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HERMANO DE HOMBRE SOY

Entrevista al P. Juan Carlos Scannone S.I. sobre la mediacion de la
filosofia en el didlogo entre literatura y teologia

RESUMEN

Tres miembros del Seminario Interdisciplinario Permanente de Literatura,
Estética y Teologia entrevistaron a Juan Carlos Scannone en btisqueda de una
conversacién que abra nuevas perspectivas. Los temas principales fueron: el
inicio de Scannone en el didlogo entre literatura y teologia, la formacién
humanistica de los jesuitas, los precursores en la Argentina, la mediacién sim-
bélica, los aportes de Paul Ricoeur, el método interdisciplinario y la media-
cién filoséfica, la novela latinoamericana.

Palabras clave: literatura y teologia, mediacion filoséfica, Paul Ricoeur, sim-

bolo.

ABSTRACT

Three members of the Interdisciplinary Seminar in Literature, Aesthetics and
Theology interviewed Juan Carlos Scannone in search of new perspectives on
the subject. The main topics treated were: how did the author begin the dia-
logue between literature and theology, the humanistic formation of the
Jesuits, the precursors in Argentina, symbolic mediation, the contributions of
Paul Ricoeur, the inter-disciplinary approach and the mediation of philoso-
phy, and the Latin American novel.

Key Words: Literature and Theology, Mediation of Philosophy, Paul Ricoeur,
Symbol.
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Entrevistador: ¢Cémo comenzd su interés por el didlogo de la
teologia con la literatura?

Padre Scannone: Me llegé una invitacién de la revista Concilium,
de escribir algo sobre literatura y teologia; entonces se me ocurrié
relacionar el Martin Fierro con la teologia de la liberacién.!

E: Pero ¢ya habia investigado el tema o lo hizo para ese nimero?

S: Bueno, del Martin Fierro conocia cosas que habian escrito algu-
nos, como el P. José Luis Lazzarini, pero me meti mds en el tema para
preparar ese articulo. Habia recibido una formacion literaria sélida en
el juniorado. Contando los dos afios de noviciado como si fueran uno,
los jesuitas argentinos cursibamos entonces en total cuatro afios de
humanidades; en los dos dltimos se suponia que uno sabia latin y grie-
go, de modo que en ellos se estudiaba literatura latina y griega, pero
también literatura universal. Redactibamos trabajos no sélo de orden
estrictamente literario, sino también humanistico, es decir, plantein-
donos los grandes problemas humanos a partir de la literatura.

Por ejemplo, Juan Luis Segundo, quien después fue tedlogo, era
entonces en Cérdoba un “maestrillo” —llamamos “magisterio” a los
trabajos apostdlicos que hacemos los jesuitas entre filosofia y teologia,
muchas veces en colegios—, que ensefiaba en el juniorado; €l nos hacia
trabajar sobre textos literarios, pero buscando problemas humanos.
No se trataba de hacer filosofia en cuanto tal, pero si de plantear una
interpretacién mds profunda de lo humano. Yo no lo tuve a Juan Luis
de profesor, pero otros colegas suyos seguian ese enfoque. Lefamos las
obras literarias en esa perspectiva, sin dejar de lado la fe. De esa mane-
ra me ayud6 mucho pensar luego la relacion de los misterios de Cristo
—encarnacién, muerte, resurreccién— con la evolucién de la cultura
occidental. También en ese tiempo estaban muy en boga las obras de
Charles Moeller, Sabiduria griega y paradoja cristiana 'y Literatura del
s. XX y cristianismo.? En esa linea de investigacidn, adquiri cierto trai-
ning para relacionar la literatura no explicitamente con la teologia,
pero si con el misterio cristiano. Ese era el trasfondo, a lo mejor ni lo
pensé en ese momento, lo pienso recién ahora, pero evidentemente

1. Cf. “Poesia popular y teologia: el aporte del ‘Martin Fierro’ a una teologia de la lib-
eracion’; Concilium 115 (mayo 1976) 264-275, reproducido como capitulo V del libro: Teologia de la
liberacion y doctrina social de la Iglesia, Madrid-Buenos Aires, 1987.

2. \Ver, respectivamente: Sagesse grecque et paradoxe chrétienne, Louvain, 19512
Litterature du XX° siécle et Christianisme, 4 tomos, Louvain 1962°, 19597, 1961°, 19612
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habia un trasfondo, que me ayudé a responder al pedido de la revista
Concilium.

E: Y c6mo le pidieron ese articulo?

S: Yo pertenecia en ese tiempo al comité de teologia fundamental
de Concilium, pero evidentemente nunca habia publicado algo sobre
poesia, de tal manera que me llamé la atencién que me lo pidieran. No
me acuerdo cuéles eran los términos de la peticién, pero si que el
numero estaba dedicado a poesia y teologia o un tema semejante.

E: Sobre la tarea de Juan Luis Segundo en el juniorado, que
comentaba recién, ¢cudl era el método? ¢Buscar temas humanos en la
literatura? ; Una literatura “decidora” del hombre?

S: Algunos lo criticaban, diciendo que estaba haciendo filosoffa.
No era explicitamente filosofia, era una reflexién humanista sobre
temas del hombre: el tiempo, la muerte, el amor, Dios, etc. El maestro
de novicios pedia hacer a éstos algo parecido, pero con las Sagradas
Escrituras; me acuerdo que hicimos un trabajo sobre los salmos vistos
como obra literaria que nos habla de Dios y del hombre, aunque forme
parte de la revelacidn; pero no se trataba de exégesis. En el fondo, era
aplicar el método que tenia Juan Luis Segundo para ensefiar humani-
dades, que mais tarde yo apliqué en el Seminario Menor de Villa
Devoto cuando enseié humanidades, en mi “magisterio”, después de
haber sacado la licenciatura en filosoffa. Los seminaristas realizaban
trabajos sobre Virgilio, Cervantes, Shakespeare, etc. Eran interpreta-
ciones de obras literarias referidas a los grandes problemas humanos,
en ese sentido, mds cercanos a lo filoséfico que a lo teoldgico.

E: ¢Y no habia en ese modo de leer la literatura el riesgo de ir a
buscar algo que uno ya previamente habia adquirido?

S: No, porque habia que fundamentar lo dicho en los textos.

E: Habia entonces una primacia del texto literario, el texto me
decia algo que yo no sabia antes...

S: Por ejemplo, recuerdo uno que habia trabajado el tema del
tiempo en Horacio. Evidentemente hay una precomprensién de lo que
es el tiempo, pero en Horacio tiene su propia caracteristica, el carpe
diem, etc. Ademids el tema de la muerte —exegi monumentum aere
perennius— “construi un monumento més perenne que el bronce”, con
la poesia. Hoy pocos saben latin y conocen a Horacio, pero evidente-
mente €l tenfa conciencia de estar dejando a la humanidad una obra
més duradera que el bronce, y asi vencia de alguna manera a la muer-
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te. Entonces, el tema del tiempo en Horacio tenia esas particularida-
des, distintas de otras vivencias humanas del mismo.

E: Es cierto que hoy ya nadie lee a los cldsicos, pero casualmente
ayer fui al teatro a ver Medea, y llegué alli a través de unos carteles que
lo anunciaban en el centro de Buenos Aires. Me llamé la atencién por-
que es bastante inusual.’

