
D. F., 1992, "Filosofia e liberazione. La sfidadel pensiero
del Terzo Mondo", el nimero monogréafico de Segnie e
Comprensione 15 (1992); E. Dussdl, Apel. Ricoeur, Rorty
y lafilosofia de la liberacién. México D.F., 1993; E.
Dussel(compil.). Debate en torno ala éticadel discurso de
Apel, México 1994, y M. Moreno Villa, Filosofia de la
liberacidn y personalismo. Murcia, 1993.

*! Caso con carécter gjemplar de este nuevo proceso, esla
discusion de lafilosofia de laliberacion por representantes
del marxismo cubano. Cfr. Pablo Guadarrama (dir.),
Humanismo y filosofia de la liberacién en América Latina.
LaHabana, 1991.



cuanto la coloca ante la necesidad de abrirse mas a
debate filoséfico actual y de forzar sus posibilidades
de didogo con lafilosofia. Y si insisto en este punto,
es porque considero valida todavia esta apreciacion
de Gustavo Gutiérrez, de 1986, cuando, respondiendo
alapreguntapor larelacion entre teologia y filosofia
en América Latina, constataba:

Se trata de un campo que esta todavia por
explorar. Creo que se han hecho esfuerzos
interesantes en Argentina y México; y también en
otros paises, aunque de una manera menos
articulada. Con todo, pienso que queda mucho
por hacer todavia. La cuestion que la filosofia
latinoamericana se plantea desde hace ya vanos
anos acerca de la significacién de un filosofar
determinado por el contexto |atinoamericano, es
un punto de contacto con la teologia que nosotros
practicamos A veces tengo la impresion de que la
teologia ha podido darse cuenta de esta cuestion
y responder ante ella mas rapidamente y mejor
gue la filosofia, acaso debido a su vinculacion
con los grupos de base... Pero, repito, tadavia
gueda mucho por hacer en este campo >~

Partiendo de esta constatacion hay que reconocer,
entonces, que lainteraccion entre teologiade la
liberacidn y filosofiaen América Latina es aln en
buena parte un programa de trabajo. Por eso he
hablado de "agenda para un didlogo” o de"
perspectivas para unainteraccion fecunda’ De
manera muy esquematica creo que dichas
perspectivas podrian sintetizarse en los siguientes
puntos:

— Reconsideracion critica conjuntade la
perspectiva de lainculturacién como hilo
conductor para el desarrollo de nuevas

%2 Gustavo Gutiérrez, "Action et contemplation dans la
théologie de la libération. Entretien. » en Concordia
Internationale Zeitschrift fur Philosophie 12 (1988), pag,
71.

formas de racionalidad teol6gicas y
filosoficas.

Revision de sus respectivas funciones
como formas de saber que, en parte, se
desarrollan en el marco de instituciones
académicas que suponen una determinada
organizacién cultura | del saber, asi como
un interés social en el uso y lafinalizacion
del mismo.

Fundamentacion de |la perspectiva de que
sus tradiciones son, de hecho, tradiciones
que hacen del trato responsable con la
realidad el ge de sus respectivos
desarrollos; y que, en consecuencia, es en
el reto del mundo histérico concreto donde
encuentran aquello que les da aambas qué
pensar y labase rea que en definitiva
deberia mediar su did ogo.

Revision, como corolario de lo anterior, de
las fronteras disciplinares heredadas; no
para renunciara sus respectivas autonomias
ni para negar campos de especifica
competencia, pero si para reconfigurar los
limites disciplinares sobre la nueva base de
lainteraccion.

Delimitacién de campos probleméticos
reales como retos para desarrollar una
reflexion interdiscursiva que responda
mejor alacomplegidad de lareaidad.

Asumir la pobreza de |os empobrecidos de
este mundo como uno de esos problemas
real es que requieren respuesta comun, y
desarrollar una ética de la afirmacion de la
vida de los empobrecidos.

Fundamentacion de la opcidn por los
pobres como gje criterial paralacritica
radical del sistema civilizatorio vigente,
esto es, como perspectiva de una



aternativa civilizatoriaen laque larazén
técni co-econdmica queda supeditada a |
valor irremontable delavidade la
persona.

— Desarrollar —como resultado o
concretizacion de lo anterior—un "plan
ético-politico" parasubvertir lalégicade
laexclusion (y su consecuente cierre de las
posibilidades de innovacién histérica) con
una praxis que, siendo capaz de ensanchar
el campo de lo posible histéricamente,
sigue construyendo la historia de la
esperanza de la humanidad.

Cabe sefialar, paraterminar, que trabajando este
programa, lateologia de laliberacion y lafilosofiaen
América Latina no solamente podrian abrir un nuevo
capitulo en la historia de sus relaciones, sino que
acaso lleguen ademés ala model acion de una nueva
figura de inteleccion interactivade larealidad
latinoamericana



EL MANIFIEST,

COMUNISTA
Eric Hobsbawn

En laprimavera, Kari Marx y Frederich Engels
aceptaron unirse alaLigadelos Justicieros ("Bund
der Gerechten™) —ramificacion de laprimitivaLiga
delos Forgjidos, "Bund der Geachteten"—, una so-
ciedad secretafundada en Paris, en € decenio de
1830, por trabajadores alemanes —sobre todo sastres
y ebanistas— con influencia revolucionaria francesa.
LaLiga, convencidadel "comunismo critico" de
Marx y Engels, ofrecié publicar un bosguejo de
manifiesto, redactado por éstos como su plan de
accion, y aceptd modernizar su organizacion
siguiendo las lineas del documento. De hecho se
reorganizo atal punto que, en &l verano de 1847,
cambié su nombre por el de Liga de los Comunistas
("Bund der Kommunisten™) y se comprometio a

...derrocar ala burguesia, establecer €l
mandato del proletariado, terminar con la
viga sociedad, que descansa en la
contradiccion de clase ("Klassen-
gegeastzen"), y establecer una nueva sociedad
sin clases ni propiedad privada.

Un segundo congreso de la Liga, llevado a cabo
en Londres en noviembre-diciembre de 1847, aceptd
formalmente |os objetivos y |os nuevos estatutos con-
tenidos en e documento, einvitd aMarx y Engels a
bosquejar un nuevo manifiesto, exponiendo €l plan de
accioén de laorganizacion. Aunque Marx y Engels
prepararon borradores, y en e documento aparecen
con claridad sus puntos de vista unidos, € texto
definitivo fue, casi con seguridad, escrito por Marx.

