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“Hay una paradoja — y no es la
unica — de la filosofia que consiste
en que todo el mundo cree saber lo
que es la filosofia y, en cambio, los
filésofos no estan seguros de poder
dar una definiciéon cabal de ella,
pese a que entre sus principales
afanes estd el esclarecer el
concepto de filosofia” (Augusto
Salazar Bondy. Iniciacion

filosdfica, 2000, p.35).

A mis padres, indigenas.

A las musas que alegraron mi vida.
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Introduccion

El objetivo principal del presente trabajo es mostrar y esclarecer los sentidos del término filosofia
en las reflexiones de Augusto Salazar Bondy. Para tal propdsito consideramos necesario resaltar
que la pregunta cldsica ;Qué es la filosofia? es incompleta, pues el término es multivoco; por
ello, en nuestro afin de mayor precision urge sustituirla por la de ;Qué es la filosofia segin x?
Donde x constituye el agente competente o el interlocutor vélido en el tema. Entonces, la
pregunta que nos anima a desarrollar el presente trabajo seria: ;Qué es la filosofia segin Augusto
Salazar Bondy? y las diversas respuestas (por lo menos once sentidos) que se hallan en sus
reflexiones son razones que nos permiten sostener que es mds exacto hablar sobre LAS
FILOSOFIAS (o filosofia segiin x) que de LA FILOSOFIA en abstracto. Pues hablar de LA
FILOSOFIA a secas y como tinica posee en nuestros dias ya un tufillo eurocentrista que de a

poco va muriendo cual una enana blanca.

Los otros objetivos (no menos importantes) que perseguimos con este trabajo son, por un
lado, sistematizar los principales aportes de Augusto Salazar Bondy, y consideramos, que la
sintesis de la propuesta salazarina se resume en su triada procedimental: Presentar, cuestionar y
proponer. Y por otro lado, dar cuenta de algunas criticas a las propuestas salazarianas de parte de
David Sobrevilla y Rosemary Rizo Patrén, asi como presentar algunas observaciones de nuestra

parte a estas criticas.

Para lograr nuestro propdsito hemos dividido el trabajo en dos capitulos: El primero,
denominado Augusto Salazar Bondy y la filosofia, en el que presentamos la biografia de Salazar,
asi como los diversos sentidos del término filosofia durante su desenvolvimiento intelectual; el
segundo, llamado Algunos aportes salazarianos, en el que resaltamos las principales ideas de
nuestro autor en torno al ser, el valor, el hombre y la politica; cerramos cada capitulo con algunas
conclusiones provisorias; y finiquitamos el trabajo con las conclusiones finales que incluyen
algunas tareas que Salazar nos encomienda.

Finalmente, quiero expresar mi gratitud a mi asesor Rubén Quiroz Avila y a mis
profesores sanmarquinos, en especial: Zenén Depaz, José Carlos Ballon, Fernando Muioz, J.
Octavio Obando, Saidl Rengifo, Anibal Campos, Raymundo Prado, Carlos Mora, Miguel Polo,

Dante Ddvila, Marino Llanos, Oscar Garcia Zarate, Jaime Villanueva, Carlos Alvarado de
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Piérola, Obdulio Banda Marroquin, Humberto Quispe Hernandez, Jorge Quispe Cardenas, Hugo
Martel Paredes, Ladislao Cuéllar, Carmen Zavala, Ivan Abril, Severo Gamarra Torres, Julio
César Kriiger, Magdalena Vexler, Lucio Fidel Obando, con quienes tuve una interesante
experiencia intelectual durante los diez afios que me albergaron las aulas sanmarquinas.
Asimismo, mi gratitud a mis colegas de la plana de filosofia y l6gica del Instituto de Ciencias y
Humanidades, con quienes tuve la oportunidad de compartir y discutir algunas partes del presente
trabajo. Y no quisiera dejar de mencionar mi agradecimiento especial a Karent Asca y Sheilla

Barreto, quienes tuvieron la amabilidad de brindarme sus sugerencias en la redaccion.



Capitulo I

Augusto Salazar Bondy y la filosofia

1.1. Biografia

Augusto Salazar Bondy (en adelante ASB) nace en Lima el 8 de diciembre de 1925 (UNMSM,
2002). Fue segundo hijo de Augusto Salazar, natural de Ferrefiafe (Lambayeque), y de Maria
Bondy, limefia. Su hermano mayor, Sebastiz’ml, habia nacido el 4 de julio del afo anterior. Inicia
su educacién formal en el Colegio Alemén (1930-1932). Estudia la primaria y secundaria en el
colegio San Agustin (1933-1941/1942), donde al parecer fue un estudiante destacado como se
muestra en sus certificados (UNMSM, 2002); sin embargo, afios més tarde, dirigiéndose a los

jovenes en una conferencia, dirfa:

Y a mi me educaron diciéndome que tenia que repetir tales y cuales cosas y no discutir. Me acuerdo
una vez cuando mis profesores de filosofia — yo estaba muy interesado en el problema del libre
arbitrio, como era posible que fuéramos libres si Dios existia — me dijeron: “Callate, esos son
problemas muy complicados para ti, td mas bien repite lo que dice el libro”. Esa es la escuela que yo

tuve. Desgraciadamente no ha desaparecido del todo (Salazar, 1974, p.104).

El 29 de diciembre de 1944 solicita rendir el examen de admision en la especialidad de Letras
de San Marcos. En su solicitud de ingreso consigna como la direcciéon de su domicilio
Prolongacién de Santo Tomads 421, Lima. En el apartado de idiomas escribe "francés", aunque ya
en el colegio habia tenido sus primeras aproximaciones al inglés y, al parecer, a otros idiomas

como el propio francés, ademas del italiano y aleman.

El 10 de abril de 1945 se matricula en el primer afio de Letras. Durante su primer afio en San
Marcos ensefia en el colegio San Andrés (1945). Hasta 1947 estudia filosofia con los profesores
Luis Felipe AlarcoQ, Carlos Cueto Fernandini3, Walter Peﬁaloza4, Mariano Iberico’ y Francisco

Mir6 Quesada C°. Este tltimo lo recuerda como el estudiante exigente y poco comun:

! Sebastian Salazar Bondy (1924-1965), es uno de los miembros mas destacados de la llamada Generacién del 50.
Su ensayo mas famoso, Lima la horrible (1960), es una apasionada critica de los hédbitos y gustos de la capital.

Recuperado: http://www.biografiasyvidas.com/biografia/s/salazar bondy.htm

* Luis Felipe Alarco (1913-2005), filésofo peruano que estudié en Alemania, donde fue discipulo de Nicolai
Hartmann y Martin Heidegger. El doctor Alarco fue profesor en San Marcos durante treinta afios, en las facultades
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Recuerdo como si fuera ayer su cara palida y seria, su aspecto ya maduro de joven que ha avanzado por
el camino del intelecto mds de lo usual en relacién a su edad. Después de algunas clases senti con él,
probablemente por vez primera, una sensaciéon que para todo maestro es a la vez inspiradora y
angustiosa: que un alumno puede ser una exigencia [...] Naturalmente, Augusto Salazar Bondy se
aburria y desde la primera clase tuve la impresion de que habia asistido a mi curso con la ilusién de
adquirir una sélida formacién légica. Era evidente que exigia mucho mds de lo que yo estaba

ofreciendo (1974, p.131).

Luego, entre 1948 — 1950, estudia en el Colegio de México y la Universidad Nacional
Autonoma de México. En el primero asiste al seminario de historia del pensamiento
hispanoamericano del fil6sofo espafiol José Gaos, cercano a la fenomenologia. En la UNAM

estudia con Leopoldo Zea, y es ahi donde prepara su tesis de bachillerato sobre Hipdlito Unanue.

de Letras y Educacién. Tuvo a su cargo la citedra de Metafisica y la Filosofia de la Educacién. Entre sus
publicaciones tenemos: Nicolai Hartmann y la idea de la Metafisica (1973); Lecciones de Metafisica (1947, 1958,
1960, 1965 y 1965); Ensayos de Filosofia prima (1951); Pensadores peruanos (1952); Guia Diddctica (1960);
Socrates ante la muerte (1977) y Jestis ante la muerte (1981). Recuperado:
http://www.minedu.gob.pe/institucional/Biografias/luis_alarco.php
http://www.caretas.com.pe/Main.asp?T=3082&idE=1119&idS=518#.VnfqfPnhCM8

? Carlos Cueto Fernandini (1913-1968), intelectual iquefio que obtuvo el doctorado en derecho, en letras y
filosoffa. Entre sus publicaciones filoséficas tenemos la polémica Trendelenburg-Kuno Fischer (1936), El
naturalismo frente a la fenomenologia (1938), la Tesis La Doctrina del Espacio y del Tiempo en Leibniz y Kant
(1942), el folleto El problema del origen del conocimiento en los sistemas racionalistas (1946), los articulos
“Leibniz: la sustancia como posibilidad” (1947), “Baltasar Gracidn y la idea del hombre” (1949), “El concepto de
crisis 'y la  ponencia La experiencia  intencional”  (1951), entre  otros.  Recuperado:
http://www.minedu.gob.pe/institucional/Biografias/carlos cueto.php

* Walter Pefialoza Ramella (1920-2005), intelectual limefio que hizo sus estudios en el antiguo Colegio Anglo-
Peruano, hoy Colegio San Andrés, y sus estudios superiores en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Se
gradud de bachiller en Filosofifa en 1943 con la tesis Evolucion del conocimiento helénico y posteriormente se gradud
de doctor en Filosofia con la tesis La deduccion trascendental y el acto de conocimiento racional. Obtuvo el Primer
Premio "Gonzdles Prada" en 1944, otorgado por la Direccion de Educacion Artistica Extension Cultural al mejor
trabajo de Filosofia. Recuperado: http://claudia-educativo.blogspot.pe/

> Mariano Iberico (1892-1974), filésofo cajamarquino que cursé estudios superiores en la Universidad Nacional de
San Marcos. Fue un pensador de gran bagaje cultural, en 1919 habia logrado doctorarse en Letras, Ciencias Politicas
y de la Administracién, y Jurisprudencia. Recuperado: http://www.biografiasyvidas.com/biografia/i/iberico.htm

® Francisco Miré Quesada Cantuarias (1918), filssofo limefio que represent6 al Peri como embajador, fue
Ministro de Educacién durante el primer Gobierno de Belatinde y presidi6 la Federacion Internacional de Sociedades
de Filosofia. Tras optar el grado de Doctor en Filosoffa en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos fue
incorporado a la Decana de América en 1941 donde asumié la citedra de Fil6sofos contempordneos y en 1946 el
curso de Loégica.
Becado por la Unesco, estudié un curso sobre "La formacién del profesorado secundario en Francia, Italia e
Inglaterra". En 1955, invitado por la Universidad de Bonn en Alemania, dicté un curso de invierno sobre "Educaciéon
publica". Recuperado: http://www.unmsm.edu.pe/ilustres/biografia/47



http://www.minedu.gob.pe/institucional/Biografias/luis_alarco.php
http://www.caretas.com.pe/Main.asp?T=3082&idE=1119&idS=518#.VnfqfPnhCM8
http://www.minedu.gob.pe/institucional/Biografias/carlos_cueto.php
http://claudia-educativo.blogspot.pe/
http://www.biografiasyvidas.com/biografia/i/iberico.htm
http://www.unmsm.edu.pe/ilustres/biografia/47

En 1950 obtiene el bachillerato en humanidades con la tesis El saber, la naturaleza y Dios en
el pensamiento de Hipdlito Unanue (29-XII). El siguiente afio gana con esta tesis el primer

puesto del Premio Nacional de Cultura "Alejandro O. Deustua".

En 1951 viaja becado a Francia para estudiar en la Escuela Normal Superior de Paris. Estudia
con Jean Wahl’ y Jean Hyppoliteg. En la Sorbona, asiste al seminario de Gaston Bachelard’.
Ademads, se interesa en las ideas de Marx, Merleau-Ponty, Heidegger, Sartre, Camus y otros.
Ademads, en este afilo conoce a su pareja y compaiiera de siempre, Helen Orvig (1929)'°, con

quien tendrd tres hijas (Anne, Ina Maria y Belissa) y un hijo (Lain).

Luego, en 1952 viaja por Italia, Suecia, Noruega y Dinamarca. En Alemania, asiste a clases

en la Universidad de Munich.

Posteriormente, en 1953 recibe el grado de doctor en filosofia con la tesis Ensayo sobre la
distincion entre el ser irreal y el ser real (13-VIII). Y en 1954 gana con esta tesis el Premio
Nacional de Cultura en la modalidad de Ensayo “Manuel Gonzalez Prada”. También, entre 1954-
1955, comienza su carrera como catedratico principal interino de la UNMSM: en Letras es
profesor de Etica, y en Educacién ensefia Pedagogia de la Filosoffa y las Ciencias Sociales.
Ademads, funda el colegio cooperativo Alejandro O. Deustua (de la Federacion de Empleados

Bancarios).

7 Jean Wahl (Marsella, 1888-Paris, 1974). Filosofo francés. Tras ejercer como profesor en EE UU, regresé a Francia
(1945) para ensefiar en la Sorbona y fundé el Colegio Filoséfico de Paris. Confronté las teorias metafisicas — en
cuya diversidad veia un indicio de lo indecible — mas que buscar su sintesis (vefa la contradiccion como esencia de
lo humano), y es recordado, sobre todo, por su estudio sobre La desdicha de la conciencia en la filosofia de Hegel
(1929), Filosofias pluralistas de Inglaterra y América (1920), Hacia lo concreto (1932) e Introduccion a la filosofia
(1948). Recuperado: http://www.biografiasyvidas.com/biografia/w/wahl.htm

¥ Jean Hyppolite (Jonzac, 1907-Paris, 1968). Fil6sofo francés. Fue profesor de la Sorbona y director de la Escuela
Normal Superior, y difundié el hegelianismo en Francia. Entre sus escritos destacan: Génesis y estructura de la
fenomenologia del espiritu, 1947; Logica y existencia, 1953; Estudio sobre Marx y Hegel, 1955). Recuperado:
http://www.biografiasyvidas.com/biografia/h/hyppolite.htm

? Gaston Bachelard (Bar-sur-Aube, 1884 - Paris, 1962) Filsofo francés. Fue profesor en la Sorbona (1940-1954) y
se especializé en epistemologia (La formacion del espiritu cientifico, 1938). Estudi6 también la imaginacién poética
en relacion a los cuatro elementos en obras como Psicoandlisis del fuego (1938), El agua y los suefios (1941) y La
poética del espacio (1957). Recuperado: http://www.biografiasyvidas.com/biografia/b/bachelard.htm

""Recuperado: http://www.youtube.com/watch?v=gLgUz0b-lec (partel)
http://www.youtube.com/watch?v=LO6NC59cYeZw (parte 2).
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En 1956 participa en la fundacion del Movimiento Social Progresista (MSP). Ademds de su
hermano Sebastian, entre los fundadores se encuentran Alberto Ruiz Eldredge”, Francisco
Moncloal2, José Matos Marl3, Nicomedes Santa Cruz”, Abelardo Oquendols, Jorge Bravo
Bresani'®, Santiago Agurto Calvo'’. El mismo afio expone en Santiago de Chile Irrealidad y

Abstraccion en el IV Congreso Latinoamericano de Filosoffa (VII). Pero en 1957 empieza a

'" Alberto Ruiz Eldredge (Lima: 1917 - 2011). En 1962, Ruiz Eldredge postulé sin éxito a la presidencia de la
Republica por el Movimiento Social Progresista (MSP), que habia fundado afios antes con otros destacados
intelectuales de izquierda de fértil produccion ideolégica. Como politico integré la Asamblea Constituyente de 1978
y en su carrera juridica llegd a ser presidente del Consejo Nacional de Justicia del Perd. También fue embajador del
Pert ante la Organizacién de Estados Americanos (OEA) y decano del Colegio de Abogados de Lima. Era un
acérrimo defensor del mar peruano y de las 200 millas. Recuperado: http://larepublica.pe/02-11-201 1/murio-alberto-

ruiz-eldredge

2 Francisco Moncloa Fry, editor, periodista y politico peruano. Naci6 en Lima el 3 enero de 1920/1922. Falleci6 en
Lima en noviembre de 1984. Recuperado:
https://familysearch.org/ark:/61903/3:1:939X4R1FT?i=107 &wc=QSDMBZQ%3A1019547801%2C1021120201%3
Fcc%3D1932363&cc=1932363

13 José Matos Mar (Coracora, Ayacucho, 1 de noviembre de 1921 - Lima, 7 de agosto de 2015). Fue un reconocido
antropdélogo peruano. Por invitacién de la ONU, Matos Mar inici6 sus investigaciones en un tema novedoso que
cambi6 el mapa social y urbano de la capital: las barriadas, conocidas después como 'invasiones' y 'asentamientos
humanos'. Se convirtié en el pionero de un tema que varios afios después seria conocido como parte de la
“informalidad peruana”. En 1964, junto a otros cientificos sociales fundé el Instituto de Estudios Peruanos (IEP).
Con la publicacién de Desborde popular y crisis del Estado. El nuevo rostro del Perii en la década de 1980 marca
un antes y un después. Recuperado:http://larepublica.pe/cultural/289793-antropologo-jose-matos-mar-fallece-10s-94-
anos

' Nicomedes Santa Cruz (1925-1992), poeta por vocacion, folklorista por tradicion y periodista de profesién, desde
finales de los afios cincuenta se desempefidé como realizador y presentador de radio y television. Es el mdximo
representante de la negritud en el Perd por ser el primer poeta en tratar el tema negro resaltando la importante e
inequivoca aportacion del afroperuano en el devenir histérico del Pert. Prueba de ello es la designacién del 4 de
junio, fecha de su nacimiento, como Dia de la Cultura  Afroperuana.  Recuperado:
http://www.nicomedessantacruz.com/espanol/home.htm

'3 Abelardo Oquendo (Lima, 1930). Critico literario que incursioné por diversas revistas: Gleba, Letras peruanas,
Literatura, Amaru y Hueso hiimero. Ademads, tuvo amistad y trabajo conjunto con figuras de la literatura peruana,
como Luis Loayza, Mario Vargas Llosa y Emilio Adolfo  Westphalen.  Recuperado:
https://buensalvaje.com/2014/07/15/abelardo-oquendo-aqui-suele-regalarse-el-adjetivo-gran-todo-buen-poeta-es-un-

gran-poeta-y-no-es-asi/
https://www.youtube.com/watch?v=RALHmUi2Xow

'® Jorge Bravo Bresani (1916-1983). Fue un ingeniero, economista, empresario y docente universitario peruano.
Autor de Planificacion y desarrollo de la comunidad (1964), Mito y realidad de la oligarquia peruana (1968), La
oligarquia ~ en el  Peri(1969), Vision  histéorica de la  tecnologia (1979).  Recuperado:
http://franciscosagasti.com/descargas/archivos/recordando-a-don-jorge-bravo-bresani.pdf

'7 Santiago Agurto Calvo (1921-2010). Ingeniero, arquitecto y urbanista piurano. Autor de La Traza urbana de la
ciudad imperial. Recuperado: http://cultural.argenpress.info/2010/12/la-obra-de-santiago-agurto-calvo-utopia.html

http://larepublica.pe/columnistas/observador/santiago-agurto-calvo-1921-2010-06-12-2010

10


http://larepublica.pe/02-11-2011/murio-alberto-ruiz-eldredge
http://larepublica.pe/02-11-2011/murio-alberto-ruiz-eldredge
https://familysearch.org/ark:/61903/3:1:939X4R1FT?i=107&wc=QSDMBZQ%3A1019547801%2C1021120201%3Fcc%3D1932363&cc=1932363
https://familysearch.org/ark:/61903/3:1:939X4R1FT?i=107&wc=QSDMBZQ%3A1019547801%2C1021120201%3Fcc%3D1932363&cc=1932363
http://larepublica.pe/cultural/289793-antropologo-jose-matos-mar-fallece-los-94-anos
http://larepublica.pe/cultural/289793-antropologo-jose-matos-mar-fallece-los-94-anos
http://www.nicomedessantacruz.com/espanol/home.htm
https://buensalvaje.com/2014/07/15/abelardo-oquendo-aqui-suele-regalarse-el-adjetivo-gran-todo-buen-poeta-es-un-gran-poeta-y-no-es-asi/
https://buensalvaje.com/2014/07/15/abelardo-oquendo-aqui-suele-regalarse-el-adjetivo-gran-todo-buen-poeta-es-un-gran-poeta-y-no-es-asi/
https://www.youtube.com/watch?v=RALHmUi2Xow
http://franciscosagasti.com/descargas/archivos/recordando-a-don-jorge-bravo-bresani.pdf
http://cultural.argenpress.info/2010/12/la-obra-de-santiago-agurto-calvo-utopia.html
http://larepublica.pe/columnistas/observador/santiago-agurto-calvo-1921-2010-06-12-2010

publicar articulos politicos en el periddico Libertad del MSP. Algunos de estos articulos serdn

recogidos en la segunda edicién de Entre Escila y Caribdis (1973).

En 1958 es designado catedrético principal a tiempo completo para supervisar ad honorem la
editorial "San Marcos" y la libreria de la Universidad de San Marcos (24-V). El mismo afio viaja

a Argentina por invitacion de la Universidad Nacional de Cérdoba.

En 1960 comienza a ensefiar filosofia en el colegio Guadalupe.

Con los haberes que percibe crea en la Tesoreria de la UNMSM una cuenta especial denominada
“Fondo de Adquisiciones de la Facultad de Educacion” [...] [en 1961] crea una nueva cuenta especial
en la Tesoreria de la UNMSM denominada “Fondos de la Catedra de Metodologia de la Filosofia y las
Ciencias Sociales” (1974, p.7).

Pero ese mismo afio (1960) viaja a Alemania becado por la Unesco con el fin de estudiar la
ensefianza de la Filosofia a nivel de la secundaria en Europa. A su regreso, en 1961, es nombrado
miembro de la comisién encargada de elaborar el nuevo curriculo de la seccién doctoral de la

Facultad de Educacion.

En 1962 se disuelve el MSP a raiz de su fracaso electoral de ese afio. Un afio después es
nombrado catedrético principal a dedicacién exclusiva en la Facultad de Educacién, asi como
delegado de la Facultad de Educacién para integrar el Consejo de la Escuela Preparatoria de la
Universidad de San Marcos. Ademads, dirige los cursos de perfeccionamiento para profesores de

Filosofia.

En 1964 asiste al V Seminario de Educacién Superior de las Américas en Lawrence, Kansas,
U. S. A, donde dirige las discusiones sobre la creacion de Estudios Generales en San Marcos
(X). Participa en la constitucion del Instituto de Estudios Peruanos junto con José Matos Mar,

Julio Cotler'® , J. Bravo Bresani y otros intelectuales.

En 1965 es nombrado profesor de Etica y Axiologia, y encargado de organizar el

Departamento de Metodologia de la Facultad de Educacion siendo elegido su primer director.

'8 Julio Cotler Dolberg (1932), antropélogo, sociélogo y politélogo peruano. Autor de Clases, Estado y Nacién en
el Peri, Politica y Sociedad en el Peri, etc. Recuperado:
http://www.diariolaprimeraperu.com/online/buscarsecciones.php ?q=biografia-julio-cotler-dolberg
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Instala y preside la Comision Organizadora de la Facultad de Estudios Generales. Ademas
publica Historia de las ideas en el Perii contempordneo. Lima. Moncloa, 1965, la primera obra
que ofrece una vision panordmica del pensamiento filoséfico peruano, y con el que, un afio

después, gana el Premio Nacional de Fomento a la Cultura “Alejandro O. Deustua”.

En 1967 es invitado para dar una serie de conferencias en Alemania, Francia y Noruega. Y en
1968 continda con su gira como profesor visitante en la Universidad de Kansas y en la
Universidad Nacional Auténoma de México. Luego publica ;Existe una filosofia en nuestra

América? (1968), con el que genera una reaccion inmediata de Leopoldo Zea.

Ya en Pert, en 1969, es nombrado miembro de la comision encargada de la Reforma de la
Educacién y, en San Marcos, miembro de la Comisién Reorganizadora de la Universidad. Y un
afio mds tarde es vicepresidente de la Comision de la Reforma de la Educacién. Y en 1971 es
nombrado Presidente del Consejo Superior de Educacion (siguid en este puesto hasta la fecha de
su fallecimiento). En calidad de delegado peruano expone La alternativa del Tercer Mundo
(1971) en el congreso sobre "Alternativas para el desarrollo" del Instituto de Viena para el

Desarrollo.

En 1972 se da la aprobacién de la Ley General de Educacién preparada por la Comisién de
Reforma Educativa (21-111, pero fue derogada durante el segundo gobierno de Belaunde). Asiste
en México a la II Conferencia Latinoamericana de Difusion Cultural y Extension Universitaria
donde debate con Angel Rama' sobre cultura latinoamericana, dominacién e imperialismo.
Participa como miembro de la delegacién peruana en la XVII Conferencia General de la Unesco,
en Paris, dirigido por el japonés Toru Haguirawa, quien habria comentado sobre ASB lo
siguiente, segun la resefia de César Franco (1974): “Cada vez que usted pide la palabra — le dijo
desplegando una larga sonrisa — yo comienzo a temblar porque intuyo que se trata de una

observacidn dificil, pero siempre importante para nuestra organizacion” (p.112).

En 1973 es invitado a la IV Jornada Académica y al Simposio de Filosofia de la Facultad de

Filosofia de la Universidad del Salvador (Argentina).

19 Angel Rama (1926-1983). Intelectual uruguayo, mds conocido como critico, académico y promotor cultural.
Recuperado: http://www.compartelibros.com/autor/Angel-rama/1
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Fue un 6 de febrero de 1974 en el que fallece nuestro fildsofo con apenas 48 afios de edad
producto de una enfermedad genética denominada talasemia®, dejando ademds de una esposa y

cuatro hijos, todo un proyecto adn por realizar en este pais cada vez mas fuera de si.

Cabe resaltar el papel abnegado de su mujer, Helen, quien en los ultimos dias de ASB, “[...] 1o
cuido con dulzura y respeto, lleno del amor mds delicado y profundo, serena e infatigable en las
largas horas de sufrimiento y esperanza [...]” (Chiappo, 1974, p.140). Por si fuera poco, hoy en
dia esta feminista noruega, a pesar del peso de los afios, sigue difundiendo las reflexiones de
nuestro filésofo, quien alguna vez habia firmado algunos articulos bajo el seudénimo de

Filodemo Yupanqui.

La vasta produccion de ASB la podemos encontrar en la revista Textual (1974, pp.143-152) y
en los escritos de Marfa Rivara de Tuesta® (1975, pp.165—185)22; pero la mas actualizada
bibliografia, hasta el momento, es la elaborada por Javier Tong, titulada Bibliografia de Augusto

Salazar Bondy™.

1.2. La filosofia
En torno a las reflexiones filoséficas de ASB es necesario considerar los siguientes aspectos:

Primero, el desenvolvimiento de la filosofia a nivel latinoamericano (por ende a nivel peruano)

como una copia imperfecta del quehacer filoséfico europeo desde la invasion espanola en el s.
o e . . 24

XVI; segundo, que a lo largo de ese desenvolvimiento filoséfico (desde sus origenes en Mileto)

el término filosofia va a tomar diversos matices o sentidos que se reflejardn en su vasta reflexion.

20Recuperado: https://www.youtube.com/watch?v=0vfaujCPPoU
https://www.youtube.com/watch?v=omkOSJ3kYRS.

! Maria Rivara de Tuesta (1929-2014). Intelectual sanmarquina, doctora en filosofia e historia. Su espiritu
inquisidor la llevé a publicar libros como Tres ensayos de filosofia en el Peri (2000), Historia de las ideas en el
Perii vy Latinoamérica (2000), José de Acosta: un humanista reformista (1970), entre otros. Recuperado:
http://letras.unmsm.edu.pe/index.php/eventos/550-fallece-profesora-maria-luisa-rivara-de-tuesta

22 Véase En: San Marcos. Revista de Artes, Ciencias y Humanidades (Lima, UNMSM), nro. 12, julio-setiembre de
1975, pp. 165-185. También, Filosofia e historia de las ideas en el Peri. Tom. II, Lima, Ed, Fondo de Cultura
Econdémica, 2000, pp.305-334.