S: De nuestra Facultad de Filosofia, fue un buen grupo a ver
Medea, con el profesor de griego, un grupo grande, entre quince a
veinte estudiantes.

E: Ademds del trabajo sobre el Martin Fierro, ¢tiene algtin otro
trabajo en literatura y teologia?

S: Si, pero no publicados.

E: ¢Sobre qué autores?

S: Monografias que escribi en el juniorado y como maestrillo. Me
acuerdo de un articulo mio que un profesor queria publicar en la revista
de la Universidad Nacional de Cérdoba, era algo asi como “El sentido de
la medida en la poesia griega”, aunque no era propiamente teolégico. Al
rector le parecié mejor que no lo publicara, alegando que después podia
arrepentirme de trabajos de juventud. No sé donde andard ese escrito. Y,
por supuesto, varios otros. El primero fue sobre la ira de Aquiles, el moti-
vo de la Iliada; me acuerdo de otro que se llamaba “Lope, un contraste”,
sobre Lope de Vega. Durante el magisterio en el Seminario Menor nos
dividimos las clases de los cursos denominados Humanidades y Retérica
entre dos “maestrillos”, y los ddbamos en forma ciclica. Yo me hice cargo
de los cursos de oratoria, literatura latina y literatura universal. Me acuer-
do haber dado todo un mes Cervantes, sobre todo el Quijote, y todo otro
mes, Shakespeare. Al tratar esos autores mas ficilmente los relacioniba-
mos con la fe cristiana, sin hacer propiamente teologia.

E: La literatura era parte de la formacién basica.

S: Los jesuitas siempre tuvimos esa caracteristica. Durante los pri-
meros tiempos se daban obras de teatro —muchas veces en latin— en los
colegios de la Compania. Histéricamente se le dio mucha importancia
a las humanidades y por eso es que entonces, en Villa Devoto también
se cultivaban las humanidades, pues los que hacian el Seminario
Menor cursaban el bachillerato clésico.

3. Se trata de la puesta que el Complejo Teatral de Buenos Aires hizo de esta obra de
Euripides en el Teatro General San Martin durante el afho 2010.
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E: Ustedes estudiaban literatura y descubrian alli al hombre epis-
temoldgicamente, entonces, ¢podriamos decir que la literatura era
considerada un lugar de revelacion?

S: Para mi era obvio, aunque no de la Revelacién en sentido estric-
to. Juan Luis Segundo fue uno de los que introdujeron ese enfoque en
el Instituto de Humanidades Clasicas de Cérdoba, porque otros pro-
fesores como el Padre Berro, que también fue un muy buen profesor,
iban mds a lo formal de lo literario, pero no lo tomaban como revela-
dor del hombre. Quizis fue el Padre Enrique Fabbri, que todavia vive,
quien comenzé con esa manera de ensefiar las humanidades que luego
reforzé Segundo. Se les echaba en cara entonces que hacian filosofia,
no tanto teologia, aunque evidentemente, a cristianos como ellos y sus
estudiantes, que habfamos hecho el mes de ejercicios ignacianos, nos
era facil encontrar la relacién de la literatura con el misterio cristiano,
no explicitamente teologizado, pero si pensado y vivido.

E: ¢Se podria decir que tomaban la literatura como un lugar teolégico?

S: Lugar teoldgico en el sentido estricto, no. Pero si como un lugar
hermenéutico para descubrir al hombre. Yo, como Decano de la
Facultad de Filosofia de San Miguel, el primer dia de clase hago ver a
los estudiantes del primer afio —que es fundamentalmente humanisti-
co—, la importancia que tiene la literatura para conocer al hombre que
luego van a pensar en filosofia y que, mds tarde, a la luz de la revela-
cidn, van a interpretar en teologia. Pues muchos de esos mismos estu-
diantes continuardn sus estudios —comenzados en la Facultad de
Filosoffa— en nuestra Facultad de Teologia.

E: ¢Y que ven de literatura en ese afio?

S: El P. José Luis Lazzarini, con la ayuda de un joven laico, Luis
Etcheverry, doctor en filosoffa por nuestra Facultad, dirige en ese pri-
mer afio el estudio de grandes obras de la literatura espafiola y argenti-
na. EI P. Osvaldo Pol viene de la Universidad Catélica de Cérdoba a dar
otros autores clave de la literatura universal. Hay una especie de tradi-
cién incipiente en nuestra Facultad acerca del didlogo de la filosofia con
la literatura. Entre los pensadores que se estudian en Filosoffa estin
Heidegger y Ricoeur, quienes han filosofado en didlogo con la poesia.
Recuerdo las interpretaciones de la “poesia esencial” de Holderlin,
Rilke o Trakl, del primero, y los trabajos filoséficos del segundo sobre
los simbolos del mal, la metéfora viva o Tiempo y relato. El menciona-
do Etcheverry, en su tesis doctoral, dirigida por la Dra. Dina Picotti,
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asesorado también por nuestra Profesora de Estética, Marfa Gabriela
Rebok, realizé un trabajo muy original, interpretando —en un nivel
estrictamente filoséfico- “poesia esencial” argentina, siguiendo uno a
uno los pasos del “ensamble” del que Heidegger habla en los Beurrdge.
Se trata de “poesfa” en un sentido amplio, pues incluye novela, teatro,
no necesariamente sélo poesia lirica. Por otro lado, entre las tesis docto-
rales en curso hay una sobre las interpretaciones filoséficas de lo tragi-
co, con especial consideracion de la figura de Antigona, y otra sobre la
relacion entre Holderlin y Heidegger. Ademds, varios de los profesores
y egresados de Filosofia participamos —con otros integrantes— del grupo
de reflexién filoséfica llamado Canoa. Elegimos este nombre porque es
la primera palabra indoamericana aceptada por la Real Academia
Espafiola. Pues bien, hemos investigado varios temas, entre otros, el de
la filosofia del arte y la belleza, en didlogo también con otras disciplinas
como la literatura, la arquitectura, la ciencia politica, el psicoanilisis, la
teologia. Ya hemos publicado, en total, seis obras.

E: ¢Y las editan como grupo o por autor?

S: Como grupo, pero firmando cada autor su contribucion. Ahora
acaba de salir un libro sobre religion: Religion y después. Sobre espe-
ras, abandonos y regresos.*

E: Por lo que usted me dice parece que hay toda una tradicién de
didlogo.

S: Si, con la filosofia, aunque constantemente salen temas religio-
sos y aun teolégicos. En Canoa, la mayoria —si no todos— somos cre-
yentes, cristianos o israelitas.

E: Y ahora que tocé el tema de la belleza, ¢sabe que en 2006 el
Pontificio Consejo para la Cultura sacé un documento sobre el tema?

S: Si, y tengo la edicién comentada que publicé la Facultad de
Teologia de la UCA. La compré durante la Asamblea de la SAT, por-
que el Padre Jorge Seibold la tenfa.’

E: Con el Padre Seibold estamos hablando para el Congreso del
aflo que viene, de literatura y teologfa.’

4. Editado en Buenos Aires, 2010, por Jorge Baudino Ediciones.

5. Cf. C. AveNATTI; J. QUELAS (coords.), El camino de la Belleza. Una via privilegiada de evan-
gelizacion y de didlogo. Documento y comentarios, Buenos Aires, Agape, 2009.