El documento, de 23 paginas, titulado Manifiesto del
Partido Comunista (conocido, a partir de 1872, como
Manifiesto comunista), fue impreso en laoficinade la
Asociacion Educativa de los Trabajadores en

" Traduccion del inglés: Pablo Marfa Molinet.

numero 46 de Liverpool Street, en Londres, y
"publicado en febrero de 1848"

1. Vidas del Manifiesto

En 1998 celebramos el 150 aniversario de la pu-
blicacion de este pequefio panfleto, que es, cierta-
mente y con mucho, el mas influyente escrito politico
desde la Declaracién de los derechos del hombre y
del ciudadano. Por fortuna, aparecio en las calles solo
una semana o dos antes del estallido de las
revoluciones de 1848, que se esparcieron como un
incendio forestal desde Paris através del continente
europeo. La primera edicion del Manifiesto fue
reimpresa tres veces en pocos meses, aparecio seriada
en el Deutsche Londoner Zeitung, y corregiday
aumentada a treinta paginas en abril o mayo de 1848.
Pero desapareci6 con € fracaso de |las revoluciones
de 1848.

Nadie hubiera predicho ningun futuro extraor-
dinario para el Manifiesto en el deceniode 1850y a
principios del de 1860. Un impresor aleman,
emigrado a Londres, prepard una pequefia edicion
privada, probablemente en 1864, y la primera edicién
alemana, también pequefia, aparecio en Berlin en
1866. No parece haber traducciones entre 1848 y
1868, salvo una sueca, de finales de 1848,
aparentemente, y unainglesa de 1850. Ambas se
esfumaron sin rastro.

Para mediados del decenio de 1860, virtualmente
nada de o escrito por Marx en el pasado se
imprimiria. No obstante, la preeminenciade Marx en
la Asociacién Internacional de los Trabajadores (la
asi [lamada "Primera Internacional”, 1864-72) y €l
surgimiento, en Alemania, de dos partidos de la clase
trabajadora, fundados ambos por antiguos miembros
de laLiga Comunista, que tenian aMarx en ata
estima, condujeron aque resurgiera el interésen el
Manifiesto y en sus otros escritos.



Por otra parte, € juicio por tralcion contralos li-
deres alemanes socialdemocratas Wilhelm
Liebknecht, August Bebel y Adolf Hepner, en marzo
de 1872, le dio a Manifiesto una publicidad
inesperada. Durante el proceso judicial e documento
fue afiadido alos expedientes de la corte, |0 que
brindo a los social democratas |a primera oportunidad
de publicarlo legalmente, y con un gran tirgje, como
parte del proceso judicial. Entre 1871y 1873,
aparecieron por 1o menos nueve ediciones del
Manifiesto en seisidiomasy en los siguientes
cuarenta afios conquisté e mundo, impulsado por €l
ascenso de |os nuevos partidos (socialistas) laboristas,
en los cuales lainfluencia marxista crecio
rapidamente a partir de la década de 1880.

Incluso antes de la Revolucion Rusa el Manifiesto
conoci 0 varios cientos de ediciones en mas 0 menos
unatreintena de idiomas, entre ellas tres en japonés y
unaen chino. Sin embargo, su region de influencia
fue mayormente el cinturdn central de Europa, desde
Franciaen € occidente hasta Rusiaen €l oriente.
Hubo traducciones a ruso y alas diversas lenguas del
imperio zarista, 55 ediciones en aleman y 22 traduc-
ciones alosidiomas del imperio habsburgo; a inglés,
al francésy a italiano. Asimismo, aunque en nimero
menor, hubo traducciones a castellano (seis, inclu-
yendo las latinoamericanas) y a portugués, a
bulgaro, a serbio, a rumano y una edicion en ladino,
probablemente publicada en Sal6nica Ademésﬂel
Manifiesto aparecié en danés, sueco y noruego

Esta accidentada distribucién geografica refleja no
solo el también accidentado desarrollo del movi-
miento socialista—Y la propiainfluencia de Marx,
tan distinta de otras ideol ogias revolucionarias como
el anarquismo—; nos recuerda igualmente que no
existe una marcada correlacion entre latallay el
poder de los partidos socialdemdcratas y laboristas y
la circulacion del Manifiesto. Asi, hasta 1905, €l
Partido Social Demdcrata aleméan (SPD), con sus
cientos de miles de miembros y millones de votantes,

! Confio enlascifras del invaluable Bert Andreas, Le
Manifieste Communiste de Marx et Engels. Histoire
et Bibliographie 1848-1918. Italia, 1963.

publico nuevas ediciones del documento en tirajes de
no mas de dos mil o tres mil giemplares; en cambio,
el tirgje del "Erfrut Programme" del partido, de 1891,
fue deciento veinte mil, mientras que del Manifiesto
no parecen haberse editado més de dieciséis mil entre
1895 y 1905; en este ultimo afio la circulacion del
periodico tedrico del partido, Die Neue Zeit, erade
6.400 g emplares™

Nadie esperaba que el integrante medio de un
partido de masas socialdemdcrata y marxista aprobara
examenes deteoria. A lainversa, las setenta ediciones
prerrevolucionarias rusas del Manifiesto
representaban una combinacion de organizaciones,
ilegales la mayor parte del tiempo, cuya membresia
total no debe haber rebasado algunos cientos. De la
misma manera, lastreintay cuatro ediciones en inglés
fueron publicadas para las sectas marxistas dispersas
en e mundo anglosajon, que operaban en € flanco
izquierdo de todos los partidos laboristas y
socialistas. Este es el ambiente donde

...la claridad de un camarada se puede medir,
invariablemente, por lo maltratado de su
gjemplar del Manifiesto =

En pocas palabras, los lectores de éste, aunque
parte de los nuevos y ascendentes partidos y movi-
mientos sociaistas y laboristas, no representaban,
casi con seguridad, al total de su afiliacion. Eran
hombres y mujeres con especial interés en lateoria
gue sustentaba aquellos movimientos y partidos. Pro-
bablemente, éste sea alin e caso.

2 Datos de |os reportas anuales del "Parteitage” del
SPD. No obstante, no hay datos numéricos acerca de
publicaciones tedricas entre 1599 \- 1900.