2 Tong Hurtado, Javier Lizardo (Naci6 el 5 de octubre de 1971). Se trata de un trabajo inédito de 42 carillas,
elaborado en el 2011 para el curso de Seminario de filosofia latinoamericana “Augusto Salazar Bondy”, dirigido por

el profesor Rubén Quiroz en la UNMSM.

* Aunque en su iltimo trabajo (Antropologia de la dominacién) da a entrever que las primeras reflexiones sobre el
hombre se pueden remontar al mundo oriental.
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Este ultimo aspecto es lo que mds nos interesa en la presente investigacion por ello podemos
sostener que en las reflexiones de ASB se hallan, por lo menos, once sentidos diferentes, pero
concatenados del término filosofia que a su vez se pueden agrupar, por una cuestion expositiva,

en dos campos: el de la definicion explicita y de la implicita.

1.2.1. Definicién explicita
Enmarcaremos dentro de este grupo aquellas definiciones que constituyen una unidad triddica

comun a lo largo de los diversos escritos de ASB. Es decir, se trata de tres definiciones que se
presentan siempre interconectadas en las obras de nuestro filésofo; ademads, poseen la estructura
16gica de una definicién propiamente dicha®. ASB (2000) lo presenta asi: “Dicho en una formula
sintética, la filosoffa ha venido siendo: 1° una reflexion critica; 2° una concepcion del mundo; y

9926

3°un saber de la vida™ (p.38). Ahora veamos esta triada con detenimiento.

a) Filosofia como critica o analisis
La filosofia como reflexion critica también se puede denominar, segin ASB (2000), andlisis

légico y lingiiistico, definicién de conceptos, indagacién de categorias, investigacion de datos
ultimos y los principios de toda experiencia, fundamentaciéon del conocimiento o la accidn,
esclarecimiento de métodos y supuestos, etc., es decir, en este primer sentido, la filosofia se
constituye en un verdadero instrumento de analisis tedrico y practico en la medida en que, por un
lado, es reflexién de conceptos, definiciones, argumentos, teorias, supuestos, etc. y, por otro, es
reflexion critica y problematizadora sobre el mundo de la vida o las acciones cotidianas del ser
humano. Por eso ASB decia que Sdcrates afirmaba que una vida sin reflexion no merecia ser
vivida, pues para este era imprescindible la busqueda de definiciones o esencias iluminadoras en
nuestro interior y que su alumbramiento era garantia de la virtud humana. Mientras que
Aristételes consider6 a la metafisica (teologia o filosofia primera) como la ciencia del ser, en
tanto ser, o como la ciencia tedrica de los primeros principios y primeras causas de la realidad. En
cambio, Francis Bacon anticipando el proyecto moderno, considerd la necesidad de dominar y
transformar la naturaleza a través de las ciencias positivas, pero para que estas se desarrollen

consider6 de vital importancia cuestionar y superar los idolos (prejuicios) que impiden el avance

% Una definicién, desde la perspectiva l6gica, posee las siguientes partes: definiendum y definiens. Cf. Copi, Irving
M. Introduccion a la légica.4ta ed. Buenos Aires, Ed. Eudeba, 1999, pp. 134-142.También véase. Llanos, Marino.
Logica juridica. Lima, Ed. Logos, 2003, pp.25-66.

2% También véase: Su Vocabulario filosofico (incluido en la misma obra), p. 283; su Diddctica de la filosofia. Lima,
Ed. Universo S.A., 1967, p.283; Su ; Existe una filosofia de nuestra América? México, Ed. Siglo XXI, 1968, pp.112-
113.
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de la ciencia; de esa forma el hombre se constituiria en el amo y sefior de la naturaleza.
Desarrollando la misma linea del proyecto moderno, Descartes consideréd la necesidad de
fundamentar las ciencias a partir de ideas claras y distintas, para ello radicaliz6 su duda metddica.
Ya en el s. XX, Wittgenstein considerd en su Tractatus logico-philosophicus la no existencia de
problemas filos6ficos, sino solo de pseudoproblemas, los cuales se deben disolver; por ello,
considerd la filosofia como una actividad esclarecedora del lenguaje; en cambio, en sus
Investigaciones filosoficas optd por considerar la filosofia como una terapia del lenguaje por

medio del lenguaje. Por lo tanto:

Desde este punto de vista, la filosofia es, pues, una reflexion sobre los problemas del conocimiento, la
accion, la invencion o la existencia. Trabaja sobre lo ya dado por la ciencia, la praxis moral, la creaciéon
artistica y la vida cotidiana, como indagacién acerca de las realizaciones espirituales ya producidas. Es
un mirar el reverso de aquello que el conocimiento y la vida han creado, sin producir nuevos
contenidos o nueva actividad de vida. Es un saber segundo, una determinacién de la textura interna, la
articulacién esencial y la forma de lo dado, a manera de una radiografia o una foto en negativo, que
permite ver de otro modo las mismas cosas; una técnica de entender las realidades ya descubiertas y no

descubrir realidades inéditas (Salazar, 2000, pp.38-39).

En suma, la filosoffa como critica o andlisis, en la medida en que labora a partir de lo dado, se

constituye en una especie de metaconocimiento, o instrumento de critica.

Sin embargo, los filésofos no solo se han limitado a analizar lo teérico y lo practico, sino
también se atrevieron a teorizar y producir nuevos conocimientos en base a su realidad concreta;

de ahi que la filosofia se entienda también como una concepcién del mundo.

b) Filosofia como concepcion o teoria
La filosofia como concepcién o teoria se da cuando los filésofos, confiando en su capacidad

racional, buscan explicar la totalidad de lo existente; buscan teorizar sobre el ser descubriendo vy,
abstrayendo regularidades universales que rigen el mundo, construyen realidades que trascienden
los hechos y lo inmediato; pero al mismo tiempo, el filésofo pretende responder a lo cotidiano a

partir de sus especulaciones metafisicas. Afirma ASB (2000):

Como concepcién del mundo, en cambio, la filosofia pretende sobrepasar lo dado y abrazar, en una
mirada total, la realidad en conjunto, descubriendo nuevos panoramas y formas de ser. La concepcion

del mundo, en el sentido aqui entendido, comprende muchas cosas: visién trascendente, intuicién
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absoluta, generalizacién inductiva y sintesis dltima de conocimiento, unificacién total de las ciencias y
las experiencias, develamiento del ser, dialéctica de la idea y la naturaleza, saber universal, etc. Esta es
la forma del quehacer filoséfico que da sustento a las formulaciones metafisicas de todo género, a las
especulaciones ontoldgicas, a las teoldgicas y también, por cierto, a las implicaciones y remates

misticos de muchas filosofias (p.39).

Esta forma de actividad filos6fica la podemos hallar en grandes especuladores como Platon,
Plotino, Santo Tomds, Hegel, etc. El primero considera que lo real son las ideas (reales, eternas,
perfectas, inmutables, etc.) y que las cosas (aparentes, perecederas, imperfectas, mutables, etc.)
solo son participaciones imperfectas de las ideas. El segundo, amparado en Platon, sostiene que la
materia es lo mds alejado del Uno (Bien) por procesion; por ello, lo mds despreciable en este
mundo es la materia (cuerpo) y la liberacion del alma (atrapada en el cuerpo) solo es posible
contemplando el Uno (Bien), pero, a su vez, esta epifania generaria el éxtasis. El tercero,
siguiendo la tradicion griega, en especial al estagirita, reafirma (igual que Agustin de Hipona) la
creatio ex nihilo, y que por la fe el dios cristiano se nos revela mientras que por la razén se lo
demuestra; por ello propone sus famosas cinco vias (a posteriori) para demostrar la existencia de
dios. En cambio, Hegel llevard hasta sus udltimas consecuencias la racionalidad humana al
considerar que es posible el saber absoluto, de ahi que haya considerado que la totalidad es el

desenvolvimiento dialéctico de la idea absoluta hasta tomar conciencia en la filosofia.

Por lo tanto, la filosofia como concepcidon o teoria es la mirada holistica e integral de la
realidad con la pretension de superar lo dado. Es decir, a diferencia de la primera (filosofia como
critica o andlisis), que se limitaba a analizar el conocimiento ya producido, ahora la filosofia
(como concepcién o teoria) crea conocimientos inéditos de cardcter global y de acuerdo a la

realidad concreta de cada fil6sofo; por ello, ASB (2000) afirma que

[...] todo hombre forja o hace suya una concepcién del mundo desde la cual vive, pero sélo algunas
de las concepciones del mundo alcanzan la condicién de filos6ficas y ésas son, aparte de expedientes

para la vida, sistemas ideoldgicos con pretension de objetividad (pp. 121-122).

Vale decir, que todo humano asume (consciente o inconscientemente) alguna concepcion del
mundo desde la cual orienta su existencia; pero no siempre una concepcion del mundo llega a

tener un cardcter filosofico, pues puede tratarse de una concepcion religiosa, cientifica, etc.; pero,
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en caso de tener un rasgo filoséfico, se constituye en una ideologia con pretensiones de

realizacion; es decir, la teoria deviene en practica.

¢) Filosofia como prescripcion o practica
Es notorio que esta filosofia es contraria, a su vez, el complemento dialéctico de la anterior, pues

pretende orientar la vida y la realizacion del hombre. Es decir, el filésofo no solo teoriza sobre el
mundo y la vida, sino que muchas veces se compromete con la existencia individual o social de la
criatura humana, por eso prescribe y orienta a partir de reglas, criterios, fines y demds, y no es de

extrafiar, a lo largo del desenvolvimiento filoséfico,

[...] que los filésofos propongan o que de ellos se demande un juicio valorativo acerca de la vida, su
sentido y sus metas, y una prescripcion sobre la conducta propia del hombre en su expresion mds alta.
— continda ASB — Es este el saber de la vida o la sabiduria en que, para muchos, sobre todo en la
antigiiedad, parece constituir esencialmente la filosoffa [...] [es decir] Este es el lado prictico de la
filosofia, su compromiso con el hombre concreto, un hacer vital que se vincula y sobrepone al saber

tedrico estricto (Salazar, 2000, p.39).

Tal es el caso de filésofos antiguos, sobre todo del periodo helenistico —romano (epicureos,
estoicos, escépticos, cinicos, eclécticos y neoplaténicos) que se centraron en la bisqueda de la
felicidad o ataraxia individual. En cambio, en la época moderna filésofos como Kant desarrollé
una moral auténoma o formal, es decir, una moral basada en la buena voluntad y el deber. Ya en
la época contempordnea, por un lado, el filosofo de Tréveris (Marx) considerd que el proletariado
era el sujeto de la historia, el llamado a iniciar la verdadera historia; por otro lado, el inglés B.

Russell dio las pautas necesarias para conquistar la felicidad.

Entonces, en base a lo dicho hasta aqui se puede afirmar, sin vacilacion, que a lo largo de toda
la historia de la filosofia se ha buscado aplicar la reflexion teérica a la vida individual o social de
los hombres; asi ha sido tanto en los paises desarrollados como en los paises subdesarrollados,
aunque en estos ultimos la filosofia solo haya sido un eco defectivo de los primeros; por ello,

ASB (1965) sostiene:

En todas las etapas y en todas las orientaciones se ha buscado aplicar la reflexién a la historia. La
filosofia no ha sido entendida nunca como un producto puro del intelecto, separado de la existencia

social e indiferente en su evolucién al proceso de la historia. Todo lo contrario. Ha sido antesala de la
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praxis, instrumento de transformacion de la realidad y creacion ligada al destino social, reflejo de sus

virtudes y vicios (p.455).

Es decir, segin ASB, en todas las etapas y orientaciones, la filosofia peruana no ha
prescindido de los problemas sociales; al contrario, se ha involucrado con la praxis social ya sea
como positivismo, o anarquismo, espiritualismo, marxismo, relativismo, etc. Todo esto lo
podemos notar en nuestros intelectuales como M.V. Villardn, M.G. Prada, A. Deustua, J.C.
Mariétegui, V.R. Haya de la Torre, etc. quienes no solo se limitaron a repetir lo teorizado por los
europeos, sino que buscaron en todo momento terrenalizarlo ddndole la interpretacion y
peculiaridad necesarias, sin que ello implique que hayan logrado desarrollar una filosofia

auténtica y original, a decir de ASB.

Para finalizar esta unidad triadica comin es imprescindible recordar que estos sentidos de la
filosofia estdn intimamente vinculados entre si y se influyen mutuamente; pero es de vital

importancia saber delimitarlos, pues, como sefala la cita,

El filésofo en efecto, opera de modo diverso cuando construye una visiéon metafisica del mundo y
cuando expresa una valoracién o propone una meta de accion. Aunque los resultados de estas
operaciones penetren los unos en los otros, la critica, la especulacién y la prescripcién tienen cada uno

sentido peculiar y su valor como momentos del esfuerzo filoséfico' (Salazar, 2000, p.40).

Vale decir, que el fil6sofo procede de formas distintas cuando cuestiona, especula y prescribe,
entonces, considerar al mismo tiempo esta unidad y multiplicidad nos permitird evitar

distorsiones y equivocos en la actividad filoséfica.

1.2.2. Definicion implicita
Son aquellas definiciones que no constituyen una unidad triddica comun ni tienen la forma de

una definicién légica en rigor; ademas suelen requerir, todavia, de un rastreo e interpretacion

para su captacion. Sus variedades:

a) Filosofia como su historia
Claro estd, que segtin ASB, la filosofia ha venido siendo critica, especulacion y prescripcion a lo

largo de su historia, por ello, ya habia considerado en su ;Qué es la filosofia? la tnica posible
definicién adecuada una de tipo ostensivo, es decir, la filosofia significa lo que los filésofos han

creado a lo largo de su historia. Veamos esto en términos del mismo ASB (1967):
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Lo que es la filosofia no es nada distinto de lo que los filésofos han hecho desde que surgi6 este saber
como producto histérico. Quiza la tnica definicién adecuada de la filosofia sea una de tipo ostensivo.
Definicién ostensiva de una palabra es aquella en la cual se da contenido significativo a la palabra
indicando por un gesto o una presentacion directa qué clase de objeto significa. Si digo “rojo” y sefalo
uno o varios objetos de este color, estoy dando una definicién ostensiva de dicho término. Asf en el
caso de la filosofia, puedo decir que la “filosofia” significa eso que los pensadores como Sdcrates,
Platén, Kant, Hegel y otros, han hecho desde més de dos mil afios. Lo que la filosoffa es, es eso que

estos hombres han fabricado. Lo que la filosofia es, es lo que su historia nos muestra (pp.9-10).

De acuerdo a estas afirmaciones, podemos colegir con ASB lo siguiente: primero, admite la
posibilidad no de una filosofia, sino diversas filosofias como la de un Sdcrates, Platén, Kant,
Hegel, etc., pero todas ellas, al fin y al cabo, como un producto histérico que refleja de alguna
manera los intereses de los filésofos como seres individuales o sociales; segundo, la filosofia es

lo que se ha desarrollado desde sus origenes en Mileto durante el s.VI a. n. e.

Por lo tanto, la filosofia en Hispanoamérica (por ende, en el Pert) no es mas que una imitacion
defectiva de aquella filosofia, debido a su condicién de continente subdesarrollado, dependiente
y dominado. Es decir, segiin ASB, en toda sociedad tercermundista hay una dominacién
econdmica y cultural; por ende, en estas sociedades prima la cultura de la dominacién que se
refleja a través de la filosofia de la dominacion, ciencia de la dominacion, pedagogia de la

dominacion, etc. Ahora veamos con detenimiento esta filosofia de la dominacidn.

b) Filosofia como dominacion o despojo
La filosofia de la dominacién o la filosofia del despojo se inici6 — segun nuestro autor — a

partir de la invasién espafola en el s. XVI pasando por los siguientes periodos: Primero, la
Escoléstica (ss.XVI-XVIII), periodo en el que predomina el debate en torno a la humanidad del
“indio” y la guerra “justa” sobre los naturales para justificar la invasiéon. Un personaje, entre
otros, que negd férreamente la humanidad de los naturales y que defendio la guerra “justa” contra
estos fue Ginés de Sepilveda, pero quien se “opuso” a este fue Bartolomé de las Casas.
Segundo, la Tlustracion (ss. XVIII-XIX) representé los intereses de los criollos, quienes,
influenciados por los ideales de libertad y ciencia europeas, buscaron fundamentar la
independencia criolla, de ahi que surgieron en este afdn muchas instituciones como la Sociedad
Amantes del Pais, San Fernando e incluso algiun instrumento de difusion intelectual (ciencia,

politica, arte, etc.) como el Mercurio Peruano. En este periodo sobresalieron Hipdlito Unanue,
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Toribio Rodriguez de Mendoza, Juan Pablo Vizcardo y Guzman, etc. Tercero, una vez que se
logra la independencia criolla se desarrolla el Romanticismo (1830-1880), que fue un periodo en
el que la clase politica se divide en liberales, conservadores, mondrquicos y republicanos, quienes
debaten en torno a la forma de gobierno de la naciente republica. Los personajes que destacaron,
entre otros, son Benito Laso (liberal que defendi6 la soberania popular) y Bartolomé Herrera
(conservador que abogé por la soberania de la inteligencia). Cuarto, se desarroll6 el positivismo
(ss. XIX-XX), periodo en el que sobresalen Manuel Vicente Villaran, Manuel Gonzales Prada,
etc. quienes, influenciados por Spencer, Comte, etc., buscaron la reconstruccion e
industrializacién nacional a partir de las ciencias positivas, después de la guerra del guano y el
salitre. Pero el exceso de cientificismo generard que en quinto lugar surja la reaccion
espiritualista (s. XX), periodo en el que sobresalen Alejandro Detstua, Victor Andrés Belaunde,
etc., los cuales siguiendo las huellas de Bergson, Wundt y otros criticaron los limites de la ciencia
(positiva), y en su lugar desarrollaron conceptos como orden, libertad, intuicién, etc. Y,
finalmente, bajo el rétulo de filosofia actual considera ASB a diversas generaciones; entre los
que sobresalen tenemos a José Carlos Maridtegui, Victor Radl Haya de la Torre, Francisco Mir6
Quesada, etc., quienes asumieron y desarrollaron nuevas tendencias como el marxismo, la

fenomenologia, el existencialismo, filosofia analitica, etc.

En base a lo afirmado hasta aqui, ASB (1968) da cuenta de algunas caracteristicas de esta

filosofia defectiva, a saber:

- Sentido imitativo de reflexion. Filosofar para los hispanoamericanos es adoptar un ismo
extranjero preexistente, suscribir ciertas tesis adaptadas al hilo de la lectura y la repeticién mas o

menos fiel de las obras de las figuras mds resonantes de la época.

- Receptividad universal. Es decir, una disposicion abierta e irrestricta a todo lo que sea foraneo

en la medida en que haya logrado cierta forma.

-Ausencia de una tendencia caracteristica. No hay perfil ni estilo en el pensamiento

hispanoamericano que permita desarrollar una tradicién sélida.

- Ausencia correlativa de aportes originales. No hay nuevas ideas que puedan ser incorporadas a

la tradicion del pensamiento mundial.
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- Existencia de un fuerte sentimiento de frustracion intelectual entre los cultivadores de la

filosoffa.
- Distancia entre quienes practican la filosofia y el conjunto de la comunidad®’.

En suma, la filosofia de la dominacion, propio de los paises tercer mundistas, se constituye
como aquella filosofia que no es genuina (inauténtica) ni original a pesar de poseer cierta
peculiaridad. Es una filosofia alienada y alienante que encubre su verdadera fisonomia a través
de los mitos enmascaradores. Es una filosofia defectiva e imitativa a causa de nuestra sociedad y

cultura. Por ello, ASB (1968) se cuestiona y responde del siguiente modo:

[Tiene que serlo necesariamente, siempre? ;No hay escape a esta consecuencia? Es decir, ;no hay
manera de darle originalidad y autenticidad? Respondemos positivamente. Si la hay, porque el hombre
en ciertas circunstancias — no frecuentes ni previsibles — salta por encima de su condicién actual y
trasciende en la realidad hacia nuevas formas de vida, hacia manifestaciones inéditas que perduran o
dardn frutos en la medida en que el movimiento iniciado pueda extenderse y provocar una dialéctica
general, una totalizacién de desenvolvimiento, eso que en el terreno politico-social son las

revoluciones (p.124).

Vale decir, que nuestro autor muestra una actitud optimista sobre el futuro de nuestra filosofia;
por ello, considera la necesidad de una liberacion econdémica y cultural a través de un proceso

revolucionario.

Y finiquita esta parte, ASB (1995), proponiendo como una prescripcioén posible, y no como
una imposicién, que orientemos con firmeza nuestro trabajo filoséfico a la cancelacion de la
dominacidn interna y externa de nuestros paises, y con ello iniciar la filosoffa de la liberacién que

es lo opuesto de la filosoffa de la dominacidn.

¢) Filosofia como liberacion o guerra
Ahora bien, la filosofia de la liberacion o la filosofia de la guerra pretende acabar con la filosofia

de la dominaciéon. De ahi que, por un lado, su desarrollo solo es posible en paises
subdesarrollados y en proceso de liberacidn; y por otro lado, su antecedente en el Perd se remonta

a Mariategui y no a la teologia de la liberacion, a decir de ASB.

“"También véase: en Salazar, Augusto. “Sentido y problema del pensamiento filosofico”. En Latinoamérica.
Cuadernos de cultura latinoamericana (Mexico, Polymaster), nro. 12, noviembre de 1978, pp.15-17.

21



Veamos ahora con detalle qué entiende nuestro fildsofo por filosofia de la liberacion:

EE 1Y

Donde “de” debe ser entendido en el sentido fuerte de “procedente de”, “basada en”, “alimentada por”.
La filosofia de la dominacién es nuestra expresion resultado de la situacién de dominacién y no podia
ser menos, porque la dominacién es total y abarca la cultura. Una filosofia que cambie de signo, tiene
que ser una filosoffa de la liberacién, poniéndose al ritmo de la liberacién. Y puede construirse en la
medida en que se da un proceso de liberacidn para ser expresion de liberacion. Y en la medida en que,
al ser expresion de liberacion, al mismo tiempo puede ser estimulo de la liberacién [...] Nosotros no
podemos cambiar de signo a la filosofia de la liberacién y hacer que comience a construirse o a
reconstruirse como una filosofia de la liberacién sin que sea una filosofia de la liberacién del tercer
mundo y en el tercer mundo, en el proceso de liberacién del tercer mundo (Salazar, 1995, pp.188-

189).

En sintesis, la filosofia de la liberacion es aquella filosofia “procedente del” tercer mundo (y
desarrollado en el tercer mundo), “basada en” el proceso de liberacion y “alimentada por” el

proceso de liberacién de los paises del tercer mundo. Entonces,

[...] la filosofia [de la liberacién] que hay que construir no puede ser una variante de ninguna de las
concepciones del mundo que corresponden a centros de poder de hoy, ligados como estdn a los
intereses y metas de esas potencias. A 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 histérico-social de nuestras comunidades y traduzca sus necesidades y metas, sirva como
medio para cancelar el subdesarrollo y la dominacién que tipifican nuestra condicién histérica

(Salazar,1968, p.127).

Es decir, la filosofia de la liberacién no puede ser una variante de las propuestas filoséficas de
las potencias dominantes, pues expresan intereses y metas ajenos al nuestro. Al contrario, se tiene
que forjar un pensamiento (por ende una filosofia) que exprese los intereses y las necesidades de
nuestra comunidad, y que sobre todo sirva como instrumento (tedrico-practico) para cancelar
nuestra condicién de sociedad subdesarrollada y dominada. Ademads, para que sea posible una
filosoffa de la liberacion; es decir, una filosofia genuina (autentica) y original, ASB (1995)
propone un recetario en tres dimensiones. Primera, la dimension critica que implica andlisis, con
los instrumentos de la epistemologia, centrado en el lenguaje y la critica histérico-social.

Segunda, consiste en el replanteamiento o cambio de 6ptica en el tratamiento de los problemas
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filosoficos. Tercera, consiste en la construccion de un pensamiento filoséfico que sea la

resultante de la critica y del replanteamiento. En suma, se trata de reconstruir la filosoffa.

Veamos ahora las cuatro dltimas de las ocho tesis que el propio ASB (1968) nos presenta en
su ya citado ;Existe una filosofia de nuestra América? para complementar lo afirmado hasta

aqui.

- La constituciéon de un pensamiento genuino y original solo serd posible con la

cancelacion del subdesarrollo y la dominacion.

- La filosofia auténtica y original serd producto de una sociedad auténtica y creadora.
Pero puede comenzar a serlo como pensamiento de la negacién de nuestro ser y de la
necesidad de cambio, asi como por el andlisis y la critica, por la confrontacion de

valores vigentes en nuestro mundo.

- Pero en la medida en que adn seguird sirviéndose de lo externo deberd ser vigilante y
desconfiada en extremo a fin de evitar, por la critica y la consulta de la realidad, la

recaida en los modos alienantes de reflexion.

- Las naciones del tercer mundo tienen que forjar su propia filosofia en contraste con

las concepciones definidas y asumidas por los grandes bloques de poder actuales.

Finalmente, nuestro autor, consciente de las implicancias de sus afirmaciones, hace la

siguiente aclaracion:

[...] no estamos postulando la necesidad de una filosofia prictica, aplicada o sociolégica, como mas de
una vez se ha propuesto al pensamiento hispanoamericano. Estamos convencidos de que el caricter
tedrico estricto —que no tiene que significar en nada divorcio de la practica —, la més alta exigencia
reflexiva, es indispensable en la filosofia hispanoamericana como en toda filosofia genuina

(Salazar,1968, p.128).

Es decir, segiin ASB, la filosofia de la liberacién constituye una unidad dialéctica entre la
teoria y la practica, por ello estd lejos de ser una filosofia meramente préctica, aplicada o
sociologica. El desarrollo tedrico, a decir de nuestro filosofo, desde el andlisis y la critica de
nuestra condicion de ser es de vital importancia para orientar nuestra liberacién. Pero para iniciar

este proceso de liberacion es necesario, ademds de teorizar desde nuestra condicion de alienados

23



y en concordancia con nuestra tradicion, replantear la educacién en un sentido liberador; por ello
propuso, entre otras medidas, el curso de filosofia desde la secundaria, en el que se ensefie a

filosofar.

d) Filosofia como el filosofar
En su Diddctica de la filosofia, ASB (1967) distingue dos formas de educacion: adaptativa y

suscitadora. La primera es una educacion que brinda a los educandos valores, actitudes e ideas ya
establecidos y prefabricados; por ende, es negativa, ya que la mera instruccién sigue el juego de
la dominacidn; la segunda, es todo lo contrario porque busca despertar la creatividad, la
originalidad y nuevas actitudes en los educandos; por ende es positiva, pues es una educacion

para la liberacién sin prescindir de lo establecido en la naturaleza y la cultura.

Por lo tanto, la formacion filosofica propiamente dicha, a decir de ASB, tiene que forjarse
desde una educacién suscitadora, es decir, desde una educacién que promueva el andlisis, la

critica, la creatividad, la originalidad y la liberacién; por ello, parafraseando a Kant, sostiene

[...] que no es posible ensefiar filosofia sino sélo a filosofar. Ensefiar filosofia significaria, en efecto
instruir al educando en una materia previamente producida y delimitada y conseguir de él que la reciba
y la utilice, en suma, que la aprenda. Con ello, empero, habria desaparecido lo propiamente filoséfico
del pensamiento, que es el acto del analisis de ideas, de reelaboracién de conceptos y de iluminacién
del mundo y la vida por recurso a lo incondicionado (a lo universal, primitivo o absoluto, como quiera

llamaérselo) (Salazar, 1967, p. 20).

