
de la conmemoración: un cinco y das ceros. Los
ceros representan dos esferas entrelazadas; sobre
una de ellas, la del ceneo, se eleva una carona. ¿Es
por simples exigencias formales de la configuración
gráñca que la corona le otorga un privilegio visual a
la esfera del centro, mienttas que la oaa, así como
el cinco, se le subordinan gráficamente? Pienso que
no. El emblema oficial del encuentro de das Culbl-
ras supone una lectura jerárquica de la histeria Yno
un punto de vista crítico.

Quinientos aIIosdespués del descubrimiento
de América, ¿no es urgente, por fm. descubrir el
valor y, si lo hay, también lo propio de la filosofía
latinoamericana? ¿Qué resulta hoy del «encuentto
de dos mundos» en el campo de la filosofía? Estas
preguntas, formuladas por Zdenek Kourim, signi-
fican replantear la pregunta por la filosofía en y
desde un país hispanoamericano, es decir en el
contexto de las relaciones interculturales en las
que predomina la fuerza gravitatoria de la filoso-
fía occidental. Las consideraciones que formulé
en otra parte resumen mi opinión sobre las pre-
guntas de Z. Kourim.'

Rafael Angel Herra

Crítica de la filosofia global,
quinientos años después

Summary: When lhe questions 01phllo-
sophy ask aboUllhe relalionship between Europe
and non-westem cultures. lheyare also condiüo-
ned. Philosophy is an inslrumenl 01 lhe globali-
sation 01Europe. On lhe other hand, critical phi-
losophy. even lhough u remains western, can
become a position against global philosophy as a
criticism 01 the fundamentals of power, violence
and selfdeception ethics. The legitimation 01nor-
maüve ethical systems and artifices 01 moral
reason have been and still are uselul to the wes-
tem history 01 teleologically produced violence.
lt is possible 10 pose these questions in our Laun
American countries 500 years alter Columbus'
voyages... Is it possible?

Resumen: Las preguntas de la filosofla
están condicionadas en Occidente incluso cuan-
do se plantean en relacián con culturas no euro -
ptas. La filosofla es un instrumento de la globa-
tieaciá« de Europa. En cambio. lafilosofla cr{ti-
ca -sin dejar de ser Occidetual-« puede con-
vertirse en una loma de posici6n frem« a la filo-
sofla global. como crtüca de los fundamemos del
poder. la violencia y la autocomplacencia ética.
La historia de Occidente es la historia de la vio-
lencia teleol6gicamenle producida. a la que han
servido como pretexto de legitimaci6n los siste-
mas normativos de la ética y los artificios de la
razán moral. Esto se puede plantear en un pals
latinoamericano quinientos años después de los
viajes de Colán. ¿Se puede?

§l

La percepción española del Quinto
Centenario se expresó curiosamente en el emblema

El acto de interrogarse por la posibilidad de
la filosofia de la filosofia desde la perspectiva de
las relaciones interculturales y en el contexto de la
herencia hispánica en América, plantea una difi-
cultad fundacional: que la pregunta misma está
condicionada y la respuesta -si quiere ser ñloséñ-
ea- tiende a buscar oídos occidentales. Este condi-
cionamiento proviene del papel globalizante y
centrípeto de la(s) filosofía(s) occidenta1(es) e ins-
tituye en la historia lo que podríamos llamar la
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filosofía global. Su dominio se asocia a múltiples
factores:
1) La reflexión filosófica de Occidente se ha

forjado con Occidente mismo y, por lo
general, en pugna con otras civilizaciones y
formas de pensamiento:

2) La maduración exitosa de Occidente como
productor de instrumentos de dominación
(las técnicas, las esttategias, las ideologías
de legitimación, la filosofía) ha favorecido
el triunfo de sus productos materiales e ima-
ginarios, desde la metafísica y las religio-
nes, pasando por la ciencia moderna, las
técnicas y los artefactos, hasta el rock. A
esto se agrega la escritma de su propia his-
toria. de la histOria de los pueblos domina-
dos y la historia de esta dominación.

3) Hay" un drama que se repite sin cesar:
Occidente ha suprimido a ottas civilizacio-
nes, las ha degradado o las ha bautizado y
se ha apropiado de partes de ellas --cuando
le resultaban rentables- pero occidentali-
zándolas.