® Robert K. LaMonte, "The new intellectuals", en
New Review, I1. 1914. Citado en Paul Buhie,
Marxismin the USA: from 1870 to the present day.
Gran Bretafia, 1987, pag. 56.

4 Hal Draper, The annotated Communist Manifesto,
Center for Socialist History, Berkeley (Estados
Unidos), 1984, pag. 64.



Esta situacion cambio después de la Revolucion
de Octubre. A diferencia de los partidos de masas de
la Segunda Internacional (1889-1914), los dela
Tercera (1919-43) esperaban que sus miembros
entendieran, o a menos mostraran algin
conocimiento de teoria marxista. Se esfumo la
dicotomia entre lideres politicos eficaces sin interés
por escribir libros, y "tedricos’ como Kari Kautsky,
reconocidos y respetados como tales pero no como
politicos con capacidad de decisién practica.
Siguiendo a Lenin, se suponia que todos los lideres
deberian ser tedricos importantes, dado que todas las
decisiones politicas se justificaban en € terreno del
analisis marxista o, 1o que es mas probable, por
referenciaala autoridad textual de "los clésicos':
Marx, Engels, Leniny, a su debido tiempo, Stalin.

Por eso, la publicacion y distribucion popular de
los textos de Marx y Engels se volvié mas importante
parael movimiento que en los dias de la Segunda
Internacional. Las ediciones iban de series de los
escritos mas pequefios (los Elementarblcher des
Kommunismus, en larepublica de Weimar, son con
probabilidad |os pioneros) a compendios de |l ecturas
bien escogidas, como lainvauable Selected
correspondence of Marx and Engels, a Obras
escogidas de Marx y Engels, primero en dos 'y luego
en tres volumenes, y la preparacion de sus Obras
coleccionadas (" Gesamtausgabe™); todas respal dadas
por los —para esos fines— ilimitados recursos del
Partido Comunista soviético e impresas siempre en la
Unién Soviética en unavariedad de idiomas
extranjeros.

El Manifiesto comunista se beneficio de esta
nueva situacion de tres maneras. Su circulacion crecio
de modo indudable. La edicién econdémica publicada
en 1923 por las editoriales oficiales de |os partidos
comunistas britanico y estadounidense, en "cientos de
miles" de copias, ha sido descrita como "probable-
mente lamés grande edicion masivaeninglés' . Su
titulo no era ya sobrevivencia historica, sino politica
actual. Puesto que un Estado mayor proclamaba re-
presentar laideologia marxista, se reforzaba el lugar
del Manifiesto como un texto de ciencia politicay, de

acuerdo con este nuevo estatus, entro en los
programas de estudio de las universidades y fue en
éstas que se expandio con rapidez como texto de
estudio después de la Secunda Guerra Mundial, y
donde, en e marxismo de los lectores intel ectuales,
iba a encontrar su publico més entusiastaen €l
decenio de 1960-70.

Tras la Secunda Guerra Mundial, la URSS surgi6
como una de las dos superpotencias mundiales,
cabeza de una vasta region de estados y dependencias
comunistas. Los partidos comunistas—con la notable
excepcion del aleman— surgieron de la guerramas
fuertes delo que quiza fueron o serian. Pese aque la
Guerra Fria habia comenzado, en €l afio de su
centenario € Manifiesto fue publicado ya no solo por
editores comunistas 0 marxistas, sino también por
editores apoliticos en grandes tirgjes y con
introducciones de académicos prominentes. En
sintesis, ya no era Unicamente un documento marxista
clésico: se habia convertido en un clasico politico tout
court. Lo sigue siendo, incluso después del fin del
comunismo soviético y la decadencia de |os partidos
y movimientos marxistas en muchas partes del
mundo. En estados sin censura, casi con seguridad
cualquiera con unabuena libreria al acance, y
ciertamente con una buena biblioteca, puede tener
acceso a Manifiesto, el cual tiene mucho que decirle
al mundo en visperas del siglo XXI.

2. ¢(Quétiene quedecir?

El Manifiesto es, desde luego, un documento
escrito para un momento particular de la historia;
parte de su contenido se volvio obsoleto casi de
inmediato, por gjemplo |as técticas recomendadas
paralos comunistas en Alemania, que de hecho no
fueron las que éstos siguieron durante larevolucion
de 1848y sus secuelas. Otra parte se volvio también
obsoleta con €l paso del tiempo. Hace mucho que
Guizot y Metternich cambiaron el gobierno por los
libros de historia. El Zar ya no existe —aungue €l
Papa si—. En cuanto aladiscusion dela"literatura
comunistay socialista’, sus mismos autores
admitieron, en 1872, que estaba caduco.



Ademas, también con €l tiempo e lenguaje del
Manifiesto yano erael de suslectores. Por gemplo,
mucho se ha hecho con lafrase de que el avance dela
sociedad burguesa habia rescatado "a una parte
considerable de la poblacion de laidiotez de lavida
rura". Si bien no hay duda de que Marx, en su
tiempo, compartia mucho del desprecio usual y de la
ignorancia del citadino por e ambienterural, lafrase
alemana, analiticamente més interesante ("dem
Idiotismus des Landiebends entrissen™), remite no a
la"estupidez" sino ala"estrechez de miras’ o d
"alslamiento del resto de la sociedad” en €l quelos
campesinos vivian. Hay agui un eco del significado
original del término griego "idiotez" del que se deriva
el significado corriente de "idiota" o "idiotez", a
saber: "Persona que se preocupa solo de sus asuntos
privados y no de los del resto de la comunidad”. Con
el transcurso del tiempo y en movimientos cuyos
miembros, adiferencia de Marx, carecian de
educacion clésica, e sentido original se evapord y fue
mal leido.

