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INTRODUCCION

Mi interés en el pensamiento peruano surge desde mi temprana etapa
escolar. En la pequefia biblioteca familiar tuvimos la coleccion popular
«Biblioteca Peruana», un centenar de libros publicados por el Gobierno
Revolucionario de Juan Velasco Alvarado (1968-1974). Esta coleccidn reunio las
obras de autores como Ciro Alegria, César Vallejo, José Carlos Mariategui,
Manuel Gonzalez Prada, Sebastian y Augusto Salazar Bondy, entre otros. Asi
surgié mi relacién y didlogo con la tradicidn nacional, como la denominé el

filosofo David Sobrevilla, y que mas tarde comprendi con profundidad.

Antes de ingresar a estudiar filosofia asisti al | Congreso Internacional
«Filosofias desde el Sur» organizado por Solar, revista de filosofia
iberoamericana. Me interesé escuchar la disertacién sobre Augusto Salazar
Bondy realizada por la filosofa Adriana Arpini. De ese modo tuve conocimiento
que la obra salazariana era discutida en Mendoza (Argentina), uno de los focos
centrales de la filosofia latinoamericana. Posteriormente, con Adriana
entablamos una amistad basada en buena parte en nuestro mutuo interés sobre

Salazar Bondy.

Al iniciar mis estudios en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos
consulté si las lineas de investigacion abiertas por Augusto Salazar Bondy se
mantenian incélumes, y encontré que habia poca apertura sobre la obra de este
fildsofo sanmarquino. Paralelamente, la universidad pasaba por un proceso de

reconstitucion de los gremios y grupos estudiantiles y habia una importante



participacion estudiantil. Recién, en el curso de «Historia de la filosofia
latinoamericana» conoci al profesor Rubén Quiroz Avila, quien para mi sorpresa
era Director de la revista Solary ya tenia una trayectoria ganada en los estudios
sobre la filosofia peruana. Este curso sirvi6 como plataforma para la gestacién
del Grupo Estudiantil «Pedro S. Zulen» que se enfocaria en la investigacion
sobre filosofia peruana y latinoamericana. Asi, con este grupo estudiantil y con
la asesoria del profesor Quiroz, organizamos, a partir del 2011, congresos,
coloquios, conversatorios y talleres. Por si fuera poco, nos involucramos en la

edicion y publicacion de libros sobre Pedro S. Zulen y Augusto Salazar Bondy.

Por tal motivo, esta tesis, aparte del andlisis y el planteamiento teérico,
representa el itinerario de mi quehacer en la investigacidon universitaria, que se
entrecruzaba con un cierto activismo sobre el estatus de la filosofia peruana y
latinoamericana en la Facultad de Letras de San Marcos. Muchos desconocian
0 ninguneaban esta tradicidn filoséfica a la que pertenecia Salazar Bondy dentro
del debate latinoamericano, incluso algunos tenian prejuicios eurocéntricos:
«solo hay una filosofia: la que se hace en Europa». Frente a esta situacion,
nuestro grupo estudiantil de investigacion se trazd el objetivo de retomar una
agenda iniciada por Augusto Salazar Bondy, ya que las ultimas llamas de esta
agenda se desvanecian en las figuras de David Sobrevilla (1938-2014) y Maria

Luisa Rivara Tuesta (1930-2014) —ambos recientemente fallecidos.

En este trayecto universitario decidi dedicar mi tesis en torno a Augusto
Salazar Bondy con el objetivo de retomar algunos puntos de su investigacion
filoséfica. Gracias al magisterio de Rubén Quiroz tuve un entrenamiento en la
investigaciéon de archivos que me permitié conocer a Helen Orvig, a quien ahora

la considero, después de muchas conversaciones, como una valiosa



interlocutora y amiga sobre cuestiones salazarianas. De este modo, se consolidd

y reafirmd mi interés en llevar a buen puerto esta investigacion que presento.

La hipotesis de esta investigacidon es plantear que en el corpus tedrico de
Salazar Bondy ubicamos una propuesta de filosofia de la liberacién. Nuestro
primer argumento es la presencia de Salazar Bondy en las Cuartas Jornadas
Académicas realizadas en la Universidad del Salvador (Argentina). Este evento
académico se dio entre el 15y 18 de agosto de 1973, y concurrieron filosofos
como Leopoldo Zea (México), Félix Schwartzmann (Chile), Julio Teran Dutari
(Ecuador) y los argentinos Enrique Dussel, Horacio Cerutti, Arturo Roig, Juan
Carlos Scannone, entre otras personalidades. El fildsofo peruano, como consta

en su archivo familiar’, fue uno de los invitados especiales.

Ya en 1973, Salazar Bondy, a partir de su prolifica obra, proponia una
filosofia para la liberacion. La obra de este filosofo peruano, muy aparte del
debate entre él y Leopoldo Zea, no era desconocido para los argentinos, pues,
por ejemplo, Dussel, en su visita a México en 1969, tuvo noticias sobre la
propuesta salazariana: «[...] Leopoldo Zea me invit6 a dar una conferencia sobre
la realidad latinoamericana [mostré] a Europa como dominadora y América
Latina como dominada. El mismo Zea me dijo que meses antes Salazar Bondy
habia sostenido conceptos parecidos» (Dussel 1994, p. 87). Ahora bien, las

ponencias y los debates en estos cuatro dias de las jornadas fueron publicados

'Agradezco a Helen Orvig por su ayuda durante esta investigacion porque me permitié acceder
a la correspondencia de su comparnero de toda la vida: Augusto Salazar Bondy. Con anterioridad
publiqué una serie de cartas en la cual demostramos el interés de los argentinos en torno a la
participacion del filosofo peruano; véase mi estudio preliminar en: «El legado de Augusto Salazar
Bondy a los 40 afios de las Jornadas de San Miguel (Argentina): Una introduccién al epistolario»,

en Rubén Quiroz (2012), Actas del Congreso sobre Augusto Salazar Bondy.
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en la revista Stromata. Salazar Bondy tuvo dos participaciones segun consta en
las cartas?: la primera como panelista en los plenarios de la Semana Académica
cuyo tema fue «Dependencia cultural y creacion de cultura en América Latina»
donde los expositores fueron Juan José Llach (La situacién de dependencia en
Ameérica Latina y su evolucion histérica), Bartolomé Melia y Augusto Roa Bastos
(Cultura popular latinoamericana y creacién literaria), Enrique Dussel
(Dependencia cultural y creacion de cultura a la luz de la reflexion filoséfica) y
Lucio Gera (Dependencia cultural y creacién de cultura a la luz de la reflexién
teoldgica). La segunda participacion de Salazar Bondy fue como conferecista en
el «Simposio de Filosofia Latinoamérica» donde estuvieron Leopoldo Zea, César

Teran Dutari y Félix Schwartzmann.

La participacion de Salazar Bondy como interlocutor de las ponencias
argentinas tuvo como consecuencia un alturado debate. En primer lugar, el
filosofo peruano cuestiona el populismo de los argentinos a partir de la distincion
entre movimientos populistas y movimientos revolucionarios. El primero de ellos
es la movilizacién de la masa popular que no logra un cambio de estructuras,
mientras que en el segundo si se realiza cambios estructurales. El populismo
estaria representado como un mero entusiasmo de un cambio irrealizable; este
problema se evidencia, segun Salazar Bondy, porque no hay un proceso de
desmontaje de la dominacién que haga posible un proceso de liberacién del
hombre. De modo que Salazar Bondy no esta de acuerdo en designar la cultura

popular como lo «Otro» sin mas, sin haber previamente analizado si es producto

2 Julian José Luis Avila, Secretario Ejecutivo de la Facultad de Filosofia y Teologia de la
Universidad del Salvador, realiz6 la invitacion formal via correo postal. Asimismo, Juan Carlos
Scannone, en su calidad de Decano de la facultad en mencion, invita al filésofo peruano a un

simposio que se realiz6 posteriormente a las actividades ya programadas.
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de una conciencia alienada. Como vemos, Salazar Bondy no aborda esta
situacibn como una exterioridad en clave levinasiana ni tampoco desde la
analéctica (Dussel 1973), sino como un proceso dialéctico en el que el dominador
y el dominado pasen por una negacion, de lo contrario no habria un proceso de
integracion. Pero este proceso, de indole hegeliano, tiene que darse
paralelamente con un proceso de desmontaje de la dominacion. El filésofo
peruano participaba en el Gobierno Revolucionario de las Fuerzas Armadas en
el Per(3; sostenia que el proceso de movilizaciéon social conduciria hacia un

movimiento revolucionario:

Alli donde haya un desmontaje —indica Salazar Bondy— cualquiera de esa
estructura interna y externa de dominacion, con una metodologia subversiva o
parlamentaria o de procesos militares o civiles o por la guerrilla, como sea, cuando
se da realmente ese desmontaje y se van cayendo paso a paso las situaciones de
dominacién por situaciones en las que va haciéndose realidad en la praxis
concreta esto que estamos hablando en términos de un pueblo que se recupera a
si. Cuando hay eso, hablamos de revolucion. Y me parece importante que cuando
hablamos de pueblo y movilizacion popular no nos quedemos en la mera
movilizacién que muchas veces se ha imputado al populismo, sino que hagamos
justamente que el populismo se convierta en movimiento revolucionario (Stromata

1974, p. 88).

En torno a la ponencia de Dussel, Salazar Bondy hizo una precision
terminolégica sobre la dependencia: en una situacion de dependencia no

necesariamente se da una situacion desfavorable entre sus miembros como

3 Uno de los tantos proyectos de este gobierno militar fue el Sistema Nacional de Apoyo a la
Movilizacion Social (SINAMOS), que permitiria la participacién de la sociedad en el proceso

revolucionario, no como mero agente pasivo, sino como agente activo.
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pasa con la relacién hijo-madre. Pero, si una situacién de dependencia esta dada
por la alienacion y la deshumanizacion, entonces estamos en una situacion de
dominacion. De este modo, Salazar Bondy indica que «(t)enemos que ir quiza
mas al fondo y ver hasta qué punto todas las formas de dependencia y
dominacion estan estructuradas a base del concepto de dominacién» (Stromata
1974, p. 130). De modo que hay que indagar por la existencia de una estructura
«basica de dominacién» que produce formas de alienacién. En este punto Dussel
acepta la distincion de Salazar Bondy porque le permite analizar con mas

precision las relaciones de dependencia:

Con respecto a la pendencia y a la dependencia, el Dr. Dussel no se mostré muy
de acuerdo con el Dr. Casalla y reafirmé la validez de lo afirmado por el Prof.
Salazar Bondy. Depender de —dijo— es pender de la madre. En este sentido hay
una pendencia o0 una dependencia que seria éticamente perversa, cuando la
madre lo totaliza al hijo y encuentra en el hijo la madre que no tuvo o al vardén que
fracasa. En cambio hay una dependencia pedagdgica pero liberadora que permite
realmente llegar a ser autbnomo. Esas son cuestiones mas técnicas; pero de todas
maneras parece que la dominacién es algo mucho mas claro que el mero

problema de de-pendencia (Stromata 1974, p. 137).

Asimismo, a partir de este hilo conductor de la dominacién, Salazar Bondy
cuestiona a Dussel sobre el estatus de la ciencia, pues este filésofo argentino
adopta pasivamente la critica de Martin Heidegger a la ciencia y la técnica. Sin
embargo, Salazar Bondy precisé este problema a partir de tres niveles de
condicionamiento de la constitucién de la ciencia: a) el condicionamiento del
contexto histérico en el que emerge, b) el condicionamiento por el marco
referencial o categorial de sus postulados, y ¢) un condicionamiento mayor donde

existen diferencias en el interior de un sistema cientifico que varia segun las
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opciones del cientifico. A partir de estos tres niveles de condicionamiento,
Salazar Bondy argumenta que la ciencia puede ser una ciencia de la dominacién
0 una ciencia contra la dominacién, de modo que la critica de Dussel posee
limitaciones porque no tiene un previo analisis sobre la estructura bésica de
dominacion. De este modo, Salazar Bondy no se opone radicalmente a la
ciencia, sino a la ciencia originada en /a cultura de la dominacion. La tarea frente
a esta situacién es variar y convertir la ciencia en una ciencia contra la

dominacion. Dussel frente a los argumentos de Salazar reconoce que:

En el fondo habria que replantear el problema epistemolégico pero teniendo en
cuenta el problema de la dominacién cultural. Reconocié haber caricaturizado un
poco la cosa, lanzandose contra la filosofia del lenguaje. Pero, al contrario, en una
saludable y normal situacién hay que conocerla para conocer el instrumento.
Entonces, no se debe rechazar este lenguaje sino muy por el contrario, gracias al
conocimiento de él, se puede desarticular la expresién dominadora y a su vez
formular una expresién liberadora. Y en este caso la filosofia del lenguaje debe
ser totalmente recuperada, pero insertandola en un proyecto que no es filosofia
del lenguaje exclusivamente, sino dentro de un proyecto politico, antropolégico,

de mayor importancia (Stromata 1974, p. 140).

La participacion de Salazar Bondy en Argentina no significd, desde luego,
una inauguracion de la filosofia de la liberacién, ni algo asi como un bautizo
donde el padre vierte el agua sobre el nifio, sino que su presencia tuvo como
finalidad la problematizacién de la filosofia como liberacion. Es decir, para
Salazar Bondy la filosofia como liberacidon ya tenia diversas posturas y
representantes en paises latinoamericanos. Y donde esa filosofia de la liberacion
que parte desde la exterioridad del Otro, adoptada por Dussel, solo es una
vertiente de la filosofia de la liberacién. Por tanto, es indiscutible la presencia de

11



Salazar Bondy como un genuino filésofo de la liberacion, como reconoci6 Dussel

mas adelante:

«en el viaje que realiz6 Augusto Salazar Bondy a Buenos Aires (...)
pudimos proyectar futuros trabajos conjuntos. Su muerte prematura en marzo de
1974 nos privd de su apoyo tan importante. La “filosofia de la liberacién”

[argentina] debe mucho a Salazar Bondy (...)» (Dussel 1984, p. 56);

Y, asimismo, en otro texto indica que:

«tuvimos la satisfaccion de contar con la presencia de Augusto, que se nos
fue en la flor de la edad, y de recibir de sus labios una entusiasta aprobacién por
los pasos ya dados por la todavia juvenil —y por ello en ese entonces plena de
ambigliedades— filosofia de la liberacion tal como la practicdbamos en la

Argentina» (Dussel 1994, p. 48).

Este suceso académico no tuvo un posterior impacto en el desarrollo
tedrico de Salazar Bondy porque unos meses después tuvo un accidente que
provoco su muerte en febrero de 1974. Sin embargo, el argentino Manuel Ignacio
Santos, quien habia participado de estas jornadas, publicdé el articulo «La
filosofia en la actual coyuntura histérica de Latinoamérica» (1977); en este
articulo el hilo conductor es la participacion del filésofo peruano. Santos,
perteneciente al Grupo de Salta que integré también Horacio Cerutti, indica que:
«todo el Simposio se centrd sobre la existencia de esa filosofia como problema
[la filosofia de la liberacion]. Quien imprimié desde el comienzo ese giro al
Simposio, tanto mas cuanto fue el primero en el orden en el uso de la palabra,
fue el Prof. Augusto Salazar Bondy» (Santos 1977, p. 13). Mas adelante, las

criticas sobre el populismo de Salazar Bondy hacia los argentinos fueron
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tardiamente retomadas por Cerutti en el libro Filosofia de la Liberacion

Latinoamericana, que fue publicado en 1983.

Ahora bien, el tema de mi tesis ha sido tratado por David Sobrevilla, quien
es considerado uno de los mas conspicuos estudiosos de la obra salazariana.
En su canobnico libro, Repensando la tradicion nacional (1989), planted que,
después de un largo estudio critico, «esta filosofia [la de Salazar Bondy] se nos
presenta en su version ultima como una filosofia de la liberacion que marca a
fuego las filosofias meramente imitativas y colaboracionistas gestadas en el
Tercer Mundo como inauténticas» (Sobrevilla 1984, p. 592).Y, en sus posteriores
estudios, polemizara respecto a la filosofia de la liberacion de Salazar Bondy
frente a la autodenominada filosofia de la liberacion argentina. Sin embargo, el
estudio sobre Salazar Bondy de Sobrevilla no fue desarrollado ampliamente vy,
en efecto, no fue debidamente justificado. Por mi parte, contrariamente a
Sobrevilla, sostengo que los escritos de educacion son fundamentales en el
corpus tedrico salazariano y, en efecto, forman parte de una propuesta filoséfica.
Por tal motivo, en la filosofia de la liberacion de Salazar Bondy subyace un vasto
planteamiento antropoldgico que se sostiene en los siguientes topicos*: 1) la

histérica, 2) la pedagdgica, y 3) la axiologica.

Estos tres tépicos mencionados son mi segundo argumento para sostener
la filosofia de la liberacion de Salazar Bondy. De modo que,

complementariamente al primer argumento ya tratado, a través de estos tres

4 A lo largo de mi investigacion definimos tépico como lo relativo a un determinado lugar dentro
del corpus tetrico de Salazar Bondy; este nos permitira delimitar y clasificar sus textos. De
manera que me sirve como instrumento metodoldgico para analizar y sistematizar la prolifica

obra de Salazar Bondy.
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topicos cuestionaré la designacién de mero antecedente de la filosofia de la
liberacibn como sostienen Enrique Dussel (1994) y Juan Carlos Scannone
(2009), y la de gestor como sostiene Carlos Beorlegui (2010). Por el contrario,
Salazar Bondy, como desarrollaremos en esta tesis, es un genuino
representante de la filosofia de la liberaciébn latinoamericana, incluso

paralelamente a la autodenominada «filosofia de la liberacién» argentina.

Por otro lado, la investigacion en torno a Salazar Bondy tiene varios
antecedentes y no parto de un complejo adanico, pues a lo largo de los capitulos
entablaré dialogos con los candnicos estudios salazarianos de David Sobrevilla
y Adriana Arpini, entre otros trabajos —articulos, tesis y liboros—, con el objetivo
de ampliar ciertas aristas poco exploradas en el corpus tedrico salazariano
porque no se trata de repetir lo ya dicho. Esta tesis, por ende, sostendra una
lectura sistematica a partir de estos tres topicos mencionados, no obstante
interpelaremos otras interpretaciones que no se ajustan al corpus teoérico

salazariano o que caen en meras y forzadas especulaciones.

Finalmente, quisiera agradecer a los amigos con quienes compartimos
avatares, debates y combates universitarios en la Universidad Nacional Mayor
de San Marcos para restablecer los estudios de filosofia peruana vy
latinoamericana: Ana Sevedon, Carlos Reyes, Javier Tong, Gianfranco
Sandoval, Mabel Sarco, Héctor Renteria, Cinthya Gonzéalez, Segundo Montoya,
Eliel Tambracc y Luisa Solange. Ademds, y no menos importante, a los
profesores José Carlos Ballon, Raimundo Prado, Edgar Montiel, Rubén Quiroz,
Sara Beatriz Guardia y Richard Orozco por su ensenanza en las aulas

sanmarquinas y su constante apoyo en los proyectos estudiantiles. Y, por ultimo,
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un agradecimiento especial a Mureyma por compartir conmigo el intrincado

itinerario de la actividad académica.
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CAPITULO I: LA PROBLEMATICA ANTROPOLOGICA

En este capitulo demostraré que la problematica antropolégica tuvo mucha
repercusion en la filosofia moderna hasta el siglo XX tanto en Europa como en
Latinoamérica. Esto me permitira ubicar en un primer momento a Augusto
Salazar Bondy dentro de esta disciplina filoséfica a partir de sus iniciales escritos

de su corpus teorico.

La filosofia del siglo XX fue heredera del giro copernicano realizado en un
inicio por René Descartes y continuado por Immanuel Kant a partir del siglo XVIII.
Este filosofo francés planted la dualidad: res extensa y res cogitans, que
desembocéd en una serie de reflexiones y debates sobre el alma y el cuerpo, y
abrid las futuras investigaciones en el campo de la fisiologia y la psicologia que
desembocara en la antropologia filosofica. Por otra parte, el filésofo de
Kénigsberg sostuvo que su obra filoséfica se reducia a la pregunta «qué es el
hombre». La obra Antropologia en sentido pragmatico publicada en 1797
contenia las lecciones dictadas a partir de 1772. Estas lecciones sobre
antropologia estuvieron sin publicarse cerca de 25 arnos porque Kant las corregia
segun publicaba sus obras mas reconocidas. La cuarta pregunta kantiana causé
interés en Michel Foucault, quien realizd una investigacion sobre la antropologia
kantiana para su tesis complementaria titulada «Génesis y estructura de la
Antropologia de Kant». Esta investigacion llevé a Foucault a hurgar en los
archivos sobre los diversos manuscritos del filésofo aleman, cuyo analisis
proponia la estrecha relacion entre los trabajos precriticos y criticos, y la

antropologia:



La Antropologia de Kant (...) al no ser mas que recopilacién y rapsodia de
ejemplos, el movimiento reflexivo que la divide viene de otra parte y se dirige a
otra parte, sin que se defina con precisién el modo en que este conocimiento se
apoya sobre el dominio empirico que él cubre. Hay, en la Antropologia, un doble
sistema de solidaridad: con la reflexion critica y la filosofia trascendental por una
parte, pero, por otra, con la inmensa serie de investigaciones antropoldgicas que
se desarrollan, sobre todo en Alemania, en la segunda mitad del siglo XVIII

(Foucault 2009, pp. 117-118).

Mas adelante, Foucault, en Las palabras y las cosas, sostuvo que en el
pensamiento moderno tenemos la finitud del hombre como una de sus
reflexiones, a partir del duplicado empirico-trascendental cuyo punto de partida
fue la antropologia kantiana. Este duplicado empirico-trascendental refiere a dos
tipos de analisis imbricados: a) el primero esta constituidos por diversos estudios
sobre el cuerpo y sus funciones, a manera de una estética trascendental; y b) el
segundo versa sobre la naturaleza del conocimiento que se manifiesta
paralelamente en sus propios contenidos empiricos, a manera de una dialéctica
trascendental (Foucault 2002, p. 310). De manera que el pensamiento moderno
se encuentra en una tensién o figura paraddjica de la duplicidad empirico-
trascendental que «permitiria analizar al hombre como sujeto, es decir, como
lugar de conocimientos empiricos pero remitidos muy de cerca a lo que los hace
posibles y como forma pura inmediatamente presente a estos contenidos»
(Foucault 2002, p. 312); como si se tratara de una analitica complementaria de
esta duplicidad que «las fundamentaria a la vez en una teoria del sujeto y les
permitiria quiza articularse en este tercer término, intermedio, en el que se
enraizan a la vez la experiencia del cuerpo y la de la cultura» (Foucault 2002, p.

312). Esta lectura sobre la antropologia kantiana permite a Foucault comprender
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el desarrollo de la filosofia como una deuda hacia el fildsofo de Kénigsberg. Este
analisis sera como un hilo conductor implicito a lo largo de los siguientes
capitulos de mi investigacion y volveremos a retomarlo en las conclusiones

finales.

Asimismo, David Sobrevilla en su articulo «El retorno de la antropologia
filosofica» (2006) realiz6 una investigacion sobre la antropologia filoséfica en la
tradicion alemana, en el cual indica que el proyecto inconcluso de Kant fue
continuado entre 1928 y 1940 por Max Scheler, Helmuth Plessner, Arnold
Gehlen, Ernst Cassirer. Sin embargo, la critica de Martin Heidegger a la
antropologia, realizada en Kant y el problema de la metafisica, pretendié dos

objetivos:

1) detener el desarrollo de la antropologia filoséfica en favor de su propia ontologia
fundamental, que en el fondo seguia siendo entonces metafisica, y 2) mantener el
primado de la filosofia sobre las ciencias en lugar de tratar de coordinar el trabajo

de ambos campos (Sobrevilla 2006, p. 109).

De este modo, en Alemania, a partir de Heidegger la antropologia filoséfica
ya no representd «una filosofia fundamental (como la habian planteado Scheler
y Plessner), ni mucho menos una philosophia prima (como la habia entendido
Gehlen), sino solo una disciplina filoséfica mas» (Sobrevilla 2006, p. 109). Pero,
Sobrevilla concluye que hubo un renacimiento de la antropologia filoséfica por

medio de Ernst Tugendhat y Otfried Hoffe.

Por otro lado, en Latinoamérica la antropologia filoso6fica tuvo repercusion
como se comprueba en la antologia E/ hombre y los valores en la Filosofia
Latinoamericana del siglo XX (1975) compilada por Risieri Frondizi y Jorge

Gracia. Esta antologia destaca por su amplia seleccion de textos de filosofos
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latinoamericanos®, y demuestra el pluralismo de la problematica antropolégica y

la axiologia en la filosofia latinoamericana:

La caracteristica mas sobresaliente del tema del hombre tal como se presenta en
América Latina es su pluralidad problematica (...) Este pluralismo no es mas que
la reflexion del multifacetismo que toma la cuestion en la discusién antropolégica
europea, de las influencias de la cual la América Latina todavia no se ha liberado
completamente, y que es, a su vez producto de la ambigledad innata en la
pregunta que la especulacion antropologica trata de responder: ;qué es el

hombre? (Frondizi y Gracia 1975, p. 25).

Los recopiladores de esta antologia sostienen que en los estudios de
antropologia filoséfica en Latinoamérica se presentan cuatros problemas, a
saber: a) el problema ontolégico de la condiciéon del hombre, b) el problema
metafisico de su esencia, c) el problema epistemo-légico de su definicion, y d) el
problema cosmo-ético de su posicién respecto al resto del universo (Frondizi y

Gracia, 1975, p. 26).

Ahora bien, en el caso peruano, la reflexion de la antropologia filoséfica
cobra importancia entre 1940 y 1950; su epicentro fue la Sociedad Peruana de

Filosofia®. Las obras de filosofia publicadas en aquella época demuestran que la

5 En esta compilacién encontramos a Enrique José Varona, José Ingenieros, Antonio Caso, José
Vasconcelos, Raimundo de Farias Brito, Samuel Ramos, Francisco Romero, Risieri Frondizi,
Miguel Reale, Francisco Miré Quesada, Mario Bunge, entre otros. Si bien apreciamos la amplia
seleccion de textos, sin embargo se omite el trabajo de Salazar Bondy. Esta investigacion que
presentamos tiene como uno de sus objetivos subsanar esta omision.

6 Esta institucion peruana se fund6 en 1940 en Lima. La primera directiva estuvo conformada por
el Presidente: Alejandro Deustua, Presidente Ejecutivo: Victor Andrés Belaunde, la
Vicepresidencia: Honorio Delgado, Secretaria General: Francisco Miré Quesada. Los miembros
fueron: Enrique Barboza, Oscar Mir6 Quesada, Manuel Aglelles, Alberto Wagner de Reyna,

Jorge del Busto, José de la Riva Aglero. Segun el estatuto de esta institucion se sefialan los
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fenomenologia y el existencialismo’ tuvieron mucho arraigo en la comunidad
filoséfica peruana y que repercutieron en las generaciones posteriores en la
Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Tenemos el libro de Walter
Blumenfeld®: La antropologia filoséfica de Martin Buber y la filosofia
antropoldgica (1951)°, quien retoma, como punto de partida, las tres preguntas
kantianas para cuestionar a Buber, pues este ultimo afirmé que la antropologia
kantiana solo es un conjunto de meras «observaciones empiricas». Blumenfeld,
en cambio, sostiene que en la obra kantiana se distingue una antropologia
fisiolégica y una antropologia pragmatica; esta Ultima posee un caracter

filoséfico. Y, ademas, cuestionando la interpretacién de Buber, Kant no plantea

siguientes objetivos: 1) Cultivar el pensamiento filoséfico, 2) Ejercitar el filosofar, 3) Estimular la
vocacion filoséfica, 5) Difundir las ideas filoséficas, 6) Elevar el nivel cultural, 7) Intercambiar con
instituciones similares. Ademas, esta institucién desarrollé seminarios, conferencias y diversas
publicaciones.

7 Para mas detalles sobre la recepcion del existencialismo en el Peru, véase la tesis de Christian
Cordova: «El pensamiento filos6fico de Victor Li Carrillo» (2007), que en uno de sus capitulos
trata la relacién del existencialismo y la problemética antropoldgica.

8 Walter Blumenfeld (1882-1967) fue un psicélogo aleman radicado en Lima al ser expulsado por
el régimen nazi. Se desemperié como profesor de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos
y sus principales obras son Introduccion a la Psicologia Experimental (1946), Sentido y sinsentido
(1949), La antropologia filoséfica de Martin Buber y la filosofia antropoldgica (1951),
Contribuciones criticas y constructivas a la problematica de la ética (1966), entre otras
publicaciones. Tuvo una significativa participacién como miembro, expositor y panelista durante
los eventos realizados en la Sociedad Peruana de Filosofia.

9 Este libro publicado por la Sociedad Peruana de la Filosofia representa el interés mostrado por
la antropologia entre sus miembros. Ademas de las observaciones criticas a Buber, se incluye
un analisis critico sobre las implicancias de la filosofia de Martin Heidegger en la antropologia. Y
de manera sugerente concluye que: a) las posturas de Heidegger y Buber no son meras
especulaciones debido a su procedimiento cientifico; b) ambas contemplan al ser humano como
miembro de una estructura, es decir, este mundo que es fenoménico vital y personal, obviando
el fisico-temporal; y c) se apoyan en descripciones psicolégicas en el sentido de la ciencia
empirica actual. Por dltimo, Blumenfeld afirma, frente a toda investigacion sobre antropologia
filoséfica, la imposibilidad de analizar al hombre sin la relacién estructural y sin el estudio de sus
influencias fisicas, sociales, histéricas y culturales de su entorno.
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conocer «la totalidad del hombre» porque excederia la posibilidad de la
experiencia, por ende, Blumenfeld sostiene que si se pretende el conocimiento
total del hombre se caeria en esta antinomia: «Tesis: “Para el conocimiento total
de cada individuo se necesita una cantidad infinita de determinaciones
(elementos)”. Antitesis: “Para el conocimiento total de cada individuo alcanza
una cantidad finita de determinaciones (elementos)”» (Blumenfeld 1951, p. 17).
Asimismo, como otro ejemplo de la repercusién antropolégica filoséfica, tenemos
el libro de Lecciones de metafisica (1947) de Luis Felipe Alarco', en el cual se
indica lo siguiente: «el decurso de los afos hizo cada vez mas patente, la
necesidad de informar acerca de las ideas contemporaneas sobre el hombre.
Esta exigencia ha surgido, de un lado, de los estudiantes mismos, preocupados
vitalmente por el tema» (Alarco 1953, p. VII). Por ultimo, la Universidad Nacional
Mayor de San Marcos organiz6 en 1951 el Congreso Internacional de Filosofia,
a propésito del IV Centenario de su creacion institucional. En este evento
participaron filésofos de varios paises'?, gracias a la gestion de Francisco Mird
Quesada, cuyo tema principal fue «EI Hombre en la Filosofia actual». Esta

convocatoria filoséfica demuestra el interés en torno a la antropologia filoséfica.

10 Estas lecciones fueron dictadas en los afos 1945 y 1946 en la Universidad Nacional Mayor de
San Marcos. Su contenido, como indica el autor, va dirigido a estudiantes que se inician en la
filosofia. En el dltimo capitulo realiza una somera descripcidon sobre la antropologia en Max
Scheler, Karl Jaspers, José Ortega y Gasset, Nicolai Hartmann, Xavier Zubiri, Gabriel Marcel,
Martin Heidegger y Jean Paul Sartre.

™ Conjuntamente con el historiador Efrain Nafiez hemos realizado una investigacion sobre este
congreso y logramos reunir la totalidad de las ponencias. Es un importante material bibliogréfico
para conocer detalladamente las posiciones de los fildsofos sobre el tema antropolégico.