En breve, ensefiar filosofia es afin a una educacién adaptativa, en cambio, ensefiar a filosofar
cumple con los rasgos de una educacién suscitadora. Entonces, lo ideal de la formacién
filoséfica, seglin nuestro filésofo, es el de ensefiar a filosofar, en el sentido de que el educando

debe

[...] participar en la construccién de un conocimiento abierto y que educar a alguien en el
conocimiento filoséfico es llevarlo a una conciencia del mundo y de la vida distinta de la cotidiana,
proporcionarle un nuevo enfoque de lo ya conocido y abrirle el horizonte de una meditacién a la vez

problematizadora de todas las certezas e integradora de todas las verdades (Salazar, 1967, pp. 37-38).
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Esta formacion filoséfica (suscitadora), segun ASB (1967), se puede poner en practica desde

la educacién secundaria contando con los maestros que estén a la altura de esta delicada y noble

labor, para ello nos sugiere algunas consideraciones, a saber:

a)

b)

d)

La ensefianza filos6fica no debe consistir en adoctrinamiento de ningun tipo, es decir,
en propaganda o argumentacion a favor de una concepcion del mundo, ideologia o
filosofia cualquiera; pero esto no quiere decir que el profesor deba ocultar o reprimir
sus convicciones personales, sino que dentro de su cometido propio no estd el
defenderlas y tratar de imponerlas. Si las expone, ha de ser como un elemento mas del

cuadro total temdtico y problematico que estd llamado a ofrecer a sus alumnos.

No se debe convertir la clase de filosofia en curso de retérica, es decir, en
adiestramiento deliberado y sistemético del alumno en las técnicas de la persuasion,
con el olvido de la sustancia del pensar filoséfico, que es la biisqueda de la verdad
racionalmente fundada. Aunque el filésofo necesita conocer todo género de técnicas
de argumentacion, sus formas y sus limites, y en cierto sentido conviene que esté
familiarizado con la prictica de los recursos retdricos, no debe emplear sino las
técnicas del debate racional, que no se enderezan a persuadir sino a establecer la

verdad sobre bases objetivas.

La ensefianza filoséfica no es una escuela de indiferencia y apartamiento de la vida y
de los problemas mds serios y hondos, sino una manera de ver claro en ellos, desde
una perspectiva critica universal. Hay compromiso filoséfico con el mundo, pero él
pasa a través del tamiz de la razén. La ensefianza filoséfica no debe ignorarla ni
inhibirla, tampoco imponerla, tan solo debe prepararla y estimularla por la meditacioén

racional.

Finalmente, debe evitarse hacer del quehacer filoséfico un simple relato de
experiencias personales mas o menos sugestivas y dramdticas. La resonancia
sugestiva y el dramatismo no aseguran autenticidad filosofica a una reflexion. No es
la significacion biogréfica de los asuntos lo que cuenta en la ensefianza de la filosofia,
sino el andlisis y la interpretacion que de ellos se den y el ejercicio del pensar que a su

amparo se consiga. La experiencia del alumno es un elemento motivacional que el
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profesor debe saber emplear, pero el curso de filosofia no puede consistir en el relato

de experiencias ni siquiera con fines didacticos.

Esta forma de proceder en la formacion filoséfica, a decir de ASB (1967), posee implicancias
positivas en el educando, ya que en una clase de filosofia, mediante el didlogo, la explicacion de
textos, las lecciones de exposicion y critica y demds procedimientos didécticos, el maestro va
ensefiando al educando cémo pensar, como argumentar y como establecer su validez o invalidez
de un razonamiento. De este modo, el maestro va forjando en el estudiante el arte del discurso
racional para poder conceptuar la realidad, asi como para analizar y sustentar la ciencia y la

praxis humanas.
Por dltimo, nuestro filésofo hace la siguiente salvedad al afirmar

[...] que no todos los hombres filosofan. La mayor parte de ellos no sobrepasa el nivel de conocimiento
vulgar, un grupo, cada vez mas numeroso, se dedica al esforzado ejercicio de la ciencia [...] Pero si
bien la severa actitud filoséfica es de hecho adoptada s6lo por una minoria, cualquier hombre puede
llegar a hacerla suya por el esfuerzo y la disciplina del pensamiento [...] ;para qué filosofamos? [...]
filosofamos para satisfacer esa necesidad de conocimiento universal y racional que no queda satisfecha
con otra forma de saber o de actividad humana [...] filosofamos para alcanzar la més justa orientacién

racional de nuestra existencia (Salazar, 1971, pp.25-26).

Como es de esperarse, no todos los hombres filosofan, pues el grueso de la poblacién no
supera el conocimiento ordinario, y una prueba que ASB daria en nuestros dias podria ser, por
ejemplo, la variedad de programas, comentarios y opiniones que se vierten a través de los medios
de comunicacion (television, radio, periddico e Internet), salvo honrosas excepciones. Un grupo
cada vez mayor de los que tienen la oportunidad de seguir una carrera universitaria opta por una
carrera cientifico- técnica, como lo muestra la gran demanda que tienen las carreras de medicina,
ingenieria, etc. En cambio, solo una minoria opta por la actitud filoséfica, pero ello no niega que
en potencia cualquiera pueda filosofar con esfuerzo y disciplina. Finiquita esta parte nuestro autor
resaltando la importancia del filosofar en la medida en que cubre nuestra necesidad de alcanzar
un conocimiento holistico y racional, asi como para lograr la mds adecuada orientacion de
nuestra praxis en aras de lograr la liberacion. Es asi como la filosofia, ahora, deviene en

ideologia.
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e) Filosofia como ideologia
Retomando su texto intitulado ;Qué es filosofia? podemos notar que ASB (1967) considera tres

sentidos del término ideologia: El primero, refiere a cualquier conjunto de ideas y creencias; el
segundo, se reduce a los cuerpos doctrinarios de caricter politico; el dltimo, que asume nuestro
filésofo, se entiende como un cuerpo de ideas y creencias, suficientemente sistematizados, que se
aplica a los problemas humanos y que, como tal, comporta una interpretacion, un juicio o una
constelacion de juicos valorativos sobre el comportamiento de los individuos y los grupos. De
acuerdo a este ultimo sentido la religion, la moral, el arte, la politica y la propia filosofia serian
ideologias, mientras que la ciencia se excluye de este grupo. Entonces, “[...] la filosoffa se ofrece
como un cuerpo sistemdtico de ideas y opiniones sobre el hombre y su vivir, que comporta
interpretaciones de la realidad y opciones practicas o sea se ofrece como una ideologia”
(Salazar,1967, p.31). Culmina reafirmando y precisando que “La filosofia es entonces ideologia,
pero es una ideologia —seguramente la tnica— racionalmente fundada, una ideologia quiza
imposible en su ideal dltimo, ya que aspira a lograr la sintesis cabal de la racionalidad y la

accion” (Salazar,1967, p.32).

De otro modo, para nuestro filésofo la filosofia es la dnica ideologia racionalmente

sustentada que tiende al infinito horizonte a partir de la sintesis cabal entre la teoria y la practica.

Claro estd que este sentido de filosofia roza con la filosofia como concepcion; sin
embargo, la primera (filosofia como ideologia) se constituye en un ideal infinito de la
humanidad, vale decir en una busqueda incesante de la realizacion plena de la humanidad; y la
segunda es una weltanschauung y no deja de ser un modo de vida, muchas veces, individual. En
breve, la primera posee un sentido mds politico, mientras que la segunda posee un sentido que va

desde lo ontolégico a lo ético.

f) Filosofia como traduccion
En lo que respecta a este sentido lo podemos hallar cuando ASB (1951) sostiene que Eugenio

Imaz”® “Alguna vez dijo que su actividad filoséfica profesional era la traduccion” (p.19). Y

prosigue con la explicacion:

8 Eugenio Imaz Echeverria (1900-1951) fue un fil6sofo y traductor espaiiol. Licenciado en Derecho y en Filosofia
y Letras por la Universidad Central de Madrid (1925 y 1929, respectivamente), a través de una beca de la Junta de
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[...] la traduccioén es la ocasion del didlogo con los mejores y de un penetrar cabal en el venero de la
lengua, que ensefia cudndo es ella ropaje adecuado del pensamiento, transparecer de algo sustantivo, y

cuando el verbo se convierte en carcel (Salazar, 1951, p.19).

Vale decir, segiin ASB, la traduccién filoséfica se constituye en una actividad filoséfica
profesional, pues permite el didlogo con el otro, asi como la penetracién etimoldgica y
esclarecimiento del lenguaje filos6fico. Sin embargo, este modo de proceder filosofico atin carece
de autenticidad y genuinidad, pero es una forma de familiarizarse con los mejores y empaparse

del quehacer filosoéfico. Por ello, en su Iniciacion filosofica hace la siguiente aclaracion:

Un principiante en filosofia crea a duras penas y nunca sin imitar. El valor de su pensamiento estd
dado por el esfuerzo que pone en comprender y traducir a sus maestros, antes que por un aporte
original. Este pensar y decir por cuenta propia las ideas de otros, esta reflexion y formulacién imitativa
es, sin embargo, un primer lenguaje personal, una primera forma de autoafirmacién intelectual que se

alimenta de rebeldia escondida (Salazar, 2000, p.22).

En otros términos, la creacion original de un principiante pasa por la imitacién. El valor de sus
reflexiones radica en comprender y verbalizar a los filésofos. Este modo personal de expresar las

ideas de otros constituye la primera forma de autoafirmacion intelectual.

Ahora bien, este modo de concebir la filosofia explicaria, en parte, las traducciones que realiz6
nuestro filésofo de autores como Rudolf Carnap (La antigua y la nueva légica), Emile Brehier
(Ciencia 'y humanismo), George E. Moore (El concepto del valor intrinseco),
LudwigWittgenstein (En torno a la ética y el valor), Francois Perroux (La alienacion en el medio

industrial y Alienacion y creacion colectiva) y Gaston Bachelard (El nuevo espiritu cientifico).

Y con razén Francisco Mir6 Quesada C. (1947) en la introduccién a la traduccidn salazariana

de La antigua y la nueva logica de Rudolf Carnap, afirm¢ lo siguiente:

La presente traduccidn, hecha por un alumno de filosofia — ASB — que a pesar de su condicién de tal

puede ya ser considerado como uno de los representantes del actual movimiento filoséfico peruano, es

Ampliacién de Estudios viaj6 a Alemania, donde trabaj6 en distintas universidades y completé su formacién durante
dos afios.
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indice de que nuestro pais estd en la dltima atapa de la superacién del tropicalismo. Ya los que se

dedican a la filosoffa en el Pertd han perdido el terror a la técnica® (p.91).

Es decir, segun Francisco Miré Quesada C., ASB ya desde sus inicios en la filosofia buscaba
el didlogo con los entendidos en ella a partir de la comprension e interpretacion del lenguaje
filoséfico original, y que de esa forma habria contribuido a la comprensién de caladura a partir
del manejo de los instrumentos filoséficos, tales como idiomas, métodos, en suma, técnicas. Pero,
como es sabido, para ASB este modo de proceder no constituye atin ninguna originalidad ni

genuinidad.

g) Filosofia como disciplina o postura
Este sentido de la filosofia, a diferencia de la filosofia como critica o como traduccion, si produce

conocimientos con atisbos de originalidad; en cambio, a diferencia de la filosofia como
concepcidn no se limita a reflexionar sobre el mundo, mds bien echa la mirada sobre las diversas
cuestiones filoséficas, como se puede notar en su Introduccion a la filosofia. En este texto,
nuestro autor reflexiona sobre el conocimiento, la ciencia, el valor, la ética, la libertad, la ética
social, la estética, el hombre y la realidad, dando los alcances y limites de cada posicién
filoséfica. Pero tal vez el mayor aporte de ASB se muestre en sus reflexiones en torno a la
ontologia, la axiologia, la antropologia, la filosofia politica y la filosofia de la educacidn, temas
que abordaremos con detenimiento mds adelante, excepto el dltimo por superar los objetivos del

presente trabajo.

Ahora bien, la filosofia como disciplina o postura consiste en la reflexién en torno a los
diversos problemas filosoficos, por eso es entendible hallar pasajes como los que sigue: “De un
lado, hay filosofias que definen al valor en términos de una propiedad o una sustancia real,
perteneciente al orden de los fendmenos naturales” (Salazar,1971, pp.65-66). Como es obvio,

ASB se refiere aqui al naturalismo axioldgico, pero esto no es lo mds importante. Lo que vale

% Francisco Miré Quesada C., en la introduccién a su Proyecto y realizacion del filosofar latinoamericano (1981),
nos habla de cuatro generaciones de filosofos que habrian repercutido en el desarrollo de un filosofar auténtico
latinoamericano. La primera (patriarcas o fundadores) se limité a difundir la filosofia europea cayendo en un
desenfoque tedrico. La segunda (forjadores) estd conformada por los que superan el desenfoque tedrico dando el
salto desde una comprension estructural a una comprension de caladura (recuperacién anabdsica) y proponen el
proyecto del filosofar auténtico. La tercera (técnicos) es la conformada por los que desarrollan el filosofar auténtico;
pero aun con angustia, ya sea desde una posicién afirmativa (sostuvieron que el filosofar autentico consiste en
reflexionar sobre los problemas latinoamericanos o regionales), o desde una posicién asuntiva (sostuvieron que el
filosofar auténtico consiste en reflexionar sobre los problemas universales, pero ello supone mayor formacion
académica). Y la cuarta generacion logra la naturalidad filoséfica al filosofar sin angustia.
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resaltar es el hecho de que para nuestro filosofo “filosofias” equivale a “posturas filoséficas”™;
entonces, hay filosofias sobre el ser, sobre el valor, sobre el hombre, etc., como haremos notar

mas adelante.

h) Filosofia como cotidianidad
Nuestro autor este ultimo sentido de la filosofia lo aborda al inicio de su ya citado ;Qué es

filosofia? en este texto, ASB considera que el término filosofia adopta diversos sentidos en la
vida cotidiana, es decir, este sentido del término filosofia es el mads amplio y flexible que va més
all4 de los limites de la filosofia académica o de lo que consideran los entendidos en la materia;

por ello, no es extrafio, segin ASB (1967),

[...] que en una conversacion corriente se oiga decir que alguien “toma las cosas con filosofia”, o
calificar a un buen sefior como filésofo porque adopta sistemdticamente actitudes que estdn casi
siempre del lado de la cordura, la flexibilidad y el &nimo comprensivo o desprejuiciado. También se
suele advertir con impaciencia, cuando ciertos asuntos urgen que mejor es “dejar de filosofar” o

calificar de filos6fico un discurso, un poema o un ensayo que posee cierta profundidad de pensamiento

P-7).

A partir de lo dicho, se puede inferir que en la vida cotidiana el término filosofia significa:
Primero, aquella actitud que consiste en abordar los asuntos con sensatez, cordura, flexibilidad,
tolerancia y libre de prejuicios. Segundo, actitud problematizadora y especulativa que se aleja de
las soluciones practicas y eficientes. Tercero, cualquier creacion discursiva que contenga cierta

profundidad de reflexion.

En suma, como podemos notar, en el mundo de la vida el término filosofia suele tener
diversos usos y sentidos; sin que ello implique caer en lo no filos6fico. Vale decir, que la
reflexion filos6fica cumple con algunos requisitos minimos para ser considerada como tal. Tales
requisitos son la actitud equilibrada, desprejuiciada, critica, problemética, especulativa y la

hondura en la reflexion.

1.3. La antifilosofia
En el capitulo XIV de su Iniciacion filosofica, ASB sostiene la necesidad de presentar el otro

lado de 1a filosofia, es decir, la negacion de la filosofia, y con ello, a su vez, resaltar el caracter

autocritico del quehacer filoséfico.Veamos lo que dice nuestro autor:
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La antifilosofia verdadera es, entonces, inherente a la filosofia como saber que estd en constante
transformacién, como pensar que perpetuamente busca constituirse y, contra todo dogmatismo, toda
idea recibida, toda confianza ingenua en lo convencional y establecido, se renueva incesantemente y se

recrea ante el reto de las realidades cambiantes de la historia humana (Salazar, 2000, pp.234-235).

Vale decir, en otros términos, que la antifilosofia es la otra cara de la filosofia que lucha contra
toda forma de dogmatismo y se opone a lo establecido, y de esa forma se halla en constante
cambio y renovacion. En breve, la filosofia, al ser eminentemente critica, se autocritica y deviene

en antifilosofia.

Ahora bien, las primeras manifestaciones de la antifilosofia, segiin ASB, se hallan en el

didlogo Gorgias de Platon, cuando este hace decir a Calicles lo que sigue:

La filosofia es ciertamente, amigo Sécrates, una ocupacién grata, si uno se dedica a ella con mesura en
los afios juveniles; pero cuando se atiende a ella mas tiempo de lo debido, es la ruina de los hombres
[...] Hermoso es atender a la filosofia en tanto que es 1til para la educacién, y no estd feo en un joven
el filosofar; mas cuando un hombre, llegado a edad madura, filosofa todavia, la cosa se convierte en

ridicula, amigo Socrates|...] (Platén, 1966, p.389).

Es decir, segin Calicles, sujeto “[...] que representaria a los hombres con intereses practicos
concretos y afanosos de poder y prosperidad [...]” (Salazar, 2000, p.230), la filosofia es
estimable en la juventud cuando atn se carece de mayores responsabilidades; pero cuando ya se

es adulto o anciano, la filosofia se torna en una actividad ridicula e inttil para la vida préctica.

A continuacion, ASB presenta los argumentos en contra de la actividad filoséfica de parte de

los religiosos, cientificos, artistas, escritores y de los propios filésofos.

De parte de los religiosos sumidos en la fe, ASB resalta las afirmaciones de Tomds de Kempis,
quien en su De la imitacion de Cristo resalta al hombre sencillo en contra del filésofo soberbio y
temerario. “Todo hombre naturalmente desea saber; mas, ;qué aprovecha la ciencia sin el temor
de Dios? Por cierto mejor es el ristico humilde que sirve a Dios, que el soberbio filésofo que,

dejando de conocerse, considera el curso del cielo” (De Kempis, 181, p.12).

Verbalizando a Kempis, ASB (2000), agrega lo siguiente:
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El saber filosofico, segtn tal punto de vista, mas que un auxilio para la vida es “estorbo y engafio” y
lleva, contra su pretendida capacidad esclarecedora y conductora, a la ignorancia de si mismo y la
frustracidon de la vida. La reflexién pierde, sélo la caridad salva, es la leccién que quiere ensefar

Kempis (p.230).

Por otro lado, en relacion a las criticas de los cientificos, ASB (2000) sostiene que estos no

siempre reconocieron la funcién y el valor de la filosofia; no obstante, segiin nuestro filésofo,

Interesa pensar aqui no en las grandes figuras de la ciencia, sino justamente en el investigador tipico,
en la mentalidad promedio del cientifico, que da testimonio de una opinién mds general y constante.
Esta opinién es frecuentemente negativa, cuando no simplemente indiferente a los valores teoréticos de

la filosofia (p.230).
ASB (2000) continda resaltando los reparos de los artistas con respecto al quehacer filoséfico.

No es insélito que el poeta considere falto de gracia, demasiado solemne y hasta quizd francamente
torpe el estilo filoséfico. Ve a la filosofia desde el mirador de la forma y no encuentra en las paginas
del pensador la respuesta adecuada a su sensibilidad. Pero también le disgusta ciertamente el prurito
filosofico de la argumentacién y la prueba, ese empefio de fundar y explicar que estd muy lejos de sus

propias preocupaciones (p.231).

Ahora, de parte de los poetas y escritores, resalta ASB las criticas méds polémicas de Giovani

Papini (1933), quien, en su escrito titulado El crepiisculo de los filésofos, afirmé lo siguiente:

Y como es fécil colegir, un proceso de la filosofia, un esfuerzo para demostrar la vanidad, la vacuidad,
la inutilidad y la ridiculez de la filosofia. He querido hacer una liquidaciéon general de este equivoco
aborto del espiritu humano, de este monstruo de sexo dudoso que no quiere ser ni ciencia ni arte y es
mezcolanza de ambas cosas, sin llegar a servir de instrumento de accién y de conquista. Tomando en
este sentido, mi libro pudiera ser el programa de una generacién de buena voluntad, el asesinato de un
ser inutil para preparar nuevas formas de actividades mentales mas dignas de los animales que se

Ilaman pomposamente los reyes de la creacion (p.13).

A esta critica que resalta la vanidad, la vacuidad, la inutilidad y la ridiculez, etc. de la filosofia,

ASB (2000), siguiendo a Papini, agrega:

Después de la liquidacién general que pretende consumar en su panfleto, piensa Papini que a la

filosoffa no le queda méas que morirse del todo o subsistir quizd como género literario. La metafisica,
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dice, puede tomar el lugar de los poemas épicos, reconociendo asi su naturaleza esencialmente

imaginativa y extrafia al conocimiento genuino (p.231).

Como era de esperarse, nuestro filésofo increpa estas criticas a la actividad filoso6fica
manifestando que el filésofo es muy consciente de que su saber no es definitivo y no tiene por
qué serlo; ademas, agrega que el filésofo no tiene mucho que aprender de otras objeciones; por
ello, estas no alteran el estado de 4nimo del filésofo, aun cuando se radicalicen estas criticas, y si

asi fuere, daria lugar a la renovacion del espiritu filoséfico. En sus términos, ASB (2000) afirma:

Asi pues, el fildsofo — el verdadero — no espera la critica de los demds para ver en su saber una
realidad inestable y precaria. Ni tiene mucho que aprender de las objeciones exteriores. Estas, por lo
mismo, no pueden conturbarle, a menos que se hagan radicales, en lo cual él reconocera al punto, la

presencia renovada del espiritu filoséfico (p.234).

A continuacion, ASB resalta las objeciones de los propios filésofos, manifestando que estas
criticas son las mds acerbas y pertinentes, pues son los filésofos los que mejor conocen a la

familia desde dentro, asi como sus verdaderas debilidades. Nuestro filésofo agrega:

Los filésofos son los primeros que piden cambiar totalmente y hasta cancelar la filosofia existente; son
ellos los menos satisfechos y los méds lucidamente desengafiados de la realidad del filosofar. Pero esta
es su manera mas radical de asumir una actitud filoséfica, la revelacion de una voluntad de

autenticidad que proyecta una luz nueva sobre su critica de todo saber (Salazar, 2000,p.233).

Segtin ASB, algunos fildsofos que siguen esta linea del antifilosofismo son Marx, Heidegger,
Wittgenstein y Revel®”.

En torno a Marx, ASB (2000) afirma lo que sigue: «Cuando Marx escribe: “los filésofos solo
han interpretado el mundo de diferentes maneras; se trata de transformarlo”, adopta una neta
actitud critica frente a la filosofia» (p.233). Esta critica de Marx, segin ASB, tiene una honda
motivacion filoséfica basada en su formacion filoséfica personal, en su polémica con el idealismo
hegeliano, en su antropologia y en su teoria de la alienacion. “La verdadera transformacion del

mundo es, en efecto, para Marx, la superacién de la alienacién y la humanizacién del hombre, y

3 Ademis de L. Zea (Superbus philosophus) y W. James (Los problemas de la filosofia), considerados en la

bibliografia de ASB, en nuestros dias hay quienes siguen abordando el tema del antifilosofismo, tal es el caso de
Fernando Savater (Las preguntas de la vida, 1999), Stephen Hawking (E! gran disefio, 2010) y entre otros.
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esto significa la realizacion de la filosofia” (Salazar, 2000, p.233). Vale decir, sin la supresién del

proletariado no es posible la realizacion de la filosofia.
Sobre Heidegger afirma:

Esté en el juicio heideggeriano sobre la tradicion de la metafisica occidental desde los griegos, que le
lleva a postular una destruccién de la historia de la ontologia como condicién previa de la penetracién
en el ser, y en su critica del lenguaje que remite a la poesia como via de acceso a la realidad original.
Hay en esta filosofia una virtual liquidacién del filosofar, propuesta y defendida por amor de la

filosofia (Salazar, 2000, p.234).

En otros términos, segin Heidegger, el problema fundamental de la filosofia (o metafisica
occidental) es la pregunta por el sentido del ser; pero el ser ha caido en el olvido por la primacia
de lo 6ntico sobre lo ontoldgico, es decir, hoy en dia nos preocupamos més por la técnica y las
cosas, y hemos olvidado el sentido del mundo y de la vida. Por ello, urge la necesidad de
replantearse la cuestion sobre el sentido del ser para restaurar la metafisica occidental, y el tnico
ente llamado a hacerlo es el Dasein (ser-ahi) al poseer lenguaje. Cabe precisar que el lenguaje
revalorado por Heidegger no es el formalizado, sino el poético, pues es a través de este lenguaje
que el ser discurre. En suma, con esta nueva mirada metafisica se opone radicalmente a la

definicién etimoldgica de la filosofia, asi como a la dicotomia sujeto-objeto.

Ahora, en relacion a Wittgenstein, ASB (2000) afirma lo que sigue:

En Wittgenstein se da igualmente una auto-negacién de la filosoffa. La filosofia es una terapetitica
[terapéutica], un arte de curar las anomalias del pensamiento y el lenguaje, y sobre todo las del propio
fil6sofo. La meta es acceder al nivel de entendimiento sano. El pensamiento critico busca poner al
hombre en condicién de pensar, liberado de problemas filoséficos. Una vez cumplida esa tarea, el
filosofar ha alcanzado su meta. Alli mismo queda por tanto cancelado; pero es justamente porque se ha

cumplido plenamente (p.234).

En otros términos, la filosofia segin Wittgenstein logra su meta y su propia cancelacion, para

ASB, cuando superamos las anomalias del pensamiento y del lenguaje.

No obstante, cabe resaltar que Wiitgenstein en su Tractatus sostuvo que solo existe un tinico
lenguaje con sentido (y es el de las ciencias naturales) que refiere a hechos del mundo

(isomorfismo entre lenguaje y mundo); por ello, sostuvo que de lo que no se puede hablar con
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sentido hay que callar (y que lo mistico tan solo se muestra), es por eso que su filosofia se
constituye solo en una actividad esclarecedora del lenguaje, pues no hay problemas filoséficos,
sino pseudoproblemas que se deben disolver. Mientras que en sus Investigaciones afirma que
existen multiples lenguajes con sus propias reglas de juego (juegos del lenguaje) y que su sentido
ya no depende de su significado, sino de su uso y formas de vida. En esa medida, la filosofia es

una terapia contra el embrujo del lenguaje, mediante el lenguaje.

Por ultimo, Jean-Francois Revel en su obra denominada ;Para qué filosofos? sostuvo, segin

ASB (2000), lo siguiente:

Los fil6sofos, segtin €él, son culpables de hacer perdurar los problemas por el artificio de extraer
conclusiones y nuevas ideas de doctrinas que mds bien habria que medir segin su verdad y rechazar
por ser erréneas; asi ,en lugar de eliminar una problemética inadecuada, justamente la amplian y la
estabilizan, del mismo modo como, por una curiosa inversion de sentido, en lugar de construir sistemas
para comprender las cosas, convierten los sistemas en objetos principales de la reflexién, en aquello

que hay que comprender, haciendo de lo que es medio un fin ltimo (p.232).

Entonces, segtin Revel, la filosofia es un medio para comprender la realidad y no un fin en si
mismo, por ello sostiene que ciertos filésofos son inservibles. Veamos la cita que ASB (2000)

extrae de ;Para qué filosofos? como conclusion de Revel:

(Para qué sirven, en efecto, los fil6sofos , o por lo menos estos filésofos, si su filosofia se ha
convertido en lo contrario de la filosofia, si la disciplina de liberacién por excelencia ha degenerado
poco a poco en esta letania beata de formulas venidas de todos los estratos del tiempo y de todos los
rincones del espacio, y si la pretendida escuela del rigor ya no es mds que el refugio de la pereza

intelectual y la cobardia moral® (p.232).
Por ello, Revel (1957) remata concluyendo que no existe la filosofia.

