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ARTICULOS

EL CONCEPTO DE ESTAR DE RODOL FO KUSCH
ENLASTRADICIONESDE LA FILOSOFIA

Gabriel Sada
UBA - Buenos Aires

“De s6lo estar estando vivo
de sblo estar estando muerto,
anda Rodolfo Kusch
entreverando los vientos.”
Santillan Gliemes,

Tilcara, 10/10/9

El estar

Expreso en mi libro Los caminos americanos de la filosofia en
Rodolfo Kusch que en su concepto de “estar” hay una instancia de tipo
“metafisico” en cuanto serefiere alatotalidad y d fundamento (p.162-
163).

El texto fundamental para estainterpretacion esel capitulo 6 deEAFA,
aun cuando pueden encontrarse alusiones en otros lugares.

Sefialo también que dicha instancia emparienta a Kusch con las
concepciones que alo largo delahistoriadelafilosofiase han preocupado
més por in-determinar o des-determinar lo absoluto que por caracterizarlo.

Me interesa ahora mostrar esto con algo mas de detalle. Mostraré en



forma breve alguna de estas concepciones, por 1o menos en algunas de
las formas en las que puede entenderlas lainter pretacion fil osofica actual,
y desarrollaré conjuntamente con esto unas cortas reflexiones sobre €
concepto de estar en Kusch bajo esta perspectiva

Uno podria decir que esta larga tradicion se puede englobar en lo que
se llama usualmente teologia negativa: parareferirse alo divino utilizar
fundamental mente términos negativos o contradictorios. Sin embargo hay
que decir qued término “teologia’ solo puede provenir de una reflexion
exterior puesto que d “theds’ es muchas veces para este pensamiento,
una determinacion posterior, ya es cierta determinacion. Asi Kusch dice
qued estar puede dar tanto una planta como un dios (EAFA p.92). Sélo
en cuanto se equiparelo indeterminado con |o divino es posible hablar de
teologia.

Algunos preferiran hablar entonces de una ontologia negativa.
Ciertamente @ concepto de estar propio de Kusch guarda relaciones
con € ambito de los términos tradicionales de “ser” y “ente’. Asi en
EAFA (p.89) afirma que, como aventura filostfica, llama estar a su
intuicion de lo americano. Pero tanto “ontologia’ como “ser” y “ente”’
han adquirido tantos significados que se cruzan, se diferencian y se
superponen que, aun admitiendo la pertinencia dd estar a este tipo de
reflexion filosdfica, preferimos simplemente decir que Kusch seinscribe
en esa tradicion que, méas que sefialar la exceencia dd principio, la
culminacién en é de toda realidad, quiere marcar su radical diferencia,
su heterogeneidad.

El Tao

El concepto que primeramente me sale a paso en la historia de la
filosofia con cierta semganza al estar, es d concepto de tao. En € tao
encontramos esta idea de una sacralidad menguada. En segundo lugar
encontramos la idea de indeterminacidn, d tao es wu (no ser) ya que es
wuming (innombrable), aquelo de donde nacen todas las cosas, por €lo
no es cosa. Es, como dice d capitulo 32 dd LaoZi, € Blogue no tallado.
Unavez que€d Bloqueestallado, hay nombres. Si nombrey determinacion



o forma para este tipo de pensamiento son correlativos, € tao es
justamente aquello de lo cual surge todo nombre y toda cosa. También,
ya lo hemos dicho, € estar de Kusch es agquella fuente nutricia que da
como posibilidad cualquier objeto, desde un dios auna zanahoria. Notemos
sinembargo unadiferencia: mientras e tao es, seglin algunosintérpretes,
una palabra vacia que no significa nada, que solo indica @ lugar vacio
previo atodo ser, € estar de Kusch tiene una connotacion a la presencia
Ultima de lo real, es € hay de Parménides solo que considerado como
fuente dindmica, posibilitadora y engendradora detodo lo viviente.

El apeiron

Un segundo concepto que podemos relacionar con d estar de Kusch,
ya en e ambito de la tradicion filosofica occidental, es € de épeiron de
Anaximandro. Ciertamente las interpretaciones sobre este concepto son
innumerables y no todas pueden relacionarse con d estar de Kusch. Asi
por gemplo, para quedarnos dentro del ambito latinoamericano, la gran
autoridad de filosofia griega que fue Conrado Eggers Lan afirmaba que
apeiron era € todo de la realidad o universo que contenia en su seno
todas las oposiciones como dia-noche, invierno-verano, etc. Pero una
interpretacion mas tradicional de este concepto, como puede verse en €
libro de Olof Gigon Los principios de la filosofia griega. De Hesiodo
a Parménides interpretaba € apeiron como un principio indiferenciado
delo cual surgen todaslas diferencias o determinaciones que constituyen
el mundo. Ahora bien, y aqui puede empezar la comparacion con
concepto de Kusch, este apeiron no se lo piensa como meramente una
instancia que esta en el inicio sino como fuente permanente de
diferenciacion y formas. En este sentido de potencialidad de todo ser es
gue puede ser comparado con € estar.

Similitudes

Hay asimismo una serie de reflexiones que sefiala Gigon en torno a
este término de Anaximandro que pueden mostrar parentescos con
Kusch. Asi d intérprete de Anaximandro relaciona el apeiron con €
Caosinicial dela Teogonia de Hesiodo. “En € serealiza, dice Gigon, la



intencion més propia del pensamiento de Hesiodo....Es plenamente
hesiddico d volver aponer como principiolo mas vacio, smpleeinforme”
(p.67). Si biend concepto de Caos en Hesiodo no tienefundamentalmente
el sentido de revueta confusién que adquirira posteriormente sino € de
“cavidad entred cieoy latierra’, si indicalaindeterminacion originaria
de dondetodo surgey que ha originado evidentemente su segunda acepcion
(revudta confusion). Ahora bien, Anaximandro nos dira que & apeiron
no solo es inicio de todo sino también vuelta de todo: “a partir de donde
hay generacidn paralas cosas, haciaalli también se produceladestruccion,
segun la necesidad” (B1/A9). En sus interpretaciones mas tradicionales
podemos relacionar esto con afirmaciones de Kusch: “ ¢Cabe inferir que
la inestabilidad del esto es, y por consiguiente, todo lo referente al es
abre en general una especie de abismo? (Eafa p.88)” Y también: “Es
mucho mas amenazante la potencialidad del estar que la de los dioses,
porque encierra la potencialidad del caos, desde € punto de vista de
vivir cotidiano” (idem p.93). El estar es d “trasfondo desde € cual lo
ontico mismo es un simple episodio” (ibidem p.89). Si & &peiron
anaximandreo es una indiferenciacion de la que todo surgey en la que
todo se convierte, Kusch ha sefialado, sin embargo, més fuertemente
caracter de in-estabilidad dd ente que surge de tal fundamento.

También Anaximandro habla del apeiron que todo lo abarca
(perigjein) (frg. B3/A15) y Kusch hablara de una “globalidad
indeterminada’ (cfr. p.93, tm 91 y 92) Esta caracteristica de globalidad
la relaciona previamente con d concepto de seminalidad: “lo seminal
puede dar un dios, una planta o una piedra, o todo a la vez” (p. 92).
También Anaximandro habla de que las cosas surgen como semilla
(génimon) (A10) aunquelainterpretacion es discutida (Gigon p.85; Kirk-
Raven texto 123).

Finalmente digamos que € &peiron es “divino” pero no como un dios
personal sino en d sentido de inmortal y que nunca envejece.

Reconocemos, ya lo hemos dicho antes, que esta interpretacion
tradicional de Anaximandro puede ser puestaen duda desdelos modernos
estudios filolégicos pero en dla, desde los doxdgrafos hasta hoy, hay un



conjunto de intuiciones e imagenes que persiguen al hombre cuando se
enfrenta con los problemas metafisicos y que también son posibles de
encontrar en Rodolfo Kusch. Si tuviéramos que marcar de todos modos
una diferencia entre e apeiron y € estar diriamos que € primero es un
concepto claramente cosmogonico y cosmolégico (fundamental mente
cosmol égico en lainterpretacion de Eggers Lan) mientras que e concepto
de estar es metafisico y antropolégico: d estar es aquello en lo que €
hombre se encuentra y que reconoce como su amparo y desamparo.

El Dios en Meister Eckhart

Un tercer concepto que quisiera poner en relacion con d estar es d
de Dios en Meister Eckhart. Sabido es que Eckhart retoma tradiciones
del neoplatonismo para expresar su pensamiento sobre Dios. La
fundamental es aquellade qued principio supremo estAmés alla del ser.
“Unde statim cum venimus ad esse, venimus ad creaturam”
(Quaest.Paris. 1,4) “Si abordamos € orden dela criaturallegando a de
ser, estamos encima del orden del ser en tanto que nos atenemaos a Dios.
Puesto que € ser conviene a las criaturas, no esta en Dios mas que
como en su causa’ comenta Gilson. Dios en cuanto esta libre de todo ser
(“puritas essendi”, idem 1,9) puede ser la causa del ser: “ Deus autem est
causa onmis esse. Ergo esse formaliter non est in deo” (idem, 1,8). Dd
mismo modo que Aristételes habia dicho que la vista debe ser incolora
para ver todo color, de modo semejante hay que rechazar en Dios todo €
ser para que pueda ser la causa de todo ser.

Detodos modaos hay que marcar claramentelasdiferencias: en Eckhart
se trata de Dios y ademas, segun los comentaristas, Eckhart habria
determinado a Dios como intelligere: * Et ideo deus, qui est creator et non
creabilis, est intellectus et intelligere et non ens vel esse’ (idem 1,4).
Kusch en cambio ve a Dios como una determinacion posible de un estar
més abarcativo. De é nada es posible decir sino la redundancia:  estar
esta.

Es interesante notar que esta idea de redundancia también se
encuentra en Eckhart cuando comentando Exodo 3, 14 no interpreta €



“yo soy @ que soy” de Yavéh como expresion de un ser verdadero frente
aseresquesololo sonrdativamente, Sino comolanegativaa determinarse
de cualquier modo. Persistencia de una tradicién que ve en cualquier
afirmacion unalimitacion.

Antes de proseguir debemos hacer una observacion sobre e concepto
de estar kuscheano y su relacion con lo divino. Va a ser una observacion
general yaque no queremos entrar expresamente en d temadelareligion
en Kusch. Kusch ve la figura de Dios como una posible determinacion
del estar. El estar es unimponderable, que no tieneen € plano ontol 6gico
ni consistencia, ni tampoco subsistencia (EAFA p.91). Lo cual no significa
parad autor que estefondo Ultimo no pueda ser expresado con categorias
religiosas, como seve en d texto siguiente: “...e sentido quetieneen €
fondo lo religioso para nosotros. Es € &mbito del no acontecimiento
donde se suspende d desgarramiento entre @ corazén de uno y de las
cosas...” (GEO p.151). Ambito que Kusch, como sabemos, también
[lama estar. Con ésta diferenciacion entre lo sagrado y la figura
determinada del dios proseguimos con la linea central de nuestra
expasicion.