2 Entre los mas conocidos tenemos a Leopoldo Zea, Carlos Astrada, Gaston Berger, Juan Garcia
Bacca, Alfred Ayer, Félix Schwartzmann, Gabriel Marcel, Elizabeth Flower, Rodolfo Mondolfo,
José Vasconcelos, Francisco Mir6 Quesada, Augusto Pescador, Julian Marias, Nelly Festini,

César Guardia Mayorga, Aloys Wenzl y Eli de Gortari.
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Ahora bien, la temética antropologica en Salazar Bondy data de sus
primeros escritos. Tenemos su traduccion del conversatorio «Ciencia y
humanismo» realizado durante 1947 en la Sociedad Amigos de Bergson donde
disertan Louis de Broglie, Emile Bréhier y Gabriel Marcel. En una breve nota en
esta traduccién, Salazar Bondy indica lo siguiente: «Pero en todo caso ellas [las
ciencias del espiritu] son una prueba de que el hombre continda siendo el
personaje central de la historia y de que la historia es siempre, como decia Vico,
el reino de lo humano» (Salazar Bondy 1947, p.210). Notamos en esta frase la
apelacion a la centralidad del hombre, en tanto defensa del humanismo, frente a
la crisis provocada por las ciencias. Y en la sentencia final del joven Salazar
Bondy ubicamos un optimismo que reflejara su posterior e intensa labor tedrica

y politica:

Las fuerzas sociales que encadenan al hombre son ahora mas poderosas que
nunca. Pero estas fuerzas podran un dia gobernarse con la herramienta del
espiritu. Después de una larga noche de agitacién y perplejidad, la humanidad

sera iluminada por un tranquilo amanecer (Salazar Bondy 1947, p. 210)

También, encontramos en las resefias de Salazar Bondy un interés y
preocupacion, directa e indirecta, sobre la problematica antropoldgica. Por
ejemplo tenemos: «John Dewey. La experiencia y la naturaleza» y «Martin
Buber. Qué es el hombre» de 1949, «Nicolai Hartmann. La nueva ontologia» de
1955, «Biologia del Hombre. Theodosius Dobzhansky» y «Sobre la Libertad
Humana. Carlos Vaz Ferreira» de 1958. También tenemos articulos como «El
redescubrimiento de la naturaleza humana en Camus» de 1954 pasando por «la
cultura de la dominacién» de 1968 hasta el libro inconcluso «La antropologia de

la dominacién» de 1974. Por tal razon, la reflexion de la antropologia filoséfica
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no es sino un tema central en el corpus tedrico de Salazar Bondy y, asi se inserta
en el debate filoséfico latinoamericano que tendra una especificidad teérica en el
contexto de liberacién de los paises del Tercer Mundo, como desarrollaremos en

los siguientes capitulos.

La tematica de la antropologia en el corpus teorico salazariano ha sido
tratado con anterioridad en la tesis «Aspectos de antropologia filosofica en las
obras de José Russo Delgado y Augusto Salazar Bondy» de Saul Rengifo Vela
(1999). Mis observaciones sobre esta tesis son las siguientes: a) el abordaje
conjunto de dos prolificos fildsofos sanmarquinos le resta rigurosidad al analisis.
Y, en el caso de Salazar Bondy, omite el tratamiento de importantes textos sobre
antropologia. b) El analisis es asistematico, por eso concluye que en Salazar
Bondy no ubicamos una «obra explicita 0 acabada de antropologia filosoéfica»
(Rengifo 1999, 67). El argumento se sustenta en la inconclusa obra
«Antropologia de la dominacion»; si bien el fildsofo peruano, debido a su
prematura muerte, no concluyé esta obra, no obstante podemos ubicar varios
textos que permiten sustentar su propuesta antropolégica. c) La antropologia
salazariana es caracterizada por Rengifo como «moderna y racionalista» porque
Salazar Bondy tuvo preferencia por la filosofia contemporanea, a saber: Marx,
los existencialistas y la filosofia analitica, pero este argumento es una tautologia,
por no decir perogrullada, que no es pasible de problematizacion con otras
propuestas contemporaneas. Y d) si bien la antropologia salazariana tiene el
caracter de liberacidon, Rengifo no ahonda en su investigacion ni la relaciona con
la filosofia de la liberacidén que ya era conocida a nivel latinoamericano. Frente a

estas observaciones, tomo distancia de la tesis de Rengifo para proponer y
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complementar que la antropologia salazariana: 1) es un humanismo emergente’3
como postula Adriana Arpini (2016); y 2) forma parte de la filosofia de la
liberacibn como sostuvo David Sobrevilla (1989). Mi aporte en los anélisis
precedentes sera que la antropologia salazariana se basa en tres tépicos: /la
historica, la pedagdgica y la axiologica, temas que desarrollaremos en los

siguientes capitulos.

3 Una omisién injustificable en la tesis de Rengifo es el capitulo «Antropologia filoséfica» en
Introduccion a la filosofia (1961) de Salazar Bondy. Este libro sirvi6 a Adriana Arpini como

material bibliografico de analisis para sostener el humanismo emergente salazariano.

24



CAPITULO II: LA HISTORICA

En este tépico denominado /a historica analizaremos los textos «Bases
para socialismo humanista peruano» (1961), la introduccién y el balance del libro
Historia de las ideas en el Peru contemporaneo (1966), «La cultura de la
dominaciéon» (1968) y «Sentido y Problema del Pensamiento Filoséfico
Hispanoamericano» (1969). Entenderemos como tépico dentro de la histdrica
aquellos escritos de Salazar Bondy donde asume como recurso teorico la historia
y la metodologia de la historia de las ideas latinoamericanas que le serviran para

problematizar el estatus antropolégico del hombre peruano.

1. El ser emergente del hombre: historia, cuerpo y trabajo

El texto «Bases para socialismo humanista peruano» es un documento
tedrico y doctrinario que circuld entre los militantes del Movimiento Social
Progresista’®. En primer lugar, Salazar Bondy sostiene que «el conocimiento
antropolégico muestra que el hombre se constituye en la historia, es decir, en el
proceso de los grupos sociales, los pueblos y las culturas a través del tiempo»
(Salazar Bondy 1985, p. 92). Este recurso tedrico de la historia origina la novedad

frente al mecanicismo fisico a través de un movimiento dialéctico. La metafora

4 El Movimiento Social Progresista fue constituido en 1956; sus dirigentes fueron en su mayoria
destacados profesionales e intelectuales como Augusto Salazar Bondy, Alberto Ruiz-Eldregde,
Francisco Moncloa, Jorge Bravo Bresani, Sebastian Salazar Bondy, José Matos Mar, entre otros.
Este movimiento politico hasta la fecha no ha suscitado la atencién en las investigaciones
historiograficas sobre los partidos politicos peruanos. Vale recalcar que este partido politico de
izquierda adopto la via democratica a través de la propuesta de un socialismo humanista, a
diferencia de otras posiciones politicas que seguian sosteniendo la via de la lucha armada como
ultima medida politica.
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de una flecha rumbo a su blanco representa el ser del hombre como accién
donde la historicidad del hombre tiene los siguientes rasgos: a) constante
formacién, b) dependencia de las realizaciones pasadas, c) crea nuevos
comportamientos, y d) su libertad causa la precariedad de su ser estatico

(Salazar Bondy 1985, pp. 92-93).

El dinamismo humano, contrario a ser acabado o estatico, se basa en una
comprensidn entre la conciencia y la voluntad que permite un transito dialéctico,
en un nivel «opuesto y nuevo pero interior a la propia vida» (Salazar Bondy 1985,
p. 93). Esto le permite distanciarse de un mero determinismo naturalista donde
el hombre es producto de fuerzas exteriores que representan un acabamiento.
Asi, en esta historicidad como metafora de la flecha, el hombre es impulsado por
la accidn, en tanto libertad, cuyos factores son las acciones pasadas y el cuerpo.
Estos factores son considerados, segun sean experimentados por el hombre,

como base u obstaculo para la emergencia histérica de este:

El pasado son las realizaciones de nuestro propio ser individual y colectivo, lo ya
efectuado y consumado del hombre, algo que, escapando a la movilidad de la
accidn presente, tiene un acabamiento, una solidez que le permite servir de punto
de apoyo a la existencia y asegurar la unidad de su desenvolvimiento. Pero a la
vez que apoyo y energia impulsora, el pasado es también lastre, factor de
resistencia opuesto a la actividad renovadora y original del presente, el cual de
una o de otra manera se ofrece como la superacion del pasado en cuanto tal

(Salazar Bondy 1985, pp. 93-94).
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Como segundo caracter tenemos el concepto de cuerpo, que es una
impronta de Maurice Merleau-Ponty en el corpus teérico de Salazar Bondy'. El
concepto de cuerpo permitié al filosofo francés obtener una salida frente al
dualismo cartesiano presente aun en su contexto filosofico. Ahora el cuerpo no
sera considerado como objeto externo al cogito cartesiano, sino que es un
vehiculo del ser-del-mundo porque posibilita el acto cognoscitivo (sujeto-objeto).
En este sentido, el cuerpo, vinculo de lo fisioldgico y lo psicolégico del hombre,
pertenece desde un inicio al mundo por medio de su existencia. Salazar Bondy
asume esta superacion del dualismo cartesiano, pero la imbrica con la
historicidad del hombre: «El cuerpo, por su parte, enraiza al hombre en el mundo
fisico. Es el lazo de unién de nuestro ser actual con el curso anterior y con el
estado actual de la naturaleza» (Salazar Bondy 1985, p. 94). Pero, el cuerpo
tiene una instancia negativa cuando opera como obstaculo donde «predominan
los automatismos, la vida instintiva, las lineas de inercia en el comportamiento,
impidiendo el despliegue de las conductas originales y transformadoras de la

relacion hombre-mundo» (Salazar Bondy 1985, p. 94).

Estos conceptos de la historia y el cuerpo, como recurso tedrico en Salazar
Bondy, son la base del ser emergente del hombre porque permite el despliegue
de posibilidades futuras como proyecciones en tanto superacion de lo dado.
Dichas proyecciones son consideradas emergentes porque no son acabadas ni
estaticas. La emergencia del hombre como ampliacion de su ser opera como «un

proyectarse, un hacer dialéctico marcado por sucesivas oposiciones y

15Salazar Bondy en 1951 obtuvo una beca para estudiar en la Ecole Normale Supérieure de
Paris, aquella institucion donde Merleau-Ponty fue profesor. Posteriormente, este fildsofo
peruano dedica dos estudios a la obra del francés, véase «Filosofia y marxismo en Merleau-

Ponty» (1961) y «El pensamiento filosofico de Merleau-Ponty» (1961).
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superaciones de si mismo. La cesacidén del hacer significa el acabamiento»

(Salazar Bondy 1985, p. 95).

Por otro lado, esta flecha, como metafora del hombre, se constituye durante
su trayectoria por medio de la libertad y esta no hay que entenderla como
extrinseca al mundo, sino como accidén inmanente porque la realidad, a partir de
la libertad, trasciende. Asi, la esencia humana como identidad inacabada, no
suturada, se revela en la historia, pero no es un hombre solipsista, sino una

subjetividad en relacién con otros hombres y en comunidad:

Pero la vinculacién del hombre y la comunidad no es solo valida para los inicios
del individuo, sino para todo el curso de su existencia. Sélo por el permanente
aporte mutuo de los hombres, por la transmision incesante de lo vivido en el
pasado, o0 sea, de lo ya constituido y logrado por los esfuerzos parciales, cada
hombre es capaz de construir una vida humana auténtica (Salazar Bondy 1985, p.

96).

Si bien hay una estrecha relacién entre la libertad y la comunidad para la
creacion genuina del hombre, contrariamente, puede ocasionar la pérdida de su
libertad a través de su destruccion o su alienaciéon. Frente a esta situacion, el
hombre considerado como ser precario tiene la exigencia de «salvaguardar al
hombre y llevarlo a su maximo cumplimiento de su ser libre» (Salazar Bondy
1985, p. 97). Por lo tanto, Salazar Bondy, a partir de la emergencia historica del
hombre, fundamenta un humanismo socialista donde este, como historia y
libertad emergente, «se caracteriza por la afirmacion y defensa del hombre, de

su dignidad y valores» (Salazar Bondy 1983, p. 98).

Otro punto importante en el humanismo salazariano, aparte de la historia y
el cuerpo, es el concepto de trabajo. Este concepto fue desarrollado por el joven
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Marx'® donde el trabajo representa la plena realizacion de la existencia humana
a diferencia del trabajo alienado —el concepto de alienacion lo desarrollaremos
mas adelante. Ahora bien, para Salazar Bondy el trabajo es un rasgo esencial
del hombre que posibilita una acciéon transformadora en tanto liberacion,
expansion y universalizacion de la vida humana. A manera de imperativo,
Salazar Bondy apuesta por la revalorizacion del trabajo a partir de su sentido
creador y libre contra las falsificaciones y deformaciones de la esencia humana
del capitalismo porque la accion humana como momento positivo se desarrolla
por medio del trabajo, asi permite construir una novedad o realidad inédita.
Ademas, el trabajo permite, a manera de mediacion, vincular la esencia del
hombre a la participacion e integracion «de todos los elementos del ser humano
(su corporalidad, su conciencia, su racionalidad, su libertad)» (Salazar Bondy
1985, p. 106). El fildsofo peruano emplea el concepto de esencia no en el sentido
metafisico de la tradicion filosofica, sino a partir de la definicién que realiza Marx
en torno al ser genérico del hombre como universalidad: «El hombre es un ser
genérico no sblo porque en la teoria y en la practica toma por objeto suyo el

género (...) sino también (...) porque se relaciona consigo mismo como un ser

6 Marx en los Manuscritos de economia y filosofia escrito en 844 plantea cuatro tipos de
enajenaciones. La primera clase de enajenacién se da entre el trabajador y su objeto cuando el
objeto producido es algo ajeno para el trabajador. La segunda clase de enajenacién se da en la
actividad del hombre como trabajo, pues si la produccién de un objeto es ajena al trabajador,
entonces esta actividad de producir también se encuentra enajenada —luego en El Capital se
denominara como fuerza de trabajo. La tercera enajenacion es la enajenacién del ser genérico,
que seria la sintesis de las dos anteriores. Pues, para Marx, el hombre es un ser genérico porque
no solo pertenece a un género, sino porque el hombre se comporta como ser genérico en su
individualidad y, a su vez, individualmente se comporta como género universal y libre. La cuarta
y Ultima enajenacién se da entre el hombre y los demas hombres. En conclusién, estos cuatro
tipos de enajenacién teorizados por el joven Marx demuestran que la riqueza obtenida por el

capitalismo ocasiona la deshumanizacion del hombre.
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universal y por eso libre» (Marx 2010, p. 111); y en efecto el objeto del trabajo
representa, como praxis humana o actividad vital, el medio para la objetivacion
de la vida genérica (Marx 2010, 113). La impronta de Marx se hace presente en

el planteamiento salazariano del hombre como ser emergente.

Finalmente, en este capitulo no queremos agotar el abordaje tedrico o
fundamentacién del hombre salazariano, que trataremos en los capitulos
siguientes, pues solo me he centrado en el ser emergente a partir de los
conceptos de historia, el cuerpo y el trabajo que forman parte del tépico /a

historica.

2. La ampliacion metodolégica de la historia de las ideas

Este subcapitulo tiene como finalidad describir la historia de las ideas
latinoamericanas como una linea de investigacion importante en el corpus
tedérico de Salazar Bondy que permitird concluir en una tensiéon sobre la
originalidad o autenticidad de la filosofia peruana y latinoamericana. Por eso es
necesario explicitar en qué consisten estas investigaciones y cual es el método

utilizado por el filésofo peruano.

Salazar Bondy realizé investigaciones sobre la filosofia peruana entre 1949
y 1966. Los libros mas significativos son Philosophy in Peru: a historical study
(1954), que se publicd posteriormente en espafol, en Historia de las ideas en el
Peru contemporaneo (1966). Estas investigaciones son una invaluable
recopilacion y analisis de obras filoséficas, sociologicas, politicas, entre otras

disciplinas. La orientacién metodolo6gica utilizada, como indica el titulo del libro,
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fue la historia de las ideas'” que fue propuesta por José Gaos'®. Para sintetizar
y resumir el método de la historia de las ideas he esquematizado el siguiente

cuadro'®:

CRITERIOS METODOLOGICOS DE LA HISTORIA DE LAS IDEAS

1. Seleccién de fuentes escrita y oral en base al interés
del historiador.

Método 2. Andlisis de los textos a través de una comprensién
conjetural: produciendo diversas interpretaciones, a
diferencia de la hermenéutica clasica.

3. Sintesis de los resultados analizados a través de

nociones como época, por pais, por ideas, etc.

7 En el archivo familiar de Salazar Bondy se encuentra un folio sobre el «Proyecto de Historia
de las Ideas en el Per(». En dichos documentos encontramos la creacién en 1966 del Centro de
Historia de las Ideas como una subdivision del Instituto de Estudios Peruanos —mas adelante
trataremos sobre esta institucion—, en el cual figura como su director Augusto Salazar Bondy.
Ademas, encontramos cartas enviadas a la Fundacion Ford solicitando la financiacion para el
proyecto de este centro, que contaba con el auspicio de la Universidad de Kansas. Esta
fundacioén norteamericana no acept6 dicha peticion y no se logré concretar este proyecto, quiza
porque, a manera de hipétesis, Salazar Bondy representaba una oposicion frente a las politicas
imperialistas norteamericanas —que sera mas visible a partir de 1968 cuando participa en el
Gobierno Revolucionario de Juan Velasco Alvarado.

8 José Gaos (1900-1969) es un filésofo espafiol que se exilié6 en México debido a la dictadura
de Francisco Franco. Por su reconocida trayectoria filoséfica dict6 varios seminarios en el Colegio
de México y formé a jovenes fildsofos como Edmundo O’ Gorman, Leopoldo Zea, José Portilla,
Luis Villoro y Fernando Salmerén. Salazar Bondy viajé en 1948 a México para asistir a estos

seminarios y tuvo una estrecha amistad con este fil6sofo espariol.
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Desmitificacidon de la

idea de originalidad

Existe un imperialismo de las categorias europeas y se
excluye la historia de paises por tener un pensamiento

inauténtico.

Insercién de las

ideas filosoficas

Las ideas filoséficas son posibles en relacidén con otras

ideas sean politicas, socioldgicas, econémicas, etc.

Construccion de la
historia en el

presente

El presente puede ser entendido a través de la

comprensién y sintesis de las historias anteriores.

Nocion de sujeto

1. El hombre es definido por su historicidad a través
del dinamismo permanente con sus circunstancias.

2. El analisis de las ideas del pasado es un dialogo
entre dos sujetos diferentes.

3. El sujeto objetiva el mundo reemplazando los

objetos por las palabras.

Ahora bien, en el corpus teorico de Salazar Bondy no encontramos algun

escrito donde analice o cuestione la metodologia de la historia de las ideas®. No

obstante, si uno revisa los textos «Introduccién» y el «Balance y perspectivas»

de la Historia de las ideas en el Peru contemporaneo encontramos aspectos

20 Si bien José Gaos fue un referente de la Historia de las ideas latinoamericanas, hubo un interés

a nivel latinoamericano en estas investigaciones. Tenemos a Arturo Roig que ha dedicado la

mayor parte de su actividad académica a la historia de las ideas y su ampliacién metodol6gica a

través del andlisis de las ideologias. También tenemos actualmente a Adriana Arpini, una de las

discipulas de Roig, quien ha proseguido la labor filoséfica de su maestro. En el caso peruano,

después de la muerte de Salazar Bondy, tuvimos como representantes a David Sobrevilla y Maria

Luisa Rivara Tuesta; actualmente Rubén Quiroz Avila ha continuado con estas investigaciones

en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos.
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metodoldgicos que permiten trazar la asimilacion y el cuestionamiento de esta

metodologia. Por tal motivo, sefalaré tres puntos sobre los que girard mi andlisis:

1. El pensamiento peruano de fines del s.XVIII representa el surgimiento de
la filosofia en el Peru. En este punto, Salazar sostiene que durante este periodo
la filosofia se torna casi independiente de factores institucionales, como sucedié
en el periodo colonial donde predomind la Escolastica. En esta medida hubo una
normalizacion de la filosofia como plante6 el argentino Francisco Romero en
torno a la filosofia latinoamericana. De este modo, el punto de partida queda
establecido, pero representa la primera limitacion porque las actuales
investigaciones —y las que estan en proceso— han permitido ampliar el
horizonte discursivo de las fuentes. Una de ellas es el libro La complicada historia
del pensamiento filoséfico peruano siglos XVII y XVIII 2 editado por José Carlos
Ballén donde demuestra a través de los textos coloniales que hubo una serie de
debates en el ambito ético, politico y del lenguaje. Por esta razén, la investigacion
salazariana no puede seguir siendo un patrén de medida o el punto ciego sobre

la filosofia peruana.

2. El pensamiento peruano posee una evolucién efectiva, en la cual se

obtiene la siguiente linealidad histérica:

Positivismo == Espiritualismo == Materialismo == Fenomenologia == ...

21 Esta investigacion durdé mas de doce afios donde participaron investigadores de la Universidad
Nacional Mayor de San Marcos, cuyo resultado fueron dos tomos con méas de 1300 paginas. El
aporte de esta investigacion, aparte de los estudios introductorios de los investigadores, es la
traduccion al espafol de textos en latin colonial de Juan Ramén Coninck, Nicolas de Olea,

Jerénimo de Valera, Idelfonso Pefafiel y Diego de Avendafo.
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Como vemos, en el diagrama anterior, Salazar traza una linealidad o
continuidad del pensamiento peruano a través de nociones como «tradicion» e
«influencia» filoséficas. El resultado de este procedimiento metodol6gico es una
regularidad de las fuentes bibliograficas analizadas creando unidades como por
ejemplo «el positivismo». Acaso no perdemos en situar textos que no encajan en
esta regularidad de las fuentes; contrariamente Michel Foucault plantea describir
dicho procedimiento a partir de un sistema de dispersiéon que permita constituir
formaciones discursivas (Foucault 2002), esto nos hace posible complementar
la investigacion de Salazar Bondy mostrando las diversas tendencias en el
pensamiento peruano, y no solo centrarnos en los trabajos académicos
universitarios. Por eso entendemos que Salazar Bondy omite otras fuentes
bibliograficas para mantener esta continuidad del pensamiento peruano o de la

filosofia peruana.

Ademds, complementa esta linealidad con el uso del concepto de

evolucién, leamos unas lineas:

(...) empieza [dice Salazar] una nueva etapa en la evolucion del pensamiento
peruano que, por muchas razones, representa el surgimiento simple y llano de la
filosofia en nuestro pais (...) La época ofrece un cambio sensible en este cuadro.
No es por cierto un cambio brusco y radical, imposible justamente en razén de las
circunstancias antes consideradas, sino un proceso lento y penoso, que va

marcando un trazo de evolucién efectivo (Salazar Bondy 2013, pp. 5-6).

Esta cita muestra la impronta de Hegel en Salazar Bondy, pues este filosofo
aleman utilizé el concepto de evolucion para explicar la variacion o dindmica en
la que se desenvuelve el espiritu. Pero distinguiéndola entre la variacién de la

naturaleza donde se posee un proceso circular, es decir, todo se repite, ya que
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en la naturaleza no sucede nada nuevo bajo el sol; y, por otro lado, la variacion
del espiritu posee novedad y, en efecto, un destino regido por la conciencia y la
voluntad (Hegel, 2001). El filésofo aleman, ademas, articula el concepto de

libertad con la evolucion:

(...) la evolucién no es, pues, un mero producirse, inocente y pacifico, como en la
vida organica, sino un duro y enojoso trabajo contra si mismo. Tampoco consiste
en la mera evolucion formal, sino en la realizacion de un fin con indeterminado
contenido. Hemos indicado desde un principio cudl es este fin; el espiritu, el
espiritu de su esencia, que es el concepto de libertad. Este es el objeto

fundamental y, por tanto, el principio director de la evolucién (Hegel 2001, p. 129).

Asi, para Salazar en el positivismo se da una evolucion efectiva®® del
pensamiento peruano que niega la filosofia escolastica en etapa virreinal. En
este sentido, el pensamiento peruano tendra un proceso de superacion epocal
como el despliegue de la conciencia hegeliana. Volveremos a explayarnos sobre
la impronta de la filosofia hegeliana?® en Salazar Bondy mas adelante, por ahora

solo nos limitaremos a plantearla.

3.- Por ultimo, existe una ampliacién de las fuentes escritas, es decir, se
considera textos no relevantes cuya significacién es sintomatica de la accion de

las ideas peruanas:

22 Mas adelante, Salazar se opondra a este planteamiento porque la filosofia peruana y
latinoamericana se encuentran alienadas debido al subdesarrollo. Esto lo desarrollaremos
cuando lleguemos al planteamiento de /a cultura de la dominacion.

23 Hay algunos articulos que han avanzado en esta investigacion. Véanse: «Hegel's Haunt of
Hispanic American Philosophy: The Case of Augusto Salazar Bondy» (2007) de Norman K.
Swazo —que trataremos en esta investigacion; y «Huellas de Hegel en el pensamiento

latinoamericano. Sobre la concepcion de Filosofia» (2010) de José Santos Herceg.
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(...) hemos tratado siempre de tomar en cuenta las variadas corrientes ideoldgicas
y los trabajos individuales que han podido ser influido por escuelas y autores
filosoficos (...) Su significacion para nosotros es la de sintomas o elementos
representativos de la accion de ideas filoséficas en nuestro pais, no la de aporte
de probada originalidad especulativa o medio cientifico: por eso lo hemos

incorporado (Salazar Bondy 2013, pp. 6-7).

Por otro lado, en «Balance y perspectivas», texto final del libro de Salazar,
se describen las conclusiones donde se prefigura su posterior tesis de la cultura
de la dominacion —que analizaremos mas adelante. Salazar dividié este texto

en tres partes:

1. Significacion del pensamiento contemporaneo. En esta parte se sostiene
que todo pensamiento se ubica en una circunstancia histérico-cultural. Este
circunstancialismo sostiene que no habria un sentido Unico sobre la historia en
un sentido hermenéutico, sino que entre la relacion autor-escritor e historiador-
lector surge una propia circunstancia a partir de la mediacion del sujeto con el
texto. Ademas, Salazar sostiene que existe una «linea de desarrollo» en el
pensamiento peruano que sirve para visibilizar los avances y retrocesos, y, en
efecto, realizar comparaciones que ponen en evidencia la realidad del progreso

intelectual peruano.

2. El problema de la filosofia peruana. En este punto expone que nuestra
filosofia no posee una vigorosa tradicion tedrica cuya caracteristica es un
caracter imitativo; agrega que su «evolucién» se ha reducido a una mera moda
extranjera y que es estéril para realizar filosofia que atienda a las necesidades
de la realidad peruana. Asimismo, Salazar Bondy critica que la Universidad no

brinde ni promueva la investigacion cuyo resultado seria que la filosofia
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constituya una isla en el conjunto de la cultura nacional y, por ende, permanezca

alejada de los problemas sociales del pais.

3. Perspectivas. A través de una cita de Hegel se proyecta la superacién
del futuro pensamiento peruano y concluye que nuestra sociedad es inauténtica
y desintegrada. Y el sujeto de la historia no es representado en la comunidad
viva y tampoco ha logrado construir su propia historia. Asi, este sujeto histérico
es una frustracion a causa de la desintegracion como nacién y de la diversidad

cultural.

Estas han sido las conclusiones centrales de Salazar en su investigacion
sobre el pensamiento peruano y ubicamos una tensién sobre la autenticidad de
la filosofia peruana. Esta problematica en el corpus teérico salazariano fue
desarrollada por Luis Felipe Rivera Narvaez en su tesis «La dominacion en
Augusto Salazar Bondy: desarrollo y teorizacién» (2013), en la cual indica que
dicha tension se encuentra no solo en la Historia de las ideas en el Peru
contemporaneo, sino se encuentra tempranamente en el articulo «Filosofia
peruana de ayer y de hoy» (1953) y el texto que resuelve esta tension se
encuentra en «Las tendencias filoséficas en el Perl» (1962). En este sentido,
comparto con Rivera Narvaez que la tension surgida sobre la autenticidad a
través de la historia de las ideas sera superada por medio de una ampliacién
metodoldgica a partir de /a cultura de la dominacion, que desarrollaremos en el

siguiente subcapitulo.
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3. La paradoja de la inautenticidad en la historia de las ideas

Hemos visto con anterioridad el tratamiento sobre el ser emergente del
hombre y la metodologia de la historia de las ideas. Ahora, en este subcapitulo
nos enfocaremos en el planteamiento de la inautenticidad de la filosofia
hispanoamericana planteada por Salazar Bondy. Quisiéramos advertir que
omitiremos en nuestro andlisis la objecion de Leopoldo Zea®* a este
planteamiento. Esto debido a que compartimos con David Sobrevilla y Adriana
Arpini la perspectiva de que no abord6 directamente las formulaciones de
Salazar Bondy. Primero porque, como sostiene Sobrevilla, Zea «no toma en
cuenta la acepcion precisa en que Salazar usa términos “originalidad” y
“autenticidad” o, mejor, porque conociéndola, declara que este uso es invalido y
lo desecha sin ofrecer mayores razones» (Sobrevilla 1989, p. 538); y, en
segundo lugar, la propuesta de Salazar Bondy representa una ampliacién
metodoldgica de la historia de las ideas latinoamericanas, por eso Arpini indica
que la incorporacion de «la teoria de la dependencia al andlisis y explicacion de
la inautenticidad de la filosofia hispanoamericana, Augusto Salazar Bondy la
hace desde una concepcidén antropoldgica y axioldgica que lleva a profundizar
(...) la tradicion historicista gaosiana» (Arpini 2016, p. 185). De modo que

abordaré el analisis de ;Existe una filosofia de Nuestra América? desde una

24 Leopoldo Zea Aguilar (1912-2004) fue un filésofo mexicano y director del Centro de Estudios
Latinoamericanos en la Universidad Nacional Autonoma de México. Sus principales obras fueron
El positivismo en México (1945), En torno a una filosofia americana (1946), Latinoamérica en la
formacion de nuestro tiempo (1965), La filosofia americana como filosofia sin mas (1969). Tuvo
un debate con Salazar Bondy en torno a la originalidad de la filosofia latinoamericana que ha
repercutido en toda la region. La postura de Zea es que si hay una originalidad en la filosofia
latinoamericana porque el filésofo frente a su circunstancia tiene la capacidad de enfrentar sus
problemas, a diferencia de Salazar Bondy para quien no habria originalidad mientras persista el

subdesarrollo en los paises latinoamericanos.
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postura problematizadora sobre la antropologia filoséfica. Pero antes de
explicitar la interpretacion salazariana sobre la filosofia hispanoamericana, me
detendré a analizar su concepto de /la cultura de la dominacion que represento
el nudo gordiano para la ampliacion metodoldgica de la historia de las ideas

latinoamericanas.

El Instituto de Estudios Peruanos se constituyé en 1964 y fue fundado por
José Matos Mar, Julio Cotler, Jorge Bravo Bresani, Augusto Salazar Bondy,
Alberto Escobar, entre otras personalidades. Matos Mar en el prélogo de Peru
problema. Cinco Ensayos, libro canénico en el cual participaron sus fundadores,

indica datos interesantes sobre los objetivos de esta institucion:

(...) este centro cientifico ademas de discutir la problematica peruana,
intercambiar experiencias, evaluar estudios de primera mano y trabajar
interdisciplinariamente, pretende revaluar ideas, innovar metodologias y realizar
un esfuerzo critico que refleje el nuevo pensamiento latinoamericano libre de la
imitacién incondicional de modelos extranjeros. Alli, al mismo tiempo que se
cuestionan teorias o interpretaciones de todo origen, se analizan conceptos y
purifican términos, se intenta despertar inquietudes, sobre todo en las nuevas
generaciones, y abrir nuevas perspectivas que permitan enjuiciar en forma mas

cabal la situacion actual del Peru (Matos Mar 1983, p. 13).

Y mas adelante continta:

Nacido del didlogo, mesas redondas, conferencias y cursillos realizados por los
fundadores del Instituto de Estudios Peruanos, en 1968 Peru Problema puso al
alcance del publico los primeros resultados de un intenso trabajo de investigacion
disciplinaria (...) Fruto de este fecundo coloquio y del libro en que se condensan,

hicieron su ingreso nuevos conceptos sobre la realidad nacional, aun vigentes:
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dependencia, dominacién interna, desarrollo desigual, pluralismo, cultura de la

dominacién, alienacion, multilingtismo y otros (Matos Mar 1983, p. 17).