Esto es todavia méas evidente en €l vocabulario
politico del Manifiesto. Términos como "Stand" (Es-
tado), "Demokratie" (Democracia) o
"Nation/national” como quiera que se apliquen o no
en lapoliticade finalesdel siglo XX, yano tienen €l
mismo significado que en el discurso politico o
filosofico de los afios cuarenta del siglo XIX. Para dar
un ggemplo obvio: el "Partido Comunista' cuyo
Manifiesto pretendia ser nuestro texto, no tiene nada
gue ver con los partidos de |a politica democrética
moderna o los partidos de vanguardia del comunismo
leninista, ni mucho menos con |os partidos estatales
del tipo chino o soviético. Ninguno de éstos existia
aun. "Partido" significatodavia esenciamente una
tendencia o corriente politica o de opinién, aunque
Marx y Engels reconocieron que unavez que ésta
hallara expresion en movimientos de clase,
desarrollaria algun tipo de organizacién (“diese
Organisation der Proletarier zur Klasse, und damit zur
politischen Partel"). De ahi ladistincion, en la parte
IV del Manifiesto, entre "los partidos de trabajadores
ya constituidos... los cartistas de Inglaterray los
partidarios de la reforma agraria en América del

Bl

Norte" y los otros, no del todo constituidos ™ Como
el texto dgaclaro, el Partido Comunistade Marx y
Engels en esta etapa no era unaformade
organizacion, ni intentaba establecerla, mucho menos
unaorganizacion COE] un programa especifico,
distinto del de otras ™

A proposito, e Manifiesto no mencionalaligaa
cuyo nombre fue escrito. Por otra parte, es claro que
el Manifiesto fue escrito no solo en y para una
situacién historica particular, sino que ademés
representa una fase—rel ativamente inmadura—del
pensamiento de Marx. Esto es evidente en el aspecto
econdmico del documento. No obstante que Marx
habia comenzado a estudiar con seriedad economia
politica desde 1843, no empezo a desarrollar €l
analisis econdmico expuesto en El capital sino hasta
su exilio inglés después de 1848, cuando tuvo acceso
alostesoros de la biblioteca del Museo Britanico, en
el verano de 1850. Asi, ladistincién entre laventa de
trabajo del proletario al capitalistay laventade la
fuerzade trabajo, esencial paralateoria marxistadel
plusvalor y la explotacion, no es clara alin en €l
Manifiesto. Marx escribio el Manifiesto menos como
economista marxista que como comunista ricardiano.

Si bien Marx y Engels recordaron alos lectores
gue e Manifiesto era un documento histdrico, caduco
en muchos aspectos, promovieron y colaboraron con
la publicacion del texto de 1848, con enmiendasy
esclarecimientos proporciona mente menores-

® El origina aeméan comienza esta seccién
discutiendo das Verhaltniss der Kommunisten zu den
bereits konstituierten Arbeiterpareien... also den
Chartisten”, etc. Latraduccion inglesaoficial de
1887, revisada por Engels, atenlia €l contraste

® Los comunistas no forman un partido separado,
opuesto a otros partidos de la clase trabgjadora... no
sostienen principios sectarios propios, con los cuales
moldear v dar siluetaa movimiento proletario”.

" El mejor conocido de éstos, subrayado por Lenin,
fuéla observacion, en e prefacio de 1872, de que la
Comuna de Paris habia mostrado "que la clase
trabajadora no puede simplemente apoderarse de la



Entendieron que &l Manifiesto seguia siendo una
declaracién mayor del andlisis que distinguia su
comunismo del resto de los proyectos para crear una
sociedad mejor. En esencia se trataba de un andlisis
histérico; su corazon erala demostracion del
desarrollo histérico de las sociedades, y de manera
especifica de la sociedad burguesa que reemplazé a
sus predecesoras, revolucioné a mundo y, de paso,
creo las condiciones para su inevitable supresion. A
diferencia de la economia marxista, la"concepcion
materialista de lahistoria’ que sustentaba este andlisis
alcanz6 su formulacion madura a mediados del
decenio de 1840y permanecio reglativamente sin
cambios en los aflos siguientes = A este respecto, €l
Manifiesto era un documento definitorio del
marxismo. Encarnaba su vision histérica, aun cuando
su contorno general debia ser llenado con un andlisis
mas compl eto.

maguinaria del Estado y utilizarla para sus propios
propdsitos’. Después de la muerte de Marx, Engels
anadié unanota al pie modificando e primer
enunciado de laseccion | paraexcluir alas
sociedades prehistéricas del ambito uni versal dela
lucha de clases; sin embargo, ni Marx ni Engels se
molestaron en comentar o modificar |os pasagjes
economicos del Manifiesto. Que ellos consideraran
un completo"Ummarbeitung oder Erganzung” del
Manifiesto (Prefacio ala edicion alemana de 1883)
puede ser dudoso; no lo es el que la muerte de Marx
hicieraimposible tal reescritura

8 Comparar e pasgje delaseccion Il del Manifiesto
("Se requiere unaintuicion profunda para comprender
gue las ideas del pueblo, sus visionesy concepciones,
en una palabrala conciencia humana, cambia con los
cambios en su vida material, sus relaciones sociales y
su existencia socia") con el pasgje correspondiente
del "Prefacio alacritica de la economia politica’
("No eslaconciencia de los hombres la que
determina su existenciasino, al contrario, es su
existencia social la que determina su conciencia").

3. El Manifiesto, hoy

¢De qué maneraimpactara € Manifiesto al lector
que llegaad por primeravez, hoy? Este dificilmente
podra evitar ser absorbido por la apasionada con-
viccion, labrevedad concentrada, la fuerzaintel ectual
y estilistica de este panfleto asombroso. A pesar de
gue esta escrito en un solo arrebato creativo, sus
frases lapidarias se transformaron casi de forma
natural en aforismos memorables que se conocen
mucho més alladel mundo del debate politico: desde
el inicial "Un fantasma recorre Europa: €l fantasma
del comunismo”, hasta el final "L os proletarios no
tienen nada qué perder salvo sus cadenas. Tienen un
mundo que ganar" * Poco comun en laliteratura
alemana decimononica, esta escrito en parrafos
cortos, apodicticos, lamayoriade cinco lineas; de los
doscientos parrafos que |o componen, Gnicamente
cinco tienen quince lineas 0 méas. De la manera que
sea, el Manifiesto comunista como retérica politica
tiene unafuerza cas biblica. Es irﬂ)osi ble negar su
irresistible poder como literatura™

No obstante, lo que sin duda también impactara al
lector contemporaneo del Manifiesto, es su extraor-
dinario diagnéstico del carécter revolucionario y del
impacto de la"sociedad burguesa’. No se trata sim-
plemente de que Marx reconocieray proclamaralos
logros extraordinarios y el dinamismo de una
sociedad que detestaba —para sorpresa de mas de
uno de los que mas tarde defenderian al capitalismo
de laamenaza roja—, sino que e mundo
transformado por el capitalismo que é, Marx,

° Aunque ésta sea la versién inglesa aprobada por
Engels, no es una traduccién estrictamente correcta
del texto original: "Mogen die herrschenden Klassen
vor einer kommunistischen Revolution zittern. Die
Prolatarier haben nichtsin ihr ("en ésta’, esto es, en la
revolucion. Enfasisde E. H.) zue verlieren asihre
Ketten".