El absoluto hegelianol

Un cuarto concepto que queremos poner en relacion con € estar es
el concepto de Absoluto en € Hegd de Jena, mas concretamente en su
obra “Diferencia entre los sistemas de filosofia fichteano y
schellingiano” .

Aqui también Hegd desarrolla un lenguaje negativo parareferirse al
Absoluto “ Cada ser producido por € entendimiento es algo determinado,
y lodeterminadotieneantesi y tras si algo indeterminado, y lamultiplicidad
de ser yace entre dos noches, sin sostén; descansa en la nada, pues
lo indeterminado es nada para € entendimiento y termina en la nada’
(p.17). De este modo “d mundo objetivo” dd entendimiento halla “la
ruinaen lariquezainfinita” (idem).

Estariquezainfinita es parad entendimiento la nada: “ desde d punto



devistadelaescision, lasintesis absolutaesun més all4, loindeterminado
e informe contrapuesto a sus determinaciones. Lo absoluto esla nochey
laluz més joven, y la diferencia entre ambas, asi como la separacion de
la luz respecto de la noche es una diferencia absoluta -la nada es lo
primero delo que ha surgido todo ser, toda multiplicidad delo finito”
(p. 15-16).

Comenta Marcuse en su libro Ontologia de Hegel: “d concepto de
lo absol uto ha de quedar todavia en laindeterminaci 6n en que seencuentra
por de pronto para Hegel mismo. Lo absoluto no se puede captar
provisionalmente sino en un contramovimiento respecto del ente
esencialmenterelativo, referido al entendimientoy a susactos deposicion,
determinado en cada caso: como la negacion de ese ente: es
esencialmente absoluto negativo” p.20. Pero no es una noche vacia, ni
unanadavacia: ded hasurgido*“todo ser determinado, todalamultiplicidad
delofinito” (idem).

Podemos decir que € concepto de Absoluto tiene los siguientes
caracteres: negacion del ente, escisiony movilidad. A diferenciade Kusch
el Absoluto hegeliano se manifiesta como contraposicion, escision,
dialéctica. Dara lugar a sistema. En Kusch en cambio € estar parece
haber surgido del @mbito antropolégico (en un doble sentido, por un lado
en cuanto es un modo de ser de la poblacién americana, por otro lado en
cuanto surge de la atmaésfera heideggeriana y sus preocupaciones por e
Dasein) y solo adquiere un sentido claramente metafisico segin mi
entender en su libro Esbozo de una antropologia fil oséfica americana.
Si bien € estar, como lo hemos indicado, puede dar tanto una planta
comoundios, (0aun una plantaqueseatambién un dios) esto es azaroso,
no responde a una ldgica determinada. En Kusch € concepto de estar
desde d punto de vista metafisico es méas bien una presencia que se
sustrae.

Es interesante sin embargo marcar una semganza: para Hege la
escision que se da en lo Absoluto, (lo Absoluto es vida que se escinde y
se contrapone) se expresa como “lugar climatico” como discusion de la
filosofia kantiana, forma contemporanea, para Hegel, de laescision. Tal



e dualismo“ quetodolo penetra universalmenteenlaculturadela historia
moderna de nuestro mundo norte occidental” (La esencia de la critica
filosofica, pp.125-26) y que se expresa en términos filosoficos en la
formade oposiciones entre pensamiento'y ser, entendimiento'y sensibilidad,
subjetividad y objetividad, pero quetambién seda“ en esferasrestringidas
de variado tipo” y que sostienen todo d peso de los intereses humanos
(Diferencia... p.13). “La escision es la fuente ddl estado de necesidad
de la filosofia y, en tanto formacion cultural de la época, d aspecto no
libre, & aspecto dado de lafigura’ (p.12). La tarea de la filosofia seré
entonces restablecer la unidad de este mundo escindido. También en
Kusch hay un dualismo (expresado mas que en términos filosoficos en
situaciones culturales, en lo que Hegd Ilamaria “todo d peso de los
intereses humanos’) entre saber popular y saber culto, pueblo y clase
media, pensar implicito cotidianoy filosofiaacadémicaeuropea, sabiduria
y ciencia, etc. Dualismo que Kusch muchas veces intenta superar, y s
bien en @ no se parte de la idea de un Absoluto como escision, tal como
se da en Hegd, si habla del estar como aquello que abarca a “blancos y
pardos’ (PIPA p.13).

El “sein” heideggeriano

Finalmente habria que poner en relacion € sein heideggeriano y €
estar de Kusch. Hacer un recorrido sobre este concepto fundamental de
la filosofia del pensador aleman esta evidentemente fuera de las
posibilidades presentes de esta ponencia. Trabajo entonces con las ideas
més usual es que pueden encontrarseen cual quier exposicion delafilosofia
de Heidegger. Por otro lado en mi libro Los caminos americanos de la
filosofia en Rodolfo Kusch he hecho muchas alusiones al pensador de
Friburgo. Aqui solamente meremito alaideaquedio origen aestetrabajo:
la idea de que la instancia metafisica en Kusch tiene que ver con una
tradicion que trata de indeterminar lo absoluto para lo cual sefialo
elementos de esta tradicion en Heidegger.

El sein heideggeriano se constituye también frente a una serie de
negaciones. é no esprimeramente aquello de que se ha ocupado lahistoria
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de la filosofia occidental (esta mas bien lo ha ocultado), € no es € esse
tomista, @ se da en los entes pero no es d ente, d se manifiestay se
oculta en sus advenimientos como historia del ser. Este ser a que se
alude casi obsesivamente y que se dude ha sido caracterizado algunas
veces, tanto por Heidegger mismo como por susintérpretes, como“ nada”.
Desde la observacién de orden l6gico de que nada puede predicarse
sobre d ser, hastalaacumulacion de frases contradictorias parareferirse
ad, Heidegger repite, en su propiay peculiar modulacion, lalecciény los
recursos retoricos de la tradicion apofética.

Esta claro que Heidegger conoce esta tradicidn apofatica pero aun
asi encontramos en é este intento de desmarcarse de toda la historia de
lafilosofia occidental. Se puede decir, extremando un poco las palabras,
queparaHeidegger todalatradicidn delafilosofiaoccidental es apofética
ya que calla € ser y desconoce la diferencia ontolégica. (Claro que,
como lo afirmd hace mucho Dionisio, d Mistico, una cosa es callar por
ignoranciay otrapor sobreentendimiento). Frentea silencio dd ser, como
afirma Habermas, “todo @ esfuerzo de Heidegger se endereza a hacer
experiencia de la no comparecencia de la patencia del Ser como un
advenimiento del propio Ser y a meditar sobre lo asi experimentado.”
(El discurso filoséfico de la modernidad, p.168).

Si esta interpretacion de Heidegger es correcta podemos marcar una
diferencia entre @ olvido dd ser heideggeriano y la perdida del estar
kuscheano en relacion con la tradicion filosofica. En ambos esteolvido y
esta pérdida marca toda la historia de la filosofia occidental pero
mientras que en Heidegger € acento recae en @ hecho de que lafilosofia
tiene una historia, -que es en Ultima instancia una historia del Ser y su
destino- en Kusch d acento recae en que lafilosofia es, por 1o menos en
su expresion mas acabada, occidental, fruto de una cultura afirmativa
que Kusch denomina ser alguien. De ali que mientras que en Heidegger
laposibilidad desuperar d olvido ddl ser y su ocultamiento enlametafisica
parece proyectarse en la dimension temporal del futuro, para Kusch
e darse cuenta ddl estar parece que significa asumir un lugar cultural:
la dimension de lo americano, que se expresa, de hecho, en campesinos
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eindigenas. En PIPA Kusch afirma, dialogando con Heidegger sobre*“la
evaporacion de ser” que se da en la cultura occidental actual: “No debe
haber ... mucha diferenciaentred indigenay € occidental, ya que ambos
requieren lo absoluto, pero aqud [d indigena] lo concreta mientras que
éste [@ occidental] lo vive en negativo a ocultas, y siempre segregado,
como para lamasa’ (p. 262, es interesante leer todo @ contexto).

Este “salto a lo escatologico” (en cuanto fin de la historia de la
metafisica y advenimiento del ser) que parece darse en @ pensamiento
de Heidegger, Habermas lo relaciona con un supuesto tema romantico
de dios ausente, pero, en rdacién con nuestra preocupacion sobre la
determinacidn o indeterminacion de los conceptos fundamentales, puede
ser referido al paulino “Ahora vemos en un espgjo, confusamente.
Después veremos cara a cara. Ahora conozco todo imperfectamente.
Después conoceré como Dios me conoce a mi.” (1 Corintios 13,12),
texto que, en clave teolOgica, esta en la base de la tradicién apofatica
occidental, y que muestra que la futurizacion de lo Absoluto es una de
sus variantes posibles.

Una observacién que hace Gianni Vattimo en su Introduccion a
Heidegger creo, sin embargo, que puede iluminar también nuestra
comprension de pensamiento de Kusch: afirma ali € filésofo italiano
que expresiones tales como “e simple callar en € silencio” en & Ultimo
Heidegger que parecen sefialar un salto ala misticay al predominio de
una ontologia negativa, cambian de sentido si se considera lo no dicho
como reserva permanente, en didlogo con la cual € Dasein se redliza
como historico ser en d mundo. Bajo esta consideracion Vattimo se niega
a interpretar a Heldegger como una ontologia negativa, ya que tal
interpretacion atestigua la presencia de prguicios metafisicos: d ente
como criterio dd ser y la verdad (125-126).