Estas dos citas del prologo de Matos Mar describen por un lado los
objetivos del Instituto de Estudios Peruanos y por otro lado las dinamicas de los
debates. En este contexto, Salazar Bondy, siendo miembro de la institucion,
propone discutir su trabajo «La cultura de la dependencia» en 1966. Esta
dinamica grupal sera importante para el fildsofo peruano porque se enriquecera
con la discusion y las criticas de los otros miembros, en especial con la de Jorge
Bravo Bresani®®. Este economista peruano publicé Desarrollo y subdesarrollo.
De la economia del hambre a la economia del hombre en 1967, en este libro
desarrolla «la teoria de la dominacion» propuesta por Francois Perroux y
reconoce su aporte en el campo de la economia. Ademas, el economista hace
dos referencias en torno a Salazar Bondy; la primera versa sobre «La cultura de

la dependencia» e indica las siguientes conclusiones:

A.- En el contexto de Salazar —como él mismo lo propone— cultura de la

dependencia equivale a subdesarrollo.

B.- En ese mismo contexto (y él lo acept6 paladinamente), la dependencia podria
ser mas rigurosamente definida como dominacion. Para justificar esta sustitucion
precisaria distinguir tres pares de conceptos antagoénicos: 1) «Aislamiento»-
«vinculacion»: la vinculacion no tiene por qué ser en un solo sentido, ni continua,

ni desequilibrada, se define como cualquier género de relaciones establecidas

25 Jorge Bravo Bresani (1916-1983) fue un economista e ingeniero peruano. Se desempeiié como
catedratico en la Universidad Nacional de Ingenieria, la Universidad Mayor de San Marcos y la
Universidad Nacional Agraria La Molina. Sus principales obras son Planificacion y desarrollo de
la comunidad (1964), Desarrollo y subdesarrollo. De la economia del hambre a la economia del

hombre (1967), y Mito y realidad de la oligarquia peruana (1968).
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entre la unidad A y la unidad B. 2) «Independencia»-«dependencia»: la
dependencia es la necesidad que la unidad A tiene del producto b, producido por
B, es por esencia asimétrica pero puede ser reciproca (B necesita de A) y
compensatoria (porque las intensidades e importancias de ambas dependencias
pueden ser iguales). Dependencia es una clase de vinculacién, estéa incluida en el
género anterior. 3) «Dominacion»-«subordinacién»-«autonomia»: La relacion de
supra a subordinacion se explica por una vinculacién radicalmente asimétrica, por
una dependencia que no admitiria compensacion. Significaria pues un traslado
real o virtual [aqui nosotros reconocimos la fuerza de la argumentacion de Salazar]
la capacidad de decisién de A hacia B. La subordinacion es a su vez un caso de

la dependencia, esté incluida en esta ultima (Bravo 1967, p. 252).

Y en la tercera conclusién de Bravo Bresani observamos la incorporacion del

concepto de alienacién en el analisis sobre la dominacién:

C.- La caracterizacién del subdesarrollo como una situacién de dominacién
implicaria pues una alienacion de la capacidad decisoria. La condicién para que
se produzca —que es a su vez forzoso resultado (causacion circular acumulativa
de Myrdal)— es una abdicacién obligatoria de su autodecision. Esta condicion que
ha existido en todos los tiempos cobra en las actuales dimensiones antes
insospechadas; por eso se justifica reservar el nombre de «subdesarrollo» para

las situaciones presentes.

En el punto 3) reconocemos que nos convencié Salazar, que ponia énfasis en la
parte volitiva en el hecho «decisiones» mientras nosotros insistiamos en la base
material mecanica en que tales hechos se apoyaban con independencia de la

voluntad de agentes (Bravo 1967, p. 252).

Este planteamiento axiol6gico, segun Bravo Bresani, se inserta en los

debates de los cientistas sociales por medio de Salazar Bondy. Y pretendia
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incluirse como propuesta de una economia humana. El mismo se basa, segun el
mismo, en las investigaciones de Perroux que propuso dos objetivos centrales:
a) trasladar la Ciencia Econ6mica a una economia generalizada donde se
visibilicen las condiciones de desigualdad y, a la par, b) trasladar el programa de
la Economia Politica a una economia humana que contenga una dimensién ética
donde los valores sean una categoria constitutiva de la accion humana. Por
ultimo, Bravo Bresani recalca la participacion de Salazar Bondy en los debates

a partir de sus reflexiones axiologicas:

El valor es una categoria constitutiva, significa que asi como toda experiencia se
subsume bajo las formas de espacio y tiempo, toda accién se subsume bajo la
forma de valor. Pero el espacio del hombre es un espacio particular (euclideo y
tridimensional) y su tiempo (un tiempo irreversible). Cabria preguntarse también si
la accion humana no es concebible bajo la forma especifica de un «valor». La
reflexion de Augusto Salazar Bondy no ha llegado todavia a este punto. Si se
llegara a él podria fundarse mejor la Economia Humana y comprender mas
cabalmente lo que es una «maxima optimacién». Mientras tanto tendremos que
atenernos a las dos lineas de pensamiento que hemos seguido: del progreso
factual al «progreso» normativo; de las economias concretas con conflictos de
«postulados axiolégicos» a la Economia Humana en que este conflicto ha sido

resuelto (Bravo 1967, p. 297).

Las referencias de Matos Mar®® y de Bravo Bresani demuestran la

importancia de los debates entre los miembros del Instituto de Estudios Peruanos

26 Matos Mar en 1984 organiz6 un homenaje por el 10° aniversario del fallecimiento de Salazar
Bondy en el Instituto de Estudios Peruanos. En su conferencia comenta sobre los primeros afios
de esta institucion donde ambos eran miembros:

Por eso nadie se puede extranar que en 1963 estuviéramos juntos en las discusiones que

desembocaron en la constitucion de un centro disciplinario para alentar, propiciar y difundir
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y Salazar Bondy. En este capitulo me interesa desarrollar la cultura de la
dominacion —la axiologia la trataremos en el capitulo IV. En primer lugar,
Salazar reformula su inicial tesis de la «cultura de la dependencia» y reemplaza
el concepto dependencia por el de dominacion. En el debate sociologico
latinoamericano de la «Teoria de la dependencia» se definia el concepto
dependencia de manera negativa porque referia a la dependencia de un pais
subdesarrollado frente a un pais desarrollado cuyo objetivo consistié en que el
estatus subdesarrollado seria superado por medio de las practicas politicas y
economicas de los paises desarrollados, es decir, un pais subdesarrollado debe
permitir la injerencia politica y econdmica de los proyectos desarrollistas como
sucedio con la «Alianza para el Progreso» de los Estados Unidos. En el caso de
Salazar Bondy, a partir de un andlisis terminoldgico, sostiene que el concepto de
dependencia no posee un significado negativo de manera general por ejemplo
tenemos la dependencia entre la madre y su hijo 0 en la relacion de un pais A
con un pais B en el marco de un convenio econémico mutuo. En cambio, el
concepto de dominacion refiere al poder de decisidon de un pais A-dominante
frente a un pais B-dominado sea en el ambito econdmico, politico, militar,
etcétera; a diferencia, entonces, del concepto de dependencia que se define
solamente como relacion mutua de un pais A con un pais B. La precisién
terminolégica de estos dos conceptos permite a Salazar Bondy ahondar en el
concepto de dominacion. En segundo lugar, Salazar Bondy incluye en su analisis

el concepto de alienacion desde una base filoséfica-antropolégica, es decir,

multiples respuestas a una pregunta esencial: qué es el Perd y cémo son las clases
populares de nuestro pais. Asi nacié el IEP en junio de 1964 y entre sus miembros
fundadores estuvo Augusto Salazar Bondy y particip6é activamente en los primeros pasos
de nuestra institucion (...) anadié aquello que fue el eje central de su razonamiento durante

los afos finales de su existencia: la cultura de la dominacién (Matos Mar 1984, p. 138).
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desde la condicion del hombre que ha perdido su ser propio. Este concepto ha
sido tratado ampliamente por Andrés Espiritu Avila (2014). Si bien realiza un
rastreo del concepto de alienacion en el corpus tedrico salazariano a partir de la
impronta hegeliano-marxista, pero la alienacion no solo se da en un nivel
particular de la conciencia hegeliana o de una reduccién econémica marxista
porque Salazar Bondy amplia la alienacién hacia un analisis de la sociedad y la

cultura peruana:

Vemos que existe un grupo de peruanos que no pueden o sienten que no pueden
vivir plenamente sino fuera de su nacion. Es el fendmeno bien conocido de la
distancia que separa fisica y espiritualmente del pais a los intelectuales, a los
profesionales distinguidos, a los hombres que disponen de considerables recursos
econdmicos, fendmeno que tiene un hondo significado antropolégico: la alienacion
de un sector de la comunidad nacional. Pero este sector no es, desgraciadamente,
el unico alienado. En formas diversas, las clases medias, los grupos que forman
la mayoria de la poblacion urbana, los pequerios-burgueses y los obreros
calificados sufren de alienacién por la mistificacion y la inautenticidad (Salazar

Bondy 1985, p. 27).

Este desplazamiento conceptual de indole hegeliano-marxista fue
desarrollado por Perroux donde la alienacién es colectiva y surge en las
industrias, en la politica y en el Estado (Perroux 1970). Frente a esta situacion el
francés opone la creacion colectiva como forma de desalienacién donde el sujeto
histérico ya no es el proletariado, sino todos los hombres en un sentido
ecuménico. De esta manera, Salazar Bondy, a partir de esta ampliacion
conceptual sobre la alienacién, sostiene los siguientes rasgos de la poblacién

peruana:
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1. En el Perd no existe una sociedad peruana o cultura peruana particular,
sino una multiplicidad de culturas que corresponden a los diversos grupos
humanos que conviven en el territorio nacional; en consecuencia, existe un

pluralismo cultural que constituye un principal rasgo de nuestra vida actual.

2. Esta multiplicidad de culturas que no permite constituir una unidad

cultural causan dos rasgos complementarios: hibridismo y desintegracion.

3. Los rasgos anteriores permiten aceptar: la inautenticidad y el sentido
imitativo de las actitudes, la mistificacion de los valores, |la superficialidad de las

ideas y la improvisacion de los propdsitos.

4. La poblacién peruana, a partir de estos rasgos, acepta representaciones

ilusorias de su propio ser 0 mitos enmascaradores sobre si mismos.

Ahora bien, Salazar sostiene que el subdesarrollo es la causa principal
porque refleja la situacion de un pais que no logra autoimpulsarse y que es
incapaz de usar en su provecho los recursos existentes en su territorio. El Peru
se encuentra en esta situacién debido a sus relaciones con las grandes potencias
industriales. La dominacién de los recursos y medios de produccidén es la
dominacion primaria (Salazar Bondy 1985, p. 31), es decir, a través de esta, se

derivan otras dominaciones, llamense cultural, militar, politica o social.

Pero como entendemos las manifestaciones auténticas de la cultura
peruana, acaso no caeria en una contradiccion frente al planteamiento de /a
cultura de la dominacion. Salazar Bondy no niega la existencia de ciertos rasgos
auténticos en la poblacién peruana, pero el problema es «no por definirnos como
indios, espanoles, cholos u occidentales, alcanzaremos la realizacién de nuestro

sery la libertad de nuestro actuar» (Salazar Bondy 1985, p. 31), sino «el origen
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y el fundamento de nuestra condicidén negativa, la dependencia con dominacion,
guedarian en ese caso intocados y se agravarian mas bien los factores de
divisién y estancamiento» (Salazar Bondy 1985, p. 31). Esto queda claro en su
debate con Angel Rama?’; Salazar Bondy denomina como paradoja de la
autenticidad a ciertas manifestaciones culturales en /a cultura de la dominacion,
pero esto no contradice el caracter imitativo cultural en su conjunto como
sociedad subdesarrollada. De modo que, si hay una voz de alerta como
respuesta a la metafora de la sala de espera, entonces habra un proyecto que
«logre sacudirse el yugo existencial de la enfermedad y abrirse a nuevos
horizontes, a la vida desenvuelta y plena de la salud» (Salazar Bondy 1972, p.

21). En conclusién, la cultura latinoamericana puede ser:

(...) una cultura de dominacion sin perjuicio de alimentar poderosas fuerzas de
liberacion (...) quiza sea mas cierto aun decir que en la medida en que esta cultura
traduce una existencia alienada, por mutacion histérica decisiva, se hallaria en
condiciones de ser el venero de una genuina conciencia liberadora (Salazar Bondy

30 de abril de 1972, p. 21).

El diagnéstico de la poblacion peruana representada a través de /a cultura
de dominacion sera introducido en el andlisis sobre los paises del Tercer Mundo
debido a su condicion de paises subdesarrollados. La tarea fundamental de un
proyecto de liberacién es eliminar el sistema capitalista que permite la
dominacion primaria de indole externa, que repercute en otras relaciones de

dominacion de manera interna. Sin embargo, el diagnéstico de la cultura peruana

27 Angel Rama Facal (1926-1983) es un prolifico ensayista y critico literario uruguayo. Entre sus
principales obras tenemos Rubén Dario y el modernismo (1970), Transculturacion narrativa en
América Latina (1982), La ciudad letrada (1984), y La critica de la cultura en América Latina
(1983).
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no solo representa una mera critica, sino permite, a partir de su negatividad,
proponer la cancelacion de la condicion de defectividad y alienacién de los

hombres:

Y podemos ser, ademas, a partir de esta conciencia, un esfuerzo de liberacién
compartido, una rebeldia que potencia y aglutina todas las fuerzas sociales. Este
es también un principio de universalidad capaz de unirnos a otros pueblos del
mundo en la empresa de construir una humanidad libre (Salazar Bondy 1985, p.

38).

Esta negatividad no fue ampliamente comprendida por Zea y Rama, pues
en la dialéctica hegeliana el concepto de alienacion es un momento en el devenir
del espiritu cuyo propésito es captar la experiencia particular e histérica. La
alienacién, como momento de negatividad, pretende, a partir de esta
particularidad, un movimiento dialéctico hacia la universalidad, en este punto es

clara la impronta de Hegel:

El espiritu es conciencia de una realidad objetiva para si libre; pero a esta
conciencia se enfrenta aquella unidad del si mismo y de la esencia, a la conciencia
real se enfrenta la conciencia pura. De una parte, mediante su enajenacion, la
autoconciencia real pasa al mundo real y éste retorna a aquélla, pero, de otra
parte, se ha superado precisamente esta realidad, tanto la persona como la
objetividad; éstas son puramente universales. Este su extrafamiento es la pura

conciencia o la esencia (Hegel 2010, p. 287).

De modo que la alienacion es necesaria, solo como momento previo, para
la reasuncién dialéctica y cuyo objetivo es la asimilacion de este momento como
superacion en el espiritu, lograndose ya no un extrafamiento (Entdusserung),

sino una reinteriorizacion o entrafamiento (Er-innerung). Si bien Salazar no lo
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plantea en estos términos, es notoria la deuda sobre la negatividad de la
dialéctica hegeliana. Uno de los pocos que concordaron sobre la negatividad fue
Enrique Dussel, pues este fildsofo argentino tomé partido por Salazar Bondy en
el debate con Zea e indicé que: «Algunos fildsofos no se han detenido
suficientemente en la critica negativa, y desde un optimismo afirmativista no han
comprendido la necesidad de transitar primero por la negatividad» (Dussel 2007,

p. 56).

Ahora bien, vayamos a la aplicacion de la cultura de la dominacion en el
andlisis de la historia de las ideas latinoamericanas?®. En primer lugar, Salazar
Bondy indica que el pensamiento filoséfico hispanoamericano surge desde el
descubrimiento de América y de la conquista esparnola; esta postura se debe,
como indica el filésofo peruano, a la falta de fuentes y a las limitaciones sobre el
pasado cultural de los pueblos indigenas?®. En el establecimiento colonial
durante los siglos XVI y XVII hubo la introduccién de la filosofia que
representaban los intereses de los colonizadores, es decir, esta primera filosofia
hispanoamericana fue un pensamiento conservador y antimoderno y no poseia
un pensamiento americano original. Pero en el siglo XVIII con la introduccion de
Galileo, Descartes, Leibniz, Rousseau, Adam Smith, entre otros hay un

«despertar de la conciencia critica y un primer esbozo de conciencia nacional y

28 Utilizaremos para nuestro andlisis el texto Sentido y problema del pensamiento filosdfico
hispanoamericano que fue publicado por la Universidad de Kansas en 1969. Este texto es el
mismo publicado como ¢ Existe una filosofia en nuestra América? en 1968 que provoco el debate
con Zea.

29 Este planteamiento del inicio de la filosofia ha sido y sigue siendo interpelada en las
investigaciones sobre la filosofia en el Perl. Tenemos el caso de Victor Mazzi que en
Presentacion de Juan Yunpa (1994) demuestra a partir de textos pristinos, como la Nueva
Crénica y Buen Gobierno de Guaman Poma de Ayala, la existencia de fil6sofos antes de la

llegada de los esparioles.
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americana» (Salazar Bondy 1969, p. 7). Y en la etapa independentista en
Hispanoamérica encontramos un pensamiento filoséfico sin censura del orden
monarquico (como la escuela escocesa del common sense, el espiritualismo
ecléctico y el krausismo), periodo conocido como romantico que abarca desde
las independencias hasta 1870. Luego, hay un predominio desde fines del siglo
XIX hasta inicios del siglo XX del positivismo de Auguste Comte y Herbert
Spencer que sera posteriormente superado por un movimiento filoséfico
universitario denominado como los fundadores, en el que se encuentran
Alejandro Deustua, Alejandro Korn, Carlos Vaz Ferreira, José Vasconcelos,
Enrique Molina y Antonio Caso. Después, aparecen el marxismo y la
fenomenologia que tendran en el caso del primero una vinculacion y repercusion
en el ambito politico, y en el caso de la segunda se introduce desde la tercera
década del siglo XX por medio de Edmund Husserl, Martin Heidegger y el
existencialismo francés. Por ultimo, sefiala Salazar Bondy, hay una orientacion

en temas como la logica, la epistemologia y el analisis del lenguaje.

Este escueto repaso histérico de la filosofia en Hispanoamérica le permite
a Salazar Bondy sostener la inexistencia de una filosofia auténtica porque posee

las siguientes caracteristicas:

a) El sentido imitativo porque solo es una sucesion de doctrinas europeas
importadas y que no poseen conceptos, planteamientos y aportes
originales.

b) La receptividad universal cuyo rasgo es la aceptacion de cualquier
tradicion filosoéfica.

c) Ausencia de una tendencia caracteristica incapaz de crear una tradicién

de pensamiento.
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d) Ausencia correlativa de aportes originales que sean incorporados a la
tradicion del pensamiento mundial.
e) Presencia de un sentimiento de frustracion intelectual.

f) Un distanciamiento entre los filésofos y su comunidad.

Ahora bien, estos rasgos del pensamiento filoséfico hispanoamericano
seran analizados a través de la impronta de Hegel. Salazar Bondy comparte con
este fildsofo aleman que una filosofia representa «la filosofia de su tiempo», es
decir, es producto racional de la comunidad de manera auténtica. Pero, la
filosofia es inauténtica cuando tiene una imagen ilusoria de si como

representacién mistificadora y se presenta como una ilusién antropoldgica:

(u)na representacion ilusoria de si no es posible sino en la medida en que no hay
cumplimiento de si, en la medida en que no se alcanza a vivir genuinamente, por
lo menos en ciertos sectores muy importantes de la existencia histérica. En este
punto es, pues, inexacto —aunque no falso— el negar veracidad a las filosofias
inauténticas. Mas exacto es decir que mienten sobre el ser que las asume, pero
al mentir dan expresién a su defecto de ser. Fallan al no ofrecer la imagen de la
propia realidad como debiera ser, pero aciertan, sin proponérselo, como expresion

de la falta de un ser pleno y original (Salazar Bondy 1969, p. 17).

Salazar Bondy, como hemos visto, relaciona la cultura de la dominacion
con la historia de las ideas latinoamericanas, por eso incluye, en sus
investigaciones histéricas, conceptos como frustracidon, enajenacion,
autenticidad y mistificacion. De modo que el pensamiento filosofico
hispanoamericano posee el rasgo de negatividad por los rasgos descritos
anteriormente; el punto de partida es reconocer la necesidad de indagar y buscar

los factores y las causas de esta situacidon. Para Salazar Bondy, la causa es el
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subdesarrollo de los paises del Tercer Mundo y su producto /a cultura de
dominacion. Pero, de ninguna manera, este diagnéstico negativo de Salazar

Bondy es pesimista porque:

La filosofia tiene, pues, en Hispanoamérica una posibilidad de ser auténtica en
medio de la inautenticidad que la rodea y la afecta: convertirse en la conciencia
licida de nuestra condicién deprimida como pueblos y en el pensamiento capaz
de desencadenar y promover el proceso superador de esta condicion. Ha de ser
entonces una reflexibn sobre nuestro status antropolégico o, en todo caso

consciente de él, con vistas a su cancelacion (Salazar Bondy 1969, p. 25).

Finalmente, agrego dos puntos centrales que Salazar Bondy propone: a) la
exigencia de que la filosofia practicada en Hispanoamérica no se conforme con
ser aplicativa, sino tiene que ser «teoria y a la vez aplicacién, concebidas y
ejecutadas a nuestro modo propio, de acuerdo a nuestras pautas y categorias»
(Salazar Bondy 1969, p. 26) y que haga frente a los sucursalismos filoséficos en
las universidades; y b) no rechazar el aporte ni el didlogo con otras tradiciones
filoséficas, pues este fildsofo peruano tuvo una constante recepcion critica de la
tradicion filoséfica occidental, como actualmente reconocemos en el trabajo de
Enrigue Dussel, Bolivar Echeverria, Santiago Castro-Gémez, entre otras

personalidades de nuestra region.

El planteamiento salazariano de la cultura de la dominacién me sirvi6 para
comprender la ampliacion metodolégica de la historia de las ideas
latinoamericanas cuyo resultado es la alienacion del hombre y la cultura
latinoamericana debido al subdesarrollo y, por ende, la inautenticidad de la
filosofia latinoamericana. Esto me permitira realizar objeciones a un estudio

sobre Salazar Bondy donde pretenden etiquetarlo como un hegeliano sin mas.
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4. ¢La guarida de Hegel o el filosofar del alba?

Hemos visto a lo largo de los anteriores subcapitulos el topico de /a historica
en Salazar Bondy. Como ultimo punto me detendré en el articulo «Hegel’'s Haunt
of Hispanic American Philosophy: The Case of Augusto Salazar Bondy» de
Norman K. Swazo. En primer lugar, segun este norteamericano, ubicamos la
influencia del sistema hegeliano en el pensamiento filosofico latinoamericano del
siglo XX al que denomina «la guarida de Hegel». He agrupado sus sugerentes

criticas de la siguiente manera para luego pasar a mis objeciones:

a) La critica salazariana sobre la existencia de la filosofia
hispanoamericana remite al problema radical de la autenticidad, es decir, se
indaga sobre la autenticidad del filosofar latinoamericano. La primera paradoja
surge de este modo: si este concepto pertenece a las reflexiones filosoéficas de
Martin Heidegger y Jean-Paul Sartre porque no se rechaza o critica dicho
concepto, no seria contradictorio indagar la existencia de la filosofia
hispanoamericana a partir de conceptos propios de la filosofia occidental: «in this
concept of authenticity, we have an uncritically appropriated concept that
somehow has legitimacy for the Hispanic American philosopher that other

‘Eurogonous’ concepts do not have» (Swazo 2007, p. 2)%°.

b) La siguiente paradoja es sobre la validez del sistema hegeliano en
Salazar Bondy, en el cual se afirma que la filosofia latinoamericana es racional y

forma parte del movimiento de «el espiritu del mundo»:

30 Traduccion: «en este concepto de autenticidad, tenemos un concepto acriticamente apropiado
que de alguna manera tiene legitimidad para el filosofo hispanoamericano que otros conceptos

“eurocéntricos” no tienen».
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Latin American philosophy qua possibility becomes actual only if it attains to a
selfconsciousness, breaking through the European philosophy that is “alien to it”
and thus, attaining “to itself,” realizes itself in the will and action of the Latin
American philosopher who is no longer European in will or action. That, of course,
is a Hegelian claim, but a claim nonetheless that operates tacitly if not explicitly in
the analysis that Salazar Bondy manifests in his insistent quest for authenticity

(Swazo 2007, p. 3)*

Asimismo, el andlisis salazariano sobre la filosofia hispanoamericana se
desarrolla en un nivel hermenéutico, el cual afirma una vez mas la impronta

hegeliana:

But he thereby shifts his focus from the level of hermeneutic engagement to the
level of empirical assessment. Dependency and domination are relevant factors in
the underdevelopment of Latin America, of course. But, if one insists that Latin
America suffers a defective existence such that its philosophy is unauthentic, then
the question of evidence has to be engaged not at the level of the empirical but at
the level of hermeneutic engagement. And, that evidentiary assessment discloses
what is decisive here, viz., that Salazar Bondy remains fundamentally Hegelian in

his analysis and in his conclusions (Swazo 2007, p. 4)%

31 Traduccioén: «La filosofia latinoamericana en cuanto posibilidad solo se vuelve real si alcanza
una autoconciencia, rompiendo con la filosofia europea que le es “ajena” y, por lo tanto,
alcanzandose “a si misma”, se realiza en la voluntad o accion. Eso, por supuesto, es un reclamo
hegeliano, pero un reclamo que opera tacitamente, si no explicitamente, en el analisis que
Salazar Bondy manifiesta en su insistente busqueda de autenticidad».

32 Traduccién: «Por supuesto que la dependencia y la dominacion son factores relevantes en el
subdesarrollo de América Latina. Pero, si uno insiste en que América Latina sufre una existencia
defectuosa de modo tal que su filosofia no es auténtica, entonces la cuestion de la evidencia no
debe abordarse a nivel de lo empirico sino a nivel de compromiso hermenéutico. Y, esa
evaluacion probatoria revela lo que es decisivo aqui, a saber, que Salazar Bondy sigue siendo

fundamentalmente hegeliano en su andlisis y en sus conclusiones».
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c) ¢ El sujeto que emite la situacion defectiva de la filosofia latinoamericana
no seria también una afirmacién defectiva? ;Mejor no seria afirmar, como hace
Swazo, a modo de pregunta lo siguiente?: «To be transparent: Must one not
move to indict and say that it is the defective and illusory philosophic conscience
of thinkers such as Salazar Bondy that causes us to suspect the existence of a

defective and unauthentic social being in Latin America?» (Swazo 2007, p. 4)%.

Ahora bien, vayamos a mis objeciones sobre el articulo de Swazo. En el
punto a), cuando Salazar plantea el tema de la autenticidad no radicaliza la
imposibilidad del dialogo filoséfico con la tradicion occidental a manera de un

provincianismo. Por eso, Salazar Bondy recalcaba que debemos:

tener conciencia de su caracter provisional e instrumental y no tomarlos como
modelos y contenidos que hay que imitar y repetir como absolutos, sino como
herramientas que hay que utilizar en tanto no haya otras mas eficaces y mas
adecuadas al descubrimiento y expresion de nuestra esencia antropologica

(Salazar Bondy 1969, p. 26).

En el punto b), si bien se presenta una impronta hegeliana en Salazar
Bondy, no concordamos con la total asimilacién del sistema hegeliano. La lectura
de la tradicion filoséfica-occidental en Salazar Bondy se realiza de manera critica
y propositiva, en efecto rechazamos el andlisis de Swazo porque Salazar Bondy
no es un hegeliano que asuma un sucursalismo filoséfico, pues constantemente
se encuentra en didlogo con otras tradiciones filosoficas y otras disciplinas como

la sociologia y la economia. Por eso, la limitacién de Swazo es su lectura parcial

33 Traduccion: «Para ser transparentes: sno es el que uno se lance a acusar y decir que es la
conciencia filoséfica defectuosa e inauténtica de pensadores como Salazar Bondy hace

sospechar la existencia de un ser social defectuoso y no auténtico en América Latina?»
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de la obra salazariana, pues este autor norteamericano no complementa su
estudio con el planteamiento salazariano que subyace en el analisis de la
filosofia hispanoamericana, a saber, la cultura de la dominacion. Este texto
salazariano, como hemos sefalado anteriormente, es un dialogo entre la «Teoria
de la dependencia» latinoamericana, «la teoria de la dominacién» de Perroux y
las discusiones con los cientistas sociales del Instituto de Estudios Peruanos. De
manera que la propuesta de la autenticidad de la filosofia hispanoamericana no
solo se da en términos hermenéuticos, sino a partir de la eliminacién de los lazos
de dominacion primaria y secundaria sobre la situacion de los paises del Tercer

Mundo frente a los paises imperialistas:

Es condiciéon sine qua non de la liberacion y la realizacion de los pueblos
sojuzgados de hoy, que forman el Tercer Mundo, romper los lazos de dependencia
que atan a los paises dominadores y cancelar los sistemas de dominacién
mundial. Semejante cambio de orden internacional es el reto revolucionario de

nuestro tiempo (Salazar Bondy 1985, p. 37)

Y, en el punto c), Salazar Bondy comprende que en un nivel teérico se da
una autenticidad siempre y cuando se afirme la condicién defectiva en un nivel
antropolégico: «Lo Unico auténtico que tenemos todos los peruanos hoy es,
seguramente, solo la conciencia de nuestra condicién defectiva. Podemos ser,
por lo pronto, una unidad por la negacién, puesto que las afirmaciones nos
separan» (Salazar Bondy 1985, p. 38). Por tanto, las criticas de Swazo, si bien

sefialan una via importante de investigacion, a saber, la impronta hegeliana en
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Salazar Bondy, no obstante su articulo minimiza el corpus teérico salazariano vy,

por este motivo, lo malinterpreta como seguidor acritico del sistema hegeliano®“.

Por otro lado, en el analisis antropoldgico salazariano, cuestion que omite
Swazo, se introduce el concepto marxista de alienacion. Esta omisién no le
permite ver la distancia de Salazar Bondy con Hegel y la cercania con los
Manuscritos econémicos-filosoficos de 1844 de Marx —vimos con anterioridad
la insercion del concepto de trabajo en la reflexion salazariana. En este caso
malinterpreta a Salazar Bondy como un mero aventurero que se guarece en
Hegel. No creemos que el fildsofo peruano, menos a partir de su participacion en
los debates de las ciencias sociales, se quedaria atrapado, como sugiere Georg

Lukacs a decir de Hegel, en un idealismo acritico:

Hegel habla de la alienacion y de su superacion por la filosofia. Pero no sospecha
siquiera que esa filosofia que en su sistema tiene que superar la «alienacion» es
ella misma una forma de manifestacion pregnante y caracteristica de «alienacion»
(...) Las observaciones criticas de Marx muestran plasticamente cémo esa falta
identificacion de hombre y autoconsciencia nace necesariamente de la falsa

concepcion de alienacion en la vida social (Lukacs 1963, p. 529).

Por eso, Salazar Bondy, mas all4 de la guarida de Hegel, representa un
filosofar del alba porque tampoco acepté la sentencia hegeliana donde la filosofia
representa, a manera de metéafora, el buho de Minerva, es decir, la filosofia como
analisis de los hechos consumados, sino «creemos que la filosofia puede sery

en mas de una ocasién histérica ha tenido que ser la mensajera del alba,

34 Incluso, en torno al andlisis del concepto de esencia, Salazar sugiere usar como herramienta
tedrica a Husserl en vez de Hegel. Pero, como veremos mas adelante, Salazar a partir de su
libro Irrealidad e Idealidad (1958) se distancia del andlisis fenomenoldgico debido a su rasgo

especulativo y deriva hacia una lectura de la filosofia moral britanica.

56



principio del cambio histérico por una toma de conciencia radical de la existencia
proyectada al futuro» (Salazar Bondy 1969, p. 25). Si bien reconocemos la
impronta hegeliana en el corpus teorico salazariano o especificamente en el
topico de la historica salazariana, también es visible, aunque parece invisible

para Swazo, la distancia con el sistema hegeliano.