El éxito de Occidente, centrado en cierto
tipo de violencia. revela una constante o impulso
de globalización, cuyos' ejemplos son muy varia-
dos. Veamos algunos:
a)' El libro de Rudolf Eucken titulado

Geschichte der philosophiscñen Termi-
nolo~ im U""iss (2), para mencionaraquí la
C3lJÍSliCa del vocabulario filosófico, muestra
que, entre los filósofosoccidentales,no existe
un interés particular por buscar términos
externos a la tradición estrictamente greca-
latina,medioeval y anglosajonamoderna.Los
vocablos de las lenguas modernas se derivan
del latín. Las palabras filosóficas alemanas
generalmente se construyen sobre el modelo
greco-Iatino.Una clasificaciónde la tennino-
Iogía filosófica contemporánea daría resulta-

, dos parecidosa los que se extraendel Umriss
de Eucken. Occidente no ha sido "proclivea
impulsarel intercambio ñíosóñco,

b) La práctica obsesiva de considerar bárba-
roi a quienes pertenecen a otras culturas
actúa como inhibidor ideológico de relacio-
nes paritarlas. El síndrome aristotélico de la
subhumanización del extraño, del bárbaro,
del esclavo, del indio, permanece como
obsesión todavía sin superar completamente
en la fantasmagoría psíquica de Occidente.

Seguramente se impone aquí cierta lógica
de la pertenencia al in group que resuelve
angustias de identidad, oponiendo la imagen
propia a la de un enemigo.

La ,larga marcha de conflictos de la historia
europea es rica en ejemplos. En la Edad Media se
elabora un síndrome de estereotipos religiosos. La
salvación es posible gracias al pagano, al hereje,
al infiel (imaginario como el de Buenaventura o
real como el de las Cruzadas); y la práctica con-
siste en combatir, juzgar, quemar en la hoguera y
en forjar sociedades bfblico-imaginarias como los
pueblos del anticristo, los gog y magog y los w-
taros.' Estos últimos, en los bestiarios medioeva-
les, se nutren de cosas putrefactas, como el diablo
Eurinomo. La Conquista de las civilizaciones
americanas se inspiró en los mismos estereotipos
dominados por el signo de la cruz.

La nostalgia rousseauneana del buen salvaje
no es precisamente una excepción. O más bien, al
ser la excepción del buen monstruo, equivale a la
autocrítica de la sociedad europea moderna repre-
sentada en un mito de escenografía tropical.
Igualmente critico es el escarnio voltaireano, en
Candúk, al «mejor de los mundos posibles», es
decir a Occidente. América fascinó incansable-
mente, pero no por sus culturas, sino por su vien-
tre natural: ahí estaban el Paraíso, primero, en los
suenos de Colón; y después, El Dorado, en la bús-
queda obsesiva de los conquistadores. El común
origen lingUístico de «canfbal» y «caribe» hace
patente la percepción del hombre americano por
parte de Europa.

Hoy día existe el «tercer mundo». Este tér-
mino, desde la perspectiva «occidental», reviste
connotaciones extrañas, pesadas. «Tercer mundo»
es un concepto ciaramente definible en un solo
sentido; como título de lo que no es «Occidente»
o de lo que es Occidente sólo a medias. Pero es
tan vasta esa díversídad de naciones, pueblos y
estados que reunirlos bajo la designaciÓllde «ter-
cer mundo» produce una bestia. En realidad el
tercer mundo es otro Frankenstein, el ser extrafto
que nace de la unión forzada de muchas partes. La
ideologización del «tercer mundo» tiende a velar
el hecho de que las relaciones norte-sur han
provocado quizá el conflicto más importante de la
historia desde 1492.
e) Un ejemplo particular de las relaciones del

modo de ser occidental con otras culturas es
el delito del indígena guatemalteco Julián
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Tzul, en quien la justicia ladina (europeiza-
da) castiga un acto de violencia que no es
capaz de entender en su propio contexto
socio-cultural. El corpus legal de Guate-
mala que fundamentó su condena se opone
a la Weltanschauung de la mayoría de la
población indígena El indio Julián Tzul es
víctima de esas leyes, que lo castigan por
defenderse de las amenazas malignas de un
brujo, en la noche, con ritos y bártulos
especiales. Ese mismo brujo asume, ante
Tzul, la responsabilidad de la muerte de su
esposa, también con hechizos. El tribunal
(blanco) no le da carácter de legítima defen-
sa (concepto legal europeo globalizado por
el derecho penal) al terror mágico que pose-
yó al indio al sorprender al poderoso enemi-
go llamando a los demonios y deseándole el
mal. La desesperación de ese instante facili-
tó su acto homicida.