19 paraun andlisis etilistico, véase S. S. Prawer,
Karl Marx and world literature. Oxford (Inglaterra),
Estados Unidos, Australia, 1978, pags. 148s.



describiera en 1848 en pasgjes de sombria, de
laconica elocuencia, es el mundo en que vivimos
ciento cincuenta afos después.

Curiosamente, el —en términos politicos— muy
irreal optimismo de dos revolucionarios de veintiocho
y treinta afios, ha probado ser la fuerza més
perdurable del Manifiesto. Si bien el "fantasmadel
comunismo" de veras espantaba alos politicos, y pese
aque Europa sufria un periodo grave de crisis
econémicay social, y estaba a punto de hacer
erupcion lamas grande revolucion continental de su
historia, no habia terreno adecuado para creer, como
Marx y Engels, que e momento de derribar a
capitalismo se acercaba ("'La revolucion burguesa en
Alemania solo puede ser e preludio de unainmediata
revolucion proletaria’). Al contrario. Como ahora
sabemos, € capitalismo se preparaba para su primera
era de triunfante avance global.

Dos cosas dan fuerza a Manifiesto. La primeraes
lavision de que, incluso d inicio de lamarcha
triunfal del capitalismo, este modo de produccion no
era permanente, estable, "el fin delahistorial sino
unafase temporal en la historiade la humanidad, y
gue, como sus predecesoras, esperaba ser suplantado
por otro tipo de sociedad (a menos que —lafrase del
Manifiesto no ha sido del todo notada— se hundiera
"en laruina comun de las clases contendientes™).

La segunda es €l reconocimiento de que las
tendencias historicas del desarrollo del capitalismo
eran necesariamente de largo plazo. El potencial re-
volucionario de la economia capitalista era de hecho
evidente —y Marx y Engels no pretendieron ser los
anicos en reconocerlo—. Desde la Revolucion
Francesa algunas de las tendencias que ellos
observaron tenian ya efectos substanciales —por
gjemplo, el declive de "provincias independientes o
poco conectadas, con intereses, leyes, gobiernosy
sistemas de impuestos distintos" ante Estados-nacién
"con un gobierno, un coédigo de leyes, un interés
nacional de clase, unafronteray unatarifa
aduanal"—.

Sin embargo, para el final del decenio de 1840 lo
gue "laburguesia’ habia logrado era bastante méas
modesto que los milagros adscritos aellaen €l Ma-
nifiesto. Después de todo, en 1850 el mundo produjo

no maés de 71.000 toneladas de acero (casi € 70% en
Gran Bretafia) y habia construido menos de 24.000
millas de vias férreas (dos tercios de éstas en
Inglaterray los EE.UU.). No es complicado paralos
historiadores demostrar esto: aun en Inglaterra, la
revolucion industrial (un término utilizado con
especificidad por Engels desde 1844) ™-dificilmente
habia creado un paisindustrial, o incluso
predominantemente urbano después de la década de
1850.

Marx y Engels no describieron el mundo tal como
habia sido transformado por € capitalismo en 1848:
predijeron como seria transformado de maneraldgica
por éste. Vivimos ahora en un mundo en que esa
transformacion tuvo lugar hace mucho. Lafuerzade
las predicciones del Manifiesto es més evidente para
Nosotros que paralas generaciones que nos antece-
dieron. Hastalarevolucién de los transportes y las
comunicaciones en la Segunda Guerra Mundial to-
davia habia limites para que la globalizacién de la
produccion le diera "un caracter cosmopolitaala
produccion y el consumo en cada pais'. Hastalos
anos setenta, laindustrializacion permanecia de modo
aplastante confinada a sus regiones de origen.

Algunas escuel as marxistas pueden incluso arguiir
gue €l capitalismo, por |0 menos en su forma
imperialista, obligando "atodas las naciones, por €
dolor de la extincion, a adoptar e modo burgués de
produccion”, se estaba perpetuando por su propia
naturaleza, y aun creando "subdesarrollo” en el asi
[lamado Tercer Mundo. Mientras un tercio delaraza
humana vivio en economias de tipo comunista
soviético, pareciagque € capitalismo jamés
conseguiriaobligar atodas las naciones "a volverse
ellas mismas burguesas’.

Otravez, después de |os afos sesenta, no parece
haber ocurrido la destruccién de lafamilia por e
capitalismo que anunciaba el Manifiesto, incluso en
los paises occidental es avanzados, donde hoy algo asi
como lamitad de los nifios son traidos al mundo o

1 En "Die Lage Englands. Das 18. Jahrhundert",
Marx-Engels Werke, |, pags. 566-68.



criados por madres solteras y lamitad de los hogares
de las grandes ciudades consisten en personas solas.

En sintesis, lo que en 1848 podria haberle
parecido al lector no comprometido retérica
revolucionaria, o0 en el mejor de los casos prediccion
plausible, puede ser leido ahora como una
caracterizacion concisadel capitalismo de principios
del siglo XXI. ¢De gué otro documento del decenio
de 1840 puede decirse esto?

No obstante, si @ comienzo del nuevo milenio
debemos estar sorprendidos por lavision precisadel
Manifiesto del entonces remoto futuro de un capi-
talismo globalizado, no debe sorprendernos menos el
fracaso de otro de sus pronésticos. Hoy es evidente
gue la burguesia no ha producido "sobre todo, sus
propios sepultureros” en el proletariado. "Su caiday
lavictoria del proletariado” no han probado ser
"igualmente inevitables'. El contraste entre las dos
mitades del andlisis del Manifiesto en su seccién
acerca de "Burgueses y proletarios' necesitamés
explicaciones después de ciento cincuenta afios que
en su centenario.

El problemano estaen lavision de Marx y Engels de
un capitalismo que, necesariamente, transformaba ala
mayoria de la gente que se ganalavida en esta
economia en hombres y mujeres que dependen, para
sobrevivir, de aquilarse asi mismos a cambio de
salarios. Sin duda que el capitalismo tiende a
provocar esto, aunque en la actualidad los ingresos de
algunos que estan técnicamente alquilados por un
salario, como |os gjecutivos de una corporacion, con
mucha dificultad pueden contarse como proletarios.