5. Conclusion

Finalmente, hemos analizado en este capitulo la tematica histérica del
corpus tedrico salazariano denominada como el topico de /la historica para
demostrar que sus conclusiones derivan en una problematizacién del estatus
antropolégico en Latinoamérica, que formaria parte fundamental de la filosofia
de la liberacién de Salazar Bondy. Hemos desarrollado, en primer lugar, el ser
emergente del hombre, si bien parte de una reflexién ontolédgica sobre el ser, sin
embargo a partir de la articulacién de los conceptos de historia, cuerpo y trabajo,
su planteamiento no se reduce a conclusiones especulativas, sino referidas al
estatus de alienacion del hombre. En segundo lugar, analizamos la metodologia
de la historia de las ideas latinoamericanas para concluir que existe una
«tensién» sobre la autenticidad de la filosofia latinoamericana, que sera resuelta
mediante el planteamiento salazariano de /a cultura de la dominacion. Este
planteamiento fue parametro de andlisis para sostener la inautenticidad no solo
de la filosofia peruana sino de la filosofia latinoamericana debido a la situacion
de alienacion del hombre latinoamericano inmerso en una situacién de
subdesarrollo. Por ultimo, a partir de las delimitaciones conceptuales anteriores,
he objetado la interpretacién de Norman Swazo que considera a Salazar Bondy

como un mero fildsofo acritico del sistema hegeliano.
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Veremos en el ultimo capitulo como el tépico /a historica se imbrica con la
pedagdgica y la axioldgica para sostener la filosofia de la liberacién de Salazar

Bondy.
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CAPITULO Illl: LA PEDAGOGICA

Este capitulo tiene como finalidad desarrollar y analizar una seleccion de
escritos educativos del corpus tedérico salazariano. He decidido nombrarlo topico
de la pedagdgica en el sentido de una teorizacion sobre la educacion y que
ademas engloba la actividad profesional como pedagogo presente en Salazar
Bondy. De esta manera, me centraré en desarrollar los conceptos educativos
salazarianos que formaran parte de su filosofia de la liberacién. Habiamos
mencionado en la «Introduccién» que Sobrevilla tuvo un tono peyorativo sobre
los escritos educativos de Salazar Bondy. Este capitulo nos oponemos a esta
postura porque asumimos que estos textos forman parte importante de la
filosofia de la liberacion de Salazar Bondy. Pero, antes de pasar a este analisis,

realizaré una breve descripcién de su itinerario como pedagogo.

1. El itinerario como pedagogo

Salazar Bondy sustenté en 1953 su tesis doctoral Ensayo sobre la
distincion entre el ser irreal y el ser real que le permitié ingresar como catedratico
a la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Posteriormente, en el aio 1955,
fue elegido director del colegio «Alejandro O. Deustua» conjuntamente con
Rosalia Avalos —esposa del socidlogo José Matos Mar—, quien se ocupé de la
seccion de mujeres. Esta institucion fue creada por iniciativa de la Federacion de
Empleados Bancarios del Perlu y suplia el encarecimiento de la ensefianza

escolar. Y, ademas, como indican sus directores:

La ensefanza que se impartira en el colegio estara inspirada en las mas

modernas orientaciones pedagdégicas. Sin cefirnos a ningun sistema



especial, nuestros esfuerzos se encaminaran a realizar dentro de las
condiciones de nuestro medio los principios defendidos por la Escuela

Nueva (Salazar Bondy y Avalos, 1955, p. 10).

En la inauguracion de dicho colegio, Salazar Bondy dio un discurso donde
situamos sus iniciales reflexiones sobre la educacion que transitaran hacia sus
posteriores escritos. Un punto del discurso tratd sobre la misién del ciudadano
peruano, como parte de la colectividad, frente a la problematica educativa debido
a sus implicancias en las relaciones personales e interpersonales del ser
humano: «educar, en su significacion cabal, es una funcion encomendada a
todos y cada uno de los ciudadanos, en cuanto sus esfuerzos son animados por
el ideal de la auténtica vida colectiva» (Salazar Bondy 1955, p. 21). Asimismo,
Rosalia Avalos en su discurso sostuvo la preocupacion sobre la educacién y el
rol de la mujer en la sociedad®, en un contexto de escaso interés en esta

tematica:

La tarea y el camino a recorrer en la educacién peruana son dificiles, pues hay
mucho que hacer para alcanzar los verdaderos ideales del grupo que
representamos y en el campo de la educacion femenina los problemas son quizas
mas agudos. La mujer va conquistando lentamente el puesto que le corresponde

en la nueva sociedad que se gesta (Salazar Bondy y Avalos, 1955, p. 11).

En esta etapa, Salazar Bondy, como director de la escuela «Alejandro

Deustua», consolid6 su aprendizaje no solo como pedagogo, sino en la direccién

35 Salazar Bondy fue pionero dentro de la filosofia peruana al incluir en sus reflexiones la
problematica y liberacién de la mujer. Véanse los siguientes articulos «Liberacion femenina y
Reforma Educativa» (1974). En Expreso, 20 de enero, p. 11; «La promocién educativa de la
mujer» (1974). En Expreso, 27 de enero, p. 11; y los dialogos de Micaela en Bartolomé o de la

dominacion (1974). Esta tematica no ha sido investigada en el corpus tedrico salazariano.
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administrativa. Y, mas adelante, ya en un nivel universitario, encabezé una
reforma en la Universidad Nacional de San Marcos en 1964. Mauricio San
Martin, rector por aquel entonces, encargbé a Salazar Bondy y a un equipo de
catedraticos®® el Proyecto de la Facultad de Estudios Generales. Como parte de
esta reforma, el filésofo peruano participd del V Seminario sobre Educacién
Superior en las Américas organizado por la Universidad de Kansas en 1964, y
abordé dos puntos centrales®’: la ensefianza filoséfica y la reforma universitaria.
Sobre este ultimo punto, el fildsofo peruano argumenté que debido a la
deficiencia de la educacion secundaria se hace necesario la creacién de una
Facultad de Estudios Generales; pero preveia, debido al deficiente presupuesto
de la universidad, la injerencia partidaria de funcionarios del Estado vy
parlamentarios. Por tal motivo, Salazar Bondy busco el asesoramiento de la
Universidad de Kansas?8. En octubre de 1964 se hace entrega de dicho proyecto

al rector San Martin.

36 En el archivo familiar de Salazar Bondy se encuentra «El proyecto de la Facultad de Estudios
Generales de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos». Aparece una carta inicial de
Salazar Bondy indicando la entrega de este proyecto al rector Mauricio San Martin. Los
integrantes de esta comision fueron los profesores: Carlos Aranibar, Gustavo Ayllén, Roberto
Beltran, Renato Castro de la Mata, Pedro César Castro Ochoa, Maximo Da Fieno, Luis Estrada
de los Rios, Alberto Escobar, Juan B. Ferro, Martha Hildebrandt de Altuve, Emilio Isla, Pascual
Leon Chincha, Pablo Macera, Dante Marciani, Luis de Olazabal, Antonio Pefa, Inés Pozzi-Escot
de John, Fernando Quevedo, Anibal Quijano, Javier Rivas Ramos, Gastén Vargas, Hernando
Vasquez Rojo, Armando Zubizarreta. Este documento contiene méas de 240 pédginas, dividido en
cuatro capitulos y tres anexos, y no fue publicado al publico general, pues solo tuvo una
circulacién interna en la universidad.

87 Para mas detalle de la participacién de Salazar Bondy en este seminario véase los siguientes
articulos del autor: «La formacién filoséfica y su funcion en la educacién y el desarrollo» y
«Esfuerzos encaminados a la Reforma Universitaria en San Marcos», que fueron compilados en
En torno a la Educacion (1965).

38 George Waggoner fue uno de los promotores de los Estudios Generales. Salazar Bondy tuvo

una estrecha relacion académica con él y con la Universidad de Kansas.
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Lamentablemente, Mauricio San Martin después de las protestas
desatadas en el claustro sanmarquino, debido a los problemas en la
implementacién de los Estudios Generales, renuncia a su cargo. Este suceso®®
responde a las maniobras politicas realizadas por Luis Alberto Sanchez*® —

catedratico sanmarquino y senador peruano— y la Federacién de Estudiantes,

39 En larevista Caretas se inform6 sobre los sucesos de los Estudios Generales donde detallaron
estas maniobras politicas de Sanchez y los estudiantes apristas que conformaban la Federacion
Universitaria de San Marcos (FUSM) para perjudicar dicha implementacion:
Sanchez apret6 a fondo el acelerador de sus maniobras. Al parecer, habia obtenido
mediante presiones, ciertas promesas del Rector Mauricio San Martin. Eso dio a entender
cuando, al partir a ltalia, el 20 de enero, dijo a los dirigentes apristas de la Federacién
Universitaria de San Marcos que lo de la Facultad ya estaba resuelto, y que para dirigirla
se nombraria una comision «integrada» (en realidad pro aprista) (...) Pero las cosas
resultaron cuadras para Sanchez. El Consejo Universitario y el Rector obtuvieron en
realidad que quien nombrara a los diez integrantes del Comité fueran los propios miembros
de la Comision redactora, de cuyo seno debian salir éstos. Asi se hizo, el 22 de Enero, y
Augusto Salazar Bondy fue nombrado Presidente del Comité (...) Este resultado obtenido
por vias estrictamente académicas, indigné a los apristas y particularmente a Sanchez
(Caretas 1965, p.9).
40 Luis Alberto Sanchez fue un historiador de la literatura peruana y militante del APRA. Este
partido politico, debido a su tendencia pro-imperialista, fue blanco de criticas del Movimiento
Social Progresista, en el cual militaba Salazar Bondy. Por otro lado, en lo académico, Sanchez
habia dedicado resefas criticas a Salazar Bondy sobre el libro Historia de las ideas en el Pert
contemporaneo, en las cuales indignado manifiesta la omision de su libro Balance y liquidacion
del 900 (1940). Asimismo, considera de «mala salud intelectual» el nimio analisis sobre la obra
de Victor Raul Haya de la Torre, contrariamente al analisis de la obra de José Carlos Mariategui:
«Mala porque adjudica a Haya de la Torre sélo una parte de su pensamiento prescindiendo de
la mas calificada y vigente (...) mala, porque respecto a Mariategui se lanza a una beatificacion
que no corresponde a los hechos» (Sanchez, 1965, p. 12). Asimismo, sin argumentos, utiliza
falacias ad hominen contra Salazar Bondy:
(...) se ha apresurado a publicar el borrador que debio ser su obra, pues, mientras se afana
por ser meramente critico del pensamiento filoséfico (atendiendo al subtitulo que él mismo
se ha impuesto), en realidad no atina a concretar las «ideas» ajenas, y en cuanto a las
«propias» surgen con tintes de partidarismo y adn de sectarismo politico absolutamente
inadecuado y, lo que es mas grave, s6lo en consonancia con los propésitos de un puiado
de personas por si mismas llamadas «superiores» (Sanchez, 1965a, p.12)
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cuyo resultado fue frustrar esta implementacion. En el archivo familiar de Salazar
Bondy tuve acceso a un volante publicado por el sector maoista del Partido
Comunista Peruano, conformado por Bandera Roja y por los Jovenes
Comunistas Peruanos*'. En este documento se indica que hay un «oportunismo
de derecha» por parte de la faccidn prosoviética. Ademas, dicho grupo comunista
prochino sostuvo que el enemigo es el imperialismo norteamericano cuyos
agentes son el APRA y el grupo de Salazar Bondy, quienes son denominados
como «grupo gorila» de los Estudios Generales y espias del Pentagono. Ahora
bien, este sector comunista prochino, considera que el grupo oportunistas de
derecha y el grupo gorila han creado un falso discurso sobre la alianza de ellos

con los apristas:

La calumnia de la alianza <«aprochina» solo tiene como objetivo pasar de
contrabando el apoyo al otro grupo pro-imperialista, el de Salazar Bondy y en
segundo lugar, es el manotazo del ahogado oportunismo de derecha que cree de
esta manera poder superar su desprestigio y sus raleadas fuerzas minoritarias. De
lo expuesto se desprende el oportunismo de derecha en recurrir a la matoneria, a
la delacion, a la calumnia, a la demagogia, y a la confusién para salvarse de su

inminente hundimiento ideoldgico y organico (s/r).

Esta volante mapea el panorama ideolégico y politico de la universidad y
permite, desde luego, sacar conclusiones sobre las correlaciones de fuerza que

no permitieron la implementacién de los Estudios Generales. Ahora bien, Salazar

41 En aquella época el Partido Comunista sufria una serie de escisiones internas; por un lado, el
sector maoista o prochina y, por otro lado, el sector moscovita o prosoviético. El sector maoista
fue integrado en un inicio por Patria Roja y Bandera Roja, pero esta Ultima radicalizara su
posicién sobre la lucha armada, asi surgirda Sendero Luminoso liderado por Abimael Guzman.
Este proceso de escision surge en V Conferencia Nacional del Partido Comunista Peruano en
1963.
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Bondy en varias entrevistas expuso los fines y objetivos de los Estudios
Generales que fueron las siguientes: a) los estudiantes ingresantes en el primer
ano adquiririan una experiencia nueva a partir de las tareas y las posibilidades
ofrecidas por la Universidad; b) este ciclo basico es una preparacién en la vida
universitaria y sirve como orientacién de acuerdo a sus aptitudes y vocaciones;
c) Se integraria las ciencias naturales y las ciencias humanas como parte de la
formacién de los estudiantes; y d) se otorgaria instrumentos intelectuales y
metodoldgicos en la preparacion de los estudiantes (Salazar Bondy 1964, p. 5).
Por otro lado, sobre los culpables de la frustrada implementacién indica lo

siguiente:

(...) la FUSM controlada por los apristas y aleccionada por el Dr. Sanchez,
coincidiendo con grupos comunistas y con una minoria de catedraticos, impidieron
el establecimiento de la Facultad de Estudios Generales y la aplicacion del
examen unico de admision (...) Se quiere entregar al Apra el control de San
Marcos y de las otras universidades, con lo cual se habrd liquidado definitivamente

la vida académica (Salazar Bondy 1965, p. 4).

Finalmente, pareciera que Salazar Bondy pretende una posicién apolitica
universitaria debido a su oposicion al APRA, pero, todo lo contrario, pues realiza
una distincién entre partidarismo y politica. Entendiéndose la primera como

subordinacion del desarrollo académico al interés de las facciones politicas:

(...) los vicios del partidarismo universitario, la supeditacion de la marcha
académica a los intereses de las facciones politicas, la organizacién misma del
movimiento estudiantil segun patrones partidaristas y la reiteracion de acciones
politicas, como las huelgas y las tomas de locales, tienen como principal causante

al Apra. Hoy dia hay otros grupos politicos, con mayor o menor fuerza (facciones
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comunistas, socialistas, acciopopulistas, democristianos, etc.), (...) han aprendido

el partidarismo universitario en la escuela del Apra (Salazar Bondy 1965c, p. 4).

En cambio, la politica en la actividad universitaria tiene una relacion
estrecha con ella porque no es ajena «al proceso el pais, al planteo de sus
problemas y a sus perspectivas de cambio» (Salazar Bondy 1965c, p.4) y debe
formar a los cuadros dirigentes que investiguen la realidad peruana. Finalmente,
la participacion de Salazar Bondy en su faceta de pedagogo, como hemos visto,
tuvo desde un inicio una agitada agenda que sera mas intensa cuando forme
parte de la Reforma Educativa en el Gobierno Revolucionario de las Fuerzas

Armadas.

Finalmente, en los siguientes capitulos plantearemos dos etapas en el
tépico de la pedagogica: a) La educacion de la crisis, y b) la educacion del
hombre nuevo. Ya con anterioridad, Rolando Andrade Talledo (1990) ubicé tres
etapas: a) La educacién de la crisis (1956-1971), b) La reforma de la educacién
(1971), y c) la Educacién del hombre nuevo (1974). En mi investigacion no
encuentro diferencias entre la etapa b y ¢ planteada por Andrade Talledo, por tal

motivo las hemos agrupado en una sola.

2. La educacion de la crisis: una postura inicial

En el corpus tedrico salazariano encontramos escritos que representan sus
iniciales criticas al sistema educativo basico y universitario. Estos escritos fueron
recopilados en el libro En torno a la educacion (1965). En el articulo «La
educacion peruana en el Mundo Contemporaneo», Salazar Bondy sostiene que

la problematica educativa tiene que complementarse con la transformacién

65



estructural de la sociedad peruana; esta postura es una continuacion de los
planteamientos de Manuel Gonzalez Prada y José Carlos Mariategui. Debido a
esto es importante partir de un analisis sobre la realidad peruana vy, asi, evitar
aislar la educacién de la problematica nacional, de ahi que debido a la crisis tanto
en el ambito institucional como en el ambito tedrico-educativo la denominara /la
educacion de la crisis. De este modo, Salazar Bondy asume una posicion critica,
en primer lugar, frente a los planteamientos abstractos e idealistas sobre la
educacion porque estos solo analizan de manera particular la problematica y
porque, en segundo lugar, proyectan un supuesto hombre ideal, desencarnado

de la realidad peruana:

La educacién tenia entonces una orientacién que apuntaba a un hombre ideal y
sblo a través de él al hombre peruano. De hecho, sin embargo, por esta
idealizacion abstracta, la escuela volvia las espaldas al pais y no alcanzaba a
formar hombres integrados, aqui y ahora, en su sociedad; hombres cabales para
la misién concreta que el reto de la historia les imponia. Esta educacion, por

ignorar la crisis, fracasé totalmente (Salazar Bondy 1965, p. 39).

Este analisis inicial de la educacién como crisis tiene la finalidad de proyectar
una educacién que posibilite y complemente un impulso del desarrollo del pais.
Esta forma de desarrollo en su factor econémico, sefiala Salazar Bondy, no debe
estar basada en la desigualdad, ni en el lucro privado y servidumbre, sino debe
estar al servicio de todos los ciudadanos. Esta complementacion entre la
economia y la educacion no es un caracter secundario, pues para Salazar Bondy
el punto fundamental para la unidad tiene como base una prosperidad

economica. Por lo tanto, ubicamos en esta parte sus primeros anélisis sobre el
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estatus de la cultura peruana que derivaran en su planteamiento de /a cultura de

la dominacion:

Nuestro hombre es dominado todavia por la geografia; nuestras masas arrastran
la existencia y no la construyen segun valores y principios impulsores propios;
somos presa facil de la imitacion, el culto a las apariencias y el sentimiento a la
inferioridad; nuestras instituciones estan, en una u otra forma, divorciadas de la
realidad. Todo esto no ocurre en los pueblos fuertes y creadores de culturas

originales, es decir, en los pueblos desarrollados (Salazar Bondy 1965, p. 42).

Esta propuesta de Salazar, como ya mencionamos, tiene continuidad con
las tesis educativas de Gonzélez Prada y de Mariategui, pero la diferencia radica
en el marco tedrico del desarrollismo, cuyas tareas para la educaciéon son: a)
difundir la doctrina del desarrollo, b) el ejercicio critico y perfeccionamiento del
educador, y ¢) una ensefanza que contenga tanto una metodologia pedagdgica

como un plan integral.

Ahora bien, Salazar, ademas, insiste en que el desarrollo del pais tiene
como obijetivo la capacitacion de los peruanos para las tareas concretas de la
vida nacional. Al contrario de ese hombre abstracto, se debe buscar no un falso
universal, sino una universalidad concreta para asi resolver los problemas en su
contexto histérico-natural determinado. Esta busqueda de la universalidad
concreta se afirma, a través del rol del educador, en una capacitacion para la
vida de los hombres a partir de la educacién. Otra tarea a cumplir, segun Salazar
Bondy, es la superacién del problema de la falsa oposicion entre educacion
humanista y educacién técnica. Si pretendemos postular una doctrina del
desarrollo debemos apostar por la técnica siempre y cuando no sea contraria a

la formacion humanista. Por eso es importante una transformacién de la
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organizacion educativa hacia la capacitacién para el trabajo productivo mediante
la formacion técnica. De modo que los educandos asuman un reto frente a su
destino individual y social, a diferencia de los jovenes en los paises desarrollados

porque se encuentran en un impasse existencial

(estos) jovenes encuentran cerradas las puertas de la accién; nadie los reclama
ya para la obra, pues se han cumplido las tareas programadas en el pasado y no
aparecen en el horizonte de la vida los nuevos ideales. De semejante impasse
existencial brota el muchacho desengafnado vy triste, el adolescente hastiado del
confort y la inaccion que, por desesperacion e impotencia, se entrega al
desenfreno de la velocidad, del placer sensual y hasta del asesinato (Salazar

Bondy 1965, p. 51).

De este modo Salazar Bondy retrata a la juventud de los paises
desarrollados a través de la figura del «rebelde sin causa», aquel joven cuya vida
no es un acto de creacién y responsabilidad, sino que deambula en «la operacién
ciega del goce, en el vacio del acto gratuito» (Salazar Bondy, 1965, p. 51). Pero,
ahi también radica el problema social del joven peruano cuya condicion histérica
es diferente y en vez de hacer de su existencia un acto de creacion, mas bien,
contrariamente, su existencia obedece a una mera imitacién del «rebelde sin
causa». La imitacion del joven peruano es causada por la falta de desarrollo del
pais, pero, en este punto, Salazar Bondy no solo se refiere a un desarrollo

econdmico, sino también a un desarrollo ético y humanista del hombre.

Frente a esta situacion de crisis, Salazar plantea dos disyuntivas: o
hundirse en la miseria y estar en manos del poder extranjero o ingresar a la
alternativa del desarrollo. La opcion para Salazar Bondy es, en efecto, la via del

desarrollo. Pero este desarrollo no solo se plantea desde una prosperidad
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economica del éxito capitalista, sino parte de una orientacién ética y humanista
donde el hombre no sea acabamiento ni conservacion, sino creacion, apertura 'y
libertad. En este sentido, Salazar apuesta por una educacién humanista para el
ascenso o expansion del hombre donde la educacién, en tanto formacion del
hombre, tiene que plantear la certeza de «su mision rectora en la cultura reside
en esto: en haber sacado paulatinamente a luz el ser libre del hombre, el sentido
ascendente de su existencia y su valor excepcional en el conjunto de la vida
césmica» (Salazar Bondy 1965, p. 55). Asi, esta nueva educacién debe superar
los antiguos postulados sobre el hombre y plantear un nuevo humanismo, cuya
caracteristica principal es que el hombre es un ser improbable por su ilimitada
posibilidad existencial, por su indeterminacidn ontica y porque su ser es histérico
en su esencia. A esto habiamos llamado, en términos ontologicos, ser emergente
del hombre que cuestiona el naturalismo donde este es un ser determinado y
estatico. Ademas, Salazar Bondy sefnala que el hombre ha logrado crear un
mundo inédito porque su libertad creadora es una fuente permanente de
expansion y durante este proceso, en términos ontolégicos, solo puede aceptar
los valores —la axiolégica que trataremos en el capitulo IV— como orden

compatible de la autoconstitucién del hombre.

En este abordaje sobre la educacion de la crisis, Salazar Bondy aun no
complementa este diagnostico con su planteamiento de /la cultura de la
dominacion —recordemos que el Instituto de Estudios Peruanos se constituyé
reciéen 1964—, pues asume una postura desarrollista sin pensar en su
contraparte: el subdesarrollo. Por eso la educacion de la crisis sera solucionada

por medio del desarrollo, pero no solo, como ya mencionamos, en el sentido de
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crecimiento econdmico capitalista, sino un desarrollo ético y humanista del

hombre.

Por otro lado, en En torno a la educacion, también se compila el articulo
«Valoracion y educacion» donde se propone una imbricacion entre la axiologia
y la educacion. El objetivo central en este articulo, como senala Salazar, es
analizar cdmo se transmiten los valores mediante la educacion. En primer lugar,

para él la valoracién es un acto valorativo donde la:

(...) conciencia gradua y establece diferencias de cualidad que van de lo pésimo
a lo 6ptimo. En este comportamiento intervienen factores vivenciales de indole
varia, siendo los méas destacados los afectivos-conativos del orden del agrado y la
satisfaccion y el deseo o la aversién, y los intelectuales del orden del pensamiento

relacionante, el juicio y el razonamiento (Salazar Bondy 1965, p. 87).

En segundo lugar, afirma Salazar, los valores transmitidos por la educacion
deben ser producidos por medio del juicio y el raciocinio estimativo. A partir de
este proceso racional encontramos patrones determinantes de valoracién
genuinos que permiten una renovacion de los patrones valorativos cuya finalidad

es «la capacitacion para la vida creadora» (Salazar Bondy 1965, p. 91).

Como vemos, en este primer planteamiento de /a educacion de la crisis ya
encontramos varias pautas en torno a la imbricaciéon de la pedagdgica con la
axiolégica —esto ultimo lo analizaremos en el capitulo IV—, ambos forman parte
de la problematica antropolégica filoséfica que me servira para demostrar una

filosofia de la liberacién en Salazar Bondy.

Finalmente, quisiera remarcar que la educacion de la crisis es el hilo

conductor de la reflexion de la pedagodgica salazariana que comprende sus
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escritos publicados en En torno a la educacion (1965). Un escrito de transicion a
la siguiente etapa en el tdpico de la pedagdgica es el folleto La filosofia de la
Educacion Universitaria ¥ de 1967. En este texto, encontramos en el ultimo
capitulo, «Para una filosofia de la Universidad Peruana», donde, aparte de la
probleméatica general de la educacién y la universidad, un planteamiento central
es «el problema del hombre y la sociedad peruanos, y la determinacién de sus
consecuencias y repercusiones en la educacion» (Salazar Bondy 1967, p. 35).
De modo que inserta, en este analisis de la pedagogica, el concepto de
alienacion y de la cultura de la dominacion, y, frente a esta situacién, plantea el
ser emergente —desarrollado en el capitulo que trata sobre /a histérica— que
permita un cambio de la sociedad global y del proceso histérico en que se
encuentra, es decir, un cambio revolucionario de la sociedad: «La educacién y la
Universidad peruana (...) tienen, pues, por delante dos caminos, el del
inmovilismo y la persistencia de las realidades establecidas, y el de novedad y la
creaciéon del hombre del futuro» (Salazar Bondy 1967, p. 43). Este proceso de
creacidn se da a partir de la liberacién del hombre representado en el hombre

nuevo, que trataremos en el siguiente capitulo.

42 Este folleto tiene dos caratulas, en la primera se indica el titulo de «Filosofia de la Educacion»
y en la segunda «Filosofia de la Educacion Universitaria»; como referencia institucional se
encuentra Facultad de Educacion de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos y parece que
formé parte del material didactico para los estudiantes de esta facultad. Hemos decidido optar
por el segundo titulo porque si bien Salazar empieza indagandose de manera filoséfica por el
sentido de la educacioén, sin embargo la mayor parte del folleto trata sobre la educacién

universitaria.
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3. La educacion del hombre nuevo

La participacion de Salazar Bondy como miembro de la Comisién de la
Reforma de la Educacion durante el Gobierno Revolucionario de las Fuerzas
Armadas no fue una decisidn facil, pues a lo largo de la historia peruana los
caudillos militares constantemente desestabilizaban los gobiernos de turno. El
golpe de Estado al gobierno de Fernando Belaunde Terry fue realizado por Juan
Velasco Alvarado. Esto debido a que Belaunde no llevd a cabo sus proyectos
reformistas que provocé una inestabilidad politica por el irregular contrato con la
International Petroleum Company (IPC), las denuncias de corrupcion, la
devaluacién de la economia, entre otros hechos. Estos acontecimientos no solo
reflejaron la crisis del gobierno, sino la crisis de la clase econémica dominante
que se inicid desde la década del 30. La anecddtica y escandalosa «péagina
once» extraviada del contrato con la empresa petrolera IPC fue el leitmotiv para
el golpe de Estado de los militares el 3 de octubre de 1968. El general Juan
Velasco Alvarado y la Junta Revolucionaria de la Fuerza Armada“® estuvieron al
mando de este golpe. La caracteristica de este gobierno militar fue su propuesta
de reforma estructural cuyo objetivo fue erradicar las desigualdades sociales y
econdmicas originadas por la crisis econémica irresuelta entre los sectores de la
oligarquia agraria y los sectores industriales de la burguesia. Por lo tanto, era

ineludible, entre una de las medidas, llevar a cabo estas reformas estructurales.

43 La mayoria de militares pertenecieron al Centro de Altos Estudios Militares (CAEM) que fue
creado en 1951 y convocd en la plana docente a Alejandro Miré Quesada, Virgilio Roel Pineda,
Jorge Bravo Bresani, Raul Ferrero Rebagliati, Jorge Guillermo Llosa, César Valega, Leopoldo

Chiappo, entre otras personalidades (Villanueva 1972).
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Después de una previa reunidon entre el gobierno militar y varios
representativos educadores se constituye la Comision de la Reforma Educativa
que fue integrada por Emilio Barrantes, Walter Pefaloza, Leopoldo Chiappo, el
padre Ricardo Morales, Fernando Romero, Carlos Delgado y Augusto Salazar
Bondy, entre otras personalidades. Después de un afo de reuniones se redacté
el Informe de la Reforma de Educacion, conocido como «El libro Azul». En el
primer apartado del Informe se plantea un diagnéstico de la realidad peruana: el
Peru es caracterizado como un pais subdesarrollado y dependiente, cuyos
rasgos visibles son, por un lado, la concentraciéon de la riqueza por un grupo
minoritario y, por otro lado, la marginacion de la mayor parte de la sociedad. Este
grupo minoritario fue privilegiado por las politicas publicas del Estado —tal y
como sucede actualmente en el Pera. Asi se conformaba una estrecha relacion
entre la condicién interna del desarrollo y la condicidén externa de dependencia:
«los fenébmenos de dominacion interna que el subdesarrollo genera en la
sociedad peruana son desligables de los fendbmenos de dominacidén exterior
derivados de la dependencia» (Informe 1970, p. 12). Estos fendmenos surgidos
de la dependencia fueron: a) la subordinacion econémica y politica en el sistema
capitalista internacional; y b) la gravitante influencia cultural y social de los paises
dominantes sobre la sociedad peruana en el afdn de lucro y la imitacion cultural

a manera de colonialismo mental.

Paralelamente al diagnéstico del Informe, el Gobierno Revolucionario de
las Fuerzas Armadas promovié una «nueva y auténtica concepcién del desarrollo
(...) el contenido concreto del desarrollo se traduce en la cancelacién de los
desequilibrios estructurales internos y de las relaciones de dependencia»

(Informe 1970, p.13). El objetivo es cambiar el ordenamiento tradicional de la
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sociedad peruana mediante una nueva concepcion de desarrollo vinculado con
la transformacion estructural. La Reforma Educativa estuvo enlazada al proceso
general de transformacién econémica y social porque era insostenible desligarse
de la politica general del Estado, ya que esta reforma tenia como objetivo superar
los defectos no solucionados por las reformas educativas anteriores. Tenemos
como antecedente la reforma liberal de Manuel Vicente Villaran a inicios del siglo
XX. Si bien esta logré superar la educacion colonial que era netamente literaria
y verbalista, solo se enfoco en desarrollar profesiones practicas adecuandose a
los intereses de la burguesia —como agudamente Mariategui critica en su cuarto
ensayo. Pero la educacién peruana todavia presentaba graves insuficiencias
como: el alto indice de analfabetismo, la desatencidn infantil en los grupos
sociales marginados, la falta de sentido nacionalista, inadecuada formacion y
seleccion docente, entre otros defectos de indole burocréatica (1970, pp. 17-21).
Por tanto, la reforma a realizarse, después de varios debates de la Comisién, fue
concebida y aplicada en el marco de la transformacion estructural de la sociedad

peruana.

3.1 Educacion y revolucion: una falsa oposicion
La paradigmatica figura de José Carlos Mariategui no siempre fue objeto
de devocién porque después de su prematura muerte el Partido Socialista
Peruano cambi6 de nombre a Partido Comunista Peruano. Este cambio permitio,
por medio de Eudocio Ravines, que deviniera en un enclave de los intereses de
la URSS; asi el pensamiento mariateguiano fue «letra muerta» en términos

tedricos y politicos por varias décadas.

74



Salazar Bondy tuvo un interés tedrico y politico sobre el legado
mariateguiano** desde su etapa de militancia en el Movimiento Social
Progresista®. El hilo conductor del analisis educativo iniciado por Mariategui y
continuado por Salazar Bondy es la necesidad de una reforma de la educacién
no como hecho aislado, sino como parte del cambio estructural de la sociedad“®.
En este sentido, si una reforma educativa tiene que formar parte de un cambio
estructural —o revolucion como veremos mas adelante—, entonces es necesario
partir de un previo diagnéstico sobre la realidad peruana. En el caso de
Mariategui su diagnostico se fundamenta en sus 7 ensayos, en cambio en
Salazar este diagnéstico se plasma, como hemos visto, en la cultura de la

dominacion.