6. El entrevistador se refiere al Ill Coloquio Latinoamericano de Literatura y Teologia y IV
Jornadas Dialogos Literatura, Estética yTeologia: “Miradas desde el Bicentenario. Imaginarios, figu-
ras y poéticas'’; convocadas para los dias 12 al 14 de octubre de 2010 en la Pontificia Universidad
Catdlica de Buenos Aires. Mas informacion en: www.alalite.org
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S: Usted sabe que el primer proyecto de tesis doctoral de Virginia
R. Azcuy era escribir una interpretacién teolégica de Leopoldo
Marechal. Se trataba de una tesis que iba a hacer con Gera; también vino
a hablar conmigo, yo la apoyé mucho; pero no se lo aceptaron, porque
decian que era un tema demasiado original, un poco como la tesis del P.
Ortega sobre la cristologia de Mozart, que tampoco se la acepto la
Gregoriana, porque el método no estaba elaborado previamente.

E: Usted y Gera tuvieron la visién de incorporar a la literatura en
el marco de la reflexion sobre la cultura latinoamericana, y Gustavo
Gutiérrez también tiene esta inquietud.

S: Sobre todo lo hizo Pedro Trigo, quien escribi6 su tesis de teolo-
gia sobre la novela latinoamericana, que salié editada luego como libro.

E: ¢Qué razén histdrica ve usted en esas coincidencias?

7

S: Recuerdo que Joaquin Alliende, padre del Schénstatt chileno,
habla de la categoria poética como apta para la teologia latinoamericana;®
estoy de acuerdo pues, en tltimo término, pienso que estd relacionada
con el tema del pueblo y de lo popular. Porque en general se decia y se
dice todavia que no hay una filosofia latinoamericana, o la hay sélo en
ciernes. Pero en cambio estd la sabiduria de los pueblos, por eso Ad gen-
tes 22 habla de hacer teologia en cada gran regién cultural —como es
América Latina— teniendo en cuenta la filosofia y la sabiduria de los
pueblos. Se trata de usar como mediacién para la inteligencia de la fe un
pensar inculturado, especialmente en lugares donde no hay una filoso-
fia muy bien elaborada, como era la filosofia griega en la antigiiedad o
son hoy la alemana o la francesa, aunque ambas mediaciones no se
excluyen, sino que de suyo se complementan. Se trata de la sabiduria de
los pueblos, la cual sobre todo se expresa en el nivel literario, el religio-
so y el politico, no pocas veces mediante narraciones y simbolos. Por
eso la historia de las ideas en América Latina investiga muchos escritos
politicos como los de Simén Bolivar; pero yo creo que aparece mds en
los textos literarios, ya sea en los cultos, ya sea en mitos y leyendas an6-
nimas populares, como las interpretadas filoséficamente por Kusch. Por
ejemplo, Carrizo nos ofrece un rico material recogido por él, de tradi-
ciones de La Rioja, Catamarca, Santiago del Estero, presentes en los
cantares populares. También en Chile hay un autor que publicé un libro

7. Ver: La institucion eclesiastica en la nueva novela latinoamericana, 2 vol., Caracas, 2002.
8. Cf. sus “Reflexiones sobre la religiosidad popular en América Latina’; Criterio 1763 (1977)
228-233.
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titulado La sabiduria de un pueblo,’ en el cual recopil6 poesia religiosa
popular, porque se trata de “cantares a lo divino” referidos a los miste-
rios de Navidad, Semana Santa, etc., una gran cantidad de poemas que
los payadores populares cantaban y recreaban, modificando o agregan-
do estrofas o versos. Todo ese material de sabiduria popular y religiosi-
dad popular puede servir de base para una teologia inculturada. Lo
muestro en mi libro Evangelizacion, cultura y teologia, sobre todo en
la tercera parte, donde me refiero a la literatura.

E: Y a esta interrelacién entre los simbolos y los cantares popula-
res quizds habria que agregarle el tema de la imagen, de lo visual en
América Latina...

S: Se deberfa agregar. Yo hablo sobre todo de lo literario, ya sea de
lo literario de la literatura culta, como el Martin Fierro —que sin
embargo, expresa a su pueblo—, o de lo literario de la literatura anéni-
ma, los cantares populares. La idea es que el logos, para una teologia
inculturada, no solamente se busca en la filosofia sino también, como
dice Ad Gentes, en la sabiduria de los pueblos; entonces una de las
fuentes, para mi principales, es la literatura.

E: Nosotros en el grupo de investigacion estamos buscando dina-
mizar ese Jogos de la teologia para que no sea solamente el Jogos racio-
nal raciocinante sino algo de lo que no encontramos atin la categoria
pero podria llamarse logos estético o sapiencial.!

S: Logos sapiencial que después puede distinguirse. Por ejemplo
en la Facultad de Arquitectura de la UBA, un amigo mio, Roberto
Doberti, quien pertenece al grupo Canoa, dirige un seminario inter-
disciplinar sobre el habitar, acerca del cual no sélo la arquitectura o la
filosofia tienen mucho que decir, sino también las ciencias de la socie-
dad, de la historia, de la cultura, etc., sin olvidar a la teologia. El habi-
tar humano en todo el sentido de la palabra.

E: O sea que también se puede hablar del logos simbdlico.

S: Ricoeur, en su libro La metdfora viva? habla de la metéifora, la

9. Cf. M. JorpA (ed.), La sabiduria de un pueblo, Santiago (Chile), 1975; ver también: Ip. (ed.),
Versos a lo divino y a lo humano, Santiago (Chile), 1974.

10. Editado en Buenos Aires, 1990.

11. El entrevistador se refiere al Seminario Interdisciplinario Permanente de Literatura,
Estética y Teologia que inicié su actividad en marzo de 1998. Se puede consultar al respecto:
http://www.uca.edu.ar/index.php/site/index/es/universidad/facultades/buenos-aires/teologia/inves-
tigacion/seminario-literatura—estetica-y-teologia/ (consulta abril de 2010).

12. Paris, 1975.
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cual para él no sélo tiene sentido, sino también verdad metaférica,
pues se refiere a la realidad. Se podria también hablar de verdad sim-
bélica, pues Ricoeur ya habia escrito sobre la simbélica del mal, y atin
mds, sobre el paso de la representacién al concepto, tanto en Kant
como en Hegel.” Pero, mientras que para Hegel la representacion se
“sobreasume” (aufhebt) en concepto, por lo tanto primero viene el
arte, después la religién y finalmente, la filosofia, en cambio, para
Ricoeur, el concepto estd al servicio del simbolo, y no al revés, la cien-
cia estd al servicio de la sabiduria, y no viceversa. Carlos Cullen tiene
sobre ese tema reflexiones excelentes. En Santo Tomds, la teologia
como ciencia estd al servicio de la Biblia y no al revés.

E: En la historia a veces se ha desvirtuado esa relacionalidad.