El problema no esta tampoco en la creencia de
Marx y Engels de que la mayoria de la poblacion
trabgjadora seria fuerza de trabajo industrial. Gran
Bretafia era un caso bastante excepcional de pais
donde | os trabajadores manual es asal ariados consti-
tuian la mayoria absoluta de |a poblacion: el
desarrollo de la produccion industrial requeria
entradas masivas y crecientes de trabajo manual ya
desde un siglo antes de la publicacion del Manifiesto;
esto esincuestionable, pero yano es el caso dela
produccion capitalistaintensiva de atatecnologia,
desarrollo que el Manifiesto no considerd, a pesar de
gue de hecho Marx, en la madurez de sus estudios

econdmicos, pondero €l posible desarrollo de una
creciente economiﬁi n trabajo, por lo menos en una
erapostcapitalista™~Aun en las vigjas economias
industriales del capitalismo, €l porcentaje de gente
empleada en laindustria manufacturera permanecio
estable hasta el decenio de 1 W), salvo en los EE.
UU., donde su declive comenzd un poco antes. En
efecto, con muy pocas excepciones como Inglaterra,
Bélgicay los EE.UU., en 1970 los trabajadores
industrial es representaban la proporcion mayor del
total de la poblacion ocupada en e mundo
industrializado e industrializante.

En cualquier caso, lacaidadel capitalismo
contemplada en el Manifiesto no dependiadela
previa transformacion de la mayoria de la poblacion
ocupada en proletarios, sino de la asuncién de que la
situacion del proletariado en la economia capitalista
eratal, que unavez organizado como un movimiento
politico de clase, necesariamente podiainstigar el
descontento de las otras clases y asumir su liderazgo,
para entonces adquirir poder politico como

...el movimiento independiente de la
inmensa mayoria por los intereses de
la inmensa mayoria.

De este modo, €l proletariado "ascenderiaa ser la
clase dirjgente de lanacion... congtituiriaen si la
nacion" **Dado que € capitalismo no ha sido derri-
bado, estamos en condiciones de descartar esta pre-
diccion.

Sin embargo, con todo |o improbable que
pareciera en 1848, la politica de muchos paises

12 véase, por gemplo, la discusion de "Capital fijoy
el desarrollo de las fuentes productivas de la
sociedad" en los manuscritos de 1,57 1858, Collected
Works. Londres, 1987, val. 29, pags. 80-94,

3 Lafrase alemana"sich zur nationalen Klasse
erheben” tiene connotaciones hegelianas que la
version inglesa autorizada por Engels modifico, quiza
porgue éste pensd que no serian entendidas por |os
lectores de los afios de |a década de 1880.



capitalistas de Europa seria transformada por el
ascenso de movimientos politicos organi zados,
basados en |a conciencia de clase de | os trabajadores,
gue en ese entonces apenas aparecian fuera de
Inglaterra. Los partidos socialistas y laboristas
emergieron en muchas partes del mundo
,,desarrollado,, en los afios ochenta del siglo XIX y se
volvieron partidos de masas en aquell os estados que
tenian derechos democraticos, mismos que laboristas
y socialistas habian conseguido con mucho esfuerzo.
Durante y después de la Primera Guerra Mundial,
mientras unaramade los "partidos proletarios" siguio
el camino revolucionario de los bolcheviques, otra se
convirtio en pilar de un capitalismo democratizado.
Larama bolchevique ya no significamucho en
Europa, o los partidos de esta tendencia han sido
asimilados por la socialdemocracia. La
socialdemocracia, como se entendia en los dias de
Bebel o0 incluso de Clement Attlee, estuvo peleando
en laretaguardia en e decenio de 1990. No obstante,
parael ultimo tercio de éste, |os descendientes de los
partidos socialdemdcratas de la Segunda
Internacional, algunas veces con sus nombres
originales, eran los partidos gobernantes en toda
Europa, salvo Espafiay Alemania, donde ya habian
gobernado y podrian hacerlo de nuevo.

En sintesis, o erroneo del Manifiesto no esla
prediccion del papel central de los movimientos po-
|iticos basados en la clase trabajadora (al gunos de los
cualestodaviatienen el nombre de clase, como los
partidos laboristas de Inglaterra, Holanda, Noruega y
Australia). Lo erréneo es la afirmacion de que

...de todas | as clases que hoy enfrentan a la
burguesia, solo €l proletariado es una clase
realmente revolucionaria,

cuyo inevitable destino, implicito en lanaturaleza y el
desarrollo del capitalismo, es derribar ala burguesia:

Su caida [de la burguesia] y la victoria del
proletariado son igualmente inevitables.

Hasta en los de veras "hambrientos cuarenta’, el
mecanismo que aseguraria esto, a saber lainevitable

Ll

pauperizacion de |os trabajadores ™ no era del todo
convincente; a menos que se asumiera—y esto tam-
poco es plausible— que € capitalismo estuvieraen
crisisterminal y a punto de ser inmediatamente de-
rribado. Era un mecanismo doble. Probaba que la
burguesia era

inepta para gobernar, porgue es incompetente
para asegurarle una existencia al esclavo en
su esclavitud, porque no puede ayudarlo
dejandolo hundirse en ese estado, que tiene
que alimentarlo en vez de ser alimentada por
é.

Lejos de proveer la ganancia que seriael combus-
tible del motor del capitalismo, € trabgo lo seca
Pero, dado el enorme potencial econémico del
capitalismo, tan draméticamente expuesto en €l
propio Manifiesto, ¢por queé erainevitable que el
capitalismo no pudiese proveer sustento, aunque
fueramiserable, parala mayoria de su clase
trabgjadora, 0 como una aternativa, que no pudiese
permitirse € lujo de un sistema de seguridad social?
¢Este "pauperism” (en el sentido estricto, véase la
nota 14) se desarrolla alillrja]més rapido que la
poblacion y lariqueza?

14 Pauperism" no debe ser leido como sinénimo de
"poverty". Las palabras alemanas, tomadas del uso
inglés, son "pauper” ("Una persona desamparada. ..
alguien mantenido por la caridad o por alguna
prevision publica’. Chamber”s Twrntieth Century
Dictonary) y "pauperismus’ (" Pauperism: estado de
ser pobre”, 1bid.). (Dado que & problema del autor es
con laversion inglesa de un texto aleman, optamos
por dejar la palabra en cuestion entrecomillada en vez
de acudir a un diccionario de sinbnimos castellano, lo
gue correria el mismo riesgo que Hobsbawm sefiala:
dar gato por liebre. N. Del T.)