44 Segundo Montoya Huamani, miembro del Grupo Zulen, ha publicado un articulo donde analiza
la lectura de Salazar Bondy sobre la obra de Mariategui. Véase «Improntas mariateguianas en
Augusto Salazar Bondy», en Repensar a Augusto Salazar Bondy (2015). Per(: Fondo Editorial
de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos.
45 El Movimiento Social Progresista, a partir de su constitucion en 1956, recuperé no solo la figura
de Mariategui, sino complementd su doctrina politica restituyendo el legado mariateguiano.
Ademas, este partido politico de izquierda, protest6é ante la medida adoptada por el gobierno de
turno que prohibia las visitas del publico, incluido los familiares, a la tumba de Mariategui.
46 Otros puntos interesantes de concordancia entre Mariategui y Salazar Bondy son: a) la
desalienacion del trabajo para que se convierta en motor de la creacion humana; y b) la
reivindicacion de la mujer y la importancia del movimiento feminista. En este ultimo punto, Salazar
Bondy tuvo una relacién directa por medio de su esposa Helen Orvig, quien se involucré en el
movimiento feminista peruano y participé de la redaccién del articulo 11 de la Ley General de
Educacion donde se indica lo siguiente:
La educacion sera orientada hacia la revaloracién de la mujer, ofreciéndole las méaximas
oportunidades para un desarrollo personal libre y pleno, Unica base auténtica de su
decisiva funcién familiar y de su participacion creadora en el proceso de transformacién y
perfeccionamiento de la sociedad peruana (Ley General de la Educacién 1972, p. 29).
Para mas detalle sobre Orvig y su activismo feminista véase jComprendi por qué éramos tantas!
El despertar de las mujeres en el Pert (2015). Pera: Centro de la Mujer Peruana Flora Tristan y

Universidad Peruana Cayetano Heredia.
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Ahora bien, frente a estas premisas educativas, comparte principalmente la

necesidad del cambio estructural:

(...)la Reforma Educativa que acaba de iniciarse, para ser efectiva y trascendente,
articulandose con el resto de las transformaciones sociales y econémicas que
constituyen el proceso revolucionario peruano, ha tenido que atacar en sus bases
los elementos que generan en el plano educativo la alienacién del poblador
peruano y que, por lo tanto, contribuyen a afianzar el sistema de dominacién
imperante y a mantener indefinidamente el subdesarrollo de la nacién (Salazar

Bondy 1972b, p. 22).

En el articulo «Proceso de la instruccion publica» (1976)*, Salazar Bondy
indica con mas precisién que la educacion frente a una situacién de feudalidad y
colonialismo como lo diagnosticé Mariategui, tiene que ser revolucionaria.
Veamos, entonces, como define este fildsofo peruano el concepto de revolucion.
En primer lugar, el gobierno de Juan Velasco Alvarado para Salazar Bondy
representa un proceso revolucionario:

Estando esta Reforma inserta en un proceso de cambio revolucionario, nuestros
planteos han tenido siempre como referente implicito la revolucién, es decir, el
proceso histérico de transformacién de la sociedad humana, la redefinicion del
sistema y el rumbo de la vida colectiva. Por eso, aun a riesgo de reiterar analisis
y planteos antes hechos, es imperativo cerrar estas pdaginas con una
consideracién general de las relaciones entre la educacion, especificamente la

peruana, y la revolucién (Salazar Bondy 1976, p. 171).

47 Este articulo fue publicado péstumamente en 1976 en el libro Presencia y proyeccion de los 7
ensayos, en el cual también participan Luis E. Valcarcel y Augusto Tamayo Vargas. Segun se
indica en la «Presentacion» de este libro, estos articulos compilados se publicaron por el
cuadragésimo aniversario de la primera edicién de 7 ensayos de interpretacion de la realidad

peruana.
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En esta cita es importante delimitar el concepto de revolucion a partir de
dos ideas. Primero la revolucidon es entendida como la transformacion estructural
de la sociedad y, segundo, esta particular revolucion velasquista no hizo uso de
la violencia. De modo que Salazar Bondy admitié participar de un proceso
revolucionario como consta en sus ultimos escritos sobre la Reforma Educativa
meses antes de su fallecimiento. El Plan Inca del Gobierno Revolucionario de la
Fuerza Armada senal6 el caracter de esta revolucibn como «proceso de
transformacién de las estructuras econdémicas, sociales, politicas y culturales»
(Plan Inca 1975, p. 20), de ahi que la reforma educativa se diera
simultaneamente con las reformas agraria, empresarial, industrial, minera,
pesquera, medios de comunicacion, salud, entre otras. Ahora bien, Salazar
Bondy sefnala que la relacién entre el proceso revolucionario y la Reforma
Educativa han sido relegadas por dos posturas: a) la mentalidad dominante, es
decir, del sector conservador porque sataniza la revolucibn en su aspecto
educativo; y también b) en los ambientes revolucionarios porque sostenian su
irrelevancia inmediata porque debe realizarse después de la transformacién

estructural de la sociedad.

En este sentido, la revolucion y de manera particular la Reforma de la
Educacidn, tienen que desarrollarse por medio de una ideologia, no en el sentido
o definicidbn marxista, sino como: «a) Un pensamiento que interpreta al mundo
segun las tendencias y valores del sujeto (...) b) Un pensamiento que propone
un curso de accion y que compromete el destino vital del sujeto» (Salazar Bondy
1976, p. 178-179). En este punto, como hemos visto antes sobre la relacidén
educacidn-axiologia, Salazar Bondy concibe la educacién como accién

interhumana formadora de actitudes y orientadora de conductas porque la
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educacion no podra cumplirse sino «desde una perspectiva normativa y
axioldgica, o sea, desde un proyecto existencial que concierne a individuos y a
grupos. En consecuencia, toda educacion supone un componente ideoldgico
esencial» (Salazar Bondy 1976, p. 179). Sin embargo, ese «componente
ideoldgico esencial» no consiste en una mera manipulacién o adoctrinamiento
de los hombres —como veremos mas adelante en torno al concepto de
concientizaciébn—, sino que la educacion, en su marco ideol6gico, ya es politica,

sea como postura protorrevolucionaria o contrarrevolucionaria.

Asimismo, Salazar Bondy indica los rasgos revolucionarios de la nueva
educacion: 1) La reforma educativa es parte de un cambio estructural; 2) la
concientizacion es la toma de conciencia critica sobre la realidad social; 3) la
importancia del trabajo en el hombre y su liberacion debido a su estatus alienado;
4) tiene una vocacion y participacidon comunitaria; 5) la democratizacién de la
educacion que busca superar el formalismo tradicional; y 6) revoluciona los
conceptos y categorias pedagdgicas y elimina toda forma de dominacion cultural
(Salazar Bondy 1976, p. 186-189). En este sentido, queda demostrado que el
proyecto educativo salazariano se enmarca dentro de un proceso

revolucionario*® como indica el propio Salazar Bondy.

48 En este punto comparto lo sostenido por Miguel Angel Giraldo (2004), quien en su tesis sobre
Salazar Bondy indica lo siguiente: “Salazar no podia permanecer al margen de los
acontecimientos politicos. En tal sentido toma una posicién activa y comprometida considerando
que se habia dado el primer paso en direccién de la revolucion como él lo conceptua. Por tanto,
no podia ser ajeno a la situacion procesal que estaba en curso anunciando cambios inminentes
que reclamaban su participacién (Giraldo 2004, p.14).

Sin embargo, cuestiono la tesis de Ricardo Licla (2016), quien sostiene que encontramos en
Salazar Bondy tres momentos politicos: a) la via democratica, b) la via golpista y c) la via de la
violencia. Este tesista no logra argumentar con precision esta periodizacion, solo utiliza argucias

retoricas para sobredimensionar y especular a partir de citas descontextualizadas de la obra
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En esta investigacion sobre el corpus teoérico educativo en Salazar Bondy
desarrollaremos los conceptos de concientizacion y desescolarizacion que

tienen implicancias directas e indirectas con estos rasgos mencionados.

3.2 La concientizacion en dialogo con Paulo Freire

Paulo Freire*® participé en el Movimiento de Educacion Popular cuyo
objetivo fue la alfabetizacién de 15 millones de adultos brasilefios en Nordeste
de Brasil, que fue la zona mas paupérrima y olvidada. El Gobierno brasilefio en
1963, debido al éxito de su método de alfabetizacién, le dio su apoyo para su

aplicacién a nivel nacional. Esto no era bien visto por la oligarquia y la burguesia

salazariana. Esta tercera etapa es una interpretacién incorrecta e inexacta porque Salazar Bondy
cuando participaba en la Reforma Educativa admitié que era un proceso revolucionario, a
diferencia de lo que designa Licla como «la via golpista». De este modo queda descartado que
Salazar Bondy pensaba en una revolucion armada durante su participacién en el gobierno
velasquista como quiere persuadirnos Licla. La limitacion de este tesista es no distinguir
revolucion con lucha armada, que en el caso de Salazar Bondy no son complementarias. Por
tanto, este planteamiento demuestra el poco interés en la investigacién, la irresponsabilidad
interpretativa y la incoherente reflexiébn especulativa que finalmente son mezclados con sus
fetiches personales cuyo resultado es una «interpretacion de contrabando». Pues, incluso
sostiene publicamente en conferencias que: «(...) tanto Salazar Bondy como [Abimael] Guzman
admiten la violencia revolucionaria de caracter universal», que «Salazar fue mas radical que
Abimael Guzméan» y que «si estaria vivo hubiese ido al monte a tomar las armas». Este
comentario a pie de pagina fue necesario para dar un ajuste a esta interpretacién, no en el sentido
de defender una lectura Unica, sino de criticar las incoherencias en el planteamiento de Licla
sobre Salazar Bondy.

49 Paulo Reglus Neves Freire (1921-1997) fue un destacado pedagogo y filésofo nacido en Recife
(Brasil). Tuvo un reconocimiento mundial por su método de alfabetizacién. Sus principales obras
fueron La educaciéon como préctica de la libertad (1967), Pedagogia del oprimido (1969)
Educacién y cambio (1976) y Cartas a Guinea-Bissau. Graba un experimento en el proceso
(1977). Ademas, ha participado en procesos educativos de alfabetizacion en Brasil, Chile, Peru,

Nicaragua y varios paises africanos.
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brasilefia porque estos analfabetos se convertirian en futuros electores vy, asi,
devendrian en una amenaza en las proximas elecciones. Por eso, al ano
siguiente se dio un golpe de estado al presidente Goulart. Y como consecuencia
Freire fue encarcelado y considerado «subversivo y traidor de Cristo y del pueblo
brasilefio» y, ademas, su pedagogia de la libertad representaba una fuente de
rebeldia. En el juicio le interrogaban de la siguiente manera: «;Niega usted —
preguntaba uno de los jueces— que su método es semejante al de Stalin, Hitler,
Perén y Mussolini? ;Niega usted que con su pretendido método lo que quiere es

hacer bolchevique al pais?» (Freire y Salazar Bondy 1975, p. 14).

Freire en La educacion como practica de la libertad presenta su experiencia
del proceso de alfabetizacion en la transicion brasilefa. Frente a todo
irracionalismo popular, indica Freire, se debe plantear una educacion liberadora,
de manera que se pase de una transitividad ingenua a una transitividad critica.
Esto debido a que el pueblo «emerge desorganizado, ingenuo y desesperado,
con fuertes indices de analfabetismo y semianalfabetismo, llega a ser juguete de
los irracionalismos» (Freire 1997, p. 82). La educacion por medio de la
alfabetizacién permitiria obtener una postura critica y racional. Ya que
usualmente la alfabetizacion ha tenido un caracter pasivo mediante la relacion
educador-educando. Asi Freire plantea un radical cambio en el proceso de
aprendizaje donde la alfabetizacibn es acto de creacidbn que permite
«desencadenar otros actos creadores, en una alfabetizacién en que el hombre,
no siendo su objeto, desarrolle la impaciencia, la vivacidad, caracteristica de los
estados de estudio, la invencidn, de reivindicacién» (Freire 1997, p.100). A modo
de un giro copernicano, en términos pedagdgicos, se rompe la relacién educador

(sujeto) — educando (objeto) porque representa una educaciéon bancaria donde
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el educando es un mero almacén de conocimiento depositado por el educador.
Asimismo, Freire sostuvo que no solamente el hombre esta en el mundo sino
con el mundo, es decir, no solo hay una relacién biolégica de caracter pasiva con
el mundo natural o, en términos filoséficos, en un estado de solipsismo, sino en
una estrecha vinculacién con los otros cuyo objetivo es la creacién y recreacién
del mundo natural. En esta vinculacién con los otros y el mundo natural, Freire
hace una distincidn entre conciencia ingenua'y conciencia critica retomando el

trabajo de Alvaro Vieria Pinto%°:

La conciencia critica es la representacion de las cosas y de los hechos como se
dan en la existencia empirica, en sus correlaciones causales y circunstanciales.
La conciencia ingenua [por el contrario] se cree superior a los hechos
dominandolos desde afuera y por eso se juzga libre para entenderlos conforme

mejor le agrada (Freire 1997, p. 101)

Como sostiene Freire, para llevar a cabo esta educacioén es necesario un
método cuyas caracteristicas sean el dialogo y la participacién, en el cual hay
una relacién horizontal entre el educador y el educando. Freire, entonces, retoma

el concepto de dialogo de Jasper:

(...) el didlogo es por tanto, el camino indispensable —dice Jasper— no solamente
en las cuestiones vitales para nuestro orden politico, sino para todo nuestro ser.

El dialogo solo tiene motivo y significado en virtud de la creencia del hombre y en

50 Alvaro Borges Vieira Pinto (1909-1987) fue un filésofo brasilefio y dirigié por varios afios el
Instituto de Estudios Brasilefios (ISEB) hasta que fue exiliado por el Golpe Militar que derroco a
Jodo Goulart, igual a la suerte que corrié Paulo Freire. Entre sus principales obras tenemos La
ideologia y el desenvolvimiento nacional (1956), La conciencia nacional y la realidad (1960), La

ciencia y la existencia (1969) y Sociologia de los paises subdesarrollados (2008).
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sus posibilidades, la creencia de que solamente llego a ser yo mismo cuando los

demas también lleguen a ser ellos mismos (Freire 1997, p. 104)

Freire prosigue esta inicial reflexion teérica en La pedagogia del oprimido.
En esta obra el punto de partida es el reconocimiento de la deshumanizacion del
hombre —ya mencionamos que la problematica antropolégica fue una
preocupacion en aquella época. Por eso introduce en su analisis la relacion entre
opresores y oprimidos, donde estos ultimos tienen la tarea de «liberarse a si
mismos y liberar a los opresores (...) el poder que renace de la debilidad de los
oprimidos sera lo suficientemente fuerte para liberar a ambos» (Freire 2005, p.
41). Este proceso de liberacidén plantea la necesidad de la elaboracién de una
pedagogia donde «haga de la opresidn y sus causas el objeto de reflexién de los
oprimidos, de lo que resultara el compromiso necesario para su lucha por la
liberacién, en la cual esta pedagogia se hara y rehara» (Freire 2005, p. 42).
Ademas, para Freire cuando se da la superacion de la contradiccion entre
opresor y oprimido®!, esta no es una verdadera liberaciéon si el oprimido se
convierte en un nuevo opresor. Tan solo habria una transferencia de la
dominacion, pero no su completa eliminacién. Este problema radica, segun
Freire, dentro del proceso de prescripcion entre opresores y oprimidos, en el cual
la prescripcion funciona como un factor de alienacion donde «el comportamiento
de los oprimidos es un comportamiento prescripto. Se conforma en base a

pautas ajenas a ellos, las pautas de los opresores» (Freire 2005, p. 45). Por tal

51 Si uno compara el planteamiento dialéctico del opresor y oprimido de Freire con la dialéctica
de la dominacion —en el libro inconcluso «Antropologia de la dominacién»— de Salazar Bondy
encontramos similitudes en la propuesta de la dimension dialégica como superacién en el
proceso dialectico dominador-dominado. El filésofo peruano dejé en ciernes su planteamiento

debido a su prematura muerte.
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motivo, se necesita de la capacidad critica frente a esta situacioén cuya finalidad
sea su superacion mediante una praxis liberadora. De modo que la pedagogia
del oprimido tendra dos momentos: a) la desvelacion del mundo de opresion y el
compromiso con su transformacion, y b) realizado el proceso de liberacién de la
realidad opresora, entonces la pedagogia del oprimido se convierte en una

pedagogia en permanente liberacién.

Delimitada sucintamente la propuesta pedagdgica de Freire®?, pasemos a
delinear los puntos concordantes con la de Salazar Bondy. La definicion de
concientizacion de Salazar Bondy es la siguiente: «La concientizacién implica el
desarrollo de la libertad personal y es incompatible con toda forma de opresién.
Por eso puede ser y es un instrumento de liberacién» (Salazar Bondy 1976, p.
48). Este concepto en el andlisis salazariano, aparte de su factor como desarrollo
humano, forma parte del proceso de liberacién. Ademas, este fildsofo peruano
sefala ideas basicas sobre el concepto de concientizacion: a) un despertar de la
conciencia del hombre frente al mundo que lo rodea; b) tiene el caracter operativo
de «critica racional» porque permite superar el analisis superficial de la realidad;
¢) como opcidn racional es un compromiso como individuo y como miembro de
una clase social o comunidad nacional; d) posee un compromiso existencial no
solo abstracto, sino como praxis o accion frente a la dominacién o factores
alienantes; e) causa la liberacion de la conciencia porque se ubica en las
antipodas de la dominacion de la conciencia y de la alienacién del sujeto humano

(Salazar Bondy 1976, p. 48-50). El punto «d» representa un distanciamiento de

52 El material bibliografico para nuestro andlisis son los dos libros mencionados. Freire
posteriormente prosiguié sus investigaciones a partir de su labor pedagogica en otros paises de

Africa. Esta restriccion en la bibliografica tiene como parametro el didlogo con Salazar Bondy.
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Salazar Bondy frente a Freire, pues para el brasilefio la concientizacién se da
solamente en el plano de la conciencia en una instancia abstracta desligada de
practicas transformadoras. En cambio, Salazar Bondy, si bien comparte esta
premisa de Freire, la inserta dentro de un proceso revolucionario, es decir, en la
transformacion estructural de la sociedad peruana. Ya indicamos anteriormente
que una reforma educativa o un proceso de alfabetizacion no deben aislarse del

proceso de transformacion socio-econémico como sostuvo Mariategui.

Por otro lado, Salazar Bondy reemplaza el concepto de dialogo de Freire,
en el cual «nadie concientiza a nadie, nadie se concientiza solo», por el de
interconcientizacion. Esta precision conceptual radica en la malinterpretacién de
la concientizacion en su sentido pasivo, ahora serd una «operacion que realizan
los hombres, apoyandose mutuamente en sus conciencias criticas, y que les
lleva desde la clausura hasta la comprension racional y el compromiso
existencial» (Salazar Bondy 1976, p. 51). De este modo, una educacién sin
concientizar o sin proceso de interconcientizacion representaria una educacion
de la dominaciéon. Por tal motivo, un proceso de transformacién o reforma
estructural educativa que enmascare u oculte las causas de la situacidén socio-
econdmica en una situacién de dominacién seria representado como un proceso

de desconcientizacion, este concepto se define como un proceso de:

(...) oscurecer la conciencia, volverla a encerrar en las paredes de los mitos y los
prejuicios que no permiten alcanzar el mundo y actuar sobre él. Esta accion, por
engalanada y camuflada que esté mediante principios y valores aparentemente
espirituales, no es sino una forma de dominar al educando y, por tanto, de impedir

la promocién integral del hombre (Salazar Bondy 1976, p.53).
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Finalmente, la concientizacidén representé un concepto eje en la Reforma
Educativa, por eso se lo incluy6 en el Informe General de la Comisién de la
Reforma Educativa y en la Ley General de Educacion: Decreto Ley N° 19326.
Esto provocé una serie de criticas porque este concepto se malinterpreté como

un mero proceso de adoctrinamiento.

3.3 La desescolarizacion en dialogo con Ivan lllich

La obra que mas repercutié de Ivan lllich fue La sociedad desescolarizada
publicada en 1971. Como indica en su «Introduccidn», este libro forma parte de
una serie de contribuciones entre Everett Reimert, Augusto Salazar Bondy, Paul
Goldman y Erich Fromm. El planteamiento central es la propuesta de un proceso
de desescolarizacién en la educacién porque al institucionalizarse se convierte
en una demanda dentro de la sociedad capitalista. Pero cuales son los rasgos

perjudiciales de la escolarizacién para lllich?

En primer lugar, lllich manifiesta que los recursos econémicos para la
educacion se invierten mayormente en las instituciones escolarizadas. Si antes
los claustros religiosos se encargaban de la educacién, ahora la escuela se ha
convertido en una clase de religion del hombre moderno donde se agrupan en

un homogéneo y rigido curriculum con el objetivo de obtener diplomas. De

53 |van lllich (1926-2002) es un destacado pedagogo, ensayista y filésofo nacido en Viena
(Austria). Se gradué en la Universidad Pontificia Gregoriana de Roma y se ordené como
sacerdote, pero posteriormente se distancié de todo lazo con el Vaticano. Sus principales obras
son La sociedad desescolarizada (1971), Herramientas para la convivencialidad (1973),
Educacion sin escuelas (1976) y En América Latina, ;para qué sirve la escuela? (1985). En 1971
fundé el Centro de Informacion Intercultural y de Documentacion (CIDOC) en México. A través
de esta institucion mantuvo una estrecha amistad con Salazar Bondy como demuestra las cartas

en el Archivo Familiar de este filésofo peruano.
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manera que la educacion se institucionaliza como un certificado de la instruccién
en el mercado laboral, pero esta instruccion se basa en un curriculum de caracter
uniformizador, ordenador y determinante de un rango social. Esto permite no una

igualdad de oportunidades entre los hombres, sino todo lo contrario:

La escolaridad universal tenia por objeto separar la adjudicacion de las funciones
de la historia personal de cada uno: se ided para dar a todos una oportunidad igual
de obtener cualquier cargo (...) Pero en vez de haber igualado las posibilidades,

el sistema escolar ha monopolizado su distribucién (lllich 2006, p. 191).

Si nos basamos en una «mentalidad escolarizada» ocurre que la
certificacion se convierte en una forma de manipular el mercado laboral,
perjudicando la insercion de profesores habiles por la supuesta creencia en el
valor de los titulos. La solucion para lllich es abrir el mercado de la educacién
para que se establezca el aprendizaje de habilidades cuya importancia es
«reunir al maestro correcto con el alumno correcto cuando éste esta altamente
motivado dentro de un programa inteligente, sin la restriccion del curriculum»
(Hlich 2006, p. 205). Como vemos aca el meollo del asunto no es una instruccién
0, como sefnalaba Freire, una educacién bancaria, sino un impulso de las
habilidades del educando. Por eso, el problema de la escuela debido a su rigidez

curricular que representa un aprendizaje mediante rutinas:

(...) la educacién en el empleo exploratorio y creativo de destrezas no puede
descansar en sistemas rutinarios. La educacién puede ser el resultado de la
instruccién, aunque de una instruccion fundamentalmente opuesta a la rutina. Se
apoya en la relacién entre asociaciones que ya poseen algunas de las llaves que
dan acceso a memorias almacenadas en la comunidad y por la comunidad (lllich

2006, p. 206).
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Para lllich la labor pedagdgica de Freire representa al «educador de
habilidades» por medio de su método de alfabetizacién, en el cual los maestros
no poseen un curriculum, sino que utilizan las palabras, que se refieren a asuntos
circunstanciales cotidianos. Por ejemplo, en el caso de los campesinos

brasilefios cuando conversan con el patron sobre sus deudas contraidas:

Por la tarde, los aldeanos se retinen para conversar sobre esas palabras clave.
Comienzan a percatarse de que cada palabra permanece en el pizarrén incluso
después de haberse desvanecido su sonido. Las letras contindan abriendo, como
llaves, la realidad haciéndola manejable como problema (...) Parecen tomar la

realidad en sus manos conforme la escriben (lllich 2006, p. 207).

Ahora bien, frente a esta situacion del monopolio institucional de la
educacion basado en la escuela, lllich plantea como alternativa una red que
posibilite el intercambio de informacion con personas interesados en la misma
tematica, un ejemplo de esta situacién es el interés sobre algun libro que permita
luego una reunién entre los interesados. De este modo habria un intercambio de
destrezas en el cual «la educacién para todos significa educacion por parte de
todos» (lllich 2006, p. 211), que permitiria una movilizacién social para una
cultura popular, mas no mediada por alguna institucion especializada. lllich
enumera cuatro clases de redes: a) servicios de referencia respecto de Objetos
Educativos que facilite el proceso del aprendizaje formal; b) servicio de
habilidades para que las habilidades de las personas permitan crear modos de
aprendizaje hacia otras personas; c) servicio de busqueda de comparneros con
el objetivo de obtener una red para encontrar a las personas con una habilidad
determinada; y d) servicio de referencia respecto de Educadores Independientes

para crear un catalogo con los datos de los educadores.
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Por otro lado, prosiguiendo su andlisis sobre la escolarizacion, lllich critica
el concepto de escuela tradicional que tiene como funciones la custodia,
seleccion, adoctrinamiento y aprendizaje. Asi se enlaza, a manera de una
interrelacion negativa, la escuela y la educacion. De ahi que lllich analice esta
situacidén educativa a partir de la fenomenologia de la escuela publica donde la
escuela se define «como el proceso que especifica edad, se relaciona con
maestros y exige asistencia de tiempo completo y un curriculum obligatorio»
(lllich 2006, p. 214). De modo que la escuela representa el mito del «Consumo
Sin fin» porque alli el educando se introduce en la demanda de la escolaridad
dentro de una sociedad consumista. Asi, la escuela es reproductora de mitos

porque representa la iniciacion ritual en los educandos graduados:

La escuela es un ritual de iniciacion que introduce al nedfito en la sagrada carrera
del consumo progresivo, un ritual propiciatorio cuyos sacerdotes académicos son
mediadores entre los creyentes y los dioses del privilegio y del poder, un ritual de
expiacion que sacrifica a sus desertores, marcandolos a fuego como chivos

expiatorios del subdesarrollo (lllich 2006, p. 231).

Si la escolaridad, como indica lllich, se ha convertido en una demanda de
consumo y las inversiones aumentan en este sector, entonces las escuelas son
mecanismos de alienacion porque los educandos son productores y
consumidores del conocimiento como una mercancia en el mercado: «La
escuela hace de la alienacion una preparacion para la vida, privando asi a la
educacion de realidad y al trabajo de creatividad. La escuela prepara para la
alienante institucionalizacién de la vida al ensefar la necesidad de ser
ensefado» (lllich 2006, p. 234). Ahora bien, entonces, la industria del

conocimiento ahora es la Nueva Iglesia Mundial cuya Unica forma de liberacion
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es la desescolarizacién, pues no se trata de continuar siendo el hombre
prometeico de la «prevision» sino se trata del renacimiento del hombre

epimeteico: aquellos que aman al préjimo y a la madre tierra.

lllich, frente a este diagnostico y caracteristicas de la escolaridad, plantea

un nuevo sistema educativo que contenga tres objetivos:

proporcionar a todos aquellos que lo quieren el acceso a recursos disponibles en
cualquier momento de sus vidas; dotar a todos los que quieran compartir lo que
saben del poder de encontrar a quienes quieran aprender de ellos, y, finalmente,
dar a todo aquel que quiera presentar al publico un tema de debate la oportunidad

de dar a conocer su argumento» (lllich 2006, p. 260).

Esto es posible ya no en la institucion de la escuela, sino en una «trama de
oportunidad» a partir de los cuatro tipos de redes mencionados anteriormente.
Esta propuesta de desescolarizacion permite la facilidad de acceso de la

informacion y la difusidén de la igualdad para aprender y ensefiar.

Ahora bien, este concepto de desescolarizacidén tuvo implicancias teoricas
y practicas en la propuesta educativa de Salazar Bondy, quien se opone
igualmente a la escuela tradicional por su caracter rigido y uniformizador que
consolida el orden, la disciplina y la regularidad en una sociedad. En este sentido,
comparte con lllich la superacién de este tipo de educacidn y sus caracteristicas,
pero con algunas diferencias y precisiones, pues lllich parte del andlisis de los
Estados Unidos, que es una sociedad altamente consumista, a diferencia del
caso peruano que es un pais subdesarrollado. Por eso es fundamental el

planteamiento salazariano de /a cultura de la dominacion.
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En primer lugar, Salazar Bondy hace unas precisiones conceptuales: a) la
escolarizacion es ensefar a los educandos bajo un curriculum determinado; b)
la ensenanza-aprendizaje son las acciones y los productos por los cuales se
adquieren conocimiento, habilidades, etcétera, y c) la educacion es un proceso
que posibilita la formacion de la persona. De este modo, la nueva educacion
distingue y disocia los conceptos de educacion y escolarizacién (escuela), que
antes estaban unificados. A partir de esta distincién, Salazar Bondy sostuvo que
la educacién es «una actividad o constelacion de actividades teleol6gicamente
orientadas. En este sentido cabe distinguir entre educacién propiamente dicha y
habituacién y mero aprendizaje» (Salazar Bondy 1976, p.10). De lo que se trata,
como vimos con lllich, es de la superacidn de la escuela tradicional por medio de

la desescolarizacion:

(...) se propone abatir los muros de la escuela y llevar la educacién afuera, al aire
libre de la vida. Esta es la sustancia de una operacién aparentemente simple pero
llena de contenido revolucionario, no solo en el plano pedagdgico sino también en

lo social y cultural (Salazar Bondy 1976, p. 68).

En segundo lugar, Salazar Bondy sefiala dos dimensiones de la
desescolarizacion. La primera dimension refiere a su modo aplicativo, y en su
sentido mas débil, como «uso de un sinnumero de medios y procedimientos
técnicos que existen fuera de la escuela, su aprovechamiento 6ptimo para fines
educativos» (Salazar Bondy 1976, p. 69). De modo que la educacién utilizaria
diversas plataformas como los medios de comunicacion —radio, prensa,

television— para cumplir sus objetivos y proponer un «movimiento de liberacion
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de los medios de comunicaciéon colectiva»®* (Salazar Bondy 1976, p. 74).
Ademds, se incluye 4reas no escolares como la industria, la agricultura, el
comercio, entre otras actividades. De este modo, el objetivo fue el
descentramiento de la educacién atrapada en la escuela e insertarla, como modo
de superacién, en la vida diaria y en la comunidad. La segunda dimensién de la
desescolarizacion es superar el monopolio del sistema educativo representado
por la exclusividad profesional de ensenar, la sujecién al esquema magisterial,
la subordinacién a un curriculum escolar, entre otras caracteristicas. Si bien en
este punto coincide Salazar Bondy con lllich, el filésofo peruano realiza una
distincion entre una «institucion de uso educativo» y una «institucién escolar»,
en la cual es insostenible esta ultima, pues Salazar Bondy no acepta la
radicalidad de la critica de lllich en torno a las instituciones. Por ultimo, la tercera
dimensién impulsa un proceso comunitario con implicancias sociales y culturales
donde la desescolarizacion, cumplido su objetivo en el ambito educativo, pasara

al ambito social como critica al orden establecido:

(...) una critica radical del mundo contemporaneo, de su tremenda capacidad de
desecar la fuente de la vida y de capturar a todos los individuos en una red
impersonal de habitos y prescripciones. El blanco principal de esta critica son los
paises industriales [donde] prevalece la administracion de la vida y todas, unas
mas, otras menos, rapidamente caen en el consumismo y la economia expansiva

(Salazar Bondy 1976, p. 81)

En este punto Salazar puntualiza que la propuesta de lllich tiene como base

de analisis los paises desarrollados, cuyos efectos derivan a los paises

5 Esta postura de la Reforma Educativa se articulaba con la Reforma de los medios de
comunicacion. Asi, los periddicos como E/ Comercio, La Prensa 'y Expreso se convirtieron en

medios de expresion de sectores como la educacién, el campesinado, etcétera.
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subdesarrollados o del Tercer Mundo debido a la dominacién externa e interna.
Por tanto, Salazar Bondy plantea tres observaciones a la propuesta de la
desescolarizacion de lllich: a) en el caso de los nifios pequefios no se precisa
una desescolarizacion adecuada para ellos y lo mismo sucede en el caso de la
educacion primaria, b) el caracter de privilegio y discriminador de la educacién
escolar no solo depende de la estructura social global, sino también depende del
aspecto nacional, en el caso latinoamericano es imprescindible la superacion del
subdesarrollo, c) la desescolarizacion a partir de su principio de libre eleccién no
contribuiria a la trasformacién estructural de los paises subdesarrollados. Por
ejemplo, en un proceso revolucionario, el uso de los medios de comunicacién se
hace necesario para cancelar los lazos de dominacion exterior e interna a traves
de un proyecto educativo. Salazar Bondy no niega que la desescolarizacion
busque una libertad universal, sino que sea un obstaculo en los procesos
revolucionarios —entendiéndose este concepto en el marco conceptual

salazariano ya tratado.