S: Por eso la analogia puede ser una manera teérica de responder al
simbolo. Hoy mismo en mi citedra de Teologia filoséfica estuvimos vien-
do lo comun y lo divergente entre el simbolo y la analogia, sobre todo
como la entiende Santo Tomds. Y en mi libro Religion y nuevo pensamien-
to, cuando trato del lenguaje sobre Dios tengo un capitulo que estudia el
lenguaje religioso —simbolico y narrativo— y otro sobre el lenguaje teoldgi-
co —aun en filosoffa—, analégico."* En la parte dedicada al primero, uso fun-
damentalmente la teorfa de Ricoeur, que estudia los distintos lenguajes
biblicos y les aplica la teorfa de Ian T. Ramsey que también se aplica al len-
guaje teoldgico, y que —en este caso— estd mds en la linea de la analogfa de
Santo Tomds. Pues Ramsey afirma que para decir algo de Dios, hacemos
operar un calificador, por ejemplo, “primera”, para calificar el término
“causa”, o “tltimo”, referido al “fin”, el cual lleva al limite a la otra pala-
bra, que opera entonces como modelo.” Ricoeur aplica a los lenguajes reli-
giosos biblicos dicha teoria, descubriendo en todos ellos un calificador que
lleva al limite lo que otros lenguajes —narrativos, proverbiales, oraculares,
legislativos, apocalipticos, etc.— dicen, sirviendo de modelo. Ricoeur afirma
que eso pasa en todos los lenguajes religiosos de la Biblia, sobre todo en las
pardbolas. Sobre éstas ha escrito un articulo en la revista norteamericana
Semeia, denominado “Hermenéutica biblica”,'® en el que nos ofrece ante

13. Respectivamente, cf. Finitude et culpabilité 2: La symbolique du mal, Paris, 1960, y el arti-
culo “Mythe 3: Réflexion philosophique’; Encyclopedia Universalis vol. Xl, ¢. 530-537, Paris, 1971.

14. Ver: Religion y nuevo pensamiento. Hacia una filosofia de la religion para nuestro tiem-
po desde América Latina, Barcelona-México, 2005, respectivamente, caps. 6y 7.

15. Cf. L.T. Ramsey, Religious Language. An Empirical Placing of Theologial Phrases, Londres,
1957.

Revista Teologia ® Tomo XLVII » N° 102 ¢ Agosto 2010: 145-166 153



CECILIA AVENATTI DE PALUMBO - JUAN QUELAS - PEDRO BAYA CASAL

todo una teoria de la narracién y de la metifora —porque las pardbolas per-
tenecen al género de las narraciones metaféricas, las cuales operan como
modelo—. Luego aplica ambas teorfas a las pardbolas biblicas, pero mos-
trando que en éstas siempre opera un calificador que, primero, nos des-
orienta en su comprensiéon como narracién metafdrica, para recién luego
reorientarnos, habiendo llevado al limite dicho género literario. Pues las
pardbolas en el fondo son desconcertantes, ya que no es obvio, por ejem-
plo, que si yo mandé una y otra vez mis sirvientes a recoger los frutos de
los arrendatarios y ellos los matan, finalmente envie a mi hijo. Y asf suce-
de con las otras pardbolas, pues en todas ellas hay un momento de des-
orientacion, un calificador, que las proyecta a lo divino, a lo infinito, de
modo que la reorientacién de la comprension de la pardbola viene después
de ese momento negativo, como la via eminentiae —en la analogia tomista,
inspirada en Dionisio— recién viene después de la via negationis, que, a su
vez, supone la via affirmationis, como las pardbolas biblicas suponen el
género “pardbola” como modelo. Por ejemplo, una cosa son los refranes
del Martin Fierro y de la cultura popular y otra cosa son los proverbios
biblicos que llevan las cosas al extremo, por ejemplo, para ganar tu alma,
hay que perderla, para vivir, hay que morir, etc. Es decir, se trata de géne-
ros literarios que sirven de modelo, a los cuales luego se les aplica, siguien-
do la teorfa de Ramsey, un calificador, que no necesariamente es una pala-
bra, a veces es un proceso poético. Este desorienta para reorientar, pues hay
una comprension u orientacién primera que tiene que morir —mediante
una desorientacién— para luego resucitar. Se rompe lo profano o munda-
no, en lo que tiene de mundanidad, para abrirse a lo teolégico o, mejor, teo-
logal, que asi logra expresarse en, a través y mas alla del modelo literario,
porque lo teologal es lo mds fundamental. No es una cosa que se agregue
desde afuera; ya estaba presente, como una especie de “existencial sobre-
natural” (Karl Rahner). Para el hombre que tiene fe, lo teol6gico o, mejor,
lo teologal, es lo primero. José Daniel Lépez, un jesuita argentino que estd
haciendo su doctorado en Paris hizo su trabajo complexivo de teologia
—que podria haber sido una tesis doctoral- dirigido por mi, sobre teologia
y fenomenologia.” Pues bien fenomendlogos como Jean-Luc Marion,

16. Cf. su “Biblical Hermeneutics’] Semeia. An experimental Journal for Biblical Criticism 4
(1975) 29-148.

17. Cf. Teologia y fenomenologia. La fenomenologia como método critico y sistematico para
la teologia, Cérdoba, 2008.

154 Revista Teologia ® Tomo XLVII ® N° 102 » Agosto 2010: 145-166



[HERMANO DE HOMBRE SOY]

hablan de tres “reducciones” fenomenoldgicas, cada vez més originarias, a
saber: la reduccién trascendental en Husserl, la reduccién existencial-onto-
l6gica en Heidegger, y la reduccién a la misma donacién (Gegebenbeit)
como la més originaria (Marion).® Por su parte, J. Daniel Lépez —en el
nivel de la teologia— plantea otra reduccién, la reduccion teoldgica, porque
para quien tiene fe lo mds fundamental de la realidad es lo teoldgico, es
decir, lo que estudia la teologia: Dios uno y trino que se revela en
Jesucristo. Lépez aplica la fenomenologia actual a todos los grandes mis-
terios de la fe, como mediacién filoséfica de la parte sistematica de una teo-
logia basada en lo biblico. Para explicar lo que él quiere hacer, habla de
“reduccion teoldgica”; después la discutié con Marion. Seglin parece,
Marion dirfa que la reduccién a la donacién ya es reduccion teoldgica, pero
—segun mi opinién— aquella puede concebirse como meramente filoséfica,
sin hacer entrar explicitamente a la fe. Pienso que hay distintas maneras de
concebir la problemdtica, seglin uno comprenda la relacién entre filosofia
y teologia. Para mi lo teologal no es algo que viene de afuera sino que es lo
primero y mds originario: la salvacién que Dios ofrece a todo hombre,
aunque para conocerlo necesitamos de la fe. La naturaleza es lo primero
que vemos, pero sabemos por la fe que en el plan de Dios primero estd la
salvacién en Jesucristo, aquello del Alfa y Omega, de tal manera que la
naturaleza es el presupuesto, dice Karl Rahner, que la gracia se pone para
poder darse gratuitamente. Con esa idea entonces, lo més originario, aun-
que aparezca tltimo, es aquello que nos ensefia la revelacién y aceptamos
por la fe. Para operar la reduccion teoldgica se necesita la fe; la teologia
supone la fe, si no, no es teologfa.

E: Le pregunto ahora: si nosotros planteamos el didlogo literatura
y teologia, podriamos considerar a la literatura como un lenguaje pri-
mario, y a la critica literaria como un lenguaje secundario, y —por su
lado— al lenguaje de la fe y de la Biblia como un lenguaje primario y
al de la teologia como un lenguaje secundario; en consecuencia, en el
didlogo literatura y teologia, ¢no hay una suerte de desnivel de lengua-
jes, entre los que llamamos primarios y secundarios?