Lo que existe no es “la” filosofia sino un cierto nimero de libros escritos por gentes mas o menos
competentes y que versan sobre los mas variados temas. En principio, tales gentes reflexionan y tratan
de sostener con argumentos lo que dicen y de conferir a sus escritos el interés mas general posible.
Para lograrlo, les estd permitido fabricarse un determinado vocabulario a condicién de que sirva para
ganar precision y no para perderla. Si llenan tales condiciones, quizds se podra decir entonces, pero con

mucha prudencia, que tal o cual libro posee un valor “filoséfico” (p.81).
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No obstante, ASB (2000) aclara que Revell:

[...] no concluye en buena cuenta descalificando a todos los filésofos, sino solo a algunos, y no liquida
la filosofia sino una filosofia, o un modo de filosofar inauténtico. Tiene, pues, su propia nocién de la
“buena” filosofia y del filésofo “auténtico”, un arquetipo que le sirve de medida de valor y que

implicitamente propone como ideal que es preciso realizar (p.233).

En breve, Revell considera que la “buena” y “auténtica” filosofia se constituye en un medio

que permite comprender la realidad y no una mera reflexién en si misma.

1.4. Conclusiones provisorias
De lo expuesto hasta aqui cabe afirmar las siguientes conclusiones a manera sintesis.

Primera: En las reflexiones de ASB existen tres sentidos explicitos del término filosofia.
El primero se refiere a la filosofia como reflexion critica o andlisis de conceptos, vale decir, que
el filosofo cuestiona y reflexiona a partir de lo dado sin crear nuevos conocimientos. Este modo
de proceder se puede notar en las reflexiones de Soécrates que busca definiciones, en las
indagaciones de Wittgenstein que intenta superar el embrujo del lenguaje a través del propio
lenguaje. El segundo sentido refiere a la filosofia como concepcion o teoria, es decir, momento
en que el filésofo ya crea nuevos conocimientos que intenten comprender la totalidad. Esta
mirada filoséfica la podemos hallar en las teorizaciones de Platén en torno a una realidad
trascendente, eterna, perfecta e inteligible, asi como en las propuestas de Hegel que consideraba
la realidad como el despliegue dialéctico de la idea en busca de su plena libertad. El tercer
sentido refiere a la filosofia como prescripcion o préctica, donde el filésofo busca terrenalizar sus
reflexiones con la finalidad de encontrar nuevas formas de vida u organizacion social. Entre los
filésofos que pusieron en praxis sus reflexiones tedricas tenemos a Didgenes de Sinope, que
rompid con las convenciones sociales y se dedicé a vivir conforme a la naturaleza, y el propio

Marx, que propuso la transformacion social a parir de la eliminacién de la propiedad privada.

Segunda: Ademads existen en la obra de ASB por lo menos ocho sentidos implicitos del
término filosofia. El primer sentido refiere a la filosofia como su historia, lo cual refiere a su
definicién ostensiva. Vale decir, que la filosofia es lo que han desarrollado Sdécrates, Platon,
Aristoteles, Descartes, Hegel y demds filésofos a lo largo de la historia de la filosofia. El

segundo, es la filosofia como dominacién o despojo, en el sentido de una imitacién y repeticién
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de la filosofia cultivada en los paises desarrollados. En tal sentido la filosofia de la dominacién
no es original ni genuina. El tercer sentido refiere a la filosofia como liberacién o guerra, es decir,
una filosoffa que surge en contra de toda forma de dominacién. Esta forma de filosofia solo es
posible desde los paises subdesarrollados y en proceso de liberacion, cuya finalidad es la
cancelacién de la dominacién econémica y, por ende, la cultural. El cuarto sentido se refiere a la
filosofia como el filosofar; este modo de proceder solo es posible dentro de una educacion
suscitadora (contraria a la educacién adaptativa) que promueve la critica, la reflexién y la
creatividad, de ahi que lo ideal, a decir de ASB, no es enseiiar filosofia, sino el filosofar para
promover en el educando la critica, la creatividad y la ampliacién de su horizonte visual. El
quinto sentido es la filosoffa como ideologia, es decir, como un conjunto sistematico de ideas y
creencias que pretenden la realizacién plena de la humanidad. En otros términos, la filosofia
como ideologia es la tnica imposible, tal vez, en su fin dltimo, pues cuando cree haberlo logrado
surge un nuevo horizonte. El sexto sentido refiere a la filosofia como traduccion, sentido en el
que la traduccioén filoséfica se constituye en una actividad filos6fica profesional que permite el
didlogo con el otro, la penetracion en la génesis del lenguaje, asi como en el esclarecimiento del
mismo. Sin embargo, este modo de proceder no garantiza la autenticidad y genuinidad filoséfica.
El sétimo sentido es la filosofia como disciplina o postura, vale decir, que la filosofia se puede
entender como la reflexion sobre los diversos temas filoséficos. Para ASB, “filosofias” equivale
aqui a “posturas filosoficas”, entonces hay filosofias sobre el ser, sobre el valor, sobre el hombre,
etc.; ademads, cabe agregar que en este modo de proceder hay atisbos de originalidad de parte de
nuestro fildésofo. El ultimo sentido refiere a la filosofia como cotidianidad, en otros términos
refiere a los sentidos que se le da en la vida cotidiana, tales como lo referido a la actitud
mesurada y desprejuiciada, a la mera especulacion alejada de lo practico y vivencial, asi como a

la produccién intelectual que posee cierta hondura reflexiva.

Tercera: Claro estd, que el término filosofia posee varios sentidos segiin ASB, pero al ser
eminentemente critica se autocritica y deviene en antifilosofia. Vale decir, la antifilosofia es la
otra cara de la filosofia que lucha contra toda forma de dogmatismo y lo establecido. La
antifilosofia, al cuestionar las nuevas realidades cambiantes, se renueva constantemente. Los
origenes de la antifilosofia se remontan a los escritos de Platon, pasando por las criticas de Marx,
Heidegger, Wittgenstein y Revel. No obstante, nuestro filésofo no deja de resaltar las

observaciones a la actividad filoséfica de parte de los religiosos, cientificos, artistas y escritores.
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Cuarta: finalmente, podemos afirmar, con ASB, que no existe LA FILOSOFTA, sino LAS
FILOSOFIAS (o filosoffa segiin x); pero esto no quiere decir que cualquier cosa pueda ser
denominada filosoffa. Esta actividad humana cumple ciertos requisitos minimos para ser
considerada como tal. Vale decir, la filosofia es eminentemente critica, porque cuestiona lo que
se da por sentado o definitivo; racional, porque usa argumentos para cuestionar o defender una
tesis; problemdtica, porque en filosofia no hay propuestas definitivas, siempre existe la
posibilidad de una nuevo enfoque; radical, porque busca principios y fundamentos de sus objetos
de reflexién; totalizadora, porque en filosofia se puede filosofar sobre cualquier asunto con la

pretension de lograr una comprension holistica de la realidad.
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Capitulo 11

Algunos aportes salazarianos

2.1. Sobre el ser no-real
Los origenes de las reflexiones ontolégicas de ASB se remonta a su tesis doctoral titulada

“Ensayo sobre la distincion entre el ser irreal y el ser ideal” de 1953. Al respecto, David

Sobrevilla (1989) hace un recuento del itinerario de la tesis en los siguientes términos.

El 13 de agosto de 1953 nuestro autor se gradiia en Lima de doctor por la Universidad de San Marcos
con la tesis Ensayo sobre la distincion entre el ser irreal y el ser ideal (Lima, 1953; 132 p.). La tesis
fue resumida en una ponencia presentada en Arequipa (y publicada en Hombre y Mundo. Arequipa,
1956; pp.22-34) y en la “Sociedad Peruana de Filosofia” (y publicada en sus Archivos. Lima, 1957; pp.
26-54 conjuntamente con las observaciones de Honorio Delgado, Francisco Miro Quesada C. y Walter
Blumenfeld y las respuestas del ponente). Asimismo dio lugar a la ponencia “Irrealidad y abstraccion”
que fue presentada por Salazar al IV Congreso Interamericano de Filosofia de Santiago de Chile en
julio de 1956. La tesis fue finalmente publicada como libro en 1958 (Lima: San Marcos,1958), con
algunas variantes que son fundamentalmente las siguientes: se ha abreviado el titulo a Irrealidad e
Idealidad, se han suprimido las “Conclusiones” de la tesis original (que figuraban en sus pp.131-132),
se ha ampliado los tltimos capitulos y se ha agregado: el Prefacio (pp.7-9 del libro), la ponencia
presentada al Congreso chileno como apartado 26 (pp-133-137) y el

anexo final “Reflexiones abiertas por la presente investigacion” (pp.140-143) (p.394).

Nosotros haremos un recuento de la misma tomando en consideracion la tesis original de
1953, el resumen de 1956 y la publicacion en forma de libro de 1958, debido a que algunos

pasajes de la tesis (1953) se hallan ilegibles por el correr de los afios.
Ahora bien, en la tesis (1953) podemos notar la siguiente estructura:

La primera parte consta de cuatro capitulos. El capitulo primero versa sobre las caracteristicas
(intemporal, inextenso, incausal, universal, aprioristico, trascendente, evidencia apodictica-
evidencia asertodrica, y necesidad-contingencia) de El ser ideal. El capitulo segundo trata sobre la
Division del ser ideal en base a algunos criterios de Husserl y Hartmann. En el capitulo tercero
nuestro autor habla de EI ser irreal a partir del ser real. Y en el capitulo cuarto trata sobre la

Division del ser irreal desde la perspectiva de Hartmann y Sartre.
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La segunda parte consta de cinco capitulos. El capitulo primero trata sobre El ser

intencional de los objetos irreales y el ser en si de los objetos ideales. El capitulo segundo versa

sobre La evidencia del intuir eidético y la necesidad del ser ideal. El capitulo tercero analiza La

intuicion de las conexiones esenciales y la validez a priori de las matemdticas. El capitulo cuarto

da cuenta sobre La evidencia apodictica y los principios ontoldgicos supremos. Y en el capitulo

quinto ASB propone la Unidad del ser ideal y el ser irreal puro.

Finalmente ASB (1953), presenta las siguientes conclusiones:

1y

2)

3)

4)

5)

6)

La distincién entre los objetos ideales y los objetos irreales no pueden
fundamentarse atribuyendo a los primeros un ser en si y a los segundos un ser

simplemente intencional.

Esta diferencia en el ser de ambos objetos no se manifiesta en el modo de la
dacion de los entes ideales y los llamados irreales, que concuerdan en sus rasgos
principales, ni tampoco tomando como niicleo ideal del ente aquellos momentos
que fundan esta concordancia y como su contenido irreal aquellos otros relativos a

las variaciones secundarias de las intenciones particulares.

El recurso a la conciencia de creacion es también insuficiente porque en muchos
casos de los objetos considerados irreales ella no pude ser fijada y en otros falta
totalmente. Asimismo, la existencia de correspondencia con la realidad, que no

vale para todos los entes considerados ideales.

Finalmente, la existencia de conexiones necesarias como caracteristicas de las
unidades objetivas ideales debe ser también desechada. No se dan materias ideales
como sintesis necesarias. La necesidad corresponde tan solo a las relaciones

analiticas, aplicables a cualquier contenido objetivo.

Los objetos ideales y los irreales forman un solo grupo de objetos. Ellos deben ser
definidos como posibilidades objetivas. En cuanto tales posibilidades, les

corresponde un auténtico ser en si.

Estos objetos se dan a la conciencia en actos que tienen el cardcter original de

intenciones neutralizadas por lo que toca a toda posicién de existencia, a toda tesis
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sobre su pertenencia o no pertenencia al mundo real o a cualquier suerte de
relaciones con €l. En ellos son aprehendidos los entes ideales como puros

contenidos objetivos.

En suma, ASB sostiene lo siguiente: primero, no se sostiene la distincion entre los objetos
ideales e irreales; segundo, la supuesta diferencia entre ambos objetos no se muestra en su
dacion; tercero, los entes irreales no puede ser fijado en su totalidad, asi como tampoco todos los
entes ideales poseen su correspondencia en la realidad; cuarto, la ausencia de conexiones
necesarias en las unidades objetivas ideales; quinto, los objetos ideales e irreales forman un solo
grupo, el ser no —real, que se definen como posibilidades objetivas que poseen ser en si; sexto,

estos objetos, el ser no- real, se dan a la conciencia en actos de intenciones neutralizadas.

Nuestro autor cierra la tesis con una bibliografia (pp.133-134) modesta que se remite a

algunas fuentes de primera mano, ademas del indice (pp.135-136).

Ahora, con respecto al resumen (1956) que el propio ASB elabora podemos resaltar un

par de aspectos:

El primero tiene que ver con la distincion entre los entes irreales y los entes ideales. Los objetos
irreales son productos de la ficcidn, la fantasia, el ensuefo, las alucinaciones, las creencias;
mientras que los objetos ideales refieren a los entes matematicos, 16gicos, ontoldgicos, unidades

significativas y a las esencias materiales, y se caracterizan por ser contrarios a los entes reales.

Entes irreales son asi los productos de la ficcién, de la fantasia artistica y del ensuefio, pero también los
objetos a los que remite las alucinaciones y los contenidos de las creencias religiosas y filoséficas, los
ideales politicos y de toda otra suerte, en cuanto no se han realizado (Hartmann). Entes ideales, por su
parte, son los matematicos, las estructuras formales que estudian la 16gica y la ontologia y las unidades
significativas y las esencias materiales, sobre las que ha llamado la atencion Husserl. Frente a los entes
reales (definidos por la temporalidad, el cambio, la localizacién, la individualidad y la remisién a
conexiones causales fundantes), los ideales se caracterizan por la intemporalidad, la invariancia,
ausencia de localizacion, la universalidad o la generalidad y las conexiones no causales del tipo de la

fundamentacion, la inclusion, etc. (Salazar, 1956, p.22).

Nuestro autor infiere a partir de lo dicho que los objetos ideales poseen un ser en si, y los entes

irreales poseen un ser intencional. Veamos esto en sus propios términos:
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Se aduce como primer criterio distintivo de los entes ideales y los irreales la oposicion del ser en si y el
ser meramente intencional. Los objetos ideales poseen un ser en si, trascendente al acto en que son
aprehendidos. Los irreales posen solo un ser intencional, lo que significa que su ser se limita a lo

mentado y se agota en la mencién (Salazar, 1956, p.23).

El segundo aspecto se relaciona con la propuesta salazariana de que existe una unidad entre el

ser ideal y el ser irreal, que es del ser no-real.

Lo expuesto nos lleva a concluir que la distincioén del ser ideal y del ser irreal no resiste a una critica
rigurosa de sus fundamentos gnoseoldgicos y ontoldgicos, y que por ello debe desecharse, aceptandose
en su lugar la unidad de los entes ideales e irreales, esto es, su pertenencia a una misma regién, que
puede denominarse de lo no-real. Semejante por sus principales rasgos, los entes irreales e ideales en
cuanto instancias sintéticas materiales, se ofrecen igualmente como contingentes y se enfrentan a las
conexiones analiticas estudiadas por la légica y la ontologia formal. Por su parte, estas conexiones, que
poseen una legalidad estricta, se diferencian también modalmente de las unidades objetivas reales

(Salazar, 1956, p.28).
Y en cuanto a la forma de libro (1958) de la tesis podemos resaltar tres aspectos:

En primer lugar, la critica a la distincién entre el ser irreal y el ser ideal. Pues, nuestro autor se

cuestiona.

(Por qué a ciertos objetos, a los cuales no corresponde una estructura objetiva en la realidad, se le
atribuye el ser en si, es decir, se les considera como ideales, y a los objetos irreales que se encuentran

en la misma situacidn se les niega ese ser? [...] (Salazar, 1958, p.79).
Prosigue ASB (1958).

No se ve claro entonces qué pueda ser lo diferencial del ser irreal frente a su esencia. En todo caso,
mientras falte un argumento mejor, no parece fundado recurrir a la oposicién del irreal y su eidos, ya
que en estas condiciones el eidos operaria como simple desdoblamiento del objeto irreal, sin ningtin

efecto explicativo (p.85).

Ahora, en segundo lugar, nuestro filésofo (1958) manifiesta que los principales rasgos
constitutivos de los objetos ideales (intemporalidad, inespacialidad, universalidad, etc.)
pertenecen también a los objetos irreales; por ende, ambos objetos pertenecen a un mismo plano

de los objetos no-reales. Ademds, ASB (1958) aclara:
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[...] los entes no-reales, sin embargo, no dependen en su ser de la creacion subjetiva, entendida en el
sentido psicoldgico tradicional. La conciencia los aprehende en unos casos a través de la experiencia,
por una acomodacién peculiar de la intencién, y, en otros, se proyecta hacia ellos elaborando
espontdneamente los datos de las estructuras ya aprehendidas. Pero en ambas situaciones, la
objetividad ideal en cuanto posibilidad no es creada sino descubierta, descubierta justamente como una
posibilidad ideal mds, como una parte o elemento de la totalidad inagotable de posibilidades que ofrece

el ser[...]

Es por eso que no puede decirse que a los objetos no-reales les corresponda un ser simplemente

intencional (p.132).

Es decir, los entes no-reales no son las creaciones subjetivas, sino descubrimientos de la
conciencia, ya sea por experiencia, ya sea por proyeccion hacia ellos; de ahi que no les

corresponda un ser meramente intencional.

Y en tercer lugar cabe resaltar las tareas que quedan, seglin nuestro autor, en relacion al ser
no-real: “Queda asi pues fijada una primera y muy importante tarea por realizar: investigar los
modos de constitucién de lo no-real en general y de sus especies o tipos” (Salazar, 1958, p.141).

Prosigue ASB (1958).

Otra serie de cuestiones (vinculadas estrechamente con las anteriores, en tanto que se fundan también
en su tratamiento) [...] Son las cuestiones relativas al orden de lo estimativo, de las que dependen los
temas capitales de la ética, la estética, la filosofia del derecho, la filosofia de la religién y en general
todas la disciplinas de base axioldgica. Se trata aqui, como es evidente, de un transito de la

consideracion del ser al del valer, transito que es no s6lo posible sino necesario (p.142).

En suma, podemos afirmar que ASB expone, cuestiona y propone a lo largo de su tesis (y sus
versiones). Sobre su propuesta cabe resaltar su estipulacion del ser no-real (que le permite pasar

de “ser” al “valer”) con implicancias axioldgicas que delimitaran sus futuras investigaciones.

2.1.1. Criticas a la tesis de ASB
En esta parte daremos cuenta las criticas que recibid la tesis de ASB de parte de David

Sobrevilla®' y Rosemary Rizo Patrén™.

*! David Sobrevilla (1938-2014). Filésofo sanmarquino, autor de La estética de la Antigiiedad (1981), Los estudios
kantianos (2006), Revisando la tradicion nacional. Estudios sobre la filosofia reciente en el Peri (dos volimenes,
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Veamos, por un lado, cémo David sobrevilla (1989), en su Repensando la tradicion nacional

I, resalta la tesis salazariana en los siguientes términos:

En primer lugar, su apreciable informacién sobre los planteamientos de Husserl y Hartmann con
respecto al ser ideal e irreal, pero también sobre las ideas de Sartre acerca de lo imaginario. Y en
segundo lugar, la critica autébnoma y argumentada que se atreve a plantearles a los dos primeros

(pp.402-403).

Sin embargo, también pone el acento en las limitaciones salazarianas. “Una de estas
deficiencias concierne ya al titulo de la tesis y a su tema, o a cémo el titulo no designa

correctamente su tema, que por lo demas es elusivo” (Sobrevilla, 1989, p.403).

Asimismo Sobrevilla resalta la falta de algunas informaciones bésicas en torno a la realidad e

irrealidad.

Otra deficiencia de la disertacion atafie a la ausencia de algunas informaciones fundamentales sobre su
problematica [...] [Pues antes de 1953] algunos connotados representantes de la “Ordinary Language
Philosophy”, de la filosofia del lenguaje ordinario, como Gilbert Ryle y John L. Austin, estaban
trabajando sobre la misma problemadtica de realidad e irrealidad, con lo que Salazar Bondy hubiera

sido consciente de otra via, ademas de la fenomenologia, para tratarla (Sobrevilla, 1989, p.404).

Por si fuera poco, nos recuerda que ASB carecia de una informacién adecuada en relacién a

cuestiones matematicas, cayendo incluso en una posicion logicista.

También falta en la tesis una mayor informaciéon sobre filosofia de las matemadticas y sobre
matemadticas en general. De una parte es chocante observar a Salazar en el capitulo tercero de la
Segunda Parte (pp.101-118) tratar de la validez a priori de las matemdticas con medios
fenomenoldgicos, porque es justamente el campo de las matematicas uno de aquellos donde la

fenomenologia menos ayuda ha prestado a la filosofia y donde otras tendencias filosdficas

1988) 'y Repensando la tradicion de nuestra América (1999) 'y entre otros. Recuperado:
http://elcomercio.pe/opinion/columnistas/david-sobrevilla-gran-pensador-francisco-miro-quesada-c-noticia-1751556

32 Rosemary Rizo Patrén. Filésofa de la PUCP, autora de Husserl en didlogo, lecturas y debates (2012), El exilio
del sujeto, mitos modernos y posmodernosy de La agonia de la razon, reflexiones desde la fenomenologia
prdctica (2015), y de numerosos trabajos sobre fenomenologia y filosofia contemporianea. Recuperado:
http://cef.pucp.edu.pe/miembro/rosemary-rizo-patron/
http://cef.pucp.edu.pe/wp-content/uploads/2013/03/cv_rosemary febrero 2013.pdf
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contemporéneas se han probado como fructiferas. De otra parte, a la investigacion de Salazar subyace

una concepcidn logicista de la matematica (Sobrevilla, 1989, p.404).

Por ultimo, para referirse a las objeciones de ASB con respecto a Hartmann y a Husserl,

Sobrevilla (1989) manifiesta lo siguiente:

Chocante es que de la dificultades que encuentra en las posiciones de Hartmann y Husserl, Salazar
extraiga la conclusién de que no hay diferencias entre los entes irreales e ideales y sostenga sin mas
que constituyen una unidad. Es esta una manera de argumentar semejante a la de quien criticara las
diferencias propuestas por dos zodlogos de renombre entre perros y gatos y a continuacion, sin
examinar otros criterios existentes y sin buscar él mismo otros criterios, concluyera que constituyen
una sola especie de mamiferos. Salazar denomina a la unidad de entes irreales e ideales “entes no-
reales”, sosteniendo que deben ser definidos como posibilidades de ser objetivas con un ser en si
auténtico. Se darfan a la conciencia en actos con un carécter original de intenciones neutralizadas en
cuanto a la posicion de existencia, a toda tesis sobre su pertenencia o no pertenencia al mundo y a sus

relaciones con é1 (p.410).

Como podemos notar hasta aqui, David Sobrevilla hace una critica de informacion y contenido
en torno a la tesis de ASB resaltando sobre todo su falta de informacion y su apresuramiento a la

hora de colegir algunas ideas y criticas.

Ahora, por otro lado, con respecto a las criticas de Rosemary Rizo Patrén, cabe precisar que
se remiten a los argumentos de Husserl y su fenomenologia, de ahi que inicia en estos términos:
“En ningin momento se trata de una exposicion critico-sistematica que investiga dicho tema en
diferentes obras del filésofo alemédn; mas bien su exposicién se apoya en una seleccion
fragmentaria de textos” (Giusti & Nitschack, 1993,p.139). Segin Rizo Patrén, ASB comete una
serie de errores de interpretacion y comprension en torno a la fenomenologia de Husserl; por ello,

con respecto a la primera parte del escrito salazariano, afirma:

En los dos primeros capitulos de la primera parte (titulada “Diferenciacion de la idealidad y la
irrealidad™) se refiere al “ser ideal y sus divisiones”. Por un lado, los llamados “seres ideales” son
supuestamente “seres en si”, que habrian sido concebidos bajo cuatro modalidades distintas en la
tradicion filoséfica, aceptando Salazar solo las tres tdltimas acepciones: 1. las ideas platdnicas; 2. las
esencias y universales de la filosofia escoléstica; 3. las esencias y eide de la fenomenologia; y 4. entes

contrapuestos a los entes reales, matematicos, 16gicos. Debo confesar que toda esta clasificacion resulta
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forzada e incomprensible y que no traza la division donde debe: entre, por un lado, “objetividades”
ideales (1.3.4., que quizds podrian dividirse en entidades morfolégicas y formales), y por el otro
“conceptos” (2.) que es algo muy distinto, puesto que por medio de los conceptos pensamos los objetos

(Giusti & Nitschack, 1993,pp.139-140).

Es decir, Rizo Patrén rechaza el “ser en si” de los “seres ideales” y sus cuatro variedades a lo

largo de la tradicién filoséfica.

Rizo Patrén prosigue, con respecto a los objetos irreales.

Pero la cosa se complica cuando Salazar Bondy afiade su explicacion de los objetos “irreales”, los que,
a diferencia de los primeros [objetos ideales]:1. tienen un caracter “meramente intencional”; 2, no son
objetos propios del conocimiento (es decir, supongo, que no tienen rol cognitivo alguno); y 3. se agota
en el acto y rebasan la intencién, lo que nos hace pensar que Salazar parece contarlos entre los
momentos noéticos de las vivencias que, en tanto tales, son siempre reales, mas no entre los contenidos
noeméticos de las mismas, que si serian irreales, cosa que constituye una grave confusion desde el

punto vista de la fenomenologia husserliana (Giusti & Nitschack, 1993,p.140).

En otros términos, segin Rizo Patrén, ASB confunde la noesis (momento noético) con el
noema (contenido noemadtico), luego Rizo Patrén, ofrece dos sentidos de noema en la
fenomenologia husserliana, el primero se enmarcaria en su teoria de la significacion, y el

segundo, en su teoria gnoseoldgica.

Ademads, el problema de ASB, segiin Rizo Patrén, estriba en generalizar las propuestas de

Hartmann y Sartre a Husserl.

El problema es que generaliza estas caracterizaciones a Husserl mismo sin las distinciones y andlisis
detallados que llevan a este dltimo a afinar su teoria de la intencionalidad — en el 4mbito cognitivo,
afectivo, valorativo, imaginario, etc.— entre 1893 y 1913, y a sus reformulaciones posteriores, anélisis

que impedirfan realizar la pretendida reduccién con tanta ligereza (Giusti & Nitschack, 1993,p.140).
Continua Rizo Patrdn, en relacién a las caracteristicas del ser ideal:

Salazar concede que dichas caracteristicas son compartidas con las entidades irreales en los rasgos: 1.
2.3. y 4. [Intemporalidad, inespacialidad, validez de las conexiones causales y universalidad] Empero

cabe senalar que, en cuanto a Husserl se refiere, el resto de las caracteristicas [trascendencia y su ser en
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si] podrian ser también atribuibles en cierto sentido a las entidades “irreales”, noemadticas o conceptos

(Giusti & Nitschack, 1993,p.141).

Rizo Patrén continua, con sus criticas a la segunda parte de la tesis salazariana vinculada a la

“sobresimplificacion”, en relacién a la division del ser ideal en las reflexiones de Husserl.

En cuanto a la division del ser ideal, Salazar “recuerda” distinciones que Husserl habria realizado pero
que propiamente no constituyen clasificaciones husserlianas del ser ideal en tanto tal: 1. esencias
formales y materiales, 2. esencias concretas y abstractas, 3. esencias exactas morfoldgicas. Salazar no
parece saber que 1. 2. y 3. son practicamente tres modos distintos de referirse a lo mismo, aun cuando
2. también refiere a la teoria de los objetos y del “todo y de las partes” que €l investigd a partir de los

trabajos de Stumpf (Giusti & Nitschack, 1993,p.142).
Rizo Patrén finiquita resaltando la “tergiversacion” en torno a los “seres” irreales.

“Por ultimo, Salazar habla de “seres” irreales e ideales como si en Husserl los primeros fueran tratados
propiamente como “entes”, “seres” u “objetos” no- reales, ellos si trascendentes, en una duplicacién o
paralelismo que Husserl habria recusado severamente desde sus criticas mas tempranas a Twardowski”

(Giusti & Nitschack, 1993, p.142).

Rizo Patrén concluye asumiendo las criticas de David Sobrevilla, ademds de cuestionar su

“balance positivo”.