De este modo, Salazar Bondy comprende la desescolarizacion dentro de
un proyecto politico revolucionario donde el Estado cumple el rol de mediacién
de los cambios estructurales. Y, de manera particular, la Reforma Educativa
aplica la desescolarizacion como «un principio general abierto, susceptible de
ofrecer soluciones a los problemas que la transformacién de la educacién
presenta» (Salazar Bondy 1976, p. 87). Por eso asume la desescolarizacion de
lllich articulada a otros procesos como la autoeducacién, la teleducacion, la

nuclearizacion, entre otras propuestas educativas®®.

%5Hasta la fecha no hay un riguroso y documentado estudio sobre la Reforma Educativa del

Gobierno Revolucionario de Juan Velasco Alvarado. Es todavia una tarea por realizar después
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3.4 Criticas y polémicas

Durante el desarrollo de la Reforma Educativa hubo una serie de criticas al
Informe 'y a los procesos de implementacidn realizados en la sociedad peruana.

Me centraré solamente con las que se encuentran vinculadas a Salazar Bondy.

La primera critica es de Luis Felipe Alarco®® quien redacté una serie de
articulos denominados «Apuntes al Informe de la Reforma de la Educacién»
(1970). El primer punto de su cuestionamiento gira en torno al concepto de
subdesarrollo, pues segun Alarco el subdesarrollo «es un concepto relativo.
Implica la idea de un menos con respecto a un mas. Hay sociedades
desarrolladas y sub-desarrolladas (...) los “profundos desequilibrios” constituyen
uno de los factores determinantes del subdesarrollo; pero no que la esencia del
subdesarrollo consista en tales desequilibrios» (Alarco 1970a, p. 18). La
estrategia de Alarco es relativizar el concepto de dominacion a partir de «un mas
con menos» sobre la situacion social-econémica de un pais. Esto le permite
rechazar el diagnostico del subdesarrollo de los paises del Tercer Mundo

propuesto por Salazar Bondy, es decir, como paises que no logran

de cincuenta afos de este proceso politico en el Perl. Hay un avance realizado por la Derrama
Magisterial que publicé la «Coleccién Pensamiento Educativo Peruano», en el Tomo 13 dedicado
a la Reforma de la Educacion de Velasco aparece un estudio introductorio de Patricia Oliart v,
ademas, se compila discursos y documentos oficiales de la Reforma Educativa que rescata
fragmentariamente textos de Augusto Salazar Bondy, Walter Pefaloza Ramella y Emilio
Barrantes Revoredo.

56 Luis Felipe Alarco Larrabure (1913-2005) fue un filésofo peruano de la Universidad Nacional
Mayor de San Marcos. Cursé estudios con Martin Heidegger y Nicolai Hartmann en universidades
alemanas. Sus principales obras son Nicolai Hartmann y la idea de la metafisica (1943),
Lecciones de Filosofia de la Educacion (1949), Ensayos de filosofia prima (1951) y Sécrates ante
la muerte (1977).
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autoimpulsarse ni alcanzan altos niveles de vida ni son capaces de usar en su
provecho los recursos existentes en su territorio, esto debido fundamentalmente
a las relaciones de dominacién. En este punto percibimos el desconocimiento en
Alarco del debate socioldgico latinoamericano sobre la «teoria desarrollista» que
fue cuestionada por los «teoricos de la dependencia», debido a ello no delimita
conceptualmente qué entiende por desarrollo y subdesarrollo en términos
economicos. Por otro lado, frente a la critica al aparato institucional y sus
planteamientos pedagogicos de la Reforma Educativa, Alarco sostiene que se
trata de un «diagndstico marxista-leninista» porque se critic el rol del Estado
como representante de la clase dominante y, ademas, como hemos visto, se
inserta el concepto de alienacion. A estas alturas de mi investigacion, si bien
Salazar Bondy hace uso de conceptos como alienacién o revolucion, no se
puede concluir que la Reforma Educativa tuvo una orientacién marxista o, peor
aun, leninista. La estrategia de Alarco es sobredimensionar el diagnostico y el
marco tedrico de la Reforma Educativa debido a su vinculaciéon con el proceso
revolucionario. De modo que Alarco no reconoce la propuesta y esfuerzo tedrico
de los que participaron en la Comision de la Reforma Educativa y tan solo, a
manera de una falacia ad hominem, los tilda de marxistas. Como indica Salazar
Bondy, respondiendo a Alarco, «Lo cierto es que, para Alarco, a la postre, hay
que defender el sistema, satanizando, de paso, como marxista a todo aquél que
ose ponerlo en cuestion (...) Suscribe asi las tantas veces refutadas falacias del
neocapitalismo en su versidn exportable a los paises semicoloniales» (Salazar
Bondy 1970, p. 10). Estas criticas de Alarco representan la postura conservadora

frente al desarrollo de la Reforma Educativa.
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La segunda critica a la Reforma educativa es realizada por César Germana,
quien escribid «La politica educativa en el régimen militar» (1972) en la revista
Sociedad y politica. El analisis politico de Germana consiste en caracterizar al
gobierno velasquista como un «capitalismo de Estado», es decir, donde el
Estado es fuente de generacidn, realizacion y acumulacién de plusvalia. Por eso,
en este marco politico, Germana sostiene que la Reforma Educativa se adecla

a las necesidades de la nueva estructura del capitalismo:

(...) el contenido de clase burgués de la reforma educacional, no logra ser ocultado
por las efusiones terminoldgicas de los idedlogos de los sectores medios, que han
producido esta ley, y que expresan las ambigliedades politicas de los intelectuales
de este tipo, sus criticas a la burguesia y su lealtad a ella en ultima instancia

(Germana 1972, p.42).

Este analisis surge dentro del sector de la izquierda peruana y representa
no una postura conservadora, pero si contraria al proceso revolucionario que
responde al orden del discurso marxista en la izquierda peruana, pues no le
interesa cuestionar tedricamente los planteamientos pedagdgicos como la
concientizacion y desescolarizacion tratados anteriormente. Esto representa una
postura contrarrevolucionaria frente al proceso de transformaciéon estructural
porque niega sus significativos aportes. Incluso, Germana sostiene que los
miembros de la Reforma Educativa son burgueses, por tal motivo no representan
a la clase revolucionaria. Habria que preguntarse si Salazar Bondy o al menos
la mayoria de los que participaron en la Reforma Educativa fueron burgueses.
Esta critica de Germand es una falacia ad hominem que solamente sirvié como
tactica politica, pero no representa una critica con argumentos frente al

planteamiento de la Reforma Educativa. A diferencia de otros estudios
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contemporaneos como el de Patricia Oliart que, en su estudio sobre los aportes

y limitaciones sobre esta reforma, indica lo siguiente:

(...) el GRFA [Gobierno Revolucionario de las Fuerzas Armadas] representa un
esfuerzo notable por romper con el enfoque desarrollista vigente en esa época en
América Latina, pues consideraba las relaciones internas de poder como una
barrera para la trasformacion de la sociedad, atribuyéndole a la educacion y el
campo de la cultura un rol fundamental en el proceso de cambios (Oliart 2013, p.

43-44).

Por ultimo, incluyo en este subcapitulo una critica que no trata directamente
sobre la Reforma Educativa, pero tiene implicancia para demostrar que el
proyecto educativo de Salazar Bondy no representa un proyecto de
adoctrinaciéon. Santiago Castro-Gémez en la Critica de la razon latinoamericana
sostiene que, a manera de objecidon, encontramos en los filosofos
latinoamericanos la funcién heroica del intelectual, uno de cuyos representantes
es Salazar Bondy. Ya que, segun Castro-Gémez, en la obra del filésofo peruano
encontramos un intento de liberar a Latinoamérica del imperialismo y donde la
figura de la funcidén heroica del intelectual posee un aspecto negativo debido a

su caracter de «salvador» de una cultura enferma ya que:

se confia ingenuamente en el poder de la critica racional como mecanismo capaz
de iluminar o «traer a la conciencia» los elementos patol6gicos que permanecen
ocultos a la gran mayoria de la poblacién, con lo cual llegamos de nuevo a la
funcion heroica del intelectual, figura exaltada por casi todos los discursos de
identidad: este operaria como una especie de terapeuta o «médico de la cultura»
dotado de un saber experto que le muestra al enfermo las causas ultimas de la

neurosis (Castro-Gémez 2011, p. 88)
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Esta critica a la funcién heroica del intelectual es puesta en debate a partir
del analisis de John Beverley, quien cuestiona la visién del intelectual de Roberto
Ferndndez Retamar planteado en su libro Caliban. Apuntes sobre la cultura de
nuestra America, donde la figura del intelectual es representada como simbolo
de la liberacién latinoamericana. Asi Castro-Gomez retoma este planteamiento
e indica que a partir de la década de los 90 —como suceso tenemos la Caida
del Muro de Berlin—, las personas ya no necesitan del intelectual organico

porque:

(...) ellos mismos son ahora sujetos reflexivos en el orden hermenéutico y, sobre
todo, en el orden estético. (...) Desde un punto de vista hermenéutico-politico,
estos sujetos no actuan en funcion del interés superior de una «totalidad colectiva»
(a la cual los intelectuales pretenden tener acceso mediante el saber), sino que
sus movilizaciones poseen objetivos concretos, posibles a corto plazo, orientados
hacia la satisfaccion personal de necesidades basicas (Castro-Gomez 1998, p.

180).

De este modo, Castro Gomez sitla a Salazar Bondy como representante
de la funcién heroica del intelectual. Ahora bien, es insuficiente este argumento
en la critica de Castro-Gomez; pues para demostrarlo retomaré el concepto de
concientizacion que formé parte del corpus tedrico de Salazar Bondy. La
concientizacion no es una actitud pasiva del educando ni menos un
adoctrinamiento por medio de un intelectual universal, pues varios opositores a
la Reforma Educativa argumentaron de este modo. Pero ;por qué traigo a
colacién este concepto? ;,Acaso no es similar la critica del adoctrinamiento con

la critica realizada por Castro-Gomez sobre la funcién heroica del intelectual? Es
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decir, el intelectual tendra la funcién heroica de liberar a las personas o, mejor

todavia, del adoctrinamiento para su liberacién.

En este sentido, la concientizacién no es un cuerpo de principios sobre una
estructura de dominacion en un determinado espacio donde el intelectual, como
sostiene Castro-Gomez, sea quien encuentre las Ultimas causas de la
dominacion. Para Salazar es todo lo contrario, pues la concientizacion es una
forma de actitud critica ante una situacion; esta definicion fue compartida por
Freire porque la «concientizacidn, en cuanto actitud critica de los hombres en la
historia, no se terminara jamas» (Salazar Bondy y Freire 1975, p. 34). En este
punto hay una vinculacion con Foucault, pues este fildsofo francés en su estudio
de Kant sobre ;Qué es la ilustracion?, sostiene que la ilustracion es una «salida»
que nos libera del estado de minoria: «[esta] seria un cierto estado de nuestra
voluntad que nos hace aceptar la autoridad de algun otro para conducirnos en
los dominios en los que conviene hacer uso de la razén» (Foucault 2007, p. 74).
La salida de este estado de minoria se realiza por si mismo, esto se refleja en la
frase kantiana sapere aude, «ten el coraje, la audacia de saber». Este analisis le
permite a Foucault proponer una ontologia critica de nosotros mismos, es decir,
una actitud, un ethos, una vida filoséfica en donde la critica de lo que somos es
a la vez analisis histérico de los limites que nos son impuestos. Entonces,
volviendo a Salazar Bondy, concientizar es la tarea educativa que permite al
hombre desarrolar un conocimiento critico de su situacién real en un contexto
sociohistérico determinado, que le permite reconocerse como un ente social
responsable —ya no como menor de edad— que forma parte de un proceso
histérico, en el cual esta ineludiblemente inserto y que lo emplaza a participar

activamente. Asimismo, la concientizacion implica el desarrollo de la libertad
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personal siendo incompatible con toda forma de opresién cuya finalidad es salir
de la minoria de edad. En este sentido, la concientizacion es un instrumento de
liberacion porque la concientizacion seria como el uso publico de la razén en
palabras de Kant, es decir, cuando se razona como miembro de la humanidad
razonable, donde el uso de la razdn debe ser libre. Ahora bien, la concientizacion
mantiene un paralelo con la dimensién critica, pues sin critica no habria
concientizacion; critica y concientizacion son dos caras de una moneda que
interactuan. De modo que el filésofo peruano no representa la funcién heroica
del intelectual, sino, todo lo contrario, en analogia con Foucault, sostuvo que los
hombres autobnomamente deben poseer una actitud critica de su presente, en el
caso particular de Salazar Bondy esto se realizaria por medio de una educacion
liberadora a diferencia de una educacién tradicional. En este sentido, los
argumentos de Castro-Gdmez es insuficiente para sostener su critica a la obra

de Salazar Bondy.

4 Conclusion

A lo largo de este capitulo hemos desarrollado el topico de la pedagdgica
que representa una parte importante en el corpus teérico salazariano. Por tal
motivo, me distancio de Sobrevilla porque en su candnico estudio no considera
los escritos educativos como parte de la filosofia salazariana: «En este recuento
no hemos considerado ni los textos pedagdgicos ni politicos en sentido estrecho.
Tampoco lo haremos en este trabajo que se limita a estudiar el pensamiento

filoséfico de Augusto Salazar Bondy» (Sobrevilla 1989, p. 385); y agrega que:
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(...) absorbido como estaba por su labor en la Reforma de la Educacién, Salazar
tuvo que descuidar en estas etapas algunas de las lineas de pensamiento
filos6fico en las que venia trabajando en el periodo anterior, como por e€j. la

axiologia y la historia de las ideas (Sobrevilla 1989, p. 542)

Mi investigacién ha demostrado la importancia y complementariedad del
tépico de la pedagdgica como parte de la filosofia de la liberacion en el corpus
tedrico de Salazar Bondy. Aunque, después, en un estudio posterior, Sobrevilla,

a modo de rectificacion, admitié la importancia de la educacién:

[Salazar Bondy] habia examinado los problemas y posibilidades de la educacién
peruana en articulos que reunié en su libro En torno a la educacion y habia
participado en un intento de reorganizar los estudios generales en la Universidad
de San Marcos (...) quisiéramos manifestar que en ella [la Reforma Educativa]
jugd un gran papel la concepcién salazariana sobre la dominacién y la liberacion:
Salazar pensaba que la educacion de un pais dominado tiene que configurarse
como una educacién de la dominacién, y que a ella habia que oponer una

educacion para la liberacién o liberadora (Sobrevilla 1993, p. 151).

En este capitulo cumplimos con desarrollar esta omision en el canénico
estudio de Sobrevilla®” con el objetivo de sistematizar la filosofia de la liberacién
salazariana en base a una propuesta antropoldgica. Por otro lado, vale
mencionar las tesis de filosofia que han desarrollado la tematica de la educacion

salazariana. Las tesis de Miguel Angel Giraldo —citado anteriormente— y de

57 Recuerdo la visita realizada al maestro Sobrevilla con Carlos Reyes, miembro del Grupo Zulen.
En su sala se imponia su biblioteca y unos cuadros de Fernando de Szyszlo. Aquella tarde
Sobrevilla nos indicé que un trabajo por realizar era, mas alla de los apasionamientos de su
generacion, analizar la etapa velasquista de Salazar Bondy porque era consciente de la omisién
en su candnico estudio. Mi investigacién debe mucho al maestro Sobrevilla por sus consejos

sobre la obra de Salazar Bondy; lamentablemente fallecié unos afios después.
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Arturo Mendoza Ramirez plantean en sus andlisis un punto en comun: el sentido
de la educacién como actividad teleolégica®®. EI mismo Salazar Bondy advertia
una problematica sobre el telos de la educacion porque podria darse una
operacién impositiva y de modelacién externa o, en otras palabras, de
adoctrinacién —como tratamos anteriormente. En el caso de Giraldo no resuelve
esta problematica y solo atina a describir la propuesta de la actividad de la
educacion que tiene como telos lo «bueno» quien lo define como la busqueda de
sus propias «formas de ser, de decidir liboremente su conducta, de crearse y de
recrearse a si mismo indefinidamente, y contribuir en la marcha histérica de la
comunidad de los hombres» y agrega que «Lo bueno es la realizacién plena del
individuo, compatible con la libertad del sujeto respetando y promoviendo la
personalidad singular y grupal» (Giraldo 2004, p. 38). Sin embargo, este tesista
rehuye desarrollar la imbricacién entre la tematica educativa y la axiologia que,
desde mi perspectiva, esta presente en la filosofia de la liberacidén salazariana.

Me parece insuficiente el desarrollo que realiza Giraldo sobre la problemética del

58 |a tesis de Giraldo titula «El sentido de la educacién en “La educacion del hombre nuevo” de
Augusto Salazar Bondy» (2004) y la de Arturo Mendoza «La filosofia de la educacién de Augusto
Salazar Bondy» (2008). También encontramos la tesis de Wilson Ortiz Trevifos: «Augusto
Salazar Bondy y el analisis filosofico situacional de las problematicas fundamentales de la
educacion peruana: revision de planteamientos, interconexiones, reflexiones y vigencias»
(20017). Esta tesis tiene como objetivo demostrar la actualidad de la propuesta educativa
salazariana en el contexto sociocultural contemporaneo, que segun el tesista no ha sufrido
cambios desde el gobierno de Velasco Alvarado. Concordamos con el tesista en ciertos puntos
como en la actualidad de la dimension critica y, ademas, la imbricacion entre la educacién y la
axiologia que en mi investigacion son los tépicos de la pedagdgica y la axioldgica. Sin embargo,
en lineas generales, pierde sistematicidad la tesis en su sobrio andlisis de la educacion
salazariana, pues hace un fugaz repaso y andlisis de las obras educativas de Salazar Bondy
finalmente pierde la ilacién en muchas partes de su tesis. Sin embargo, reconocemos que el
tesista tiene una informacion bibliografica sobre la literatura salazariana y parte de tesis e
investigaciones previas, a diferencia de otros tesistas que caen en el complejo adanico que no

les permite revisar, discutir y dialogar con otros planteamientos y conclusiones.
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telos en la educacion porque no desarrolla el concepto de lo «bueno» a partir de
la fundamentacién axioldgica realizada por Salazar Bondy —que trataremos en
el siguiente capitulo. En cambio, Mendoza Ramirez, frente a la problematica
abierta del telos como adoctrinacidon, articula en su argumentacion el ser
emergente salazariano para luego llegar hasta el concepto de concientizacion

percatandose de su relacidén con la dimension critica:

La ‘concientizacién’ no admite una acciéon impositiva, no es una mera funcién
pasiva, ni una simple recepcidén de un efecto generado en otra conciencia, sino la
accioén por el cual el sujeto accede a su propia concientizacién en dialogo con los
demas promovido a ello por los otros y promoviéndole a su turno a la toma de la

conciencia critica (Mendoza 2008, p. 97)

En este punto concordamos con Mendoza, sin embargo encontramos una
contradiccién en su planteamiento, pues, indica en un primer momento que
Salazar Bondy «no pudo haber realizado una reflexion filoséfica pura de la
educacion» (Mendoza 2008, p. 86) y contradictoriamente en el parrafo siguiente
menciona que «analizando las obras de Salazar sobre sus reflexiones hemos
encontrado una filosofia de la educacion» (Mendoza 2008, p. 86). El argumento
de su primera posicién es porque el analisis salazariano de la educacion tiene
una perspectiva «tedrico-practica»; no sabemos a qué se refiere este tesista
cuando contrapone filosofia pura frente a lo «tedrico-practico», acaso a esa
tendencia especulativa y metafisica de la filosofia, esa reflexion filoséfica
representada en la carcajada de la criada tracia que se burlé de Tales de Mileto
al caer a un pozo por abstraerse en el infinito del cielo. Esta contradiccion en el
analisis de Mendoza surge porque no percibe que la filosofia de Salazar Bondy

tiene una base antropolégica, no es un mero analisis filosofico del hombre en el
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topus uranus, por el contrario le sirve para fundamentar una filosofia de la
liberacién que mi investigacién intenta demostrar en estos capitulos. Por otro
lado, Mendoza sostiene que encontramos una «filosofia de la educacion» en
Salazar Bondy, en esta conclusion concordamos parcialmente con el tesista,
aunque en mi caso lo denomino como topico de la pedagdgica no solo
refiriendome al corpus tedrico salazariano, sino también a su itinerario implicado

en debates a partir de las criticas realizadas a la Reforma Educativa.

Finalmente, hemos visto en este capitulo, en primer lugar, el itinerario de
Salazar Bondy como pedagogo que implicaba disputas politicas a nivel
universitario y a nivel nacional. En segundo lugar, desarrollamos sus iniciales
teorizaciones sobre la educacion de la crisis hasta llegar a la educacion como
liberacibn a partir de conceptos como revolucion, concientizacion y
desescolarizacion. Estas dos etapas tedricas sobre la educacion tienen como
punto de partida la situacién del hombre en el contexto latinoamericano del
subdesarrollo que, a través del ser emergente inmerso en un proceso de

liberacion, permitiria el surgimiento del hombre nuevo.

Hasta este punto hemos visto el topico de la histérica —desarrollado en el
capitulo anterior— y la pedagdgica, ahora desarrollaremos el tercer tdpico de /la

axiolégica.
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CAPITULO IV: LA AXIOLOGICA

La tematica axiolégica en el Peru a partir del siglo XX tuvo como referentes
mas conocidos a Alejandro Deustua con su articulo “Apuntes sobre la teoria del
valor” (1923) y su libro Los sistemas de moral (1938-1940, 2 Tomos), y, mas
adelante, a Walter Blumenfeld con su articulo “Valor y valoracién” (1959) y su
libro Los fundamentos de la ética y el principio generalizado de gratitud (1962).
De ahi que hubo un ambiente académico interesado en la axiologia. En el caso
de Salazar Bondy, la problematica axioldgica fue tratada en varios articulos
desde 1959 hasta 1971 y algunos de estos fueron compilados en el libro Para
una filosofia del valor®®. Hemos denominado a este conjunto de articulos como
la axiolégica para complementarlos con los topicos de la histérica y la
pedagdgica. La investigacion axiolégica de Salazar Bondy®°, al igual que los
demas tépicos, posee un riguroso andlisis tedrico, pero su propdsito no fue
quedarse en el maremagnum del conocimiento o en una mera erudicién, sino /la
axiolégica se imbrica en un planteamiento antropoldgico cuyo objetivo es la
fundamentacion del valor como condicién de posibilidad de la praxis social. Ya
Risieri Frondizi indicaba que los problemas axioldégicos «no se plantean
unicamente en los libros, revistas y congresos filosoficos, sino que estan

presentes en las manifestaciones mas diversas de la vida diaria» (Frondizi 2015,

% La primera edicién de este libro fue publicada en Chile por la Editorial Universitaria (1971) y
posteriormente reeditada en Espafa por el Fondo de Cultura Econdmica (2010). Este libro ha
tenido poca repercusién en el medio académico peruano debido a la poca difusion de la editorial
chilena en su momento y ademas por la temprana muerte en 1974 de este filésofo peruano.

80 Gracias al archivo familiar de Salazar Bondy tuvimos informacién de su actividad como profesor
visitante en la Universidad de Kansas que le permiti6 introducir y ampliar sus lecturas en torno a
la axiologia. Segun un boletin de dicha universidad constatamos que dicté los cursos de «Reason
and value», «The history of ideas in Spanish América» y «Readings in Philosophy» durante enero

y junio de 1968. Y, ademas, encontramos un folio mecanografiado del primer curso mencionado.
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p. 24), 0, en otras palabras, el andlisis de la experiencia valorativa tiene como

base la vida cotidiana.

Retomaremos en este capitulo los trabajos®' de Javier Sasso y David
Sobrevilla que son estudios canénicos sobre la axiologia salazariana. Ademas,
tenemos investigaciones recientes como la de Adriana Arpini, quien divide en
tres momentos la investigacion axiologica de Salazar Bondy. En el primero se
ubica en una postura fenomenoldgica-ontologista (1959-1964), en el segundo
ubicamos el enfoque analitico (1965) y en el tercero una articulacién con la
problemética de la dependencia y la alienacién (1969-1971). Si bien coincidimos
con la autora en esta periodizacién de los escritos axiologicos de Salazar Bondy,
mi analisis del topico de axioldgica tiene como hilo conductor mostrar como este

tépico se complementa con los tépicos de /a histérica'y la pedagogica.

Antes de tratar especificamente la axiolégica, en este capitulo trataremos
sobre la problematica ontolégica de la fenomenologia para luego pasar al
enfoque de la filosofia moral britanica cuyo punto de partida sera la «guillotina
de Hume» y la falacia naturalista. Salazar Bondy, como estamos viendo, tuvo un
constante proceso de analisis y de asimilacion de tradiciones filoséficas. No es
un mero comentador de algun filésofo en particular o peor adn tuvo como

finalidad erigir una sucursal filosofica.

61 En el caso de Javier Sasso publicé el articulo «Augusto Salazar Bondy como teérico de la
ética. Examen de Para una filosofia del valor» (1980), que fue posteriormente incluido en su libro
La ética filosdéfica en América latina (1988). Y David Sobrevilla le dedica un capitulo en su libro

en Repensando la tradicion nacional | (1989).
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1. La fenomenologia y la problematica axioldgica

Durante la década de los 40 hubo un predominio indiscutible de la
fenomenologia en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. En esta época,
Salazar Bondy inicia sus estudios universitarios y sus maestros fueron Francisco
Mir6 Quesada, Carlos Cueto Fernandini y Luis Felipe Alarco. En 1953 presenta
su tesis doctoral «Ensayo sobre la distincion entre el ser irreal y el ser real», que
luego fue publicada como Irrealidad e Idealidad (1958). Esta tesis es un aporte
a la problematica ontologica sobre los entes dentro de los estudios
fenomenoldgicos. Pues, si el ente ideal es trascendente al acto de captacién,
entonces es incondicionado y corresponde a una determinada estructura de lo
real. En cambio, el ente irreal dependia de la vivencia y, en efecto, no tiene
relacion con lo real. Sin embargo, frente a esta tesis, Salazar Bondy argumenta
que los entes irreales, al tener caracteristicas similares a los entes ideales,
conformaria el ambito de los entes no-reales. De modo que Salazar Bondy
informado sobre esta problematica desarrolla su propuesta en dialogo con las

reflexiones tedricas de Nicolai Hartmann y Jean-Paul Sartre.

Esta tesis fue comentada en su momento por Francisco Mir6 Quesada y
Alberto Wagner de Reyna. El primero en mencién ubica a Salazar Bondy como
parte de la tercera generacion del movimiento filos6fico latinoamericano, es
decir, la generacion de los técnicos®?, ya que «por medio de un instrumento

conceptual ad-hoc se tratan los problemas de manera rigurosa y se obtenga (sic)

62 Mir6 Quesada en su investigacion sobre la historia de las ideas latinoamericanas dividié en
tres generaciones a los filésofos latinoamericanos. La primera generacion lo constituyen «los
patriarcas» como es el caso de Alejandro Deustua, que luego daran pase a «los forjadores» que
plantean el ideal de un pensamiento auténtico y por Gltimo se ubican «los técnicos» quienes

poseen sus propias propuestas filosoficas como es el caso de Salazar Bondy.
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un resultado original» (Mir6 Quesada 1958, p. 9). Por otro lado, Wagner de
Reyna realiza una resefia de los puntos centrales del libro para luego sostener
que «(e)stamos frente a un trabajo filosofico riguroso (...) en que el autor actua
con libertad y novedad. La universidad de San Marcos puede sentirse orgullosa
de haber publicado este libro que honra, asi como al pensamiento filoséfico
peruano» (Wagner de Reyna 1959, p. 305). Lo que me interesa de Irrealidad e
Idealidad son las conclusiones que representarian las futuras investigaciones de
Salazar Bondy. La primera es continuar con la investigacion sobre los entes no-
reales, la segunda trata sobre la axiologia y la tercera sobre la antropologia
filoséfica. La primera via fue dejada de lado, pero la segunda y la tercera fueron
ampliamente desarrolladas. Ahora bien, con Irrealidad e Idealidad se da un giro
de corte ontologico fenomenoldgico hacia una investigacion axiologica a partir

del aporte de la moral britAnica —como veremos mas adelante.

Sobre esta tematica salazariana se ha presentado la tesis «Salazar fildsofo
analitico en su tesis irrealidad e idealidad» de Galo Valderrama Zea. Este tesista
plantea que en lIrrealidad e Idealidad se da un transito en el pensamiento
salazariano de la fenomenologia hacia la filosofia analitica. Esta hipdtesis de
Valderrama tiene dos argumentos principales: a) el abordaje de la epistemologia
de la matematica y de su concepcién logicista de la matematica que se
encuentran presentes en Irrealidad e Idealidad; y b) los analisis de David
Sobrevilla, Francisco Miré Quesada y Luis Piscoya sirven de justificacion para la
hipétesis del tesista. De este modo, Valderrama piensa demostrar el transito de

la fenomenologia hacia la filosofia analitica a partir de Irrealidad e Idealidad.

Mis observaciones son las siguientes: a) es innegable este giro filosofico

en Salazar Bondy a partir de Irrealidad e Idealidad, sin embargo fue innecesario
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delimitarlo o presentarlo como hipétesis porque ya estaba justificado en los
estudios anteriormente nombrados; b) no se trata de concluir que Salazar tenga
«las caracteristicas de ser un filésofo analitico», sin antes haber definido: ;qué
se entiende por filosofia analitica o qué es la filosofia analitica®? Mejor hubiese
sido sostener que la epistemologia de la matematica y su concepcion logicista
son muestras del pluralismo metodoldgico en el corpus tedrico de Salazar Bondy.
Este tipo de caracterizacion, a partir de simples etiquetas, es muestra del
colonialismo mental® porque comprometemos la autonomia de nuestros
pensadores nacionales a simples comparaciones. De manera que rechazamos
la etiqueta de filosofo analitico porque Salazar Bondy, como estamos viendo en
esta investigacién, tuvo apropiaciones de diversas corrientes filoséficas, a

diferencia de otras posturas dogmaticas, sucursaleras y cerradas que

63 Galo Valderrama realiza una cita del diccionario de Ferrater Mora para definir la filosofia
analitica. Esta insuficiente delimitacion permite facilmente, sin problematizacién alguna, etiquetar
a Salazar Bondy como filésofo analitico. Actualmente hay rigurosos y extensos trabajos sobre
este punto tratado, véase el libro ;Qué es la filosofia analitica? de Hans-Johann Glock (2012).