S: Pienso que para que haya teologia como ciencia se necesita la
mediacién de la filosofia, por lo tanto la interdisciplinariedad no es
posible sin la intervencién de la filosofia, aunque sea implicita. Toda

18. Ver J.-L. MARION, Réduction et donation. Recherches sur Husserl, Heidegger et la phéno-
meénologie, Paris, 1989; id., Etant donné. Essai d’une phénoménologie de la donation, Paris, 1997.
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mi vida busqué un trabajo interdisciplinar, sobre todo con las ciencias
sociales y lo he encontrado sobre todo en el Grupo Farrell de Doctrina
Social de la Iglesia, en didlogo con las ciencias sociales: economia, cien-
cia politica, sociologia, ciencias de la educacién, de la comunicacién
social, etc. Tanto en la reflexion del Grupo Canoa, que es algo inter-
disciplinar, pero fundamentalmente filoséfico, como en la interdisci-
plinar del Grupo Farrell —que se llama asi por Monsenor Gerardo
Farrell, quien fue uno de los primeros integrantes de ese grupo de
investigacién—, aparece la importancia de la filosofia porque la filoso-
fia es “generalista” respecto de las ciencias; pienso incluso en la filoso-
fia implicita, por ejemplo en la teologia de Gera se puede buscar su
filosofia implicita. El P. Diego Fares hizo su tesis doctoral sobre la
filosoffa de Balthasar que estd explicita en el primer tomo de la
Teoldgica, pero estd implicita en toda su obra.

E: En rigor, nuestro grupo se llama Seminario Interdisciplinar
Permanente de Didlogo Literatura, Estética y Teologia, en el cual la
filosofia entra por medio de la estética.

S: Para mi el puente o la mediacidn es la filosofia.

E: Habria que hablar entonces de la distincién entre interdiscipli-
nariedad, multidisciplinariedad y transdisciplinariedad...

S: Tengo dos articulos sobre el tema, uno en la revista Theologica
Xaveriana, y otro anterior, en Stromata, aunque no hablo alli de trans-
disciplinariedad.” El primero lo escribi a pedido del CELAM, para
una reunién que tuvimos en la Reptiblica Dominicana sobre la rela-
cién entre teologia y cultura. Tomemos como ejemplo la teologia de la
liberacién. Esta usa la mediacién de las ciencias sociales, no sélo de la
filosofia, pero ella es teologia, es decir, no es interdisciplinar; usa los
aportes de las otras disciplinas como mediacién conceptual, quizds
como hacen ustedes con la literatura, empleando el logos literario
como racionalidad para la teologia, o como Santo Tomds lo hizo con
la filosofia de Aristételes: la hizo pasar por la critica de la fe, y luego
la asumié como mediacion conceptual para hablar de la revelacién. Lo
mismo hace la teologia de la liberacidn, toma las contribuciones de las
ciencias sociales como mediacién para interpretar la realidad social a la
luz de la fe, después de haberlas criticado teolégicamente; en eso tam-

19. Cf. “Teologia e interdisciplinariedad: presencia del saber teoldgico en el ambito de las
ciencias’] Theologica Xaveriana 40/1 (1990) 63-79; y “Posibilidades de evangelizacién del pensa-
miento universitario’; Stromata 44 (1988) 139-152.
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bién consiste la dimension interdisciplinar de la Doctrina Social de la
Iglesia tomada como disciplina teoldgica. Por eso, en uno de mis
libros, planteo la relacién entre la teologia de la liberacién y la
Doctrina Social de la Iglesia, con su método “ver, juzgar y actuar”, en
el cual el “ver” es de fe, pero usando las mediaciones de las ciencias
sociales.® Creo que lo que ustedes intentan no es propiamente inter-
disciplinar, sino teoldgico, aunque basado en el didlogo interdiscipli-
nar, empleando el logos literario —Alliende habla de la categoria poéti-
ca— como mediacién para la inteligencia de la fe.

E: Hay una cosa instrumental ahi.

S: Si, de instrumento en el buen sentido de la palabra. Los instru-
mentos conceptuales pueden ser usados como mediaciones. La ins-
truccion Libertatis Nuntius (LN)* lo dice claramente, explicitamente.

E: Pareciera que la teologia tiene mis jerarquia que la ciencia lite-
raria.

S: No necesariamente, pues puede ser al revés, que la literatura
tome a la teologia como instrumento.

E: Entonces propiamente no hay interdisciplina alli.

S: Para mi, no estrictamente. Aunque de alguna manera si, porque
hay una critica mutua, un didlogo, pero el resultado serfa estrictamen-
te teologia.

E: Pero podria haber interdisciplinariedad.

S: Si, pero no habria una teologia como la de Balthasar.

E: Claro, por eso se lo pregunto, es lo que en la revista
Consonancias se llama transdisciplina.”

S: Si lo que pretendo no es hacer teologia, sino conocer la realidad
y —por lo tanto—la realidad es el centro, ahi si puede haber didlogo inter-
disciplinar y transdisciplinar, aunque luego cada ciencia lo diga en el len-
guaje y segun el método de la misma. Hablar de multidisciplinariedad
podria parecer sélo una yuxtaposicion; lo que el texto llama transdisci-
plina, en el fondo desemboca en lo que yo estaba diciendo sobre la teo-
logia de la liberacién, porque a su vez el socilogo podrd tomar el dato
teoldgico para su sociologia, y el psicélogo para su psicologia.

E: Podriamos decirlo de este modo, que la transdisciplina seria

20. Cf. Teologia de la liberacion y doctrina social de la Iglesia, Madrid-Buenos Aires, 1987.

21. Cf. LN VII-10.

22. El entrevistador se refiere a la Revista Consonancias del Instituto para la Integracion del
Saber (IPIS) de la UCA. Los nimeros 2 (2002), 5 (2003), 6 (2003), 31 (2010) estan dedicados a este tema.
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una interdisciplina donde los sujetos se han puesto en juego, o sea que
no es que dialoga la ciencia sino los sujetos que hacen la ciencia.

S: Siempre dialogan los sujetos, es posible porque todos somos
personas humanas. En ese articulo de Theologica Xaveriana, tomo tres
claves para interpretar la interdisciplinariedad, una es la del ser: el ser
y los entes, el esse y el ens, en la linea de Heidegger y la ontologia cli-
sica; otra es la de los horizontes de comprensién, mds en la linea feno-
menoldgica y hermenéutica: se dan tanto un horizonte trascendental
(filoséfico) como los horizontes de comprension de cada ciencia par-
ticular, que son categoriales; y la tercera es el método, porque hay un
método de los métodos, que Lonergan llama trascendental. En su obra
Method in Theology® escribe sobre el método teoldgico, pero lo que
él dice sobre éste, se puede aplicar a la interdisciplinariedad y a cada
ciencia. Personalmente he trabajado la cientificidad de las ciencias
sociales, sobre todo en base a Ricoeur y Ladriere.”* Pero me iluminé
mucho lo de Lonergan, y lo utilicé para una exposicién sobre Cristo
como paradigma que tuve en una reunién de la SAT.

E: En ese trabajo que usted presenta en el libro de la SAT, el mode-
lo de Cristo como modelo para el didlogo de la teologia con la cultu-
ra, la filosofia y las ciencias humanas,” ; podriamos tomar a la literatu-
ra como una ciencia humana?