Ahorabien, si heevocado aqui a Kusch desdela historiadelafilosofia,
un poco hegelianamente -comenzado por Oriente y terminando en €
mundo germanico del cual saldria este aleman-americano que es Kusch,
cometiendo asi muchas injusticias con muchos pensadores y silenciando
otros, ha sido por aventar € fantasma dela no pertinencia deKusch ala

12



filosofia. Pero tal pertinencia implica también algo asi como ver €
pensamiento de Kusch desde su aspecto muerto, las frias clasificaciones
dd anatomista, como afirma Hegel. Sin embargo en cada uno de estos
autoresenformageneral, y en Kusch en este caso concreto, 10s conceptos
gue hemos considerados son siempre formas vivientes, maneras que €
pensador tiene de desmarcarse de contextos concretos ya previamente
dados, de un Absoluto muerto. Si Vattimo puede decirnos que d sein
heideggeriano debe ser visto positivamente como reserva dadora de
sentidos y que como tal abre al Dasein en su historia, andlogamente ver
€ estar positivamente como potencialidad detodo, en Kusch, es entender
gue d estar es d domicilio desde € cual nosotros, como americanos,
podemos obrar. Nuestro autor |o afirma muchas veces en su obra: asi en
las Ultimas péginas de AP donde se nos muestra como “leccion de
América” y como “nuestro destino posible’ € “ser hombres sin
sucedaneos’, es decir sin “sustitutos para compensar una totalidad
mutilada” (AP 222 y 155); asi en PIPA d dltimo capitulo lleva por
sugestivo titulo “ Recuperar € absoluto” . Aqui, d absoluto (quetodavia
no se identifica sin mas con d estar, sino que, dice alli Kusch: “d estar
requiere lo absoluto” (p. 260) excesivamente visualizado por la rdigion
ingtituida y la ciencia no permite inscribir en si mismo nuestro propio
absoluto. Asi Kusch dicequelas distintas propuestas culturalesy sociales
queasedian al americano (y aqui nuestro autor viene hablando degemplos
concretos tales como: “rdigion y ciencia’, “catequesis de rdigiosos y
clase medid’, “ democracia burguesa 'y marxismo incendiario”, etc.- y a
todos ellos podriamos ponerlos en relacion con aquellos opuestos en
esferas restringidas de variado tipo y que sostienen todo € peso de los
intereses humanos, de los que hablaba Hegel) “resultan excesivamente
esquematicos y registrables y, por lo tanto, en ninguna forma logran
capturar d requerimiento delo absoluto quelleva encima (el americano),
y que es muy dificil expresar.” (p,265) Y en EAFA se afirma que “lo
absoluto estal Sempreparactro sudo, no parad nuestro. Faltad absoluto
propio” (p. 17). Pero con & absoluto en realidad se “ cohabita” y setrata
“de recobrar la sorpresa de cohabitar con €”, o sea de “recuperar lo
humano en su plenitud” (p.11). Con estas palabras termino aqui mi
exposicion, les agradezco la atencién prestaday pido disculpas a quien
estos temas no interesen y vean otras sugerencias en Kusch: literarias,
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antropoldgicas, poaliticas, etc. Simplemente ha sido mi intencion acercar
a Kusch ala historia de la filosofia y esto desde un Unico concepto que
es d dd estar.
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NOTAS

" El presente trabajo fue leido como ponencia en las Jornadas de Homenaje a Rodolfo
Kusch que seredlizaron en Saltael 8 y 9 de octubre de 1998, y en Tilcara; Jujuy, € dia 10
de octubre. Dichas jornadas fueron organizadas por la Facultad de Humanidades de la
Universidad Nacional de Sdta y otras instituciones interesadas en € pensamiento de
Kusch. La cita de Santillan Gliemes fue expresada como una copla oral, € dia 10 en
Tilcara. Vaya como un homengje a todos los que participaron en dichas jornadas.

i Cito las obras de Kusch del modo siguiente: AP = América Profunda; PIPA = El
pensamiento indigena'y popular en América; GEO = Geocultura del pensamiento ame-
ricano; EAFA = Esbozo de una antropologia filostfica americana

i “ Asf, no puede sorprender que encontremos a menudo en la metafisica la aseveracion
referente a que sobre e ser mismo no se puede expresar nada. Incluso, se puede probar
esta afirmacion de manera estrictamente |égica. Tan pronto como sobre € ser se pudiese
expresar algo, este predicado tendria que ser mas general alin que e ser. Pero puesto que
el ser eslo més generd, tal intento contradice su esencia. Como s aqui se hubiese acaso
dicho algo sobrelaesenciadel ser, a designarlo como lo mas general. Con ello sedice, alo
sumo, de qué manera se lo piensa -a saber por generalizacion del ente-, pero no qué
significa ser” (Nietzsche, t. 11, p.211-212).

v “El ser es, alavez, lo més vacio y lo masrico, lo més general y lo més particular, lo més
comprensible y remiso, a la vez, a todo concepto, 10 mas usado y, por cierto, recién
anunciado, lo més seguro y lo méas abismal, lo més olvidado y lo mas recordado, lo mas
dichoy, alapar, lo mas callado” (Nietzsche, t.11, p.253).

v El absoluto sufre en Occcidente un proceso de exteriorizacion (pero no en e sentido de
Hegel, de que € absoluto se exterioriza y luego se recupera). Kusch usa los siguientes
terminos alo largo del texto como gjemplos de este proceso de exteriorizacion: al absoluto
selo nombra, selo connota, cae bgjo € principio de causalidad, e incluso podriamos decir
de editoriaidad: se lo publica como libro. Aln més, ciencia y religién son formas de
burocratizacion delafey lainteligencia, “formas visuales (del absoluto) vividas anivel de
organizacion™: o sea a absoluto también se lo socidizay se lo burocratiza. Por ende el
absoluto propio se evapora.
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ENCUENTROS Y DESENCUENTROS:
LA IDEA DE CULTURA
EN LA FILOSOFIA ARGENTINA CONTEMPORANEA

Cdlina A. Lértora Mendoza
CONICET- BuenosAires

El tema dd hombre ha sido una de las preocupaciones constantes de
la reflexion filosdfica argentina. Pero no € hombre abstracto, no una
categoria, sino € hombre histérico y participante de una sociedad,
plasmador de una cultura e interesado por ciertos asuntos o problemas
hondamente vitales. Ya Estaban Echeverria, en los albores de nuestro
pensamiento filosofico, y & movimiento de la Generacion de 1837, se
ocuparon en eaborar una filosofia que pudiera dar cuenta de nosotros
mismos. Alberdi, nuestro gran constitucionalista de esa época, fue quien
lo propuso més explicitay consecuentemente. Tampoco los positivistas
defin de siglo fueron ajenos a esa preocupacion, y ya en éste, basta con
mencionar a Ingenieros y Anibal Pose.

A lolargo dd siglo XX la cuestion antropoldgica - cultural ha sido
particularmenteinquietante. Temascomolalibertad, lacultura, lahistoria,
la identidad nacional, han sido abordados por fil6sofos de muy diversas
formacionesy con muy distintos aparatos conceptual es. Esto ha producido
una serie de encuentros y desencuentros no siempre pacificos ni tampoco
siempre limitados al terreno tedrico. A pesar de las extralimitaciones
précticas de los mas exaltados en una u otra direccion, € resultado de
esa diversificacion tedrica ha sido, ami juicio, francamente positivo. Ha
mostrado que es posible (y deseable) la existencia de diversidad
interpretativa dd fendbmeno humano-cultural argentinoy americano. Esto
no siempre se ha reconocido, lamentablemente, incluso en € seno ded
filosofar local. Injustificados silenciamientos (variables con las épocas y
las direcciones politicas de los gobernantes) han ocultado, en beneficio
de alguna corriente, € amplio abanico que existe mas alla de sus
ocasionales eclipses y que constituye nuestra riqueza filoséfica. Su

16



existencia es condicion de auténtico didlogo filosofico. El desencuentro
parcial delas ideas se supera en € encuentro dia-légico, en € acuerdo -
tactico pero efectivo- de que solo larazdn es sede segurapara albergarnos
a todos, aunque pensemos de modo diferente. Rescatar esa riqueza y
darla a conocer es, en mi concepto, una obligacion filosdfica de todo
pensador americano.

Por eso, en esta comunicacion me propongo exponer en grandes
lineas, y sin pretensiones de exhaustividad -no seria posible en pocas
paginas- |0s principal es aportes sobrelaidea de culturaen e pensamiento
argentino de los Ultimos afios. Los autores mencionados no agotan e
panorama pero constituyen un muestreo valido de nuestra variada
produccién a respecto.

L as orientaciones basicas

Al abordar la exposiciéon ddl abanico de postura a que hice
referencia, y al solo efecto de clarificarlo, y solo efecto de clarificarlo,
convienedistinguir las orientaciones basicas a partir delas cuales, como
encuadres metodoldgicos, ha sido pensado € tema de nuestra cultura.
También esta clarificacion es susceptible de observaciones y objeciones,
por lo que necesariamente tiene de convencional. No obstante, estimo
que responde a la realidad de nuestra produccion filosofica.

Distingo tres grandes direcciones o enfoques a partir de los cuales
tema de la cultura nacional y/o latinoamericana ha sido pensado y
expuesto: 1°) A partir deunao varias delasteoriaso corrientesfilosoficas
ya existentes (europeas) o de la propia concepcion filosdfica dd autor,
para comprender filoséficamente nuestra realidad; 2°) Partir de una o
varias teorias o corrientes foraneas o de la propia concepcion del autor,
con la finalidad de inaugurar un nuevo modo de filosofar desde
nosotros; 3°) Partir dd estudio y andlisis de nuestros pensadores (con
cualquieradelas metodol ogias expositivas e historico-criticas ya existentes
0 con las propias) para explicar cual es el sentido de nuestro
pensamiento.
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Me apresuro a aclarar que estas direcciones no son necesariamente
excluyentes ni contrapuestas, y que inclusive algunos autores tienen
trabajos en las tres categorias. Por eso, la exposicion trata de ubicarlos
por lo queme parecelaorientacion preferente, olamés asidua, sSinprejuicio
de sefialar, si corresponde, otros enfoques.

1°) La comprension filosofica

Quienesintentan comprender fil osoficamente nuestrarealidad |o hacen
a partir de marcos conceptuales bastante diversos, como sus respectivas
filiacionesfilosdficas. Fides culturas de una soladoctrina, préacticamente
solo hallamos a los escolasticos. Los demas, aln cuando tengan lineas
paralelas, han desarrollado un pensamiento con matices personales, lo
cual noimpidequecasi siempre se puedan sefialar claramente sus fuentes.

a. La comprension filosofica vista desde la escoléstica

Por su misma indole, esta filosofia no parece € marco tedrico més
adecuado para encarar problemas parciales, dado que la universidad y
perennidad son sus caracteristicas distintivas. No obstante, no ha podido
menos que ocuparse de temas que si bien no estan en su tradicion, son
imperativo inexcusable del filosofar hodierno. Por eso ha eaborado una
filosofiadelahistoriay delacultura, dentro delos lineamientos generales
del sistema. Es necesario destacar que quienes trabajan con este método,
y por exigencias dd mismo, deben adherir previamente a una determinada
metafisica, gnoseologia y antropologia; las damos pues, por conocidas y
supuestas, pues no difieren en lo esencial delas propuestas por los grandes
escolasticos del pasado y € presente.