Este juicio documenta «la imposibilidad
de que la Ley Estatal (monocultural) de tipo
hispánico pueda 'hacer justicia' a las personas
que viven en un clima cultural quiché y utilizan
una escala de valores que pertenece a la época
pre-colonia1»(3)

§3

Volvamos a los inicios. Decía, con un plan-
teamiento radical que la pregunta por la filosofía
de la filosofía desde una perspectiva intercultural
está condicionada y que la respuesta debe escu-
charse con oídos occidentales.

La pregunta está condicionada desde el
principio: ¿por qué?, ¿por quién?

Su condición proviene del preguntar
mismo: «Preguntar», aquí, consiste en pensar
como occidental, es decir, con interés pragmático,
teleológico (en alemán: zweckrationañ. La conca-
tenación lógica que encadena sujetos y predica-
dos contiene un telos, a saber: la dominación de
la naturaleza, de las sociedades y de la conciencia
(en Occidente, agregar el adjetivo «racional» al
sustantivo «dominación» suele ser una tautolo-
gía). Pensar es hacer y prever; y prever para
hacer. En la tradición occidental el preguntar ya
no conserva aquel resto inutilitario y poderoso del
admirarse griego, del thaumadsein. En realidad el
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thaumadsein marca la transición del mito a1logos
occidental: poco a poco se pierde la ingenuidad
espontánea de la admiración y se pasa a la pre-
gunta controlada.

La pregunta nace ya con una dirección, un
peso específico y una demanda social. El que
interroga se ve, por ello, señalado por la pregunta.
y la respuesta es deudora de esos condiciona-
mientos.

Incluso cuando Occidente se interroga por
la magia, lo hace armada de recursos analíticos y
teleológicos, para responder. Y con ello interfiere
en lo que pretende identificar; lo modifica, es
decir lo conoce bajo las condiciones de sus
medios de observación. Un ejemplo análogo es
del psicoanálisis y sus variantes escolásticas. El
desciframiento es en definitiva una interferencia.

La respuesta debe escucharse con oídos
occidentales: ¿qué significa esto? Significa, pri-
mero, que la pregunta predetermina la manera de
responder y, segundo, que la manera de responder
supone hablar y oír con signos occidentales. O
bien, para expresarlo con palabras menos retóri-
cas: la respuesta a una pregunta hecha desde la
filosofía global, para ser comprendida e incluso
para ser formulada, debe plantearse -y desde
luego responderse- con apoyo en los recursos
conceptuales de esa filosofía. El acto mismo que
se interroga por una filosofía de la filosofía desde
la perspectiva intercultural es un acto «occiden-
tal», globalizador, excluyente. Ejecutar ese acto
es dejarse involucrar por la filosofía.

Asumámoslo: Husserl(4) ve el desarrollo
de la Europa moderna como un proceso ligado
al imperio del modelo galileico de la matemati-
zación del mundo. El mundo físico es un mundo
constituido por el a priori matemático-tecnoló-
gico. El mundo occidental es un mundo consti-
tuido y, a partir de ahí, constituyente, un mundo
que se implanta fuera de Europa, global, cosmo-
polita. Ese mundo ya no reconoce el derecho de
otras culturas y valores más que bajo condicio-
nes especiales: las otras culturas están en liber-
tad condicional.

Desde el Renacimiento, el Occidente
europeo es el espíritu hegeliano que se desdo-
bla, la conciencia idealista que produce todas
las cosas, el principio subjetivo/objetivo que
crea el sentido de la realidad. Occidente mono-
poliza el discurso al hacerlo cosmopolita. Y el
filosofar es, por principio, la iniciación en este
cosmopolitismo.



raíz concepcional para migrar a otro espacio de
comprensión. De esta manera el intercambio corre
el riesgo de verse marcado por la violencia. El tra-
tamiento de la historia de la filosofía. desde esta
perspectiva. deja de ser intercultural, para conver-
tirse en la historia de la globalizaeién del pensa-
miento occidental.