1> paradéjicamente, algo parecido a argumento
marxista de 1848 es usado hoy con amplitud por
capitalistas y gobiernos de libre mercado para probar
gue las economias cuyo CNP continta duplicandose
cada pocos decenios, caeran en bancarrotasi no



Si el capitalismo tenialarga vida después de ello
—y sevolvid obvio que si muy poco tiempo después
de 1848—, esto no tendria por qué ocurrir, y de hecho
no ocurrid. Lavision del Manifiesto del desarrollo
histérico de la"sociedad burguesa’, incluyendo ala
clase trabajadora que ésta habia generado, no lleva
forzosamente ala conclusion de que € proletariado
puede derribar a capitalismoy, a hacerlo, abrir
camino al desarrollo del comunismo, en vista de que
lavision y la conclusion no derivan del mismo
andlisis. El objeto del comunismo, adoptado antes de
gue Marx sevolviera"marxista’, no se derivaba del
andlisis delanaturalezay del desarrollo del
capitalismo sino de un argumento filosofico,
escatol 6gico para ser precisos, acerca de la naturaleza
y €l destino. Laidea—fundamental paraMarx— de
gue €l proletariado era una clase que no se podria
liberar sin por eso liberar atodo el resto de la
sociedad, es primero "més bien una deduccién
filoséfica més que un producto de la observacién” EI
Como dice George Lichteim:

El proletariado aparece por primera vez en
los escritos de Marx como la fuerza social
necesaria para realizar |os objetivos de la
filosofia alemana,

como éste laveiaen 1843-44 E‘

En la Introduccién a una critica de la Fil osofia del
Derecho de Hegel, escribié Marx:

desaparecen |os sistemas de transferencia de ingresos
(seguridad social, etc.) instituidos en tiempos de
mayor pobreza, por medio de |los cuales aquellos que
ganaban mantenian a aquellos incapaces de ganar.

16 | eszek Kolakowski, Main currents of marxism.
The Founders (ed.). Inglaterra, Oxford University
Press, 1978, vol. 1, pag, 130

17 George Lichteim, Marxism. Inglaterra, 19(S4, pag.
45,

La auténtica posibilidad de emancipacion
alemana descansa en la formacién de una
sociedad con cadenas radicales... una clase
gue es la disolucion de todas las clases, una
esfera de la sociedad cuyo caracter es
universal porqgue sus sufrimientos son
universales, y que no reclama un derecho
particular porque se ha hecho contra ella no
un mal en particular sino mal como tal... Esta
disolucion de la sociedad como clase
particular es el proletariado... La
emancipacion de los alemanes esla
emancipacion del ser humano. La filosofia es
la cabe,.a de esta emancipacion y €
proletariado su cora,.on. La filosofia no se
puede realizar a s misma sin abolir al
proletariado, y €l proletariado no puede ser
abolido %l'n gue la filosofia sea hecha
realidad™:

En este tiempo Marx sabia del proletariado poco
mas que "aparece en Alemania solo como resultado
del creciente desarrollo industrial”, y éste era preci-
samente su potencial como fuerza liberadora dado
gue, a diferencia de las masas pobres de la sociedad
tradicional, emergia de una "dréstica disolucién de la
sociedad" y por o tanto, con su existencia
proclamaba "la disolucion del orden del mundo
existente". Marx sabia todavia menos de los
movimientos laboristas, aun cuando conociabien la
historia de la Revolucién Francesa.

Engelstrajo acolacion el concepto de
"Revolucion Industrial"—una manera de comprender
la dinamica de la economia capitalistatal y como era
en Inglaterra— y los rudimentos de un andlisis

18 Karl Marx y Frederich Engels, Collected Work,
vol. 3, pags. 186s. En este pasgje, €l |, prefiero la
traducccion de Lichteim, op. cit. La palabra que €
traduce como "clase" es"Stand", la cual actualmente
€s enganosa.



econdémico EI los cuales llevaron alos autores del
Manifiesto a predecir una futura revolucion social
hecha por |a clase trabajadora, la cual Engels conocia
mu v bien por su estancia en Inglaterra a principios
del decenio de 1840.

Las aproximaciones de Marx y Engels a "proleta-
riado" eran complementarias; y asimismo su concep-
cion de lalucha de clases como motor de la historia,
derivada en el caso de Marx de un largo estudio de la
Revolucion Francesa, y en €l de Engelsdela
experiencia de los movimientos sociales en la
Inglaterra postnapol ednica. No es sorprendente que
estuvieran (en palabras de eI s) "de acuerdo en
todos |os campos tedricos"

Engelsle consiguié aMarx los elementos de un
model o que demostraba |a naturaleza fluctuante y
autodesestabilizadora de las operaciones de la
economia capitalista—de modo notable, las|in
generales de unateoria de la crisis econOmica— ==
asi como material empirico acerca del ascenso del
movimiento laboristainglésy del papel
revolucionario gque éste podia desempefiar en Gran
Bretafia. En el decenio de 1840, eraplausible la
conclusién de que la sociedad estaba al borde de una
revolucion. Igualmente lo erala prediccion de que la
clase trabajadora, aunque inmadura, pudieradirigirla
Después de todo, a semanas de la publicacién del
Manifiesto un movimiento de trabajadores de Paris
derroco alamonarquia francesa, y dio la sefial parala
revolucién a media Europa

19" publicado como "Outlines of acritique of political
economy en 1844", Collected Works, vol. 3, pags.
41S-443.

20 »Acercade lahistoriade la Liga Comunista".
Collected Works, vol. 26, pag.318.

2L Op. cit., en nota 19, pags. 433ss, Esta critica
parece derivarse de |os escritores radical es britanicos;
el mas notable entre ellos es John Wade, History of
the middle and working classes. Inglaterra, 1S35, a
guien Engels se refiere en esta conexion.