Entre nosotros, los Unicos escolasticos que con cierta asiduidad se
ocuparon dd tema de nuestra cultura son tomistas. César Pico (1895-
1966)(1) parte de una eucidacion sobre la cultura. Para €, Europa
representalatradicion greco-latinay catélica, esdecir, la culturafilosofica
griega, la cultura juridica romanay la cultura religiosa judia, logrando
constituir una unidad especifica a la cual basicamente pertenecemos.
No obstante, estima que la misma Europa se ha desviado de la auténtica
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cultura (que no puede ser profana) a partir del Renacimiento, por lo cual
€s necesario restablecer “las jerarquias espirituales como condicion del
orden nuevo, un predominio de los valores de la cultura’. Y avanzando
aun més, afirma que solo la escolastica mantiene @ espiritu occidental,
frente a las demas culturas, por lo cual, si @ fascismo se entiende, no
como una desviacion totalitaria (como de hecho ha sucedido) sino como
unareaccion contralos desviosdelamodernidad, “ eslicitoy conveniente”
colaborar con é. Obviamente, su filosofia de la cultura es solidaria con
esta filosofia practica, por d cual, para Pico, la esencia de nuestras
realizaciones culturales, si quieren ser auténticas, debe centrarseen una
prolongaciony profundizacidn de la cultura greco- cristiana. Demés esta
decir que por “greco- cristiana’ no se entienden todos |os aportes de esa
procedencia sino una previa seleccion. Concretamente, la filosofia
escolastica, d catolicismo ortodoxo y latradicion juridicade corteromano.

Julio Meinvielle (2) (fallecié hace ya afios) ha sido un pensador
polémico, que intenta fundamentar una filosofia politica y social de
contenido préctico a partir del totemismo (0 més bien, de una de las
interpretaciones del mismo). También Meinvidle considera que nuestra
cultura pertenece al bloque de la tradicion europea y sufre sus mismos
problemas y “ desviaciones’, semgantes a las denunciadas por Pico. En
ambos casos, hay una postura prospectivista. No se trata tanto delo que
somos, sino de lo que debiéramos ser, atentos a que  mundo occidental
ha desertado de su misién cultural y salvifica. Y en esta imagen de
futuro, Argentinay Américano difieren de Europa; lasdiferenciaslocales,
gue estos autores no hiegan, son irrelevantes para €los en la medida en
gue haya coincidencia en los postulados que enuncian.

b. La comprension filostfica desde el agustinismo

Alberto Caturelli (3) es uno de los fildsofos argentinos que
tempranamente, en la década del cincuenta, se ocupd del tema de
Américaintentando aprehender sus dementos constitutivosintransferibles,
su pristinaesencia. Su concepcién deriva de su idea sobrela historiay la
cultura. Para Caturdli laexistencialimitada (e hombre) implicalanada,
y por ende la creacion. Siendo asi, la historia no puede ser ciclica o
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reiterativa, sino necesariamente lineal, y esta constituida por los actos de
las personas que han vivido (no es “universal” en @ sentido dd concepto
hegdliano, sino personal) y que han participado en obras exteriores
provenientes de dichos actos: la cultura. La cultura es una por esencia,
pero plural por la pluralidad de modos de ejercerse ese acto de
contemplacion de lo producido, en que éla consiste. Concluye Caturelli
quetoda cultura es legitima, en cuanto aprehende necesariamente alguna
de las dimensiones humanas, pero solo es completa aquella que asumala
totalidad de las dimensiones, y esa es la cultura “ cristiana” (es decir, no
contemplaesteautor, la posibilidad devarias culturas cristianasigualmente
vdlidasy entresi distintas). ¢Como se salvan las culturas no cristianas en
lo quetienen de valido?. Seguin Caturelli, toda culturalegitima (auténtica
producciéon humana) es movimiento de cristificacion hasta la
transfiguracion, que es @ momento en que la feimplicita en toda cultura
se hace explicita en la cristiana. Y ese es d momento paradojal en que
una cultura no cristiana dgja de ser ela misma al hacerse cristianay al
mismo tiempo se logra plenamente a si misma. En otros términos, € fin,
larealizacion detoda cultura cristiana, esllegar acristianizarse. Tal esd
casodelaculturaheénica, y delaindigenaamericana. Laculturacristiana
asume asi € papel de elemento develador de lo implicito, y en esa
particularidad que es propiadel modo dedarseloimplicito enlas culturas
no cristianas, radica la Unica posibilidad aceptable de diferencias en €
seno de la cultura cristiana, o de“ pluralidad” de culturas cristianas.

Para Caturdli Américaeshifronte. Américaantesdel descubrimiento
cristiano erapresenciamuda, end ambitodd ser originario, sSinconciencia
americana todavia. Lo americano emerge como una de-velacion que
hace @ espiritu cristiano, en laoriginalidad de su acto descubridor delo
mudo y hostil. Pero @ espiritu americano no es ni uno ni otro acto
originario, es “agonia’ o tension entre ambos, proceso de succion de lo
imaginario en € acto de conquista, aparicion de lo bastardo, es decir, lo
gue no es ni europeo ni indigena. Para Caturelli esta “agonia’ y esta
condicion de bastarda constituyen € drama de la cultura de América, y
también de la Argentina, en la medida en que, si bien es mucho menos
mestiza que € resto, no puede sustraerse a ese destino comun. Pero este
mismo drama constituye la originalidad intransferible de América, €
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proceso histérico Unico, que no es semgante a de la colonizacion de
Africani alapresenciay alainfluencia europea (cristiana) en d Lejano
Oriente, y que tampoco se ha repetido después. Asumir esta originalidad
bastarda, esta bifrontalidad, es condicion para pensar América. En otros
términos: hoy no podemos pensar Américani desdelo indigena solamente,
ni desde |0 europeo exclusivamente. Somos otra cosa, Somos una mezcla
en la cual no pueden separarse los eementos constituyentes, a riesgo de
perder latotalidad.

c. La comprension filosofica desde e eclecticismo

Carlos Astrada (1894-1970)(4) puede ser considerado un
existenciaistaen sentido amplio, coninfluenciasdd pensamiento dialéctico
y con retoques de su propia pluma. Su concepcidn sobre nuestro “ser
argentino” (e gaucho) es solidaria con su pensamiento maduro, suerte
de sintesis de un existencialismo méas all4 de Heidegger y de un
descubrimiento del marxismo. La existencia es coexistencia, € hombre
es tedrico de la practica. Toda consideracion filosofica es
consubstancialmente temporalizada y concreta. Cuando Astrada se
aproxima a la Argentina (sobre todo en su obra El mito Gaucho, obra
pioneray ya clésica, pues data de 1948) intenta indagar nuestra esencia
a partir de un mito que puede considerarse propio: € de gaucho.

Segln Astrada, € mito no es producto de épocas primitivas de la
conciencia popular, sino que puede estar presente en cualquier estrato
dd desarrollo cultural, y en modelo de actitudes y empresas vitales dela
sociedad. El mito gaucho, tal como por gemplo lo expresa € Martin
Fierro de Herndndez, esta constituido por & conjunto de supuestos y
contenidos emocionales de nuestra comunidad y relacionados con su
finalidad histérica. Para este autor, € “gaucho” no es un tipo humano del
pasado y que ya no existe, sino la caracteristica de nuestra estirpe
constantemente renovada. Nuestra vida nacional en sus exigencias mas
profundas se vincula a gaucho, quiza en laimagen que proviene ya de
los tiempos de Gliemes.

El gaucho es d habitante de la inmensa soledad de la pampa, que
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crea “ una existencia extrafia de si misma” profundamente melancélicay
de cierto fatalismo. Es un hombre con un arraigado sentimiento de
autonomia, lo cual determina también su ideal politico. Es lo opuesto al
vigo Vizcacha (otro personajedel poema) querepresentaa laoligarquia,
sin ideales ni creatividad. También Astrada se aproxima a Fatone en €
uso dd concepto budico de “karma” (aunque entre elos hay muchas
diferencias doctrinales), en cuanto a la vivencia gaucha dd destino. Hay
un“karma’ pampeano, aunque despojado detranscendentalismo religioso
y reducido a la temporalidad inmanente de la existencia humana. No
obstante, hay que sefidlar que este “karma”’ difiere del budico estricto, al
menos en las interpretaciones histérico criticas mas afinadas, que se han
dado de este dificil concepto.

Muchos afios después de esta obra capital, en 1963, Astrada vuelve
al temacon Tierray figura, donde extiende sus consideraciones al ambito
americano. Latesis central (quesiguey profundizaintuiciones anteriores)
es que los hombres viven en dependencia de su contorno fisico y que no
s6lo son lo que son en funcién de su época y sus convicciones
(coordenadas temporales y personales de la ecuacion) sino también por
e “genius loci, d numen dd paisgje’. La cultura americana ha sido
ocultada por la civilizacién europea, pero subyace en las zonas agrarias,
lamontafia, lapampa, la selva. Remontandose méas allade conquistador
religioso espariol y € conquistador tecnol 6gico moderno, hay que buscar
lapresenciay lainfluenciade primitivo paisgje y proyectarseenideales
americanistas. Por esto rechaza @ nexo con Espafia, con quien, segiin €
“nada tenemos que hacer”. Al contrario del pensamiento de Caturéli,
para quien lo espafiol es una realidad inescindible de Américay sin lo
cual no se entiende lo americano, Astrada considera que podemos
desligarnos de esa pretension de hegemonia historica y cultural. Quiza
no haya tanta divergencia en e fondo, pues no creo que € pensamiento
de Astrada deba interpretarse en @ sentido de que los americanos
debemos volver a ser indios (un imposible) sino méas bien que (y esto me
parece valido) en la busqueda de nuestra identidad no debemos copiar
model os extrafios, ni siquiera (y en esto estarialadiferencia con Caturdli)
aquellos que por razones histéricasirreversibles, nos son mas proximosy
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en cierta medida consustanciales. No obstante, hay en este autor una
marcada preferencia por 1o autéctono, quiza excesiva, y tal vez debida a
la necesidad de contrabalancear otras posturas. Astrada propugno en su
etapa méas madura (aunque é mismo no lo llegd adaborar) un desarrollo
de categorias conceptualmente aptas para pensar América, una suerte
de cosmovision que interprete nuestras aspiraciones y necesidades. Los
pensadores de la segunda perspectiva de los que hablaré aqui, en cierto
sentido sonlos que, afaltadediscipul os directos de Astrada, han recogido
esta [lamada.