S: Una cosa es la ciencia de la literatura y otra la literatura en si
misma. Entre las ciencias humanas estaria la ciencia de la literatura; pero
ademds se da el didlogo entre teologia y cultura: entonces entra la litera-
tura como parte de la cultura, no como ciencia. Y cuando Joaquin
Alliende hablaba de la categoria poética estaba pensando en la literatura,
no en la ciencia de la literatura. En el didlogo literatura y teologia yo creo
que es mds importante la literatura porque alli aparece lo humano, el
logos sapiencial, la sabiduria de los pueblos. En ese sentido, la literatura
es una fuente, un lugar hermenéutico; lugar teolégico en sentido amplio
—segtin los definié Melchor Cano- seria un lugar comtin como la histo-
ria, la filosofia, pero no como la Escritura, la Tradicién o la Iglesia.

23. Obra editada en Nueva York, 1972.

24. Ver el articulo: “La cientificidad de las ciencias sociales. Problematica’] CIAS. Revista del
Centro de Investigacion y Accion Social 378 (1988) 555-561, y la bibliografia alli citada.

25. La referencia es al trabajo “El Misterio de Cristo como ‘modelo’ para el didlogo de la
teologia con la cultura, la filosofia y las ciencias humanas’ en: B. FORTE (et al.), El Misterio de Cristo
como paradigma teoldgico, Buenos Aires, 2001, 128-158.
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E: Pero Melchor Cano no nombra la literatura.

S: No, pero nombra la historia.

E: Este misterio de Cristo como modelo, ¢cémo se puede inter-
pretar en el didlogo literatura y teologia?

S: La clave acid es el “inconfuse et indivise”, como lo afirma
Calcedonia. Tomando mi interpretacién del Martin Fierro hay una
parte mais filos6fica y otra més teoldgica.

E: Usted dice entre las disciplinas, literatura y teologia.

S: No, entre la fe y la cultura que después tendran sus disciplinas
propias. La literatura como cultura, no la literatura como ciencia.

E: Suponer una nueva ciencia que integre en si las dos dimensio-
nes seria algo imposible.

S: La literatura sigue siendo tal, la teologia sigue siendo tal y la
mediacién la da la filosofia; si no, tendriamos algo indefinido, con
sabor a tutti frutti. Si pretendo moverme en el dmbito universal, puedo
hacer filosofia —en el nivel de la razén—, o teologia, en el nivel de la fe,
ya no de la mera razén humana. La teologia tiene vigencia universal,
como la filosofia, pero supone la fe, y tiene su propio método y su
propia idiosincrasia. Ambas pueden entrar en didlogo interdisciplinar
con la cultura y con las ciencias de lo particular. En relacién con la filo-
soffa, consideremos el ejemplo de Karl-Otto Apel. Este se plantea
c6mo hacer ética en la época de la ciencia; entonces relaciona la racio-
nalidad filoséfica de la ética tanto con la racionalidad instrumental de
las ciencias analitico-estructurales —como las ciencias econémicas y
sociales—, como con la racionalidad hermenéutica —de ciencias mis sin-
téticas, como la historia o las de la cultura, incluidas las de la religién
y de la literatura—.* Segtin mi parecer, un lugar intermedio lo ocupa la
ciencia politica, que tiene algo de las dos cosas, ya que por un lado
estudia la lucha por el poder —segun la racionalidad instrumental y
estratégica, de acuerdo a la concepcion del poder de Max Weber— pero,
por otro lado, también investiga el didlogo politico y la busqueda de
consensos, segin la concepcién de Hannah Arendt sobre el poder
politico surgido del “querer y actuar” juntos. Es una idea muy rica de
Apel la de articular las tres racionalidades —filoséfica, hermenéutica e

26. Cf. K.-O. ApeL, “Types of Rationality Today: The Continuum of Reason between Science
and Ethics’ en: TH. GERAETS (ed.), Rationality Today - La rationalité aujourd’hui, Ottawa, 1979, 307-
340.
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instrumental medio-fin— no sélo en el nivel tedrico del conocimiento
de la realidad, sino también en el nivel prictico, de su transformaciéon.
La racionalidad hermenéutica prictica seria la correspondiente a las
ciencias de la educacidn, de la comunicacién social y del didlogo, que
debe informar y transformar la racionalidad estratégica, a la vez que es
informada por la racionalidad ética. Algo semejante presenta Enrique
Dussel en su Etica de la liberacion en la época de la globalizacion y la
exclusion:¥ desarrolla el momento propiamente filoséfico de la ética,
para luego pasar por la mediacién hermenéutica, y finalmente, por la
mediacion estratégica para la liberacién, pero lo ético le da el fin y la
forma tanto a la racionalidad hermenéutico-prictica —o comunicativa—
como a la estratégico-instrumental, para que se dé una liberacién
humana integral. Segtiin mi parecer, la literatura forma parte de la cul-
tura, y la ciencia de la literatura —incluida la critica literaria— es una de
las ciencias sintético-hermenéuticas, tanto en el nivel teérico del cono-
cimiento de la realidad, como en el prictico, para transformarla. Pues
el arte incide en la realidad humana, social y cultural de los pueblos y
es capaz de ayudar a educarlos y transformarlos en mds humanos.

E: Nosotros hemos fundado la Asociacién Latinoamericana de
Literatura y Teologia (ALALITE) con profesores de Brasil y Chile
que han andado caminos parecidos, aunque sin la mediacién estética.
¢Cémo imaginariamos el didlogo teologia y literatura, qué cauces nos
suglere?

S: Uno de ellos es la novela latinoamericana contemporanea, inter-
pretable también teoldgicamente. Segin algunos, dos cosas universales
ofrece la América Latina de hoy al resto de las culturas, a saber: la
novela actual y la teologfa de la liberacion. Emilio Brito —mds tarde,
profesor de Teologia Fundamental en la Universidad Catdlica de
Lovaina— ensay la aplicacion de la categoria de barroco —tomada de
la historia del arte cristiano— a la nueva novela latinoamericana, cuan-
do formaba parte del Equipo Jesuita Latinoamericano de Reflexion
Filoséfica, del cual fue el primer coordinador. Segiin mi opinidn, esa
categoria es adecuada para un didlogo entre dicha novela y la teologia,
porque implica la tensién del infinito -segiin un espiritu heredero del
gbtico-, “encarnandose” en la forma cldsica finita, que asi es transfor-
mada desde dentro. También Pedro Trigo, aunque es te6logo, formé

27. Editada en Madrid, 1998.
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parte del Equipo arriba mencionado, en sus comienzos. Pues bien, en
una reunidn tenida en Belo Horizonte, Trigo tuvo una exposicion filo-
sofica magistral sobre las novelas de Augusto Roa Bastos y de José
Maria Arguedas, que luego no puso por escrito, y no pudo ser publi-
cada.® Afirmé entonces que el Jogos universal —aunque inculturado-
que encontraba en la novela latinoamericana era el mito, en el sentido
que tiene este término en la Poética de Aristételes, es decir, la puesta
en intriga, en el lenguaje de Ricoeur. Cecilia Avenatti, en su comenta-
rio al documento Via pulchritudinis, le critica a éste que no tiene sufi-
cientemente en cuenta a la teodramdtica de Balthasar, aunque se inspi-
ra mucho en su estética teoldgica.” Lo dramadtico o lo trigico de una
obra de teatro o una novela estaria mds en relacion con lo teodraméti-
co de la Revelacion. Trigo decia que ése era el momento universaliza-
ble, que servia para interpretar filoséfica y aun teolégicamente la
novela latinoamericana actual. Brito también, de alguna manera, por-
que el barroco es intrinsecamente dramadtico; por eso aludi anterior-
mente a la tensidén que le es propia, porque configura el acontecer de
encarnacién de lo infinito en lo finito, la de un contenido de “infini-
cién” —para usar una expresion de Lévinas— que transforma la forma
clasica finita, como si tal transformacién fuera una resurreccion pasan-
do por la muerte.