Existe otra posibilidad, a saber: que la pre-
gunta sobre el intercambio se plantee desde el inte-
rior de una cultura extraftaa la filosoffaoccidental;
pero entonces surge ahí un problema:cómo traducir
luego la respuesta, puesto que debe ser «occidenta-
Iizada» para que se la pueda comprender «filosófi-
camente». Además es posible pensar que existan
Weltanschauungen a la luz de las cuales las pregun-
tas de este género sean imposibles.

Cuando se pregunta, entonces, cómo valo-
rar las diferentes posiciones relativas al estudio
del intercambio cultural en filosoffa, pienso que
esa valoración debe hacerse considerando la
actitud del investigador con respecto a los temas
siguientes: 1) Identificación de los intercam-
bios: por qué se produjeron, qué necesidad los
motivó, cuáles influencias actuaron, qué perduró
finalmente. 2) Descubrimiento de tensiones, es
decir de los casos o situaciones en que el inter-
cambio se vio acompatlado de resistencia; deli-
mitación de las razones y de los resultados de
esa etapa conflictiva.

Estos criterios tienen dos supuestos y reco-
nocen así su relatividad: por un lado, se estable-
cen desde una perspectiva occidental de la filoso-
tia y, por el otro, en consecuencia, asumen que las
preguntas interfieren en las respuestas.

Segunda pregunta:
«¿Qué posibilidades contempla para supe-

rar los problemas de la traducción CÚber-
setzens ') de los conceptos filosóficos fundamen-
tales del contexto cultural no europeo al contex-
to de la filosotia europea y angloamericana con-
temporánear»

Predominan hoy, en filosofía y en la casi
totalidad de la vida cotidiana, las corrientes de pen-
samiento y las formas de vida angloamericanas y
eurocentristas. En este contexto, el problema de la
traducción no es primigeniamente un problema
técnico-terminológico, Iingüístico-conceptual. Se
trata, más bien, de una cuestión de canictet políti-
co, es decir que depende de la relación de fuerzas,
de la capacidad de imponer algo por Wl8 de las
partes; y de la necesidad de asimilarlo, por la otra.
Muy frecuentemente los procesos de intercambio
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¿Qué queda entonces?
El acto de interrogarse por la filosotia de la

fllosoffa desde una perspectiva intercultura1debe
ser un acto crítico.

Explicación: como la pregunta es condicio-
nante de la respuesta, la cuestión intercultural sólo
puede romper este círculo gracias al principio de
insatisfacción de la crítica. La füosoña crítica es
la única que puede abrir una brecha en los muros
del filosofar occidental, y posibilitar cierto inter-
cambio. Este trabajo de revisión sin condiciones
podría ponerse en práctica desde la perspectiva
del llamado tercer mundo, desde la perspectiva
hispanoamericana, y también desde la perspectiva
occidental misma.

La filosoffa crítica se produce en el acto de
verificar los fundamentos de la filosofía. Y es ahí,
en esa puesta a prueba, donde puede crearse un
espacio de intercambio y de mutuos aportes,
donde la filosoffa no sea el instrumento de la glo-
balización ideológica de Occidente en perjuicio
de otras culturas sino el principio de su propia crí-
tica y de la crítica de sus prejuicios, y donde se
posibilite el reconocimiento de su contribución
positiva a la humanidad. Tal vez aquí, en la eríti-
ea, pueda renacer, al menos por un instante, el
thaumodsein primigenio de la filosoffa.(S)

§4

Franz Wimmer acierta en el planteamiento
de cuatro preguntas sobre este tema.

Primera pregunta:
«Desde el punto de vista concepcional, ¿qué

razones encontraría para el tratamiento de la his-
toria de la filosoffa desde una perspectiva inter-
cultural?»