En general las observaciones hechas por Sobrevilla al texto de Salazar son pertinentes. En lo que no
estoy de acuerdo es en su balance positivo de la supuesta “apreciable informacion sobre los
planteamientos de Husserl [...]” por parte de Augusto Salazar Bondy. Creo, en efecto, que el defecto
fundamental del libro de Salazar es la confusién en cuanto al uso del término de “irrealidad” en
Husserl, y el haber hablado de “objetos” irreales, cuando en Husserl la “trascendencia en la
inmanencia” es una “unidad de sentido” noematico, a través de la cual mentamos las objetividades
(ideales o reales), y no constituye un conjunto de “entidades” que se vienen a “afadir” a las entidades
ideales y reales que nos rodean. En el caso de fantasia, etc. esta “unidad de sentido” se refiere a un

“objeto” que no existe ni intra ni extra mentem (Giusti & Nitschack, 1993, p.147).

Nosotros consideramos, finalmente, que las criticas (de Sobrevilla y Rizo Patron) a la tesis de

ASB son pertinentes; sin embargo es menester hacer algunas observaciones.
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2.1.2. Algunas Observaciones
En relacién a David Sobrevilla, partamos por su critica a la “falta de relacion” entre titulo-tema

en la tesis original (1953), luego veamos la amplitud del titulo en la edicién sanmarquina (1958).

El titulo de la publicacién sanmarquina es sin duda demasiado amplio: Irrealidad e idealidad y debe
ser abandonado. Mejor es el titulo original de la tesis doctoral: Ensayo sobre la distincion entre el ser
irreal y ser ideal, pero que deberia haber sido complementado con un subtitulo que lo precisara y que
hubiera podido ser: “Exposicion y critica de los planteamientos de Nikolai Hartmann y Edmund
Husserl”. Pero aun asf el tema se escapa a este titulo modificado. En efecto, en rigor no es la distincién
entre el ser irreal y el ser ideal, aunque a él esté dedicada la mayoria de las paginas de la tesis. En la
“Introduccion” Salazar declara lapidariamente “El ser irreal es el tema del presente estudio” [...]

(Sobrevilla, 1989, p.403).

Al respecto consideramos, en primer lugar, que el titulo si refiere al tema abordado, pues ASB

sostiene en la misma introduccidn, la que Sobrevilla cita en parte, lo siguiente:

El ser irreal es el tema del presente estudio. — ASB aclara y precisa el tema — EI estd concebido
como una primera aproximacion al tratamiento de la compleja y dificil problematica de la irrealidad y
de sus relaciones con la idealidad y la realidad. Esta tarea es emprendida por nosotros tomando como
punto de partida la distincidn del ser ideal y el ser irreal y se desenvuelve mediante un andlisis de las
divergencias y concordancias de ambos tipos de ser, que desemboca en una critica de dicha situacién y

abre la perspectiva de una fundamentacién de su unidad ontoldgica (Salazar, 1958, p.11).

Vale decir que ASB reflexiona sobre la irrealidad y su relacion con la idealidad y la realidad;
para tal propésito parte por mostrar las distinciones y similitudes entre el ser irreal e ideal

proponiendo al final la unidad ontoldgica entre estos seres: Ser no-real.

En segundo lugar, sobre la edicién sanmarquina: Irrealidad e Ildealidad (1958), expresa de
forma abreviada, como el mismo Sobrevilla reconoce, el tema abordado por ASB; por ende, no es
muy amplio ni debe ser abandonado si nos atenemos a los argumentos de la tesis (1953), mas alla

de su validez o invalidez.

En tercer lugar, el subtitulo que Sobrevilla sugiere en vez de precisar lo reduce, ya que ASB
no solo se basa en Hartmann y Husserl, sino también en Oscar Becker, Max Scheler y Sartre.

Ademas, si hubiere una proxima edicion de la tesis (1953) de ASB con el subtitulo sugerido por
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Sobrevilla, seria demasiado extenso. En todo caso ASB, debi6 optar por un titulo que muestre de

una vez su propuesta: Unidad ontoldgica entre el ente irreal e ideal.
Otra critica de Sobrevilla (1989) esta referida a la falta de informacién sobre Hartmann.

Para hacer justicia a Salazar Bondy debemos indicar que la Estética de Hartmann sélo aparecié en
aleman por primera vez en 1953, precisamente el aflo en que presentd su tesis doctoral sanmarquina el
filésofo peruano. En consecuencia no pudo tomarla en cuenta entonces, aunque si cuando en 1958 la

edit6 corregida y aumentada (p.406).

Tendriamos que aclarar que ASB no pretendié corregir la propuesta de su tesis original (1953)
en 1958, aunque si aumento algunos topicos, sino solo realizé algunas correcciones de forma y
no de contenido como da a entender Sobrevilla. En el prefacio de la edicién sanmarquina ASB

(1958) es claro:

El contenido del presente estudio corresponde casi integramente al de la tesis que presentamos, en
1953, [...] Para su publicacién hemos hecho solo algunas correcciones en la forma y ciertos cambios
en la ordenacién y la titulaciéon de los capitulos y apartados. Notas aclaratorias, breves pasajes
intercalados, ampliaciones en los dltimos capitulos y la adicidn del apartado final es lo inico que hay

en él como contenido nuevo (p.7).
También cabe reparar en la siguiente afirmacion de Sobrevilla (1989).

Lo precedente no significa por cierto que el planteamiento de Hartmann sobre la distincion entre el ser
ideal y el irreal no albergue dificultades considerables. Las presenta, pero tenemos la impresién de que
las sefialadas por Salazar derivan en buena parte de que su reconstrucciéon de este aspecto del
pensamiento hartmanniano no es todo lo detallada y fidedigna que habria sido de desear, entre otras
razones por no haber podido tomar en consideracién todos los textos del filésofo objetado. En

consecuencia, la critica es demasiado fécil (p.407).

Al respecto solo cabria preguntarse lo siguiente: ;Cudles son esas dificultades que “presenta”

la distincion entre el ser ideal e irreal en las reflexiones de Hartmann?
Por ultimo, sobre los “dos zoologos de renombre”, Sobrevilla afirma que

Es esta una manera de argumentar semejante a la de quien criticara las diferencias propuestas por dos

zodlogos de renombre entre perros y gatos y a continuacion, sin examinar otros criterios existentes y
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sin buscar él mismo otros criterios, concluyera que constituyen una sola especie de mamiferos

(Sobrevilla, 1989, p.410).

No se sostiene esta afirmacion, ya que ASB (1958) propone la tarea de investigar nuevas
formas de abordar el tema. “Queda asi pues fijada una primera y muy importante tarea por

realizar: investigar los modos de constitucién de lo no-real en general y de sus especies o tipos”

(p-141).
Ahora, con respecto a Rizo Patrén, cabria hacer algunas atingencias a la siguiente afirmacion:

Lamentablemente no hemos tenido acceso personal a este texto que conocemos por referencias
indirectas e insuficientes, por lo que no sabemos qué conocimiento tuvo Augusto Salazar Bondy de la
bibliografia disponible en la época. Para un breve — y muy insuficiente — examen de esta obrita
debemos apoyarnos sobre lo que de ella nos refiere la exhaustiva presentacién de Sobrevilla® (Giusti

& Nitschack, 1993,p.138).

De lo anterior podemos desprender que Rizo Patron, al afirmar “que conocemos [este trabajo]
por referencias indirectas e insuficientes” estd admitiendo que desconoce realmente la tesis
salazariana, sin embargo — casi culminando su articulo — lanza su valoracién negativa al

trabajo salazariano:

En general, las observaciones hechas por Sobrevilla al texto de Salazar son pertinentes. En lo que no
estoy de acuerdo es en su balance positivo de la supuesta “apreciable informacion sobre los
planteamientos de Husserl [...] con respecto al ser ideal e irreal [...]” por parte de Augusto Salazar

Bondy (Giusti & Nitschack, 1993,p.147).

Entonces, claro estd que Rizo Patrén cae en la falacia conocida como argumentum ad

ignorantiam.

Por otro lado, Rizo Patrén (1993) afirma que el trabajo salazariano “En ningin momento se
trata de una exposicion critico-sistemdtica que investiga dicho tema en diferentes obras del
filésofo alemdn; mds bien su exposicion se apoya en una seleccion fragmentaria de textos”

(p.193).

Al respecto ASB, es explicito cuando aclara lo siguiente:
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No pretendemos, ni era nuestro propdsito, haber agotado el examen de las investigaciones
contemporédneas sobre el tema. Las limitaciones bibliograficas con que hemos tropezado hacian
semejante intento impracticable; la suficiencia de la determinacién de argumentos-tipo lo hacia,

ademads, innecesario (Salazar, 1958, p.13).

Ademds, habria que considerar que la Husserliana se va editando recién desde 1958 como

sostiene la misma Rizo Patrén:

[...] queria sefialar que la coleccion Phaenomelogica, publicada bajo el patronato de los Centros de
Archivos-Husserl y en intima conexién con la coleccion critica de la obra completa de Husserl (la
Husserliana), viene editando desde 1958 textos importantes dedicados a problemas filoséficos desde la
Optica genérica de la fenomenologia, muchos de cuyos volimenes estdn dedicados a relievar aspectos
nuevos de la obra de Husserl. Dicha coleccién ha producido sus textos de forma ininterrumpida,

contando ya — hasta 1993 — con mas de 120 volamenes [...] (Giusti & Nitschack, 1993, p.116).
De manera que ASB trabajo con lo que se disponia hasta el momento para lanzar su propuesta.

Prosigue Rizo Patrdn, ahora en relacion a los entes ideales; manifiesta que, segin ASB,

[...] habrian sido concebidos bajo cuatro modalidades distintas en la tradicién filoséfica, aceptando
Salazar solo las tres ultimas acepcionesl. las ideas platdnicas; 2. las esencias y universales dela
filosoffa escoléstica; 3. las esencias y eide de la fenomenologia; y 4. entes contrapuestos a los entes

reales, matemdticos, 16gicos (Giusti & Nitschack, 1993,pp.139-140).

Y Rizo Patrén arremete en los siguientes términos: “Debo confesar que toda esta clasificacion
resulta forzada e incomprensible y que no traza la divisiéon donde debe” (Giusti & Nitschack, 1993,
p. 140), como si ASB hubiera pretendido realmente clasificar los entes ideales cuando lo que
hizo, ademds de estipular algunos términos, fue dar cuenta sobre los sentidos que tuvo la
categoria del ente ideal a lo largo de la tradicién filoséfica. “Varios son los nombres con que a
través de la historia de la filosofia han sido designados los objetos del primer grupo (entes

ideales)” (Salazar, 1958,p.16).

Por ultimo, llama la atencién que tanto Sobrevilla como Rizo Patrén no se hayan remitido a la
tesis original (1953) y en el caso de Rizo Patrén la situacion es grave, ya que al considerar solo el

resumen de Sobrevilla no advierte los detalles y las aclaraciones que hace ASB.
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2.2. Sobre los valores
El problema de los valores es abordado por ASB principalmente en su Introduccion a la filosofia

(1961), Breve vocabulario filosofico (1967) y Para una filosofia del valor (1971). En el primer
texto — de naturaleza escolar — ASB desarrolla, desde una 6ptica fenomenoldgica, algunos
conceptos bdsicos en torno al valor, tales como las diferencias entre el acto valorativo y el acto
contemplativo, los factores de la valoracion, los juicios de valor, las caracteristicas del valor, la
clasificacion del valor, asi como la delimitacién entre el significado y la naturaleza del valor.
Sobre el significado del valor (qué es el valor), en el que pretende fundamentar el valor, presenta
y cuestiona los argumentos de algunas posturas tradicionales (subjetivismo, objetivismo,
relacionismo y escepticismo) y en su lugar propone que “Para comprender el sentido de las
palabras valorativas debemos [...] atender a la necesidad de que aquello de que hablamos cuando
decimos bueno, malo, bello, feo sea considerado como un contenido significativo diverso, no
como vivencia o una cosa” (Salazar, 1971, pp.121-122). Es decir, el término valor es multivoco,

y posteriormente resaltard su sentido normativo.

Y sobre la naturaleza del valor (cudl es la esencia o la naturaleza del valor), también
presenta y cuestiona los argumentos de algunas posturas (naturalistas y no-naturalistas), y
finalmente propone una tercera via en la que considera que “El [valor] es funcion del objeto en su
totalidad, algo que concierne a las cosas en su esencia de estar a favor o en contra del objeto”
(Salazar, 1971,p.126). El valor funcién del objeto significa que el valor es la manifestacién de la
totalidad de propiedades que posee el objeto valorado; por tanto, en base a tales propiedades, nos
ponemos a favor o en contra del objeto. Lo cual no quiere decir que el valor sea una propiedad

del objeto.
En el segundo texto, también escolar, plantea los siguientes sentidos:

Valor (valioso).1. (Ax.) Término que designa, segin las diferentes escuelas filosoficas, la condicién de
ser estimables o apreciadas las cosas, o una propiedad, caricter o esencia de éstas, por lo cual son
estimadas.2. (L6g.) v. de una variable es cada uno de los elementos que pueden reemplazarla ddndole
sentido.3. (L6g.) v. de una proposicién es su verdad, su falsedad u otra posibilidad semejante (Salazar,

2000, p.313).

Y en el tercer texto, Para una filosofia del valor, nuestro autor ordena un conjunto de trabajos

desarrollados desde 1959, bajo dos criterios. El primero, segin el tema, una serie de escritos
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donde aborda asuntos vinculados a la teoria general del valor, a la axiologia aplicada y al
pensamiento axioldgico contempordneo, de ahi que el libro se divida en tres partes. El segundo
estd en funcion de la evolucion intelectual de nuestro autor: en una primera etapa ASB desarrolla
un punto de vista axioldgico-ontologista que se muestra en dos ensayos (La jerarquia axiologica
y el Valor y objeto en estética), y en una segunda etapa desarrolla un punto de vista critico-
trascendental que se muestra en los demds ensayos (principalmente en Razon y valor: el

problema de la fundamentacion en el debate axiologico) que completa la obra.

Para ver con detenimiento el desarrollo de estos dos momentos intelectuales, veamos antes

algunas precisiones conceptuales realizadas por el propio ASB.

A decir de nuestro filésofo, el hombre frente al mundo reacciona de dos modos. Primero,
muestra una conciencia o experiencia constativa (neutral). “Ella comprende, en efecto, actos del
tipo de percibir, observar, recordar, ensofar, fantasear, pensar, probar, explicar, argumentar,
describir, descubrir, confundir, diferenciar, definir, reconsiderar, especular, aclarar, declarar, etc.
[....]” (Salazar,1971, p.17). Es decir, los humanos frente a la realidad nos mostramos inicialmente
imparciales, no nos ponemos ni a favor ni en contra de los hechos u objetos del mundo. Por
ejemplo, nuestra neutralidad se muestra cuando afirmamos que el Perii es un pais sudamericano
(juicio de existencia, juicio de ser o juicio 6ntico); como se puede notar, solo nos limitamos a

informar un hecho del mundo. Este modo de proceder permite el desarrollo tedrico.

El segundo modo de reaccionar que posee el hombre es cuando muestra una conciencia o
experiencia estimativa (valorativa) ante las cosas, y que consiste en mostrar parcialidad, vale
decir, que el hombre se pone a favor o en contra de los objetos o hechos del mundo, los acepta o
los rechaza de distintas formas como al “valorizar, apreciar, estimar, preferir, elegir, recomendar,
exhortar, aprobar, censurar, reprobar, prevenir, despreciar, encomiar, etc.” (Salazar,1971, p.18).
Un ejemplo de este modo de proceder se da cuando decimos que el Perii es un pais hermoso
(juicio estimativo, juicio de valor o juicio predicativo). Por dltimo, la experiencia valorativa

constituye el nicleo central de la praxis humana.

Ahora bien, nuestro autor, entre las varias formas de experiencia valorativa resalta la

atribucién de valor, la realizacion del valor, la preferencia y la eleccion.
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En su opinién — sintetiza Sobrevilla —, la atribucion de valor tiene una prioridad como acto simple,
ya que analitica — y no ficticamente — es un tipo primario de vivencia. El primer rasgo de la
atribucién de valor es su referencia a un objeto, y el segundo [es] que basta que haya un objeto para
que se dé una atribucién de valor. Ademads, se requiere que dicho objeto sea considerado en su modo y
sus caracteres propios, esenciales y adquiridos. En relacién a la atribucién de valor, un primer elemento
cognoscitivo que aqui interviene en su base es una conciencia constativa, que da cuenta de los
caracteres, estado y situacién de las cosas juzgadas. Un segundo elemento cognoscitivo es el juicio en
que se formula la atribucién de valor o calificacidn valorativa, juicio que generalmente tiene la forma

de un enunciado predicativo [“x” es bueno] (Sobrevilla, 1989, pp.442-443).

Sin embargo, segin ASB, se puede cometer errores a la hora de atribuir el valor. Este error
valorativo puede ser con desconocimiento (por ignorancia) o con conocimiento (error primario y
propiamente valorativo). Las variedades de este ultimo error son la ilusion valorativa, la
falsificacion y la mistificacién de los valores. En el primero, hay la creencia en el valor de algo
por diversos factores psicoldgicos y situaciones, es decir, en la ilusion el sujeto es capturado por
el engafio. Por ejemplo, cuando una madre se hace ilusiones sobre las virtudes de su hijo. La
falsificacion consiste en la valoracién a partir de la sustitucion de un objeto por una copia,
remedo o version ilegitima de él. Por ejemplo, cuando se atribuye el valor que no corresponde a
un billete falsificado. La mistificacién consiste en la sustitucion total o parcial de un objeto por
otro en la atribucién de valor, sin que el sujeto sea consciente del cambio. Por ejemplo, cuando a
través de los medios de comunicacién nos venden la idea de que el consumo de algiin producto

nos hace mejores personas.

Finalmente, en relacién al aspecto cognoscitivo en la atribucién de valor, nuestro autor
recuerda que no cabe extraer conclusiones estimativas de premisas en las que no haya por lo

menos un enunciado estimativo (Max Black habla aqui de “la guillotina de Hume”)™.

Con respecto a la realizacion de valores, ASB se refiere a

3 Max Black (1909-1988) filsofo y matematico nacido en Baki (Azerbaiyan) y fallecido en Ithaca (Estados
Unidos). Fue un distinguido fil6sofo y una figura importante de la filosoffa analitica. Desarroll6 la tesis conocida
como “la guillotina de Hume” que consiste en la imposibilidad de pasar del 'es' al 'debe' con la finalidad de evitar la
falacia naturalista.
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[...] todo acto que traduzca, por una intervencion en la realidad de cualquier género, la atribucién de
valor de un sujeto. El operar sobre la realidad, el modificarla o alterarla, el construir algo en ella, asi
como el promover conscientemente conductas, el perseguir y alcanzar fines y el asumir determinadas

consecuencias valiosas derivadas de nuestro comportamiento [...] (Sobrevilla, 1989, p.36).

Por ejemplo, cuando un pintor traza determinadas formas en una tela, dar una limosna a un
mendigo o declarar ganador de un concurso literario a un escritor refieren a la realizacién del

valor. Ademas,

Por oposicion a la mera atribucién de valor, la realizacién se caracteriza primero por la exigencia de
una prolongacion exterior del acto atributivo; y segundo, porque mientras la atribucién de valor puede
tener como términos intencionales instancias tanto reales cuanto ficticias, presentes, pasadas y futuras,
la realizacién requiere términos efectivos o en trance de efectuarse, en el presente o en el futuro
inmediato. Lo que se efectiia es un objeto, una propiedad, un estado que parte de él, o un modo de ser y

actuar del sujeto en el mundo valorativamente calificado (Sobrevilla, 1989, p.446).
Ahora, en relacion a la tercera experiencia valorativa, el preferir y postergar, afirma que

[...] consisten en un acto o vivencia de apreciacién comparativa de grados de valor referentes a dos o
mds instancias objetivas. Ejemplos ordinarios de preferencia son el juzgar mejor una fruta que otra, el
encontrar mds perfecto un cuadro que otro: ejemplos de postergaciéon son, correlativamente, el
considerar una fruta tan buena como otra y el juzgar un cuadro estéticamente inferior a otros

(Salazar,1971,pp.39-40).

Sobre la ultima forma de experiencia valorativa, la eleccion valorativa, sostiene que “[...] es
una operacion por la cual, de un conjunto de posibilidades reales de accién con respecto a una o
mas instancias objetivas, se realiza conscientemente una y se descartan las demads sobre la base de
vivencias de preferencia” (Salazar,1971, p.49). Por ejemplo, comprar un libro entre varios
ofrecidos en venta, retirarse de una reunién en lugar de permanecer en ella, votar por un

candidato en un acto de sufragio, etc.

Estas formas de valoracion (la atribucion y la realizacidn, la preferencia o la postergacion y la

eleccidon) se dan en distintos niveles, a saber:

Primero, las valoraciones derivadas o segundas son aquellas experiencias estimativas en las

que se siguen pautas ya establecidas, derivadas de experiencias anteriores. Estas valoraciones, a
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su vez, pueden ser aprendidas, transferidas e imitativas. Las aprendidas poseen rasgos de
conciencia, voluntad y conviccién. Por ejemplo, cuando alguien aprende a valorar cierto género
de objeto. En las valoraciones transferidas, los sujetos aceptan y emplean con plena conviccion
los valores que proceden de otros hombres. Aqui también se puede hablar de un aprendizaje, pero
en un sentido lato. Por ejemplo, un nifio que vive en un medio en el que predomina la
segregacion racial, adquirira el habito de calificar negativamente a los miembros del grupo racial
segregado. En la valoraciéon imitativa (o remedada) el sujeto valora al modo usual o comiin,
siguiendo las conductas de otros, pero no lo hace con plena conviccién. Por ejemplo, un snob

adopta los patrones ajenos sin participar emotivamente en los juicios que expresa y acepta.

Segundo, las valoraciones originarias, primarias o protovaloraciones son experiencias
estimativas en las que el sujeto procede a atribuir valor (o a realizar, preferir o elegir) sin
apoyarse en un patron preexistente, es decir, de forma directa o espontdnea. Por ejemplo, las
grandes revoluciones artisticas o morales, en las cuales emerge una nueva idea de lo bueno,
estético o practico. ASB sefala dos tipos de protovaloraciones, las cuales son libres y
formulaciones de patrones que se implican mutuamente; por ende, la distincién es
solo analitica. “En las protovaloraciones libres hay un momento (libre) de evaluaciéon, y una
cierta independencia de la vivencia con respecto a las consecuencias que derivan de ella”
(Sobrevilla, 1989,p.449). Por ejemplo, cuando un hombre, habitualmente sumiso y conformista,
se rebela un dia y rechaza determinadas formas de conducta, si bien luego vuelve a su
comportamiento originario. En cambio, “En las formulaciones de patrones hay la intencion
consciente de establecer una forma de valoracién nueva y a la vez mas o menos estable y
comunicable” (Sobrevilla, 1989, pp.449-450). Por ejemplo, un reformador o un politico que

descalifica sistemdticamente la conducta social y propone nuevas pautas de accién.

Tercero, las valoraciones de nivel intermedio, denominadas criticas que “[...] se caracterizan
por la convergencia de elementos de decision originaria e innovacion, y elementos de hébito o
uso convencional de patrones” (Salazar, 1971,p.60). Es decir, no cabe hablar de vivencia
originaria y de vivencia derivada en términos absolutos, sino que hay casos intermedios que son
la resultante de patrones previos y de originalidad. Estas valoraciones a su vez pueden ser de:
aclaracion, modificacién, composicion de patrones y adaptacion. En la aclaracion se dispone de

un patrén valorativo, no obstante se requiere definir sus elementos constitutivos. Por ejemplo, en
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el caso de una ley y en la necesidad en que frecuentemente se encuentran los jueces de
interpretarla. En la modificacién el sujeto opera sobre los patrones, sustituyendo o
complementando sus elementos. Por ejemplo, las transformaciones y refundiciones de estilos y
motivos literarios cuando implican un momento basico de originalidad y no se reducen a meras
vivencias imitativas. La alteracion se da cuando el patrén valorativo pertinente se cambia y viene
a ser tomado por otro en virtud de la intervenciéon del sujeto. Por ejemplo, en los modelos
sociales propuestos por los demagogos. Y, finalmente, la adaptacién consiste en la aplicacion del
patrén (sin la necesidad de introducir cambios sustanciales en el mismo) a nuevas situaciones o
dandoles un uso que antes no tuvo. Por ejemplo, el traslado de modelos del cine al teatro o de la

novela al cine.

En base a lo expuesto hasta aqui, trataremos a continuacién sobre las etapas de

fundamentacion del valor desarrollado por ASB.

2.2.1. Punto de vista axiolégico-ontologista
En esta primera etapa, segin ASB (1971),

[...] el valor no es una instancia con contenido ontico propio, ni independiente de los entes valiosos,
sean cuales fueren sus modos de constitucion y sea cual fuere la regién del ser a la que pertenecen, sino
justamente la realizacidén, el acabamiento ontoldgico de tales entes, variable de acuerdo con su

constitucién propia'®’ (p.166).

De acuerdo a esta tesis, el valor es la realizacion o cumplimiento de los entes y varia segin la
constitucion de los mismos; de ahi que no tiene existencia Ontica ni es independiente de los

objetos valiosos.

Ahora, de acuerdo a Adriana Maria Arpini, esta posiciéon también se puede denominar

concepcidn fenomenoldgico-ontoldgica, segin la cual

[...] el valor es una clase de ente cuyo status ontolégico-fenomenolégico consiste en la no-realidad. El
valor es susceptible de ser aprehendido mediante una peculiar intuicién en la que se presenta la
consistencia del ente como posibilidad ideal. Esto es como apertura o proyeccién — trascendencia —

hacia un correlato concreto, por referencia al cual encuentra su complecion en otro nivel, sin que ello
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implique mutacién o pérdida de su esencia. En otras palabras se trata de un trascender en que el valor

se manifiesta como cumplimiento del ente (2008, pp.168-169)*.

Vale decir, que el valor es el cumplimiento de los entes y que forma parte del ser no-real, y su

captacion depende de una peculiar intuicion.

No obstante, el propio ASB se encarga de cuestionar su primera posicién axioldgica en una

nota de La jerarquia axiolégica. Las objeciones son las siguientes:

il.

iii.

1v.

La identificacién semdntica de los términos valorativos y la nocién de cumplimiento del
ser no se libra del argumento de la reiteracion ni de la falacia reduccionista. Ademds,
siempre es posible calificar de bueno el cumplimiento del ser, pero todo intento de derivar

el valor a partir del cumplimiento ontoldgico cae en la guillotina de Hume.

El definiens, es en este caso, extremadamente vago y estd lleno de implicancias

metafisicas.

La identificacién, explicita o no, de las cuestiones semadntico-axiolégicas con las
cuestiones de fundamentacién, cuya distincion es importante para evitar

pseudoproblemas.

El presente andlisis de la jerarquia puede ser aprovechado en gran medida. Para tal efecto,
las implicaciones ontoldgicas del planteo central se traducirdn en términos de lo que

hemos llamado el concepto de la cosa buena en su género.

Muchas de estas propuestas de la tesis del cumplimiento son resultados y mejor
aprovechados por una concepciéon normativista del sentido valorativo combinada con un

punto de vista critico-trascendental sobre el fundamento del valor.

** No obstante, cabe resaltar que, segiin esta filésofa argentina, la reflexién axiolégica salazariana pasa por tres
etapas, a saber: “en la primera predomina el punto de vista fenomenologico y comprende escritos producidos entre
1958 y 1964; en la segunda prevalece el andlisis del lenguaje valorativo y la revisién critica de los resultados mas
relevantes de la filosofia moral britdnica y del primer Wittgenstein, e incluye trabajos producidos entre 1965 y
1969/70 aproximadamente; en los escritos posteriores a 1969/70 la cuestion de los valores y la valoracidn es puesta
en relacion con la problematica de la “dominacion”, entendida como problematica medular de toda comprension
axiologica” (Marfa Arpini, 2008, p.160). Claro estd que el asunto axiolégico impregna la totalidad de la produccién
salazariana, pero consideramos que el tercer momento solo constituye la aplicacién (del punto de vista critico-
trascendenatal) y no la fundamentacién del valor.
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En suma, de acuerdo a esta posicion axioldgico-ontologista o fenomenoldgico-ontoldgica, el
valor es la realizacién o acabamiento de los entes, cuyo estatus o lugar es el ser no-real y su
captacidén es consecuencia de una intuicién sui generis; sin embargo, no se libra de las
dificultades de reiteracion y reduccionismo. Por ello, en una segunda etapa intenta superar estas

limitaciones desde una perspectiva critico-trascendental.