Nimio de Anquin (5), fallecido hace afios, aund dos vertientes en su
pensamiento: la escolasticay la filosofia posthgeliana; sin negar € valor
gue en su momento histérico representd la sintesis tomista, sevolco alos
desarrollos propios de una filosofia de la historia a partir de Heidegger y
Hegel. En esta perspectiva se ubican sus esfuerzos por dilucidar € tema
del ser americano. Para Anquin € nacionalismo politico es la doctrina
del bien comin concreto de las sociedades histéricas; en nuestro caso
(americano) en cuanto hemos sido asumidos por € liberalismo, ofrecemos
una“ concienciadesdichada pasiva’ ; somos siervos anonadados. El “ opio”
gue se ha usado para mediatizar nuestras conciencias es d mito de la
democracia; por tanto, para ser conciencia activa de debe luchar contra
ese opio mediante @ sentido de patriotismo. Ahorabien, enlos comienzos
desu filosofar Anquin habia concebido al “ hombrecristiano” como aquel
que produce en su ser y en su hacer (cultura) la sintesis de hombre
griego y d hebreo; es € prototipo perfecto de la humanidad histérica.
Pero d patriotismo que propugna en su Ultima etapa parece en pugna
con laidea cristiana, proyectiva a otro mundo, trascendentey espiritual,
no temporal sino glorioso.

El pensamiento de Anquin ha sido muy diversamente acogido; ha
tenido discipulosy criticos, seguidores eimpugnadores. Algunoshan creido
quesu filosofia podia basar las concepciones politicas de un nacionalismo
de derecha, y quiza de un nacional- sindicalismo (pues @ mismo propuso
laiidea de un partido Unico, que conjugara lo politico y lo sindical); otros
estiman que coincide, en € fondo, con e marxismo, sea ideolégico,
filosofico o politico. En todo caso, hay que reconocer en Anquin un
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antecesor del movimiento de pensamiento que sedesarral |6 entre nosotros
apartir dela década dd sesenta, y que su anhelo por hallar un horizonte
desded cua podamos pensar y pensarnos, sigue siendo validoy acuciante,
més alla de los reparos filosdficos que pueden hacerse a sus propuestas.

Manuel Gonzalo Casas (6), también ya fallecido, se interesd
tempranamente por las relaciones entre @ tomismo (la filosofia en que
se formd) y la filosofia actual. Su postura final privilegia claramente la
historicidad y lo concreto de larealizacion humana. Es decir, todo lo que
el hombre piensay hace es historico, como é mismo; pero por otra parte,
todo pensar y hacer tiende, conscientemente o no, a la ecumene, al
hombre universal. En sus Ultimos afios, Casas enuncié su concepto de
“liberacion”, consistente en negar, por un acto personal, las estructuras
anteriores. Esta liberacion es condicion de la libertad, que consistiriaen
la posibilidad de optar entre dos situaciones facticas previamente dadas,
para“mover” la historia en vistas a un futuro.

2° El pensar nuevo

Los pensadores que voy a analizar en este acapite y otros que por
razones de brevedad no puedo incluir pero que también estan comenzando
a cosechar los frutos de sus meditaciones, a pesar de sus diferencias
filosdficas, comparten dos -al menos- notas comunes: en primer lugar, su
preocupacion es la daboracion de nuevas categorias, 0 moldes 0 modos
de pensamiento, aptos para pensar nuestra realidad y nuestra cultura,
puesto que un previo andlisis critico de las filosofias europeas las
demostraria incapaces de servirnos adecuadamente para expresarnos,
aunque tampoco podamos prescindir totalmente de dlas; en segundo
lugar, todos tienen una solida formacion filosdficatradicional y moderna
de la cual, en definitiva, creo, no se han apartado tanto como quizé han
estimado.

Carlos Alberto Erro (1903-1968) (7) puede considerarse € decano
de esta orientacion en Argentina. Formado en la etapa positivista, se
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vuelca répidamente al existencialismo, siendo unos de los primeros
divulgadores de la obra de Heidegger en lengua castellana. Adicto a la
filosofia existencial, la proyecta a una filosofia de la cultura que,
inicialmente universal, tiende cada vez més a centrarse en la Argentina.
Laculturaes, parad, “un especial sentidodelaviday de orden cosmico”,
como dice en Tiempo Lacerado, que ilumina € pasado y d futuro a
partir del presente. Este “tiempo lacerado”, que prosigue, se inicia, a
nivel mundial, con la Gran Guerra; es un tiempo dramético porque €
hombre asiste a una constante decadencia (semgante a la dd imperio
romano) queaguegiaalacivilizaciony alaculturatantoanivel institucional
comoindividual.

En su obra Medida de Criollismo, ya en 1929, hace un planteo
filosdfico dd problemadd ser nacional y al mismo tiempo intenta elaborar
una filosofia de la cultura argentina, a partir de una postura existencial.
Su pregunta versa sobre una “esencia’ dd ser argentino que es preciso
determinar, y que es, para d filésofo (concretamente, para d mismo) no
una mera tarea tedrica, sSino un compromiso vital. Esta esencia esta
presente en la “verdad criolla generalisma” o “universal criollo”, como
tambiénlallama. Paralafijacion concretadelas” notas’ deesteuniversal,
en unaprimera etapa parte Erro de unavisién americanaenlaqueincluye
ala Argentina; en una segunda etapa se centra en la Argentina y habla
de América por extension. Asi, mientras que en Medida del Criollismo
entendia por “universal criollo”, lo que es “cierto y Unico para cada
argentino nativo” por @ hecho de haber nacido en América (en general)
y enArgentina (en particular). No obstante, en Qué somos|os argentinos,
veinte afios después, considera un error aquel planteo, y entiende que lo
propio y especifico no puede buscarse en  individuo aislado sino en la
colectividad. Por dlod inicial planteo americanista (quiza muy abstracto)
se reduce a buscar las notas especificas del ser nacional.

Estas notas son de dos tipos; unas provienen del americanismo, y las
compartimos con las demas naciones: 1) El nacimiento; 2) Conciencia
de juventud; 3) Consideracion optimista del porvenir; 4) Autonomia; 5)
Crecimiento arquitectural; 6) Amalgama de sangres y de sentidos de
vida. Un segundo grupo esté compuesto por ciertos rasgos caracteristicos
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que provienen de 1°) @ medio geogréfico y la influencia telUrica; 2°) las
condiciones sociolégicas; 3°) lahistoria. Yaha sido sefialado por Matilde
|. Garcia Losada, ocupandose de este autor, que las notas halladas por
Erro no responden a una esencialidad o especificidad filoséficamente
mostrada o deducida, sino queresultan notas descriptivas y facticas. Por
otra parte, este “esencialismo” parece poco compatible con la propuesta
existencialistainicial. Quiza e reparo masimportante sea, precisamente,
gue convierte la facticidad del pasado en una esencia presencial que de
ese modo indirecto resulta determinante del futuro. En otros términos,
unafacticidad irreversible. Es unalégica consecuencia, no tendria sentido
preguntarnos qué queremos ser, pues no podemos ser (en d futuro) sino
un lineal (esencial) desarrollado de lo que somos (hoy). Estos primeros
intentos del pensar nuevo tienen, a pesar de estas objeciones, que hoy
vemos més claras, € innegable mérito de haber abierto un camino por €
cual esta transitando otra generacion de pensadores que, por no ser
pioneros, tienen quiza mas posibilidades que las que tuvo Erro.

Rodolfo Kusch (8) lamentablemente desaparecido cuando todavia
se esperaba mucho de é, buen conocedor dd existencialismo, valoro,
como Erro, las posibilidades de esta filosofia para |a tarea de determinar
un“logos’, un modo de pensar, propiamente americano. Su busqueda de
“existenciario original” lo lleva a una reflexion sobre nuestro lenguaje
castellano, que posee una expresion para definir € ente (e vocablo“ ser”)
y otro para sefialar unasituacion (“estar”). Esta diferencia, que no poseen
otraslenguas, incluso latinas, no escausal sino querespondeaunaintuicion
basica y profunda que € filésofo debe explicitar. La diferencia indica
unanueva categoriaexistencial, proximaal “ encontrarse’ heideggeriano,
y que para Kusch expresa la estructura americana. Esta categoria del
“estar-siendo”, distinta del “es’, nos caracteriza intimamentey explica
nuestras peculiaridades culturales. Pero la filosofia europea-occidental
no es un instrumento adecuado para pensar filoséficamente este “estar”
propio de nuestro vivir.

Por dlo, d examen debe tomar en consideracion d nivd simbdlico,

tomando alavez concienciadelardatividad dd simbolo. Kusch muestra,
enfinosandlisis, quelos simbolos primarios de nuestra cultura (la Virgen,
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Gardd) se muestran en un horizonte determinado por € “estar-siendo”.
Nuestro problema, concluye d autor, es encontrar una expresion cultural
gue responda a la estructura propia de nuestro vivir, @ “estar-siendo”.
Justamente por carecer de ella es que tenemos frustraciones,
inautenticidad, quiebra de identidad. Kusch dgj6 aqui la cuestion a su
muerte. Siguiendo su linea'y preguntando por una salida, es evidente que
no podemos seguir en d vano intento de copiar y/o pretender adaptar la
filosofia “occidental” pues sdlo nos conduciria a nuevas situaciones de
fracaso. Laautenticidad sdlo puede consistir en la adaptacion de nuestro
propio horizonte, @ “estar-siendo”. Kusch ha sido inspirador de una
corriente de gente més joven, que tomo la cuestion donde é la habia
degado, intentando respuestas més concretas. Asi, la nueva categoria del
“estar” es punto de partida de |a filosofia de Juan Carlos Scannoney de
Carlos Cullen; la filosofia de la liberacion de Dussd también esta
entroncada con las meditaciones de Kusch.

Enrique Dussel (9), ademas de compartir con Kusch los supuestos
béasicos, es decir, la necesidad de elaborar un pensar propio y
auténticamente americano, pone € acento en los aspectos liberadores
del rompimiento con los moldes ddl pensar tradicional, que para nosotros
son inauténticos. Dussel desarrolla su idea en una serie de nuevas
categorias. Una primera pareja categorial opone € pensar central” d de
los paises dominantes) al “pensar desde la periferia (los colonizados,
oprimidos). Se opone asi tanto a Hegel como (y hasta) a Marcuse, que
no dejan de ser pensadores de la “ ontologia clasica dd centro”. Nuestro
pensar debe partir del no-ser, la nada, la exterioridad, € misterio de lo
sin-sentido. Una antropologia latinoamericana debe incorporar algunos
edementos, que incluyen € humanismo cristiano, pero reinterpretando
desde @ pensar liberador. No setrata solo deinterpretar larealidad, sino
también de cambiarla; toda dimension tedricaimplica otra préctica. Esta
parte del pensamiento, en plena eaboracion, sin duda serd mucho mejor
expresado por € autor que por @ expositor. Vale lo mismo para quienes,
como Scannone (10) y Cullen se han preocupado- y siguen haciéndolo-
en continuar la linea de Kusch, y de otros, como Victor Massuh (11) ,
gue han retomado € tema de la cultura argentina y del ser nacional,
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después de un largo viaje filosofico por la antropologia, lafilosofiadela
reigion, lametafisicay la éica.