E: Es interesante porque la categoria barroco viene del arte, de lo
visual, de la imagen.

S: Si, fue utilizada por la escuela alemana de historia del arte y la
literatura, que redescubri6 el barroco hispanico, a Calderén, Géngora,
Quevedo, etc. Brito —en un trabajo inédito- denomina neobarroca a la
novela latinoamericana contemporénea, a las novelas de Carpentier, a
Cien arios de soledad...

E: Gesché ha escrito El Sentido,* y en el altimo capitulo escribe
sobre “el imaginario como fiesta del sentido”. Ah{ toma el imaginario
teolégico y el literario, y reivindica que el imaginario de la novela sea
tomado en cuenta.

S: Es tener en cuenta el drama, como ficcién verdadera. Segtin ya lo
dije, Ricoeur, en La metdfora viva, habla de la verdad metaférica, no

28. Sin embargo publicé: Arguedas: mito, historia y religion, Lima, 1982.

29. Cf. su comentario: “Ser testigos de la belleza herida?’ op. cit., 81-91, en especial: 82, nota
5; ver también 89-90.

30. Cf. A. GEscHE, El Sentido, Salamanca, 2003.
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solamente la verdad de una metifora aislada, sino la verdad de una obra
entera como gran metafora, porque también afirma que la obra es meti-
fora y la metafora es obra, o sea que una obra literaria, un poema, una
novela es una metéfora en grande y la metéfora es una obra en pequefio.
En ese contexto cita a Aristételes, para quien es mas verdadera la trage-
dia que la historia. Por ejemplo, entendemos mejor a Espaiia leyendo el
Quijote que leyendo estadisticas de Espafa, porque en esa novela se dice
qué es Espafia en profundidad, aunque también se exprese en ella el
hombre universal, porque se trata de un universal situado.

Quizis lo de Gesché se acerque a lo que propone Trigo respecto del
mito en un sentido dramdtico, como “puesta en intriga”. Por eso me
parece muy acertado pedir que no se tome en cuenta solamente la esté-
tica teoldgica, sino también la teodramdtica, como lugar para el didlogo.

De hecho, en mi interpretacién filoséfico-teoldgica del Martin
Fierro, aunque analizo metéforas bésicas, personajes, dichos y prover-
bios, etc., pongo el énfasis en el “mito” de la ida al desierto y la vuel-
ta desde éste —Lazzarini las compara con el descenso a los infiernos—,”
y en la “conversién” de Fierro al otro, en el episodio de la Cautiva, que
provoca su vuelta.

E: José Carlos Caamaiio en la SAT proponia cambiar la nocién de
sustrato cultural, que es un poco estdtica y esencialista, por la de ima-
ginario cultural.”

S: Eso es algo que yo podria haber afirmado, inspirindome asi-
mismo en Trigo, y que también lo recoge Seibold, quien lo elabora
mucho. En el 92, durante la segunda reunion de El Escorial sobre teo-
logia de la liberacidn, Trigo tenia que hablar sobre la actualidad de esa
teologia. Entonces plante6 que el imaginario de liberacién de los afios
70 ya no es vélido, y que ahora hay un imaginario nuevo. Ya no es
revolucionario y socialista, como en los 70, pero tampoco es el del
statu quo, e intentd describir sus caracteristicas.”” Mds tarde apliqué
esas consideraciones a la religiosidad popular latinoamericana, en un

31. Se trata del descenso al infierno de figuras como Ulises, Eneas, Dante, don Quijote en la
cueva de Montesinos, etc.: cf. J. L. LAzzARINI, “La purificacion en el ‘Martin Fierro’; CIAS. Revista del
Centro de Investigacion y Accion Social 358 (1986) 564-571.

32. Lo hacia en la reunién anual de la Sociedad Argentina de Teologia del afno 2009.

33. Ver su trabajo: “El futuro de la teologia de la liberacion’ en: J. ComBLIN — J. |. GONZALEZ
Faus — J. SoBriNO (eds.), Cambio social y pensamiento cristiano en América Latina, Madrid, 1993,
297-317.
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articulo mio aparecido en el libro del Grupo Farrell Argentina, tiem-
po de cambios, en el que me refiero a tres imaginarios que hoy se arti-
culan en la religién del pueblo: el tradicional, el moderno y el postmo-
derno.* Seibold dio a ese punto mucha importancia y lo trabajé no
s6lo en el tema de la religiosidad popular, sino en el de la cultura lati-
noamericana en general, la educacién, la interculturalidad, etc.” Pues
hoy estd emergiendo una especie de mestizaje cultural de los imagina-
rios. Trigo, en su libro La cultura del barrio, habla de un segundo mes-
tizaje cultural que se estd dando en la actualidad latinoamericana.®
Garcia Canclini, antropdlogo argentino que vive en México, habla de
“hibridacién”,” pero esa palabra es peyorativa; en cambio el término
“mestizaje” rescata lo positivo. El tema del imaginario tiene una
bibliografia muy grande.

E: ;Podriamos definir en pocas palabras qué entendemos por ima-
ginario?

S: Con el imaginario personal no habria problema, lo dificil es
definir el imaginario colectivo, porque del imaginario hablan, entre
otros, Cassirer, Heidegger, Sartre, Ricoeur, Castoriadis.

Ademis del imaginario de cada persona y de cada escritor, hay un
imaginario social. De hecho ideologias y utopias son fenémenos del
imaginario social. A cada cultura corresponde un determinado imagi-
nario compartido, que tiene que ver con los simbolos, porque detrds
estd la idea del inconsciente colectivo de Jung. Son fenémenos del ima-
ginario colectivo las ideologias, tanto en su sentido peyorativo, en
cuanto sirven para enmascarar luchas de poder, como en su sentido
neutro, segin las comprende el Documento de Puebla Nro. 535, en
cuanto instrumento politico de un determinado grupo social.

34. Ver: “La nueva cultura adveniente y emergente: desafio a la doctrina social de la Iglesia
en la Argentina’; en: G. FARRELL (et al.), Argentina, tiempo de cambios. Sociedad, Estado, Doctrina
Social de la Iglesia, Buenos Aires, 1996, 251-282, en especial, 268.

35. Ver sus trabajos: “Imaginario social, religiosidad popular y transformacién educativa. Su
problematica actual en medios populares del Gran Buenos Aires’, en la obra citada en la nota ante-
rior, 323-347; “Imaginario social, trabajo y educacién. Su problematica actual en medios populares
del Gran Buenos Aires” en: J.C. SCANNONE — G. REMOLINA (comps.), Etica y economia. Economia de
mercado, Neoliberalismo y Etica de la gratuidad, Buenos Aires, 1998, 369-408; “Ciudadania, trans-
formacion educativa e imaginario social’; en: J.C. SCANNONE (et al.), Argentina: alternativas frente a
la globalizacion, 436-473.