2.2.2. Punto de vista critico-trascendental
Luego de sufrir el impacto de la filosofia analitica, ASB propone un giro copernicano al

problema de la fundamentacién del valor. De acuerdo a este giro salazariano, no tiene sentido
buscar los valores en el mundo. Lo que ocurre mas bien es que hay mundo (humano), hay objetos
de la praxis, porque operan las instancias que se denominan valores. Pero estas instancias no
pueden ser consideradas cosas, esencias, entes del mundo; sino que cumplen la funcién de
categorias, y gracias a las cuales hay objetividad practica y entendimiento humano. Por ello, a
decir de ASB (1971), “El valor seria precisamente este trascendental, es decir, una instancia
categorial gracias a la cual hay un mundo racional, un orden de las acciones e interacciones

humanas que podemos entender” (p.140).

Esta tesis critico-trascendental reafirma la idea de que el sentido estimativo (valorativo)
pertenece al ambito de lo mostrativo, al considerar el valor como una condicién de posibilidad
del mundo préctico. Vale decir, el valor no es objetivo ni subjetivo, sino una categoria, esto es,
una instancia trascendental, sin lo cual no se dan objetos pricticos. Ahora bien, lo trascendental,

como lo aclaré Wittgenstein, no es decible, sino mostrable (Salazar, 1971).

Ahora bien, por un lado, Sobrevilla (1989) sintetiza y resalta la importancia de esta

propuesta salazariana en los siguientes términos:

Un punto de vista semejante tiene tres ventajas: confiere racionalidad a la prictica y permite el
entendimiento entre hombres, posibilita hablar de un mundo objetivo de la praxis que se encuentre
allende los sentimientos y deseos subjetivos de sus integrantes, y no coloca a los valores en el mundo,

sino que, antes bien, hace de ellos su condicién de posibilidad (p.460).

Por otro lado, Arpini repara y resalta algunas caracteristicas como lo a priori, lo
incondicionado, lo universal y lo histérico de esta propuesta salazariana. En sus propios términos

afirma que ASB “[...] propone una caracterizacion del valor como una categoria a priori, que
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funciona como postulado incondicionado y universal de la praxis, pero que se constituye

histéricamente [...]”. (Maria Arpini, 2008, p.202).

En suma, el giro salazariano consiste en que los valores son categorias o trascendentales que

operan sobre nuestras acciones cotidianas y que se hallan en la funcién mostrativa del lenguaje,

por ende no son objetivos ni subjetivos, sino condiciones de posibilidad de lo objetivo, social y

humano. Nosotros participamos de estos valores que garantizan la racionalidad, el entendimiento

y la objetividad de la praxis humana.

No obstante, nuestro fildsofo da cuenta de algunas observaciones a su propuesta critico-

trascendental, y en su lugar propone algunas aclaraciones que sintetizaremos en términos de

Arpini (2008):

1y

2)

3)

la primera consiste en sospechar que las categorias pueden ser objeto de predicacién (vigencia del
argumento de reiteracién); la segunda reconoce que siempre han resultado fallidos los intentos de
inventariar categorias, y entonces con mayor razén habria que desconfiar de categorias que se
proponen como marco de la historia; la tercera la imposibilidad de responder a las cuestiones urgentes
de la practica, como las que se plantean cotidianamente sobre la bondad o maldad, correccién o

incorreccién de las pricticas.
Frente a ellas responde Salazar:

El argumento de la reiteracién no se aplica, ya que las categorias de valor no tienen caricter objetivo,

son previas a la objetividad préctica.

Si se acepta la nocién de categoria, no debe ser en perjuicio o con ignorancia de la dindmica histérica

en el concepto de lo objetivo.

Un punto de vista trascendental no pretende sustituir la indagacién concreta, la experiencia particular
del mundo y de la vida por una férmula abstracta. Asi como la causalidad en el mundo de la ciencia, el

valor concurre a la organizacién del mundo como mundo practico (pp.189-190).

Ahora bien, este punto de vista critico-trascendental serd aplicado por ASB a distintas

cuestiones urgentes tales como el hombre, la politica, etc.
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2.3. Sobre el hombre
La preocupacién sobre el hombre (el ser americano) por parte de ASB se remonta a la

“conquista” espafiola, teniendo como punto de partida la controversia de Valladolid (debate entre
Bartolomé de las Casas y Ginés de Sepilveda en torno a la irracionalidad del indio y la guerra
justa) en el s. XVI, pasando por las imputaciones de Hipdlito Unanue contra, principalmente, el
naturalista francés Buffon y contra el abate alemdn De Pauw (quienes habian sostenido la

inmadurez e inferioridad de los americanos) en el s. XVIII (Salazar Bondy, 2006).

Con razén su discipula Maria Rivara de Tuesta sostuvo lo siguiente: “Es la obra de
Augusto Salazar Bondy una verdadera cruzada liberadora de nuestros pueblos [...] en la que la
filosofia debe actuar dialécticamente como conciencia licida de nuestra condicién deprimida y

como pensamiento de la negacion de nuestro ser dependiente” (Rivara de Tuesta, 2004, p.268).

Sin embargo, las primeras reflexiones salazarianas en torno al hombre se pueden notar,
basicamente, en su Introduccién a la filosofia® 'y en sus Bases para un socialismo humanista
peruano%, y finalmente en sus dos trabajos complementarios: Bartolomé o de la dominacion y
Antropologia de la dominacion, esta dltima inconclusa. De acuerdo a estos escritos podemos

diferenciar tres momentos sucesivos en la antropologia salazariana.

2.3.1. Etapa monista
Esta etapa antropoldgica se puede notar en su manual antes mencionado Introduccion a la

filosofia, donde nuestro autor, luego de presentar los argumentos de algunas posturas
antropoldgicas (naturalismo y espiritualismo), las cuestiona afirmando que “Ambas son
posiciones extremas y excluyentes y por eso ambas olvidan aspectos muy importantes y
evidentes de la realidad humana” (Salazar, 1971, p.243). En su lugar propone una tercera
solucién o un punto de vista dindmico-integrador que se opone al dualismo cldsico que considera
al hombre “[...] como un ser dividido, en el que se dan dos partes irreconciliables (mente-cuerpo)
[...]” (Salazar, 1971, p.245). Entonces, segun esta posicion monista o dindmico-integradora, dice

ASB (1971):

¥ La primera edicion de este trabajo se remonta a 1961; sin embargo, estamos usando la décima edicién de 1970.

% Originalmente fue difundido como documento doctrinario interno del MSP en 1961, luego fue publicado en Entre
Escila y Caribdis, que tuvo tres ediciones (1969,1973 y 1985). Nosotros usaremos la segunda edicién (1973). Sobre
el titulo de esta publicacién, damos una interpretacion en 2.4.1. del cap. Il (La via democrética: el progresismo).
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[...] concebiremos al espiritu como un momento superior de la materia viva, como algo en que se
prolonga el ser biolégico, pero con nuestras virtualidades y otros caracteres esenciales. El espiritu
estard basado asi en lo bioldgico, pero no podra ser reducido a lo bioldgico, del mismo modo como la
materia viva estd basada en la inerte, pero no se puede reducir a ella. Entre una y otra se ha producido
un transito, una transformacién que eleva el nivel del ser real. La condicién espiritual del hombre no
estribard pues en estar provisto de una sustancia distinta y completamente independiente de la materia
viva, sino en un modo nuevo de ser y actuar de la vida bioldgica. Es pues esta vida misma llevada a un

orden superior y por tanto enriquecida y ampliada (p.246).

De acuerdo a esta primera posicion, nuestro autor, concibe al hombre como una unidad bio-
espiritual, donde lo espiritual no se reduce a lo bioldgico ni este a lo espiritual, mds bien lo
espiritual es una prolongaciéon de lo biolégico, una nueva forma de ser de la materia viva.
Concebir al hombre, segin ASB, significa verlo como a un drbol en su total integridad y
dinamismo. Por ello, considera que los espiritualistas solo ven el producto final del arbol y
olvidan la raiz del arbol; en cambio, los naturalistas buscan reducir todo el arbol a la raiz. En sus

términos afirma lo que sigue:

De alli que si del espiritualista se puede decir que, absorbido en la contemplacién de las flores y los
frutos, olvidan la raiz del arbol, sin la cual las flores y los frutos no habrian surgido, del naturalista se
puede decir inversamente que, subyugado por la importancia de la raiz, quiere reducir a ésta todo el

arbol y pierde de vista aquello que lo acaba y perfecciona, las flores y los frutos (Salazar,1971, p.244).

ASB prosigue afirmando que el hombre no es ajeno al mundo fisico ni al mundo animal, pues
en él se continta y prolonga la esencia de estos mundos. El hombre tampoco es reductible al
mundo animal, sino algo nuevo, una emergencia de la naturaleza material y biolégica. El hombre
es también naturaleza, pero es algo mds que naturaleza. Y este modo de entender al hombre

constituye una aproximacion al ideal humanista.

Ademads, el ser humano, a decir de ASB (1971), es histérico por dos razones: primera, la
existencia de cada persona se desarrolla dentro de la dindmica de una sociedad y cultura; vale
decir que su cardcter, sus actos, sus ideas, estidn impregnados de la forma de vida de un pueblo y
su época; segunda, cada hombre, al igual que un pueblo, tiene una historia y su ser propio
consiste en esa historia, es decir, que los hombres no son algo ya acabado desde un principio,

pues aquello que los singulariza y distingue es resultado de un proceso libre y abierta creacion
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que se desenvuelve en el tiempo. En suma, “Se trata asi de dos aspectos, de dos caras de una

misma realidad basica: El hombre como historia, la historicidad esencial de nuestro ser”

(Salazar, 1971, p.249).

Agrega nuestro autor que la historicidad del hombre implica libertad de construir nuestro

propio ser, de ahi que
vivir humanamente es vivir en libertad de construir su propio ser y esto es también la historicidad.

Por esto se dice que hay historia del hombre y no del animal o cualquier otro tipo de ser — a lo
mads éstos solo tienen naturaleza. Hay historia soélo de aquel ser que constitutivamente es historico.

(Salazar, 1971, p.254).

Pero concebir al ser humano como ser histérico implica resaltar que el hombre es un ser
espacial, temporal, creador y transfinito. Es espacial porque ocupa un lugar del mundo (la Tierra);
pero gracias a su capacidad racional, artistica, cientifica y tecnoldgica puede superar su condicion
terrestre. Es temporal porque vive en un momento del tiempo cosmico; pero por su ser histérico
explora su pasado y se proyecta al futuro y de ese modo escapa de la fugacidad temporal. Es
creador en la medida en que produce todo un universo cultural y que gracias al pensamiento, el
simbolo y la imaginacién recrea constantemente el universo no humano. Y — en términos de
Garcia Baca® (Salazar,1971) — es transfinito porque la condicion humana no es la del ser
infinito ni la de un ser finito, sino la de un ser en pasaje permanente de la finitud enclaustrada a

la infinitud absoluta. Esta condicién transfinita es lo propio de la espiritualidad humana.

Culmina esta reflexion con el puesto del hombre en el cosmos que equivale, segin el propio

ASB, a cuestionarse acerca de qué es el hombre, pero desde otra 6ptica. Al respecto afirma que

La posicién del hombre en el cosmos es pues singular. Es un ser mundano, terrestre, pero es el ser
superior, emergente, en el mundo. Esté ligado a la tierra, pero la supera por la capacidad de creacién,

la racionalidad y la libertad. Es el animal que se ha sobrepasado a si mismo. Es, en fin, la culminacién

7 Juan David Garcia Bacca (1901-1992), Fil6sofo espafiol nacionalizado venezolano. Tras cursar estudios
primarios y secundarios con los claretianos en Alagén (Zaragoza), entré en el Seminario Claretiano de Solsona,
donde estudi6 filosoffa y teologia e ingres6 en la orden. De 1928 a 1932 amplié estudios en Munich, Friburgo y
Paris, orientandose hacia la fisica y la matematica.
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de un proceso largamente preparado por la vida terrestre, con la que sin embargo no se cierra el sino

que mds bien se abre la verdadera historia de la vida (Salazar, 1971, p.258).

En breve, el hombre es la sintesis del proceso bioldgico sobre la tierra, pero este proceso no
culmina; mas bien se inicia la historia real de la vida terrestre, sin negar la exploracién ni la vida

en otros lares del cosmos.

2.3.2. Etapa intermedia
Esta segunda etapa salazariana es una continuacién y, a su vez, una superacion de su etapa

antropoldgica anterior, pues aqui sigue considerando algunos conceptos bdsicos, entre los que
cabe destacar la historicidad, la espacialidad, la libertad del ser humano, entre otros. Pero al

mismo tiempo ya da cuenta sobre la condicién alienada del ser humano.

No obstante, cabe recordar que esta etapa encuentra su desarrollo en sus Bases para un
socialismo humanista peruano, que es un articulo de caricter antropoldgico-politico; es decir,
nuestro autor consider6 en este trabajo la necesidad de desarrollar una antropologia filoséfica que

sirva de fundamento para la praxis politica nacional.

Nuestro filésofo parte por considerar que el ser del hombre se constituye en la historia,
vale decir, en el proceso de los grupos sociales, los pueblos y las culturas a lo largo del tiempo,

pero esta historicidad humana genera ciertas consecuencias, segin ASB (1973):

a) El hombre estd en constante proceso de formacion, es decir, el hombre es un ente que se
va realizando a partir de un conjunto de acciones a través del tiempo; por ende, no es un

ente estdtico ni acabado de una vez por todas.

b) Lo que el hombre llega a ser no parte de cero, tampoco del vacio; vale decir, su
realizacién se basa en resultados anteriores de su accionar, los asume y los supera

dialécticamente.

¢) El hombre, en tanto histérico, implica una constante efectuacién renovada, una novedad

de ser; es una libertad.

d) El hombre carece de un ser asegurado, ya que su libertad que le permite una expansioén en
principio ilimitada, también hace de él un ser precario expuesto a decaer y a sucumbir, por

lo que esta obligado a cuidar incesantemente su ser.
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En funcién a lo dicho hasta aqui, ASB sostiene que “El ser del hombre es una accion, es
como una flecha en trance de alcanzar su blanco” (Salazar, 1973, p.160). Es decir, el hombre es
una constante realizacion, un ente que tiende a un fin de realizacién plena dentro de una sociedad

que permita reafirmar su humanidad.

Prosigue nuestro filésofo afirmando — la raiz o la base del ser humano — que “La flecha del
hombre necesita también una tension que la dispare” (Salazar , 1973, p.162). Es decir, el hombre
requiere de una raiz real o punto de partida para su accionar que, ademds de la necesidad y la
satisfaccion, son sobre todo los siguientes factores: el pasado y el cuerpo. El primero constituye
nuestras realizaciones tanto en lo social a través del tiempo; el segundo enraiza al hombre en el
mundo fisico tempo-espacial. Sin embargo, estas bases del hombre actian, al mismo tiempo,
como limitaciones. El pasado también puede ser un lastre; tampoco los automatismos y la vida

instintiva del cuerpo son deseables; por ello afirma que

El cuerpo se comporta, pues, como el pasado: uno y otro son base y obsticulo. De ahi que se pueda
decir que el pasado es como la dimension fisica del tiempo y el cuerpo es el tiempo materializado. Por

uno y otro el hombre es un ser real, establecido en el mundo (Salazar, 1973, p.164).
Continuando con la analogia, ASB sostiene que:

La flecha humana [...] tiene esto de peculiar: va constituyéndose a lo largo de su trayectoria,
distancidndose de si misma e integrandose consigo misma; no preexiste como entidad acabada sino que
se conforma y se da su propio blanco después de ser lanzada. Esto significa que la autocreacion es
inherente al hombre — y por eso los hombres pueden ser creadores de cosas, instituciones, ideas,
cultura [...] Puede por eso afirmarse también que el hombre — a diferencia de las cosas fisicas y los
animales — no es una naturaleza sino naturaleza transformada en libertad, es decir, creacion incesante

en el tiempo (Salazar , 1973, pp.165-166).

Sin embargo, la pérdida de la libertad humana — sea particular, individual o social —
constituye su deshumanizacion o alienacion: “La pérdida del ser libre del hombre es su

destruccion o su alineacion” (Salazar , 1973, p.168). O dicho en otros términos:

Anulada la libertad y quebrada la comunidad, todos, dominadores y dominados, resultan finalmente
siervos de entidades extraias al hombre, que los anulan y los cosifican. Esta es la alienacién del

hombre, la degeneracion de la praxis humana, la trayectoria de la historia (Salazar, 1973, p.179).
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Es decir, la alienacién del ser humano es generalizada y se da en cualquier sociedad; de ahi
que los casos de William Calley y Charles Miller Manson representan, para ASB (1973), caras
de una misma moneda — manifestaciones de alineacidén de la sociedad capitalista — donde el
primero mata por el sistema capitalista, y el segundo lo hace en contra del sistema capitalista; al

: . 38
primero se le perdona, en cambio al segundo se le condena a muerte™.

En sintesis, segin ASB, la transformacién del orden social peruano no se fundamenta en un
asunto emocional o sentimental, sino en una teoria del hombre. Por ello sostiene que el hombre es
un ente histérico, emergente (sentido), creativo, libre, precario, trabajador (transformador), social
(comunitario); y las raices que lo impulsan, entre otros, son su pasado y su cuerpo. Pero nuestro
filésofo no deja de resaltar, por un lado, nuestra condicion de seres iguales en tanto libres, y, por
otro lado, nuestra condicién de seres alienados, lo que implica buscar y procurar una afirmacion a

través de la praxis politica.

Para finalizar esta parte, cabe resaltar como sefiala Sobrevilla (1989) dos aspectos: Primero,
“Las influencias mas saltantes en este ensayo (Bases para un socialismo peruano) de A. Salazar
Bondy son las del historicismo contemporaneo, Nietzsche, el marxismo y el existencialismo”
(p-432); segundo, la figura de la flecha que tiende a un blanco “[...] ha pasado a ser un ropos del
pensamiento universal” (p.433), pues se nota en los escritos de Aristételes, Ortega, Maridtegui y

Jorge Basadre.

2.3.3. Etapa dualista
El sentido de la etapa dualista en ASB se puede notar, principalmente, en dos trabajos suyos que

se complementan: Bartolomé o de la dominacion (1974)* y La antropologia de la dominacion

(1995), ambos postumos.

Bartolomé o de la dominacion es un didlogo filoséfico que tiene un contenido, principalmente,
antropolégico-politico. Esta obra estd llena de analogias y ejemplos didécticos, asi como de
figuras y giros literarios que permiten adelantar y entender mejor su propuesta (incompleta) en
Antropologia de la dominacion. Y con razon, Helen Orvig afirma que esta antropologia de la

dominacion dialogica fue escrito “[...] para los alfabetizadores y todas las demds personas a

8 Caso que presenta ASB en su articulo El signo de los tiempos: Calley —Manson, publicado en Entre Escila y
Caribdis (pp. 239-243).
%% La edicién que nosotros usaremos es la de 1995, publicada en Dominacicén y liberacién.
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quienes la filosofia nunca llegaria” (Salazar, 1995, p.12), pero al mismo tiempo, prosigue Helen

Orvig,

La produccioén casi febril de Bartolomé, sin embargo, le permitié adelantar ideas que le hubiera tomado
mucho mds tiempo terminar de elaborar en la forma rigurosamente 16gica que habia elegido para lo que
él consideraba la obra principal de su vida: la Antropologia de la dominacion. Creo que seria dificil
descartar la idea de que con Bartolomé, €l veia la posibilidad de sacarle la vuelta a la muerte, de llegar

a expresarse, de dejar un mensaje global (Salazar,1995, pp.13-14).

Ahora bien, a continuacion presentaremos en primer lugar, a los personajes y sus respectivos
significados en el didlogo; en segundo lugar, desarrollaremos un breve resumen general del

mismo resaltando su parte antropoldgica.

Entre los personajes de este didlogo salazariano tenemos a:

Don Diego: Gobernador y Repartidor Real de los Indios, cristiano de origen espaifiol.
e Bartolomé: Fraile defensor de los indios, también de origen espaiol.

e Hatuey (Ernesto): Cacique libertario de Guahab4, cuyo segundo nombre significa

“combatiente decidido”.
e Micaela: mujer india y esposa de Hatuey
e Ginés: filosofo y tedlogo de origen espaifiol
e Frans Oblitas: cimarrén, filésofo y luchador de origen africano

De acuerdo a la interpretacion de Leopoldo Chiapo (Sobrevilla, 1989), Don Diego
personifica la dominacién politica y la mentalidad autoritaria; Bartolomé es Bartolomé de las
Casas, el cristiano revolucionario de nuestro tiempo, el Camilo Torres, el sacerdote
comprometido, el tedlogo de la liberacién, el catdlico postconciliar, el cura tercermundista40;

Hatuey (Ernesto)41 representa a Tupac Amaru, Ernesto Ché Guevara, Patrice Lumumba, de

% Segtin Sobrevilla, mds que un cura tercer mundista es el intelectual cristiano progresista de Europa, cf.
Repensando la tradicion nacional I, p. 558.

*! Pero segin Fernando Mufioz, catedratico sanmarquino, Hatuey (Ernesto) representa a “Gonzalo” (Abimael
Guzman), cf. Augusto Salazar Bondy: Filosofo y marxista espiritual (2015), p.15. Mostramos nuestra discrepancia a
esta interpretacion en 2.4.3. del cap. II (La via violenta: la revolucién permanente) del presente trabajo.
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algin modo a Ho Chi Min; Micaela refiere a Micaela Bastidas, en suma representa a la mujer
dominada que opta por el proceso de liberacion humana de la mujer; Ginés es Ginés de
Septlveda y todo idedlogo que justifica la dominacién; Frans es Frantz Fanon, el pensador y
luchador anticolonialista, el idedlogo de la liberacidn, el pensador tercermundista comprometido

con la revolucion mundial.

Sobrevilla (1989), discrepando con la presentaciéon de la primera edicién (1974) de este

didlogo, propone que se puede dividir en cinco partes:

En la primera parte (pp.191—212)42, ASB sostiene que el hombre se halla en relacién de
dominacion y dependencia —que en el caso de la mujer andina estas relaciones son mds agudas
—, de ahi que se halla alienado y hasta cosificado; por ello urge la necesidad de buscar su

liberacion total. En esta parte, ASB supera su vision monista del hombre al considerar que

“La realidad humana no es unidimensional: tiene altura. Por eso todos los hombres son capaces de
levantarse, caer y volver a levantarse; de mudar la condicién y de ser varios en una vida. Esto los
diferencia radicalmente de los animales y de las cosas. Es su prenda mas valiosa” (Salazar, 1995,

p.196).

En la segunda parte (pp.212-216) prosigue con la dominacién de la mujer india, asi como la
toma de conciencia de su condicion y la necesidad de participar en el proceso de liberacion.
Por eso ASB hace decir a Micaela que “[...] lo fundamental es actuar. Para ello esperamos
nuestra hora, que no serd diferente de la hora del pueblo. Preparamos dos victorias en una, la del

indio y la de la mujer”. (Salazar, 1995, p.215).

En la tercera parte (pp.216-240) contintia con el tema de la guerra justa, la condicion de
esclavos, los limites del humanismo europeo, sobre todo con el desarrollo de los momentos de la
dialéctica de la dominacion (el no profundo potencial, la revuelta irracional, la integracion del
dominado y el movimiento revolucionario). Asi como lo fundamental en la sociedad: los

trabajadores.

Cabe detenernos en los momentos del proceso dialéctico. El primer momento es el no

profundo potencial, donde el dominador necesita tener sujeto con mano dura al dominado,

42 Estamos usando la numeracién de la edicién de 1995.
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reducirlo a una condicion inferior. En consecuencia, lo aleja de si haciendo imposible la
comunidad de los hombres. En estas condiciones, tanto el dominador como el dominado se
alienan y malogran su humanidad. Es como un arco que se tiende més y mds, acumulando fuerza
en la flecha. En cualquier momento se dispara. El segundo momento es la revuelta irracional,
donde el dominador es negado en las diversas revueltas. Estas revueltas obligan al dominador a
hacer concesiones. El tercer momento es el de la integracion del dominado, donde el
dominador propone un nuevo trato con el dominado, cede algo en sus posiciones, pero mantiene
la estructura basica de dominacién. Aqui la clase dominante es como la arafia que teje una tela
mads fina y mds fuerte en la que quedan presas mds moscas humanas. A partir de este momento
de conciencia liberal se da un nuevo ciclo del proceso dialéctico, el de la conciencia libertaria.
Este cuarto momento de movimiento revolucionario se da cuando hay un rechazo total del
orden establecido, por parte del dominado, que esta vez es tan profunda que afecta la estructura
misma de la dominacién. En otros términos refiere a la guerra verdadera, las guerras de Hatuey,
de Tidpac Amaru, de Hidalgo, de San Martin, de Bolivar, de Omo, de Ho, de Cabral, de todos los

pueblos oprimidos.

En la cuarta parte (pp.240-256) discute sobre el problema de la propiedad privada y sus
consecuencias (las guerras, las diferencias sociales, etc.), la necesidad de una revolucion
constante, asi como los principios del verdadero humanismo (igualdad, economia y participacion)

entendido como clave de una sociedad racional y universal. En suma, la democracia verdadera.

En la quinta y ultima parte (pp.256-264) da cuenta sobre como los cristianos consideran que la

verdadera libertad solo puede ser trascendental, por ello caen en una dominacién trascendente.

Ahora, sobre su Antropologia de la dominacion, cabe recordar que es una obra inconclusa
que se publicd péstumamente en 1995 (bajo el titulo Dominacion y liberacion) y que consta de

seis capitulos; veamos por partes.

El primer capitulo se denomina “Orientacion y desarrollo de la antropologia filosofica”, donde
da cuenta de “Los grandes momentos de la reflexion antropoldgica sobre la dominacion”,
partiendo desde el pensamiento oriental, pasando por la reflexion occidental — desde los
antiguos griegos hasta los existencialistas — y culminando con la reflexién del tercer mundo:

Fanon, Black Power, Che Guevara. No obstante, aclara en una nota que “En Marx encontramos el
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primer tratamiento filos6fico-antropoldgico desde el punto de vista de la dominacion, poniendo
de relieve la importancia que esta relacion tiene para el concepto del hombre” (Salazar, 1995,

p.286).

El segundo capitulo se denomina “Fenomenologia y l6gica de la relacion de dominacion y
otras relaciones afines”. En el primer subcapitulo desarrolla una interpretaciéon fenomenolégica

de la dominacién, de la cual se puede resaltar lo siguiente:

e En la vida humana es muy rico el concepto de dominacién (y sus afines), pues constituye
el lazo mdas poderoso que vincula en muchos casos a las personas, a grupos e

instituciones.

e Luego de delimitar su andlisis fenomenoldgico al dmbito humano sostiene que, por un
lado, la dominacién se establece entre entes dotados de conciencia y de voluntad, y
susceptibles de desarrollo, decaimiento, alienacion y destruccidn; por otro lado, los
hombres son entes capaces de establecer instituciones, seguir reglas de accion, aceptar

pautas de valor y entablar relaciones sociales significativas.

e [a dominacién siempre implica una relacion negativa entre dos entidades humanas, de ahi
que hay alguien que domina y alguien que es dominado, y segin particularidades.
También influyen diversas condiciones de dominacién en una dialéctica de determinantes
y determinados, cuando por ejemplo, ciertas condiciones de nacimiento facilitan o

acentuan la dominacion de unos hombres sobre otros.

e La dominacién puede llegar a extremos tales como, de un lado, la opresién violenta, capaz
de generar un rechazo violento; de otro lado, el efecto paralizante o la beneficencia que
acentda como factor de captacién de personas o grupos de individuos. Este dltimo caso es

recurrente en el enmascaramiento de la dominacién y/o una captacién pasiva de ella.

e La dominacién varia segin mecanismos de sustituciéon de los vinculos de dominacion,
pero sin cambio de la esencia misma de estos, cuando, por ejemplo, el siervo pasa a
condicion de proletario o la mujer dominada como hija luego es dominada como esposa.
Luego ASB resalta la importancia de los lazos psicoldgicos, sociales y culturales que

pueden tomar diversas formas en la relaciéon de dominacion.
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e [a dominacion esta vinculada también a diversas situaciones existenciales, entre ellas la

alienacion y la liberacion.