3°) El sentido de nuestro pensar

Los autores que agrupo en este acapite tienen en comin € haberse
ocupado preferentemente dd “ pensamiento” nacional y/o americano,
como tema de susindagaciones. No serialegitimo reducirlos ala categoria
de historiadores (en € sentido de historidgrafos), pues su mision, la que
eligieron, no es sdlo exponer mas o menos exhaustivamente lo que ha
pensado aqui, sino interpretarlo y patentizar su sostenido profundo a la
luz tanto de la historia del pensamiento, en sentido estricto, como de la
historia en general y los acontecimientos personales y sociales que
constituyen la “circunstancia’ de cada pensador. Ademas dd estudio
critico-historico, hay entodos dlos, en mayor o menor medida, una cucta
defilosofia, y de metodologia filosdfica, que explica sus andlisis desdela
comprension que quieren dar a su quehacer, y que es lo que intento
exponer ahora.

Como me he limitado a los Ultimos afios, deberé omitir una buena
cantidad de autores cuya carrera filoséfica ya estaba practicamente
cumplida en 1950, y de los cuales me he ocupado mas en extenso en otro
trabajo (12), lo mismo que Pr6 (13). Sin embargo, para entender o que
sigue, hay que referirse a tres autores, fallecidos en d limite inicial de
nuestro periodo, y que pueden considerarse iniciadores de ciertas lineas
de interpretacion, desarrolladas después. Son dlos, Luis Juan Guerrero
(1899-1957), Coriolano Alberini (1886-1960) y Francisco Romero (1891-
1964). Guerrero escribio dos obras capitales en la historia de nuestro
asunto: Tres temas de filosofia argentina en las entrafias del
“Facundo” (1946) y El problema de la conciencia nacional en su
formacion ética y desarrollo historico (1942), a lo que habria que
afiadir sus cursos en la Cétedra de Etica de la Facultad de Filosofia y
Letras de la Universidad de Buenos Aires, y que en sus Ultimos afios se
vinculan al tema. Mencionamos, siguiendo a Pré: “ Fuentes europeas para
una historiadel pensamiento ético americano, y especia mente argentino”
(1941), “La concepcion historicista y su influencia en la filosofia social
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argentina” (1942), “Teoria y praxis y sus manifestaciones en el
pensamiento filosofico argentino” (1943). En todos los casos, Guerrero
se ha interesado por dilucidar las fuentes de pensamiento filoséfico
argentino (y americano en algunos casos), coincidiendo a veces, y
disintiendo otras, con las ideas de sus coetaneos Alberini y Romero. De
las muchas ideas recogidas en sus obras, destaco ahorasolamenteaquellas
gue hacen mas directamente a las lineas interpretativas que mencioné.
Guerrero enfoca la historia y la interpretacion de la filosofia argentina
(desde sus comienzos € siglo pasado) méas bien desde sus fuentes
europesas respectivas; d aspecto “original” de nuestra filosofia estaria
dado en @ esfuerzo personal de cada filésofo por sintetizar de modo
propio (no imitado) lasinfluencias recibidas en suformacion. Por lotanto,
no ahonda en la busgueda de un “modo especia” de pensar, argentino o
americano. En cuanto al origen de nuestra filosofia, sostiene que surge
delafilosofiadelasluces, y disientecon Alberini, paraquien lailustracion
(que reacciona contra la escolastica) seria la primera manifestacion
propiamente argentina.

Coriolano Alberini (14) considera d pensamiento filoséfico como
una tercera dimension de la cultura nacional, en cuanto la filosofia hace
consciente d trasfondo axiol 6gico colectivo historicamenteformado, y al
hacerlo, leda universalidad eidentidad. De acuerdo con esto, unahistoria
del pensamiento filoséfico argentino, si es completa, ha de tener como
tema d estudio de las concepciones de mundo, los estilos de viday las
corrientes filosoficas con que han vivido, pensando y actuando los
argentinos. Si existe un espiritu argentino, y s se manifiesta en actividades
culturales, entonces existe una filosofia argentina; no se puede hacer
historia de nuestrafilosofia buscando solo o comin o lo genérico, sinolo
diferente. Consecuentemente con estas ideas ha publicado numerosos
trabajados que no se limitan a exponer @ pensamiento, sino que buscan
interpretarlo, segin lo que someramente indiqué. Su propdsito es ubicar
el pensamiento filosofico como una dimension, o si sequiere, como una
tramamas, en d marco compleoy total dela historia general argentina.
Su critica alos antecesores es haberse limitado a una historia externa, en
e sentido de que no buscaron una interpretacion de nuestro pensar a
partir de nuestro ser.
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En cuanto al origen de nuestro filosofar, considera que surgio por la
necesidad de justificar la independencia politicay € desarrollo dd pais;
nacio, pues, como filosofiapalitica, pero por imperio delas circunstancias
y no como resulto de una previa adhesién al positivismo, o al socialismo,
0 a otra corriente sistemética importada. Y segln Alberini, esto no es
signo de inferioridad, sino una toma de conciencia de las necesidades de
cada comunidad pensante en cada época.

Francisco Romero no se ha ocupado de la historiografia filosofica
argentina, salvo esporadicamente (15), sino delos problemas que plantea
unahistoriadelafilosofia, 0 unahistoriadelasideas, en relacion anosotros
(16). Para Romero, un signo de la falta de pensamiento auténticamente
filosofico es la dependencia de otras disciplinas. Asi, durante la colonia,
no lo hubo porque la filosofia estaba subordinada a la teologia, ya que,
para é, la escolastica es ante todo una teoria teoldgica y dogmética.
Pero por otraparte, duranted positivismo lafilosofia estuvo subordinada
alaciencia, como ideal de conocimiento y accion. Pero este positivismo
tiene dos aspectos; uno difuso, unaespeciedeclimaespiritual, queaparecio
en los hombres de la generacion de 1837; € positivismo filosofico, en
cambio, es propio de la generacion de 1880. La filosofia estrictamente
dicha comienzacon los“fundadores’ (Korn, Alberini, Rouges, Taborda),
alcanzando independencia con relacion a la teologia 'y a la ciencia. La
“normalidad filosdfica” alcanzadaes, pues, larecepciony difusion delas
corrientes europeas dd s. XX.

Estos tres autores someramente resefiados constituyen dos lineas de
interpretacion: los que se esfuerzan por buscar 10 “propio” y auténtico de
nuestro pensar en las notas diferenciales, y los que hallan d valor en la
aprehension de lo coman, en € alcanzar las cotas internacionales de la
filosofia. Los pensadores que continuaron, con mayores 0 menores
diferencias, pueden inscribirse en una u otra. Claro que los matices
cuentan. Estan quienes se han preocupado por los origenes de nuestro
filosofar (como Ddfina Varda Dominguez de Ghioldi) (17) o por € siglo
XIX: Mario GarciaAcevedo (18), Hugo E. Biagini (19), Arturo Roig (en
una etapa de sus trabajos de investigacion) (20), Diego F. Pro (21). Los
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gue se ocuparon del siglo XX, en general 1o hicieron d forma sdectiva,
esdecir, labUsguedadeunacierta“antologia’ representativa: Juan Carlos
Torchia Estrada (22), Anibal Sanchez Reulet (23), Juan Adolfo Vazquez
(24), Luis Farré (en su primera etapa) (25). Pero estalabor, no sdlo no es
exclusivamente historiogréfica, sino que parece encaminarse hacia una
prospectiva (Biagini, Roig, Pré, Farré, con distintos matices).

Tenemos que concluir que existe una vinculacion permanente entre
historiografia y reflexion filosofica sobre @ pasado cultural argentino,
aungue no siempre es detectable con claridad. Lo que si esta claro, ala
luz de la bibliografia ya existente, es que los primeros expositores (por
gemplo Alberini o Guerrero) se ocuparon mas bien por indagar los
caracteres de nuestro pensar filosofico y/o de nuestra cultura a partir de
aquedlos quefueron propiosdelageneracion original, si bien solian disentir
al otorgar a una u otra generacion tal titulo.

L uego, la preocupacion paso ala blusqueda del € emento esencial que
nos caracteriza como pensadores, asi como, paraldamente, quienes
filosofaban no sobre nuestro pensar, sino sobre nuestra realidad (por
gemplo Erro) también buscaban esas notas esenciales y distintivas de
nuestro ser. Lasegunda etapa deAlberini, buscando la filosofia argentina
a partir de la existencia de una cultura homénima, expresion a su vez de
un espiritu argentino, es un gemplo de ello. Y por ultimo, las
interpretaciones totalizadoras a que tienden los expositores actuales ,
queinvolucran ensi mismaslaprosperidad, son correlativas alareflexion
filosofica sobre d ser nacional y/o americano como proyecto o tarea
comun, y a lareflexion filosofica que tiende a buscar nuevos modos de
pensar.

Consideraciones finales
L os enfoques resefiados presentan, como se ha visto, aproximaciones
y distanciamientos que provienen de susideas- fuente o del matiz personal

con que los autores las desarrollaron. Por otra parte, superponen parcial
y no totalmente en sentido cronol 6gico, ya que sus picos tedricos no son
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coincidentes. Por gemplo las corrientes que filosofaron desde la
escolastica parecen haber cumplido ya su ciclo, mientras que las
buceadoras de un nuevo pensar estén en plena ebullicion.

Tampoco es ajeno a este desarrollo d momento actual dela filosofia
universal, dela que-guste o no- no podemos sustraernos. Laatomizacion
delas escud as europeas mas importantes, e movimiento “ post-moderno”,
nosdg o sinlos moldesmésfirmesy duraderos quetuvimos en las décadas
pasadas. d existencialismo, la fenomenologia, @ estructuralismo. Este
campo abandonado permite ensayar nuevas formas sin € peso decisivo
de influencias foraneas. Se considera implicitamente que € filosofar
mismo esalgo propioy original, y por tanto en principio, cualquier marco
tedrico es aceptable.