64 Ya vimos como Norman Swazo se equivoca en etiquetar a Salazar Bondy como un hegeliano.
Esto también sucede con el articulo «Augusto Salazar Bondy. “El esplendor, ocaso y fracaso del
filosofar marxista» de Fernando Mufioz Cabrejos. Este articulo tiene como objetivo sostener que
el marxismo fue la «fuente de inspiracién ideol6gica» de Salazar Bondy y su fracaso referido al
gobierno de Juan Velasco Alvarado representa las debilidades y deficiencias de las doctrinas
marxistas. Sin embargo, Mufioz por un lado comete imprecisiones al caracterizar el marxismo
salazariano pues lo tilda de gramsciano y lo compara con Abimael Guzman (aka Presidente
Gonzalo, lider de Sendero Luminoso). Estas imprecisiones se deben a que el marxismo asumido
por Salazar Bondy, que parte de los textos mismos de Marx, tuvo como impronta la obra de
Maurice Merleau-Ponty —a quien logré conocer en su estadia en Paris—, la teoria de la
dependencia, Frangois Perroux y José Carlos Maridtegui. Si bien Salazar Bondy asume una
férrea critica al capitalismo, se distancia de los lineamientos soviéticos y maoistas de su época,
pues al igual que Mariategui sostuvo la necesidad de un socialismo genuino, mas all4 de las
ortodoxias o de algun tipo de subordinacion que representaba una consecuencia de la cultura de
la dominacion. En este sentido, el articulo de Murfioz representa un vano intento de liquidacién
del pensamiento salazariano, y de todo tipo de propuesta de liberacién y emancipacién, marxista

0 no marxista, en la sociedad peruana.
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imposibilitaban la creatividad y originalidad de las propuestas teéricas. Ademas,
si pretendemos tener exactitud acerca del momento en que Salazar Bondy se
interesa en estos recursos teoricos, entonces lo ubicamos tempranamente en
1946 —cuando aun era estudiante— cuando realiza una resefia al libro Ldgica
de Francisco Miré Quesada. En esta resena, Salazar Bondy sostiene que este
libro es el primero en Latinoamérica que aborda la l6gica matematica® v,
ademas, sefiala tres puntos importantes: 1) introduce en la academia peruana
las modernas escuelas l6gico-matematicas; 2) tiene vinculos con la difusion de
las filosofias cercanas a las ciencias matematicas y naturales, y, a través de ella
con la difusién paralela de las corrientes filoséficas anglosajonas; 3) posee una
actitud critica frente a las ideas filoséficas imperantes del movimiento
fenomenoldgico (Salazar Bondy 1946, p. 172). Por tanto, esta resefia demuestra
que Salazar tuvo conocimiento de estos estudios filoséficos a través de Mird
Quesada y, ademas, asume como agenda la problematizacién sobre los entes

cuando la fenomenologia estaba en pleno auge en el ambito peruano:

(...) la Logicatoma esta actitud critica frente a posiciones ampliamente aceptadas
de la filosofia fenomenolégica, presupuestos tacitos de elaboraciones complejas
en mayor grado; esta actitud critica se define en el modo de oposicion al idealismo
dogmatico de Husserl, o en el analogo, por dogmatismo similar, referente a

concepciones debidas al trabajo de la escuela (por ejemplo la Ontologia de los

65 Mir6 Quesada es reconocido como el iniciador de la légica matematica en el Perd. Sin
embargo, tenemos algunos antecedentes como ocurrié con Pedro S. Zulen, quien dict6 en 1924
el curso de «Psicologia y Légica» en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. En dicho
curso se estudia la Principia Mathematica de Bertrand Russell y A. N. Whitehead. Por tal motivo,
a través de Zulen se introducen estos estudios filoséficos en la academia peruana. Para mas
detalle véase el estudio introductorio de Pablo Quintanilla en Pedro S. Zulen. Escritos reunidos
(2015).
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objetos ideales, que lleva a poner en cuestion, en el presente caso, multiples
soluciones vinculadas a las demas regiones y a su sistema total) (Salazar Bondy

1946, p. 173).

Esta cita muestra que Salazar Bondy tuvo una vasta formacion de la légica
matematica a través de su maestro Mir6 Quesada. Si bien incursiona en el
debate del movimiento fenomenolégico, plasmado en Irrealidad e Idealidad, no
obstante tuvo como objetivo problematizar el dogmatismo ontoldgico de Husserl
y, asi, proponer una agenda de investigacién. Ya Mir6 Quesada habia abierto

esta agenda en su libro sobre el movimiento fenomenoldgico:

Mediante la reflexion fenomenoldgica no se llegara nunca a determinar a priori la
esencia del ente en cuanto ente, pero, en cambio, se podra establecer
precisamente, qué cosa puede conocerse del ente en cuanto ente, y qué valor
tiene este conocimiento. Lo mismo puede decirse de la Axiologia y de todas las
Ciencias culturales basadas en ella. Fenomenolégicamente no se llega al valor
como tal, pues en el acto sélo se da la materia de valor, es decir, un aspecto de la
perspectividad con que se presenta el valor a la conciencia (Miré Quesada 1941,

p. 151).

Ahora bien, como complemento a esta resefa, tenemos la traduccion del
articulo «La antigua y nueva légica» de Rudolf Carnap realizada por Salazar
Bondy en 1947. En esta traduccién, Mir6 Quesada escribe una nota introductoria
donde indica que las ramas de la epistemologia y la légica en la filosofia
latinoamericana aun no poseen un nivel técnico, a diferencia de las publicaciones
sobre estética y metafisica, entre otras ramas filoséficas. Pero augura con
prontitud que emergera en el Perl «un equipo de filésofos que ha de ocuparse,

con toda seriedad, de Epistemologia de las Matematicas o de Légica simbdlica»
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(Salazar Bondy 1947, p. 91), y agrega que Salazar Bondy esta en ese proceso
de formacién y desarrollo porque: «La presente traduccién, hecha por un alumno
de filosofia que a pesar de su condicion de tal puede ya ser considerado como
uno de los representantes del actual movimiento filosofico peruano» (Salazar
Bondy 1947, p. 91). Si bien Salazar Bondy se perfilaba como uno de los
exponentes de la filosofia peruana, su corpus tedérico no se reduce estrictamente
a los ambitos epistemoldgico y I6gico, sino abarcé otros estudios como la historia
de las ideas, la educacién, la politica, la axiologia y la antropologia. De ello
resulta deducir que la formacion de Salazar Bondy basada en la epistemologia y

la I6gica permite comprender solo un momento en su formacion tedrica.

Arpini (2016) sefiala que ubicamos en Salazar Bondy una concepcidn
fenomenolégica del valor a partir de escritos entre 1958 y 1964. En esta parte,
Salazar Bondy retoma los puntos centrales de Irrealidad e idealidad (1958), a
saber, los entes irreales e ideales poseen caracteristicas comunes: a)
independencia del tiempo y espacio, y b) carecimiento de individualidad, y se
ubican, como mencionamos anteriormente, en la region de lo no-real. De manera

que el valor tiene cierta relacién con la problemética con la idealidad:

(...) los resultados de nuestra investigacion, al postular la unificacién de los entes
ideales materiales y los irreales, comprometen las respuestas dadas a las
cuestiones axioldégicas centrales y exigen una determinacion y una
fundamentacion del ser del valor o, en todo caso, una explicacién precisa de las
consecuencias de la critica aqui realizada para la tematica axiolégica. Sea como
fuere de ello, el haber puesto los entes ideales, con su legalidad propia, tan en la
vecindad de los productos de la creacién artistica muestra hasta qué punto los
temas de la axiologia estan ya aqui comprometidos y sefala ya un sendero bien
definido a la obligada investigacion axiolégica que completara y quiza rectificara
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los puntos de vista ganados gracias a la critica de la distincion de la idealidad y la

irrealidad (Salazar Bondy 1958, p. 142-143).

La problematica abierta en torno a la axiologia por Salazar Bondy propuso,
en «La jerarquia axioldgica» (2010), una teoria del valor como cumplimiento del
ser a partir de una doble jerarquia: a) el de los entes: en funcidén del grado que
les corresponde por su cumplimiento; y b) el de los valores mismos: en funcién
de los modos de cumplimiento. Frente a esta inicial postura ontolégica de la
axiologia, Salazar Bondy tomara distancia porque la derivacion del valor por
medio del cumplimiento seria una forma de ontologismo, es decir, la
fundamentacién del valor surge desde la estructura del ser. Esta postura cae
bajo la guillotina de Hume —como veremos en seguida— y, ademas, posee
implicaciones metafisicas que derivarian en aporias obstaculizadoras. Sin
embargo, a manera de advertencia, Salazar Bondy indica que «las perspectivas
tedricas que aqui se suponen abiertas por la tesis del cumplimiento son
rescatadas y mejor aprovechadas por una concepcién normativista del sentido
valorativo combinada con un punto de vista critico-trascendental sobre el

fundamento del valor» (Salazar Bondy 2010, p. 206).

2. La inflexion axiolégica hacia las tendencias filoséficas de la moral

britanica

Salazar Bondy, en su tesis doctoral, tuvo como agenda de investigacion la
problematica de los entes ideales e irreales, siendo una via de investigacion la
axiologia. Ahora veremos el giro realizado por Salazar Bondy hacia el enfoque

de las tendencias filoséficas de la moral britanica. Para dar cuenta de esto, a
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manera de propedéutica, desarrollaremos el uso de la «guillotina de Hume» y la
falacia naturalista como parte de las investigaciones axioldgicas de este fildsofo

peruano.

David Hume en el Tratado de la naturaleza humana planteé la imposibilidad
de deducir premisas valorativas a partir de premisas descriptivas. Esta propuesta
tuvo mucha repercusion en el posterior desarrollo ético y axiolégico: Max Black
—aquien acunfo la frase «guillotina de Hume»— sostuvo la imposibilidad del paso
de ‘es’ a ‘debe’™®. Por tal motivo, Salazar Bondy lo asume como recurso para
criticar la propuesta del cumplimiento del ser —de corte fenomenolédgico— vy la

de reducir conclusiones valorativas a partir de premisas indicativas o facticas:

“(Da identificacion semantica de los términos valorativos y la nocion de
cumplimiento del ser, nervio de la tesis que comentamos, no se libra del
argumento de la reiteracién ni de la falacia reduccionista. En efecto, siempre sera
posible calificar de bueno el cumplimiento del ser mismo y, de otro lado, todo
intento de derivar el valor a partir de la nocién de cumplimiento ontoldgico cae bajo

la guillotina de Hume (Salazar Bondy 2010, p. 205).

Ahora bien, otra pauta metodoldgica es el uso de la falacia naturalista de

G. E. Moore®’. Antes de tratar este punto es necesario hacer un recuento de las

66 Para mas detalle sobre las diversas interpretaciones de Hume, véase la tesis de Julio Sanz:
«La guillotina de Hume» (1972) Una de ellas es la de Alasdair MaclIntyre quien afirma que Hume
la planteé como interrogante y no como conclusion, a partir de esta lectura Sanz concluye que:
«(l)as expresiones performativas sefialan una vinculacién adn mas estrecha entre hechos y
valores, regidas por un conjunto de reglas convencionales de uso» (1972, p. 48).

67 La obra de este fildsofo inglés tuvo un lugar significativo en la trama teérica de Salazar Bondy
porque adaptd los aportes de Moore como recurso tedrico. Ademas, realizé la traduccion al
espaniol del texto «El concepto de valor intrinseco». El objetivo fue introducirlo en la academia
peruana porque representa un aporte a la axiologia contemporanea y representa un particular

método filoséfico centrado «en el andlisis linglistico, que es caracteristico del maestro de
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posturas axiolégicas que critica Salazar Bondy. En primer lugar, el subjetivismo
sostiene que los enunciados de valor tienen un referente vivencial: “x es bueno”
donde x es representado como vivencia del sujeto. Ademas, los enunciados
valorativos poseen un sentido constativo —son descriptivos o informativos— y
refiere a contenidos dnticos capaces de ser objeto de un juicio verdadero o falso.
De ahi que el subjetivismo presenta diversas formas de reducir el valor a las
vivencias como: el interés (Perry), el agrado (Meinong), el deseo (Van Ehrenfels)
o la aprobacién (Russell). La limitacion del subjetivismo, segun Salazar Bondy,
consiste en que las vivencias de caracter valorativas caerian en un relativismo
porque cada individuo tendria una vivencia diferente en torno a un mismo hecho:
«la idea de que cuando emite un juicio de valor cada sujeto habla de una cosa
diferente y, por tanto, entre dos sujetos (0 dos grupos) no cabe discusidon
valorativa genuina, parece dar cuenta cabal de la multiplicidad y el cambio de los
enunciados de valor» (Salazar Bondy 2010, p. 100). Por otro lado, si bien hay
una adecuacion entre los hechos y vivencias, pero no necesariamente de la
variedad de los juicios se implica que los enunciados valorativos se refieran al
sujeto y sus vivencias: «El lenguaje valorativo en cuanto tal no es, pues, un
lenguaje psicoldgico, aunque los factores vivenciales resulten determinantes en
el fendbmeno del valor» (Salazar Bondy 2010, p. 100). De aqui que, a manera de
conclusion, Salazar Bondy afirma los aportes del subjetivismo, sin embargo

rechaza la postura subijetivista:

(...) aunque el subjetivismo ha puesto de relieve la importancia de los factores

subjetivos y de las variaciones individuales en el fenémeno del valor, lo mismo que

Cambridge, en cuya obra brillan en toda su excelencia la penetracion légica, la finura de la
exégesis semantica y la busca empefosa del rigor y la exactitud que son ideales caros al filosofar

contemporaneo» (Salazar Bondy 1963b, p. 7).
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el uso del lenguaje estimativo como un lenguaje constativo referente a hechos y
propiedades psiquicas, no ha llegado a probar sus tesis mayores, a saber: a) que
quien dice «X es bueno» dice sbélo que él (y eventualmente otros) tiene
determinadas vivencias o experiencias interiores, y b) que tal enunciado se verifica

por via empirica psicolégica (Salazar Bondy 2010, p. 101).

En segundo lugar, tenemos la postura del objetivismo. Su premisa general
es que cuando afirmamos: «X es bueno» se refiere a que lo bueno es una
determinada propiedad del objeto y que este posee, al igual que el subjetivismo,
un juicio verdadero o falso. El enunciado valorativo del objetivismo posee un
grado de objetividad independientemente de nuestras vivencias. Pero, esta
postura axioldgica al determinar la naturaleza y la aprehension del valor postula
un reduccionismo del valor, pues tenemos dos tipos: 1) los naturalistas, quienes
abogan por la postura de que el valor es una propiedad que pertenece al orden
de los fendmenos naturales como sostienen Wilhelm Oswald y Herbert Spencer),
y 2) los no naturalistas, quienes apelan al orden ideal o irreal defendidos como
sostienen Max Scheler y Nicolai Hartmann. Estas dos vertientes del objetivismo,
aparte de sus diferencias y matices, son propuestas que afirman un
reduccionismo y por tal motivo, como indica Salazar Bondy, «el debate axiolégico
ha descartado practicamente todas las posiciones reduccionistas, ya que a la
postre hacen incomprensible la experiencia valorativa y el lenguaje del valor»
(Salazar Bondy 2010, p. 103). Por otro lado, los objetivistas axiolégicos postulan
que los valores son absolutos e inmutables, es decir, sostienen un analisis
ahistérico de los valores. Finalmente, Salazar Bondy reconoce al objetivismo su

aporte en el analisis axioldgico incluido su principal limitacion:
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la contribucién del objetivismo en sus varias formas, que es: a) el haber subrayado
la importancia de los objetos en el fenémeno valorativo, y b) la existencia de una
funcion informativa del lenguaje valorativo. Este reconocimiento no esta en
oposicién de la conclusion critica a que hemos llegado. En efecto, el objetivismo
no logra probar la tesis mayor, explicita o implicitamente formulada por sus
defensores, segun la cual el lenguaje valorativo se reduce, en lo que le es propio,

a los modos constativos de significar (Salazar Bondy 2010, p. 105-106).

La propuesta que pretende resolver estos reduccionismos la encontramos

en la obra filoséfica de George Edward Moore, quien sostiene que el valor no se

ubica en las vivencias ni en las propiedades del objeto, sino en una instancia sui

generis denominada valor intrinseco que es representado como lo «bueno en si

mismo» a manera de una autarquia de la cosa valiosa, es decir:

una cosa tiene valor intrinseco significa que lo tiene en si misma y que, en tanto
se la busca, esta cosa es buscada por si misma. Su valor no s6lo no depende,
pues, del sujeto valorante sino que ni siquiera estd condicionado por las
circunstancias reales. Sean cuales fueren esas circunstancias, si la cosa posee
valor intrinsecamente, seguira poseyéndolo aunque dichas circunstancias varien
o desaparezcan. Expresado de otro modo, la idea de valor intrinseco implica la
posibilidad de que aquello que lo posee sea pensado solo, sin mas, y considerado

bueno en este aislamiento (Salazar Bondy 2010, p. 275-276).

Esta postura de Moore concluye que los valores tienen un referente objetivo

y que la unica forma de aprehensién del valor intrinseco es mediante la intuicion.

De manera que, a diferencia de los subjetivistas y objetivistas, el valor intrinseco

no se reduce a una descripcidén ni a una propiedad ya que caeria en la falacia

naturalista. Sin embargo, Moore, segun Salazar Bondy, es considerado como un
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objetivista internalista al sostener el valor intrinseco y como un tipo de no

naturalismo porque apela a un intuicionismo.

Ahora bien, Salazar Bondy, habiendo realizado un recuento de las
tendencias filoséficas de la moral britanica®, asume como recurso tedrico la
falacia naturalista. Esta falacia consiste en reducir el valor en propiedades como
«el placer, el interés o la adaptacion al medio» (Salazar Bondy 2010, p. 277). Las
tendencias que no logran resistir a esta falacia son las que atribuyen el valor a
un aspecto fisico o metafisico; es decir, apelan a reducir una determinada
cualidad. Como resultado, Salazar Bondy se distancia, por un lado, de las
formulaciones naturalistas que reducian el valor a instancias empiricas y, por
otro lado, de las formulaciones no naturalistas que apelan a instancias

supraempiricas.

Como hemos visto, tanto la guillotina de Hume como la falacia naturalista
sirven para despejar el terreno problematico de la axiologia. Asi pues, la
investigacion axiolégica de Salazar Bondy, a decir de Sasso, desplaza el
escenario ético entendido como «el trasfondo de presuposiciones de diverso tipo
que configuran el terreno de actuacién de las distintas doctrinas éticas
concretas» (Sasso 1987, p. 15). En este nuevo escenario ético salazariano ya

no se trata de la ordenacion objetiva de los valores, sino del conjunto de

68 A parte de Moore, Salazar Bondy analiza a otros intuicionistas como Hastings Rashdall, John
Laird, A.C. Ewing y Harold Arthur Prichard. Por otro lado, dedica unas lineas a Bertrand Russell
quien sostiene un particular subjetivismo donde nuestros deseos confieren valor a las cosas; y a
Alfred J. Ayer, quien sostiene un emotivismo que el valor no describe un hecho o propiedad ni
posee validez alguna, sino solo cumple una funcién expresiva por medio de la exteriorizacién de
los estados de animo. Y, por ultimo, Salazar Bondy sefiala los nuevos planteamientos éticos de
cepa wittgensteniana, a saber, los trabajos de Stephen Toulmin. P.H. Nowell-Smith y Richard M.

Hare.
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experiencias cuyo rasgo es el compromiso del hombre. De manera que lo
«bueno» es una exigencia normativa que permite adoptar una actitud favorable
sobre un objeto o una situacion. Esta actitud favorable o desfavorable se vincula
con el «debe» por ejemplo: «Creo que X es bueno, pero no creo que se deba
tener hacia X una actitud positiva» (Salazar Bondy 2010, p.121). Asi, este
«debe» implicado en lo «bueno» es incondicionado como resultado se adopta
una exigencia universal que es valida para todos los sujetos, a manera de un
imperativo kantiano. Sin embargo, esta exigencia es normativa porque el «debe»
es una instancia primitiva y genérica que cubre todas las exigencias de caracter
evaluativo y no evaluativo. Por lo dicho, la experiencia valorativa se diferencia de
la experiencia moral y del imperativo kantiano porque no es una obligacion o
«una instancia con autoridad», pues la exigencia valorativa, antes de ser un
enunciado sobre las vivencias (subjetivismo), es una instancia mostrativa, es
decir, no es posible intuirla ni probarla como pretenden las propuestas
intuicionistas y racionalistas respectivamente. En este sentido, se hace
pertinente el recurso de Ludwig Wittgenstein en el planteamiento axioldgico de

Salazar Bondy, como veremos a continuacion.

3. El recurso de Wittgenstein: la instancia trascendental

La recepcién de Ludwig Wittgenstein en el corpus teérico de Augusto
Salazar Bondy data de la década de los 60 cuyas publicaciones fueron las

siguientes:

a) Iniciacion filosodfica (1963a): en este texto Wittgenstein es representado

como un terapeuta linglistico porque su actividad es una depuracién del
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lenguaje. Su postura, segun Salazar Bondy, es una “auto-negacién de la
filosofia” (Salazar Bondy 2000, p.234)

b) Lecturas filosdficas (1965b): Salazar Bondy compila tres fragmentos del
Tractatus Logico-Philosophicus titulados como «La funcion esclarecedora del
lenguaje» (4.11-4.114), «El valor como trascendental» (6.4-6.421), y «Lenguaje,
sujeto y mundo» (5.6-6.522). Y, agrega, a manera de anexo, un comentario sobre
el segundo fragmento mencionado —que trataremos mas adelante.

c) Apuntes sobre el pensamiento de Wittgenstein (1966): que es un texto
introductorio como parte de sus lecciones de «Filosofia contemporanea» en la
Universidad Nacional Mayor de San Marcos.

d) En torno a la ética y el valor®® (1967): traduccién de una conferencia de
Wittgenstein y, ademas, de un didlogo de este con Friedrich Waismann —
miembro del Circulo de Viena.

e) «Metafisica y antimetafisica en Wittgenstein» (1969): donde se muestra

la tensidn entre la tendencia metafisica y antimetafisica en el Tractatus.

Ahora bien, Salazar Bondy sostiene que en el Tractatus encontramos dos
tipos de orientaciones, la primera es la lectura dominante referida a la l6gica y la
epistemologia, y la otra referida a la ética, la axiologia y lo mistico. Estos dos
tipos de orientaciones tienen como base las influencias de diferente indole como
la de Gottlob Frege, Bertrand Russell, Arthur Schopenhauer, Tolstoi, Platén, San
Agustin, Soren Kierkegaard y Heinrich Hertz. En Apuntes sobre el pensamiento

de Wittgenstein describid estas influencias para demostrar la variedad y los

69 Esta traduccion permitié a Salazar Bondy justificar su lectura axiolégica de Wittgenstein frente
a la lectura ldgica y epistemoldgica dominante. Esto le permitié fundamentar el valor como

veremos mas adelante.
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matices de su propuesta filoséfica (Salazar Bondy 1966). De manera que en el
Tractatus encontramos tres ambitos generales de analisis: la Idgica, la ontologia
y la metafisica, no obstante Salazar Bondy exhortaba lo siguiente respecto a la

omision de algunos de estos ambitos:

Téngase pues en cuenta estas diferencias, a fin de no caer en simplificaciones y
deformaciones del pensamiento [...] No debe olvidarse esta vinculacién reciproca
de la tesis a fin de no cometer el error de descartar algunas de ellas o de
subordinarlas a otras, amputando de este modo partes importantes del
pensamiento wittgensteiniano, como ocurrid, por ejemplo, en la interpretacidén
influida por las del Circulo de Viena, que resalt6 el Wittgenstein logico y positivista

en perjuicio del moralista y el metafisico (Salazar Bondy 1966, pp. 60-61).

La intencién de Salazar Bondy es ampliar, como observamos en la cita, la
lectura realizada por los integrantes del Circulo de Viena. Pues, el filésofo
peruano se centrara en la teoria de la mostracion’® y la ética que le servird como
recurso en su planteamiento axiolégico, pero sin descartar las tematicas de
indole logica y epistemoldgica que, como sabemos, estan presentes en la obra
wittgensteiniana. Por ejemplo, Salazar Bondy asigné como grandes temas’! del
Tractatus: el atomismo, la teoria figurativa del significado y la verdad. Respecto

al segundo tema, sostuvo que el lenguaje forma figuras sobre la realidad, por

70 En este punto encontramos afinidad con la lectura que realiza K. T. Fann sobre el Tractatus:
«Para Wittgenstein la metafisica, la ética, la religion y el arte pertenecen todos al reino de lo
trascendental que no puede decirse, sino solo mostrarse (...) En contra de la interpretacion
normal del Tractatus, mantengo que no es antimetafisico» (2013, p. 46).

71 Mi investigacion no tiene como finalidad centrarme en estos «grandes temas del Tractatus»
que advierte Salazar Bondy porque ya ha corrido mucha tinta al respecto y, en efecto, es comun
encontrarlo en la literatura sobre la obra de Wittgenstein. Mas bien, mi interés es centrarme en
la lectura que Salazar Bondy propone frente a la lectura predominante de indole epistemologica-

I6gica.
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tanto, estas figuras son como modelos de los hechos (Salazar Bondy 1966,
p.71). Si bien Wittgenstein, segun Salazar Bondy, sostuvo una teoria del
significado como figuracién. No obstante, distingue, a partir de los conceptos de
Bedeutung y Sinn, la funcion simbdlica entre los nombres y las proposiciones.
Su resultado es que solo las proposiciones son verdaderas o falsas porque
describen algo, a diferencia del nombre. Sin embargo, en ocasiones las
proposiciones carecen de sentido porque una de sus partes no tiene significado.
Frente a esta lectura del Tractatus, Salazar Bondy sefala que Wittgenstein
propuso dos términos opuestos a lo que se expresa con sentido: a) carente de

sentido (Sinnlos), y b) absurdo o sin sentido (Unsinning):

Sinnlos es independiente o ajeno a la significatividad proposicional, o sea, no dice
nada, aunque desempefa muchas veces un importantisimo papel en el lenguaje.
Tal es el caso de las expresiones légicas, como las tautologias o las
contradicciones. En cambio, lo unsinnig tiene un caracter anormal, es lo contrario
a las reglas de la sintaxis légica. Un ejemplo dado por Wittgenstein es la frase:
“dos mas dos a las tres en punto es igual a cuatro”. (4.1272) (Salazar Bondy 1966,

p. 76).

Por tal motivo, Salazar Bondy asume que, en su propio marco
interpretativo, el valor es carente de sentido porque no se describe a través de
proposiciones referentes a hechos. Mas delante, en 1969, K. T. Fann sostuvo,
en sintonia con el filésofo peruano, que se realizaron malas interpretaciones
porque traducian, sin distincion alguna, unsinning y sinnlos por senseless. Y, en
efecto, a partir de esta deficiente traduccién, se designé al Tractatus como un
tratado antimetafisico (Fann 2013, p. 44). Como hemos visto, esto ya era

asumido por Salazar Bondy porque adopté dicha distincién y como consecuencia
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no traté el concepto de sinnlos en un tono peyorativo, sino que le permitié

continuar en su andlisis axiolégico porque:

(...) hablar de sentido del mundo es hablar del mundo en términos de bondad o
maldad, de lo que es importante y principal en él, de su valor absoluto o su
absoluta finalidad valiosa. Esta interpretacion parece autorizada por ciertas frases
de los Notebooks, que sirvieron a Wittgenstein para preparar el Tractatus (Salazar

Bondy 2010, p. 264)

Siguiendo el argumento de esta cita, el valor como sentido del mundo
quedaria fuera del mundo, es decir, no ligado a los hechos que son expresados
por el lenguaje. Pero en ningun caso, ante la imposibilidad de enunciacion
proposicional de la ética, lo no decible no carece de importancia, sino tiene el
caracter de trascendental. Salazar Bondy delimita este concepto como un a priori
que posibilita el mundo y el pensamiento de este mundo. Por eso, lo ético en
tanto trascendental es inexpresable por medio del lenguaje porque esta fuera del
mundo; sin embargo, puede mostrarse. Asimismo, a proposito del sentido del
mundo, como sefala H. O. Mounce, “(e)l sentido de la vida es algo que puede
aclararse. Pero, una vez mas, solo se muestra a si mismo; no puede ser
enunciado” (Mounce 2017, p. 129) Esta problematica abierta desde Wittgenstein
sirvi6 a Salazar Bondy como recurso teérico —al igual que “la guillotina de Hume”

o la falacia naturalista—, para distanciarse de las tesis objetivistas y subjetivistas.

Hasta esta parte hemos descrito algunos puntos generales de la lectura de
Salazar Bondy respecto a Wittgenstein. Mi objetivo en este subcapitulo es
demostrar que el fildsofo peruano retoma puntos centrales del Tractatus para su
investigacién axiologica. Y, en consecuencia, lo asume como recurso tedrico, sin

pretensiones de erudicién o, peor aun, ser un mero iniciado en los estudios
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wittgenstenianos, a manera de un sucursalismo filoséfico. Por tal motivo, me
propongo continuar este objetivo sefialado en dialogo con la investigacion de
Alvaro Revolledo (2014). Este autor, en su tesis de magister, plante lo siguiente:
a) Salazar Bondy en su estudio sobre Wittgenstein tiene como propésito invertir
la interpretacion dominante del Tractatus, es decir, pasar de la tematica logica y
epistemoldgica hacia una tematica ética y religiosa, y b) Salazar Bondy propone
un elemento metafisico como hilo conductor en el pensamiento de Wittgenstein

cuya consecuencia seria apostar por una improductiva metafisica del silencio.

Si bien Salazar Bondy, como demuestra la bibliografia consultada en su
lectura wittgensteiniana, tuvo una informacion actualizada sobre la obra del
filosofo vienés, sin embargo, no tuvo —y es un rasgo en su actividad filoséfica—
intenciones en proponer una lectura dominante como pretende persuadirnos

Revolledo; leamos este parrafo de Salazar Bondy:

Estas conclusiones nos ponen en la perspectiva que conduce a otros temas muy
importantes de la primera filosofia wittgensteiniana a saber, la idea de la légica, la
teoria de la mostracién, la axiologia y la ética trascendentales, la metafisica de lo

inefable y el sentido de la filosofia (Salazar Bondy 1966, p. 84)

Vemos que Salazar Bondy admite encontrar varias tematicas en el
Tractatus; si ha puesto relieve en el aspecto axiolégico es porque necesitaba
recursos teoricos en su investigaciéon y asi distanciarse de la lectura dominante
que fue sostenida por el Circulo de Viena. Ademas, hasta este punto de mi
investigacién, en la cual se ha desarrollado y analizado /la histdrica y la
pedagdgica, comprobamos que las lecturas filoséficas realizadas por Salazar
Bondy no tienen como objetivo constituir un circulo herético sobre algun filésofo

y su obra, 0 menos aun —como venimos repitiendo— crear alguna sucursal
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filoséfica, pues sus lecturas son mayormente propositivas —aunque estas sean
discutibles— y siempre estan ligadas a la trama teérica de su investigacién
filoséfica. Por el contrario, Revolledo no se percata —quiza por no querer salirse
del marco wittgensteniano— que el objetivo central de Salazar Bondy no es
proponer una lectura dominante sobre la obra de Wittgenstein, sino solo
representa un recurso tedrico para superar las propuestas tradicionales y
probleméaticas de la axiologia —nos referimos principalmente al subjetivismo y
objetivismo—. Lo cual prueba que Revolledo realiza una lectura parcial del
corpus tedrico salazariano que termina en insuficientes criticas y, peor aun,
pretende aislar los demas textos que conforman el libro Para una filosofia del
valor. En este sentido, la lectura wittgensteiniana de Salazar Bondy responde a

una trama tedrica en el cual se hace evidente:

(...) un modo diferente de lectura, que atiende mas al sujeto y a la manera en que
teje esa trama del propio discurso a partir de las elecciones que configuran el
corpus de lecturas realizadas y las posibles interacciones que se producen en

cada encuentro (Arpini 2016, p. 232).

Como sugiere Arpini, no es posible analizar la recepcion wittgensteiniana
sin analizar la trama, en nuestro caso trama teérica, del propio discurso que se
desarrolla en Salazar Bondy, a saber, los tres tépicos: /a historica, la pedagdgica
y la axioldgica. Por tal motivo, su interés en la obra de Wittgenstein responde a
un criterio en tanto recurso tedrico dentro de su investigacién axioldgica y guarda
sintonia con sus demas investigaciones —tratadas en los dos capitulos

anteriores—.

En segundo lugar, Revolledo critica que haya un hilo conductor metafisico

presente en la obra de Wittgenstein. Incluso, como parte de su estrategia
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argumental, hace referencia al libro La antifilosofia de Wittgenstein de Alain
Badiou para defender su posicion. Vayamos a delimitar como primer punto la
lectura de este filosofo francés sobre Wittgenstein y sus conceptos empleados
para luego pasar a demostrar que este filosofo francés tiene similitud con la
lectura de Salazar Bondy. Pues, Revolledo ubica a Badiou equivocadamente
como un critico de la tendencia metafisica o especificamente de lo mistico en el

Tractatus, leamos este parrafo:

Contrariamente a lo que plantea Fann, que Wittgenstein no habria pretendido ni
la eliminacion de la metafisica ni la eliminacion de la filosofia, Alan Badiou sostiene
que la filosofia de Wittgenstein puede entenderse como una antifilosofia, es decir,
como una antimetafisica, cuya actividad de palabra no es teérica (Revolledo 2014,

p. 61).