A la hora de responder, el punto de vista
concepcional del interrogado (su «Weltans-
chauung», su «ideología», su «mitología», su
«campo de valores», no importa cómo se le
llame) no puede ser diferente del que asume el
interrogador, puesto que se espera que la pregunta
sea comprendida. Si el interrogado pertenece a
una cultura ajena a la tradición filosófica occiden-
tal, tendrá que dar un salto y situarse en el interior
de esta tradición para comprender la pregunta,
aswnirse como interrogado y responder con cier-
tos signos y cánones propios de Occidente y
extraftos a su nido cultural. Ese hombre tiene que
enajenarse al menos parcialmente de su propia
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se producen por razones utilitarias. Una muestta
de ello es la incorporación de vocablos exttanje-
ros en la lengua inglesa, por ejemplo. Pero aún en
este sentido, el proceso inverso es más desbor-
dante; y hoy se reconoce un fenómeno de anglica-
ciónde otras lenguas, en especial por el vocabula-
rio técnico. La filosofía global puede tomar ideas
y palabras en préstamo si las necesita y si las
puede encuadrar en sus propios tinglados concep-
tuales. Para comprender mitos primitivos, líneas
de parentesco, códigos de agresión o autodefensa.
el teórico elabora primero un punto de referencia
conceptual en el que subsume todo, incluso la ter-
minología en préstamo... pero ¿podría hacerlo de
otro modo, si ya sus recursos de comprensión le
son constitutivos, como una segunda naturaleza -
para emplear la expresión estoica?

Igualmente las distintas lecturas de la
herencia teórica de Marx dejan ver el predomi-
nio eurocentrista. La fuerza política visible en
ciertos movimientos tercermundistas que estu-
vieron vinculados doctrinariamente al marxismo
no partía de la doctrina, sino de sus propias con-
diciones históricas, de su mundo invivible; aun-
que no se pueden excluir ciertas síntesis inter-
culturales ni el fenómeno geopolítico mundial
dominante hasta fines de la década pasada. La
teoría le imprimió una dirección creativa al
movimiento, por lo menos en la etapa de los que
Sartre llama grupos en fusión, es decir, durante
la lucha, pero no después, cuando se impone la
inercia institucional.

Un modelo de lo que podrían ser relacio-
nes filosóficas interculturales fecundas y crea-
tivas es el que ofrece la historia del arte con-
temporáneo: intercambio sintético con Oriente,
con la escultura primitiva africana. con el indi-
genismo americano. Cuando los lazos del arte
se estrechan, surge algo nuevo, algo que no
prohibe el thaumadsein.

Tercera pregunta:
«¿Cuáles son las particularidades institucio-

nales y políticas, y los condicionamientos tradi-
cionalistas. que hoy por hoy son determinantes en
la práctica de la investigación filosófica de su
espacio cultural?»

En América hay países como Argentina,
Costa Rica, Uruguay, cuyo espacio cultural con-
cuerda en general con el europeo. En realidad,
Europa o la civilización moderna angloamericana
se imponen como los modelos identificatorios, a
veces más fuertes aún que el propio pasado. Este
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pasado, sin embargo, conoce una marcada presen-
cia de Europa y una ruptura con las culturas abo-
rígenes o su aniquilación, en otras palabras un
desencuentro de dos culturas.

En Costa Rica la presencia del indígena se
reduce a pequeftos grupos aislados. casi en extin-
ción, y por ello inhibidos de influir en la vida
cotidiana, cultural o institucional. Se han dictado
medidas (sin mucho éxito) orientadas a su protec-
ción contra la influencia corruptora del blanco
(alcoholismo) y se ttabaja en el rescate de su cul-
tura y sus lenguas. La soledad impone una ley:
existen lenguas aborígenes que sólo habla ya un
puñado de gente.

Los constructores ingleses del ferrocarril
que unía el centro del país con el Caribe ttajeron
operarios jamaiquinos de origen africano. Estos
hombres pueblan hoy parte del Atlántico costarri-
cense, hablan un dialecto inglés, y encarnan más
que nadie los estereotipos del trópico negro. El
intercambio cultural con ellos es pobre. Más bien.
sus modelos interculturales están en el horizonte
norteamericano. O bien se sujetan 'a las tenden-
cias predominantes en la sociedad costarricense,
que por lo general no son autóctonas.

En otras palabras, los fenómenos intercultu-
rales, con aborígenes o con negros de cultura
minoritaria, reproducen en una sociedad concreta
y a pequeña escala el fenómeno general de las
relaciones interculturales, Estas contradicciones
son muy serias en paises de mayoría indígena,
como Guatemala o Perú, y deben llamar la aten-
ción del investigador filosófico.

En Costa Rica no existen condicionantes de
ese orden. La ñlosoña es doctrinariamenteprolífica
y global, es decir que el condicionamiento filosófico
provienede la fííosoña occidental misma.

No se excluyen aquí, por cierto. muchos
otros factores de influencia en el investigador: su
pertenencia social, los discursos que lo cruzan,
sus deseos y racionalizaciones, sus procesos de
desculpabilización moral. ..