Las discusiones entre estos enfoques no han sido todo lo fructiferas
que podria haberse esperado, y es lastima. Un pudoroso silencio retrae
de la critica abierta y publica y muchas veces se prefiere exponer las
propias ideas en € pequefio cenéaculo de los amigos ya previamente de
acuerdo. Si selogra salir de estelocalismo amiguista se alcanzard, nolo
dudo, unacimaalininalcanzada por lareflexion filosoficaargentina. Este
anhelo no significa una prediccion sobrela direccion predominante- si la
habré del pensamiento argentino; solo apunta a que lo logrado hasta
ahora es una plataforma suficiente para un salto reflexivo importante. Se
ha adelantado bastante en las Ultimas décadas. Hay un consenso
generalizado en quela historia debeasumirseen formatotal y sinrecortes;
sehan atenuado las discusiones queintentalbban monopalizar laimportancia
de un factor sobre otros. Hay ya sefiales de un prudente pluralismo que
admite como alternativas filosoficamente validas -sujetas a discusion-
todas las interpretaciones, cualquiera sea @ marco filoséfico dd que
provengan. Finalmente, un enfogque prospectivista parece ser un eemento
definitivamente incorporado en nuestras reflexiones. Bienvenido: es €
punto en que la filosofia tedrica se hace vivay palpitante.
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NOTAS

! Las obras que hacen referencia a nuestro tema son, principalmente: “ Sobre el concepto
de persond’, Ortodoxia 1 (1942) 125-132; “Hacia la hispanidad (A don José Ortega y
Gasset)”, Sol y Luna (1942), n. 9, 115-141; “El objeto de la Sociologia’, Revista de
Filosofia de La Plata (1951) n. 2, 13-17; “Totalitarismo”, Sol y Luna (1939) n.3, 59-80;
“El valor esencial de la cultura europed’, Criterio 1 (1928) 199-200. Sobre este autor, V.
Alberto Caturdlli, La Filosofia en la Argentina Actual, Bs. As. Sudamericana, 1971, p.
225 ss; Jose Maria de Estrada, Semblanza de César Pico, Bs. As., Ateneo de la Republi-
ca, 1967 y Luis Farré, Celina A. Lértora Mendoza, La filosofia en Argentina, Bs. As. Ed
Docencia, 1981, p. 141-142.

2 Quiza lo més conocido de las obra de este autor sea lo relativo a su polémica con
Maritain sobre el personalismo (que é rechaza). En cambio, para este tema hay que
mencionar otros trabajos menos difundidos: “El problema de la persona y la ciudad”,
Actas del Primer Congreso Nacional de Filosofia, Mendoza, 1949, T. 3, p. 1898-1907,;
Concepcion catdlica dela economia, Bs. As. CCC, 1941 (2°ed. aum.); Hacialacristian-
dad; apuntes para una filosofia de la historia, Bs. As. Adsum 1940; De la_cabala al
progresismo, Salta, Ed. Calchagui, 1970. Estudios sobre € mismo: Caturdli, ob, cit., p.
238 ss; LuisFarré, Cincuenta afiosde filosofia en Argentina, Bs. As. Peuser, 1950, p. 257
ss, L. Farréy C. A. Lértora Mendoza, La filosofia... cit, p. 143 ss.

% De lanutrida produccion de este autor sefiallamos sdlo las centrales. La linea agustiniana
de la antropologia y la ética, en lo que se relacionan con este tema, esta dada por:
Cristocentrismo. Ensayos sobre €l hombre cristiano, Cérdoba, 1° ed. 1957; La filosofia,
Gredos, Madrid, 1966; Cultura y Cristianosmo, Cordoba, 1971. La segunda linea, de la
filosofia que visualizaa América, se centraen América bifronte, Bs. As. Tronquel, 1961,
ademas de numerosos articulos sobre €l tema, que desarrollan aspectos mas particulares
delatesis central. Ademas de varios autores que se han ocupado de laobray doctrinas de
Caturelli (Quiles, Farré, Pro, etc.) debemos mencionar, por su exhaustividad, la “Ficha
bio-bibliogréfica de Alberto Caturelli”, Cuyo 6 (1970) 203-248, confeccionada por Jorge
Chaki, alo que debe afadirse la obra posterior, de la que destacamos € libro ya citado, y
otros trabajos menores que lo completan.

4 Se ocup6 del existencialismo por iemplo en Humanismo y dialéctica de la libertad, Bs.
As. Dédalo, 1960; La revolucién existencialista, hacia un humanismo de la libertad, La
Plata, Nuevo Destino, 1952 y numerosos articulos; luego, la preocupacion por la diaéc-
tica, Hegel, Marx y sus respectivos discipulos, se volco, entre atras, en las otras, en las
siguientes obras; Hegel y la dialéctica, Bs. As., Kairés, 1959, reeditado, en 1970 con
modificaciones, con € titulo La dialéctica en |a filosofia de Hegel; Dialéctica e Historia
(Hegel-Marx), Bs. As. Juérez Editor, 1969; Trabajo y alienacion, 1965 (publicado en
1958 con d titulo Marx y Hegdl); “Hegel y un arreglo de cuentas con Marcuse, Althuser
y compafiia’, Confirmado_6 (1970) 58-60. Su propia sintesis, ya eshozada en todos
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estos trabgjos, se plasmd en numerosas obras, debiendo destacarse, en relacion con este
tema Destino dela libertad, para un humanismo autista, Bs. As. Kairds, 1951 y Huma-
nismoy alienacion, Bs. As., Devenir, 1964. Especialmente dedicadas a tema del hombre
argentina, El mito gaucho (Martin Fierro y € hombre argentino) Bs. As. Cruz del Sur,
1948y Tierray figura, Bs. As. Ed. Ameghino, 1963. En lareedicion de El mito gaucho
(Bs. As. Ed. Docencia, 1982, Alfredo Llanos hace un importante estudio sobre la obra de
Astrada (pp. 11-20); también Caturelli, ob. cit, p. 152 ss, y Farré - Lértora, ob. cit. p. 120
ss.

5 De la produccion de este autor, destacamos, en lo que hace a tema, “ Cognicién, cono-
cimiento, extrapolacion, aienacion y sabiduria’ Humanitas (Tucumén) 7 (1959) 35-36:
Mito y politica, Cérdoba, 1955, Escritos politicos, Santa Fe, 1972; “Antropologia de los
treshombres histéricos’, Revista dela Facultad de Filosofia y Humanidades 3 (1951) p-
39y “Lugonesy € ser americano”, Arqué (Cérdoba) 1 (1964) 73-78. Han publicado
trabajos sobre este autor: Arturo Garcia Astrada. “La metafisica de Nimio de Anquin”
(Prélogo aEntey ser) y Belisario Tello “ El ontismo de Nimio de Anquin” Humanitas 11
(1963) 181-187, pero no sobre e tema americano, abordado resumidamente en los traba
jos generales de Caturdlli, ob. cit., p. 155 ss. Farré, Cincuenta afios... p. 254 ssy Farré-
Lértora, ob. cit p. 153 ss.

% De la bastante copiosa produccion de Casas, me limito a citar los trabajos que hacen €
tema “Notas de filosofia americana” Sapientia 12 (1957), 287-293; “ Sentido y significa-
cion del ‘mafiana ", Nosotros 4 (1939), 365-366; “El ser de América’, Memoriasdel XilI
Congreso Internacional de Filosofia, México, 1963, T.4, p. 43-51. Como expositor, es
decir, en e sentido del tercer enfoque, mencionaremos especialmente “ Filosofia actual en
América’, Revista Portuguesa de Filosofia 27 (1961) 340-373y “Bergson y € sentido de
su influencia en América’, Humanitas 7 (1959) 95-108. También se ocup6 de algunos
pensadores argentinos. Alberini (en Humanitas 3 (1957) 131-149 y Xenium 1 (1957) 29-
32), Vassdllo (Humanitas 2 (1954) 329-336) y especialmente en su abra Tresirrupciones
metafisicasen e pensamiento deAngel Vassallo, Cérdoba, 1942; Caturelli, en Philosophia
(1967) 61-68. Sobre Casas, Caturdlli, ademas de los parrafos que le dedicaen lafilosof ia...
p. 216, un trabgjo andiza especidmente la obrafilostfica: “ Itinerario de Manuel Gonza
lo Casas’, Sapientia_16 (1961) 172-182; ademés, Farré - Lértora, ob.cit pp. 155-156.

7 Las tres obras més importantes de Erro en e tema de la filosofia de la cultura argentina
son los que citamos en € texto. Medida de Criollismo fue publicado en Bs. As. Por Ed.
Porter Hnos, 1929; Tiempo_Lacerado, Bs. As. Ed. Sur, 1936, y Qué somos los argenti-
nos, Bs. As. 1947; las obras posteriores desarrollan en lo fundamenta lo dicho en astas;
hay que afadir, como supuesto general de su filosofia, las elaboraciones de Dialogo
existencial, Bs. As., Sur. Poco se ha ocupado la historiografia de este autor. Farré, en
Cincuenta afios... analiza sdlo los aspectos existencidistas del Dialogo; Farré- Lértora,
brevemente, en ob. cit. p. 132, ubicandolo entre los “ expositores’ ddl existencialismo, si
bien selereconoce originalidad. En cambio, delateméticaargentinade Erro de haocupado
exhaustivamente Matilde I. Garcia Losada en varios trabajos, especiamente “Carlos
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Alberto Erro y la filosofia existencial”, Cuyo 12 (1979) 153-172 y “La filosofia como
filosofia nacional en Carlos Alberto Erro, Actas del Tercer congreso Nacional de Filoso-
fia, Bs. As. 1982, tomo 2, p. 426-430.

8 Hay que destacar especialmente su libro América profunda, Bs. As, Hachette, 1962,
alguna de cuyas ideas ya habian sido adelantadas en “ Anotaciones para una estética de lo
americano”, Comentario 3 (1955) 64-77. Posteriormente, una exposicion de su categoria
existenciaria en “El ‘estar- siendo’ como estructura existencial y como decision cultural
americand’, Actasdel || Congreso Nacional deFilosofia, Bs. As. Sudamericana, 1973., T.
2, p. 577. Farré - Lértora, ob. cit, p. 159-160 traen una breve exposicion de su pensamien-
to.

% La preocupacion por este tema es central en la extensa produccion de Dussel, que le ha
llevado a sucesivas reelaboraciones -vertidas en nuevas ediciones- de las idess iniciales,
desde su primer libro en 1967. Su libro Para una de-struccion de la historia de la ética,
Mendoza, 1972, se continlia y complementa con € proyecto: Para una ética de la
liberacion latinoamericana, T. 1. Bs. As. Siglo XXI, 1973; T. Il idem, reeditado en
México en 1977, en tres volimenes con € titulo Filosofia ética latinoamericana 1, Il, y
111, con los subtitulos: “Presupuestos”, “Eticidad y moralidad” y “De la erética a la
pedagogica’, continuando por lostomos 1V y V: “Politicalatinoamericana’ y Arquedlogica
latinoamericana (Antifetichismo metafisico)”, Ed. Universidad Santo Tomas, Bogota,
1979. Otra obraimportante es Filosofia de la liberacidn, México, Edicol, 1977, reeditado
en Bogotd, Nueva América, 1979, hay trabajos dedicados a exponer una sintesis sistema-
tica de su filosofia.