Sobre la primera, la alienacién, ASB afirma “[...] que constituye la forma mads cabal de la
negacion del hombre; por consiguiente, no puede menos de conectarse con la dominacién que es
un poderoso agente de la decadencia humana” (Salazar, 1995, p.288). Por ejemplo, segiin ASB
(1995), la alienacion y la cosificacion se dan cuando el hombre es tratado como animal y es
manejado como cosa respectivamente. Sobre la segunda, la liberacion, ASB dice “[...] que se
refiere al desarrollo no trabado de la entidad humana, el cual, justamente, resulta imposible o

precario en situacion de dominacion” (Salazar,1995, p.289).

En el segundo subcapitulo — luego de realizar el analisis (fenomenoldgico) puramente
descriptivo — pasa a realizar el andlisis de la estructura real-abstracta de la dominacién y a fijar

sus cualidades logicas.

e De acuerdo al prélogo de Sobrevilla (Salazar,1995), desde la dptica de la estructura real-
abstracta, B estd en una relacion de dominacién con respecto a A cuando: a) sus acciones,
estados y decisiones practicos le estin supeditados en un grado significativo, b) la
conexion entre A y B implica una cierta permanencia, c) esta relacion es buscada,
sostenida y sentida como satisfactoria mas bien por otro A, d) esta relacién acrecienta el
poder de A sobre B, e) la relacién afecta en un sentido perjudicial a B, f) no obstante, esta
relacién no es necesariamente destructiva de B, y g) esta relacion no necesariamente exige

una plena conciencia de A y B.

e Siguiendo la definicion anterior, la relacion de dominacion posee las siguientes cualidades

l6gicas:

a) es asimétrica, porque un término A es el dominador y el otro B es el dominado, y no se da la

inversa. Formalmente seria:
(A domina a B) —~(B domina a A) 3

Y es compatible con la implicancia légica.

* Esta representacién formal la presenta Rafael Mora, en una versién mds amplia y desarrollada, en REFP.
Pensamiento e Ideas, N° 5, abril 2014, pp. 158- 161.
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b) es transitiva, porque si A domina a B, y si B domina a C; entonces, A domina a C.

Formalmente seria:

[(A domina a B) A (B domina a C)] — (A domina a C)

Y es compatible el silogismo hipotético puro.

¢) es irreflexiva, porque A no puede dominarse a si misma. Formalmente seria:

~(A domina a A)

e La dominacion considerada hasta aqui es de caricter estdtico; no obstante, se la puede
considerar en sentido dindmico introduciendo el factor tiempo (t;, ta,..., ty). Esto significa
que la relaciéon de dominacién puede variar, de ahi que es correcto afirmar que A domina

a B mds en t; que en t; 0 que B estd siendo menos dominado por A de t; a t,.

e La dominacién estudiada hasta aqui versa sobre un modelo simple, lo que significa que
hay modelos mds complejos, tal es el caso de la dominacién multiple (cuando hay varios

dominadores con respecto a un mismo dominado). Formalmente seria:
(A domina a B) A (C domina a B) A (D domina a B)

Y la dominacién reforzada (donde el que domina, a su vez es dominado por otro).

Formalmente seria:
(A domina a C) A (C domina a B)

e En toda relacion de dominacion hay factores denominados condicionantes sistémicos y de

caracter complementario que pueden complicar atin mas la relacién de dominio.

e Laimportancia de las formas de dominacién miltiple y reforzada, y de los condicionantes
sistémicos, se nota cuando nos cuestionamos por las relaciones que guardan entre si las

formas de dominacion.
Al respecto, en el plano légico se presentan tres alternativas principales:

a) Las diversas formas de dominacién son variables independientes entre si.
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b) Existe una conexiéon de dependencia entre los diversos casos de dominacién que permite

determinar una relacién de dominacion fundamental.

c) Los factores sistémicos determinan en ultima instancia el cardcter dependiente, la forma

subordinada o fundamental de las relaciones de dominacion.

En el tercer subcapitulo ASB realiza un “Examen comparativo de la relacion de
dominaciéon y otras relaciones afines”; tales relaciones que considera son la liberacién, la
dependencia, la subordinacion, el enfrentamiento, la diferencia, la complementacion y la

explotacién. Veamos por partes.

Sobre la liberacién, en oposicién a la dominacién, sostiene que A y B se hallan en
relacion de liberacion cuando la resultante es el surgimiento o acrecentamiento de la libertad de
estos elementos y la superacidon de su alienacién. ASB entiende por libertad la capacidad que
tiene un ente para actuar sin compulsién externa ni interna y seguin su propio principio de
constitucion. En cambio, la alienacién es la disminucién o pérdida del ser del ente o la merma de
su capacidad de alcanzar su plenitud. Luego nuestro autor da cuenta sobre las condiciones,

propiedades 16gicas (simétrica, transitiva y reflexiva) y otros rasgos que posee la liberacion.

Sobre la dependencia, afirma que A y B estdn en relacién de dependencia cuando por lo
menos uno de ellos necesita del otro para subsistir o prosperar, considerando dentro de estos
significados los de existir, ser beneficiado, acrecentar su ser y otros afectos afines. ASB prosigue
con la presentacién de las condiciones, cualidades légicas (reciproca, transitiva y reflexiva) y

otros rasgos afines a la dependencia.

Finalmente, afirma que una relacion de dependencia es condicion necesaria, pero no suficiente
para que haya dominacién. En cambio, en una relacién de dominacién, la dependencia tiene un
doble sentido; ya que, primero, el que es dominado depende del dominador; segundo, el que es
dominador depende del dominado, pero este no domina al dominador. De ahi que se puede
suprimir la relacion de dominacion sin cancelar la dependencia. Por ejemplo, la diferencia entre

dependencia y dominacion se nota mejor en la figura del ciego y el lazarillo, pues

[...] en esta relacion ciego-lazarillo hay dependencia y hay también dominaciéon que son, como se
nota, cosas distintas. La primera es relacion reciproca y la segunda no, ya que hay dominacién del nifio

por el ciego sin dominacién del ciego por el nifio (Salazar, 1995, p.199).
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Sobre la subordinacion, sostiene que A y B se hallan en relacion de subordinacién cuando un
término es subordinante y el otro subordinado, en sentido lgico general y en todas sus
derivaciones reales. Ademads, la subordinacién coincide con la dominacién en lo que respecta a
las cualidades ldgicas: asimétrica, transitiva e irreflexiva. No obstante, en relacién a otros

aspectos difiere de la dominacion.

Sobre el enfrentamiento, sostiene que A estd en relacién de enfrentamiento con B si se
rechazan al entrar en contacto en un determinado respecto. A y B en este caso se denominan
términos enfrentados. Y las principales cualidades 16gicas del enfrentamiento son la simetria, la

transitividad y la no reflexividad. Por ende, difiere de la dominacion.

Sobre la diferencia, sostiene que las cualidades l6gicas de A diferente de B son las siguientes:
la simetria, la intransitividad y la irreflexividad. Por ende, no coincide con las cualidades 16gicas

de la dominacion.

Sobre la relacion de complementacién entre A y B, se da cuando A es complemento de B, y
viceversa. Sus cualidades logicas son la simetria, la intransitividad y la irreflexividad. Se puede
inferir que las relaciones de dominacion y complementacion no son iguales. Ademas, la relacion
de complementacion no parece ser condicion indispensable ni suficiente para la dominacion, si
bien pueden darse casos de relacion de dominaciéon que impliquen una relacién de

complementacion.

Sobre la relacion de explotacion entre A y B, se da cuando el vinculo es predominantemente
econdémico y uno de los términos se beneficia econdmicamente a expensas del otro. Esta relacion
es mds concreta con respecto a la relacion de diferencia y complementacién. Sus cualidades

l6gicas coincide con las de la dominacidn: asimetria, transitiva e irreflexiva.

Por dltimo, resalta la diferencia entre dominacién y explotacion: al considerar su beneficio
econdmico de parte de la explotacién, a lo mas podria considerarse la explotacion como una

especie de dominacion.

El tercer capitulo se denomina “Tipologia de la dominacién” y en él nos presenta un bosquejo

de los principales tipos de dominacion:
L Dominacién biolégica
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IL Dominacién entre personas individuales
I1I. Dominacién por el rol
III.1. Dominacién por roles o funciones vinculados con caracteres psico-bioldgicos
III.1.1.Hombre-mujer
III.1.2.Padre-hijo
II1.2.Dominacion por roles de base socio-cultural
III.2.1.Jefe-subalterno
III.2.2.Médico-enfermo
[II.2.3. Maestro-alumno
Iv. Dominacién de clases
IV.1.Amo-esclavo
IV.2. Sefior feudal-siervo
IV.3.Patrén-asalariado
V. Dominacion de colectividades
V.1.Pueblos cautivos
V.2.Minorias étnicas
V.3.Naciones dominadas
VI.  Dominacién trascendente
VI.1.Dios-creyente

Luego, en un plano menos general y mds vinculado por la experiencia histérico-social, trata de
determinar las conexiones que hay entre las relaciones de dominacién y las relaciones de poder,

riqueza, autoridad y sexo. Considera que estas pueden funcionar como casos especificos de
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relaciones de dominacidn, asi como condiciones y fundamentos de ellos. El andlisis abstracto, en

términos fenomenoldgicos y analiticos, debe prolongarse y determinarse, por tanto, en un estudio

de las relaciones de dominacion en la existencia historica concreta.

El cuarto capitulo, llamado “Dialéctica de la dominacion y de la liberacion”, presenta el siguiente

esquema:

1.

La dominacién incontestada. En el que se concibe la dominacién como un asunto natural

(derecho natural o divino). Aqui prima una conciencia autoritaria.

La dominacién cuestionada. En el que tanto el dominador como el dominado son
conscientes de su condicién, de ahi que el primero busca conservar su estatus, y el
segundo busca superarlo; pero ambos dentro de la misma estructura de la dominacion.

Surge y prevalece una conciencia liberal.

La dominacién combatida. Donde el dominado (reconoce la funcién de la estructura)
busca liquidar su dominacién e intenta pasar a un estado de dominador. Impera una

conciencia revanchista.

La dominacién comprendida en su significacién estructural. Donde se reclama el
reconocimiento de cada individuo y de cada grupo, la promocion de sus propias
peculiaridades, contra toda forma de sofocacién y opresiéon. De ahi la necesidad de
liquidar la estructura de dominacién e impedir toda forma de sustitucién de carécter

dominante. Aqui impera una conciencia libertaria humanista.

Ahora bien, a esta parte los editores —David Sobrevilla y Helen Orvig— agregaron un par de

tépicos que no fueron numerados por ASB, pero si referidos por él a “La dialéctica de la

dominacién y liberacion”.

Estos tdpicos son: I. La dialéctica de la dominacién (en el dominador) y II. La dialéctica de la

liberacién (en el dominado).

Sobre I afirma:
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1. El dominador presupone natural tratar como cosa al dominado y ejercer un dominio con

todo rigor y en provecho suyo. Aqui hay cosificacion y explotacion.

2. El dominador, ante el peligro del descontento, proclama la “igualdad” y reconoce los
“derechos” de todos y busca integrar (incluir) al dominado al sistema que permite la

dominacién. Aqui se da la mistificacion e integracion.

3. El dominador se defiende del ataque por parte del dominado y trata de obstruir por todos

los medios posibles cualquier intento de liberacion. Se da la defensa y ruptura.

4. El dominador renuncia a toda conducta cosificante, reconoce el ser-libre del dominado y

recibe el reconocimiento de su propio ser -libre.
Sobre II afirma:

1. El dominado acepta su condicién como natural, aun cuando se muestre descontento y

rechace sus efectos. Hay aceptacion y descontento.

2. El dominado espera integrarse al sistema y pretende ser como el dominador para liberarse

de su cosificacion. Hay integracion e identificacion.

3. El dominado se reconoce a si mismo como ser libre y afirma su identidad. Se rebela

contra el dominador y pretende dominarlo. Rebelion y ruptura.

4. El dominado reconoce el ser-libre del otro dominado; entonces se establece una

D . . . 44
comunicacion dialdgica de seres libres. Hay liberacion y didlogo™ .

El quinto capitulo — del cual no dejé nada escrito — se denomina “Alienacion y dominacion.

Raices historicas de la alienacion™.

El sexto capitulo se titula “Horizonte histérico de la nueva antropologia filosofica. Una

antropologia dualista”. Este ultimo capitulo consta de cuatro partes:

1. Una antropologia concreta.

* ASB consider6 la necesidad de articular ambos aspectos en un solo proceso dialéctico (p.311), pero de acuerdo a
nuestro modo de entender no logra dicho objetivo ni en su Bartolomé o de la dominacion (pp.228-232).
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Una antropologia filos6fica que evita dar una imagen abstracta del hombre no puede prescindir
de la realidad, de ahi que urge la necesidad de buscar respaldo de las ciencias: bilogia, psicologia,

sociologia, historia, etc.

Por otro lado, desde una perspectiva analitica se puede extraer algunos rasgos bdsicos del
ser humano, tales como cerebracion, lenta maduracién, manualidad, impulsividad (apetito y

temor), entendimiento, historicidad social y lenguaje.
2. El dualismo humano

Desde el Banquete de Platon ASB encuentra oposicion (division) del hombre en dos polos:
hombre-mujer, padre-hijo, maestro-alumno, amo-esclavo, acreedor-deudor, médico-enfermo,
jefe-subordinado; en suma, dominador-dominado. De ahi que el hombre es focal (central) y

marginal.
3. El hombre contempordneo (1968)

En esta parte nuestro autor tuvo como objetivo estudiar las caracteristicas que define al hombre
de las sociedades lideres (desarrolladas), asi como su condicién de alienados y la ruta al futuro

inmediato.
4. El hombre marginal de nuestro tiempo

Aqui tuvo como finalidad reflexionar sobre la condicién humana en sociedades subdesarrolladas,

en términos de actualidad y en términos de futuro.

Podemos concluir hasta aqui en términos de Satl Rengifo Vela, quien afirma en su tesis lo que

sigue:

Segtn esta propuesta, pensaba Salazar postular una antropologia filos6fica concreta, dualista e integral.
Concreta en tanto se refiere al hombre concreto, determinado por los datos de la realidad y con el
respaldo de los conocimientos aportados por las ciencias reales [...] Dualista porque en funcion de las
relaciones de dominacién y dependencia, los vinculos humanos tienen un caracter bipolar [...]
Finamente, una antropologia integral que, al referirse al hombre contempordneo, considerase también
el status antropoldgico particular del hombre marginal y subdesarrollado de nuestro tiempo, a fin de

integrarlo a una antropologia filos6fica comprehensible (1999, p.44).
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Por ultimo, a esta obra inconclusa, Antropologia de la dominacion, le siguen dos anexos que,
segin Sobrevilla, no son ficiles de ubicar en las partes anteriores. Al respecto, afirma este

estudioso de la obra salazariana lo siguiente:

En el primero se refiere Salazar a “La relacion de dominacion”, y en el segundo a la “Dominacion y
libertad en el horizonte de la biologia y la antropologia cultural”. Este segundo anexo probablemente
deba ser situado en la parte sexta y constituye un ejemplo de como pensaba Salazar en el aporte que las

ciencias podian prestar a la constitucion de la nueva antropologia (Salazar, 1995, pp.52-53).

Siguiendo con Sobrevilla cabe preguntarse “;Por qué una “antropologia de la dominacion”?
[...] — y responde — En el manuscrito conservado no hay ninguna respuesta al respecto, pero
podemos colegir que se trata de estudiar la dominacién desde la perspectiva de la antropologia

filosofica” (Salazar, 1995, p.48).

La respuesta a esta cuestion, por parte de Sobrevilla, es correcta; ya que el mismo ASB
sostuvo la necesidad de reflexionar sobre nuestra condiciéon de dominados — en aras de lograr
nuestra liberacién —, aun cuando este concepto de dominacidén pueda extenderse a otros d&mbitos,
pero el estudio de nuestro filésofo se restringe a lo humano. ASB sostiene (1995): Y, en efecto,
de la vida de los hombres se trata fundamentalmente cuando se habla de dominacién porque,
aunque dicho concepto pueda extenderse a otros ambitos, es la dominacién de las personas

humanas la que interesa” (p.287).

Por ello, ASB propuso més de una vez hablar no de la crisis de la filosofia ni de la crisis de la
educacion, sino de la filosofia de la crisis y de la educacion de la crisis respectivamente. En sus

términos.

Dije entonces que en lugar de hablar, como tantas veces se ha hecho, de la crisis de la educacion,
deberiamos comenzar a hablar de la educacion de la crisis. Algo semejante pienso que es valido para la
filosoffa. Hay un malestar, una frustracién, una improductividad de la filosofia en el Perd desde el
comienzo. Se estd tentado de hablar de la crisis de la filosofia y de buscar solucionarla sin atender a sus
causas fundamentales. Atendiéndolas, creo que debemos comenzar a hablar de la filosofia de la crisis,
de aquella que corresponde a nuestra situacion, la que necesitamos construir como factor promotor de
una cultura, en conjuncién con los otros factores esenciales que han de ponerse también en obra. Con
ello daremos paso a la autenticidad de la reflexién y de la accién que es la vocacidén perenne del

filosofar (Salazar, 1965, p.462).
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Por dltimo, Sobrevilla, queriendo reafirmar sus criticas (en Repensando la tradicion nacional
I, pp. 4333-438) a la etapa intermedia de la antropologia salazariana, ahora en su introduccidn a
la Dominacion y liberacion de ASB resalta las virtudes de este trabajo salazariano, Antropologia

de la dominacion. Afirma que

Entre las virtudes de este trabajo nos parecen que se encuentran: la aplicacion de puntos de vista
fenomenol6gicos, marxistas y analiticos para encarar el fendmeno, el rigor metodolégico, la fijacién
conceptual de la dominacién y la liberacidn, y la distincién entre la relacion dominadora y otras afines
como las de dependencia, subordinacion, enfrentamiento, complementariedad y explotacion, vy,

finalmente, el esquema de los tipos de dominacién (Salazar, 1995, p.53).

Claro estd que esta reflexiéon antropoldgica de ASB se vincula inmediatamente con su
reflexion y praxis politica y educativa; pero para culminar este trabajo nos limitaremos al aspecto

politico, pues lo educativo es un trabajo mayor que escapa a los alcances del presente trabajo.

2.4. Sobre la politica
La reflexion y praxis politica de ASB siempre consistid, principalmente, en rechazar y superar el

sistema capitalista, por ello sus criticas a este orden social se desarrollan desde la tradicion
socialista (socialismo utdpico, anarquismo, marxismo, sindicalismo, social democracia,
socialismo cristiano y el progresismo contempordneo) que se remonta al s. XVIII. Segin ASB,

solo

Reconociéndolas como ramas de un mismo tronco comun serd posible entonces encontrar las vias
adecuadas para su reciproca colaboracién y enriquecimiento en el plano tedrico y en el de la prictica,
y se romperdn todos los esquemas rigidos que han restado aptitud y eficacia al pensamiento socialista

(Salazar, 1973, p.145).

Ahora bien, por un lado, nuestro autor considera que el capitalismo no se reduce a una mera
reflexién o a un modelo econémico; mds bien es una prictica global, cuya influencia abarca la
totalidad de la vida del hombre, tales como sus gustos, sus deseos, sus aspiraciones, sus
sentimientos, etc. “El capitalismo es algo mas que una teoria o un sistema econémico: es una
praxis total, es decir, una ordenacién del comportamiento del hombre que afecta al conjunto de su
vida y moldea por entero su mundo” (Salazar, 1973, pp.190-191). Ademas, su filosofia del lucro
ha hecho del hombre una entidad interpretable en términos meramente econdmicos. “El

capitalismo ha hecho de la existencia y del mundo del hombre una entidad interpretable en
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términos econdmicos, transida de problemdtica econdémica y sujeta a las determinaciones del

orden economico” (Salazar, 1973, p.191).

Por otro lado, ASB resalta que la base del capitalismo es “[...] la apropiacién privada de los
medios de produccion y el trabajo asalariado, o sea, la apropiacion privada del trabajo ajeno. Su
consecuencia social ha sido la alienacién del trabajador y la despersonalizacion de la vida”
(Salazar, 1973, p.192). Vale decir, que la apropiacion del trabajo ajeno es el cimiento de la

sociedad capitalista, asi como una de las causas de la alienacién humana.

ASB prosigue resaltando que el capitalismo hoy en dia es un sistema mundial, pero con sus
particularidades en cada realidad concreta. Por ello, si bien en el Perd hay un capitalismo, no es
de carédcter originario, sino impuesto por los paises industrializados. Veamos esto en sus

términos:

En las naciones que pueden llamarse proletarias, como el Perd, el capitalismo no es originario; ha sido
impuesto desde fuera. No ha surgido como un producto de la evolucién social y econdmica interna,
preparado por un largo proceso histérico. En ellas la entronizacion del sistema capitalista es una
consecuencia de la expansién econdmica y politica de las grandes potencias industriales, no ha
resultado de una exigencia de expansioén de la vida social [interna], sino de un proceso extraiio a los
paises, movido por intereses y guiado por propdsitos ajenos a la existencia nacional (Salazar, 1973,

p.197).

Entonces, al ser impuesto, prosigue ASB, el capitalismo en nuestro medio es triplemente

negativo porque:

1. agrava la division de la sociedad en explotadores y explotados; 2. destruye la coherencia nacional
que puede haber fundado una antigua tradicion; y 3. supedita la vida del pais (en plan de colonia,
semicolonia, zona dependiente, etc.) a los intereses extranjeros imperialistas que paralizan su

desarrollo (Salazar, 1973, p.198).

No obstante, ASB no deja de reconocer que “El capitalismo fue una etapa ascendente de
la historia [...]” (Salazar, 1973, p.191) en la medida que constituyé una superacion del sistema
feudal, pero que “[...] por sus vicios consustanciales no puede ser un orden universalizable”

(Salazar, 1973, p.193); ya que,
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El capitalismo es incapaz de autorregularse y conduce inevitablemente al despilfarro de los recursos
naturales y de la energia productiva. Es, ademds, impotente para fundar una comunidad arménica pues
la filosofia que los sustenta exalta la competencia, que es una forma disfrazada de la lucha natural, y al

hacer de la fuerza un derecho autoriza la explotaciéon del hombre (Salazar, 1973, p.155).

En suma, el objetivo politico de ASB siempre fue acabar con el capitalismo (sin que ello
implique que haya asumido su antitesis, el comunismo); para ello toma como base de su
propuesta la tradicion socialista. Sin embargo, los mecanismos para acabar con el capitalismo
variardn de acuerdo al contexto y a las circunstancias particulares que le toc6 vivir. Consideramos
que su alternativa politica pas6 por tres momentos sucesivos: la via democratica, la via golpista y

la via violenta.

2.4.1. La via democratica: el progresismo
En la medida en que ASB quiere acabar tanto con el capitalismo como con el comunismo

(dogmético) propone, siguiendo la tradicion socialista, una tercera via, a saber: el progresismo.

Veamos el desarrollo de esta propuesta.

Entre Escila y Caribdis®, es de gran importancia y significado (antropolédgico-politico)
desde el mismo titulo metaférico y dado el contexto (tedrico y practico) que le tocd vivir a
nuestro autor. Las posibles interpretaciones politicas de esta metdfora serian el progresismo como
tercera via, la parcialidad en pro de la izquierda democrdtica y la teleologia dindmica. Veamos

por partes:

Segin la primera interpretacion, ASB se encuentra entre el dilema del comunismo
(Escila) y el capitalismo (Caribdis) y opta por superar estos dbices a través de una tercera salida
un tanto equilibrada y con matiz utilitarista, el progresismo. Hay un cierto equilibrio porque evita
el dogmatismo comunista (Stalin), asi como el capitalismo liberal que reduce la condicién
humana a un estado de cosa (cosificacién); y hay un cierto utilitarismo en la medida en que

admite el mayor beneficio con tal de lograr su proyecto progresista.

* Este titulo (cuya primera edicién es de 1961, pero nosotros estamos usando la edicién de 1973) metaférico se
inspira en el canto XII de La Odisea de Homero. Ahi se narra las peripecias de Ulises al volver a su ciudad ftaca
donde le espera su familia tras diez afios de guerra contra los troyanos; pero en ese regreso Ulises tiene que navegar
un trecho entre Escila y Caribdis (monstruos marinos). Ulises prefiere arriesgarse pasar cerca de Escila, aun cuando
esta decision implique la pérdida de sus seis soldados; pero es preferible a perderlo todo si se acerca mucho a
Caribdis.
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De acuerdo a la segunda, el hecho de que Ulises se haya arriesgado a pasar cerca de Escila
y no de Caribdis se puede interpretar en ASB como la toma de posicién a favor de la izquierda
democrética (progresismo) y en contra de la derecha dogmatica (en nuestros dias seria la derecha

bruta y achorada).

Y la tercera nos recuerda que el propésito principal de Ulises es volver a Itaca a pesar de
las adversidades que ello implique esto se puede entender en ASB como la actitud optimista
(propia del proyecto moderno) por un nuevo orden social (progresismo). Pero esta finalidad del
progresismo nunca se agota, ni se paraliza una vez logrado el objetivo, mds bien constantemente
se va renovando. Ahora bien, lo que no cabe es comprender a ASB como un Ulises, pues esta

mirada lindaria con el mesianismo, cosa que nuestro autor rechaza.

De acuerdo a lo dicho hasta aqui, ya estamos en condiciones de explicitar el progresismo

salazariano. Sostiene al respecto:

[...] el progresismo es una posicién democritica que busca realizar la democracia integral vy,
consecuentemente, es una posicién politica de izquierda que asume y defiende en la teoria y en la

préctica los postulados morales y comunitarios de la causa socialista (Salazar, 1973, p.136).

Esta tercera voluntad, prosigue ASB, al ser fiel a los valores esenciales de la existencia
humana, y por la amplitud universal de sus propdsitos y realizaciones, da autonomia al
progresismo llevdndolo mds alld de las banderas y los intereses de grupo, y trasciende los limites
estrechos de cualquier propaganda; por ello, resulta irrisorio y hasta ignorante pretender calificar
la actitud progresista por su cercania o su alejamiento de algin partido o ideologia

(Salazar,1973).

La vocacion de progreso humano que define al progresismo, continia ASB, exige la
superaciéon del mundo burgués en una sociedad socialista. Pero admitir la necesidad de esta
superacion no equivale a reconocer alguna via Unica y exclusiva para la transformacién social, ni
afirmar que la revolucién estd consignada a una férmula preestablecida; si no que son los mismos
pueblos quienes deciden de acuerdo a su particularidad concreta (singularidad, situaciones
histdricas concretas, condiciones de lugar y mentalidad colectiva) la via, el método y el modo

propio de construir la sociedad que responda a las auténticas aspiraciones del hombre
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(Salazar,1973). “Al lado de la solucién comunista, con todas sus variantes, hay otras formulas de

accion socialista cuya filiacién esencial no es necesariamente la marxista” (Salazar, 1973, p.139).

Entonces, claro estd que el progresismo salazariano halla sus bases en los ideales de la
tradicion socialista; por ello, en su afdn de realizar este proyecto humanista, su participacion en la

vida politica nacional serd tedrico - practica.