Cuarta pregunta de Wimmer:
«¿En qué radican. según usted, las contri-

buciones de las filosofías tradicionales de su
cultura, en la conformación de una visión del
mundo y del hombre de la contemporaneidad?
Frente al surgimiento de una cultura global. ¿de
qué manera pueden tornarse fructíferas tales
contribuciones?»

Debo volver al planteamiento de la filoso-
fía crítica. Como quiera que se vea, frente a una
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como crítica de los fundamentos del poder, de la
violencia y de la autocomplacencia. Esta critica
debería anteceder a la filosofla de la falosofla
desde la perspectiva inten::ultwal, para superar
sus condicionamientos.
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cultura global, aparte de contraponer valores
propios, es necesario enfrentar esa cultura con la
crítica, atacar sus raíces, agredir su intimidad
autogratificante.

Seria deseable que en el pensamiento filosófi-
co sucediaa lo mismo que con la gastronomfa.Hay
pueblos que c:omervan libre de profanación ciertos
espacios sagrados como los de sus preferenciasculi-
narias. Se sabe que la mesa regional italiana, ¡xi
ejemplo, se ha resguardado de la artilleríapesada de
una gastronomía cosmopolita (que. va desde las
hamburguesas Y los 1101dogs hasta la llamadacocina
internacional) ¿Podría haber en filosofia algo así
como los derechos del gusto erigidos en bastiones
frente a la globalizaci6n?.

Muchas cosas tienden a conformar la ima-
gen del hombre y del mundo de la contemporanei-
dad. Hay demasiadas cosas que comprometen esta
visión. La imagen del hombre es, en ciertos extre-
mos, simple, reducida a ideologías de poder,
como la de una máquina obediente a la ingeniería
conductual; o bien, en otros extremos, compleja,
casi inabordable, monstruosa, hecha de pedazos,
barroca Y condenada a muerte por su propia obra
de destrucción.

Ciertamente el hombre es lo que uno hace
de él. Por ello es Sanoponer en crisis metódica los
supuestos, los prejuicios, la pretensión sagrada de
sus actos. La mejor manera de contribuir a la cul-
tura contemporánea, desgraciadamente cada vez
más globalizante, es la de revisar a toda hora sus
fundamentos, y los fundamentos de su autoenga-
110. A ello puede contribuir la perspectiva crítica
de la ñlosoña global occidental, eurocentrista,
que es la que adopta el presente discurso (pues no
halla otra forma de hacerla) o las fIlosoffas ajenas
a Europa que entren en contacto críticamente con
ella, procreando, no hijos bastardos, sino hijos del
hombre futuro.

La sociedad global, tecnológica, tecnocrati-
zante no deja mucho espacio a la ñlosoña, que se
ve reducida, a sus ojos, a retórica y a especulación
ineficaz. Occidente crea las condiciones de aboli-
ción de su propia fIlosofia. Occidente se basta hoy
a sí mismo con otros recursos menos conceptuales
y más productivos, teleológicamente hablando. La
ñlosoña, incluso la filosofía global, debe arre-
batarle al tecnocratísmo y a las ideologías del
poder, su propio espacio de sobrevivencia y una
legitimidad que no debe consistir jamás en con-
vertirse en la ancilla del poder. Esto es posible
desde adentro, en conexiones interculturales y

15
No hay encuentro de dos mundos en el

campo de la fllosofia.
En realidad, en la América que se ha ido

forjando a lo largo de quinientos dos convergen,
se fusionan o entran en conflicto, no dos, sino
varios mundos: los mundos negros, indios, espa-
floles, cristianos, paganos... El emblema ofICialde
esta conmemoración es englobante; sobre el quin-
to centenario se eleva una corona que man::a el
centro de la hegemonfa. Esto no es falso del todo
ni del todo verdadero. Occidente, por medio de
Espafta, se ha impuesto en América como hori-
zonte de posibilidad histórica; y la flloaofia ~
ricana tiene que partir de ese hecho para construir
críticamente su identidad.
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Ruprecht, Goettingen, 1968.

Dr. Rafael Anad Hena
Ca&edntic:o de FUOIOfJa

Apdo. 30S
2050 S8I Pedro de Mames de Oca

Costa Rica

Bimel rhern@ucrvm2