10 |_a produccién de esto autor es numerosa, y puede considerarse en dos vertientes: una,
mas propiamente metafisica, plasmada en trabajos de la década del setenta, y otra, un
poco posterior, en que se busca una aproximacion al pensar filosofico a partir de la
sabiduria popular. La mayoria de sus articulos, en Argentina, ha sido publicada en la
revista Sromata; mencionamos sélo algunos titulos significativos: “Hacia un nuevo
humanismo. Perspectivas latinoamericanas’ (30, 1974, pp. 503-512); fuera de Argenti-
na, hay que mencionar especiamente su Teologia de la liberacion y praxis popular.
Aportes criticos para una teologia de la liberacién, Salamanca, Sigueme, 1976.

1 En la década del cincuenta, coincidente con otros pensadores que hemos sefialado,
Massuh se interesd por el tema argentino y americano. A esta época pertenecen sus
obras; América como inteligencia y pasion, México, Tezontle, 1955 y € breve articulo
“eY América?, en Sur n° 238 (1956) 28-35. Paralelamente, los fundamentos filosoficos
sobre el tema cultural aparecen en El dialogo de las culturas, Tucuman, 1956. En la
década del sesenta, otros temas e interesan, y en lo hace ala sociedad, hay que sefidlar La
libertad yla violencia, Bs. As. Sudamericana, 1968, obraquee autor consideraun hitoen
su pensamiento. La concrecion del planteo culturd vy filosdfico ala Argentina se aprecia
en varios trabgjos de la primera parte de la década anterior; citamos “ Un modelo nacional
de cultura’ (Criterio, 47 (1974) 586-590) y “La encrucijada de la filosofia argentina”
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(Criterio 44 (1972) 16-21), que debe leerse en relacion a “ Situacion del filésofo en la
Argentina’, Eidos 3 (1972, 35-40. Después de algunos afios de silencio, Massuh vuelve
a temaargentino, con La Argentina como sentimiento, Bs. As. Sudamericana, 1983.

12 Cf. “Reflexiones sobre la historiografia filostfica argentina’, Actas del Tercer Congre-
so Nacional de Filosofia, Bs. As. 1982, p. 431- 436.

13 Diego F. Pré: “ Antecedentes de la historiografia del pensamiento filosdfico argentino”,
Cuyo 5 (1970) 23-77.

4 Aunque no ha sido autor pralifico, compensa largamente con la profundidad. En cuanto
a nuestro tema, podemos decir que constituye una parte considerable de su produccion.
Debemos citar su Die deutsche Philosophie in Argentinien, prolongado por Einstein,
Berlin, H.W. Hendriock Verlag, 1930. En la Gltima década de su vida escribid “ Génesis y
evolucién del pensamiento filosdfico argentino” Cuadernos de Filosofia (Bs. As). 6-7
(1952-53) 7-18. Después de su muerte aparecieron alin estas dos obras que hacen a
nuestro asunto: “La idea de progreso en la filosofia argentina’, Cuyo 2 (1966)-25, y
Problemas dela historia de lasideas filosoficas en Argentina con Prélogo de Rodolfo M.
Agoglia e Introduccion de N. Rodriguez Bustamente, La Plata 1966.

15 Salvo sus numerosos trabajos sobre Algjandro Korn, entre los que mencionaremos:
Algiandro Korn, filésofo de la libertad, Bs. As. Reconstruir, 1956; “Algjandro Korn 'y €l
positivismo; indicaciones para la historia de las ideas en la Argentina”, Segundo Congre-
so Internacional de Historia de América, Bs. As. 1938, T. 3., p. 300-307; “La persona
lidad filosofica de Algjandro Korn”, en Algjandro Korn, Sistema filosofico, Bs. As,,
Nova, 1959, p. 9-13.

16 Con respecto a Argentina: “ Indicaciones sobre lamarcha del pensamiento filosdfico en
la Argentina’, Cuadernos Americanos ( México) 9 (1950) 93-115: sobre € continente:
“Tendencias contemporaneas en € pensamiento hispanoamericano”, Rev. Philosophy
and Phenomenological Research 3 (1943) 121-134. y posteriormente: Sobre |a filosofia
en América, Bs. As,, Raigal, 1952.

17 por gjemplo, Filosofia argentina: los idedlogos, Bs.As. 1938.

18 Qus trabajos se relacionan més bien con la estéticay las artes que son € tema especifico
de este comentario.

1% Estudia especialmente la generacion positivista en varios trabagjos y también la influen-
ciay relaciones de la filosofia anglosajona con la nuestra. Mencionaremos, en razén de la
brevedad, solo tres articulos: “ El progresismo argentino del 80", Interamerican Review of
Bibliography 28 (1978) 373-384; “Tesis estadounidenses sobre el pensamiento argenti-
no”, Cuadernos de Filosofia 7 (1977) 201-209; “El pensamiento en el exterior: Estados
Unidos de Norteamérica’, Latin American Research Rev. 14 (1979) 156-158.
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2 Asi, Los krausistas argentinos, Néxico, Cajica, 1969; El espiritualismo argentino entre
1850y 1900, México, Cajica, 1972.

2 Historia del pensamiento filosofico argentino, Mendoza. 1973, y numerosos articulos
aparecidos en diversas revistas, especiamente en Cuyo, Anuario de historia del Pensa-
miento Argentino.

2 | a filosofia en la Argentina, Washington, Unién Panamericana, 1961.

% Especidmente en La filosofia latinoamericana contemporanea, Washington, Unién
Panamericana, 1949.

2 Antologia filostfica argentina del siglo XX, Bs. As. EUDEBA, 1965.

% Cincuenta afios defilosofia en Argentina, Bs. As. Peuser, 1958.
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NOTICIAS

Prdximasreuniones
Se anuncian las siguientes reuniones

-JornadasdeHistoriadelateor iapolitica medieval

Son organizadas por el Centro de Estudios Fil osoficos Eugenio Pucciarelli y el
Instituto de Derecho Publico, Ciencia Politicay Sociologia de la Academia
Nacional deCienciasdeBuenosAires. Serealizaran en susede, losdias5y 6 de
agosto de 1999.

Informacion: SecretariadelaAcademia

AvenidaAlvear 1711, 3°piso

1014 Buenos Aires

Tel/fax: 4811.3066/1657

- XXIV SemanaTomigsta

Con d tema «Verdad y libertad», es organizada por la Sociedsad TomsigtaAr-
gentina. Serealizarden Buenos Aires, del 6 a 10 de septiembre de 1999, en la
Facultad de Filosofiay Letras de la Universidad Catdlica Argentina, sede de
Puerto Madero.

InformesenlaS.T.A:

Edificio San Alberto Magno .- Facultad de Filosofia y Letras (UCA- Puierto
Madero)

Av. AliciaMoreau de Justo 1500

1107 Buenos Aires

Tel: 54.11.5425 al 5444, internos439y 588

E. mail: pogmaster@maggi. cyt. edu

- Xl Smposio Nacional de Filosofia

VIl Jor nadasAr gentino- Ger manasde Filosofia

Organizados por la Sociedasd Argentinade Filosofiay a Sociedad Argentino
Germanade Filosofia. Serealizardn en e Complgo Universitasrio deVagquerias
(ValleHermoso- Cérdoba) dd 17 al 20 de noviembre de 1999.

Informes:

Sociedad ArgentinadeFilosofia

CC 912- 5000 Cérdoba
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GONZALO DIAZ DIAZ, Hombres y documentos de la filosofia
espariola, VI, O-R, Madrid, CSIC, 1998, 967 pp.

Este sextoy pentltimo volumen delacol eccién iniciadahace 20 afiospor €
Dr. Gonzalo Diaz, con lainestimable ayuda de su esposa Maria Dolores Abad,
ratifica unavez masd juicio que ha merecido en su conjunto. Se trata de una
herramienta de trabajo imprescindible, no slo como diccionario de consulta
biogréfica y tematica, sino también -y quiza sobre todo- por la exhaustividad
bibliografica que la caracteriza. Y esto en un doble sentido: précticamente no
hay autor que haya escrito (ni siquiera publicado, pues constan muchos
manuscritos, incluso perdidos o inhallables) algo de filosofia en territorio
hispanico, queno tengaun lugar en estacbra. Y paracadaunodedlos, € autor
aporta toda la informacion que ha podido conseguir, que desde luego es
muchisima. Basta con considerar € nimero de paginas, que cobija nadamenos
gue 18870 asientos.

Por otra parte, esmuy meritorio e esfuerzo de sintetizar en pocaslineas o
paginas, seglin € caso, d aporte deautoresmuy disimilesen d tiempo, € espacio
y la produccion intelectual. Asi, se logran referencias precisas para oscuros
docentes coloniales que escribieron obras manuscritas hoy perdidas, y se
presentan con gran objetividad no exenta de respeto y admiracion, pensadores
muy compleiosy pralificos, como Ortegay Gasset. No menos airosamente sortea
el autor la nada facil tarea de sintetizar |os aportes de los fil 6sofos vivas, por
todas las suspicacias que esa tarea despierta. Hay que decir que sus
presentaciones son impecabl es, tratese del dgicos, epistemdl ogos, historiadores,
estetas, catdlicos, marxistas, etc. etc.

Sin dudaya se hadisipado un inicial escepticismo, bastante comprensible
antelamagnitud delatareallevadaacabo por unasolapersona. El Dr. Gonzalo
Diaz gusta decir «soy hombrede unasolaobra». Efectivamente, llevar adelante
este proyecto le ha significado renunciar acualquier otra actividad intel ectual,
pues latarea esinmensay los plazos deben cumplirse rigurosamente. Pero es
una obra que se esta transformando en clasica, lo que significa decir que sera
citadasin mencidn deautor. Podemos estar seguros, sin embargo, que lamodestia
y la cortesiaintelectual de Gonzalo Diaz sabra disculpar con una sonrisa esa
omisién. Porgque esa donacién de su trabajo, su empefioy su tiempo, fue hecha
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ya hace muchos afios, cuando concibi6 esta tarea. Tarea que esta llegando
felizmente a su término, por lo cual hemos de congratul arnos desde ya. Otros
pueden continuarla, actualizandola periddicamente, y sin duda seria muy Util
informatizarla, paraque puedafigurar en bases dedatosen CD olnternet. Esto
estareadd futuro. En € presente, tenemos unaobra de merecidos quilates que
no debierafaltar en ningunabiblioteca defilosofia.

Celina A. Lértora Mendoza
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