En 1956 participa en la fundacion del Movimiento Social Progresista (MSP). Ademaés de
su hermano Sebastidn, entre los fundadores se encuentran Alberto Ruiz Eldredge, Francisco
Moncloa, José Matos Mar, Nicomedes Santa Cruz, Abelardo Oquendo, Jorge Bravo Bresani,
Santiago Agurto Calvo. Y en 1957 empieza a publicar articulos politicos en el periddico
Libertad, del MSP. Algunos de estos articulos serdn recogidos en la segunda edicién de Entre
Escila y Caribdis. Sin embargo, en 1962 se disuelve el MSP a raiz del fracaso electoral de ese
afio, que dio lugar a la junta militar (1962-1963)*, seguido luego del gobierno de Fernando

Belaunde Terry (1963-1968) y finalmente al gobierno de Juan Velasco Alvarado (1968-1975).

No obstante, cabe agregar que, luego de la disoluciéon del MSP, nuestro fildsofo se hallaba

en cierto dilema, como hace notar su viuda Helen, sobre su proyecto intelectual y politico.

Te puedo contar que en 1969, el 8 de diciembre, en su cumpleafios, salimos a comer solos los dos. Ahi
me dijo que estaba en un punto de su vida intelectual que sentia la necesidad de dedicarse a algo muy
importante, que podia ser Wittgenstein, Mariategui o la educacion. [...] e incluso me comentaba “si los
militares me dejan avanzar de acuerdo a mis puntos de vista, lo acepto”. Termind escogiendo la
educacion. Cada paso que daba era una aceptacion de parte de los militares, comprendieron a Augusto;

fue muy impresionante (Orvig, 2014)".

De lo afirmado hasta aqui podemos inferir que el apoyo de ASB al llamado gobierno
revolucionario de Juan Velasco Alvarado se inicid desde el plano educativo para luego

constituirse en un apoyo integral al gobierno militar.

46 Durante las elecciones de 1962, los candidatos, ademds de Alberto Ruiz Eldredge del MSP, fueron Victor Rail
Haya de la Torre (Apra), Fernando Belainde (Accién Popular) y Manuel Odria (Unién Nacional Odriista). E1 Apra
obtuvo la primera mayoria, pero no logré el tercio de votos que exigia la constitucion, por lo que el congreso (en su
mayoria aprista) debia elegir al nuevo presidente; pero, las Fuerzas Armadas dieron un golpe de Estado, para evitar
el triunfo aprista. Las fases del gobierno de la junta militar estuvo encabezado por Ricardo Pérez Godoy (1962) y
Nicolds Lindley (1963). Este tdltimo convocd a elecciones presidenciales, en las que fue elegido Fernando Belaunde
Terry de Accién Popular (1963-1968) quien, al no cumplir con las expectativas, sufrié un golpe de Estado de parte
de las Fuerzas Armadas encabezado por Juan Velasco Alvarado (1968-1975).

47 Extracto de la “entrevista inédita” a la Sra. Helen el 15/02/2014, en su domicilio de Miraflores.
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2.4.2. La via golpista: el militarismo
ASB sostuvo que “Hay situaciones histéricas en las cuales es imposible no definirse” (Salazar,

1974, p.48); por ello su apoyo al gobierno militarista de Velasco fue pleno.
Cabe precisar que este gobierno fue para ASB revolucionario. “[...] para el actual gobierno del
Peru [Juan Velasco Alvarado], los conceptos de desarrollo, de transformacién estructural y de
revolucion tienden a ser sindonimos” (Salazar,1974, p.42). Prosigue nuestro autor agregando que
“La revolucion no solamente implica un profundo cambio en las estructuras sociales y
econdmicas del pais, sino que también exige un cambio en la conciencia de los hombres”

(Salazar,1974, p.67).

Ahora bien, por un lado, qué entiende ASB por cambio estructural.

[...] Cambio estructural significa que cambien las instituciones, las relaciones, no simplemente para
lograr un acomodo exterior manteniéndose la base en la misma situacién, sino para romper este canal
que permite concentrar en un sector de la poblacidn los bienes, los servicios y el poder. Romper el
canal e ir a una redistribucién de la propiedad, del poder y de todos los servicios en toda la poblacién

(Salazar,1974. p.82).

ASB afirma que “La Reforma Agraria es el comienzo de un cambio estructural que no
podia mantenerse ni podia consolidarse ni avanzar sino rompiendo la espina dorsal de la

penetracion imperialista en el pais” (Salazar, 1974, p.82).

Por otro lado, cabe preguntar qué entiende ASB por cambio en la conciencia o la
concientizacién. “[...] La concientizacion significa que cada hombre adquiera una conciencia
profunda, muy critica, muy racional de la situacidén, econdmica, politica, histérica, de la realidad

en que esta viviendo” (Salazar,1974, p.109).

Un medio a través del cual se puede lograr la concientizacién es la educacién que

promueve la liberacién, segin ASB. Sin embargo, agrega que

La concientizacién tiene que ser un cambio interno, un cambio que se produce en mi mente, en mi
conciencia y que me permite ver claro todo el tiempo por mis propios medios. Por eso se dice que
nadie concientiza a nadie. Cada uno tiene que pasar por ese proceso de autotransformacién, de tomar

conciencia critica. Ahora, también para concientizar, para lograr la concientizacion, la ayuda de todos,
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del grupo, es muy buena. Por lo tanto, no se trata de que cada uno aislado pueda lograr esto

(Salazar,1974, p.109).

En breve, el proceso de concientizacion es una experiencia personal que a su vez requiere

del colectivo para su realizacion.

Pues bien, de acuerdo a lo afirmado hasta aqui, cabe agregar que en su ponencia La
alternativa del Tercer Mundo (presentado en Viena, en 1971), nuestro autor consolida los

fundamentos del autodenominado Gobierno Revolucionario de la Fuerza Armada.

En esta ponencia Salazar defiende que las alternativas al modelo occidental de desarrollo son condicién
de la emergencia del Tercer Mundo. Para mostrarlo (1) pone énfasis en los rasgos diferenciales de
ambos tipos de paises, (2) critica luego el modelo occidental de desarrollo y la posibilidad de
universalizarlo y, finalmente, (3) esboza algunas ideas sobre un nuevo modelo (Sobrevilla, 1989,

p.549).

Sobre el punto (3), el que mds nos interesa, ASB afirma: “[...] a manera de resumen, el
modelo propuesto puede definirse por tres rasgos esenciales: el control nacional de todo el
proceso econdmico-social, a la gestion publica en campos prioritarios y la participacion comunal

diversificada y permanente” (Salazar ,1973, p.225).

Estos rasgos, que enfatizan el caricter nacionalista del proceso econdémico-social, el
manejo de los sectores mds importantes, asi como la plena participacion de las comunidades en
los asuntos politicos, se dejan notar en las primeras cuatro reformas fundamentales que ejecut6 el

Gobierno Revolucionario de la Fuerzas Armada.

Esas reformas son: la nacionalizacién del petréleo, el establecimiento de una verdadera planificacion
estatal del desarrollo socioeconémico, una politica exterior en defensa del territorio y de los intereses
soberanos del Peru, y la reforma agraria que terminaria con la estructura oligarquica del poder en el
Perd y permitirfa la integracidon socio-politica del campesino antes excluido de la participacién en la

vida publica (Martin, 2002, pp.144-145).

Cabe aclarar que esta “revolucion pacifica” (Martin, 2002, p. 130) “desde arriba” (Mufioz,
2015,pp. 7-8) que no era “ni comunista, ni capitalista” (Obando, 2003, p.158) significd, en cierta
medida, la ejecucion del proyecto progresista enarbolado por el MSP, ya que se considerd

nacionalista, independiente y humanista.
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Esta revolucion serd nacionalista, independiente y humanista. No obedecerd a esquemas o dogmas.

Sélo responderd a la realidad peruana.

Serd nacionalista, por estar inspirada en los altos valores de la patria, en los intereses del pueblo
peruano y en nuestra propia realidad; independiente, por no estar ligada a ideologias existentes,
partidos politicos, o grupos de poder y porque luchard contra toda dependencia; y humanista, porque
considera la realizacién plena del hombre dentro de una comunidad solidaria, cuyos valores esenciales

e inseparables son la justicia y la libertad (E! Militante, 2006).

Si nos atenemos a esta cita, podemos reafirmar que el gobierno de Velasco es afin al
proyecto del MSP, al menos en su caricter independiente y humanista. En lo independiente,
porque rechaza tanto al capitalismo como al comunismo, ideologias en boga durante el contexto
vital de ASB. En lo humanista, porque considera al hombre, siguiendo a Kant, como un fin en si

mismo y no como un medio.

Sin embargo, hay razones que permiten afirmar que el proceso revolucionario de la
Fuerza Armada no era, al parecer, del todo suficiente para ASB. La primera razén que nos
conduce a pensar asi estriba en que de acuerdo a la primera etapa politica de ASB, el sujeto de la
historia es la clase trabajadora; en cambio, en esta etapa la Fuerza Armada toma protagonismo al

remplazar a la clase trabajadora como sujeto de la historia.

El sujeto de la revolucion: la Fuerza Armada. La ciudadania quedaba en el papel de objeto de la accién
politica y de fuente de legitimidad. El gobierno actuaria en nombre del pueblo, pero no porque haya
sido elegido sino por su responsabilidad frente al Perd, una responsabilidad que es factor constituyente

de las fuerzas armadas en una concepcién orgédnica del Estado (Martin, 2002, p. 130).

Ademads, cabe resaltar que esta razén es incompatible, como notaremos mds adelante en
su tercera etapa, con la propuesta de ASB de una lucha social desde las bases con la finalidad de

acabar con toda forma de dominacion.

La segunda razén se expresa cuando el gobierno militarista admite su respeto a los
acuerdos con el orden internacional y su fidelidad a los principios de la tradicién occidental y

cristiana.
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El Gobierno Revolucionario declara su respeto a los tratados que en el orden internacional tiene
celebrados el Pert; que se mantendrd fiel a los principios de nuestra tradicién occidental y cristiana; y
que alentard la inversién extranjera que se sujete a las leyes e intereses nacionales (Martin,2002,

p.129).

Esta razén, seglin algunos estudiosos, como el propio Martin Sdnchez, solo fue una
declaracion estratégica y politica para mantener vigente el Gobierno Revolucionario. Sin
embargo, el propio ASB no es partidario de una fidelidad a los principios de “nuestra tradicion
occidental y cristiana”, como se notard en su didlogo Bartolomé o de la dominacion; por ello,
propuso la necesidad de una revolucion desde abajo, una revolucién que apele en dltima instancia

a la violencia.

En suma, el gobierno militarista de Velasco significé de alguna manera la realizacién
parcial del proyecto progresista enarbolado por el MSP, pero no fue lo suficiente; por ello, ASB

propuso en su ultima etapa: la violencia revolucionaria.

2.4.3. La via violenta: la revolucion permanente
Claro estd que la propuesta politica de ASB se inspira en la tradicion socialista occidental, que

tiene como objetivo la toma de poder para finiquitar con la dominacién; por ello, su praxis
politica en una primera etapa sigue el juego democratico nacional a través del MSP, luego se
suma al proyecto del Gobierno Revolucionario de la Fuerza Armada, pero las medidas de este
gobierno, al parecer, le resultaron insuficientes; por ello, su propuesta se radicalizé al sostener la
necesidad de una auténtica revolucién permanente que apele a la violencia y que implique la

cancelacion de toda forma de dominacion.

P . s . . . 48
En esta tdltima etapa, que se muestra en su ya citado Bartolomé o de la dominacion™,
nuestro autor discrepa con las elecciones generales y con la revolucion desde arriba y su

legitimidad. Sobre el primero afirma:

Los europeos han querido inculcar a mi pueblo la creencia de que para la justicia social basta que los
hombres que saben leer y escribir llenen unos papelitos y encarguen a unos pocos todas las gestiones
del mando. Las llaman, creo, elecciones generales, aunque no todos intervienen en ella. A nosotros nos

parece que ese encargo no legitima nada pues deja a las masas fuera del poder real y mas bien bloquea

*8 Un resumen de Bartolomé o de la dominacion y de Antropologia de la dominacion se halla en 2.3.3. del cap. II
(Etapa dualista) del presente trabajo.
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la justificacién fundamental y permanente del gobierno que proviene de la participacién de todos

(Salazar, 1995, p.255).

Sobre el segundo, la revolucién desde arriba y su legitimidad, ASB expone un par de dudas y
sus respectivas respuestas. La primera duda se centra en el criterio de legitimidad del Gobierno,
donde nuestro autor
cuestiona: “[...] ;No estamos expuestos aqui a la arbitrariedad? ;Quién es el juez de que esos
fines se cumplen? [...]” (Salazar, 1995, pp. 249-250). Y responde: “No hay arbitrariedad si el
pueblo nos respalda al Gobierno y si éste puede probar su razén ante todos aquellos que estan
dispuestos a juzgarlo en buena conciencia dentro de la revolucion” (Salazar, 1995, p.250). La

segunda duda es sobre el paternalismo del Gobierno:

un gobierno, segln td, se legitima porque asegura la cancelacion de los lazos de dominacién y la
humanizacién de todos. {No caemos asi en un paternalismo peligroso? La comunidad y la persona
concreta no tienen iniciativa; esperan todo del poder establecido. Pero la racionalidad completa
implica, en cambio, como ya vimos, la participacién. En tu idea, todo parece ir de arriba abajo. Esto me

inquieta (Salazar, 1995, p.255).

Luego, ASB responde que “[...] la revolucién requiere una verdadera participacién, una

presencia activa y permanente de la comunidad en las acciones de gobierno” (Salazar, 1995,

p.255).

De acuerdo a lo afirmado hasta aqui, podemos sostener que estas dudas expresan los reparos
que ASB tiene en torno al Gobierno de la Fuerza Armada; sin embargo, siendo consecuente con
su compromiso de apoyar, lo justifica, pero eso no limita su anhelo de construir una sociedad
realmente humana y libre a partir de una auténtica revolucion constante desde las bases; por ello,

admite que “La guerra es justa y necesaria cuando es guerra de liberacion” (Salazar, 1995, p.217)

y agrega que

En la guerra la violencia se sufre o se ejerce. Debo reconocer que estoy inclinado a pensar que la
negacién revolucionaria, en su radicalidad, es irreconciliable con el mundo dominador y tiende a veces
a olvidar los derechos del otro. Aunque ésta no sea su meta udltima, la levadura de la accién
revolucionaria es el rechazo total, la ofensiva sin cuartel, la emergencia de poderes sofocados o
escondidos que irrumpen casi inconteniblemente: el poder negro, el poder indio, el poder proletario, el

poder campesino, el poder joven (Salazar, 1995, p.233).
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Segun ASB, esta revolucién implica seguir toda una estrategia tedrico-prictica que

garantice la lucha en todos los planos.

S6lo un pluralismo de vias de accién permitird batir al enemigo en todos los terrenos y construir una
nueva humanidad realmente creadora y libre [...] Aqui no solo hay cuestion tedrica general sino una
cuestion estratégica. Es preciso entrar en el proceso de liberacion sabiendo bien cuédles son los riesgos,
de qué medios podemos valernos en cada caso y cudles son las coyunturas claves de la lucha. En esto
la ideologia cuenta tanto como la accién bélica. El arte del combatiente libertario estd en atacar lo
fundamental sin descuidar ningin frente ni desaprovechar ninguna fuerza, y en saber librar los

combates y aplicar las fuerzas en su debida oportunidad y medida (Salazar, 1995, p.238).

Y, ;Qué es lo fundamental en la sociedad que el libertario debe atacar sin descuidar los otros
frentes? a decir de ASB serian los trabajadores: “En la sociedad los cimientos son los

trabajadores” (Salazar, 1995, p.238).

Para que este proceso siga su cauce adecuado y no haya retrocesos en el proceso de
transformacion social, es imprescindible la revolucién constante. “Entonces en toda revolucion
debe haber siempre una nueva revolucidén, una revolucién constante, para que el pueblo no sea
despojado y dominado, para que €l sea siempre quien gobierne y no otros” (Salazar, 1995, p.248).
Esta “revolucion constante” o “mecanismo permanente de autocorreccion” garantizard la

verdadera democracia a la que se aspira y que se diferencia en mucho del invento griego.

Tras la palabra democracia, los griegos y sus herederos pensaban: “es justo si es para nosotros”. En
cambio Emesto, Frans y yo [Bartolomé] pensamos: “si no es justo para otros no es justo para nadie”.
Esa es la democracia verdadera que queremos realizar, la democracia que no margina a la masa, que
pide la participacién de todos. Y ella depende siempre del uso que se hace del poder (Salazar, 1995,

p.248).

Por otro lado, la legitimidad del poder dentro de esta verdadera democracia se sustenta en

la praxis y la liberacion de todos.

Si piensas que la legitimidad viene por el modo de ejercer el mando y no por el origen, estariamos de
pleno acuerdo porque origenes del poder hay muchos y ninguno es garantia permanente de justicia, el
mando pervierte. La fuente verdadera es otra: el poder se legitima por sus hechos; cuando ayuda al

hombre, suprime totalmente la opresion y la persigue hasta sus raices, es legitimo (Salazar, 1995, p.249).
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Este “orden racional” o “sociedad racional” humanista que pretende construir ASB se

fundamenta en tres principios bésicos: igualdad, economia y participacion.

Sobre “El primero pude formularse asi: una sociedad es cabalmente racional si cada quien
trata a los otros como €l quiere que lo traten a €l, es decir, como un fin por si, como alguien digno

de amor y respeto” (Salazar, 1995, p.250).

Sobre el segundo principio, la economia: “Este pide el maximo aprovechamiento humano
de los esfuerzos y bienes sociales. Condena el despilfarro y promueve en la sociedad una razén

operativa” (Salazar, 1995, p.252).

El altimo principio complementa el fundamento de la sociedad racional y humanista que
busca nuestro filosofo: “Este tercer principio es la garantia de que a nadie va a manipularlo y

utilizarlo como una cosa, o sea garantia de humanismo” (Salazar, 1995, p.252).
Ademads, una sociedad racional serd plena siempre y cuando sea universalizable.

La universalizacién es imposible y la racionalidad no llegard a ser completa si el orden logrado al
interior de una nacién no puede extenderse a toda la tierra, de tal manera que deje de haber paises
dominados y dominadores, paises miserables y opulentos, naciones siervas y duefios del mundo que
pueden condenar al hambre a un pueblo, bloqueando su territorio, cortandolo del resto de la tierra [...]

(Salazar, 1995, p.254).

ASB concluye reafirmando que la lucha revolucionaria desde el campo es necesaria para

lograr la auténtica liberacion.

Tenemos la conviccién de nuestro propio camino. Sabemos a donde queremos ir. No olvides, hermano,
que la libertad y su sostén cotidiano tienen color de sangre y estdn henchidos de sacrificio. Sabemos
que tenemos que pagar un precio por el hecho heroico de constituir una vanguardia. Somos tinicamente
los iniciadores de una gesta nacional que se proyectard por muchos afios en el futuro. El presente es de

lucha, el futuro es nuestro. jVenceremos! (Salazar, 1995, pp.263-264).

Definitivamente, este pasaje muestra la actitud prorevolucionaria de parte de ASB, por
ello algunos criticos como Fernando Muifioz C. hizo un parangén entre Hatuey (Ernesto) y

Abimael Guzmédn (Gonzalo); pero nosotros consideramos que esta comparacién no es muy
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exacta®, ya que la propuesta de Guzmdn tiene su base ideoldgica en el marxismo ortodoxo
(marxismo, leninismo y maoismo), en cambio la propuesta de ASB tiene su fundamento en la
reinterpretacién50 de la tradicién socialista (socialismo utépico, anarquismo, marxismo,
sindicalismo, social democracia, socialismo cristiano y el progresismo contemporédneo), asi como

en lo mejor que nos han legado los otros pueblos no occidentales. Sentencia ASB:

Por ello es necesario rechazar la civilizacion occidental que nos ha sido impuesta como modelo. A
partir de esa negacién que todo cuestiona, podremos reconstruir nuestra existencia hoy abatida y
aprovechar lo que los demas pueblos han creado. Hoy todo esto es estéril o nocivo si no es

reinterpretado (Salazar, 1995, p.258).

En suma, la construccién de un nuevo orden social universalizable no se limita a seguir
algin molde occidental, sino que su realizacion serd producto del cuestionamiento y la

reinterpretacion de lo mejor que ha creado la humanidad.

2.5. Conclusiones provisorias
De lo estudiado en esta segunda parte cabe resaltar las siguientes conclusiones en forma de

sintesis.

Primera: Luego de analizar tanto los entes ideales e irreales, y su relacion con los objetos
reales, ASB cuestiona la distincién entre objetos ideales e irreales y en su lugar propone que
estos objetos ideales e irreales forman parten de una misma region, el ser no-real. Estos entes no-
reales (posibilidades objetivas que poseen ser en si) no son creaciones subjetivas, sino
descubrimientos de la conciencia, ya sea por experiencia, ya sea por proyeccion hacia ellos; por
ello, no son intencionales. No obstante, deja como tarea investigar los modos de constitucion del

ser no-real asi como sus variedades.

Segunda: Su tesis del ser no-real le permite transitar del “ser” al “valer”, de lo ontoldgico
a lo axioldgico. Por ello, en una primera etapa (axilégico-ontologista o fenomenolégico —
ontoldgica) concibe el valor como la realizacion o acabamiento de los entes y, como tal, carece

de existencia Ontica y no es independiente de los objetos valiosos, de ahi que su estatus es el ser

* Claro estd que tanto ASB como Guzmdn se enmarcan dentro del proyecto moderno y admiten la violencia

revolucionaria de cardcter universal. No obstante, la expresion violencia revolucionaria es multivoca.

%% Cabe recordar que ASB resalta la importancia y la necesidad de la reinterpretacion o la revision (positiva); por
ello, siguiendo a José Carlos Maridtegui, se opone a toda forma de ortodoxia o dogmatismo y en su lugar valora la
revision (positiva) y la rectificacion de las ideas (Entre Escila y Caribdis, 1973, p.151).
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no-real y que su captacion es posible gracias a una intuicion sui generis. No obstante, esta tesis
adolece de dificultades; por eso, en una segunda etapa (critico-trascendental) propone un giro
copernicano al sostener que los valores no dependen del mundo humano, sino viceversa; es decir,
es posible el mundo humano en la medida en que los valores lo posibilitan; por ello, los valores
son categorias o trascendentales (a priori, universal, etc.) que operan sobre nuestras acciones
cotidianas y que se hallan en la funcién mostrativa del lenguaje; por ende, no son objetivos ni

subjetivos, sino condiciones de posibilidad de lo objetivo y social.

Tercera: En un primer momento (etapa monista o dindmico-integradora), concibe al
hombre como una unidad bio-espiritual, donde lo espiritual no se reduce a lo biolégico ni este a
lo espiritual; es decir, lo espiritual es una prolongacién de lo biol6gico, una nueva forma de ser de
la materia viva. En un segundo momento (etapa intermedia), sigue considerando al hombre como
un ser histdrico, tempo-espacial y libre; no obstante, pone el acento en la situacién alienada del
hombre dentro del sistema capitalista, y subraya que la superacion de esta condicion humana pasa
por una praxis politica que garantice la recuperacién de la libertad humana. Por ello, en un tercer
momento (etapa dualista) propone una antropologia concreta, dualista e integral. Concreta,
porque se refiere al hombre concreto determinado por la realidad y comprendido desde las
ciencias reales. Dualista, por el caricter bipolar que genera las relaciones de dominacion y
dependencia. E integral en la medida en que incluye la condicién del hombre marginal dentro de

una reflexion inteligible.

Cuarta: La reflexion politica de ASB se inscribe en la tradicién socialista occidental
(socialismo utdpico, anarquismo, marxismo, sindicalismo, social democracia, socialismo
cristiano y el progresismo contemporaneo), y tiene como objetivo principal la toma de poder para
acabar con la dominacién capitalista; por ello, su praxis politica en una primera etapa (la via
democritica: el progresismo) sigue el juego democratico de las elecciones, sin éxito, a través del
Movimiento Social Progresista (MSP). Posteriormente, en una segunda etapa (via golpista: el
militarismo), es invitado a participar en el proyecto del Gobierno Revolucionario de la Fuerza
Armada (1968-1975); no obstante, las reformas aplicadas durante este gobierno le resultaron , al
parecer, insuficientes. Por ello, en un tercer momento (via violenta: la revolucién permanente)
propuso la necesidad de una auténtica violencia revolucionaria de caricter permanente hasta

cancelar toda forma de dominacion.
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Conclusiones finales
Finalmente, cabe resaltar algunas conclusiones generales y tareas pendientes que nos legé ASB.

1. La filosofia es multivoca. Es decir, en la vasta reflexion de ASB la filosofia posee una
definicién explicita e implicita. Dentro de esta definicion explicita la filosofia se concibe como
un instrumento critico, tedrico y préctico; y dentro de la definicién implicita la filosofia es su
historia (occidental), es dominacién, es liberacion, es filosofar, es ideologia, es traduccidn, es

disciplina (o postura) y cotidianidad.

2. La antifilosofia renueva a la filosofia. Segun nuestro autor la filosofia al ser eminentemente
critica se autocritica y deviene en antifilosofia, por ello, la antifilosofia al ser la antitesis y
complemento de la filosofia lucha contra lo definitivo, lo establecido y toda forma de
dogmatismo al interior de la misma actividad filoséfica. En ese sentido la antifilosofia es la otra

cara de la filosofia que genera su renovacion constante.

3. Desarrolla una filosofia con atisbos de originalidad. Las reflexiones de ASB o el
salazarianismo es una filosofia con sefiales de originalidad que se muestra en su triada
procedimental que consiste en presentar las tesis, luego cuestionar esas tesis y finalmente
proponer sus propias tesis. En ese proceder salazariano la filosofia como disciplina (o postura) es

la bisagra con sus audaces propuestas en ontologia, axiologia, antropologia y politica.

4. Propone la tesis del ser no-real. Después de presentar su andlisis con respecto a los entes
ideales e irreales y su relacién con los objetos reales, cuestiona la distincion entre objetos ideales
e irreales, y en su lugar propone que estos objetos ideales e irreales forman parten de una misma
region, el ser no-real. Estos entes no-reales son posibilidades objetivas que poseen ser en si y que

su acceso es a través de la conciencia.

5. Desarrolla un giro copernicano en lo axioldgico. En su etapa critico-trascendental consolida su
propuesta estimativa al desarrollar un giro copernicano, segin el cual los valores no dependen del
mundo humano, sino viceversa; es decir, es posible el mundo humano en la medida en que los
valores lo posibilitan; por ello, los valores se constituyen como categorias (o trascendentales) a

priori y universales que operan sobre el mundo de la vida.
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6. Propone una antropologia concreta, dualista e integral. Luego de considerar al hombre como
un ser bio-espiritual evolucionado, histérico y hoy alienado, propone una visién concreta,
dualista e integral. Concreta, porque se refiere al hombre concreto determinado por la realidad.
Dualista, por el cardcter bipolar que genera las relaciones de dominacién y dependencia. E

integral en tanto incluye la condicién del hombre marginal dentro de una reflexion inteligible.

7. Evoluciona hacia la violencia politica. En la teoria y prictica de nuestro filésofo existe una
evolucién politica que se muestra con su participacion en las elecciones generales mediante el
Movimiento Social Progresista, luego con su apoyo al Gobierno Revolucionario de la Fuerza
Armada, y finalmente con su propuesta de una revolucién permanente con aras de finiquitar toda

forma de dominacion.

8. Sin embargo, quedan algunas tareas por desarrollar, aclarar y completar. ASB siempre fue
consciente que su proyecto tedrico-practico no fue finiquitado. Falta investigar, por ejemplo, los
modos de constitucién del ser no-real asi como sus variedades, la filosofia de la crisis, la
educacion de la crisis, la antropologia de la dominacion (y sus implicancias), el progreso, la
sociedad racional, la violencia, la revolucién permanente y, tal vez lo mas decisivo, su afidn de

cristalizar un nuevo orden social.
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