Esta referencia a Badiou permite a Revolledo apelar a la critica de
Wittgenstein en un primer nivel en el Tractatus, es decir, la critica a la metafisica
tradicional. Pero veremos como el fildsofo francés asume un segundo nivel a
partir de lo mistico, a manera de una instancia ontolégica, no en el sentido
tradicional que fue criticado en el nivel anterior. Badiou presenta a Wittgenstein
como un antifilésofo porque cumple con las tres operaciones de la antifilosofia:
1) la critica a la pretension de la filosofia en constituirse en teoria, 2) la filosofia
es un acto, mas no un discurso tedrico, y 3) el acto antifilos6fico destituye el acto
filoséfico clarificando sus prejuicios. Por consiguiente, en el Tractatus
encontramos la critica a la pretensién de la filosofia de convertirse en teoria, en
la cual la labor del antifilésofo es presentar como la filosofia trata de hacer pasar
el no-sentido como sentido. Si la filosofia no es una teoria, entonces es, en

palabras de Badiou, un acto. El acto antifiloséfico permite la superacion de la
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enfermedad filoséfica porque no busca la descripcion mediante un lenguaje

proposicional, sino mediante la mostracion:

El acto antifilos6fico consiste en dejar que se muestre lo que hay, en la medida en
que «lo que hay» es precisamente lo que ninguna proposicion verdadera puede
decir. Si el acto antifilos6fico de Wittgenstein puede ser declarado con legitimidad
archiestético, es porque ese «dejar ser» esta en la forma no proposicional de la
mostracidn pura, de la claridad, y porque tal claridad no llega a lo indecible sino

en la forma sin pensamiento de una obra (Badiou 2013, p. 22)

Si bien la estrategia de Badiou empieza por la critica a la metafisica
tradicional que pretendié reducir el sentido del mundo por medio de
proposiciones, no obstante, Badiou no se queda en esta postura de manera
improductiva, ya que desarrolla con amplitud la teoria de la mostracion a partir
del elemento mistico. Incluso, Badiou utiliza como material de analisis una carta
de Wittgenstein enviada a Ficker, en la cual se indica lo siguiente: «He logrado,
en mi libro, restituir netamente las cosas en el lugar que les pertenece, sin hablar
de ello» (Badiou 2013, p. 32). De esto se puede inferir que en la lectura
badiouniana del Tractatus ubicamos, por un lado, la tendencia antimetafisica
relacionada a lo que se puede decir mediante un lenguaje proposicional y, por

otro lado, la tendencia ontoldgica relacionada a lo mistico que no se puede decir:

La teoria del mundo y también, por ende, la teoria de la proposicidén (puesto que
una proposicion no tiene otro sentido que el de registrar un «estado de cosas»
intramundano, y que, en consecuencia, T. 5.6, «los limites de mi lenguaje
significan los limites de mi mundo») completan lo esencial del libro de
Wittgenstein. Pero son ilegibles si se omite la pregunta activa que las atraviesa:
¢, qué debe ser el mundo para que podamos hacer en silencio aquello que nos

hace concordar con el sentido del mundo? Es solo esta pregunta la que esclarece
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que la ontologia de Wittgenstein sea indivisiblemente un pensamiento del sery un
pensamiento del decir. Es también ella la que sitia la empresa entre «idealismo»
y «materialismo», desde el momento en que la aprehension simultanea de la
composicion del mundo y de la composicion de las proposiciones que dicen la
composicion del mundo no hace sino trazar la linea divisoria entre lo que se dice

del ser y lo que no puede decirse. (Badiou 2013, p. 32)

Ahora definamos el concepto de sentido en Badiou que posee tres
acepciones: a) sentido intramundano: que posee una verdad, pero desprovista
de valor; b) sentido-valor: separado de la verdad y da forma al mundo, es decir,
es el sentido del mundo y la vida; y ¢) no sentido: lo absurdo que es central en la
antifilosofia porque sirve para criticar a la metafisica tradicional. La opcion «c»

es considerada el vinculo entre «a» y «b» porque:

el antifilésofo declara el sentido (indecible) superior al sentido decible, o sea a las
verdades posibles, y acusa al acto filoséfico de querer invertir esta jerarquia
sometiendo las reglas de verdad a aquello que, en realidad, no puede plegarse a

ellas, puesto que les da sentido (Badiou 2013, p. 53).

Por tanto, seguin Badiou en la problematica abierta entre la I6gica y su base
ontoldgica: el antifilésofo acepta la existencia de verdades eternas

proposicionales, pero no poseen ningun valor real, pues lo real depende del acto:

De lo que se trata es de prepararse para el elemento mistico mediante el
vaciamiento de la eternidad que se inscribe en las proposiciones l6gicas. Esa
preparacion culmina en los dos enunciados siguientes:

6.1: "Las proposiciones de la I6gica son tautologias."

6.11: "Por consiguiente, las proposiciones de la l6gica no dicen nada." (Badiou

2013, p. 58)
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El acto tiene las siguientes caracteristicas: 1) el acto es el nucleo donde se
muestra el valor, 2) el acto es aquello por lo cual tiene sentido la palabra «Dios»,
3) el acto es rechazo y superacion de la escritura, y 4) el acto es archiestético,
en su forma de silencio, se distancia de la escritura. El concepto de acto
badiouniano tiene como sustento la descripcién biografica de Wittgenstein que
en el caso de Salazar Bondy se denomina contexto psicolégico y vital. En efecto,
encontramos puntos comunes entre estos dos filosofos en torno a Wittgenstein,
a diferencia de Revolledo que critica este punto solamente a Salazar Bondy
porque omite un analisis en torno a Badiou. Por tanto, la lectura del filosofo
peruano sobre el Tractatus no remite, como este indica, a una improductividad

tedrica:

¢ qué sentido tiene afirmar que hay una motivaciéon o una tendencia metafisica? Al
parecer, todo el esfuerzo de Salazar Bondy por identificar un perfil biografico que
sustente la orientacion pro-metafisica del filosofar wittgensteiniano resulta vano.
Por la misma razén, la pretension de una continuidad filoséfica metafisica mas alla
del Tractatus no nos dejaria sino meros sinsentidos orientadores, pues esta
metafisica del silencio no deja ninguna posibilidad para “doctrina” alguna

(Revolledo 2010, p. 71)

La lectura de Salazar Bondy, a partir del «contexto psicolégico y vital» de
Wittgenstein, demuestra que la axiologia es una tematica importante en el
Tractatus, y le permite avanzar de manera propositiva en su planteamiento
axiolégico y distanciarse del objetivismo y subjetivismo en los que se estanco el
debate axiolégico. Como resultado, el valor es «lo trascendental, como lo
puntualizdé muy claramente Wittgenstein, no es decible. Cabe solo mostrarlo. Con

lo cual se reafirma la idea de que el sentido estimativo pertenece al orden de lo
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mostrativo» (Salazar Bondy 2010, p. 138). La metafisica del silencio de Salazar
Bondy sirve como recurso tedrico para distanciarse de la problematica axiol6gica
tratada anteriormente. Y en el caso de Badiou el acto antifiloséfico es archi-

estético, pero con la atingencia siguiente:

(...) no se trata de sustituir la filosofia por el arte. Se trata de incorporar en la
actividad cientifica o proposicional el principio de una claridad cuyo elemento
(mistico) esta mas alla de esa actividad, y cuyo paradigma real es el arte. Se trata,
por ende, de establecer las leyes de lo decible (de lo pensable), con el fin de que
lo indecible (lo impensable, que solo es dado, finalmente, en la forma del arte) se
sitie como «borde superior» de lo decible mismo: «La filosofia [0 sea, la
antifilosofia] debe trazar los limites de lo pensable y, con ellos, los de lo
impensable» [T.4.114], Y: «Significara lo indecible, presentando claramente lo

decible» [T. 4.115] (Badiou 2013, p. 22)

De este modo, tanto en Salazar Bondy como en Badiou, queda demostrado
que la metafisica del silencio no implica la imposibilidad de «doctrina alguna»
como afirma Revolledo. Sostener esto seria adoptar una postura ingenua o, peor
aun, carente de creatividad en términos tedricos sobre la actividad filoséfica de
Salazar Bondy. Por eso, concuerdo con Jesus Navarro Reyes que la «apelacién
al mostrar no abre en Wittgenstein las puertas de ningun discurso metafisico,
sino que relega la cuestion al silencio de la existencia misma» (Navarro 2010, p.
26), es decir, la axiologia salazariana y la estética badiouniana permiten volver
la mirada hacia la experiencia o el acto, pero aceptando las dificultades que
atafien en sus respectivas reflexiones. De manera que esta metafisica del
silencio como instancia trascendental de la axiologia, como propone Salazar
Bondy, sostiene que el valor es condicién de posibilidad de la praxis humana,

como veremos en el siguiente subcapitulo.
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4. La problematica de la fundamentacion axiologica

Salazar Bondy habiendo abierto un camino de investigacién axiolégica a
partir de la instancia trascendental wittgensteniana, ahora tendra como finalidad
justificar por qué el valor es condicién de posibilidad de la praxis. De modo que,
frente a las limitaciones del subjetivismo y el objetivismo, Salazar Bondy tuvo
como recurso el andlisis linguistico cuya finalidad es la fundamentacién del valor.
En primer lugar, esta fundamentacion se enmarca en un analisis racional porque
«[flundamentar implica, en efecto, encontrar las razones sobre las cuales se
asienta un sistema conceptual o de indole afin» (Salazar Bondy 2010, p. 174).
En segundo lugar, esta fundamentacion se realiza en el nivel de la experiencia
valorativa originaria, que se denomina como protovaloracion. Como ya hemos
visto, Salazar Bondy toma el punto de vista trascendental porque la funcién de
los valores constituye el mundo de la praxis o, en otras palabras, son condicién

de posibilidad de la praxis:

Al modo como los trascendentales —en el sentido kantiano, husserliano o
wittgensteiniano— légicos y fisico-naturales hacen posible los objetos en general
y los objetos del mundo fisico, fundando de este modo la idea del mundo, asi
también es menester un trascendental de la accion si la praxis humana ha de ser
considerada objetiva. 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 (Salazar Bondy 2010,

p. 179).

Esta apelacién a lo racional tiene como finalidad admitir la objetividad del

valor producido por el entendimiento que hace posible un mundo objetivo de la
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praxis. No olvidemos que el valor es condicién de posibilidad de la praxis, no
quiere decir que sea representado en un lenguaje proposicional, pues se supone
que hemos aceptado el tamiz de la «guillotina de Hume» y la falacia naturalista.
Como resultado, Salazar Bondy demuestra que los valores son categorias que
permiten la objetividad de la praxis y el entendimiento de los sujetos en el mundo
de la praxis. De modo que la postura critico trascendental representa un giro

copernicano en la axiologia:

(...) el lenguaje cotidiano recurre a «bueno», «malo», «bello», «justo» y a los
demas términos valorativos cuando quiere sancionar un orden (objetivo) de la
accion, frente a la multiplicidad (subjetiva) de los sentimientos y los deseos. No es
posible, en consecuencia, buscar en el mundo los valores. No es posible encontrar
como parte de lo objetivo instancias susceptibles de nombrarse asi. Lo que ocurre
mas bien —y en esto reside el giro copernicano de este planteo— es que hay
mundo, hay objetos de la praxis, porque operan las instancias que convenimos en
llamar valores. Pero estas instancias no pueden ser consideradas cosas,
esencias, entes del mundo, sino que cumplen la funcién de categorias gracias a
las cuales hay objetividad practica y, en consecuencia, entendimiento de los
sujetos respecto del mundo de la accién [...] Los valores no pueden, pues, tomarse
como objetivos sino como condiciones de posibilidad de lo objetivo, social y

humano (Salazar Bondy 2010, p. 180)

El armazdn conceptual de Salazar Bondy delimita los conceptos de objeto,
objetivo y objetividad. En el caso de objeto son aquellos que son mentados o que
se puede exponer en una experiencia (cosas, propiedades, estados y relaciones)
como representacién; en el caso de objetivo es lo referido a esos objetos como
descripcién; y objetividad es a) la propiedad perteneciente a un objeto, b) el

dominio formado a través del objeto, ambos como exposicion. De modo que
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estos tres conceptos refieren a la experiencia y pueden tener diversas
predicaciones en el lenguaje ordinario y cientifico. Pero el analisis salazariano
distingue —al incluir lo trascendental en su planteamiento— entre un meta-
lenguaje y un lenguaje-objeto, donde el primero es constituyente del segundo y,
por ende, depende del primero. Esta distincion permite a Salazar Bondy sostener
que cuando se usa conceptos como causa, sustancia, verdad o espiritu no se
usa un lenguaje cientifico, sino que se ubica en el lenguaje l6gico-filoséfico
porque «(el) discurso critico y fundamentador que han usado tradicionalmente
los filésofos y que como tal estd orientado a comunicar no verdades sobre los
hechos o los entes, sino sobre aquello que los sustenta y esta presupuesto en
cualquier afirmacion sobre ellos» (Salazar Bondy 2010, p. 187). Por esta razén,
la filosofia es un lenguaje categorial o trascendental que sera denominado como
arque-objetividad porque son condiciones de posibilidad de la experiencia. Si
bien en Kant, arguye Salazar Bondy, fue posible pasar del analisis del
conocimiento hacia el andlisis de la accidn, entonces es posible, a partir de las
distinciones realizadas lineas arriba, postular las condiciones de posibilidad de

la praxis y del valor como se dio en el caso de la gnoseologia:

Asi como hay un hablar de objetos en la conexién del conocimiento, posible
porque hay determinadas categorias objetivantes, asi también cabe hablar de
ciertas conexiones objetivas propias de la praxis, lo cual resultara también posible
s6lo en tanto y cuanto operen determinadas instancias categoriales constituyentes

(Salazar Bondy 2010, p.188-189).

De modo que los valores son considerados como una instancia
constituyente de la praxis humana cuyo caracter racional permite ubicarse dentro

de la objetividad. En este punto Salazar Bondy, entendiendo la filosofia como un
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discurso critico y fundamentador, pretende determinar lo constituyente, a
diferencia de lo objetivo que refiere a una simple descripcion. Por tal motivo, el
filosofo peruano denomina la relacién del objeto en tanto que constituido y
constituyente como una instancia arqueo-objetiva; y al dominio de lo
trascendental como una instancia denominada como arque-objetividad, en el
cual se ubicarian los valores porque recordemos que el valor no es una
propiedad del objeto ni tampoco una vivencia. En consecuencia, Salazar Bondy
afirma el valor como trascendental donde no es posible la praxis humana sin
atribucién del valor. Estas conclusiones de Salazar Bondy, segun Sasso,
derivarian en un emotivismo no cognoscitivo porque se introduce la teoria de la

mostracion de Wittgenstein:

Si se elimina de Para una filosofia del valor el «giro trascendental», la doctrina alli
contenida esta lejos de derrumbarse por ello: simplemente deja de distinguirse
radicalmente de una forma refinada de doctrina no-cognoscitiva del valor,
estrechamente emparentada con las variantes centrales de tal doctrina: el
emotivismo y el prescriptivismo. Tal seria la filiacion de la hasta ahora mas
completa teorizacion latinoamericana sobre la ética efectuada en el marco de la

filosofia analitica (Sasso 1987, p. 66).

Este analisis de Sasso fue cuestionado por Sobrevilla. El argumento es que
no se puede calificar de emotivista por el simple hecho de recurrir a categorias

dentro del mundo de la praxis del sujeto:

Asi como no se puede calificar a Kant de emotivista o agnéstico porque recurra a
categorias en el caso de la vida teérica, tampoco es legitimo hacerlo con Salazar
porque apele a ellas en el caso del mundo de la practica. Otra cosa es por cierto

que se objete la validez del planteamiento de Kant o el de Salazar, como el propio
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Sasso hace con este Ultimo. Pero a este respecto las razones del critico uruguayo
no son pertinentes: habiendo descartado el filésofo peruano el emotivismo apela

explicablemente a una instancia trascendental (Sobrevilla1989, p. 486)

Asimismo, Adriana Arpini indica que la critica de Sasso seria valida si se
juzga «la racionalidad de los enunciados de valor segun una inexorable I6gica
bivalente, como la aplicada a los enunciados denotativos, que conlleva una
concepcidn del valor como categoria l6gica» (Arpini 2016, p. 85). Salazar Bondy,
como hemos visto, no redujo la racionalidad del valor estrictamente hacia el
ambito l6gico, pues si esto fuera cierto habria adoptado sin mas la lectura
dominante del Tractatus —como hicieron la mayoria de los que integraron el
Circulo de Viena’>—y no hubiera sido posible un desarrollo de su investigacion
axioldgica. Por tal motivo, compartimos con Adriana Arpini, que Salazar Bondy
supera los impasses de la probleméatica axiolégica hacia su propuesta critico-

trascendental:

72 Los integrantes del Circulo de Viena denominados como positivistas I6gicos hicieron una
lectura del Tractatus como si fuera un libro estrictamente antimetafisico. Ya hemos visto que esta
lectura fue dominante y frente a esta situacion Salazar Bondy abre una propia via de
investigacién. Sin embargo, hay que reconocer que Moritz Schlick tuvo interés de incluir la ética
dentro del discurso cientifico. Ademas, sabemos que tuvo una cercania con Wittgenstein y asi
reconocio que el filosofo vienes fue una «persona mucho menos “positivista” de lo que ellos
habian creido detectar en su librito» (Bouwsma & Wittgenstein 2004, p. 107). Al respecto, Salazar
Bondy se interesé por unas charlas sobre la ética entre Schlick y Wittgenstein que fueron
anotadas por Friedrich Waismann. Este texto le permitié obtener mas argumentos en su lectura
del Tractatus. Incluso tradujo al espafol dicho texto donde indica que: «Dando la espalda a las
cuestiones propiamente logicas y epistemolégicas. Wittgenstein se interesa aqui por las que
conciernen a la conciencia del bien y al sentido de la existencia, enfocandolas —no sin acentos
que recuerdan otras voces de la filosofia contemporanea— seguln las pautas de la critica del
lenguaje expuesta en el Tractatus que habrian de ser radicalmente modificadas en los afos

ulteriores» (Salazar Bondy 1967b, p. 7-8).
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hace plausible la superacion de los problemas planteados por otras teorias
axiologicas y salvaguarda, al mismo tiempo, la racionalidad del orden valorativo,
la historicidad de las experiencias estimativas y la posibilidad de modificar e

incluso crear nuevos patrones de valoracion (Arpini 2016, pp. 85-86).

5. Conclusién

En resumidas cuentas, hemos analizado cémo Salazar Bondy se distancia
de la problematica ontolégica de la fenomenologia para desplazarse hacia las
tendencias filoséficas de la moral britanica. De modo que, a manera de recursos
teodricos, el uso de la «guillotina de Hume», la falacia naturalista y el
trascendental wittgensteniano le permite sostener que el valor es el nucleo
central de la praxis humana. Salazar Bondy, como hemos visto, no se interesa
por la pregunta ¢ qué son los valores?, pues no se trata de asignarlos a una clase
de vivencia o a una propiedad del objeto, sino es una instancia trascendental en
su caracter fundamentador. Ademas, el fildsofo peruano no se aleja totalmente
del método fenomenoldgico porque le interesa describir, la experiencia del valor
cuya referencia es la vida cotidiana previamente a las interpretaciones y a las
cuestiones de fundamentacion (Salazar Bondy 2010, p. 48). De manera que la
cotidianidad del hombre posee una conciencia constativa de caracter neutro vy,
en cambio, la conciencia valorativa posee un compromiso en tanto valoracion de
un objeto o de un hecho. Esto permitiria pasar a distinguir niveles de la vida
valorativa en que el hombre se desenvuelve en la sociedad: a) valoraciones
derivadas o segundas: son las que tienen una pauta fijada (ya sea aprendidas,
transferidas e imitadas); b) valoraciones originarias, primitivas o

protovaloraciones: referidas a una ausencia de un anterior patrén y creadas
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espontaneamente (tienen un grado de libertad); y c) valoraciones criticas: en este
nivel se introduce variaciones en los patrones fijados. Por tanto, Salazar Bondy
indica que a través de la conciencia valorativa podemos cuestionar los patrones
valorativos establecidos que representan las valoraciones derivadas o segundas.
Este cuestionamiento romperia con los patrones establecidos en un sentido
creador propio de las valoraciones originarias que conllevarian un proceso de
transformacién valorativa.

En conclusion, el tépico la axioldgica, tiene una vinculacion con la tematica
antropolégica donde se busca una conversion de los valores frente a una
situacién de dominacién o, en palabras de Salazar Bondy, frente a una cultura
de la dominacion. Pero, a diferencia de Nietzsche —como bien apunta el filésofo
peruano Juan Abugattds—, esta conversion salazariana de los valores no parte
de una voluntad individual, sino esta conversion es realizada por la

intermediacién de la comunidad (Abugattas 1990, p. 336).
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CAPITULO V: LA FILOSOFIA DE LA LIBERACION DE AUGUSTO SALAZAR

BONDY

1. La imbricacion de los tépicos: la historica, la pedagdgica y la

axioldgica

A lo largo de los capitulos Il, lll y IV hemos desarrollado ampliamente los
tres topicos de la histdrica, la pedagogicay la axioldgica. Ahora demostraremos
que la imbricacion de estos topicos tiene como base un planteamiento

antropologico.

En primer lugar, vimos que el ser emergente del hombre permite sostener
una historicidad acerca de la constitucion del hombre. Esto le permite aceptar un
cambio de su constitucion a partir de un despliegue de posibilidades. Ademas,
concluye Salazar Bondy, después de realizar su trabajo de la historia de las
ideas, el estatus de alienacidén del hombre latinoamericano. Pero, queda abierta
la posibilidad de superacion de este estatus no solo como cancelacién de la
dominacion frente a un pais desarrollado, sino también incluye un proceso de
transformaciéon en el campo educativo y axioldgico. Por tal motivo, se hace
necesario imbricar este proceso de transformacion del estatus alienado que se

concluye en el tépico de /a histdrica con los demas topicos.

En segundo lugar, abierta la posibilidad de socavar este estatus de
alienacion, Salazar Bondy se propone analizar la situacién de la educacion cuya
funcién es la formacién del hombre en una sociedad. La crisis de la educacién
forma parte de /a cultura de la dominacion que permite el estatus de alienacion

del hombre y, frente a esta situacién, se propone una transformacién estructural



de la sociedad peruana —en términos de revolucién: cambios estructurales—
que permita romper los lazos de sujecidén a nivel politico y econémico con los
paises desarrollados. Sin embargo, para Salazar Bondy esto no es suficiente
porque esta transformacién tiene que ser paralela a una transformacion del
hombre a partir de la concientizacién frente a la situacién de dominacion.
Ademas, la desescolarizacién permitiria la descentralizacién de la educacién en
otros medios sociales porque la educacion no solo es un fin del Estado, sino de
todo hombre en una sociedad. De este modo, la educacién tendria un rol
importante en este proceso de transformacion estructural ya no solo como una
formacién individual del hombre, sino como una funciéon social en tanto
comunidad. Y, asi, formaria parte del proceso de liberacién del hombre que
desmontaria la estructura de dominacién plasmada con detalle en su propuesta

tedrica de la cultura de la dominacion.

En tercer lugar, este proceso de liberacion a partir de la educacién conlleva
imbricarlo con un cambio de valores de la sociedad peruana. Habiamos visto que
los valores son guia de la praxis del hombre y, por tanto, se hace necesaria la
fundamentacién del valor como critico trascendental —como desarrollamos
anteriormente—. De modo que, frente al estatus de alienacion del hombre, la
educacion permitira el caracter critico contra la cultura de la dominacién de la
sociedad peruana, pero esta critica tiene que complementarse con una
propuesta frente a la mistificacion, ilusién y falsificacion de los valores causadas
por la cultura de la dominacion. En este punto el topico de la axiolégica cumple

un rol importante para desmontar la dominacion.

Ahora bien, cuando revisamos el corpus tedrico de Salazar Bondy el

concepto de liberaciéon no ha sido tratado sistematicamente, pero no estamos
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diciendo con esto que no esté presente en su obra. Mi investigacion ha
demostrado que, a partir de los tres topicos, Salazar Bondy tuvo una propuesta
que permite sostener una filosofia de la liberacion. Es decir, mi tesis consiste en
hacer explicito lo implicito en el corpus teérico de Salazar Bondy. Pero veamos,
a modo de reconstruccidén, qué entiende Salazar Bondy por liberaciéon. En las
conclusiones de la cultura de la dominacion ubicamos unos parrafos referentes

a la liberacion, veamos lo que sostiene:

Es condicién sine qua non de la liberacion y la realizacion de los pueblos
sojuzgados de hoy, que forman el Tercer Mundo, romper los lazos de dependencia
que los atan a los paises dominadores y cancelar los sistemas de dominacién
mundial. Semejante cambio de orden internacional es el reto revolucionario de

nuestro tiempo (Salazar Bondy 1985, p. 37).

Hemos mencionado a lo largo de mi investigacién que Salazar Bondy tuvo
como principal objetivo la cancelacion de los lazos de dominacién frente a los
paises desarrollados. El gobierno velasquista cumplié este objetivo desde un
inicio cuando nacionaliz6 las transnacionales. Pero, ademas, esta liberacion en

el caso de Salazar Bondy se vinculaba a la critica del capitalismo:

Esta liberacion significa, en nuestro caso, cancelar el sistema econdémico social
capitalista que es el vehiculo a través del cual, hasta hoy, se ha ejercido la
dominacién extranjera y que contribuye a afirmarla sin haber podido sacar a

nuestro pueblo de la miseria y la depresion (Salazar Bondy 1985, p. 38).

Estas dos citas definen en un primer momento la liberaciéon en términos de
ruptura econémica y politica con los paises dominadores (o desarrollados) que
subyugan a los paises subdesarrollados sumiéndolos en la pobreza y en la

miseria. De modo que la postura critica sobre la cultura de la dominacion forma
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parte del proceso de liberacién, y, en consecuencia, el corpus teérico de Salazar
Bondy representa una filosofia de la liberacién cuyo objetivo es la formacion de

un nuevo hombre que haga frente a esta situacién de dominacién:

[...] a partir de esta conciencia, un esfuerzo de liberacién compartido, una rebeldia
que potencia y aglutina todas las fuerzas sociales. Este es también un principio de
universalidad capaz de unirnos a otros pueblos del mundo en la empresa de

construir una humanidad libre (Salazar Bondy 1985, p. 38)

En sus escritos de la Reforma de la Educacién, afirma Salazar Bondy, «[l]a
concientizacion implica el desarrollo de la libertad personal y es incompatible con
toda forma de opresidon. Por eso puede ser y es un instrumento de liberacion»
(Salazar Bondy 1976, p. 48). Por tanto, la concientizacion, como tratamos en el
tépico de la pedagdgica, es una forma de liberacion de la conciencia porque
«esta en las antipodas de la dominacion de la conciencia y de la alienacién del
sujeto humano. Ninguna imposicion de verdades, ningun dogma o principio
indiscutido se compadecen con el despertar de la conciencia y su apreciacion
critica» (Salazar Bondy 1976, p. 49). Asimismo, la desescolarizacién en cuanto
instrumento educativo se ubica en un proceso de liberacion, especificamente de
la liberacion de los medios de comunicacion, pues: «dar acceso a ellas a todos
los miembros de la comunidad, convertirlas en centros de encuentro y expresion
de las iniciativas y las inquietudes del hombre de la base social» (Salazar Bondy
1976, p. 74). Por tal motivo, sostenemos que la propuesta educativa de Salazar

Bondy es una educacién para la liberacién porque:

Lejos entonces de servir, por sectarizante, a la dominacién y la alienacion de los

individuos y los pueblos, esta nueva conciencia politica, que debe surgir en todos
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los educandos, sera el sustento de la creatividad permanente de la nacién y la

garantia de su plena liberacién (Salazar Bondy 1995, p. 170).

Por otro lado, habiamos indicado en la «Introduccidén» el primer argumento
para sostener que Salazar Bondy es un representante de la filosofia de la
liberacion, a saber, su presencia en las Jornadas de San Miguel (Argentina) en
1973. En dicha actividad Salazar Bondy particip6 como panelista y vimos su
discusion con los argentinos. Ademas, participé como expositor con su ponencia:
«Filosofia de la dominacién y filosofia de la liberacion», en la cual introduce su
tesis la cultura de la dominacion como propuesta de discusion en el ambito
académico argentino. Esto le permite al filésofo peruano plantear un tema
central, a saber, el estatus de la filosofia latinoamericana como filosofia de la
liberacién. Frente a esta situacion, el fildsofo peruano plantea tres dimensiones
a manera de agenda: a) la dimensién de la critica que origina un diagnéstico, b)
la dimension del replanteamiento de los problemas, y c¢) la dimensién de la
reconstruccién de un pensamiento filoséfico. Estas tres dimensiones tienen
como objetivo producir una filosofia de la liberacion y, desde luego, se ajusta

estas dimensiones en los tres topicos expuestos en mi tesis.

Finalmente, Salazar Bondy sostiene que los antecedentes de la filosofia de
la liberacién no se encuentran en la teologia de la liberacion, sino en el
pensamiento de José Carlos Mariategui. De este modo se introduce a este
pensador peruano como antecedente pues este negaba la existencia de un
pensamiento de liberacion mientras aun Latinoamérica se encontrara en una
situacién de colonialismo y dominacion. Esto nos permite comprender con mas
detalle la postura salazariana sobre la dominacién, mientras que los fil6sofos

argentinos proponen formas de liberacion de caracter abstracta, sin
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determinacién alguna de una situacién concreta de la dominacibn —como
representaba el sector populista argentino de la ambigledad abstracta. En
cambio, Salazar Bondy, quien participaba de una cruenta batalla contra
conservadores y oligarcas, comprende que la filosofia en contacto con el
movimiento popular deberia desmontar la situacion de dominacion. De este
modo, la liberacion, en su sentido fuerte, es «liberar en concreto, de acuerdo a
situaciones concretas historicos-sociales, y, por lo tanto, en este caso, de esta
estructura capitalista de dominacién» (Salazar Bondy 1974b, 50). Y la filosofia si
pretende ser de liberacidén «tiene que estar en esa lucha, porque si no, se hace
un pensamiento abstracto que con el supuesto de que vamos a liberarnos a
nosotros, como filésofos, ni siquiera nosotros nos liberamos» (Salazar Bondy

1974b, 51).

En conclusién, hemos demostrado que la propuesta de Salazar Bondy tiene
una base antropologica porque discute de manera general el estatus de
alienacién del hombre ya sea en el topico de la histdrica, la pedagdgica y la
axiolégica. Y, por lo dicho, el proyecto filoséfico contra la dominacion de Salazar
Bondy es una genuina filosofia de la liberacion surgida en el Perd y, en
consecuencia, es insostenible hoy representarlo como un mero antecedente de

la filosofia de la liberacién latinoamericana.
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CONCLUSIONES FINALES:

1.- Hemos descrito el contexto filosofico latinoamericano donde hubo una
preocupacion por la antropologia filoséfica. La propuesta de Salazar Bondy se

ubica en este contexto.

2.- En el segundo capitulo agrupamos textos de Salazar Bondy enfocados al ser
emergente del hombre y a la historia de las ideas para ubicarlos en el tépico de
la historica. Esto nos ha permitido analizar la alienacién del hombre frente a /a

cultura de la dominacion.

3.- En el tercer capitulo distinguimos, dentro del corpus tedrico de Salazar Bondy,
dos momentos del tépico la pedagdgica: a) La educacién en crisis y b) la
educacion del hombre nuevo. En ambos momentos, a parte de la propuesta
metodoldgica educativa, se presenta la alienacion del hombre frente al contexto

subdesarrollado de Latinoamérica.

4.- En el cuarto capitulo desarrollamos el tépico /a axiolégica para demostrar la
propuesta de fundamentacion critico trascendental en Salazar Bondy. Y en la
cual la experiencia del valor parte de la cotidianidad del hombre para transformar

los valores preestablecidos.

5.- Por altimo, en el quinto capitulo, realizamos la imbricacién de los tres tépicos
anteriores para plasmar su base antropoldgica filoséfica que permite, en efecto,

sostener la filosofia de la liberacion de Augusto Salazar Bondy.
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