36. Libro publicado en Caracas, 2004.

37. Ver su obra: Culturas hibridas. Estrategias para entrar y salir de la modernidad, Buenos
Aires, 1992.
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Asimismo lo son las utopias, imaginarios de futuro, representaciones
imaginarias que realmente mueven, porque los afectos no se mueven
por ideas sino por el imaginario.”® Por eso es tan importante la repre-
sentacién de futuro que tenemos, la utopia no realizable, o al menos
realizable en parte, que mueve a actuar, porque lo puramente concep-
tual no mueve, necesitamos la mediacién de la imaginacién para que
los afectos inciten a la accidn, para el bien o para el mal. De ahi la
importancia del imaginario cristiano, su funcién en la liturgia, la via
pulchritudinis. Eso que se da en el nivel religioso y pastoral, también
es fundamental en politica, inclusive en la politica de la cultura. Por
eso la importancia de la mediacién de las artes para la evangelizacién
de la cultura.

E: Usted separé el imaginario personal del colectivo, ;c6mo jun-
tamos los dos?

S: No los separé, sino que los distingui. No es ficil pensar lo
colectivo. Eva Perdn decia que los pueblos tienen conciencia y tienen
corazén. Es claro que no tienen conciencia como yo tengo conciencia
de mi, ni corazén como yo tengo corazdn; vy, sin embargo, los tienen.
Hay una especie de analogia bésica, aunque —por otro lado- los que
hacen ética de las instituciones dicen que ésta no es una mera transpo-
sicién de la ética individual a lo institucional, pero si es una trasposi-
cién analdgica, creo que no meramente extrinseca sino intrinseca.
También habria una ética de los imaginarios.

E: ¢Cémo es la relacién entre un universal y un particular?

S: La de un universal situado que se da analdgicamente en los par-
ticulares histéricos, culturales y singulares. Con respecto a la relacién
entre el pueblo y los particulares, Ricoeur le critica a Hegel el “plus de
espiritu”.” ; Qué quiere decir? Hegel habla del espiritu de los pueblos;
pues, asi como la Iglesia tiene el Espiritu Santo, para Hegel los pueblos
tienen espiritu. Ricoeur lo critica porque dice que es un plus, un sobre-
afiadido, y prefiere el enfoque de Husserl, que llega a los otros por
analogia con y a partir del propio yo, como alter ego. Pero de hecho a
mi no me convence. Hay que buscar algo intermedio entre lo de Hegel
y lo de Husserl. El riesgo del primer enfoque es hipostasiar el espiritu

38. Cf. P. RICOEUR, “Science et idéologie’ Revue Philosophique de Louvain 72 (1974) 328-355;
Ip., “L'herméneutique de la sécularisation. Foi, Idéologie, Utopie’, Archivio di Filosofia 46 (1976).
39. Cf. Ip., “La raison pratique’; en: Rationality Today, op. cit., 238 ss.
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del pueblo, y que asi nazcan barbaridades como la de Hitler. Por esa
razén, tanto Ricoeur como Lévinas van a tener mucho cuidado al
hablar del pueblo. Pero hay una verdad a rescatar: un pueblo no es una
suma de individuos, mucho menos debida a un mero contrato social.
Pues el hombre es social por naturaleza, aunque histéricamente haya
aceptado o siga aceptando el contrato social de formar parte de tal
pueblo determinado, francés, italiano o argentino, etc., o libremente
cambie de ciudadania. Gera decia que el pueblo es el sujeto de una cul-
tura, pero que esto no basta sin una decisién politica por un vivir jun-
tos, un bien comun, un proyecto histérico.® Se trata de un primer
pacto social, en el lenguaje de Francisco Sudrez. Este parte de que el
hombre es naturalmente social, pero que a través de una decisién
comin y compartida por buscar el bien comin, se crea un pueblo
como nacién, sujeto del poder politico y, por lo tanto, soberano. De
ahi que el tedlogo granadino sea considerado padre de la democracia
moderna. Segin su ensefianza, luego se da un segundo pacto politico,
con el rey o con el gobernante, porque la soberania no es de éste —aun-
que sea monarca—, sino del pueblo.*

En cuanto al imaginario social, no tengo una teoria sobre el
mismo, pero que existe, existe, y no se reduce a los imaginarios perso-
nales. Cuando, en el contexto de la teoria de Sudrez hablamos de pro-
yecto histérico o decisiéon comtin, o —siguiendo a Gera— de la cultura
de un pueblo determinado, estamos ya suponiendo en uno y otro caso
la existencia de un imaginario colectivo mds o menos compartido.

E: Y como curiosidad, ¢estd leyendo algo de literatura ahora?

S: En este momento no. Quiero releer Todas las sangres, de
Arguedas. Pues para mi es una maravilla esa novela. Habla narrativa y
figurativamente de todas las sangres del Pert contemporineo. Allf
estan todas, con distintos acentos, en los distintos personajes. Rendén
Wilka, el indio inculturado en la costa, pero que sigue siendo cultural-
mente indio, representa de alguna manera como la sintesis de lo mejor
de las “sangres” que definen al pueblo peruano. Tiene una expresién:
“hermano de hombre soy”, la cual es profundamente humana y cris-

40. Cf. L. GErA, “Pueblo, religion del pueblo e Iglesia’ en: CELAM, Iglesia y religiosidad popu-
lar en América Latina. Ponencias y Documento final, Bogota, 1977, 258-283.

41. Sobre esa tematica, cf. J.C. SCANNONE,“Lo social y lo politico segun Francisco Suérez.
Hacia una relectura latinoamericana actual de la filosofia politica de Suarez’, Stromata 54 (1998) 85-
118.
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tiana; Rendén seria la representacién concreta del mestizaje ideal —a
diferencia de los mestizos bien realistas de otra novela del mismo
autor: El zorro de arriba vy el zorro de abajo—. En cambio, don Bruno
resume toda la cultura tradicional, patriarcal, de raigambre hispana:
tiene un profundo simbolismo que, al final de la novela, le encomien-
de su hijo a Rendén; don Fermin simboliza el desarrollo empresarial
moderno, pero nacional; y, ademds, cada grupo de personajes es una
sangre, aun una sangre alienada o perversa —como las del ingeniero
Cabrejos o del cholo Cisneros—, pero una sangre del Perd de hoy. Por
ello la obra se llama Todas las sangres. Tengo deseo de volver a leerla
porque se presta para la reflexidn filoséfica y teoldgica. No creo que
en Argentina tengamos algo semejante. Trigo le da mucha importancia
a Arguedas, en especial, a Todas las sangres y a El zorro de arriba y el
zorro de abajo, obra en la cual ambos zorros son representacién miti-
ca, respectivamente, del Peru de la sierra y del de la costa.

Novelas como las de Arguedas no sélo pueden ofrecer un logos o
categoria poética a una reflexion teolégica de vigencia universal, sino
también a una teologia que, sin perder esa dimensidn, esté inculturada
en América Latina. Estimo que en ambos casos se estarfa dando una
mediacién, al menos implicita, de la filosofia, a través de un relato o
“puesta en intriga” universalizable, que es posible cotejar con la teo-
dramdtica cristiana. Asi es como la “puesta en intriga” universalizada
—el logos dramdtico— ocuparia el lugar de la mediacién filoséfica para
una teologia universalmente vélida, pero inculturada.
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