No obstante, latendencia del desarrollo capitalista
aengendrar un proletariado esencia mente revolucio-
nario, no puede ser deducida del andlisis de la natu-
raleza de ese desarrollo. Era una consecuencia posible
de este desarrollo, pero no puede considerarse como
la Unica. Menos aln puede concluirse que derrocar
con éxito al capitalismo abre de maneraineludible
camino al comunismo. (El Manifiesto solo pretende
gue después de €l lo, @ iniciariaun proceso de
cambio muy gradual)*= Lavision de Marx de un
proletariado cuya esencia mas profunda lo destinaba a
la emancipacion de todala humanidad y aterminar
con la sociedad de clases derrocando al capitalismo,
representa una esperanza atisbada en su andlisis del
capitalismo, no una conclusion impuesta de forma
obligatoria por ese andlisis. A lo que e andlisis del
capitalismo del Manifiesto puede sin dudallevar esa
una conclusién menos especifica, mas general, acerca
de las fuerzas autodestructivas del desarrollo
capitalista. Este debe alcanzar un punto —y en la
actualidad hasta |os no marxistas aceptaran esto—
donde

...las relaciones burguesas de produccién e
intercambio, las relaciones de propiedad
burguesas, la moderna sociedad burguesa,
gue ha conjurado gigantescos medios de
produccién e intercambio, escomo la
hechicera que ya no puede controlar las
fuerzas del submundo a las que ha llamado...
Las relaciones burguesas se han vuelto
demasiado estrechas para abarcar la riqueza
creada por ellas,

Es razonable concluir que las "contradicciones”
inherentes a un sistema de mercado basado en ningun
otro nexo entre seres humanos

%2 Esto es todavia més claro en las formulaciones de
Engels en lo que son, en efecto, dos borradores
preliminares del Manifiesto: "Borrador de una
profesion de fe comunista’, Collected Works, val. 6,
pag. 102, V "Principios de comunismo”, Ibid., pag.
350.,



...que el egoismo desnudo, que € insensible
"pago en efectivo”; un sistema de explotacion
y acumulacién infinita

jamas podra ser vencido, que algun punto en la serie
de transformaciones y reestructuraciones de este
sistema en esencia autodesestabilizante, llevarda un
estado de cosas que ya no podra ser llamado
capitalismo O, paracitar al Marx tardio, cuando

...la centralizacion de los medios de
produccion y la socializacion del trabajo al
fin alcancen un punto donde se vuelvan
incompatibles con su tegumento capitalista

y ese "Et:oﬁgumento se rompe en pedazos con un esta-
[lido"

Por el modo en que € estado de cosas subsecuente
es descrito, esinmaterial. Sin embargo —como los
efectos de la explosion econdmica en el ambiente
mundial lo han demostrado— habria necesariamente
gue dar un claro virgje de la apropiacion privada a
manejo publico del capital a escalaglobal. Es muy
dudoso que tal "sociedad postcapitalista’ corres-
pondiera alos modelos tradicionales de socialismo, y
menos a un alos socialismos "reales’ delaera
soviética. Qué formas tomarg, y qué tanto encarnara
|os valores humanistas del comunismo de Marx y
Engels, dependera de laaccion politicaatravésdela
cual venga ese cambio. Y a que ésta, como lo sostiene
el Manifiesto, es esencial paradar formaa cambio
historico.

Desde el punto de vistade Marx, como quiera que
describamos ese momento histérico cuando "el tegu-
mento se rompe a pedazos con un estallido™, la
politica sera un el emento esencial. El Manifiesto ha
sido leido por principio como un documento de
inevitabilidad histérica, y en efecto su fuerza se
deriva, con mucho, de la confianza que daba a sus
lectores de que €l capitalismo seria enterrado por sus

23 »Tendencia histérica de acumul acion capitalista’,
en "El capital". Colicctcd Works, val. 35, pag. 750.

sepultureros, y que era en ese momento y no en eras
mas tempranas de la historia cuando | as condiciones
para la emancipacion habian llegado. Pero,
contrariamente a asunciones generalizadoras, en la
medida en que el Manifiesto cree que el cambio
histérico se realiza por medio de hombres que hacen
su propia historia, no es un documento determinista.
Las tumbas han de ser excavadas por o mediante la
accion humana.

Es posible hacer unalectura determinista del
argumento. Se ha sugerido que Engelstendiaaello
con més naturalidad que Marx, lo que tiene importan-
tes consecuencias para €l desarrollo de lateoriay de
los movimientos laborales marxistas tras la muerte de
Marx. Sin embargo, si bien los borradores mas tem-
pranos de Engels han sido citados como evidencia™,
de hecho no puede leerse esta supuesta tendencia en
el Manifiesto. Cuando éste deja el andlisis historicoy
trata el presente, es un documento de opciones, de
posibilidades politicas mas que de probabilidades,
excepto las certezas. El terreno de laaccion politica
esta entre "ahora" y € tiempo impredecible cuando,
"en el transcurso del desarrollo, podria haber

...una asociacion en\n cual € libre desarrollo
de cada uno esla condicion del libre
desarrollo de todos,

El corazon del cambio historico atravésdela
praxis social estéaen laaccion colectiva. El Manifiesto
ve el desarrollo del proletariado como la

...organizacion de los proletarios en una clase
y consecuentemente en un partido politico.

La"conquista del poder politico por €l proleta-
riado” ("ganar lademocracia') es"el primer paso de
larevolucion de los trabajadores”, y el futuro dela
sociedad depende de | as acciones politicas
subsecuentes del nuevo régimen (de qué manera el
proletariado utilizard su supremacia politica"). El
compromiso con la politica ha distinguido

2 George Lichteim, op. cit. (nota 17), pags. 58-60.



histéricamente a socialismo marxistade los
anarquistas. Incluso antes de Lenin, lateoria marxista
no se limitaba a "lo que la historia nos muestra
ocurrird" sino a"qué hacer". Es cierto que la
experiencia soviética del siglo XX nos ha ensefiado
gue puede ser mejor no hacer |o que hay "qué hacer"
bajo condiciones historicas que virtualmente dejan al
exito fuera de alcance. No obstante esta leccion debe
aprenderse asimismo de las implicaciones del
Manifiesto comunista.

Pero entonces e Manifiesto —no eslamenor de
sus extraordinarias cualidades— es un documente que
preveia el fracaso. Su esperanzaeraque € resultado
del desarrollo capitalistafuera"unareconstitucion
revolucionaria de todala sociedad"”, sin embargo
como hemos visto, no excluialaaternativa: "Ruina
comun." Muchos afos después, unaidedloga
marxista planted esto como la opcion entre el
socialismo y labarbarie. (Cudl de éstas preval ecera?
Esta es une pregunta que e siglo XX| habra de
respondemos.



